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Editoriale
La famiglıa, sfide

Andre-Marie Jerumanıs
Facoltä dı Teologta (Lugano)

I} recente Sinodo de]l Vescov] sulla famiglia, DUL CO  - SUO1 travaglıi intern1 d
esternl, ha cCertfamente SILLOSSO 1a riflessione nel DO della Teologia della Pastora-
le Le continue pubblicazioni editoriali dimostrano l’importanza di QquUESTO eventot,
Nella Relazione de]l Sinodo straordinario CONSACTATLO alle <Aide pastorali sulla famiglia
nel dell’evangelizzazione, padri sinodali SCI1VONO una frase CO  - 1a quale
introducono ı] documento Anale Parlando della famiglia, SCI1VONO al della
«(Grembo di o101e di OVC, di affetti profondi di relazion] volte ferite, 1a famiglia

veramentfe “scuola d umanıta”" cfr (zaudıum pf SDes, 52), di Cul 61 AVVertie forte-
entfe ı] bisogno». aS91UNSONO che « \Nonostante tantı segnali di CI1s1 dell’)istituto
familiare nel varl contest] de]l “villaggio olobale”, desiderio di famiglia esta V1IVO,
1n specle fra 910Vanl>», DCL concludere CO  — rferimento alle rag10n1 de] discorso
ecclesiale sulla famiglia, sottolineando che Propri0 QqUESTO desiderio della famiglia
evidenziato 1n mondoa «Mmot1lva 1a Chiesa, esperta 1n umanıta fedele alla “{l

missione, ad annuNCIlare SOSTA CO  — cCONvVINZIONE profonda ı] “Vangelo della
famiglia” che le affıdato CO  - 1a tvelazione dell’amore di Dio 1n (Je8 (rIsto
IniInterrottamente insegnato daj Padri, da]l gestr1 della spiritualitä Magistero
della Chiesa». Inoltre padri utilizzano una sfumatura OV: nel siustificare l’atten-
zione della Chiesa DCL 1a famiglia: «La famiglia ASSUNME DCI 1a Chiesa un importanza
de]l particolare nel IMOMeEeNTO 1n Cul tutt1 credenti SO110 invıtat 1 usclre da
stess] NneCcessarl>o che la famiglia 61 r1scopra (G)1R{5 imprescindibile DCL V’e
vangelizzazlione. I} pensiero alla testimon1anza inlssionarla di famiglie»2. La

Cir. AAV V., Permanere nella DEYILA di (4STO. MAatrtimonto POTHUNIONE nella ( Aiesa cattolica, Sl1iena
ZU14: MÜLLER, La della famitglia, CULIA A CGranados, Milano 2014 (Of. La CSDE-

de [a Jamilia, Madrid 2014): KASPER, H Vangelo della famiglia, Bresc1la Z014: PERES-SOBA
(a CUTLA di), Saper DOFLAVE j} IO migliore. Strade di bastorale familiare, Sl1iena 2014

Relatio Synodi della IL[ Assemblea generale straordinaria de] Sinodo dei eSCOVI: Le ; fide bastoralı eulla
Jamitglia nel dell’evangelizzazione 5-19 ottobhre 2014),
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Editoriale
La famiglia, sfide e speranze

André-Marie Jerumanis
Facoltà di Teologia (Lugano)

Il recente Sinodo dei Vescovi sulla famiglia, pur con i suoi travagli interni ed 
esterni, ha certamente smosso la riflessione nel campo della Teologia e della Pastora-
le. Le continue pubblicazioni editoriali dimostrano l’importanza di questo evento1. 
Nella Relazione del Sinodo straordinario consacrato alle sfide pastorali sulla famiglia 
nel contesto dell’evangelizzazione, i padri sinodali scrivono una frase con la quale 
introducono il documento finale. Parlando della famiglia, scrivono al n. 2 della RS: 
«Grembo di gioie e di prove, di affetti profondi e di relazioni a volte ferite, la famiglia 
è veramente “scuola di umanità” (cfr. Gaudium et Spes, 52), di cui si avverte forte-
mente il bisogno». E aggiungono che «Nonostante i tanti segnali di crisi dell’istituto 
familiare nei vari contesti del “villaggio globale”, il desiderio di famiglia resta vivo, 
in specie fra i giovani», per concludere con un riferimento alle ragioni del discorso 
ecclesiale sulla famiglia, sottolineando che proprio questo desiderio della famiglia 
evidenziato in tutto il mondo «motiva la Chiesa, esperta in umanità e fedele alla sua 
missione, ad annunciare senza sosta e con convinzione profonda il “Vangelo della 
famiglia” che le è stato affidato con la rivelazione dell’amore di Dio in Gesù Cristo e 
ininterrottamente insegnato dai Padri, dai Maestri della spiritualità e dal Magistero 
della Chiesa». Inoltre i padri utilizzano una sfumatura nuova nel giustificare l’atten-
zione della Chiesa per la famiglia: «La famiglia assume per la Chiesa un’importanza 
del tutto particolare e nel momento in cui tutti i credenti sono invitati a uscire da se 
stessi è necessario che la famiglia si riscopra come soggetto imprescindibile per l’e-
vangelizzazione. Il pensiero va alla testimonianza missionaria di tante famiglie»2. La 

1	 Cfr. AA.VV., Permanere nella verità di Cristo. Matrimonio e comunione nella Chiesa cattolica, Siena 
2014; G. L. Müller, La speranza della famiglia, a cura di C. Granados, Milano 2014 (or. spagn. La espe-
ranza de la familia, Madrid 2014); W. Kasper, Il Vangelo della famiglia, Brescia 2014; J. J. Peres-Soba 
(a cura di), Saper portare il vino migliore. Strade di pastorale familiare, Siena 2014.

2	 Relatio Synodi della III Assemblea generale straordinaria del Sinodo dei Vescovi: Le sfide pastorali sulla 
famiglia nel contesto dell’evangelizzazione (5-19 ottobre 2014), n. 52.



Faltorlale Fa amiglia, ST}}

famiglia d evangelizzazione. Non tutt1 comment] aul Sinodo hanno rile-
VAatO QqUESTO aspetto. 5Spesso 61 SO110 concentrat]1 alcun] punt! della pastorale, (G)1R{5

DCT esemp10 sulla s1tuazlione delle famiglie divorzlate della loro pDOosizione ecclesiale,
s11] possibile F1conNOoscImentoa de]l valore di tre forme di cCONVIvenza. Altri comment]

hanno rilevato cContrapposizl1on1 durante 1a discussione sinodale ira le O-
rali de]l padri sinodali, fino chiedersi 1a Chiesa 10  — STAaVa imboccando una stracdla
pericolosa DCI 1a y{l unıta

I} DabDa Francesco nel s { 1  ( discorso Anale ha contribuito acl una migliore CO112-

prensione della dinamica de] Sinodo quando afferma che «abbiamo ViISssuto davvero
un esperlenza d “Sinodo’”, solidale, “ CAMPAMMINO nSIeEME” Ed essendo

e  un cammıno” (G)1R{5 ogn1 CAMMINO C1 SO110 stat1 de]l imoment] d velo-
® quası voler vincere ı] ragglungere al DIU PrEeSstO 1a meta: altrı inmoment]1
d affaticamento, quası voler dire basta: altrı imoment] di entusl1asmo di ardore. (1
SOL10 stat1ı imoment] di profonda consolazione ascoltando 1a test1imonlanza de] pastorı
verl cfr (3V 10 annn 5/), 380, 387) che portano nel sagg1amente le o101€
le acrime de] loro fedeli. Oment]! di consolazione orazla di conforto ascoltando
testimon1anze delle famiglie che hanno partec1pato Sinodo hanno condiviso CO  —

NnOo1 1a bellezza 1a 91012 della loro vita matrimoniale. Un CAMMINO dove ı] DIU forte 61
sent1to 1n dovere di alutare ı] 11110 forte, dove ı] DIU CSPErTO 61 Servıire

oli altri, anche ALLEFAVEeTrSO confronti. poiche essendo CAMMUINO d uOomIn1, CO  - le
consolazion] C1 SO110 stat1ı anche tr1ı imoment] di desolazione, di tenslione di-
z101N1>. La spilegazione Offerta dal Papa importante perche di rtrovare
aSPeETtLO 1n evidenza dal Concilio Vaticano Il che 61 fonda S12 sull’ecclesiologia
d comunNlonNe valorizzata Concilio, S12 sulla dimensione dialogale auspicata
Daba Paolo VI nella Ecclesiam SA La conclusione della Relatzio Synodz indica 1a
direzione da segulre Invıta la Chiesa QqUESTO CAMMINO da fare Insieme: «Le
riflession]»frutto de]l lavoro sinodale Svoltosi 1n srande ibertäa 1n u11  ® stile
d reC1PrOCO ascolto, intendono O quest10n1 indicare prospettive che dovranno
OSSCTC precisate dalla riflessione delle Chiese localji nell’anno che C1
Dara dall’ Assemblea (Generale Ordinarila de] Sinodo de]l Vescov] prevista DCT l’otto-
hbre 2015, dedicata alla vocazlone inissione della famiglia nella Chiesa nel mondo
CONTEMPOCANCO. Non 61 tratta di decision] C ne di prospettive facıli. Tuttavla ı]
CAMMINO collegiale de]l VEeSCOVI] ı] coinvolgimento dell’intero popolo di Dio
’a7ione dello Spirito Santo, suardando al modello della Santa Famiglia,
gulidarci LIrOVvVare V1Ie di verıta di misericordia DCL tutt1 l’auspicio che S1N dall’ini-
Z10 de]l nOostr1 lavor] Papa Francesco C1 ha rivolto invitandoci al COragg10 della fede
all’accoglienza umile ONesStT4a della verıta nella carlıta> (RS 62)

Nel] - { 14  ( discorso conclusivo, ı] DabDa Francesco ha enunzlato alcune tentazlon] de]l
padri sinodali, che vale 1a PCHa imenzlonare poiche anche NnO1 S1aMO Invıtatı ad entfrare
1n QqUESTO CAMMUINO sinodale DOsSsiamMO 'OSs1 una COrnNıCce DCI inquadrare ı] CAal-
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famiglia è soggetto di evangelizzazione. Non tutti i commenti sul Sinodo hanno rile-
vato questo aspetto. Spesso si sono concentrati su alcuni punti della pastorale, come 
per esempio sulla situazione delle famiglie divorziate e della loro posizione ecclesiale, 
o sul possibile riconoscimento del valore di altre forme di convivenza. Altri commenti 
hanno rilevato contrapposizioni durante la discussione sinodale tra le proposte pasto-
rali dei padri sinodali, fino a chiedersi se la Chiesa non stava imboccando una strada 
pericolosa per la sua unità. 

Il papa Francesco nel suo discorso finale ha contribuito ad una migliore com-
prensione della dinamica del Sinodo quando afferma che «abbiamo vissuto davvero 
un'esperienza di “Sinodo”, un percorso solidale, un “cammino insieme”. Ed essendo 
stato “un cammino” – e come ogni cammino ci sono stati dei momenti di corsa velo-
ce, quasi a voler vincere il tempo e raggiungere al più presto la mèta; altri momenti 
di affaticamento, quasi a voler dire basta; altri momenti di entusiasmo e di ardore. Ci 
sono stati momenti di profonda consolazione ascoltando la testimonianza dei pastori 
veri (cfr. Gv 10 e Cann. 375, 386, 387) che portano nel cuore saggiamente le gioie e 
le lacrime dei loro fedeli. Momenti di consolazione e grazia e di conforto ascoltando e 
testimonianze delle famiglie che hanno partecipato al Sinodo e hanno condiviso con 
noi la bellezza e la gioia della loro vita matrimoniale. Un cammino dove il più forte si 
è sentito in dovere di aiutare il meno forte, dove il più esperto si è prestato a servire 
gli altri, anche attraverso i confronti. E poiché essendo un cammino di uomini, con le 
consolazioni ci sono stati anche altri momenti di desolazione, di tensione e di tenta-
zioni». La spiegazione offerta dal Papa è importante perché permette di ritrovare un 
aspetto messo in evidenza dal Concilio Vaticano II e che si fonda sia sull’ecclesiologia 
di comunione valorizzata dal Concilio, sia sulla dimensione dialogale auspicata dal 
papa Paolo VI nella Ecclesiam suam. La conclusione della Relatio Synodi indica la 
direzione da seguire e invita tutta la Chiesa a questo cammino da fare insieme: «Le 
riflessioni proposte, frutto del lavoro sinodale svoltosi in grande libertà e in uno stile 
di reciproco ascolto, intendono porre questioni e indicare prospettive che dovranno 
essere maturate e precisate dalla riflessione delle Chiese locali nell’anno che ci se-
para dall’Assemblea Generale Ordinaria del Sinodo dei Vescovi prevista per l’otto-
bre 2015, dedicata alla vocazione e missione della famiglia nella Chiesa e nel mondo 
contemporaneo. Non si tratta di decisioni prese né di prospettive facili. Tuttavia il 
cammino collegiale dei vescovi e il coinvolgimento dell’intero popolo di Dio sotto 
l’azione dello Spirito Santo, guardando al modello della Santa Famiglia, potranno 
guidarci a trovare vie di verità e di misericordia per tutti. È l’auspicio che sin dall’ini-
zio dei nostri lavori Papa Francesco ci ha rivolto invitandoci al coraggio della fede e 
all’accoglienza umile e onesta della verità nella carità» (RS 62). 

Nel suo discorso conclusivo, il papa Francesco ha enunziato alcune tentazioni dei 
padri sinodali, che vale la pena menzionare poiché anche noi siamo invitati ad entrare 
in questo cammino sinodale e possiamo così avere una cornice per inquadrare il cam-



ndre-Marıe Jerumanıs

M1INO ecclesiale. I} discernimento offerto InNOSTITA 1a volonta di CCOMDASNAIC ı] lavoro
de]l Sinodo 11 bloccare 1a discussione 1a logica sinodale, dando le coordinate de]
camminNare Insieme DCL evitare l’anarchia l’impressione che alcuni hanno AVUTO di
11011 SOVELINO> da de]l Santo Padre Le CInque tentazlon] Nnumerate SO110 anche
quelle che Incontriamo nelle Chiese ocalıi, nelle comunıta parrocchiali, nelle acolta
di teologia?. Le ticordiamo: «J’irrigidimento ostile», <l buonismo distruttivo>», «Ja
tentazlone di trasformare In brietra 1 DANeE DCI FOMNMDECIEC digiuno lungo, pESanNteE

dolente cfr Lc 4,1-4) anche di trasformare f DAne IM Dietra scagliarla CONITO

peccator1, debaoli malati cfr (JvV S,7) 10€e di trasformarlo in fardellı insopportabili
(Lc 10,27)>», «Ja tentazlone di scendere dalla OCC, DCL ACCONTENTLATE 1a SCNLEC», «Ja
tentazlone di trascCurare depositum fideit», «Ja tentazlione d trascCurare 1a realta>».

La RS ricorda ı] valore della famiglia (G)1R{5 Chiesa domestica che prende modello
dalla Santa Famiglia di Nazaret, ricordando che ll Vangelo della famiglia,
DULC quel seml che ALLCOTA attendono di maturare, deve CULATLTE quesgli alber] che
61 SO110 inariditi necessitano di 10  — OSSCTEC trascurat1ı> (RS 23) OsI «In ordine ad

approcCcl10 pastorale le DEISONC che hanno CONTITATLLO mMmatr!ımon10 civile, che
SOL10 divorzlati r1sposatl, che semplicemente CONV1IVONO, COMPDETLE alla Chiesa T1-
velare loro 1a divina pedagogia della orazla nelle loro vite aiutarle ragglungere 1a
plenezza de] p1anO di DIio 1n loro. Seguendo lo sguardo d (Lristo, la Cul luce rischiara
Ogn1 UONMNNLO cfr (3V 1,9: (zaudium pf SDes, 22) 1a Chiesa 61 volge CO  - coloro
che partec1pano alla “{l vita 1n modo incompluto, rticonoscendoa che 1a orazla di DIio
DE anche nelle loro vite dando loro ı] COragg10 DCT complere ı] bene, DCL prendersi
ura CO  - ’ung dell’altro ed OSSCTEC SerV1Z1IO della comunıta nella quale V1VONO

lavorano (RS 25)
La Facolta di Teologia di Lugano ha deciso di riprendere ı] dibattito sinodale DCI

approfondirlo nel DPropri0 ambito, 10€e 1a teologia. Ne] UT O della Rivista
Teologica di Lugano, SOL10 pubblicate alcune relazion] de] Colloquio teologico sulla
Famiglia tenutos1 nel quadro della settimana intens1va dal 15 tebhbraio al 15 tebhbraio
2015, CO  — 1a collaborazione della Facolta d Teologia di Friburgo 1a OmMMmMIsSsSIONE
d bioetica della Conferenza de]l Vescov] SVi7z7zer]l. ettore della Rivısta che desider]
entfrare 1n inater1a consigliamo di cominclare leggere 1a conterenza de]l cardinale
Angelo Scola, «La famiglia d’evangelizzazione», nella sezlo0ne Miscellanea,
DCT continuare CO  - articolo di fondo di Francesco Macer/1, 5} professore di Teo
logia morale alla Pontificia Facolta Teologica della Sardegna, «FElementi di riflessione

proposito delle CINque tentazlonı DUO OESSCIC utile leggere l A Francesco Macer1 (STJ)
Ul blog della tvista Kegno, intitolato indice del Sinodo: cftr. MACERI, http://ilregno blog
blogspot.1t/2015/03 /ripartire-dalle-cinque-tentazion1i.html. Cfr. la risposta A Andrea Grillo, In http://
www.ilregno-blog.blogspot.1t/2015/03/non-siamo-daccordo-anche-questa-e,html#more; 1 eda infine
la risposta A Macer1 Grillo (segulta Aa COMMENTLO A Umberto Del CGludice), In http://www.
ilreeno-blog.blogspot.it/20 15/03/con: cristo-dalle-periferie-alluscita-in.html#comment-Lform.
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mino ecclesiale. Il discernimento offerto mostra la volontà di accompagnare il lavoro 
del Sinodo senza bloccare la discussione e la logica sinodale, dando le coordinate del 
camminare insieme per evitare l’anarchia o l’impressione che alcuni hanno avuto di 
«non governo» da parte del Santo Padre. Le cinque tentazioni enumerate sono anche 
quelle che incontriamo nelle Chiese locali, nelle comunità parrocchiali, nelle facoltà 
di teologia3. Le ricordiamo: «l’irrigidimento ostile», «il buonismo distruttivo», «la 
tentazione di trasformare la pietra in pane per rompere un digiuno lungo, pesante 
e dolente (cfr. Lc 4,1-4) e anche di trasformare il pane in pietra e scagliarla contro i 
peccatori, i deboli e i malati (cfr. Gv 8,7) cioè di trasformarlo in fardelli insopportabili 
(Lc 10,27)», «la tentazione di scendere dalla croce, per accontentare la gente», «la 
tentazione di trascurare il depositum fidei», «la tentazione di trascurare la realtà».

La RS ricorda il valore della famiglia come Chiesa domestica che prende modello 
dalla Santa Famiglia di Nazaret, ricordando che «Il Vangelo della famiglia, nutre 
pure quei semi che ancora attendono di maturare, e deve curare quegli alberi che 
si sono inariditi e necessitano di non essere trascurati» (RS 23). Così «In ordine ad 
un approccio pastorale verso le persone che hanno contratto matrimonio civile, che 
sono divorziati e risposati, o che semplicemente convivono, compete alla Chiesa ri-
velare loro la divina pedagogia della grazia nelle loro vite e aiutarle a raggiungere la 
pienezza del piano di Dio in loro. Seguendo lo sguardo di Cristo, la cui luce rischiara 
ogni uomo (cfr. Gv 1,9; Gaudium et Spes, 22) la Chiesa si volge con amore a coloro 
che partecipano alla sua vita in modo incompiuto, riconoscendo che la grazia di Dio 
opera anche nelle loro vite dando loro il coraggio per compiere il bene, per prendersi 
cura con amore l’uno dell’altro ed essere a servizio della comunità nella quale vivono 
e lavorano (RS 25).

La Facoltà di Teologia di Lugano ha deciso di riprendere il dibattito sinodale per 
approfondirlo nel proprio ambito, cioè la teologia. Nel presente numero della Rivista 
Teologica di Lugano, sono pubblicate alcune relazioni del Colloquio teologico sulla 
Famiglia tenutosi nel quadro della settimana intensiva dal 15 febbraio al 18 febbraio 
2015, con la collaborazione della Facoltà di Teologia di Friburgo e la Commissione 
di bioetica della Conferenza dei Vescovi Svizzeri. Al lettore della Rivista che desideri 
entrare in materia consigliamo di cominciare a leggere la conferenza del cardinale 
Angelo Scola, «La famiglia soggetto d’evangelizzazione», nella sezione Miscellanea, 
per continuare con un articolo di fondo di Francesco Maceri, SJ, professore di Teo-
logia morale alla Pontificia Facoltà Teologica della Sardegna, «Elementi di riflessione 

3	 A proposito delle cinque tentazioni può essere utile leggere il commento di Francesco Maceri (SJ) 
sul blog della rivista Il Regno, intitolato L’indice del Sinodo; cfr. F. Maceri, in http://ilregno blog.
blogspot.it/2015/03/ripartire-dalle-cinque-tentazioni.html. Cfr. la risposta di Andrea Grillo, in http://
www.ilregno-blog.blogspot.it/2015/03/non-siamo-daccordo-anche-questa-e.html#more; si veda infine 
la risposta di Maceri a Grillo (seguita da un commento di Umberto R. Del Giudice), in http://www.
ilregno-blog.blogspot.it/2015/03/con-cristo-dalle-periferie-alluscita-in.html#comment-form.
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teologica pastorale 1n prospettiva Aliale>». L/’articolo de]l prof. Thierry Collaud della
Facolta di Teologia di Friburgo presidente della OMMIsSsSIONEe d bioetica della
Conferenza de]l Vescov] SVlzzer]l, dal titolo «Lies blessures de 1a famille>», introduce
ı] ettore nel STESSO de]l dinamismo della vita della famiglia l’aspetto delle
ferite della coniugalita, della filiazione, della comunıta familiare. Prof Francols-
AÄavler Putallaz, professore di Alosofia all’Universitäa di Friburgo, membro della CO112-

inlissione nazionale di et1ca (CNE) della OmMMIsSsSIONE federale di coordinamento
DCT 1a questlone familiare), CO  - ı] s {  ( contributo «I)iagnostic preimplantatol-

(DPI) eTt le SC115 de 1a famille» interroga la socleta partıre de]l che 1a famiglia
da al disabile che VIve 1a pressione crescentfe de] riAuto de]l debole. Sempre
nella linea de]l tema principale de] UMMNETO della Rıivista pubblichiamo, SCINDIC nella
se7z10ne Miscellanea, la conterenza tenuta dall’avv. uCa Paganı, presidente de]l (Gsran
Consiglio de]l ( .antone Ticino, «Misure DCI SOSTEeENeTE 1a famiglia 1a natalita>».

La Rivista DIODONEC ALICOTLA (G)1R{5 articolo d fondo de]l prof. Franco Manzl,
«Nuova evangelizzazione teologia alla Iuce de]l discorso di Paolo all’areopago di
Ätene», contributi d Chiara Amata Tognali, «Un IMONASTerTrO nella della
Ritorma» de] prof. Helmut Moll, «Degnl dati nel Rituale ROmMmanum DCT tconoscere
l’ossessione diabolica».

Nella Miscellanea proponi1amo una conterenza d Marko Ivan Rupnik, «La chiesa,
immagıne della Chiesa», lectiO MAgISEralis 1n OCCAaslone de]l conferimento de]l dottorato
honoris TCSSO la Facolta di Teologia di Lugano, tenutası ı] 16 dicembre 2014
L’intervento prof. Arzzolino Chiappini 1n OCccaslone de]l conferimento de]l dotto-
FAato hOonoris pubblicato 1n segulto, da 11SO l’importanza dell’opera
artıst1ca d Marko Ivan Rupnik. Nella Miscellanea offriamo ALLCOTA al ettore una DIEC
sentazlone dell’ecologia crlstiana nel Compendio della Dottrina soclale della Chiesa
aclD de]l prof. Eittore Malnati, DCI concludere CO  - una pubblicazione inedita della
bibliografia italiana de]l cardinale Leo Scheffczyk, ura di Johannes Nebel FSO

Nelle Kecensionl, segnaliamo quella de] libro d Roberto Giacobbo, ( ONOSCLIAMO
davvero Gesü?, ura di Mauro Ursattl, de]l libro di Serafino Lanzetta, IN COn
Cl10 Valticano {1, Concilio hastorale. Ermeneutica delle dottrine conciliari, ura d
Emery de (Gaal

8

Editoriale: La famiglia, sfide e speranze

teologica e pastorale in prospettiva filiale». L’articolo del prof. Thierry Collaud della 
Facoltà di Teologia di Friburgo e presidente della Commissione di bioetica della 
Conferenza dei Vescovi svizzeri, dal titolo «Les blessures de la famille», introduce 
il lettore nel cuore stesso del dinamismo della vita della famiglia sotto l’aspetto delle 
ferite della coniugalità, della filiazione, della comunità familiare. Il Prof. François-
Xavier Putallaz, professore di filosofia all’Università di Friburgo, membro della com-
missione nazionale di etica (CNE) e della Commissione federale di coordinamento 
per la questione familiare (COFF), con il suo contributo «Diagnostic préimplantatoi-
re (DPI) et le sens de la famille» interroga la società a partire del posto che la famiglia 
dà al disabile che vive sotto la pressione crescente del rifiuto del debole. Sempre 
nella linea del tema principale del numero della Rivista pubblichiamo, sempre nella 
sezione Miscellanea, la conferenza tenuta dall’avv. Luca Pagani, presidente del Gran 
Consiglio del Cantone Ticino, «Misure per sostenere la famiglia e la natalità».

La Rivista propone ancora come articolo di fondo il testo del prof. Franco Manzi, 
«Nuova evangelizzazione e teologia alla luce del discorso di Paolo all’areopago di 
Atene», i contributi di Chiara Amata Tognali, «Un monastero nella tempesta della 
Riforma» e del prof. Helmut Moll, «Segni dati nel Rituale Romanum per riconoscere 
l’ossessione diabolica». 

Nella Miscellanea proponiamo una conferenza di Marko Ivan Rupnik, «La chiesa, 
immagine della Chiesa», lectio magistralis in occasione del conferimento del dottorato 
honoris causa presso la Facoltà di Teologia di Lugano, tenutasi il 16 dicembre 2014. 
L’intervento dal prof. Azzolino Chiappini in occasione del conferimento del dotto-
rato honoris causa pubblicato in seguito, dà tutto il senso e l’importanza dell’opera 
artistica di Marko Ivan Rupnik. Nella Miscellanea offriamo ancora al lettore una pre-
sentazione dell’ecologia cristiana nel Compendio della Dottrina sociale della Chiesa 
ad opera del prof. Ettore Malnati, per concludere con una pubblicazione inedita della 
bibliografia italiana del cardinale Leo Scheffczyk, a cura di Johannes Nebel FSO. 

Nelle Recensioni, segnaliamo quella del libro di Roberto Giacobbo, Conosciamo 
davvero Gesù?, a cura di Mauro Orsatti, e del libro di Serafino M. Lanzetta, Il Con-
cilio Vaticano II, un Concilio pastorale. Ermeneutica delle dottrine conciliari, a cura di 
Emery de Gaál.
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Elementi di riflessione teologica . pastorale
sul matrımon10 in prospettiva iliale

Francesco Macer1®

Papa Francesco ha Invitato tutt1 NnO1 DENSAIC agıre 1n chiave inissionarla.
Nell’Esortazione apostolica Evangelzı gaudıum ha illustrato 1n modoa articolato,
D10 puntuale che (8KY2] C10 significh!. Ha detto chiaramente ripetutamente che
CINO ı] della molteplice attıvıta inissionarıla della Chiesa deve GSSCTEC

primato di Dio, della “{l orazla, de] s { 1  ( iImmenso 1n (LrsSto rtsortol.
I} tconOosclImento completo, effettivo impegnatıvo de] primato di Dio, della “{l

in1lzlatıva di orazla di nella vita personale nelle relazion] soc|lali 110  - SCO11-

LAftO Ne 61 sincer]l, 61 deve Inmetter: che almeno DO (} fa U (.‚uore
oione umanı teIONO che Dio I LO coinvolgere 1n process1 di vita che sfuggano alle
loro valutazlion] al loro SOVEINO. Non ALO che l’uomo preferisca 1a tristezza alla
consolazione divina, DUL di GSSCTEC protagonista della “{l vita2! In particolare, 10  —

61 deve dimenticare che ı] primato dell’iniziativa dell’amore di Dio 110  - 61 concilia
affatto CO  - 1a CONcCezZlonNe dell’autonomia dell’uomo delle realta temporali (tra Cul C1
SOL10 ı] mMmatr!ımon10 la famiglia) dominante, DCL 1a quale «Je USC creagte 10  — dipen-
dono da Dio I'uomo DUO adoperarle 11 rnferirle al (.reatore»>. OSs1 sclenza

ecnıca C1 hanno abituato alle novıta 1n qualche modo rogrammate, che derivano
dall’indirizzo delle loro ricerche, 10  — IMOSTITAare interesse ne profondere impegno
DCI scoprıre nel linguaggio delle crea4ture 1a VOCC 1a manifestazione di Dio

autore Professore A Teologia Morale alla Pontificia Facoltä Teologica della Sardeena, Indirtzzo
mail macer11961@virgilio.it.
Cir. PDapba FRANCESCO, Esort. Evangelit SAUdLUM, 11-15
«F CUrNOSO, LAanTLEe volte abbiamo della consolazione, A OESSCIC consolati. Anzı C1 sent1amo
DIU S1CU nella trlstezza nella desolazione. Sapete perche? Perche nella tristezza C1 sent1amo quası
pbrotagonistl, Invece nella consolazione lo Spirıto Santo l brotagonista! Lul che C1 consola, Lul
che C1 da COragg10 A UscIre Aa no1 Stess1. Lul che C1 alla fonte A Ognl (l consolazione, C10€

Padre Qquesta la cConversione», Papba FRANCESCO, Angelus, dieembre 2014

Gaudium EF SDES,
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Elementi di riflessione teologica e pastorale 
sul matrimonio in prospettiva filiale

Francesco Maceri*

Papa Francesco ha invitato tutti noi a pensare e agire in chiave missionaria. 
Nell’Esortazione apostolica Evangelii gaudium ha illustrato in modo articolato, am-
pio e puntuale che cosa ciò significhi. Ha detto chiaramente e ripetutamente che il 
perno e il cuore della molteplice attività missionaria della Chiesa è e deve essere il 
primato di Dio, della sua grazia, del suo immenso amore in Cristo morto e risorto1. 

Il riconoscimento completo, effettivo e impegnativo del primato di Dio, della sua 
iniziativa di grazia e di amore nella vita personale e nelle relazioni sociali non è scon-
tato. Se si è sinceri, si deve ammettere che almeno un po’ esso fa paura. Cuore e ra-
gione umani temono che Dio li possa coinvolgere in processi di vita che sfuggano alle 
loro valutazioni e al loro governo. Non è raro che l’uomo preferisca la tristezza alla 
consolazione divina, pur di essere il protagonista della sua vita2! In particolare, non 
si deve dimenticare che il primato dell’iniziativa e dell’amore di Dio non si concilia 
affatto con la concezione dell’autonomia dell’uomo e delle realtà temporali (tra cui ci 
sono il matrimonio e la famiglia) dominante, per la quale «le cose create non dipen-
dono da Dio e (…) l'uomo può adoperarle senza riferirle al Creatore»3. Così scienza 
e tecnica ci hanno abituato alle novità in qualche modo programmate, che derivano 
dall’indirizzo delle loro ricerche, e a non mostrare interesse né profondere impegno 
per scoprire nel linguaggio delle creature la voce e la manifestazione di Dio. 

*	 L’autore è Professore di Teologia Morale alla Pontificia Facoltà Teologica della Sardegna. Indirizzo e-
mail: maceri1961@virgilio.it.

1	 Cfr. papa Francesco, Esort. apost. Evangelii gaudium, 11-13.
2	 «È curioso, ma tante volte abbiamo paura della consolazione, di essere consolati. Anzi ci sentiamo 

più sicuri nella tristezza e nella desolazione. Sapete perché? Perché nella tristezza ci sentiamo quasi 
protagonisti. Invece nella consolazione è lo Spirito Santo il protagonista! È Lui che ci consola, è Lui 
che ci dà il coraggio di uscire da noi stessi. È Lui che ci porta alla fonte di ogni vera consolazione, cioè 
il Padre. E questa è la conversione», papa Francesco, Angelus, 7 dicembre 2014. 

3	 Gaudium et spes, 36.
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In culturale secolarista, 1a o]usta enfasi Insistenza sull’annuncio de]l
Figlio rlsorto DCI NnOo1 DIU che aul rispetto de]l precett1, s11] Vangelo DIU che
sulla legge DUO condurre fraintendimento VE 1a prlorita 1a perfezione de]lODTLUN7 Vangelo rispetto alla legge consisterebbero nel DIOÖOCULAIC all’uomo condizion] d
inlissione al Kegno DIU acıli, anziche 1a cCapacıta d obbedire alla volonta de]l Padre DIU
strettamente, siacche (LrsSto ha mmer1ltato DCI NnO1 dono personale dello Spirito C1
ha completamente riconciliati CO  — ı] Padre tra NnO1 Alla luce di queste INCSSC, 1n
riterimento alla riflessione ecclesiale dopo prima de] Sinodo, 61 DONC 1a necessita d
intendere ene la scelta teologicamente EesSatta pastoralmente approprliata di parlare
d Vangelo della famiglia 10  — di Legge della famiglia, DCT sottolinearne 1a bellezza
1a dignita.

Poiche la riflessione sulla nMissione vVvOocazlone della famiglia 10  — ne
separabile dalla questione antropologica, C €  x l’esigenza di interrogarcı aul significato

sulle COMNSCSUCHNZEC DCI l’uomo, DCL 1a “{l iberta 1a “{l ragione dell’accettaz1o0-
de] primato di DIio Tale primato CO  — SE una sottomIisslione diminuzione

dell’uomo? UOppure 1a condizione ineludibile perche l’uomo sappıla CONOSCEIC

STESSO, ı] s {  ( valore 1a {{l identitäa: apprenda cogliere nelle { 1E manıifestazion]
alizzazloni visıbili 1a {{l interlorita trascendente, imparı ad ACCELLATE interpretare
adeguatamente 1a divisione che soffre 1n SE StesSsSO”

quesie domande da una risposta l’antropologia Aliale SSa ouarda Ala 0m0
IO »ede dentro, IO ”»ede dı DIU nel mMistero de] Figlio, Primogenito della creazlone, de]l
mort] di molti ratelli. Partendo dalla plenezza escatologica de] inmistero pasquale,
l’antropologia lale F1CONOSCE nel Figlio innalzato/glorificato sulla Colui nel,
DEr 1 1 SEA del quale l’uomo creato“— che, fatto 1n simile NnOo1
lidale CO  — 1a OSIra condizione di peccatorI1, colma ı] desiderio di d infinita
Ins1to nell’uomo rendendolo partecıpe della {{l relazione di Figlio AÄAmato CO  — ı] Pa
dre figlio nel Figlio.

Dato l’interesse appassıonato diffuso DCL le S1t124710N1 di vita che 10  — rispecchia-
1a realta de] matr1mon10 nella “{l plenezza, ol]i element] di antropologia lale che

costitulranno 1a prospettiva della riflessione che CS sembrare teorlCl, che
allontanino da]l problemi reali. Per quanto S12 comprensibile, l’impressione infonda-

Interessars] delle radici de]l terreno 1n Cul RRI affondano 10  — vuo| dire trascurare
dimenticare frutti! Ricordiamo proposito brano della Evangelzı gaudıium:

«Alcune questloni che fanno dell’insegnamento morale della Chiesa MmangONO fuori del
che da loro problema magglore S1 veritica quando messagg10 che annunNclamMO

sembra allora identificato COI tali aspett1 secondarı che, PUL essendo rilevantı, PeCL SE soli 11O  S
manıtestano i} del messagg10 Adi (Jes (Oirsto. Dunque, ecanvIene OGN TIE realist1 11O  — are

Cir. JERUMANIS, In (LY£SLO, CO (LY£SLO, DEr (4iSTO. Manuyale dr teologtia morale fondamentale. Abp-
DYOCCLO $LOFLCO-SISLEHALLCO, lorino ZU15, 22-25
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In un contesto culturale secolarista, la giusta enfasi e insistenza sull’annuncio del 
Figlio morto e risorto per noi più che sul rispetto dei precetti, sul Vangelo più che 
sulla legge può condurre a un fraintendimento grave: la priorità e la perfezione del 
Vangelo rispetto alla legge consisterebbero nel procurare all’uomo condizioni di am-
missione al Regno più facili, anziché la capacità di obbedire alla volontà del Padre più 
strettamente, giacché Cristo ha meritato per noi il dono personale dello Spirito e ci 
ha completamente riconciliati con il Padre e tra noi. Alla luce di queste premesse, in 
riferimento alla riflessione ecclesiale dopo e prima del Sinodo, si pone la necessità di 
intendere bene la scelta teologicamente esatta e pastoralmente appropriata di parlare 
di Vangelo della famiglia e non di Legge della famiglia, per sottolinearne la bellezza e 
la dignità. 

Poiché la riflessione sulla missione e vocazione della famiglia non è separata né 
separabile dalla questione antropologica, c’è l’esigenza di interrogarci sul significato 
e sulle conseguenze per l’uomo, per la sua libertà e la sua ragione dell’accettazio-
ne del primato di Dio. Tale primato porta con sé una sottomissione e diminuzione 
dell’uomo? Oppure è la condizione ineludibile perché l’uomo sappia conoscere se 
stesso, il suo valore e la sua identità; apprenda a cogliere nelle sue manifestazioni e re-
alizzazioni visibili la sua interiorità trascendente, e impari ad accettare e interpretare 
adeguatamente la divisione che soffre in sé stesso? 

A queste domande dà una risposta l’antropologia filiale. Essa guarda all’uomo e 
lo vede dentro, lo vede di più nel mistero del Figlio, Primogenito della creazione, dei 
morti e di molti fratelli. Partendo dalla pienezza escatologica del mistero pasquale, 
l’antropologia filiale riconosce nel Figlio innalzato/glorificato sulla croce Colui nel, 
per mezzo e in vista del quale l’uomo è creato4 e che, fatto in tutto simile a noi e so-
lidale con la nostra condizione di peccatori, colma il desiderio di amore e di infinità 
insito nell’uomo rendendolo partecipe della sua relazione di Figlio Amato con il Pa-
dre: figlio nel Figlio. 

Dato l’interesse appassionato e diffuso per le situazioni di vita che non rispecchia-
no la realtà del matrimonio nella sua pienezza, gli elementi di antropologia filiale che 
costituiranno la prospettiva della riflessione che segue potranno sembrare teorici, che 
allontanino dai problemi reali. Per quanto sia comprensibile, l’impressione è infonda-
ta. Interessarsi delle radici e del terreno in cui esse affondano non vuol dire trascurare 
o dimenticare i frutti! Ricordiamo a proposito un brano della Evangelii gaudium: 

«Alcune questioni che fanno parte dell’insegnamento morale della Chiesa rimangono fuori del 
contesto che dà loro senso. Il problema maggiore si verifica quando il messaggio che annunciamo 
sembra allora identificato con tali aspetti secondari che, pur essendo rilevanti, per sé soli non 
manifestano il cuore del messaggio di Gesù Cristo. Dunque, conviene essere realisti e non dare 

4	 Cfr. A.-M. Jerumanis, In Cristo, con Cristo, per Cristo. Manuale di teologia morale fondamentale. Ap-
proccio storico-sistematico, Torino 2013, 22-25.
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PCLI che nostr1 interlocutori COM OSCALLO lo sfondo completo al C100  e che diceiamo che
PDOSSaLLO collegare OSITO discorso COM nucleo essenzlale del Vangelo che oli conterisce 11}  P
bellezza attrattiva»>. Artıcol|
Le riflession] cristologiche antropologico-filiali che SCROUOÖNO, dunque, 10  — SO110

disgiunte dal mMmatr!ımon10 dalla famiglia, SO110 di srande aluto S12 DCI COMDIEN-
derne le verıta irrinunciabili affermate Magistero, S12 DCI accogliere, Vlvere test1-
inonlare una vita coniugale famigliare che S12 progettata vissuta quale accoglienza
dello Spirito Santo®.

Le del Figlio
ll Salvatore degli uLOMINI D' della Chiesa viene incontro al con1ug1 eristianı ALEFaverso
SAaCTAMeENFLO del matrfımonl0. Inoltre timane COM loro perche, COMNE Egli STESSO ha la Chiesa

S1 dato PeCL lel, COS1 anche con1ug1 PDOSSaLLO amarsı ’un l’altro tedelmente, PCLI SCINDLC, COM
UEFU: dedizione»7

C‚on ı] SACTAMEeNTO de]l matrımon10 (Lrsto 1n DEISONA diventa CONtTEMPDPOrAaNECO degli
Sposl], 1n imanlera dinamica duratura nelle Circostanze, nelle S1t1271011
nel rapporti che danno forma alla comunıta di vita di coniugale. 51 tratta di
una specifica, 1n continulta CO  — ’ınione che (rsSto realizza CO  - cristlanı
mediante ı] Battesimo CO  - Ogn1 VUOINO mediante ’ Incarnaziones®. Questa
nella logica dell’Incarnazione della Redenzione ASSUNMNE ı] CAarattere di EVEeNTO che
interpella 1a ibertäa degli spos1i I chiama ad amarsı recıprocamente Lu1 ha
aLO

Rispondendo tale chiamata oli sposI1 ACCELILANO che loro reC1proCOo, eM1-
nentfemente 11O diretto da DEISONA DEISONA CO  — sent1imento che dalla
volontä, S12 assınto>? nell’amor: fedele indeftettibile ira (Lrsto 1a Chiesa, OS1 che

Papa FRANCESCO, Esort. Evangelit SAUdLUM,
Cir. SEGRETERILA ENFRALE della IL[ Assemblea generale straordinaria de] Sinodo dei esSCOVI: «Lie
sfide bastoralı sulla famiglia nel dell’evangelizzazione>» 5-19 ottobre 2014), Domande DE Ia
VECEZIONE P’approfondimento Aella Relatio Synodzt,
Gaudium EF SDES, 45

Cir. ( AUdium EF SDES,
A ASSUHNZIONHE nvla all’unione de] diDinum dell’ humanum ella PEISONA de] Figlio C, PDET-

C1O, stabilisce la relazione LÜa V’ordine della creaz10ne de] matrımon10 V’ordine della redenzione de]
matrımon10:; 6 5() 1 riferisce esplicitamente all’unione A (\risto C ()I11 la Chiesa PEI della Incarna-
zi0Ne che L1°  - DuO ESSCIC dal DECCALO mortale, A CUu1 l matrımon10 FAatOo CONSUMATLO
bartec1pativo.
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per scontato che i nostri interlocutori conoscano lo sfondo completo di ciò che diciamo o che 
possano collegare il nostro discorso con il nucleo essenziale del Vangelo che gli conferisce senso, 
bellezza e attrattiva»5.

Le riflessioni cristologiche e antropologico-filiali che seguono, dunque, non sono 
disgiunte dal matrimonio e dalla famiglia, ma sono di grande aiuto sia per compren-
derne le verità irrinunciabili affermate dal Magistero, sia per accogliere, vivere e testi-
moniare una vita coniugale e famigliare che sia progettata e vissuta quale accoglienza 
dello Spirito Santo6.

1. Le nozze del Figlio

«Il Salvatore degli uomini e sposo della Chiesa viene incontro ai coniugi cristiani attraverso il 
sacramento del matrimonio. Inoltre rimane con loro perché, come Egli stesso ha amato la Chiesa 
e si è dato per lei, così anche i coniugi possano amarsi l’un l’altro fedelmente, per sempre, con 
mutua dedizione»7 

Con il sacramento del matrimonio Cristo in persona diventa contemporaneo degli 
sposi, è presente in maniera dinamica e duratura nelle circostanze, nelle situazioni e 
nei rapporti che danno forma alla comunità di vita e di amore coniugale. Si tratta di 
una presenza specifica, ma in continuità con l’unione che Cristo realizza con i cristiani 
mediante il Battesimo e con ogni uomo mediante l’Incarnazione8. Questa presenza 
nella logica dell’Incarnazione e della Redenzione assume il carattere di evento che 
interpella la libertà degli sposi e li chiama ad amarsi reciprocamente «come» Lui ha 
amato. 

Rispondendo a tale chiamata gli sposi accettano che il loro amore reciproco, emi-
nentemente umano e diretto da persona a persona con un sentimento che nasce dalla 
volontà, sia assunto9 nell’amore fedele e indefettibile tra Cristo e la Chiesa, così che 

5	 Papa Francesco, Esort. apost. Evangelii gaudium, 34. 
6	 Cfr. Segreteria Generale della III Assemblea generale straordinaria del Sinodo dei Vescovi: «Le 

sfide pastorali sulla famiglia nel contesto dell’evangelizzazione» (5-19 ottobre 2014), Domande per la 
recezione e l’approfondimento della Relatio Synodi, n. 24.

7	 Gaudium et spes, 48.
8	 Cfr. Gaudium et spes, 22.
9	 Il concetto di assunzione rinvia all’unione del divinum e dell’humanum nella persona del Figlio e, per-

ciò, stabilisce la relazione tra l’ordine della creazione del matrimonio e l’ordine della redenzione del 
matrimonio; esso si riferisce esplicitamente all’unione di Cristo con la Chiesa per mezzo della Incarna-
zione che non può essere spezzata dal peccato mortale, e di cui il matrimonio rato e consumato è segno 
partecipativo. 
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110  - DOSSaNO disporre placere, (G)1R{5 fosse loro ene esclusivo. (1 CONNOTA 1n
profonditäa 1a qualitä le Analita della loro esistenza di coppla 1a loro intiıma comunıta
d vita d’amore coniugale prende all’amore sponsale di (Lristo, contribuilsce 1nODTLUN7 SE STESSAa nella comunıta al’edificazione della Chiesa rende test1imonlanza 111O11-

do dell’amore irrevocabile fedele d Dio 1n (rsSto DCI Ll’umanitäa. Gilmi spos1i cristianl,
(G)1R{5 singoli (G)183{° coppla, DPDONSONO, subordinano V1IVONO Ormal ognl! desiderio,
bisogno 110 di DCI SE buono legittimo 1n questa Comprensione LC1L-

lizzazione de] matrımon10 (G)1R{5 vVvOocazlone.
Nelle loro relazion] attıvıta, negli avvenıment] lieti triıst1 della vita risuonera

61 rmaffermeräa SCINDIEC 1a chiamata di (LrsSto seguirlo di forza 1n forza, di 11-

1n CONOSCCMNZA, d oloria 1n oloria, fino «allo di VUOINO perfetto, nella inmisura
che convlene alla plena maturıita di (rlsto> (Ef 4,13) QÜuesto ı] significato S12 de]
primato de]l Vangelo sulla legge nella vita coniugale familiare, S12 de] CAarattere di
«r1SpOosta>» della vita di fede morale degli spos119, Perc10 l’iniziativa di (rIsto che 61
manitfesta nella forma di una chiamata continua progressiva DCT realizzare ı]
de] s {  ( 10  — DUO tmanere ivello di una verlıtay alla quale bastı dare
l’ossequio dell’intelletto: C100 avven1sse, 61 incorrerebbe nel rischio di rtidurre ı] Van
gelo 1Nera dottrina religiosa morale, di DENSAIC l’amore di DIio (G)1R{5 un azlıone
universale indistinta le creature de, InveCce, tale verıta accolta quale yealta
che OCCUDA ASSUNMNE una pOosizlione nel pensler1 negli affetti degli spos1i

orlgina Orlenta l’operare, allora al della vita coniugale familiare TCO-
noscluta accolta 1a di (Lristo, s {  ( la {{l ura Tale realtä, pero,
110  - 61 IMnOostIra agli occhi di coloro che 61 lasciano ingannare procedere abituale de]
mondo, dall’assenza apparente di DIio nel cOostumı della socleta, nelle colonne de]l
quotidiani, nel COM POrtamMENTO della moltitudine degli uOom1nı] influenti. S1 rivela,
invece, coloro che credono che la de] Figlio di Dio OTLa DIU DOTtENTE olo
rosa di quando GTA visibilmente sulla cfr Äp 2-3), che egli, sebbene S12 DULO
da Ogn1 PECCALO, CONOSCC fino 1n fondo C100 che 5 () le { 1E CONSCSUCNZE, avendo A -

SUNTIO SOSTENUTO le debolezze de]l peccatorI1 cfr C(‚or .21 4,15)
(Lostoro, inoltre, SO110 cCONVvINTI che le OV! le sofferenze della vita DOSSaNO ALLUATEe

manıifestare adeguatamente vivamente 1a comunlone CO  — lui
Questa Viva di (rIsto DOSO della Chiesa 10  — distrugge le caratteristiche

proprie dell’amore coniugalell, le arricchisce de]l caratter1 sponsali della reden-

dialogo risposta che 1 Instaura LTa CON1Ug1 DIo brende al dialogo A salvezza, ASSUTIHLE

le caratteristiche valoriızzandole sviluppandole anzıtutto nel A coppla Per l dialogo A
salvezza, cr. PAOLO VL, Lett 1!  ® Ecclesiam SUÄFFE, {12-19

11 «E brima A ALLLOTIC blenamente ale 1re ello SLTESSO sensibile spirituale
Dol ALLOTIC totale, ale 1re ULla torma speciale A amıle1z1a hersonale Cul oli spos1 SGELLELO-

SamentTte condividono Ogn1 COUOSa, indebhite Mserve calcoli egolsticı ALLCOTA fedele
d esclusivo fino alla infine fecondo, che L10}  - 1 esaufisce nella comuUNlONE Lra
CON1UgL, destinato continuarsı, suscitando vite>», PAOLO VIÜ, Lett 1!  ® UMMAaNnde Vilde,

12
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non ne possano disporre a piacere, come se fosse loro bene esclusivo. Ciò connota in 
profondità la qualità e le finalità della loro esistenza di coppia: la loro intima comunità 
di vita e d’amore coniugale prende parte all’amore sponsale di Cristo, contribuisce in 
sé stessa e nella comunità all’edificazione della Chiesa e rende testimonianza al mon-
do dell’amore irrevocabile e fedele di Dio in Cristo per l’umanità. Gli sposi cristiani, 
come singoli e come coppia, pongono, subordinano e vivono ormai ogni desiderio, 
bisogno e progetto umano di per sé buono e legittimo in questa comprensione e rea-
lizzazione del matrimonio come vocazione. 

Nelle loro relazioni e attività, negli avvenimenti lieti e tristi della vita risuonerà e 
si riaffermerà sempre la chiamata di Cristo a seguirlo di forza in forza, di conoscen-
za in conoscenza, di gloria in gloria, fino «allo stato di uomo perfetto, nella misura 
che conviene alla piena maturità di Cristo» (Ef 4,13). Questo è il significato sia del 
primato del Vangelo sulla legge nella vita coniugale e familiare, sia del carattere di 
«risposta» della vita di fede e morale degli sposi10. Perciò l’iniziativa di Cristo che si 
manifesta nella forma di una chiamata continua e progressiva per realizzare il «come» 
del suo amore non può rimanere al livello di una verità astratta, alla quale basti dare 
l’ossequio dell’intelletto: se ciò avvenisse, si incorrerebbe nel rischio di ridurre il Van-
gelo a mera dottrina religiosa e morale, e di pensare l’amore di Dio come un’azione 
universale ma indistinta verso le creature. Se, invece, tale verità è accolta quale realtà 
che occupa un posto e assume una posizione nei pensieri e negli affetti degli sposi e 
ne origina e orienta l’operare, allora al cuore della vita coniugale e familiare è rico-
nosciuta e accolta la presenza di Cristo, il suo amore e la sua cura. Tale realtà, però, 
non si mostra agli occhi di coloro che si lasciano ingannare dal procedere abituale del 
mondo, e dall’assenza apparente di Dio nei costumi della società, nelle colonne dei 
quotidiani, nel comportamento della moltitudine e degli uomini influenti. Si rivela, 
invece, a coloro che credono che la presenza del Figlio di Dio è ora più potente e glo-
riosa di quando era visibilmente sulla terra (cfr. Ap 2-3), e che egli, sebbene sia puro 
da ogni peccato, conosce fino in fondo ciò che esso è e le sue conseguenze, avendo as-
sunto e sostenuto tutte le debolezze dei peccatori (cfr. 2 Cor 5,21; Eb 2,17-18; 4,15). 
Costoro, inoltre, sono convinti che le prove e le sofferenze della vita possano attuare 
e manifestare adeguatamente e vivamente la comunione con lui. 

Questa presenza viva di Cristo sposo della Chiesa non distrugge le caratteristiche 
proprie dell’amore coniugale11, ma le arricchisce dei caratteri sponsali della reden-

10	 Il dialogo ‘di risposta’ che si instaura tra i coniugi e Dio prende parte al dialogo di salvezza, e ne assume 
le caratteristiche valorizzandole e sviluppandole anzitutto nel rapporto di coppia. Per il dialogo di 
salvezza, cfr. Paolo VI, Lett. enc. Ecclesiam suam, 72-79.

11	 «È prima di tutto amore pienamente umano, vale a dire nello stesso tempo sensibile e spirituale (…). 
È poi amore totale, vale a dire una forma tutta speciale di amicizia personale in cui gli sposi genero-
samente condividono ogni cosa, senza indebite riserve o calcoli egoistici (…). È ancora amore fedele 
ed esclusivo fino alla morte (…). È infine amore fecondo, che non si esaurisce nella comunione tra i 
coniugi, ma è destinato a continuarsi, suscitando nuove vite», Paolo VI, Lett. enc. Humanae vitae, 9.
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zione manıifestat] nel’ AT attuat] plenamente da lu1 1a liberazione dalla schiavitü
de]l PDECCALO cfr (rJer 2>> Is 49,18: 7 16; Ef 5,26s.), 1a edeltäa che perdona tnnova
L’amato cfr (Js 11,/7-9: (‚or 5,17), ’ınione SE nella edeltäa nella o]ustizla Artıcol|cfr Is 62,1-5: Rm 3.21s.) la fecondita cfr Is 9,19-25; (3V 15,1-8 L’amore CONIU-
gale attınge OTLa ı] Dropri0 DPINCIPLO dinamico normat1vo, 1a y{l origine, 1a {{l regola

ı] s { 1  ( ine da Gristo, Crocifisso Risorto. 51 DUO DEerCL1Ö affermare che al valor] umanı
che oli SOL10 DproprI, 61 aSSs1UNSONO valori divin]. Ira quest]1 SO110 cCompresIi l’espiazione

1a redenzionel2.
QÜueste considerazion]! DOSSONO arricchirsi considerando che lo 5Sposo che 1n -

CONTTO rtmane CO  — oli sposI1 I chiama DCL contormarlıi SCINDIEC DIU SE ı] Figlio. I}
tra Aliazione sponsalitä 1n (rIsto alutera capıre meglio 1a vocazlone degli

sposI1 cristi1anı ı] loro Iinserimento nel disegno di DIio che C1 ha predestinati acl GSSCTITC

SUO1 figli adottivi (Ef 1,5)

1.1 Sposo perche Figlio
Läintera vita di (Lristo, dall’incarnazione alla 1n (Lroce, SDON-

sale, contraddistinta essenz1almente legame di indissolubile ira l’assunzi0-
V’offerta de] Proprio OLDO la volonta di Salvare oli uOoMmM1n1. Questo legame

filiale, 10€ nvıa alla relazione de] Figlio CO  — Padre
Esamin1amo ı] di 0,5-/.10

«Entrando nel mondoa (Oorsto 1cCe “Non hal voluto sacrificlo, ne oblazione, 11 hal
FAato Allora 10 diss1; CCO 11  F nel rotolo del libro sctttg alI DI0, PeCL
fare la Eua volonta” ella quale volonta S1aAMO stat1 santihicati mediante V’offerta del
al (Jes (Ooristo una volta PCLI

In QqUESTO brano ı] legame ira incarnazlone, Offerta de]l DPropri0 OTDO volon-
ta salvifica (la sponsalitä di Cristo) evidente, d altresi chiaro che ı] - { 14  ( PrINC1-
D10 l’atteggiamento di (rsSto: «LE.CCO, VENSO. Dio DCL fare 1a ua volonta>». Ura,
quest’atteggl1amento DPropri0 di (LrsSto 1n quanto Figlio. Questa affermazione 10  —

12 Cir. ( AuUdium EF SDES, 49 L,esplazlione harticolare de] cComplmento della o1ust1z1a nella carıta.
Essa discende Aa] (01318 de] Figlio al mondo Aa de] Padre ctr. e 3,16) Aa] (01318 A SE A (\rsto

«O1UStO> PEI oli ing1lust1 oli embplI, PEI ricondurli al Padre ctr. Pt 3,18) Essa testimon1a lo specifico
dell’amore A DIo A nOol, COLILC 1cCe Paolo «Mentre no1 C1L1AVAaLLLO ALLCOT A beccator1, (\rsto morı
PEI oli embpI1 nel stabilito. (Ura, STENTLO 1 chi S14 disposto morıire ET O1UStO; torse C1
DuO ESSCIC chi ha l COragg10 A morıire ET ULla PDEISODNA dabbene. Ma DIo dimostra [ 10
A no1 berche, mentftre C1L1AVAaLLLO pbeccator1, (\risto PEI NO1> (Rm 5,6-8) Carattere dell’e-
splaziıone della Nuova Alleanza A DIo C ()I11 ’uomo (rsto bartecıpata all’alleanza LÜa OIO ULla

donna sancıta nel SACTAMENTLO de] matrımon10, costitulsce ULla peculiaritä essenzlale. Beneficiati
bartec1pl de] Carattere nuzlale divino dell’espiazione oli sposı PDOSSONNO bromettersı1 la edeltä PEI SC111-

PTE, ella buona ella cattıva7 ella salute nella malattıia.
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zione manifestati nell’AT e attuati pienamente da lui: la liberazione dalla schiavitù 
del peccato (cfr. Ger 2,2; Is 49,18; Ez 16; Ef 5,26s.), la fedeltà che perdona e rinnova 
l’amato (cfr. Os 2,16-25; 11,7-9; 2 Cor 5,17), l’unione a sé nella fedeltà e nella giustizia 
(cfr. Is 62,1-5; Rm 3,21s.) e la fecondità (cfr. Is 49,19-23; Gv 15,1-8). L’amore coniu-
gale attinge ora il proprio principio dinamico e normativo, la sua origine, la sua regola 
e il suo fine da Cristo, Crocifisso e Risorto. Si può perciò affermare che ai valori umani 
che gli sono propri, si aggiungono valori divini. Tra questi sono compresi l’espiazione 
e la redenzione12. 

Queste considerazioni possono arricchirsi considerando che lo Sposo che va in-
contro e rimane con gli sposi e li chiama per conformarli sempre più a sé è il Figlio. Il 
rapporto tra filiazione e sponsalità in Cristo aiuterà a capire meglio la vocazione degli 
sposi cristiani e il loro inserimento nel disegno di Dio che ci ha predestinati ad essere 
suoi figli adottivi (Ef 1,5).

1.1. Sposo perché Figlio

L’intera vita umana di Cristo, dall’incarnazione alla morte in Croce, è stata spon-
sale, contraddistinta essenzialmente dal legame di amore indissolubile tra l’assunzio-
ne e l’offerta del proprio corpo e la volontà di salvare gli uomini. Questo legame è 
filiale, cioè rinvia alla relazione del Figlio con il Padre. 

Esaminiamo il testo di Eb 10,5-7.10: 

«Entrando nel mondo Cristo dice: “Non hai voluto sacrificio, né oblazione, ma tu mi hai prepa-
rato un corpo. [...] Allora io dissi: ecco vengo, nel rotolo del libro è stato scritto di me, o Dio, per 
fare la tua volontà”. [...] Nella quale volontà siamo stati santificati mediante l’offerta del corpo 
di Gesù Cristo una volta per sempre». 

In questo brano il legame tra incarnazione, offerta del proprio corpo e volon-
tà salvifica (la sponsalità di Cristo) è evidente, ed è altresì chiaro che il suo princi-
pio è l’atteggiamento di Cristo: «Ecco, vengo… o Dio per fare la tua volontà». Ora, 
quest’atteggiamento è proprio di Cristo in quanto Figlio. Questa affermazione non 

12	 Cfr. Gaudium et spes, 49. L’espiazione è un segno particolare del compimento della giustizia nella carità. 
Essa discende dal dono del Figlio al mondo da parte del Padre (cfr. Gv 3,16) e dal dono di sé di Cristo 
il «giusto» per gli ingiusti e gli empi, per ricondurli al Padre (cfr. 1 Pt 3,18). Essa testimonia lo specifico 
dell’amore di Dio verso di noi, come dice Paolo: «Mentre noi eravamo ancora peccatori, Cristo morì 
per gli empi nel tempo stabilito. Ora, a stento si trova chi sia disposto a morire per un giusto; forse ci 
può essere chi ha il coraggio di morire per una persona dabbene. Ma Dio dimostra il suo amore verso 
di noi perché, mentre eravamo ancora peccatori, Cristo è morto per noi» (Rm 5,6-8). Il carattere dell’e-
spiazione della Nuova Alleanza di Dio con l’uomo in Cristo è partecipata all’alleanza tra un uomo e una 
donna sancita nel sacramento del matrimonio, e ne costituisce una peculiarità essenziale. Beneficiati e 
partecipi del carattere nuziale divino dell’espiazione gli sposi possono promettersi la fedeltà per sem-
pre, nella buona e nella cattiva sorte, nella salute e nella malattia. 
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un opIn10Ne, ondata nella Scrittura. Se VOTO che 61 dice che (rIsto
acl entfrare nel mondo, altrettanto VOTO che ı] OSITO AUTtTOTE all’inizio della ettera C1
ha 1n srado di identificarlo CO  — ı] Figlio che, DIU avantı, ha attribuitoODTLUN7 Dropri0 al Figlio l’apprendimento del’obbedienza mediante patıment1 (5,9) Del
CSTO, che QqUESTO attegg1amento S12 radicalmente Aliale amplamente test1mon1aAto
dalla tradizione evangelica, SOpPrattutto quella o10vannea cfr (3V 4,54 2,50 6, 8)13

I} ira 1a sponsalitä d (Lrsto 1a “{l Ailiazione divina DUO OSSCTC colto anche
nel brano di Gv 2,1-12

L’episodio delle di ına anzıtutto 1a manifestazione di (Jesu-Mess1a. La
sovrabbondanza de]l VINO OVO dato da (GreS NO inequivocabile dell’inaugura-
zione de] iness1aN1C0 cfr Am 7,15; SS: 4,18 (Js 2.23s) I} significato
cristologico de] brano C, pero, ALICOTLA DIU F1CCO. C‚on (GreS 61 COMP10NO le
ideali d Dio CO  — s { 1  ( popolo IN DCI de]l profeti cfr (Js Is

62,1-5: 7 16) lui attribuito ı] titolo di DOSO che nel’ AT rservato
JTahve Questa attribuzione solo Insiınuata 914’ ed dichiarata DIU chiaramente
da]l erm1inı nuziali sparsı nel brano «110OZZC», «donna», «V1INO> nel prımı Capl-
toli de] vangelo 910vannNeO (1,27-30:; 0)5 I} vertice cristologico ne]
COMMeEeNTO dell’evangelista: «(Gesu diede In17Z10 al segn1 1n ına di Galilea rveloö 1a
{{l oloria SUO1 discepoli credettero 1n lu1> (v.11 uale oloria? La risposta data
CO  — chlarezza ricchez7za di dettagli nel de]l vangelo, l’evangelista 10  — ha
IM AancCcAatO d indicarla S1N dall’inizio: «gloria (G)1R{5 d Unigenito che Nceve dal Padre,
pIlenNO di orazla verlta> (1,14) 1a oloria «che ı] LOogos possiede 1n quanto Figlio,
1n quanto VICINO rivolto al Padre: diceiamo una oloria accolta, un oloria dono...

nel Figlio perche obbediente docile al Padre, 1n DCI aperto
alla de] Padre»16.

L’attribuzione (Je8 de] titolo d DOSO rimanda, dunque, alla {{l trascendenza,
pIU precisamente alla {{l Aliazione divina. I} s { 1  ( di DOSO totalmente
d Figlio ALO Padre AıAmMAantfe ı] Padre

Questo dato cristologico 61 riflette nella nell’iniziativa d (rIsto CO  —

oli Sposl. Egli tmane CO  — loro 110  - solo perche oli spos1i DOSSaNO AMArS1 ’un l’altro
OFFE egli STESSO ha A1LO 1a Chiesa, DCL presentare ad ess], (G)183{° Coppla, due 1n

15 Cir. REVYNIER [ RIMAILLE VANHOYE, Lettere di Paolo, Cinisello Balsamo ZU0U, 479
14 <«(Jul, infatti, (Jesu implicitamente deseritto COLILNC lon C011 l’accorgimento dell’equivocitä studia-

La, berche (Jesu ”’autore de] 1n0 buono CONSEIVALO ET la fine», PANIMOLLE, Lettura Pastorale
del Vangelo di (L0VAHNL, Bologna 1, 215

15 Cir. INFANTE, LO Ia PeYcOorsi di andalisti m bolica IA Sacta SCHIEFUFG CHISEIANESIO Aelle
OVLELNL, Cinisello Balsamo Z2004, 151 L interpreta In sponsale la metatora A e cftr.
119-122

MAGGIONI,; AT vangelo dr (1L0VANNL>, In BARBAGLIO FABRIS MAGGIONI, vangelt, Assıis1ı
198), 1559
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è una opinione, ma è fondata nella Scrittura. Se è vero che al v. 5 si dice che è Cristo 
ad entrare nel mondo, è altrettanto vero che il nostro autore all’inizio della lettera ci 
ha messo in grado di identificarlo con il Figlio (1,1-14) e che, più avanti, ha attribuito 
proprio al Figlio l’apprendimento dell’obbedienza mediante i patimenti (5,9). Del 
resto, che questo atteggiamento sia radicalmente filiale è ampiamente testimoniato 
dalla tradizione evangelica, soprattutto quella giovannea (cfr. Gv 4,34; 5,30; 6,38)13. 

Il nesso tra la sponsalità di Cristo e la sua filiazione divina può essere colto anche 
nel brano di Gv 2,1-12. 

L’episodio delle nozze di Cana è anzitutto la manifestazione di Gesù-Messia. La 
sovrabbondanza del vino nuovo dato da Gesù è segno inequivocabile dell’inaugura-
zione del tempo messianico (cfr. Am 9,13; Gl 2,23ss; 4,18; Os 2,23s). Il significato 
cristologico del brano è, però, ancora più ricco. Con Gesù si compiono le nozze 
ideali di Dio con il suo popolo promesse per mezzo dei profeti (cfr. Os 2,18-19; Is 
54,1-10; 62,1-5; Ez 16). A lui è attribuito il titolo di sposo che nell’AT è riservato a 
Jahvé. Questa attribuzione è solo insinuata al v. 914, ed è dichiarata più chiaramente 
dai termini nuziali sparsi nel brano – «nozze», «donna», «vino» – e nei primi capi-
toli del vangelo giovanneo (1,27-30; 3,28-30)15. Il vertice cristologico è espresso nel 
commento dell’evangelista: «Gesù diede inizio ai segni in Cana di Galilea e rivelò la 
sua gloria e i suoi discepoli credettero in lui» (v.11). Quale gloria? La risposta è data 
con chiarezza e ricchezza di dettagli nel corso del vangelo, ma l’evangelista non ha 
mancato di indicarla sin dall’inizio: «gloria come di Unigenito che riceve dal Padre, 
pieno di grazia e verità» (1,14). È la gloria «che il Logos possiede in quanto Figlio, 
in quanto vicino e rivolto al Padre; diciamo una gloria accolta, una gloria dono… 
presente nel Figlio perché obbediente e docile al Padre, in tutto e per tutto aperto 
alla presenza del Padre»16. 

L’attribuzione a Gesù del titolo di sposo rimanda, dunque, alla sua trascendenza, 
più precisamente alla sua filiazione divina. Il suo amore di sposo è totalmente amore 
di Figlio amato dal Padre e amante il Padre. 

Questo dato cristologico si riflette nella presenza e nell’iniziativa di Cristo con 
gli sposi. Egli rimane con loro non solo perché gli sposi possano amarsi l’un l’altro 
come egli stesso ha amato la Chiesa, ma per presentare ad essi, come coppia, due in 

13	 Cfr. C. Reynier – M. Trimaille – A. Vanhoye, Lettere di Paolo, Cinisello Balsamo 2000, 479. 
14	 «Qui, infatti, Gesù implicitamente è descritto come lo sposo, con l’accorgimento dell’equivocità studia-

ta, perché è Gesù l’autore del vino buono conservato per la fine», S. A. Panimolle, Lettura Pastorale 
del Vangelo di Giovanni, Bologna 19842, I, 219. 

15	 Cfr. R. Infante, Lo sposo e la sposa. Percorsi di analisi simbolica tra Sacra Scrittura e cristianesimo delle 
origini, Cinisello Balsamo 2004, 131. L’A. interpreta in senso sponsale la metafora di Gv 1,27-30, cfr. 
119-122.

16	 B. Maggioni, «Il vangelo di Giovanni», in G. Barbaglio – R. Fabris – B. Maggioni, I vangeli, Assisi 
1985, 1359.
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una sola, 1n forme SCINDIE UOV! CONCreTeE, ı] dono di amarlıi (G)1R{5 ı] Padre
AL lui «COMNNEC ı] Padre ha A1LO I1} 'OSs1 10 ho ALO vol: rtmanete nel IM0 ALLLOTC>

(Gv 15,9) Riconoscendo accogliendo l’inizlativa de]l Figlio DOSO 1a cCoppla ecristi1ana Artıcol|rtmane nell’amor: che egli rNceve Padre OS1 SO110 condott] DCI di lu1 1n
lu1 Padre In lui, unıt1 lui mediante quel vincolo V1VO viviflicante che lo Spirito
Santo, lo Spirito de]l Padre de] Figlio.

51 applicano 'OSs1 al due 1n una ola 1a cCoppla le parole di Paolo « Iutt]
quelli che SOL10 guldati dallo Spirito di Dio, COSTOTO SOL10 figli d Dio>» ( 8,14)

Gi_i sposI1 che accolgono ı] Figlio che tmane CO  — loro 61 110 1n lui diventano
SCINDIE DIU figli C, quindi, fratello sorella 1n lui

La vocazlone alla vita all’amore coniugale degli sposI1 cristianı una realizzazione
specifica della vVOocazlone etfterna alla figliolanza aclottiva cfr Ff 1’5)) Ka 61 radica nel
1a condizione filiale, 1a precisa la sviluppa, 110  - 1a oltrepassa. Änzl, «V’essere OMO
di una felice Alialita 1a migliore11e promessa| DCI il farsı OMO d una buona
nuzilalita 1a magglor garanzla DCI ı] dono della vita nella imaternıta patern1ita»!/,

Ritferita alla corporeıita alla sessualita, che svolgono COMDItO ftondamentale
nella vita coniugale, questa affermazione implica che oli sposI1 COMP10NO 1n imanlera
autent1ica appropriata «goli attı proprIi de]l imatrımon10> solo F1CONOSCONO accol-
SONO 11 rserva 1a verıta de]l OTDO manıifestata ALLuUAata dal Figlio.

La verıta del OrDo rivelata dal Figlio
La chiamata GSSCTITC figlio/figlia di DIio fratello/sorella inscritta nella STESSAa

creaturalitäa dell’uomo (G)1R{5 vocazlone all’amorel8. Non indefinito, VaDQO,
alla merce dell’arbitrio individuale, l’amore manifestato NnOo1 Figlio fatto CAL-

olorificato, nel quale DCL ı] quale l’uomo CTEALLO cfr Col [
CONSCSUCNZA, dischiuderecil la plenezza di verıta dell’amore 110  - V’unma CAFO de]l nostr1
progenitor1 ’uınione dalla nella differenza sessuale dell’uomo della donna aperta
alla procreazione ı] corpo!? de]l Figlio. Gerto, l’amore che ı] Figlio manıifesta

17 (LARELLIL, "HOMRTO Ia donna nella teologta d H DOH Balthasar, Collana Balthasarlana 2) Lugano
ZU07, 1/0

«NEe I'uomo esiste, infatti, berche DIo lo ha CTEATLO PEI C, PEI L1°  - A dargli l'esisten-
£ I'uomo L1°  - 1ve blenamente secondoa verıta L1°  - McOoNOsSCEe liberamente quell'amore L10}  - 1
abbandona al [ 10 (.reatore», (zaudium EF SDES,
Nel ’unico ermıine ebraico Hasar 1 sdoppia due terminı, SOI SATX, (‚arne indi-

COLILNC nell’AT, ’ uomo QUAaNTLO SCQNaALA Aalla debolezza dall’incapacitä A COLLOSCCEIC
ID nella S{I1A brofonditä tale la contrapposizione Lra spirıto L1°  - 1 riferisce ad ULla

differenza Interna all’uomo, Lra l l’anima, LÜa la l (‚reatore. Carne, dunque, L1°  -
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una carne sola, in forme sempre nuove e concrete, il dono di amarli come il Padre 
ama lui: «come il Padre ha amato me, così io ho amato voi; rimanete nel mio amore» 
(Gv 15,9). Riconoscendo e accogliendo l’iniziativa del Figlio sposo la coppia cristiana 
rimane nell’amore che egli riceve dal Padre e così sono condotti per mezzo di lui e in 
lui al Padre. In lui, uniti a lui mediante quel vincolo vivo e vivificante che è lo Spirito 
Santo, lo Spirito del Padre e del Figlio.

Si applicano così ai due in una sola carne – la coppia – le parole di Paolo: «Tutti 
quelli che sono guidati dallo Spirito di Dio, costoro sono figli di Dio» (Rm 8,14). 

Gli sposi che accolgono il Figlio che rimane con loro e si amano in lui diventano 
sempre più figli e, quindi, fratello e sorella in lui. 

La vocazione alla vita e all’amore coniugale degli sposi cristiani è una realizzazione 
specifica della vocazione eterna alla figliolanza adottiva (cfr. Ef 1,5); essa si radica nel-
la condizione filiale, la precisa e la sviluppa, ma non la oltrepassa. Anzi, «l’essere dono 
di una felice filialità è la migliore premessa [e promessa] per il farsi dono di una buona 
nuzialità e la maggior garanzia per il dono della vita nella maternità e paternità»17. 

Riferita alla corporeità e alla sessualità, che svolgono un compito fondamentale 
nella vita coniugale, questa affermazione implica che gli sposi compiono in maniera 
autentica e appropriata «gli atti propri del matrimonio» solo se riconoscono e accol-
gono senza riserva la verità del corpo manifestata e attuata dal Figlio. 

2. La verità del corpo rivelata dal Figlio 

La chiamata a essere figlio/figlia di Dio e fratello/sorella è inscritta nella stessa 
creaturalità dell’uomo come vocazione all’amore18. Non un amore indefinito, vago, 
alla mercé dell’arbitrio individuale, ma l’amore manifestato a noi dal Figlio fatto car-
ne e glorificato, nel quale e per il quale l’uomo è stato creato (cfr. Col 1,15-20). Di 
conseguenza, a dischiuderci la pienezza di verità dell’amore non è l’una caro dei nostri 
progenitori – l’unione dalla e nella differenza sessuale dell’uomo e della donna aperta 
alla procreazione –, ma il corpo19 del Figlio. Certo, l’amore che il Figlio manifesta e 

17	 R. Carelli, L’uomo e la donna nella teologia di H. U. von Balthasar, (Collana Balthasariana 2) Lugano 
2007, 170.

18	 «Se l'uomo esiste, infatti, è perché Dio lo ha creato per amore e, per amore, non cessa di dargli l'esisten-
za; e l'uomo non vive pienamente secondo verità se non riconosce liberamente quell'amore e se non si 
abbandona al suo Creatore», Gaudium et spes, 19.

19	 Nel NT l’unico termine ebraico basar si sdoppia in due termini, soma e sarx, corpo e carne. Carne indi-
ca, come nell’AT, tutto l’uomo in quanto creatura segnata dalla debolezza e dall’incapacità di conoscere 
Dio nella sua profondità In tale contesto la contrapposizione tra carne e spirito non si riferisce ad una 
differenza interna all’uomo, tra il corpo e l’anima, ma tra la creatura e il Creatore. Carne, dunque, non 



FIlement; el HHHEesSSIONE teol0gica pastorale S{} MAatrımOanıc Ta Drospettiva liale

realizza nella {{l 1n SE segn1 de]l U, precisamente della mascolinita
cfr Lc 2,23), y () superlore sostanzialmente quello manıifestato realizzato
dagli sposI1 sulla PNG della femminilita mascolinitäa. L’analogatum Drinceps«V dell’a-ODTLUN7 LNOÖTIC CEerCcCato nel OLDO ASSUNTO, donato olorificato de]l Figlio. Vediamolo 1n bre
V riflettendo (G)1R{5 (Je8 ha Vissuto la figliolanza divina nel s {  ( OTIDO

I} Verbo che CTa TCSSO Dio ed GTA DIio diventato (Gv 1,14) I} LOgos ha
fatto {{l 1a Aatura fragile, caduca incapace di comprendere da SE le USC di
Dio: tuttavıa Dropri0 assumendo tale condizione, egli diventato visibile, tangibile,
accessibile tutt1 cfr (3V 1,1s.) La che 1n lui manifestava velava 1a {{l

identita divina diventa SCO110Ö appello rivolto agli UuOM1N1 DCI aprırsı alla fede Dove
QqUESTO appello accolto, 61 dalla condizione di caducitäa fragilita cfr (3V 3)6)
6,065: 1CG.or 2.14) quella Aliale cfr (3V 1,12): dalla vista della fragilita alla
contemplazione della oloria de]l Figlio cfr (3V 1,14b C, quindi, de] Padre cfr (3V
14,9) Inoltre, DCL de] OTIDO ASSUNTO ı] Figlio Vive 1a solidarietä, che 10  —

sent1imento di Vadnd Compassione di superficiale intenerimento DCL mali le soffe
degli uOomIn1, 1a partecıpazlione CAMMUINO ineluttabile di debolezza, dolore

degli UuOM1N1 allo ODO di liberarli condurli alla oloria cfr 2, 10-18
Questa solidarietäa fonte di riconciliazione ira ol]i UuOM1N1 914 durante 1a y{l vitaE-

11 lo Sara definitivamente universalmente dopo 1a “{l cfr Ff8)21
Guardando (rsSto 61 comprende che ı] significato rvelativo solidale appartıie-
alla solo (G)183{° CAPACLLAS (O botentid); perche 61 attıl necessarlo che nella

dimensione corporale 61 inserisca l’obbedienza Dio Obbedienza Incarnazlone 1n
(rsSto SO110 inscindi:bili cfr (3V 6,58: 10,5-7.10) DCI l’obbedienza, quella che
ojungeräa SINO alla di cfr Fil 2’8)) che ı] OLDO di (rsSto diventa effettiva

A PEI SE SINONIMO A DECCALO, A ereaturalitä aperta al (‚reatore alle La CcONcCezZIONE
A deseritta 1 riflette sulla NOzI0ONe A Essso indica ’ uomo S1t0ato nel mondo,
vitale econdo C ()I11 le COSC oli tr1 In SE SLTESSO buono, allorche sogg1aCE al dominio de] male
diventa carnale Col 2,11) A DECCALO (Rm 6,6), cftr. (LAVEDO, Corboreittd, In ROSSA-

RAVASI (JHIRLANDA (a CULIA di), N 4000 DIZLONAFLO dr Teologta Biblica, Cinisello Balsamo
1985,
«Ulna OLLOSCCI1IZaA 1 1cCe analoga quando C100 che Eeve ESSCIC CONOSCIULO, CONOSCIHTLO L10: In SE SLTESSO
(nella S{I1A essenza), “soltanto” nella S{I1A relazione un’altra CSa che CONOSCIAMO. Un 1
oqhlama analogo quando esprime qualcosa L1°  - definendolo nella S{I1A CSSCIIZA, In ULla diversa rela-
zi0Ne diverso C ()I11 qualcosa che no1 CONOsSCIlAamMO>», VORGRIMLER, Analogta, In 1D.,
N4 000 DI7IONAYILO Teologico, Bologna 2004,

71 «AStO esercIıta la s{ 1A4 AVA(8181= salvıifiıca dall’interno della S{I1A bovertäa UUINailla alla quale lo tnvilano le PTO
prie debolezze corporali: l [ 10 debole ()14 l luogo nel quale DIo STESSO ascolta Interlormente

orido dell’umanita La A (Jesu CASsa A Simone l Farlseo (Lc altamente S12N1-
f1cativa della dimensione de] A (\risto COINEC Spazlo A riconciliazione soclalenche dopo

AaLLTaverso la s{1A resurrezi1one sara DMNCIpPIO salvifico universale. QqUESTO C ASO 1 LFrattia
A integrazione nel STUPPDO A ULla beccatrıce pubblica bermettendole l hersonale C ()I11 luli, che
C114 Unıto aglı altrı corporalmente mediante la CC1L1LA MARTINEZ, I3 CHEFDO COFHHO ESDACLO
ministerial, In Salmanticensis »l 2004) 558
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realizza nella sua carne porta in sé i segni del sesso, precisamente della mascolinità 
(cfr. Lc 2,23), ma esso è superiore sostanzialmente a quello manifestato e realizzato 
dagli sposi sulla base della femminilità e mascolinità. L’analogatum princeps20 dell’a-
more va cercato nel corpo assunto, donato e glorificato del Figlio. Vediamolo in bre-
ve, riflettendo su come Gesù ha vissuto la figliolanza divina nel suo corpo. 

Il Verbo che era presso Dio ed era Dio è diventato carne (Gv 1,14). Il Logos ha 
fatto sua la natura umana fragile, caduca e incapace di comprendere da sé le cose di 
Dio; tuttavia proprio assumendo tale condizione, egli è diventato visibile, tangibile, 
accessibile a tutti (cfr. 1 Gv 1,1s.). La carne che in lui manifestava e velava la sua 
identità divina diventa segno e appello rivolto agli uomini per aprirsi alla fede. Dove 
questo appello è accolto, si passa dalla condizione di caducità e fragilità (cfr. Gv 3,6; 
6,63; 1Cor 2,14) a quella filiale (cfr. Gv 1,12); dalla vista della fragilità umana alla 
contemplazione della gloria del Figlio (cfr. Gv 1,14b) e, quindi, del Padre (cfr. Gv 
14,9). Inoltre, per mezzo del corpo assunto il Figlio vive la solidarietà, che non è un 
sentimento di vaga compassione o di superficiale intenerimento per i mali e le soffe-
renze degli uomini, ma la partecipazione al cammino ineluttabile di debolezza, dolore 
e morte degli uomini allo scopo di liberarli e condurli alla gloria (cfr. Eb 2, 10-18). 
Questa solidarietà è fonte di riconciliazione tra gli uomini già durante la sua vita terre-
na, ma lo sarà definitivamente e universalmente dopo la sua morte (cfr. Ef 2,14-18)21.

Guardando a Cristo si comprende che il significato rivelativo e solidale appartie-
ne alla carne solo come capacitas (o potentia); perché si attui è necessario che nella 
dimensione corporale si inserisca l’obbedienza a Dio. Obbedienza e incarnazione in 
Cristo sono inscindibili (cfr. Gv 6,38; Eb 10,5-7.10). È per l’obbedienza, quella che 
giungerà sino alla morte di croce (cfr. Fil 2,8), che il corpo di Cristo diventa effettiva 

è di per sé sinonimo di peccato, ma di creaturalità aperta al Creatore e alle creature. La concezione 
di carne descritta si riflette sulla nozione di corpo. Esso indica l’uomo situato nel mondo, in rapporto 
vitale e fecondo con le cose e gli altri. In sé stesso è buono, ma allorché soggiace al dominio del male 
diventa corpo carnale (Col 2,11) e corpo di peccato (Rm 6,6), cfr. R. Cavedo, Corporeità, in P. Rossa-
no – G. Ravasi – A. Ghirlanda (a cura di), Nuovo Dizionario di Teologia Biblica, Cinisello Balsamo 
1988, 308-321. 

20	 «Una conoscenza si dice analoga quando ciò che deve essere conosciuto, è conosciuto non in sé stesso 
(nella sua essenza), ma “soltanto” nella sua relazione a un’altra cosa che conosciamo. Un concetto si 
chiama analogo quando esprime qualcosa non definendolo nella sua essenza, ma in una diversa rela-
zione o in un diverso rapporto con qualcosa che noi conosciamo», H. Vorgrimler, Analogia, in Id., 
Nuovo Dizionario Teologico, Bologna 2004, 42.

21	 «Cristo esercita la sua azione salvifica dall’interno della sua povertà umana alla quale lo rinviano le pro-
prie debolezze corporali: il suo corpo debole è ora il luogo nel quale Dio stesso ascolta interiormente 
il grido dell’umanità […] La scena di Gesù in casa di Simone il Fariseo (Lc 7,36-50) è altamente signi-
ficativa della dimensione del corpo di Cristo come spazio di riconciliazione sociale concreta, che dopo 
e attraverso la sua morte e resurrezione sarà principio salvifico universale. […] In questo caso si tratta 
di integrazione nel gruppo di una peccatrice pubblica permettendole il contatto personale con lui, che 
era unito agli altri corporalmente mediante la cena comune», F. G. Martinez, El cuerpo como espacio 
ministerial, in Salmanticensis 51 (2004) 53s.
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manifestazione, appello Offerta di salvez7za da di DIio, luogo di solidarietäa
effettiva d DIio CO  - oli UuOM1N1 degli UuOM1N1 fra loro. L’obbedienza di CUul 61 parla
110  - riducibile all’ordine morale, appartıene propriamente quello teologico: Artıcol|’eterno 61 de]l Figlio rivolto ı] Padre pronunclato 1n un simile alla
Sstra; l’amore colmo di sratitudine de]l Figlio AÄAmato DCL ı] Padre, (G)1R{5 DUO OSSCTC

manıifestato ALLUATO nella obbedienza nello Spirito Santo GCo  sl, mediante
l’obbedienza lale 1a carne/corpo diventa portatrice dell’amore personale. Diventa
bella La bellezza, infatti, ’ Amore incarnato22

Quando l’amore Ailiale (obbedienza) di (rsSto DCT Padre o1unse SINO al dono d
SE totale nella di OCC; quando ı] ServV1Z10 DCT fratelli lo condusse deporre
1a propria vita DCL loro cfr (3V 13,4) 1a solidarietä richiese che peccatl
degli uom1n1] nel s {  ( OTIDO 1Pt 2,24); quando, 1n breve, s {  ( o1unse «fino
alla Ane>» (Gv 13,1), allora esli fr rsusclitato Padre «nel s {  ( VOTO COTDO>», 1a “{l

divenne al In Aassımo srado luogo dell’accoglienza de]l dono dell’ Amore, dello
Spirito La 11  E ASSUNTLA da (Lrsto 1n 1a “{l debolezza inser1ita nel dinamismo
del’obbedienza lale fino farsi CAar1co de] PDECCALO de]l mondo DCI Padre,
OTLa innalzata alla destra di Dio SSa accoglie comun1ıca inisura lo Spirito
Santo In tal modo ı] s {  ( n AsSsSımo srado d accoglienza, di affıdamento, di
rivelazione d rticonciliazione solidale. OLDO de]l Risorto ı] OVO Tempio, 1n Cul

possibile aclorare Padre (e 10  — solo Dio) 1n Spirito Verita cfr (3V 4,24) SSO
ragg1unge l’apice della fecondita: ı] OLDO olorificato che attıra tutt1 SE che CHCIA
figli di Dio, 1a famiglia di DIio, 1a Chiesa cfr Ff 2,19)

I} significato profondo amp10 della carne/corpo, quale 61 rivela nel inmistero d
(Lristo, OTLa chiaro. Ne] OLDO 110 inscritta 61 SCINDIEC DIU DCL
del’obbedienza 1a capacıta di tcevere comunlicare lo Spirito de]l Figlio, di partec1-
DaIc all’alleanza etfterna delle Persone divine. La carne/corpo ı] luogo predestinato
1n Cul Dio 61 rivela (manifesta COomuni1ca) all’uomo, 1n modo da presentargli l’urgen-

d aprırsı lui CO  — 1a ede-Aducia OS1 diventare figlio d OSSCTEC salvato cfr (3V
1,12) N] lo Spazlo StOTr1CO 1n Cul 61 realizza 1a rticonciliazione tra oli uomin1, l’uma-
nıta OV.  y 1a Chiesa cfr Ff 3,6), che risulta dall’unione DCI trasformazione,

110  - DCI agg1unte SOVrappos1z10n1, di individui popoli 914 esistent].
La verıta dell’amore di Dio che Orlenta alla Aliazione23 61 rivolge al Corpl

degli sposlI, mediante loro Corp1 questa verıta DUO OSSCTC accolta comunicata.
(‚ome?

A} Cir. AÄVERINCEV KUPNIK, Adamıo j} LYZA8. COSLALO Spiritualita delPamore contugale, KRoma 1996,

23 < | diversi modi secondo CUu1 nella StOr1a DIo ha CULIA de] mondo dell'uomo, L1°  - solo L1°  - 1 escludono
LTa loro, CONtraro 1 SOSTENSONO 1 COMpENECLFANO vicenda. JTutt! SCAtUTNSCONO concludoneo
all’eterno disegno sapıente ALLELOTOSO C011 quale DIo hredestina oli LOMLNI “ad ESSCIC contormi all'im-
magıne de] Figlio SUO (Rm 8.29)>», (JIOVANNI PAOLO 1L, Lett 1!  ® Vertitatis spiendor, 45
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manifestazione, appello e offerta di salvezza da parte di Dio, e luogo di solidarietà 
effettiva di Dio con gli uomini e degli uomini fra loro. L’obbedienza di cui si parla 
non è riducibile all’ordine morale, ma appartiene propriamente a quello teologico: è 
l’eterno sì del Figlio rivolto verso il Padre pronunciato in una carne simile alla no-
stra; è l’amore colmo di gratitudine del Figlio Amato per il Padre, come può essere 
manifestato e attuato nella carne. È obbedienza nello Spirito Santo. Così, mediante 
l’obbedienza filiale la carne/corpo diventa portatrice dell’amore personale. Diventa 
bella. La bellezza, infatti, è l’Amore incarnato22. 

Quando l’amore filiale (obbedienza) di Cristo per il Padre giunse sino al dono di 
sé totale nella morte di croce; quando il servizio per i fratelli lo condusse a deporre 
la propria vita per loro (cfr. Gv 13,4) e la solidarietà richiese che portasse i peccati 
degli uomini nel suo corpo (1Pt 2,24); quando, in breve, il suo amore giunse «fino 
alla fine» (Gv 13,1), allora egli fu risuscitato dal Padre «nel suo vero corpo», e la sua 
carne divenne al massimo grado luogo dell’accoglienza e del dono dell’Amore, dello 
Spirito. La carne, assunta da Cristo in tutta la sua debolezza e inserita nel dinamismo 
dell’obbedienza filiale fino a farsi carico del peccato del mondo per amore al Padre, 
ora è innalzata alla destra di Dio. Essa accoglie e comunica senza misura lo Spirito 
Santo. In tal modo consegue il suo massimo grado di accoglienza, di affidamento, di 
rivelazione e di riconciliazione solidale. Il corpo del Risorto è il nuovo Tempio, in cui 
è possibile adorare il Padre (e non solo Dio) in Spirito e Verità (cfr. Gv 4,24). Esso 
raggiunge l’apice della fecondità: è il corpo glorificato che attira tutti a sé e che genera 
figli di Dio, la famiglia di Dio, la Chiesa (cfr. Ef 2,19).

Il significato profondo e ampio della carne/corpo, quale si rivela nel mistero di 
Cristo, ora è chiaro. Nel corpo umano è inscritta e si attua sempre più per mezzo 
dell’obbedienza la capacità di ricevere e comunicare lo Spirito del Figlio, di parteci-
pare all’alleanza eterna delle Persone divine. La carne/corpo è il luogo predestinato 
in cui Dio si rivela (manifesta e comunica) all’uomo, in modo da presentargli l’urgen-
za di aprirsi a lui con la fede-fiducia e così diventare figlio ed essere salvato (cfr. Gv 
1,12). Essa è lo spazio storico in cui si realizza la riconciliazione tra gli uomini, l’uma-
nità nuova, la Chiesa (cfr. Ef 2,14-18; 3,6), che risulta dall’unione per trasformazione, 
e non per aggiunte e sovrapposizioni, di individui e popoli già esistenti. 

La verità dell’amore di Dio che tutto orienta alla filiazione23 si rivolge ai corpi 
degli sposi, e mediante i loro corpi questa verità può essere accolta e comunicata. 
Come?

22	 Cfr. S. S. Averincev – M. Rupnik, Adamo e il suo costato. Spiritualità dell’amore coniugale, Roma 1996, 
22. 

23	 «I diversi modi secondo cui nella storia Dio ha cura del mondo e dell'uomo, non solo non si escludono 
tra loro, ma al contrario si sostengono e si compenetrano a vicenda. Tutti scaturiscono e concludono 
all'eterno disegno sapiente e amoroso con il quale Dio predestina gli uomini “ad essere conformi all'im-
magine del Figlio suo” (Rm 8,29)», Giovanni Paolo II, Lett. enc. Veritatis splendor, 45.
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21 Accogslienza della ditferenza sessuale

«Ja corporelta la sessualıta 11O  S S1 identificano completamente. Sebbene I1  PODTLUN7 nella S1144 normale costituzlione, porti SE segn1 del S14, PCL S1144 naftura, maschile
temminile, tuttavlia i} fatto che egli S12 "cCOrpo appartiıene alla STrutELura del personale DIU
profondamente del fatto che egli S12 nella S1144 costituzlione somatıca anche maschio femmina»24

Questa affermazione, 1n sinton1a CO  - 1a figliolanza de] Verbo vissuta nel OLDO VOI -

oinale, implica che la verıta della differenza sessuale 61 radich!]! nella veritä/significato
de] OLDO 61 dischiuda al s { 1  ( Interno25>. Kispetto OTIDO, mascolinita femminilita
SOL10 seconde OSSCTC secondarie26. La differenza sessuale ’umna CAFYO nuzilale,
che 1a realizzazione paradigmatica27, SOL10 Analizzate alla realizzazione
de] significato de]l OLDO che abbiamo VIStO nel Figlio. UNd CAFYO (matrimon10) che 1a
differenza sessuale profetizza comple tondamentalmente ordinata all’accoglienza
nel OLDO de]l inmistero dell’amore di Dio, all’accoglienza dello Spirito che C1 fa figli

realizza 1a fraternitäa ecclesiale. La verıta bonta naturale de] matrımon10 1111-

nell’azione salvifica di (rsSto della Chiesa28 offre agli SpOslI, mediante ı] dono
l’accoglienza recCc1proca di se, una vıa DCI realizzare ı] significato MAanOo-ecristl1ano

de] OTIDO di accogliere comunlicare lo Spirito 11S5O pienNO degli «att] proprIi de]
imatrımon10> Ll’«ordine>» Cul ess] SOL10 chiamat! contormars] SOL10 prettamente
«spirituali»29, dunque Aliali fratern] cfr Rm 8,16 (Gal 4)6) At 2,.1-13 Cardine di

QUESTO Vl’obbedienza degli spos1i Dio OmMe quella de] Figlio al Padre, KW

24 (JIOVANNI PAOLO 1L, O70 donna IO CYEO. (‚ atechesti ullPamore KRoma Cfr. anche
ibid., zi4

25 51 DUO 1re che l sienifica la NatLura relazionale dell’uomo, che egli ontologicamente relazione:
la ditfferenza sessuale determina quale S14 la relazione autentica l bersegulmento la 1CA-

lizzazlione. Se 1 MISscONOsSCE la differenza sessuale la relazione tlmane ULla forma VU!  n l CUu1 CONTEeNUTLO
ditfheilmente botra E SCIC SOLLFALLO all’arbitrarietäa. Su. blano antropologica la PEISONA, sebbene S14
inscindibile, ha primato oı1lla sessunalitä. (Questa relativa quella, la s{1A realizzazlione. ‚U10MO
L1°  - 1 risolve ella dimensione sessuale, 1 definisce sulla A4SE A elemento COIEHULLEC ad entrambi
1 Sess]1, ale 1re «Ja PEISONA UUINailla nella S{I1A “totalitäa unificata”, C10€ anıma che 1 esprime nel

informato Aa IDERE  - spirıto immortale”», (JIOVANNI PAOLO 1L, Lett 1!  ® Vertitatis spiendor 50

51 bresti attenzlone che SECHNdUM Ee$L guod SEGULLUF, L1°  - C €  A separazlone, solo distinzione.
27 Fssere ’uno CO DE ’altro cOos1 Aa offrirsi Insieme ad L10: 1 soltanto nell’amore

niugale., immagıne A DIo L’Uomo DOTITatLOrE A ULla ditfferenza (maschio ftemmina) che esprime
la S{I1A vocazlone ad dandosi accogliendosi, PEI stabilire la cComunlone: cftr. ( atechtsmo

Aella ( AIeSsd Cattolica, 369-373
Cir. Gaudium EF SDES, 48: SACFOSANCLUM Conctilium,
«Bisogna Sl AVAaLIC POCO POCO la hellerzza brofonda dell’unione del due (Questa hbellezza A
NatLura spirituale, L1°  - soltanto A Nnatura sensuale. nello SLTESSO la bellezza dell’unitä CONILU-
gale “l’unitä de] corpo” Eppure, quel che corporale nell’uomao attınge In definitiva dallo Spirıto la
S{I1A bellezza, la S{I1A luce la S{I1A ver1ta>», (JIOVANNI PAOLO 1L, VOcazioOne deit CONLU.GL all’interiore DEYILd
dell’amore, Insegnamentt di Giovannt Paolo HT, 1V/1 1981) (.ltta de] Vatlcano 1%”82, 1100
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2.1. Accoglienza della differenza sessuale

«La corporeità e la sessualità non si identificano completamente. Sebbene il corpo umano, 
nella sua normale costituzione, porti in sé i segni del sesso e sia, per sua natura, maschile o 
femminile, tuttavia il fatto che egli sia ‘corpo’ appartiene alla struttura del soggetto personale più 
profondamente del fatto che egli sia nella sua costituzione somatica anche maschio e femmina»24. 

Questa affermazione, in sintonia con la figliolanza del Verbo vissuta nel corpo ver-
ginale, implica che la verità della differenza sessuale si radichi nella verità/significato 
del corpo e si dischiuda al suo interno25. Rispetto al corpo, mascolinità e femminilità 
sono seconde senza essere secondarie26. La differenza sessuale e l’una caro nuziale, 
che ne è la realizzazione paradigmatica27, sono pertanto finalizzate alla realizzazione 
del significato del corpo che abbiamo visto nel Figlio. L’una caro (matrimonio) che la 
differenza sessuale profetizza e compie è fondamentalmente ordinata all’accoglienza 
nel corpo del mistero e dell’amore di Dio, all’accoglienza dello Spirito che ci fa figli 
e realizza la fraternità ecclesiale. La verità o bontà naturale del matrimonio assun-
ta nell’azione salvifica di Cristo e della Chiesa28 offre agli sposi, mediante il dono 
e l’accoglienza reciproca di sé, una via per realizzare il significato umano-cristiano 
del corpo di accogliere e comunicare lo Spirito. Il senso pieno degli «atti propri del 
matrimonio» e l’«ordine» cui essi sono chiamati a conformarsi sono prettamente 
«spirituali»29, dunque filiali e fraterni (cfr. Rm 8,16; Gal 4,6; At 2,1-13). Cardine di 
tutto questo è l’obbedienza degli sposi a Dio. Come quella del Figlio al Padre, essa 

24	 Giovanni Paolo II, Uomo e donna lo creò. Catechesi sull’amore umano, Roma 19872, 54. Cfr. anche 
ibid., 274. 

25	 Si può dire che il corpo significa la natura relazionale dell’uomo, che egli è ontologicamente relazione; 
la differenza sessuale determina quale sia la relazione autentica e ne consente il perseguimento e la rea-
lizzazione. Se si misconosce la differenza sessuale la relazione rimane una forma vuota, il cui contenuto 
difficilmente potrà essere sottratto all’arbitrarietà. Sul piano antropologico la persona, sebbene ne sia 
inscindibile, ha il primato sulla sessualità. Questa è relativa a quella, e serve la sua realizzazione. L’uomo 
non si risolve nella dimensione sessuale, ma si definisce sulla base di un elemento comune ad entrambi 
i sessi, vale a dire «la persona umana nella sua “totalità unificata”, cioè “anima che si esprime nel corpo 
e corpo informato da uno spirito immortale”», Giovanni Paolo II, Lett. enc. Veritatis splendor, 50. 

26	 Si presti attenzione che secundum est quod sequitur; pertanto non c’è separazione, ma solo distinzione. 
27	 Essere l’uno con e per l’altro così da offrirsi insieme ad un terzo non si attua soltanto nell’amore co-

niugale. Ad immagine di Dio è l’Uomo portatore di una differenza (maschio e femmina) che esprime 
e attua la sua vocazione ad amare dandosi e accogliendosi, per stabilire la comunione; cfr. Catechismo 
della Chiesa Cattolica, nn. 369-373.

28	 Cfr. Gaudium et spes, 48; Sacrosanctum Concilium, 7. 
29	 «Bisogna scavare a poco a poco in tutta la bellezza profonda dell’unione dei due. Questa bellezza è di 

natura spirituale, non soltanto di natura sensuale. Ed è nello stesso tempo la bellezza dell’unità coniu-
gale “l’unità del corpo”. Eppure, quel che è corporale nell’uomo attinge in definitiva dallo Spirito la 
sua bellezza, la sua luce e la sua verità», Giovanni Paolo II, Vocazione dei coniugi all’interiore verità 
dell’amore, in Insegnamenti di Giovanni Paolo II, IV/1 (1981), Città del Vaticano 1982, 1100.
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110  - servile passıva, lale collaborativa, dispone oli spos1i Servıire DIio CO  —

ı] loro GSSCTEC 1n la loro vita. Quanto DIU completa COSTANTE, DIU
l’obbedienza allontana oli spos1i ClecO arbitrio, I predispone ad ascoltare CO - Artıcol|oliere nel linguaggio de] loro Corpl, creat] tcreat1 mediante ı] battesimo, 1a VOCC 1a
manifestazione d Dio Ämeore, (.reatore Padre

Che 1a differenza sessuale abbia una funzione ASSOC1lata alla vVOocazlone etferna Aliale
fraterna DUO OSSCTC colto anche partendo dal s {  ( significato DIU profondo. SSa

esprime aul pl1ano antropologico la contingenza creaturale: dice che ne ı] maschio ne
1a donna DCL SE ’uomo. QÜuesto limite anche una possibilita, che IM AaDIE ’ung
all’altra 1n modo che DOSSaNO comprendersi solo 1n relazione ira di loro30 Tuttavila
anche qualora questa complementarietä reclprocıta S1aNO realizzate, limite esta
’ınione 10  — loro di conqulistare la propria «Or g1Ine>»; tutt’al DIU, V’umna CAFO

I rende aclatti acl OSSCTC L’«1in1z10>» di un OV: vita>l. I} limite assıcurato custodito
dalla differenza sessuale rivela un distanza invalicabile?2, dice 1a verıita S12 della
AaLura della DEISONA s { 1  ( ANSETE CO DEr essere dono d sec 1n quanto anzıtutto
AANSETE da essere donato SE steSSO) S12 dell’amore: dono di SE dissipazione,
accoglienza dell’altro 11 plagio, comunlone coincidenza. Ura, questa verıta

una raccla della predestinazione acl GSSCTITC conformi al Figlio3, ı] quale tale DECL
ch Padre, d totalmente rivolto di lui cfr (3V 1,1) mediante una OINU-

nlone di che afferma DIESCIVA 1a distinzione delle loro DEISONEC.,
Ne mascolinita femminilitä 110  - PErmetTtONO agli sposI1 di 1mpossessarsı della DIO

prla Urigine, CONSENTONO loro, pero, di tendervl. Infatti, 1a sessualita intesa (G)1R{5

reclprocıita complementarietä de]l maschile femminile ı] luogo 1n Cul l’uomo
sperimenta che 1a plenezza Cul anela profondamente 10  — DUO venirgli da s { 1  ( S1M1-
le «Nella STESSAa profondita dell’unione sessuale 61 cela una tristez7za mortale (...) La
91012 dell’incontro sessuale SCINDIC una 91012 avvelenata. L/’atto sessuale
SCINDIE 1a tristezza propria delle Svanıte della personalita, passagg10 dall’e
ern temporaneo»*“ «(_Osi nel IMOMeEeNTO profetico dell’unione sessuale, l’uomo

la donna fanno 1a dolorosa esperlenza de]l limiti della della loro solitudine.
Non che una aperta, DCI istante, sull’infinito 1a plenezza. Per QqUESTO

Cir. SCOLA, H IS TerO nuztiale. UVomo-Donnd, KRoma 1998,
51 (LARELLIL, "HORTO Ia donna nella teologta Ar H DOH Balthasar, CIt., 663 Urlgine ’ in itium al A ä

de] quale L10: 1 DUO risalire: al CONtraro della Urlgine, “inizio ha ULla fine
52 Cir. MO}  Z BALTHASAR, Le DEFSOHE del AÄYramımda: P”’40m0 IM D)to, Milano 1%”82, 345 (Questa distanza

L10}  - separazlıone, lo “spazlo ” CUu1 V’altro sviluppare le condizioni de] MILO Incontro C ()I11 Iu1i
Senza Qquesta distanza ’altro trasformato identificato ella rappresentazlione che faccıo 10

55 S11 bredestinazione {iliale PEISON\NA, cfr. ] REMBLAY, «Prendete j} IO 1090>». ScCHIELL di teologtia ”Orale
fondamentale, (.ltta de] Vatlcano ZUL1L, 53/-49

54 BERDIAEV, Le SECHX de Ia CYEALION, Bruges 195), 25
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non è servile e passiva, ma filiale e collaborativa, e dispone gli sposi a servire Dio con 
tutto il loro essere e in tutta la loro vita. Quanto più è completa e costante, tanto più 
l’obbedienza allontana gli sposi dal cieco arbitrio, e li predispone ad ascoltare e acco-
gliere nel linguaggio dei loro corpi, creati e ricreati mediante il battesimo, la voce e la 
manifestazione di Dio Amore, Creatore e Padre.

Che la differenza sessuale abbia una funzione associata alla vocazione eterna filiale 
e fraterna può essere colto anche partendo dal suo significato più profondo. Essa 
esprime sul piano antropologico la contingenza creaturale; dice che né il maschio né 
la donna è per sé tutto l’uomo. Questo limite è anche una possibilità, che li apre l’uno 
all’altra in modo che possano comprendersi solo in relazione tra di loro30. Tuttavia 
anche qualora questa complementarietà e reciprocità siano realizzate, il limite resta: 
l’unione non permette loro di conquistare la propria «origine»; tutt’al più, l’una caro 
li rende adatti ad essere l’«inizio» di una nuova vita31. Il limite assicurato e custodito 
dalla differenza sessuale rivela una distanza invalicabile32, e dice la verità sia della 
natura della persona – il suo essere con e per (essere dono di sé) in quanto anzitutto 
essere da (essere donato a sé stesso) –, sia dell’amore: dono di sé senza dissipazione, 
accoglienza dell’altro senza plagio, comunione senza coincidenza. Ora, questa verità 
è una traccia della predestinazione ad essere conformi al Figlio33, il quale è tale per-
ché è dal Padre, ed è totalmente rivolto verso di lui (cfr. Gv 1,1) mediante una comu-
nione di amore che afferma e preserva la distinzione delle loro persone. 

Se mascolinità e femminilità non permettono agli sposi di impossessarsi della pro-
pria Origine, consentono loro, però, di tendervi. Infatti, la sessualità – intesa come 
reciprocità e complementarietà del maschile e femminile – è il luogo in cui l’uomo 
sperimenta che la pienezza cui anela profondamente non può venirgli da un suo simi-
le: «Nella stessa profondità dell’unione sessuale si cela una tristezza mortale (...) La 
gioia dell’incontro sessuale è sempre una gioia avvelenata. L’atto sessuale comporta 
sempre la tristezza propria delle speranze svanite della personalità, il passaggio dall’e-
terno al temporaneo»34. «Così nel momento profetico dell’unione sessuale, l’uomo 
e la donna fanno la dolorosa esperienza dei limiti della carne e della loro solitudine. 
Non è che una porta aperta, per un istante, sull’infinito e la pienezza. Per questo 

30	 Cfr. A. Scola, Il mistero nuziale. 1. Uomo-Donna, Roma 1998, 36. 
31	 R. Carelli, L’uomo e la donna nella teologia di H. U. von Balthasar, cit., 663. Origine è l’initium al di là 

del quale non si può risalire; al contrario della Origine, l’inizio ha una fine.
32	 Cfr. H. U. von Balthasar, Le persone del dramma: l’uomo in Dio, Milano 1982, 345. Questa distanza 

non è separazione, ma lo “spazio” in cui l’altro possa sviluppare le condizioni del mio incontro con lui. 
Senza questa distanza l’altro è trasformato o identificato nella rappresentazione che me ne faccio io. 

33	 Su predestinazione filiale e persona, cfr. R. Tremblay, «Prendete il mio giogo». Scritti di teologia morale 
fondamentale, Città del Vaticano 2011, 37-49.

34	 N. Berdiaev, Le sens de la création, Bruges 1955, 251. 
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’amante vorrebbe 11 DOSAa rtinnovare ı] messagg10 l’intensita di QqUESTO Istante»>>
«La ConglunzlonNe corporale concede rappresenta approdo della spinta che
VUOWV oli spons!1 all’incontro, VE  - definitivo NE PSAUSTIDO. IMOMEeNTLO fisico delODTLUN7 1a conglunzlone con/ferma 10  — ferma l’incontro degli sponsl1. L/’evento SCINDIEC

solo attımo, MOomMentO Realizza che indica una totalita, ALICOTA

da ragg1ungere. 51 (G)1R{5 aSSaS S10 che vuole suscıta altro DASSAZILO>? S,
Per quest1 autorl C €  x nell’unione sessuale brofonda AuteNnLICA un aspirazione che
costitulsce l’anima, 1a quale proviene dalla STESSAa interlorita personale tmane

pIU srande della soddisfazione dell’unitäa consegulte. Exssl1, 61 badıi bene, fanno CO1N-
cidere l’esperienza paradossale CO  — la profondita dell’unione, CO  — l’apice della
munlcAazZliONeEe d espressione simbolica, 10  — CO  - fallito. Ome NOtAa

Mazzantı, 110  - OTS| necessarlamente col nNAUfragiO, col fallimento
nell’affondamento: anz] (} 61 accende nell’ambito nel mentfre de]l molto buono»37.
Quanto ess] sugger1SCONO 110  - una riflessione moralistica, dal IMOMmMeEenNTO che 1a realta
desecritta 10  — CONSESUCHNTE al PDECCALO deliberato Catt1vo SO della libertä: l’ap
pariızıone della Anitezza dell’amore, apparızlıone DIU nitica quanto DIU 61 Saliti

1a {{l originalita orgine. 51 DUO 61 deve DEerCL1Ö affermare che l’intimita Fas
o]unta nel sessuale, comportando IN SICHIE 18)8)  amento finitudine, unlone

distanza, indica CONsSeNTE di persegulre di DIU che lo oltrepassa, acl 5 ()

Int1mo interlore. In altre parole, nell’una CAFO (s1 USd ı] ermıine biblico DCI sottoli-
1a bonta dell’unione sessuale) 61 manıifesta 1a trascendenza dell’uomo, 10€e «Ja

capacıta che hanno oli esser] di USCIFE da SC oltrepassando proprIi stess] limiti. (G)1R{5

’essere d Ogn1 (8NXY2] terminasse 1n un’altra; trascendenza che 61 aACculsce o1unge
all’estremo nella vita C  nella irrefrenabile inclinazione della persona »28 Alla
luce della Rivelazione dell’antropologia lale questa DIio 10  — tro che
1a raccla iInclsa 1n NnOo1 Figlio nel quale ad immagıne de]l quale S1AMO0 stat1ı creat]l.
OS1 nel u dell’unione sessuale risuona l’appello alla filiazione, ı] desiderio d
unlone CO  - ’ Amore infinito etferno

(Jra (rIsto rsorto CO  — ı] s { 1  ( OTDO glorioso traboccante dell’immenso de]

5 (JRIMM, Änmaoore sesSualitd, lorino 1968, 107 Cfr. LACROIX, uffht-il d’atmer?, In Revue ethique
el de theologie morale Le supplement 215 (decembre 2000) AM)-25 «La sessualita apPaTe ESSCIC del
luoghi In CUu1 DIU cohlaramente 1 manıtesta quel «profondo squilibrio che radicato nel dell’uomo
Dl Da ULla infatti, COLILNC u  n esperimenta In ille modi S1101 limiti, A’altra 1 ACCOTILEC
A ESSCIC confinı nelle SC asplrazlon1 ohlamato ad ULla 1ta superlore», ( AuUdium EF SDECS,

665541 1 manıtesta anche la compenetrazlione nel A crescita/decadimento, vivere/morIire
essere/non ESSCIEC Proprio nel ’ uomo fa esperlenza A C100 che contraddistingue Ogn1 CSa bella
« Iutte MUO10N0. Nel OMENTO SLTESSO Cul LLASCOLLO tendono all’esistenza, QqUaNLO DIU rapidamente

l’essere, DIU COLLIOLLO l L1°  - AÄGOSTINO, Confesstont LV,
MAZZANTT, Persone nuztalt. (‚ ommunlo nuptialis. 349910 teologica di antropologia, Bologna ZU05, G5

57 Ihid.
(.At A /ZAMBRANO MAZZANTT, Persone nuziali, C1t., OTLa L1,
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l’amante vorrebbe senza posa rinnovare il messaggio e l’intensità di questo istante»35. 
«La congiunzione corporale concede e rappresenta un approdo della spinta che 
muove gli sponsi all’incontro, ma non è definitivo né esaustivo. Il momento fisico del-
la congiunzione con/ferma ma non ferma l’incontro degli sponsi. L’evento è sempre 
e solo un attimo, un momento. Realizza un segmento che indica una totalità, ancora 
da raggiungere. Si presenta come un assaggio che vuole e suscita altro passaggio»36.

Per questi autori c’è nell’unione sessuale profonda e autentica un’aspirazione che 
ne costituisce l’anima, la quale proviene dalla stessa interiorità personale e rimane 
più grande della soddisfazione e dell’unità conseguite. Essi, si badi bene, fanno coin-
cidere l’esperienza paradossale con la profondità dell’unione, con l’apice della co-
municazione ed espressione simbolica, e non con un rapporto fallito. Come nota 
Mazzanti, «questo non sorge necessariamente connesso col naufragio, col fallimento e 
nell’affondamento; anzi esso si accende nell’ambito e nel mentre del molto buono»37. 
Quanto essi suggeriscono non è una riflessione moralistica, dal momento che la realtà 
descritta non è conseguente al peccato deliberato o al cattivo uso della libertà; è l’ap-
parizione della finitezza dell’amore, apparizione tanto più nitida quanto più si è saliti 
verso la sua originalità e origine. Si può e si deve perciò affermare che l’intimità rag-
giunta nel rapporto sessuale, comportando insieme appagamento e finitudine, unione 
e distanza, indica e consente di perseguire un di più che lo oltrepassa, ma è ad esso 
intimo e interiore. In altre parole, nell’una caro (si usa il termine biblico per sottoli-
neare la bontà dell’unione sessuale) si manifesta la trascendenza dell’uomo, cioè «la 
capacità che hanno gli esseri di uscire da sé oltrepassando i propri stessi limiti… come 
se l’essere di ogni cosa terminasse in un’altra; trascendenza che si acuisce e giunge 
all’estremo nella vita umana “nella irrefrenabile inclinazione della persona”»38. Alla 
luce della Rivelazione e dell’antropologia filiale questa apertura a Dio non è altro che 
la traccia incisa in noi dal Figlio nel quale e ad immagine del quale siamo stati creati. 
Così nel cuore dell’unione sessuale risuona l’appello alla filiazione, il desiderio di 
unione con l’Amore infinito e eterno. 

Ora Cristo risorto con il suo corpo glorioso traboccante dell’immenso amore del 

35	 R. Grimm, Amore e sessualità, Torino 1968, 107. Cfr. X. Lacroix, Suffit-il d’aimer?, in Revue d’éthique 
et de théologie morale. Le supplement 215 (décembre 2000) 20-23. «La sessualità appare essere uno dei 
luoghi in cui più chiaramente si manifesta quel «profondo squilibrio che è radicato nel cuore dell’uomo 
[...]. Da una parte infatti, come creatura, esperimenta in mille modi i suoi limiti, d’altra parte si accorge 
di essere senza confini nelle sue aspirazioni e chiamato ad una vita superiore», Gaudium et spes, 10. 
In essa si manifesta anche la compenetrazione nel corporeo di crescita/decadimento, vivere/morire e 
essere/non essere. Proprio nel corpo l’uomo fa esperienza di ciò che contraddistingue ogni cosa bella: 
«Tutte muoiono. Nel momento stesso in cui nascono e tendono all’esistenza, quanto più rapidamente 
crescono verso l’essere, tanto più corrono verso il non essere», Agostino, Confessioni IV, X.

36	 G. Mazzanti, Persone nuziali. Communio nuptialis. Saggio teologico di antropologia, Bologna 2005, 65.
37	 Ibid.
38	 Cit. di M. Zambrano in G. Mazzanti, Persone nuziali, cit., nota 11, 72.
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Padre, mediante ı] SACTAMENTLO de] matrımon10, viene tmane CO  - oli sposI1 DCI
DAaSsaric QqUESTO desiderio degli spos1i condurli effettivamente all’Origine. s { 1  ( OTIDO
olorioso, infatti, 10  — un Ainestra aperta sull’infinito DCI istante, 1a «V19 UOV. Artıcol|vivente che esli ha inaugurato DCI NO1> DCI accedere mondoa di Dio: di DIU,
Tempio della de]l Padre cfr (3V 2.21)

Lo Spirito oli sposı
I} dinamismo trascendente INs1to nella differenza sessuale DUO degenerare 1n ( UOa-

zione ripetere, fAssazione parossistica, Narclsısmo, favorire una relazione sessuale
CO  - r1serva, sganclata dal FeC1ProCO dono personale totale tesa prevalentemente
all’appagamento sensuale eMmot1vo. L’unione de]l corp1 DUO GSSCTEC anche luogo di
travisament] ambiguitä prestarsı! all’accensione dominio delle pass1on1 de]
SCS550, de] pPOotere de] dominio sugli tr1ı Le buone intenz1lon1 degli sposI1 10  —

bastano garantıre 1a verıta ’autenticita della loro unlone: tuttavıa direbbe loro
Paolo CC{ (rsSto 1n VOol, VOSITO OTIDO de]l PECCALO, lo SPIrtO

vita della siustificazione>». LO Spirito di DIio di (risto39 fonda negli spos1i
una OV: capacıta d rapportarsı! CO  - DIio, ira di loro CO  — oli altrı, diventa ı] crite-
10 tondamentale 1n 1ASEC quale 1a loro esistenza 61 sviluppa 61 configura. (Jra ess]
DOSSONO cammınNare Vlvere secondo 1a legge dello Spirito cfr 8,4)40 51 trattia
di un esistenza completamente pasquale, nella quale lo Spirito di (rIsto dona 1a vita
OV: ALLFAaVeTrsSO 1a cfr 8.12-13.17s.) Tale esistenza ha una dimensione et1ca
imprescindibile: fare imorire le DE de]l OLDO S1 tratta delle DE di coloro che 10  —

DOSSONO placere DIio, perche SO110 chiusi 1n una SO di «autarchia umanılst1ca>»
di «sensualismo>»41.

QÜueste DE F1CevonO ı] loro significato 1a loro qualifica morale 110  -

Secondo Penna qu1 lo “SpIrlto ” < quello broprio de] eristl1ano infatti lo esige harallelismo C ()I11

“corpo”), pberö L1°  - semplice spirıto naturale, ne vitalistico ne psicologico, bens] 1 LFrattia dello
Spirıto “dl Dio” “dl (rsto” QqUaNLO bartec1pato battezzato>», C1It In SANGIORGIO, LO $DIVLEO di
4dozione. Studto <ulla dneumatologia di Rı S, Laos 10 2003)
«SpIrtus SaANCLUS, mentem inhabitans, L10}  - solum docet quid flerl, intellectum iluminando de
agendis, sed et1am affectum inclinat ad agendum. lo Paracletus SDIFLEUS SAHCLIUS,
U CHE ymattet IM NOMMNE FIECO, Tie DOX Adocebit OMtNLd, QqUaNLUM ad brimum, EF HOobts OMtNLd,
QqUaNLUM ad secundum, GUACCHTHEOUÜEC dixero nOobts. Alio modeo lex Spirıtus DOTESL 1C1 proprius effectus
Spirıtus sanct], scilicet fides PEI dilectionem OpCTaN\NS, uae quidem el docet Inter1ıus de agendis, 11-

dum IUud infra: UNCHO Adocebhit DOX de OMNLDUS, el inclinat affectum ad agendum, secundum Iud IT (‚or.
V, Charitas (.hristt HC  > Et A2EeC quidem lex spirıtus dieitur lex L1OVA, UJUAC ve] est ipse Spirıtus
SaNncCLUS, vel CLE cordibus NOsStrNs Spirıtus SANCIUS facit>», |OMMASO D’ÄQUINO, SupDer KOomM., Cap S,

41 51 LFratia A coloro che VIVONO secondo la la quale «nel linguaggio A Paolo denota C100 che
viene definito Aa arl terminı dell’etica dell’antropologia CONLTEMPOTANEES, COLILNC ad “autarchia
umanıstica” , “secolarismo”, anche, C ()I11 significato generale, “sensualismo” UOMO che 1ve “"“SecCON-

rdo la carne” ’uomo disposto soltanto C100 che viene “dal mondoa ’uomo dei “sens1” , l’uomo della
triplice COoNcCuplscenza», (JIOVANNI PAOLO 1L, 0770 donna IO CYEO, C1t., 209
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Padre, mediante il sacramento del matrimonio, viene e rimane con gli sposi per ap-
pagare questo desiderio degli sposi e condurli effettivamente all’Origine. Il suo corpo 
glorioso, infatti, non è una finestra aperta sull’infinito per un istante, ma la «via nuova 
e vivente che egli ha inaugurato per noi» per accedere al mondo di Dio; di più, è il 
Tempio della presenza del Padre (cfr. Gv 2,21). 

2.2. Lo Spirito e gli sposi

Il dinamismo trascendente insito nella differenza sessuale può degenerare in coa-
zione a ripetere, fissazione parossistica, narcisismo, e favorire una relazione sessuale 
con riserva, sganciata dal reciproco dono personale totale e tesa prevalentemente 
all’appagamento sensuale e emotivo. L’unione dei corpi può essere anche luogo di 
travisamenti e ambiguità e prestarsi all’accensione e al dominio delle passioni del 
possesso, del potere e del dominio sugli altri. Le buone intenzioni degli sposi non 
bastano a garantire la verità e l’autenticità della loro unione; tuttavia – direbbe loro 
Paolo – «se Cristo è in voi, il vostro corpo è morto a causa del peccato, ma lo spirito 
è vita a causa della giustificazione». Lo Spirito di Dio o di Cristo39 fonda negli sposi 
una nuova capacità di rapportarsi con Dio, tra di loro e con gli altri, e diventa il crite-
rio fondamentale in base al quale la loro esistenza si sviluppa e si configura. Ora essi 
possono camminare e vivere secondo la legge dello Spirito (cfr. Rm 8,4)40. Si tratta 
di un’esistenza completamente pasquale, nella quale lo Spirito di Cristo dona la vita 
nuova attraverso la morte (cfr. 8,12-13.17s.). Tale esistenza ha una dimensione etica 
imprescindibile: fare morire le opere del corpo. Si tratta delle opere di coloro che non 
possono piacere a Dio, perché sono chiusi in una sorta di «autarchia umanistica» e 
di «sensualismo»41.

Queste opere ricevono il loro significato e la loro qualifica morale non tanto se-

39	 Secondo R. Penna qui lo “spirito” «è quello proprio del cristiano (infatti lo esige il parallelismo con 
“corpo”), però non è il semplice spirito naturale, né vitalistico né psicologico, bensì si tratta dello 
Spirito “di Dio” o “di Cristo” in quanto partecipato al battezzato», cit. in D. Sangiorgio, Lo spirito di 
adozione. Studio sulla pneumatologia di Rm 8, in Laós 10 (2003) 24.

40	 «Spiritus sanctus, mentem inhabitans, non solum docet quid oporteat fieri, intellectum illuminando de 
agendis, sed etiam affectum inclinat ad recte agendum. Io. XIV, 26: Paracletus autem spiritus sanctus, 
quem mittet pater in nomine meo, ille vos docebit omnia, quantum ad primum, et suggeret vobis omnia, 
quantum ad secundum, quaecumque dixero vobis. Alio modo lex spiritus potest dici proprius effectus 
spiritus sancti, scilicet fides per dilectionem operans. Quae quidem et docet interius de agendis, secun-
dum illud infra: unctio docebit vos de omnibus, et inclinat affectum ad agendum, secundum illud II Cor. 
V, 14: charitas Christi urget nos. Et haec quidem lex spiritus dicitur lex nova, quae vel est ipse spiritus 
sanctus, vel eam in cordibus nostris spiritus sanctus facit», Tommaso d’Aquino, Super Rom., cap. 8, l. 1.

41	 Si tratta di coloro che vivono secondo la carne, la quale «nel linguaggio di Paolo (…) denota ciò che 
viene definito da vari termini dell’etica e dell’antropologia contemporanee, come ad es. “autarchia 
umanistica”, “secolarismo”, o anche, con significato generale, “sensualismo”. L’uomo che vive “secon-
do la carne” è l’uomo disposto soltanto a ciò che viene “dal mondo”, è l’uomo dei “sensi”, l’uomo della 
triplice concupiscenza», Giovanni Paolo II, Uomo e donna lo creò, cit., 209. 



FIlement; el HHHEesSSIONE teol0gica pastorale S{} MAatrımOanıc Ta Drospettiva liale

condo 1a inisura di una legge permi1ss1ıva restritt1va, cOoNservatrıce progressista
quanto 1n all’appartenenza (rIsto d coloro che le COMP10N0, CO  - 1a

quale SO110 incompatibili. SS devono OSSCTC fatte imorlire perche l’uomo Ö V1Vve-ODTLUN7 (1 possibile 10  — 1n PNG acl una legge, lascliandos]i condurre dallo Spirito
Questa affermazione 10  — deve GSSCTEC sottovalutata. Ne 1a vittorl1a sulle DE della

dipende dalla docilita obbedienza alla gulda dello Spirito di DIio di (rsSto
che abita 1n nol, vuo| dire che procede d parıO CO  - l’esperienza la partec1pazlo-

della Ailiazione di (rsSto che DIio ha risuscitato da]l mort]: « l utt] quelli infatt] che
SOL10 guidati dallo Spirito di DIio, COSTOTO SOL10 figli di Dio>» v 14) La verıta
crlstiana della sessualita degli sposI1 61 ACCerta 61 afferma nel quadro dell’agire morale
da figli di Dio, DErC1O 110  - DUO GSSCTEC OSSEttO di interpretaz1ion1 personalıi cambia-
iment] arbitrari. Nello Spirito RNa ha legame tferimento normatıvo al Figlio
d Dio fatto UOINO, rsorto. Ne QqUESTO 61 dimentica

<< — C €e  D 0991 la tendenza dimenticarlo, poiche 0991 volentieri eristiano vuole OGN TIE COMNE tutt1
oli altrı LOMINI COM € mondoa 11O  S S1 DUO DIU parlare al esistenza cristlana, Adi una
esisten za et1ca colorata, PCLI COS1 dire, cristianamente, che qualche VagO rmcordoa del
dato cristi1ano; anche al un esistenza I1}  5 nel migliore del Cas1 al un esistenza convissuta
CO  — oli altrı uvomiını>42.

Primato di Dio, predestinazione iliale d  _ pastorale
«straordinaria»

La pastorale rispettosa de]l primato della orazla della predestinazione dell’uomo
alla Ailiazione adottiva della {{l vocazlone alla plena maturıta di (rsSto 110  - DUO 10  —

percors! d vita insoliti, irriducbhili al «COS1>» al COINUNEC tutt1 Ne
vuole GSSCTEC cristlana, 10  — solo Insieme di Drocess1 psicologici di morali
agglornate, 1a pastorale della Chiesa dovra OSSCTC straordinaria. Straordinaria, Oom e
straordinario ı] Vangelo che RNa vuole mecdiare nella stor1a nella vita degli UuOM1n1.
Questo 110  - libro che raccoglie PrnC1Ip1 di morale di elevata9
(GreS STESSO, la Parola vivente 1n nol, ALr AavVersSsO 1a quale Dio C1 chiama alla
Salvez7a. Per l’uomo che 61 abbandona al Vangelo, «DOTtCNZAa di DIio DCI 1a Salvez7a di
chiunque crede>» ( 1,16), s \411l Paolo parla dell’inevitabile 91012 sofferenza.

La 91012 consliste nell'esperienza della misericordia di Dio, della oratulta della
Salvez7a che lo libera S12 dall’idolatria di STESSO che, Osservando CO  — scrupolo
comandı divini, strumentalizza 1a legge di DIio DCT autoaffermarsi 1n DO relig10s0

A SCHLIER, Linee fondamentalt di und teologta Daolind, BIC 84) Brescla 19”8), 159
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condo la misura di una legge – permissiva o restrittiva, conservatrice o progressista 
– quanto in rapporto all’appartenenza a Cristo di coloro che le compiono, con la 
quale sono incompatibili. Esse devono essere fatte morire perché l’uomo possa vive-
re. Ciò è possibile non in base ad una legge, ma lasciandosi condurre dallo Spirito. 
Questa affermazione non deve essere sottovalutata. Se la vittoria sulle opere della 
carne dipende dalla docilità e obbedienza alla guida dello Spirito di Dio e di Cristo 
che abita in noi, vuol dire che procede di pari passo con l’esperienza e la partecipazio-
ne della filiazione di Cristo che Dio ha risuscitato dai morti: «Tutti quelli infatti che 
sono guidati dallo Spirito di Dio, costoro sono figli di Dio» (v. 14). La verità umana e 
cristiana della sessualità degli sposi si accerta e si afferma nel quadro dell’agire morale 
da figli di Dio, e perciò non può essere oggetto di interpretazioni personali e cambia-
menti arbitrari. Nello Spirito essa ha un legame e un riferimento normativo al Figlio 
di Dio fatto uomo, morto e risorto. Se tutto questo si dimentica –

«e c’è oggi la tendenza a dimenticarlo, poiché oggi volentieri il cristiano vuole essere come tutti 
gli altri uomini e com’è tutto il mondo – non si può più parlare di esistenza cristiana, ma di una 
esistenza etica colorata, per così dire, cristianamente, che conserva qualche vago ricordo del 
dato cristiano; o anche di un’esistenza umana, nel migliore dei casi di un’esistenza convissuta 
con gli altri uomini»42.

3. Primato di Dio, predestinazione filiale e pastorale 
«straordinaria»

La pastorale rispettosa del primato della grazia e della predestinazione dell’uomo 
alla filiazione adottiva o della sua vocazione alla piena maturità di Cristo non può non 
proporre percorsi di vita insoliti, irriducibili al «così» e al «come» comune a tutti. Se 
vuole essere cristiana, e non solo un insieme di processi psicologici e di norme morali 
aggiornate, la pastorale della Chiesa dovrà essere straordinaria. Straordinaria, com’è 
straordinario il Vangelo che essa vuole mediare nella storia e nella vita degli uomini. 
Questo non è un libro che raccoglie principi di morale e di elevata saggezza, ma è 
Gesù stesso, la Parola vivente in mezzo a noi, attraverso la quale Dio ci chiama alla 
salvezza. Per l’uomo che si abbandona al Vangelo, «potenza di Dio per la salvezza di 
chiunque crede» (Rm 1,16), san Paolo parla dell’inevitabile gioia e sofferenza.

La gioia consiste nell'esperienza della misericordia di Dio, della gratuità della 
salvezza che lo libera sia dall’idolatria di se stesso che, osservando con scrupolo i 
comandi divini, strumentalizza la legge di Dio per autoaffermarsi in campo religioso 

42	 E. Schlier, Linee fondamentali di una teologia paolina, (BTC 84) Brescia 1985, 159.
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ed et1CO, S12 dalla schiavitü della legge, dalla pPretesa di fare delle proprie forze de]l
proprIi limiti ı] ftondamento 1a imisura de]l bene, timanendo invischiato 1n una CO11-

traddizione profonda cfr 527 Artıcol|La sofferenza, InveCce, Provocata dall'intervento d DIio, s {  ( MmeEsSsSaggl10 che
DONC radicalmente 1n questione ı] mondoa ı] singolo UOIMNO che lo abita. Questi facıl
entfe quası SpONTancAaAMENTE prende STESSO ı] mondoa (G)1R{5 L'ultima decisiva
realta. Quando 61 tratta della vita, OSNUNO di NnO1 propende fare cont] CO  - le proprie
possibilita, OS1 che reale solo C100 che rlusc1amo portare ermine CO  — le OSITE
forze. La orazla d Dio 10  — esclusa, sembra OSSCTEC identificata CO  - ı] SOSTELNO, ı]
rafforzamento, 1a moltiplicazione delle OSITE forze: 1n breve, ridotta acl aluto DCI
I'uomeo. (Jra lo scandalo de]l Vangelo Proprio "invito rinnegare stess]1, USCIYE
dalle proprie possibilitä impossibilita, 10  — Aidarsı de]l proprIi SUCCESS] 110  - di
SPCIALE DCI le proprie debolezze proprIi fallimenti, lasclarsı salvare cfr Fil
3,.4-11 I} Vangelo C1 Invıta lASCIAYCT donare Ia na da DIio cfr Im 1,9-10), 10  —

acl ACCETILATE ı] s { 1  ( aluto DCT cOostrulrcl una vita nostra! Vangelo della misericordia
della orazla vuole 1rarcı fuor!] da]l limiti delle OSTITE possibilitä trasferirci nella

«grandezza della {{l potenza d NnOo1 credent] secondo l'efficacia della “{l forza
che esli manıifestö 1n (rsSto quando lo risuscIto daj mort1> (Ef 1,19s.) (srazie DIio
110  - esiste solo C100 che DOSSIaAMO fare influenzare nOol:; ı] futuro 10  — affıdato solo
alle OSITE forze, ANZiIIuLLO dono di un vita UOWV: Nu0onDd: perche donata
rlcevuta 1a dove le OSITE capacıta 10  — S1UNSONO, 110  - perche tra da quella
precedente. OS1 61 nella propria la passione di (Lrsto DCI 1a DO
en della {{l resurrezlone. la dinamica che scaturlsce dal battesimo nello Spirito,
che SSSa Iincessantemente dal nistero pasquale de]l Figlio!

Ne quanto qu1 rlassunto corrisponde al Vangelo la pastorale deve OSSCTEC VAall-

gelica, C1 61 DUO chiedere S12 oiustificato l’atteggiamento di chi DYVIO0VL rihuta 1a DIO
della Chiesa al divorzlati rsposatı di Vivere (G)1R{5 fratelli sorelle perche chime-

r1ca 110  - ondata sulla realtäa, OPDUIC 1a rttiene valida solo DCT quelle cCopple che 61
SENTONO chiamate all’eroismo. Similmente, legittimo chieders] quanto S12 evangelica
l’indifferenza 1a commliserazlone CO  - CUul anche alcuni cristianı suardano alla scel-

della edeltäa DCI SCINDIC, «S1INO alla fine», nella buona cattıva so.  ; (G)183{° DULC
quanto S12 ondato ı] siudizio di chi rmtene che la Chiesa esiga 1a edeltäa de]l coni1uge
ing1iustamente abbandonato un1i1camente DCI della legge perche disprezzi
bisogno di autenticıita, di felicita di realizzazione anche de]l S1101 figli

I} Drossimo ottobhbre C1 Sara ı] Sinodo ordinario sulla VOCAazlone nMissione della
famiglia nella Chiesa ne] mondo CONtTEMPOFrAaNCcO: SAaLTALLL1LO aAmMmMess] cammınNaAare
Insieme Papa al Vescov] anche numerosi martırı persegultatı de] Van
gelo de]l nOostr1 o10rn1? I} loro (LrsSto 10  — ha nulla che fare CO  - le necessita
pastorali CO  — Cul 61 confronterä ı] Sinodo? Tanto SaNSZUC dolore 10  — vuole forse T1-
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ed etico, sia dalla schiavitù della legge, dalla pretesa di fare delle proprie forze e dei 
propri limiti il fondamento e la misura del bene, rimanendo invischiato in una con-
traddizione profonda (cfr. Rm 3,27; 7,14-25).

La sofferenza, invece, è provocata dall'intervento di Dio, dal suo messaggio che 
pone radicalmente in questione il mondo e il singolo uomo che lo abita. Questi facil-
mente e quasi spontaneamente prende se stesso e il mondo come l'ultima e decisiva 
realtà. Quando si tratta della vita, ognuno di noi propende a fare i conti con le proprie 
possibilità, così che è reale solo ciò che riusciamo a portare a termine con le nostre 
forze. La grazia di Dio non è esclusa, ma sembra essere identificata con il sostegno, il 
rafforzamento, la moltiplicazione delle nostre forze; in breve, è ridotta ad aiuto per 
l'uomo. Ora lo scandalo del Vangelo è proprio l'invito a rinnegare se stessi, a uscire 
dalle proprie possibilità e impossibilità, a non fidarsi dei propri successi e a non di-
sperare per le proprie debolezze e i propri fallimenti, ma a lasciarsi salvare (cfr. Fil 
3,4-11). Il Vangelo ci invita a lasciarci donare la vita da Dio (cfr. 2 Tm 1,9-10), e non 
ad accettare il suo aiuto per costruirci una vita nostra! Il Vangelo della misericordia 
e della grazia vuole tirarci fuori dai limiti delle nostre possibilità e trasferirci nella 
«grandezza della sua potenza verso di noi credenti secondo l'efficacia della sua forza 
che egli manifestò in Cristo quando lo risuscitò dai morti» (Ef 1,19s.). Grazie a Dio 
non esiste solo ciò che possiamo fare o influenzare noi; il futuro non è affidato solo 
alle nostre forze, ma è anzitutto dono di una vita nuova. Nuova: perché donata e 
ricevuta là dove le nostre capacità non giungono, e non tanto perché altra da quella 
precedente. Così si porta nella propria carne la passione e morte di Cristo per la po-
tenza della sua resurrezione. È la dinamica che scaturisce dal battesimo nello Spirito, 
che sgorga incessantemente dal mistero pasquale del Figlio! 

Se quanto qui riassunto corrisponde al Vangelo e se la pastorale deve essere evan-
gelica, ci si può chiedere se sia giustificato l’atteggiamento di chi a priori rifiuta la pro-
posta della Chiesa ai divorziati risposati di vivere come fratelli e sorelle perché chime-
rica e non fondata sulla realtà, oppure la ritiene valida solo per quelle coppie che si 
sentono chiamate all’eroismo. Similmente, è legittimo chiedersi quanto sia evangelica 
l’indifferenza e la commiserazione con cui anche alcuni cristiani guardano alla scel-
ta della fedeltà per sempre, «sino alla fine», nella buona e cattiva sorte; come pure 
quanto sia fondato il giudizio di chi ritiene che la Chiesa esiga la fedeltà del coniuge 
ingiustamente abbandonato unicamente per amore della legge e perché disprezzi il 
bisogno di autenticità, di felicità e di realizzazione anche umana dei suoi figli. 

Il prossimo ottobre ci sarà il Sinodo ordinario sulla vocazione e missione della 
famiglia nella Chiesa e nel mondo contemporaneo: saranno ammessi a camminare 
insieme al Papa e ai Vescovi anche i numerosi martiri e perseguitati a causa del Van-
gelo dei nostri giorni? Il loro amore a Cristo non ha nulla a che fare con le necessità 
pastorali con cui si confronterà il Sinodo? Tanto sangue e dolore non vuole forse ri-
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cordare 1a Chiesa, SOpPrattutto quella 1n occidente, che 1a vita de] discepolo
essenzlalmente MAVLYILd, partecıpazlione DCL orazla alla olorificazione de] Padre da

de]l Figlio durante la “{l vita nel «mondo», che 61 compi nell’offerta DVO nobisODTLUN7 sulla crocer
S14 ben chiaro: 1a MMAVEYVLA 10  — V’eroismo! N] 110  - ı] risultato dello sforzo

della volontä, un esigenza de] ı] frutto inconfondibile della dello
Spirito

La pastorale «straordinarla» 10  — mıra trasformare 1n ero]l oli spos1i figli di Dio:
intende process1 itinerarı che IM alut1ino 10  — coprire, ad ascoltare lo
Spirito, l’acqua Viva parlante che dice internamente: « Vien1 Padre>» (sant ’ Ignazio
d’Antiochia).

Rıassunto

L/’articolo intende IMOSTITAre alcune implicazioni teologiche pastorali de]l primato
de]l Vangelo sulla legge 1n tferimento alla sessualita, al matrımon10 alla famiglia: ı]
PINCIPIO della creazlone letto 112} nella Iuce dell’unico disegno saplente
ALLLOTOSO de] Padre di contormare oli uom1nı1] all’immagine de]l s { 1  ® Figlio crocifisso

rsorto: la pastorale intesa molto di pIU che Iinsieme di process1 psicologici
di morali, ON di process1 iItinerarı che alut1no fedeli 10  —

coprire, ad ascoltare interlormente lo Spirito C, da Lu1 gulidatl, test1imonlare
OM ı] Figlio l’amore de]l Padre

Abstract
The article al1ms AL presenting SO11C theological an pastoral implications orlginat-
ng from the DI1mMacy of the Gospel OVCTLT the Lawr 1n FESPECT of sexuality, marrlage
AN: tamily: the beginning of creation 1s read and understood 1n the light of the
un1ique, WISE AN: lovinge counse] whereby God predestined 1nNCeCN an 11 be
contormed the image of his olorifted S5onN: the pastoral practice 1s intended much
1NOÖOTIE than combination of psychological DIOCCSSCS AN: of moral 6)  y DIO
posal of DIOCCSSCS AN: trails which enable the aithful recognize AN: obey the
inner vVvolce of the Holy Spirit and, moved by Hım, o1ve olory the Father x  Just

the Son did
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cordare a tutta la Chiesa, e soprattutto a quella in occidente, che la vita del discepolo 
è essenzialmente martyria, partecipazione per grazia alla glorificazione del Padre da 
parte del Figlio durante la sua vita nel «mondo», e che si compì nell’offerta pro nobis 
sulla croce? 

Sia ben chiaro: la martyria non è l’eroismo! Essa non è il risultato dello sforzo 
della volontà, ma un’esigenza del cuore e il frutto inconfondibile della presenza dello 
Spirito.

La pastorale «straordinaria» non mira a trasformare in eroi gli sposi figli di Dio; 
intende proporre processi e itinerari che li aiutino a non coprire, ma ad ascoltare lo 
Spirito, l’acqua viva e parlante che dice internamente: «Vieni al Padre» (sant’Ignazio 
d’Antiochia).

Riassunto

L’articolo intende mostrare alcune implicazioni teologiche e pastorali del primato 
del Vangelo sulla legge in riferimento alla sessualità, al matrimonio e alla famiglia: il 
principio della creazione è letto e compreso nella luce dell’unico disegno sapiente e 
amoroso del Padre di conformare gli uomini all’immagine del suo Figlio crocifisso 
e risorto; la pastorale è intesa molto di più che un insieme di processi psicologici 
e di norme morali, come proposta di processi e itinerari che aiutino i fedeli a non 
coprire, ma ad ascoltare interiormente lo Spirito e, da Lui guidati, a testimoniare 
come il Figlio l’amore del Padre.

Abstract

The article aims at presenting some theological and pastoral implications originat-
ing from the primacy of the Gospel over the law in respect of sexuality, marriage 
and family: the beginning of creation is read and understood in the light of the 
unique, wise and loving counsel whereby God predestined men and women to be 
conformed to the image of his glorified Son; the pastoral practice is intended much 
more than a combination of psychological processes and of moral norms, as pro-
posal of processes and trails which enable the faithful to recognize and obey the 
inner voice of the Holy Spirit and, moved by Him, to give glory to the Father just 
as the Son did.
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Les blessures de la amıille

Thierry Collaud*

Aujourd’hui, TOUL ( A dans le monde occidental, est lieu COINIMUN de faire
observer GUC 1a amille Est difficultes, volre ecrse profonde. (‚omment lire OFrS
Cet etat crit1que et tenter d’y temedier? En effet 1a crise, dans signification clinique,
Est ImOMmMent particulier qu'ıl s’agit de diagnostiquer VE aculte qu’elle signale

MNsque vital eTt qu’elle impose des solutions specifiques. s’agit TOUL premier de
SAVOILF 61 l’on Est Crise 1O1), CAL ı] des AUSSES crlses qul’il seralt dangereux de
rTalter dans l’urgencel, (6)  C, l’inverse, ı] des crises 1gnNOorees banalisees qul
ImMetftfent danger organısme alors GUEC LTOUT le monde regarde ailleurs. ARBESS
1a manlere d’interpreter 1a CrIse. La 1NLENACE Est DEICUC, elle Est reelle, Mals COMMEeNT
rendre COMPTE de qul » de qul amene l’institution dans un Ss1tuation
critique et UrtfOuULT de qul pourralt tre fait DOUL prevenir un Issue fatale?

Dans le ( A de 1a amille 61 LOUS devons reconnaltre 1a presence d’une Ccrise reelle,
1a premilere question LOUS amene LLOUS demander 61 LLOUS 1a recherchons bon
endrait. Par exemple, auralt parfois tendance CNNSCI GUC les revendications ho
mosexuelles d’un droit marlage les procreations medicalement AasSsSIsStees SONT le
lieu de 1a Ccrlse de 1a amille. S1 ( CN elements peuUvENtT faire office de revelateurs
GUC plus visibles et l’opinion, 1a Crise doit beaucoup plus tre cherchee S1I1IL

le erraın de 1a VIe des familles. est 1a GUC LLOUS FEINALGUONS nombre important
de ditficultes eTt de blessures et GUC LOUS SCTONS maJjoritalırement appeles agır.

La deuxieme question qul Est 1a plus importante LLOUS questionne S1I1IL

nlere de lire Ccrlse et SIIr les aCt10Ns GUC l’on DEeut imagıner partır de
ecture DOUL revenlr etat d’Equilibre. Dans SCNS, 61 l’on place dans le champ

autore insegna PTCESSO la Faculte de Theologie della Unitversite de Fribourge (Svizzera). E-mail thierry.
collaud@unifr.ch.

(LOLLAUD, La theologte CHISE: baradıgme ICH ChOist? REHexXions DAariLr de Ia NOLLION de CHISE
clinique, Aans Revue d’ethique el de theologie morale 276 2013) A1-4)
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Les blessures de la famille

Thierry Collaud*

Aujourd’hui, en tout cas dans le monde occidental, c’est un lieu commun de faire 
observer que la famille est en difficultés, voire en crise profonde. Comment lire alors 
cet état critique et tenter d’y remédier? En effet la crise, dans sa signification clinique, 
est un moment particulier qu’il s’agit de diagnostiquer avec acuité parce qu’elle signale 
un risque vital et qu’elle impose des solutions spécifiques. Il s’agit en tout premier de 
savoir si l’on est en crise ou non, car il y a des fausses crises qu’il serait dangereux de 
traiter dans l’urgence1, comme, à l’inverse, il y a des crises ignorées ou banalisées qui 
mettent en danger un organisme alors que tout le monde regarde ailleurs. Il y a aussi 
la manière d’interpréter la crise. La menace est perçue, elle est réelle, mais comment 
rendre compte de ce qui se passe, de ce qui a amené l’institution dans une situation 
critique et surtout de ce qui pourrait être fait pour prévenir une issue fatale?

Dans le cas de la famille si nous devons reconnaître la présence d’une crise réelle, 
la première question nous amène à nous demander si nous la recherchons au bon 
endroit. Par exemple, on aurait parfois tendance à penser que les revendications ho-
mosexuelles d’un droit au mariage ou les procréations médicalement assistées sont le 
lieu de la crise de la famille. Si ces éléments peuvent faire office de révélateurs parce 
que plus visibles et marquant l’opinion, la crise doit beaucoup plus être cherchée sur 
le terrain de la vie des familles. C’est là que nous remarquons un nombre important 
de difficultés et de blessures et que nous serons majoritairement appelés à agir. 

La deuxième question qui est la plus importante nous questionne sur notre ma-
nière de lire cette crise et sur les actions que l’on peut imaginer à partir de cette 
lecture pour revenir à un état d’équilibre. Dans ce sens, si l’on se place dans le champ 

*	 L’autore insegna presso la Faculté de Théologie della Université de Fribourg (Svizzera). E-mail: thierry.
collaud@unifr.ch.

1	 Th. Collaud, La théologie en crise: un paradigme bien choisi? Réflexions à partir de la notion de crise en 
clinique, dans Revue d'éthique et de théologie morale 276 (2013) 27-42.
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de 1a morale, un premilere ecture pourralt tre celle qul surgit spontanement dans le
discours public eTt qul place dans le cadre de la «morale familiale>». La amille seralt

Crise ralson des nombreuses transgress10ns des OLI1ES morales devant reg1irODTLUN7 s()  - fonctionnement. La resolution de la Ccrlse passeralt OFS DarL le fait de reatffirmer
plus fortement le cadre normatit et de tentfer d’y reintegrer le mMmaxımum de familles.
( In DEUT Clter exemple les reactlons ALL  N recentes modifications legislatives
CONCerNanL les procreations medicalement ass1istees (PMA) GUC les Francals ONT

appele le «marlage DOUL LOUS> eTt l’importance inise ( CN OCCAS1IONS S1I1IL le malntien
V’etablissement d’un cadre Jegal normatit qul Est cense, preserver la amille eTt le

marlage.
Maıs sutfit-i] de rappeler 1a et d’y LAINCHNEL les recalcitrants? Une partıe

de 1a Ccrise actuelle vient peut-etre de unique alternative et de SC  — echec dans
monde qu1 perdu le SC115 d’une qul renvole V’ordre de la A4LUTre dans

richesse et qu1 volt plus elle qu ’ une ex1igence arbitraire, p1ıre, 61 elle
vient d’une institution l’Eglise, l’expression d’une Analite institutionnelle 1n -
dependante de 1a V1Ie reelle des DEITSONNECS qu1 SONT OFS contralntes et privees de leur
liberte, DOUL le «bien» de l’institution.

21CE 1a Ccrise de 1a amille, ı] un Al ecture possible et possiblement plus
riche termes d’agir humain et d’agir CrOyant. Plut:  ot qu ’un schema HONME-LTANSGVES-
S1OM-FEFOUYF Ia Ö  y elle fera intervenIır la notlon de blessure eTt resolution dans
1a guer1son. Le schema devient alors blessure-bansement, accompagnemMeNt-IuEVISON,

( e qu'ıl importe donc de lire premier quand LOUS considerons 1a amille dit-
Hculte SONT les blessures qul Vl’affectent. La transgression de 1a morale vient
dans deuxieme m explication de 1a blessure, OFS elle indique le
lieu Ou 1a rechercher. La notion de blessure Est plus riche et plus dynamique GUC celle
de qu’elle tralit 1a V1Ie elle-meme dans complexite. La blessure
DEUT resulter des Clrconstances malheureuses de 1a vie, Mals AaUsSs] de 1a faute morale,
de 1a transgression de 1a 6)  y C’est-A-dire du peche. La blessure dans dynamique
influence l’agir, elle mobilise les ACTEeUFrS ST, qu’elle Est SOUTCE de souffrance, elle
les OUSSC chercher des chemins de soulagement. Elle DEeuUL conduire 1a faute
qu on recherche soulagement MAauUvals endroit, de 1a mMauvalse manılere, Mals
elle DEeut ARBESS tre le lieu de guer1son, (&’est-A-dire de ( CN surg1ssements IMprevus GUC
les psychologues VONtT appeler resilience2 Crolssance post-traumat1ique>, qul
dit, termes theologiques, coNversion “(){LS Veffet de la orace eTt acceptee. ecCc1
DOUL dire GUC 1a reflexion s’arrete Das V’arrivee de 1a blessure, Mals GUC celle-ci,
possedant un dynamique temporelle, demande aCCOMPASNEMENT qu1 OUuULTA lu1

1 ISSERON, La vEsilience, (QOue sals-Je? 3785) Parıs
(‚ALHOUN 1 EDESCHI, Handhook of posttraumatic Srowth: Research and DYacCkce, New 'ork

2014
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de la morale, une première lecture pourrait être celle qui surgit spontanément dans le 
discours public et qui se place dans le cadre de la «morale familiale». La famille serait 
en crise en raison des nombreuses transgressions des normes morales devant régir 
son fonctionnement. La résolution de la crise passerait alors par le fait de réaffirmer 
plus fortement le cadre normatif et de tenter d’y réintégrer le maximum de familles. 
On peut citer comme exemple les réactions aux récentes modifications législatives 
concernant les procréations médicalement assistées (PMA) ou ce que les Français ont 
appelé le «mariage pour tous» et l’importance mise à ces occasions sur le maintien 
ou l’établissement d’un cadre légal normatif qui est censé, préserver la famille et le 
mariage.

Mais suffit-il de rappeler la norme et d’y ramener les récalcitrants? Une partie 
de la crise actuelle vient peut-être de cette unique alternative et de son échec dans 
un monde qui a perdu le sens d’une norme qui renvoie à l’ordre de la nature dans 
toute sa richesse et qui ne voit plus en elle qu’une exigence arbitraire, ou pire, si elle 
vient d’une institution comme l’Église, l’expression d’une finalité institutionnelle in-
dépendante de la vie réelle des personnes qui sont alors contraintes et privées de leur 
liberté, pour le «bien» de l’institution.

Face à la crise de la famille, il y a une autre lecture possible et possiblement plus 
riche en termes d’agir humain et d’agir croyant. Plutôt qu’un schéma norme-transgres-
sion-retour à la norme, elle fera intervenir la notion de blessure et sa résolution dans 
la guérison. Le schéma devient alors blessure-pansement, accompagnement-guérison. 

Ce qu’il importe donc de lire en premier quand nous considérons la famille en dif-
ficulté ce sont les blessures qui l’affectent. La transgression de la norme morale vient 
dans un deuxième temps comme explication de la blessure, ou alors elle indique le 
lieu où la rechercher. La notion de blessure est plus riche et plus dynamique que celle 
de norme parce qu’elle a trait à la vie elle-même dans toute sa complexité. La blessure 
peut résulter des circonstances malheureuses de la vie, mais aussi de la faute morale, 
de la transgression de la norme, c’est-à-dire du péché. La blessure dans sa dynamique 
influence l’agir, elle mobilise les acteurs et, parce qu’elle est source de souffrance, elle 
les pousse à chercher des chemins de soulagement. Elle peut conduire à la faute parce 
qu’on recherche un soulagement au mauvais endroit, de la mauvaise manière, mais 
elle peut aussi être le lieu de guérison, c’est-à-dire de ces surgissements imprévus que 
les psychologues vont appeler résilience2 ou croissance post-traumatique3, ce qui se 
dit, en termes théologiques, conversion sous l’effet de la grâce reçue et acceptée. Ceci 
pour dire que la réflexion ne s’arrête pas à l’arrivée de la blessure, mais que celle-ci, 
possédant une dynamique temporelle, demande un accompagnement qui pourra lui 

2	 S. Tisseron, La résilience, (Que sais-je? 3785) Paris 20114.
3	 L. G. Calhoun – R. G. Tedeschi, Handbook of posttraumatic growth: Research and practice, New York 

2014.
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AaUsSs] tre SOUMIS -  Jugement moral Sulvant qu'ıl favorise empeche 1a guerison de
1a blessure eTt 1a V1Ie Ote Velle. Artıcol|

La blessure

Les DEISONNECS humaines, MAals AaUsSs] les commMuUuNAauUFTtESs quelles orment SONT vul
nerables, C’est-A-dire qu’elles SONT susceptibles AV’Stre blessees, cecl] d’autant plus
qu elles S’ouvrent eTt qu’elles sS’impliquent dans 1a relation l’autre. En effet, la rela-
t10n qul, DOUL tisser, besoin de confiance, V’accueil et d’hospitalite CXDOSC AuUsSs1

1a trahison, rejet 1a manipulation qul SONT n blessures. (Jr la amille Est le
lieu privilegie de 1a relation eTt DarL consequent le lieu privilegie de 1a blessure AUSS]1.

I} n est Das anodin de S’arreter SIIr les definitions. Dans le N de 1a blessure,
dira GUC celle-c1 SA VLE I6s1ONn faite OrgAnISME IDant gul PNIYAINeE MAOFT

DVOCESSUS de CICALYISALION. La blessure Est un effraction, un dechirure, un desor-
ganısation qu1 LOUS arrıvent de V’exterieur. La blessure Est subie, est le monde qu1

dechire 1a DCau GUC Je SU1S trop frotte lui, MAals 1a blessure est AuUsSs1
le monde qul <«111C vient CO  e>» S\a1l$s5 Drovocatiıon de Dart, <«VEL11UE CO  e>» d’une
agression oratulte, d’une maladie imprevisible, in]Juste, d’un tremblement de
d’un raz-de-maree.

( In parlera OFS AaUsSs] des blessures de 1a famille qul Est systeme vivant. Elles
SONT des esions des dechirures qu1 VONL Jusqu a etitre danger la amille elle
meme, CAL 1a blessure Deut tre mortelle. Quelque chose arrıve, accident, agır
venant de quelqu’un eTt qul blesse 1a amille. La C11COTEC 1a description Est importante,
CAL dire cela signifte aiıgulser l’attention DOUL reperer, chercher l’origine, preveniır et

empecher ( CN ACTES blessants.
I} faut demander OFS DOUFCqUOI1 1a amille Est vulnerable. QÜu’est-ce qu1 V’affecte

eTt 1a menace” ( In VOILr GUEC 1a 1NLENACE vient SOUVEeNT de n DIODIECS COMPOSANTES,
GUC Cet exterleur potentiellement blessant Deut AaUsSs] prendre 1a forme d’un membre
de 1a commuUunNaAauUTtEe familiale, 1a blessure devient alors un automultilation DProvoquee
Dar l’individualisme, le desir, le «droit A>», EeicC

La hlessure deploze dynamıqgue Z le IM AVan 1a blessure, in als
ı] AUSS]1 apres. Tous, 61 LOUS observons OLDS, LOUS decouvrons des
Clcatrıces. Cela signifte qul’il des blessures, in Als auss]i, et est important, GUC
celles-c] SONT ermees lalssant des Ltraces imprimees dans ’histoire du suJet I}

de meme des familles. Dire 1a blessure inevitable est auss]i, DOUL le
OLD humain, dire Ll’avant et l’apres. des ACTES qu1 blessent eTt qu1 dechirent,
in Als ı] AUSS]1 qul so1gnent eTt qul guerissent. Parler de 1a blessure est parler
de l’esperance de la ouerison qu1 fait intervenır DOUL un srande part medicament
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aussi être soumis au jugement moral suivant qu’il favorise ou empêche la guérison de 
la blessure et la vie à côté d’elle.

1. La blessure

Les personnes humaines, mais aussi les communautés qu’elles forment sont vul-
nérables, c’est-à-dire qu’elles sont susceptibles d’être blessées, ceci d’autant plus 
qu’elles s’ouvrent et qu’elles s’impliquent dans la relation à l’autre. En effet, la rela-
tion qui, pour se tisser, à besoin de confiance, d’accueil et d’hospitalité expose aussi 
à la trahison, au rejet ou à la manipulation qui sont ses blessures. Or la famille est le 
lieu privilégié de la relation et par conséquent le lieu privilégié de la blessure aussi.

Il n’est pas anodin de s’arrêter sur les définitions. Dans le cas de la blessure, on 
dira que celle-ci est une lésion faite à un organisme vivant qui entraîne sa mort ou un 
processus de cicatrisation. La blessure est une effraction, une déchirure, une désor-
ganisation qui nous arrivent de l’extérieur. La blessure est subie, c’est le monde qui 
me déchire la peau parce que je me suis trop frotté à lui, mais la blessure c’est aussi 
le monde qui «me vient contre» sans provocation de ma part, «venue contre» d’une 
agression gratuite, d’une maladie imprévisible, injuste, d’un tremblement de terre ou 
d’un raz-de-marée. 

On parlera alors aussi des blessures de la famille qui est un système vivant. Elles 
sont des lésions ou des déchirures qui vont jusqu’à mettre en danger la famille elle-
même, car la blessure peut être mortelle. Quelque chose arrive, un accident, un agir 
venant de quelqu’un et qui blesse la famille. Là encore la description est importante, 
car dire cela signifie aiguiser l’attention pour repérer, chercher l’origine, prévenir et 
empêcher ces actes blessants.

Il faut se demander alors pourquoi la famille est vulnérable. Qu’est-ce qui l’affecte 
et la menace? On va voir que la menace vient souvent de ses propres composantes, 
que cet extérieur potentiellement blessant peut aussi prendre la forme d’un membre 
de la communauté familiale, la blessure devient alors une automutilation provoquée 
par l’individualisme, le désir, le «droit à», etc.

La blessure déploie sa dynamique dans le temps. Il y a un avant la blessure, mais 
il y a aussi un après. Tous, si nous observons notre corps, nous y découvrons des 
cicatrices. Cela signifie qu’il y a eu des blessures, mais aussi, et c’est important, que 
celles-ci se sont fermées en laissant des traces imprimées dans l’histoire du sujet. Il 
en va de même des familles. Dire la blessure inévitable c’est aussi, comme pour le 
corps humain, en dire l’avant et l’après. Il y a des actes qui blessent et qui déchirent, 
mais il y en a aussi qui soignent et qui guérissent. Parler de la blessure c’est parler 
de l’espérance de la guérison qui fait intervenir pour une grande part ce médicament 
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tres efficace GUC represente 1a osrace du pardon. Aborder un amille blessee, d’une
imanlere plus generale histoire humaine, doit tenır COMPpTE de dynamique
eTt tentfer dV’en reveler les cCapacıtes de ouerison cachees.ODTLUN7 Parler de 1a blessure lien VE 1a relation, amene AaUsSs] evoquer le Daradoxe de
Ia hlessure chance. 51 LLOUS et10ns invulnerables, inoxydables et intouchables,
LLOUS n aurlons Das besoin des autres (Jr est GUEC LOUS SOILINES la fois des
etres de besoin et des etres capables AV’Stre interpelles DarL les besoins A’autrui GUC
l’interaction humaine Deut tre deecrite prendre SO1N. est effet dans le
prendre SO1nN les u18 des autres, dans 1a mutuelle sollicitude dont parle Salnt Paul (
( O 12,25), GUC deploie le Ml1eux humanite. La blessure relie qu/elle

l'autre la Compasslion et elle LOUS OUSSC la confiance, LLOUS alsser
solgner, alsser l’autre CISCTI de ’huile eTt du vin eTt faire les TCSTES qul soulagent et

qul apalsent. La blessure qul appelle ’aide LLOUS dit un verıte ftondamentale S1UIC 1a
amille, dejäa relevee depuils Äristote et plus tard DarL salnt Thomas)>: celle-c]1 Est un

commuUuNaAaUTtEe imparfaite qu1 necessalrement besoin des Aautres DOUL Vivre. ( huver-
ture necessalre du STOUDEC amilial DOUL qu’il Este Das se11] VE n blessures et

qu'ıl VS’entferme Das dans isolement mortiftere.
51 1a blessure Est qu1 relie elle Deut AUSS]1 tre qu1 exclut, est OFrS In hles

UFE stigmalte., Le soctologue Erwing Goffman® defiit le st1igmate, che7 un O  C,
un «cClitference indesirable>» DarL rapport 1a population dite normale. (_ette

difference focaliser l'attention de TOUS NOous VOYONS plus qu elle et LTOUL le Este

disparait. La Est identifiee VE singularite (handicape, prostituee, re-
fugie, chömeur, etC.) et LTOUTLES C Aautres richesses humaines SONT oubliees. Cela fonc-
t1ionne AuUsSs1 VE les familles blessees. Pense7z uniquement LTOUT qu on dire
depuis l’ouverture du DIOCCSSUS synodal S1I1IL <«Jes divorces». Le seu] qualificatif qul
LLOUS interesse Est de SAVOILF &oils SONT remarles 1011 Que Ssalt-on de leur humanite,
de leur capacıte musicale, de leur humour, de leur bienveillance, de leur COompassı1on,
de leur COULASC, etc.r

En evoquant 1a necessite anthropologique de la blessure eTt s()  - röle dans 1a reg-
t10n de liens, LLOUS MSqUONS peut-etre dV’oublier V’element incontournable de 1a souf-
france: In hlessure fait mal est ILLE n»erıte GU E Pon neglige DEU trOop faciılement
quand considere 1a blessure de Vexterieur. Que de fois entend-on so1gnant
dire malade «MaIls L1O1), cela fait Das mal!>»? Cela fait Das mal celu] qu1
observe, in Als celu]1 dont 1a chair Est dechiree, celui-la seu] DEUT dire 1a souffrance.
La amille dechiree brisee LOUS interpelle et LOUS questionne nlveau moral et

pastoral, in als est dV’abord quelque chose qu1 fait mal CX qu1 font partıe eTt qu1

Ct. la parabole du samarıtaln Lec
SOHmME Theologique, Ja-]Jae M, arı 3, ad

(„OFFMAN, Stigemalte. Les UÜ3AGLCS SOCIAUNX des handicaps, Parıs 1975
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très efficace que représente la grâce du pardon. Aborder une famille blessée, ou d’une 
manière plus générale toute histoire humaine, doit tenir compte de cette dynamique 
et tenter d’en révéler les capacités de guérison cachées.

Parler de la blessure en lien avec la relation, amène aussi à évoquer le paradoxe de 
la blessure comme chance. Si nous étions invulnérables, inoxydables et intouchables, 
nous n'aurions pas besoin des autres. Or c’est parce que nous sommes à la fois des 
êtres de besoin et des êtres capables d’être interpellés par les besoins d’autrui que 
l’interaction humaine peut être décrite comme prendre soin. C’est en effet dans le 
prendre soin les uns des autres, dans la mutuelle sollicitude dont parle saint Paul (1 
Co 12,25), que se déploie le mieux notre humanité. La blessure relie parce qu'elle 
provoque l'autre à la compassion et elle nous pousse à la confiance, à nous laisser 
soigner, à laisser l’autre verser de l’huile et du vin4 et faire les gestes qui soulagent et 
qui apaisent. La blessure qui appelle à l’aide nous dit une vérité fondamentale sur la 
famille, déjà relevée depuis Aristote et plus tard par saint Thomas5: celle-ci est une 
communauté imparfaite qui a nécessairement besoin des autres pour vivre. Ouver-
ture nécessaire du groupe familial pour qu’il ne reste pas seul avec ses blessures et 
qu’il ne s’enferme pas dans un isolement mortifère.

Si la blessure est ce qui relie elle peut aussi être ce qui exclut, c’est alors la bles-
sure stigmate. Le sociologue Erwing Goffman6 définit le stigmate, chez une personne, 
comme une «différence indésirable» par rapport à la population dite normale. Cette 
différence va focaliser l'attention de tous. Nous ne voyons plus qu'elle et tout le reste 
disparaît. La personne est identifiée avec cette singularité (handicapé, prostituée, ré-
fugié, chômeur, etc.) et toutes ses autres richesses humaines sont oubliées. Cela fonc-
tionne aussi avec les familles blessées. Pensez uniquement à tout ce qu’on a pu dire 
depuis l’ouverture du processus synodal sur «les divorcés». Le seul qualificatif qui 
nous intéresse est de savoir s’ils sont remariés ou non. Que sait-on de leur humanité, 
de leur capacité musicale, de leur humour, de leur bienveillance, de leur compassion, 
de leur courage, etc.?

En évoquant la nécessité anthropologique de la blessure et son rôle dans la créa-
tion de liens, nous risquons peut-être d’oublier l’élément incontournable de la souf-
france: la blessure fait mal. C’est une vérité que l’on néglige un peu trop facilement 
quand on considère la blessure de l’extérieur. Que de fois entend-on un soignant 
dire à un malade: «Mais non, cela ne fait pas mal!»? Cela ne fait pas mal à celui qui 
observe, mais celui dont la chair est déchirée, celui-là seul peut dire la souffrance. 
La famille déchirée ou brisée nous interpelle et nous questionne au niveau moral et 
pastoral, mais c’est d’abord quelque chose qui fait mal à ceux qui en font partie et qui 

4	 Cf. la parabole du samaritain en Lc 15.
5	 Somme Théologique, Ia-IIae, q. 90, art. 3, ad 3.
6	 E. Goffman, Stigmate. Les usages sociaux des handicaps, Paris 1975.
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devrait ARBESS faire mal (D qu1 observent: 10  — Das 1a petite douleur de l’inconfort
moral de (D qu1 s’offusquent GUEC les regles solent Das respectees, MAals 1a vrale
douleur de 1a COompass1on qu1 Est souffrance de 1a souffrance d’autrul. Artıcol|Finalement, DOUL faire droit 1a dynamique GUC LLOUS VO1]: evoquee, ı] faut “(){1-

ligner GUC hlessure DA FOUJOUFS FENSION E3 IUENISON. La blessure d’un
organısme vivant n est Das equivalente 1a Assure d’un VAaSC de alence. La Assure
Est inerte. est arrıve, Deut GUEC CONSTLALEeTr et esperer GUEC cela s’aggravera
Das ( In DEeut Das esperer GUEC le VAaSC ehbreche entfame de ul-meme DIOCCSSUS
de reparation. Par CONTFTEe 1a blessure du vivant, elle, Est capable de refermer. Non
seulement elle Est capable, Mals elle tend spontanement fermer. Quand ı] disalt

phrase M EUSE‘ «Je E DENSAL, Dreu E JUENLE>, le srand chirurgien Ambroise
1are reconnalssalt cela. I} reconnalssalt VE un srande humilite qu'ıl n etalt Das 1a

de 1a guer1son, MAals qul’il pouvalt GUC S’inserire dans ension VOTIS elle,
1a favoriser et l’accompagner DOUL Analement 1a alsser ’ ceuvre de Dieu.

( In DEeuUL dire 1a meme chose des familles blessees. Elles SONT Das condamnees
porter indefiniment leurs blessures, elles SONT desir de Clcatrisatlon. G’] un

tache conNsIistant reconnaltre eTt reveler les blessures GUC parfois desirerait tenır
cachees, mMise .  Jour de qul devrait Das etre, qul DEUT prendre l’aspect
d’un -  Jugement moral, doit touJours esperer s()  - depassement, TOUT ettre

DOUL GUC le retablissement Ssurvienne et faire cela dans un pOosture d’humilite,
chant GUEC 1a orace de la guer1son recolt GUC de Dienu.

Les dimensions de la amılle

La amille dont Je Vals reperer les blessures Est SroupeMECNtT de DEITSONNECS CO112-

plexe qul Est COMDOSE de imanlere inextricable de trols ACS qul SONET
La conmjugalite: La famille Est tondee S1UIC un relation, unique en LOUTES, dans
laquelle homme eTt un femme font plus qu ’ une seule chair?.
La fıliation: S1 le recıt de (Jenese Ins1iste dV’abord SIIr l’unite conjugale, celu] de
(rJenese Orlente S1UIC 1a fecondite du couple: «SOVCZ feconds, multipliez-vous,
plissez la terre»s.
La bharente: AAC SOUVEeNT oublie eTt qu1 renvole Ia famiılle COPMAMAUNAULE.
s’agit de 1a communNaAaute vivant meme endroit, Mals AUSS]1 de 1a commMmuUuNaAauUte
plus large nNle DarL des liens specifiques. 51 Ins1iste SOUVEeNT DOUL dire qu ' une
amille est Dapa, un et des enfants, ı] faut garder de Das oublier

(1n 224
(1n 1,.285
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devrait aussi faire mal à ceux qui observent; non pas la petite douleur de l’inconfort 
moral de ceux qui s’offusquent que les règles ne soient pas respectées, mais la vraie 
douleur de la compassion qui est souffrance à cause de la souffrance d’autrui.

Finalement, pour faire droit à la dynamique que nous avons évoquée, il faut sou-
ligner que toute blessure est toujours en tension vers sa guérison. La blessure d’un 
organisme vivant n’est pas équivalente à la fissure d’un vase de faïence. La fissure 
est inerte. C’est arrivé, on ne peut que constater et espérer que cela ne s’aggravera 
pas. On ne peut pas espérer que le vase ébréché entame de lui-même un processus 
de réparation. Par contre la blessure du vivant, elle, est capable de se refermer. Non 
seulement elle est capable, mais elle tend spontanément à se fermer. Quand il disait 
cette phrase fameuse: «Je le pensai, Dieu le guérit», le grand chirurgien Ambroise 
Paré reconnaissait cela. Il reconnaissait avec une grande humilité qu’il n’était pas la 
cause de la guérison, mais qu’il ne pouvait que s’inscrire dans cette tension vers elle, 
la favoriser et l’accompagner pour finalement la laisser à l’œuvre de Dieu. 

On peut dire la même chose des familles blessées. Elles ne sont pas condamnées 
à porter indéfiniment leurs blessures, elles sont en désir de cicatrisation. S’il y a une 
tâche consistant à reconnaître et à révéler les blessures que parfois on désirerait tenir 
cachées, cette mise au jour de ce qui ne devrait pas être, qui peut prendre l’aspect 
d’un jugement moral, doit toujours espérer son dépassement, tout mettre en œuvre 
pour que le rétablissement survienne et faire cela dans une posture d’humilité, sa-
chant que la grâce de la guérison ne se reçoit que de Dieu. 

2. Les 3 dimensions de la famille

La famille dont je vais repérer les blessures est un groupement de personnes com-
plexe qui est composé de manière inextricable de trois axes qui sont: 
1.	 La conjugalité: La famille est fondée sur une relation, unique entre toutes, dans 

laquelle un homme et une femme ne font plus qu’une seule chair7. 
2.	 La filiation: Si le récit de Genèse 2 insiste d’abord sur l’unité conjugale, celui de 

Genèse 1 oriente sur la fécondité du couple: «soyez féconds, multipliez-vous, em-
plissez la terre»8.

3.	 La parenté: axe souvent oublié et qui renvoie à la famille comme communauté. Il 
s’agit de la communauté vivant au même endroit, mais aussi de la communauté 
plus large unie par des liens spécifiques. Si on insiste souvent pour dire qu’une 
famille c’est un papa, une maman et des enfants, il faut se garder de ne pas oublier 

7	 Gn 2,24.
8	 Gn 1,28.
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les srands-parents, les arriere-grands-parents, les oncles, les Cantes, les COUS1INS et
LTOUS les autres
(es trols ACS inseparables disent 1a amille dans dynamique interne, in als AUSS]1ODTLUN7 dans SC  — OUVvVertiure l’exterieur, (’est-A-dire s()  - röle element de 1a-

naute politique SC115 large. Ils .  Jouent des röles differents dans 1a STTUCIUrEe familiale
eTt ı] Est bon de les considerer chacun DOUL sol, quand contemple objet
“(){LS trols angles differents. Je Vals donc evoquer les blessures SUCCESSIVES de ( CN trols
elements.

21 Les blessures de la conjugalite
L’humain dans LTOUTLES i dimensions Est tre developpement eTt CTOIS-

La conJjugalite un des dimensions de ’humain cherche elle AUSS]1 SC  —

deploiement. La blessure Est qu1 vient empächer celui-ci, le contrarler, Otrlenter 1a
conjugalite dans un imauvalse direction Jusqu a la briser.

En prenant un image topologique, dira qul’il dans 1a conjugalite des lieux
qul favorisent le deploiement et des lieux qul le contrarlent eTt Ou Est srand le risque
de 1a blessure. ( In pourralt AUSS]1 parler de richesses de 1a conjugalite oppOosees C

pauvretes. Quelques-unes de ( CN palres ONT ete explicitees dans le tableau cl-dessous
s \4115 GUEC celu1l-c1 pretende V’exhaustivite

Richesses, lieux de deploiement Pauvretes, lieux de blessure
Tal inditference, ALLLOUTI romant1ıque, haine

alliance CONLLALT

relation riche Te-Tu, bersonnification relation DauVTE Te-Cela, chosification
i1delite inconstance, trahison

le Christ ters solitude EeUxX
conflance meflance

recıprocıte almante iidelite exclusive SO1

brojJet COTELIELULIL bseudo-croissance personnelle
CONSLANCE rupture

batiıence impatience, appıng, hossibilite imagınee
de LECOILINHECELLCET vIie

tendresse violence
relation Aans el Dar le utilisation du de ’autre

don rec1ıproque aCCAaparementT, envIie, Concupiscence
bardon refus de “s’humilier”, bersistance Aans s()1l1

bon droit
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les grands-parents, les arrière-grands-parents, les oncles, les tantes, les cousins et 
tous les autres. 
Ces trois axes inséparables disent la famille dans sa dynamique interne, mais aussi 

dans son ouverture à l’extérieur, c’est-à-dire son rôle comme élément de la commu-
nauté politique au sens large. Ils jouent des rôles différents dans la structure familiale 
et il est bon de les considérer chacun pour soi, comme quand on contemple un objet 
sous trois angles différents. Je vais donc évoquer les blessures successives de ces trois 
éléments. 

2.1. Les blessures de la conjugalité

L’humain dans toutes ses dimensions est un être en développement et en crois-
sance. La conjugalité comme une des dimensions de l’humain cherche elle aussi son 
déploiement. La blessure est ce qui vient empêcher celui-ci, le contrarier, orienter la 
conjugalité dans une mauvaise direction jusqu’à la briser.

En prenant une image topologique, on dira qu’il y a dans la conjugalité des lieux 
qui favorisent le déploiement et des lieux qui le contrarient et où est grand le risque 
de la blessure. On pourrait aussi parler de richesses de la conjugalité opposées à ses 
pauvretés. Quelques-unes de ces paires ont été explicitées dans le tableau ci-dessous 
sans que celui-ci prétende à l’exhaustivité. 

Richesses, lieux de déploiement Pauvretés, lieux de blessure

amour vrai indifférence, amour romantique, haine

alliance contrat

relation riche Je-Tu, personnification relation pauvre Je-Cela, chosification

fidélité inconstance, trahison

le Christ comme tiers solitude à deux

confiance méfiance

réciprocité aimante fidélité exclusive à soi

projet commun pseudo-croissance personnelle

constance rupture

patience impatience, zapping, possibilité imaginée 
de recommencer sa vie

tendresse violence

relation dans et par le corps utilisation du corps de l’autre

don réciproque accaparement, envie, concupiscence

pardon refus de “s’humilier”, persistance dans son 
bon droit 
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L’humain Est tiraille en ( CN deux lieux. Le lieu du deploiement Est le lieu de
qu'ıl desire tond de lui, Mals le lieu de 1a blessure Est 1en SOUVENT qul’il Est AL -

ne realiser? qu'ıl Est prI1s dans les Alets d’un desir de securlte eTt de contröle, Artıcol|SOUMIS l’amour de SO1 n pass1ons 110  - ralsonnees, VOILr absolutisees.
Our les partenalres de 1a relation conjugale, le travajl S1UIC les blessures alors

tre Hravnazl de YEOYTIENLALION. I} s’agit d’un double MOUVvemen premlerement
connaltre eTt s’Eloigner du lieu qu1 blesse, quitter le lieu des epines eTt des chardons
evoques livre de 1a (rJenese lors de l’expulsion du jJardin (Gn 3,18) DOUL des lieux
plus apalsants, evoquant le jJardin originel VE l’immediatete d’une relation dans
puretet0 C11COTEC le mertvelillleux CSDACE du Cantique des CANLIGUES Ou l’amour CONJU-
gal deploie dans beaute. Eit un fois deplacement effectue, plus
precisement CONSLA  en re-effectue, ı] s’agit de chercher S’enrac1ıner dans le lieu
du deploiement DOUL faire srandir et solidifier 1a conjugalite de manlere qu’elle
resiste .  tOUJOUrS M1euUx 1a ension centrifuge qul CESSCTAa de 1a INENACETL. 51 LLOUS

lisons dynamique ’action de la orace dans 1a famille, ’eeuvre
les deux termes de 1a distinction classique: un osrace qul guer1t (gratia SANANS) eTt qul
fait revenlr dans le lieu du deploiement et un osrace qu1 J eve (gratia plevAansS) Ccest-A-
dire qul fait advenir deploiement.

NOous SOILINES touJours dans un tenslon, dans aller et Feiour en ( CN deux
lieux. des CiIrconstances, des evenements, des DEISONNECS, des experlences sp1
rituelles qul LOUS d’un Ote d’un AaU: Malheureusement tond
interleur de chacun, in Als ARBISS dans le monde qu1 entfoure les familles, qu on
pourralt appeler des outıls DOUT Sesser. Je fera]l qu en Clter quelques-uns observes
dans 1a pratique eTt qu'ıl faudrait beaucoup plus detailler: l’abaus d’alcool, le SOUCI de
1a carrlere professionnelle, 1a banalisation soclale de l’infidelite, l’individualisme, le
culte du WOTA et de s()  - «autonomle>», l’hypersexualisation de l’espace soc1ial CEINCOTEC

1a quasl-institutionnalisation du divorce. ( In volt l’importance prise Dar l’ambiance
soclale qul, de manlere irresponsable, ournit des outils DOUL defaire le couple qu’elle
continue cependant de valoriser. L’exemple du divorce Est typlıque de qu on DOUFL-
ralt appeler un blessure programmee. Dans banalisation soclale, 1a separatıon des
COoNJolINts tend plus tre pensee echec de 1a relation conjugale, Mals

un de C etapes probables. Alns] la possibilite d’un divorce Est de plus
visagee MOMmMent meme de l’union, les etudes sociologiques alors GUEC les
couples qu1 envisagent 1a possibilite de SCeNAarı10 MOMenNT de leur marlage ONT

plus de rnNsque de separer DarL 1a sunltell

Volr l’opposition souliegnee dramatiquement Daf Ssalnt. Paul /-8

Volr les belles de Jean-Paul IT S{I11 la nudite originelle Aans s catecheses s{11 le E,  N:  UL
1L, Homyme et fermme H les CYEA: HÜE spiritualite dusParıs ZU12, S)-S/

11 SINGLY, SEDAarEeE: MDE l’exbeErtence de Ia VUDIUVE, (Individu el soclete) Parıs ZULL, 38-59
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L’humain est tiraillé entre ces deux lieux. Le lieu du déploiement est le lieu de ce 
qu’il désire au fond de lui, mais le lieu de la blessure est bien souvent ce qu’il est ame-
né à réaliser9 parce qu’il est pris dans les filets d’un désir de sécurité et de contrôle, 
soumis à l’amour de soi ou à ses passions non raisonnées, voir absolutisées.

Pour les partenaires de la relation conjugale, le travail sur les blessures va alors 
être un travail de réorientation. Il s’agit d’un double mouvement: premièrement re-
connaître et s’éloigner du lieu qui blesse, quitter le lieu des épines et des chardons 
évoqués au livre de la Genèse lors de l’expulsion du jardin (Gn 3,18) pour des lieux 
plus apaisants, évoquant le jardin originel avec l’immédiateté d’une relation dans sa 
pureté10 ou encore le merveilleux espace du Cantique des cantiques où l’amour conju-
gal se déploie dans toute sa beauté. Et une fois ce déplacement effectué, ou plus 
précisément constamment ré-effectué, il s’agit de chercher à s’enraciner dans le lieu 
du déploiement pour faire grandir et solidifier la conjugalité de manière à ce qu’elle 
résiste toujours mieux à la tension centrifuge qui ne cessera de la menacer. Si nous 
lisons cette dynamique comme l’action de la grâce dans la famille, on y verra à l’œuvre 
les deux termes de la distinction classique: une grâce qui guérit (gratia sanans) et qui 
fait revenir dans le lieu du déploiement et une grâce qui élève (gratia elevans) c’est-à-
dire qui fait advenir ce déploiement.

Nous sommes toujours dans une tension, dans un aller et retour entre ces deux 
lieux. Il y a des circonstances, des événements, des personnes, des expériences spi-
rituelles qui nous poussent d’un côté ou d’un autre. Malheureusement il y a au fond 
intérieur de chacun, mais aussi dans le monde qui entoure les familles, ce qu’on 
pourrait appeler des outils pour blesser. Je ne ferai qu’en citer quelques-uns observés 
dans la pratique et qu’il faudrait beaucoup plus détailler: l’abus d’alcool, le souci de 
la carrière professionnelle, la banalisation sociale de l’infidélité, l’individualisme, le 
culte du soi et de son «autonomie», l’hypersexualisation de l’espace social ou encore 
la quasi-institutionnalisation du divorce. On voit l’importance prise par l’ambiance 
sociale qui, de manière irresponsable, fournit des outils pour défaire le couple qu’elle 
continue cependant de valoriser. L’exemple du divorce est typique de ce qu’on pour-
rait appeler une blessure programmée. Dans sa banalisation sociale, la séparation des 
conjoints tend à ne plus être pensée comme un échec de la relation conjugale, mais 
comme une de ses étapes probables. Ainsi la possibilité d’un divorce est de plus en-
visagée au moment même de l’union, les études sociologiques montrant alors que les 
couples qui envisagent la possibilité de ce scénario au moment de leur mariage ont 
plus de risque de se séparer par la suite11.

9	 Voir l’opposition soulignée dramatiquement par saint Paul en Rm 7-8.
10	 Voir les belles pages de Jean-Paul II sur la nudité originelle dans ses catéchèses sur le corps: Jean-Paul 

II, Homme et femme Il les créa: une spiritualité du corps, Paris 2012, 82-87.
11	 F. de Singly, Séparée: vivre l'expérience de la rupture, (Individu et société) Paris 2011, 38-39.
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21CE ( CN COMPOSANTES soclales nacerees et dangereuses, le travajl le plus 1ImMpoOr-
LAantL theologie morale et dans l’accompagnement pastoral tre de ournir des
remedes, des baumes DOUL les plaies et des strategles de protection.ODTLUN7 Je developperai plus particulierement trols elements cles du deploiement de 1a
conjugalite GUEC SONT Vallzance d’amour, le dialogue eTt 1a corboreite.

2171 Alliance Ol CONLVAL, quest-ce quı conjugalite?
2.1.1.1 L’alliance lieu de deploiement

L’alliance Est V’element fort du couple, TEUVE francais elle Est AaUsSs] le 110

de ’anneau GUC les CONJO1INtS portent doigt s1gne de leur conjugalite. MaıIs
l’alliance (berit hebreu) Est d’abord theme central theologie es ’ Ancien
Testament. «La relation humaine scellee Dar la heyit etalt AVan LTOUL lien de Hidelite
eTt de DalX, ressent1 un attache parentale. ( In etalt dit “frere”, “pér€”, (fi13”

AI}de celu] VE lequel alsalt alliance, lui devait “Adelit “amour”. est DOUL-
quo1 le marlage pouvalt AUSS]1 tre considere un SO de hervit (ette relation
n entralnalt qu en second lieu certaln nombre de prestations particulieres GUC les
parties s’imposalent et garantıssalent mutuellement»12.

L’alliance Est lien qul CI SAUSC un velatıon, qu1 LLOUS fait responsables les uns

des Aautres eTt qu1 CNSASC 1a fidelite, c'est-A-dire 1a duree indeterminee. Elle fait
entfrer dans un histoire COINILNUNEC Celle-ci un influence SIIr les partenalres qu1
aCceptent de S Y CNSAaSCI vralment. Elle implique GUEC l’identite de chacun aCCceDteE de

alsser modifier Dar l’identite de l’autre et Dar GUEC produit l’histoire COLMLLUNEC I}
s’agit, dit Miroslav Volf, de «faire de l’espace nous-memes DOUL l’autre qu1 change
eTt tre dispose renegocler DIODIE identite interaction VE l’identite fuilde
de ’autre»13

Le olissement VOTIS le lieu dangereux de la blessure, est quand abandonne 1a
logique de l’alliance et richesse DOUL tonder 1a conjugalite SO1t S1UIC 1a pauvrete du
CONTrAaT, So1t SIIr 1a richesse clinquante, MAals actice de l’amour romant1ıque.

2.1.1.2 Le cContrat lieu de blessure
( In definira le CONTTALT d’une manlere large Hen Stablı DAr CONDENLTION

PNItE PUNX bartıes CYEANT ILLE obligation mutuelle Iihrement cCOnsentzel4 Le CONTTALT
Est un forme SOUVEeNT appauvrie eTt insuftfisante du Vivre ensemble, est un relation
de bas n]ıveau, un relation chosifiee gul pf bhrotege Pautonomie de chacune

12 LOHFINK, Alliance, Aans LACOSTE, Dicttonnaire CHLLLIGUE de theologte, Parıs 19985
15 VOLF, De Vexeclusion l'etreinte, ans Conecilium 27500 1999) 121-150
14 KOUHETTE, (LOontralt, In http://www.universalis.fr/encyclopedie/contrat/.
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Face à ces composantes sociales acérées et dangereuses, le travail le plus impor-
tant en théologie morale et dans l’accompagnement pastoral va être de fournir des 
remèdes, des baumes pour les plaies et des stratégies de protection. 

Je développerai plus particulièrement trois éléments clés du déploiement de la 
conjugalité que sont l’alliance d’amour, le dialogue et la corporéité.

2.1.1. Alliance ou contrat, qu’est-ce qui supporte la conjugalité?

2.1.1.1. L’alliance comme lieu de déploiement
L’alliance est l’élément fort du couple, à preuve en français elle est aussi le nom 

de l’anneau que les conjoints portent au doigt comme signe de leur conjugalité. Mais 
l’alliance (berît en hébreu) est d’abord un thème central en théologie dès l’Ancien 
Testament. «La relation humaine scellée par la berît était avant tout un lien de fidélité 
et de paix, ressenti comme une attache parentale. On était dit “frère”, “père”, “fils” 
de celui avec lequel on faisait alliance, on lui devait “fidélité” et “amour”. C’est pour-
quoi le mariage pouvait aussi être considéré comme une sorte de berît. Cette relation 
n’entraînait qu’en second lieu un certain nombre de prestations particulières que les 
parties s’imposaient et se garantissaient mutuellement»12.

L’alliance est un lien qui engage à une relation, qui nous fait responsables les uns 
des autres et qui engage à la fidélité, c'est-à-dire à la durée indéterminée. Elle fait 
entrer dans une histoire commune. Celle-ci a une influence sur les partenaires qui 
acceptent de s’y engager vraiment. Elle implique que l’identité de chacun accepte de 
se laisser modifier par l’identité de l’autre et par ce que produit l’histoire commune. Il 
s’agit, dit Miroslav Volf, de «faire de l’espace en nous-mêmes pour l’autre qui change 
et être disposé à renégocier notre propre identité en interaction avec l’identité fluide 
de l’autre»13. 

Le glissement vers le lieu dangereux de la blessure, c’est quand on abandonne la 
logique de l’alliance et sa richesse pour fonder la conjugalité soit sur la pauvreté du 
contrat, soit sur la richesse clinquante, mais factice de l’amour romantique.

2.1.1.2. Le contrat comme lieu de blessure
On définira le contrat d’une manière large comme un lien établi par convention 

entre deux parties créant une obligation mutuelle librement consentie14. Le contrat 
est une forme souvent appauvrie et insuffisante du vivre ensemble, c’est une relation 
de bas niveau, une relation chosifiée qui conserve et protège l’autonomie de chacune 

12	 N. Lohfink, Alliance, dans J.-Y. Lacoste, Dictionnaire critique de théologie, Paris 1998.
13	 M. Volf, De l'exclusion à l'étreinte, dans Concilium 280 (1999) 121-130.
14	 G. Rouhette, Contrat, in http://www.universalis.fr/encyclopedie/contrat/.
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suffisante DOUL FOMDIE le lien. La relation conjugale Est reduite lien affectif et
devient dependante de fragilite et de SC  — imprevisibilite. Our artıne Segalen,
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15 Ct. l’analyse bertinente de BRUNI, La hlessure de Ia FEHCONITFE PECONOMLE HSGUE de Ia velation,
Bruyeres-le-Chätel 2014 (original: La ferttd AdelDaltro ECOnOmid velaztioni Irento 2007

KANT, Metaphysique des H, Doctrine du droit, Doctrine de IanParıs 1994, //-8öL1, 24-25
17 SEGALEN MARTIAL, Soctologte de Ia famille, (Collection U) Parıs s
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des parties contractantes. C’est cette autonomie individuelle affirmée et jalousement 
préservée qui va permettre la conclusion du contrat, mais aussi sa dissolution quand 
les avantages qu’il est censé amener disparaissent. Le contrat se pose comme un tiers 
neutre entre les partenaires et leur évite le risque de l’alliance, de la rencontre qui 
peut déboucher sur un vrai et riche dialogue, mais aussi sur la blessure du refus ou de 
la trahison15. L’accent est mis sur le négatif de l’autre, sur l’inconvénient qui résulte-
rait s’il ne remplissait pas ses engagements.

Dans la pensée moderne, à partir des Lumières, le mariage va de plus en plus être 
pensé comme un contrat. Il protège la personne qui aliène certaines de ses propriétés. 
Kant, par exemple, assimile le mariage à un tel contrat avec toute la froideur que cela 
comporte. Pour lui en effet, le mariage peut être défini comme «la liaison de deux 
personnes de sexe différent en vue de la possession réciproque, pour toute la durée 
de la vie, de leurs qualités sexuelles propres»16, il n’est considéré que comme la mise 
à disposition de certaines parties du corps des contractants pour l’autre partie. On 
voit quel appauvrissement cette vision amène par rapport à la richesse de l’alliance et 
quelles possibilités de blessures elle ouvre.

2.1.1.3. Le piège de l’amour romantique
On va donc opposer l’amour au contrat, mais trop souvent sans comprendre en 

profondeur la richesse de ce terme. Ce que l’on appelle alors “amour” consiste en un 
sentiment affectif non-maîtrisable dans son apparition comme dans sa disparition. 
On a un coup de foudre, on tombe amoureux, on vit des moments extrêmement forts 
et tout à coup on a l’impression que l‘on n’aime plus l’autre et c’est alors une raison 
suffisante pour rompre le lien. La relation conjugale est réduite à ce lien affectif et 
devient dépendante de sa fragilité et de son imprévisibilité. Pour Martine Segalen, so-
ciologue du mariage: «[cet amour] est absolu et comme voué à l’éphémère»17. Quand 
il disparaît il fait place à l’indifférence, puis, quand la présence de l’autre devient trop 
encombrante, à la haine qui est elle aussi un sentiment affectif surgissant, non maîtri-
sé et que l’on se refuse à juger et à réguler.

Dans ce lieu d’un “amour” fragile, la conjugalité ne va être considérée qu’en tant 
qu’elle permet aux deux partenaires de trouver la satisfaction de leurs désirs affectifs 
individuels. La blessure qui est déchirure peut arriver parce qu’on n’aura qu’un tissu 
conjugal lâche et fragile, n’ayant pas pris soin de travailler, de cultiver et de faire mû-
rir cet amour vers une réciprocité aimante où le bien de l’autre va importer plus que 
mon propre sentiment affectif. 

15	 Cf. l’analyse pertinente de L. Bruni, La blessure de la rencontre l’économie au risque de la relation, 
Bruyères-le-Châtel 2014 (original: La ferita dell’altro. Economia e relazioni umane, Trento 2007).

16	 E. Kant, Métaphysique des mœurs II, Doctrine du droit, Doctrine de la vertu, Paris 1994, 77-81, § 24-28.
17	 M. Segalen – A. Martial, Sociologie de la famille, (Collection U) Paris 20138, 89s.
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217 La corporeite, Iieu de YTENCONFYTE de blessure
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Le OLD fait partıe de LOUS eTt ı] n est Das possible de dissocier 1a corporeite de 1a

LEVINAS, Le dialogue, FONSCIENCE de O7 DrOXLMLLE du DYOCHdALN, ans ID (ed  \ De Dieu gul nIent
P’idee, Parıs 1992, 211-250

E,  N  UL 1L, Le don dEsinteresseE Möeditation, Aans Nouvelle Revue Theologique 2012) 155
200

/AELINSKI, Lecture de Merleau-Ponty EF Levinas. LeF fe monde, P’autre, Parıs 2002
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2.1.2. Le dialogue, mais quel dialogue?

La conjugalité, comme les autres relations familiales, est fondée sur le dialogue. 
Or, nous dit le philosophe Emmanuel Levinas18, il y a deux manières de considé-
rer le dialogue (en référence à la distinction Je-Tu/Je-Cela de Martin Buber). Il y a 
un dialogue qu’il appelle de l’immanence, un dialogue de bas niveau qui ne serait 
qu’un échange d’informations basé sur la «connaissance d'autrui comme d'un objet». 
Le faux dialogue, lieux de toutes les blessures où je m’engage avec mes préjugés sur 
l’autre, avec «l’idée de l’autre en moi» dit encore le philosophe, et où autrui n’est 
jamais reçu comme un don mystérieux et précieux. La famille est peut-être justement 
le lieu dangereux où je pourrais croire que j’ai percé le mystère de l’autre, que je le 
connais complètement. Or, prétendre connaître complètement quelqu'un, c’est ne 
pas le considérer comme une personne, c'est-à-dire comme le lieu de l’inattendu et de 
la surprise. Jean-Paul II dit que nous devrions toujours pouvoir dire à l’autre «Dieu 
t’a donné à moi»19, ou plus précisément Dieu te donne continuellement à moi, c'est-
à-dire que je te reçois comme un don gratuit toujours nouveau, toujours à découvrir. 
Le paradigme du don relativise toute connaissance préalable et fait de l’autre un véri-
table Tu. Le vrai dialogue consiste à «invoquer ou interpeller l'autre homme comme 
Tu et lui parler», dit encore Levinas, et il «ne dépend pas d'une préalable expérience 
d'autrui, il ne tire pas, en tout cas, de cette expérience la signification du “tu”».

Combien de blessures familiales sont dues à des difficultés de dialogue. On se 
laisse piéger dans le dialogue de bas niveau, on échange des informations, mais on ne 
rencontre jamais l’autre. Renouer le dialogue est un véritable chemin de conversion 
qui va plus loin que l’utilisation de stratégies communicationnelles, mais implique 
la conviction que l’autre m’est donné par Dieu et que par conséquent nous avons 
quelque chose à faire ensemble sous son regard et avec lui. La foi amène alors le Christ 
comme tiers salutaire dans le dialogue, faisant sortir de l’enfermement souvent mor-
tifère d’une solitude à deux.

2.1.3. La corporéité, lieu de rencontre et de blessure

On se rencontre, on se connaît par le corps et on se blesse aussi par le corps. Il faut 
prendre au sérieux cette idée fondamentale que l’on trouve fortement exprimée chez 
des Gabriel Marcel puis chez Maurice Merlau-Ponty que nous sommes des corps20. 
Le corps fait partie de nous et il n’est pas possible de dissocier la corporéité de la 

18	 E. Levinas, Le dialogue, conscience de soi et proximité du prochain, dans Id. (éd.), De Dieu qui vient à 
l’idée, Paris 1992, 211-230.

19	 Jean-Paul II, Le don désintéressé. Méditation, dans Nouvelle Revue Théologique 134/2 (2012) 188-
200. 

20	 A. Zielinski, Lecture de Merleau-Ponty et Levinas. Le corps, le monde, l’autre, Paris 2002.
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parler, de parler de sol, dV’entendre les autres, de chercher comprendre qu1 les
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n est qu ' une petite partıe de l’accompagnement GUEC LOUS devons offrir. La Just1ice,
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71 E,  N  UL 1L, Homnme et fermme H les CYEA: HÜE spirttyualite dus 150
A} ÄLETTTI, LL EtHicisSatton de P’Esprit-Satnt. Fot EF ethos dans les ebitres bauliniennes, ans [DORE

(ed  \ Ethigue, yreligion et fot, Parıs 198), 125-1472
23 AÄUTRET Al  n ULEUS de Olences conjugales: comprendre EF Agtt, dans E:mpan 2009)
24 /ZEHR Al  n Justice VESTAUFALLDE: DOUF SOFLIF des IMDASSES de Ia O9iqUue DUNLELDE, (Le champ

ethique) (Jeneve 2012
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personne. La blessure vient de ce rapport à l’autre faussé où je ne vois plus l’intégra-
lité de sa personne, mais seulement un corps qui pourrait m’être utile. La conjugalité 
n’est plus une communion de personnes. Jean-Paul II a précisément mis le doigt sur 
la pauvreté et le handicap d’une corporéité réduite au sexuel: «Les rapports person-
nels de l'homme et de la femme se trouvent unilatéralement réduits au simple lien du 
corps et du sexe, en ce sens que ces relations deviennent quasi incapables d'accueil-
lir le don réciproque de la personne»21. Ceci est valable pour les deux partenaires: 
quand j’instrumentalise l’autre, je me mets en danger moi aussi. C’est l’avertissement 
que donnait déjà saint Paul aux Corinthiens qui croyaient que des rapports avec des 
prostituées ne les engageaient pas tout entier (1Co 6,12-20)22. Tout n’est pas permis, 
dit-il, parce que votre corps n’est pas neutre, il engage votre relation avec l’autre et 
avec le Christ. On est loin ici d’un puritanisme et d’une méfiance vis-à-vis du corps 
qu’on reproche à l’Église, le lieu de la porneia étant alors, en réaction et de manière 
illusoire, considérée par beaucoup de nos contemporains comme le lieu de la vraie 
liberté et l’occasion de faire des expériences nécessaires à la réussite supposée de la 
vie. Revenir au lieu du déploiement n’implique pas de nier le corps et en particulier la 
sexualité, mais cela conduit à lui donner au contraire sa vraie dimension de «temple 
du Saint-Esprit».

La blessure du corps se trouve aussi très concrètement dans la violence conjugale 
si fréquente. Ses causes sont multiples, mais elle surgit souvent quand, submergés 
par l’affectivité, les conjoints ne savent pas comment communiquer autrement. D’ail-
leurs le travail avec les auteurs de violence montre bien comment ceux-ci sont pour 
une grande part des handicapés de la communication: «La plupart manifestent une 
attente de s’exprimer et saisissent une occasion souvent jamais trouvée jusqu’alors de 
parler, de parler de soi, d’entendre les autres, de chercher à comprendre ce qui les 
a amenés à de tels comportements»23. Là aussi, s’il faut condamner la violence, cela 
n’est qu’une petite partie de l’accompagnement que nous devons offrir. La justice, 
si elle est punitive, pour être complète, doit aussi être restaurative24, c’est-à-dire se 
donner les moyens pour tenter de restaurer la communauté brisée. C’est là que la 
grâce évoquée plus haut prend toute son importance, en particulier comme ce qui 
sous-tend le pardon qui est la clef de voûte de tout processus de restauration.

21	 Jean-Paul II, Homme et femme Il les créa: une spiritualité du corps, 180.
22	 J.-N. Aletti, L'éthicisation de l’Esprit-Saint. Foi et ethos dans les épîtres pauliniennes, dans J. Doré 

(éd.), Ethique, religion et foi, Paris 1985, 123-142.
23	 G. Autret et al., Auteurs de violences conjugales: comprendre et agir, dans Empan 1 (2009) 98-102.
24	 H. Zehr et al., La justice restaurative: pour sortir des impasses de la logique punitive, (Le champ 

éthique) Genève 2012.
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l’image soclale du couple.25

Richesses, lieux de deploiement Pauvretes, lieux de blessure
fecondite, creativıte, SeIvVviIce de la vIie sterilite, egolsme

adoption COTILIEE accuel adoption remede la sterilite,
acqulsition d’un enfant

Genealogie, inscription Aans UL dissociation filiation barente
lienee

nalssance dissociation filiation nalssance

engendrement techniques de brocreation
accuel du don droit ”’enfant

Inattendu, surprIise, mystere de ’autre volonte de maltrıse s{ 11 le PTOCESSUS er
S{I1T le resultat

«brendre SO1N de la vIie el de la eugenIsme, vIie importune
vIie de [O11S>2?

hospitalite brojet harental
mystere de la nalssance fragmentation de la brocreation

matern1ite meres DOITCUSES

2 La gestation Dour AutYrut, Iieu extreme de Ia deconstruction de [a pro-
creation
L’arrivee des techniques de procreation medicalement Aassistee (PMA) chan-

IC radicalement 1a ViISs10Nn de 110S$ contemporalns S1UIC le DIOCCSSUS procreatif. (e qul
auparavant etalt DIOCCSSUS unique et indissociable, produit de l’interaction de

25 E,  N  UL 1L, Evangelium Ide. Encyclique S{I11 la valeur el l’inviolabilite de la vIie humaine, Parıs 1995
S 87
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2.2. Les blessures de la filiation

Nous pouvons appliquer le même schéma de tension dynamique entre déploie-
ment et blessure pour les deux autres axes de la famille. Pour la filiation, le lieu 
fondamental de déploiement est celui d’une fécondité non pas limitée à une capacité 
physique de procréer, mais considérée d’une manière beaucoup plus vaste comme 
une réceptivité à la vie et comme la capacité de l’engendrer chez autrui. Le risque 
de blessure vient d’une fécondité pensée de manière restrictive comme production 
d’un enfant. Ce dernier, objet du désir, est à acquérir à tout prix pour correspondre 
à l’image sociale du couple.25

Richesses, lieux de déploiement Pauvretés, lieux de blessure

fécondité, créativité, service de la vie stérilité, égoïsme

adoption comme accueil adoption comme remède à la stérilité, 
acquisition d’un enfant

Généalogie, inscription dans une 
lignée

dissociation filiation - parenté 

naissance dissociation filiation - naissance

engendrement techniques de procréation

accueil du don droit à l’enfant 

Inattendu, surprise, mystère de l’autre volonté de maîtrise sur le processus et 
sur le résultat

«prendre soin de toute la vie et de la 
vie de tous»25

eugénisme, vie importune

hospitalité projet parental

mystère de la naissance fragmentation de la procréation

maternité mères porteuses

2.2.1. La gestation pour autrui, lieu extrême de la déconstruction de la pro-
création

L’arrivée des techniques de procréation médicalement assistée (PMA) a chan-
gé radicalement la vision de nos contemporains sur le processus procréatif. Ce qui 
auparavant était un processus unique et indissociable, produit de l’interaction de 

25	 Jean-Paul II, Evangelium vitae. Encyclique sur la valeur et l’inviolabilité de la vie humaine, Paris 1995, 
§ 87.
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l’homme eTt de 1a femme eTt 1ssant dans le nystere de leur etre, LIFrOUVeEe imalntenant
fragmente, decompose VE des elements de DIOVENANCE diverse. ( In DEUT 16  -
LT separement des ovules et des spermatozolides et implanter l’embryon obtenu Artıcol|laboratoire che7 un femme qul n aura produit elle-meme un de ( CN gametes. (es
evolutions technologiques ONtTt fait naltre le fantasme d’un enfant GUEC l’on pouvalt
tabriquer DOUL V’affranchir de l’imprevisible, de l’inattendu eTt du mystere de l’autre
FECU don La philosophe Sylviane Agacinski deerit len phenomene
dans SC  — OUVIAaSC titre evocateur, (OorDs mIettes: «La pregnance d’un imaginalire
biotechnologique .  Joue a1ns] röle important dans les representations de 1a procrea-
HOnN. I} nourrt1it Vl’idee d’un enfant de confection, qul’il n est plus necessalre d’esperer nı1
d’attendre, Mals qul’il sutfit de ‘tabriquer” VE les INOVECNS du bord, des parcelles de
SO et des inlettes biologiques prelevees ailleurs>»26.

(ette inise mnmlette de 1a procreation, induisant Vl’idee GUC l’on Deut decomposer
le DIOCCSSUS, isoler les divers elements et CCOMDOSCI le LTOUL Sulse, Est un des
plus dangereuses blessures infligees 1a procreation des etres humains. MaıIs ’ultime
etape Est 1a gestation DOUL autrul (GPÄ), pratique des ineres POFrTtEUSES, qul Est

traln de frayer chemin quası ineluctable d’acceptation soclale. ( In arrııve I
1a derniere dissociation qu1 n avalt Das CEINCOTEC ete franchie. ( In aVvalt CASSE le lien en

procreation et sexualite, DU1s le lien en biologie eTt parente et malntenant
(ou plutöt donne Lillusion de casser) le lien en STOSSCSSC, nalssance eTt
erniıte. Celle qu1 enfant durant neuf IMO1s et le iInet monde seralt plus

mere, temolgNe un emlission de television recente Ou deux hommes parlent de
<«Jeurs» les «Che7 LOUS les röles SONT tres clairs. deux Mol Je SU1S DabDa
eTt 110  - conJomnt Est Dapba. Eit 1a famille, les parents, est 1LOUS NOos enfants SAaVent

GUC les SarCONS n’ont Das de poche DOUL les enfants dans le ventre, et donc qu'ıl faut
faire aider, qul’il Nn y Das un femme dans 1a amille et donc qu ’ une dame LLOUS

aides eTt les gardes dans le vVenfre est evident qu’elle n est Das 1a de 110S$

enfants»27. Le drame Issu de l’inconscience de ( CN deux hommes qul, aveugles, Inves-
1ssent le lieu oppose celu]1 de leur deploiement, est 1a multiplicite des blessures
qul ’ensult: 1a blessure premiere, dont ti1ent SOUVENLT DEU COMDPTE, est 1a blessure
de 1a mere, c'est-A-dire de celle qu1 porte ’enfant et qul lu1 donne nNalssance, celle
qul fait Das GUC preter SC  — ventre, Mals qu1 t1sSse lien unique VE ’enfant qu’elle

qu1 soutffre les douleurs de V’enfantement et EeTITOUVe 1a An VE srand
vide, dedommagee VE un derisoire eTt renvoyee dans l’anonymat.
ensulte 1a blessure des petites Ailles qul instille l’idee GUC 1a feminite et 1a Aater-
nıte resument QVOLF un «poche>» dans le Ventire (‚omment vont-elles construlre
VE fahle leur identite de femme? Blessure ARBISS DOUL elles AV’Stre deliberement

ÄGACINSKL, COrps inmtelttes, (Cate Voltaire) Parıs Z009,
27 Extralt de l’emission Faut DAS C(YOLFE du N 2074 «Bientöät des MCHVES DOFLEUSES Suisser»
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l’homme et de la femme et se tissant dans le mystère de leur être, se trouve maintenant 
fragmenté, décomposé avec des éléments de provenance diverse. On peut se procu-
rer séparément des ovules et des spermatozoïdes et implanter l’embryon obtenu en 
laboratoire chez une femme qui n’aura produit elle-même aucun de ces gamètes. Ces 
évolutions technologiques ont fait naître le fantasme d’un enfant que l’on pouvait 
fabriquer pour s’affranchir de l’imprévisible, de l’inattendu et du mystère de l’autre 
reçu comme un don. La philosophe Sylviane Agacinski décrit bien ce phénomène 
dans son ouvrage au titre évocateur, Corps en miettes: «La prégnance d’un imaginaire 
biotechnologique joue ainsi un rôle important dans les représentations de la procréa-
tion. Il nourrit l’idée d’un enfant de confection, qu’il n’est plus nécessaire d’espérer ni 
d’attendre, mais qu’il suffit de “fabriquer” avec les moyens du bord, des parcelles de 
soi et des miettes biologiques prélevées ailleurs»26.

Cette mise en miette de la procréation, induisant l’idée que l’on peut décomposer 
le processus, en isoler les divers éléments et recomposer le tout à sa guise, est une des 
plus dangereuses blessures infligées à la procréation des êtres humains. Mais l’ultime 
étape en est la gestation pour autrui (GPA), ou pratique des mères porteuses, qui est 
en train de se frayer un chemin quasi inéluctable d’acceptation sociale. On arrive là à 
la dernière dissociation qui n’avait pas encore été franchie. On avait cassé le lien entre 
procréation et sexualité, puis le lien entre biologie et parenté et maintenant on casse 
(ou plutôt on se donne l’illusion de casser) le lien entre grossesse, naissance et ma-
ternité. Celle qui porte un enfant durant neuf mois et le met au monde ne serait plus 
sa mère, en témoigne une émission de télévision récente où deux hommes parlent de 
«leurs» filles: «Chez nous les rôles sont très clairs. Il y a deux papas. Moi je suis papa 
et mon conjoint est papa. Et la famille, les parents, c’est nous. Nos enfants savent 
que les garçons n’ont pas de poche pour les enfants dans le ventre, et donc qu’il faut 
se faire aider, qu’il n’y a pas une femme dans la famille et donc qu’une dame nous a 
aidés et les a gardés dans le ventre C’est évident qu’elle n’est pas la maman de nos 
enfants»27. Le drame issu de l’inconscience de ces deux hommes qui, aveuglés, inves-
tissent le lieu opposé à celui de leur déploiement, c’est la multiplicité des blessures 
qui s’ensuit: la blessure première, dont on tient souvent peu compte, c’est la blessure 
de la mère, c'est-à-dire de celle qui a porté l’enfant et qui lui a donné naissance, celle 
qui ne fait pas que prêter son ventre, mais qui tisse un lien unique avec l’enfant qu’elle 
porte, qui souffre les douleurs de l’enfantement et se retrouve à la fin avec un grand 
vide, dédommagée avec une somme dérisoire et renvoyée dans l’anonymat. Il y a 
ensuite la blessure des petites filles à qui on instille l’idée que la féminité et la mater-
nité se résument à avoir une «poche» dans le ventre. Comment vont-elles construire 
avec cette fable leur identité de femme? Blessure aussi pour elles d’être délibérément 

26	 S. Agacinski, Corps en miettes, (Café Voltaire) Paris 2009, 32.
27	 Extrait de l’émission Faut pas croire du 8 mars 2014 «Bientôt des mères porteuses en Suisse?».
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privee den’ C1COTEC de devair, DOUL le estant de leur vie, jJustifier modele
amılial bancal V1IS-A-VIS de Vexterieur. enfin 1a blessure de ( CN deux hommes
qul, meme &’ils affiıchent un satisfaction de tacade, VONL imalntenant devoilr ASSUTNMNETODTLUN7 folie qu’ils ONT Drovoquee, partie qu on stimule eTt 110  - freine leurs
fantasmes eTt qu ' on leur fourni les Instruments pratiques et symboliques DOUL cela.

2 La blessure de Ia fecondite
out cela qu on Salt Das parler de 1a fecondite d’une famille. ( In Salt

Das ENSCI 1a fecondite hors de 1a presence physique d’un enfant. Donc quand V’en-
fant vient Das, 1a blessure Est insupportable eTt ı] faut LTOUT faire DOUL quelle dispa-
ralsse. ( In oublie un verıte ftondamentale: un blessure disparait Das, elle C1catrise,
elle depasse, elle transcende, elle devient Al ochose. ( In deploie s()  - humanıite
d’une AaU: manıere, srandit 1a depassant. (Jr les techniques de procreation
veulent OININET, faire disparaitre blessure: «Vous OUVCZ Das QVOLF d’enfant,

VOUJuUS ournir 1111>> out Analement semble resoudre probleme de
logistique. Avaolr enfant devient draoit, in als ARBISS devoair. devient l’objet

acquerIir DOUL effacer 1a blessure DOUL crolre qu on l’a effacee. ÜUr, n est-ce Das
precisement DAssasc de l’accueil l’acquisition qul devient le lieu de LTOUTfES les
blessures? Blessure de ’enfant qul de accueillir devient objet acquerir
(presque anımal domestique) VE TOUL le contröle GUC cela SUPPDOSC, Je
11 1C1 l’eugenisme du diagnostic preimplantatoire (DPI) Ou ALL  N derives de 1a
GPAÄ dont 1a TESSC fait de plus plus l’echo et Ou pPermet de refuser ’enfant
qul correspond Das GUEC l’on attendait: blessure UrfOULT de fecondite 1n -
comprise qul, lieu de revendiquer LTOUL DI1X enfant, devrait SAVOLF s’Elargir
creativıte «Serv1ce multiforme de 1a vie>», dit Jean-Paul Il dans Famaliaris CONSOLLO,
Service qu1 S’Ouvre len au-dela de 1a procreation: «Une “creativite” Iincessante doit
caracteriser 1a fecondite des familles: c'est 1a le fruit merveilleux de l’Esprit de Dieu
qul fait OuvrI1Ir LTOUL srands les VYCUA du COeur>25.

Les blessures de la communaute ftamiliale
La premiere tache GUEC JTean-Paul INl assıgne 1a amille dans Famaliaris (LONSOYLLO,

est de tormer commuUuNaAaUTtEe de DETITSONNECS>, (_ette commMmuUuNaAauUte limite Das
1a amille nucleaire, in als inclut la multiplicite des Aautres relations de parente, meme

61 CX qul partiıcıpent vivent Das {“(){LS5 le meme tO1t Ic1 auss], les blessures SONT

innombrables, majJorees DarL l’individualisme ambiant eTt le SOUCI de sol1, deja evoque

E,  N  UL 1L, Exhortation apostolique Familiaris (L ONSOFLIO 1981) 41
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privée de maman, ou encore de devoir, pour le restant de leur vie, justifier ce modèle 
familial bancal vis-à-vis de l’extérieur. Il y a enfin la blessure de ces deux hommes 
qui, même s’ils affichent une satisfaction de façade, vont maintenant devoir assumer 
cette folie qu’ils ont provoquée, en partie parce qu’on a stimulé et non freiné leurs 
fantasmes et qu’on leur a fourni les instruments pratiques et symboliques pour cela.

2.2.2. La blessure de la fécondité

Tout cela parce qu’on ne sait pas parler de la fécondité d’une famille. On ne sait 
pas penser la fécondité hors de la présence physique d’un enfant. Donc quand l’en-
fant ne vient pas, la blessure est insupportable et il faut tout faire pour qu’elle dispa-
raisse. On oublie une vérité fondamentale: une blessure ne disparaît pas, elle cicatrise, 
elle se dépasse, elle se transcende, elle devient autre chose. On déploie son humanité 
d’une autre manière, on grandit en la dépassant. Or les techniques de procréation 
veulent gommer, faire disparaître cette blessure: «Vous ne pouvez pas avoir d’enfant, 
on va vous en fournir un». Tout finalement semble se résoudre à un problème de 
logistique. Avoir un enfant devient un droit, mais aussi un devoir. Il devient l’objet 
à acquérir pour effacer la blessure ou pour croire qu’on l’a effacée. Or, n’est-ce pas 
précisément ce passage de l’accueil à l’acquisition qui devient le lieu de toutes les 
blessures? Blessure de l’enfant qui de personne à accueillir devient objet à acquérir 
(presque comme un animal domestique) avec tout le contrôle que cela suppose, je 
pense ici à l’eugénisme du diagnostic préimplantatoire (DPI) où aux dérives de la 
GPA dont la presse se fait de plus en plus l’écho et où on se permet de refuser l’enfant 
qui ne correspond pas à ce que l’on attendait; blessure surtout de cette fécondité in-
comprise qui, au lieu de revendiquer à tout prix un enfant, devrait savoir s’élargir en 
créativité en «service multiforme de la vie», dit Jean-Paul II dans Familiaris consortio, 
service qui s’ouvre bien au-delà de la procréation: «Une “créativité” incessante doit 
caractériser la fécondité des familles: c'est là le fruit merveilleux de l'Esprit de Dieu 
qui fait ouvrir tout grands les yeux du cœur»28.

2.3. Les blessures de la communauté familiale

La première tâche que Jean-Paul II assigne à la famille dans Familiaris Consortio, 
c’est de former «une communauté de personnes». Cette communauté ne se limite pas 
à la famille nucléaire, mais inclut la multiplicité des autres relations de parenté, même 
si ceux qui y participent ne vivent pas sous le même toit. Ici aussi, les blessures sont 
innombrables, majorées par l’individualisme ambiant et le souci de soi, déjà évoqué 

28	 Jean-Paul II, Exhortation apostolique Familiaris Consortio (1981), § 41.
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dans le couple, qul affırment qu ’ une jalouse de 1berte n a Das de COMPTES
rendre C parents, C freres et u  y C oncles et LAantes Artıcol|Richesses, lieux de deploiement Pauvretes, lieux de blessure

OUVerIure repli
integration des generat1ons segmentat1ion

gesti1on des biens du eONsSsUMEeTSME

bauvrete coNsentle argent PO1

integration des divers röles Aans leur absence du pere, travail des Darents
specificite decomposition/recomposition

Juste remuneration brecarıte econOMIquE
Insertlion ans la cOomMMUNAUTE marginalisation

Je donnera|jl exemple de repli dans le lieu de 1a pauvrete eTt de 1a bles
SULC, le Ssuiclde Aassiste qul LLOUS OCCUDE AUSS]1 abondamment 1a OmMmmMIsSsSION de 10€@-
thique de 1a CES La rhetorique V’EXIT repete CONSLA  en ALULX candidats ( CN

S1N1ıstres departs qu'ils SONT les seuls decider de 1a manlere eTt du MOMmMent Ou ils
VONtT MOourlr eTt GUC leur famille n a rlen VOILr a-dedans. La blessure Est alors celle
des solidarites familiales qul SAavent plus dire eTt qul SAaVEeNLT plus veulent
plus tIrouver un place DOUL chacun dans 1a constellation familiale, Mals AaUsSs] soclale.
La agee crolt qu’elle doit decider seule, et n enfants crolent qu’ils doivent
respecCcter s()  - autonomle. Chacun des etrangers ’un DOUL l’autre
eTt 110  - des membres d’une amille Ou circule l’amour, 1a Hidelite et la ten-
dresse. Reveniır lieu du deploiement, est Freirouver un place DOUL chacun et

particulier DOUL 1a agee GUC l’on Croyalt, qul croyalt, inutile. La tache
contemporalne Est de resister MOUvemen de marginalisation eTt UrtfOuULT de rede-
COUVITF de reinventer röle specifique de 1a agee dans 1a amille, dans
1a commuUunNaAauUte politique eTt dans l'Eglise. ecCc1 tenant COMPpTE de l’allongement de
1a duree de V1Ie bonne Ssante eTt des changements socioculturels (moyens de CO112-

munication). Jean-Paul 1L, .  tOouJours dans Familiayis (LONSOFLIO, E nNOLAdIE LE IEYMes
«Lo1n d'ätre bannie de 1a famille supportee polids inutile, 1a
agee Este inseree dans 1a V1Ie familiale, continue prendre un part actlve et L[CS-

ponsable TOUT devant respecCcter l'autonomie de 1a nouvelle amille et UrtfOuULT
elle OXEICE 1a precieuse inission d'ätre temoln du passe et SOULCE de SdHCSSC DOUL les
.  Jjeunes eTt DOUL L' avenir>29.

Ihid., Af
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dans le couple, qui affirment qu’une personne jalouse de sa liberté n’a pas de comptes 
à rendre à ses parents, à ses frères et sœurs, ou à ses oncles et tantes.

Richesses, lieux de déploiement Pauvretés, lieux de blessure

ouverture repli

intégration des générations segmentation

gestion des biens otage du consumérisme

pauvreté consentie argent roi

intégration des divers rôles dans leur 
spécificité

absence du père, travail des parents 
décomposition/recomposition

juste rémunération précarité économique

insertion dans la communauté marginalisation

Je donnerai comme exemple de ce repli dans le lieu de la pauvreté et de la bles-
sure, le suicide assisté qui nous occupe aussi abondamment à la Commission de bioé-
thique de la CES. La rhétorique d’EXIT répète constamment aux candidats à ces 
sinistres départs qu’ils sont les seuls à décider de la manière et du moment où ils 
vont mourir et que leur famille n’a rien à voir là-dedans. La blessure est alors celle 
des solidarités familiales qui ne savent plus se dire et qui ne savent plus ou ne veulent 
plus trouver une place pour chacun dans la constellation familiale, mais aussi sociale. 
La personne âgée croit qu’elle doit décider seule, et ses enfants croient qu’ils doivent 
respecter son autonomie. Chacun se comporte comme des étrangers l’un pour l’autre 
et non comme des membres d’une famille où circule l’amour, la fidélité et la ten-
dresse. Revenir au lieu du déploiement, c’est retrouver une place pour chacun et en 
particulier pour la personne âgée que l’on croyait, ou qui se croyait, inutile. La tâche 
contemporaine est de résister à un mouvement de marginalisation et surtout de redé-
couvir ou de réinventer un rôle spécifique de la personne âgée dans la famille, dans 
la communauté politique et dans l'Église. Ceci en tenant compte de l’allongement de 
la durée de vie en bonne santé et des changements socioculturels (moyens de com-
munication). Jean-Paul II, toujours dans Familiaris Consortio, le notait en ces termes: 
«Loin d'être bannie de la famille ou supportée comme un poids inutile, la personne 
âgée reste insérée dans la vie familiale, continue à y prendre une part active et res-
ponsable – tout en devant respecter l'autonomie de la nouvelle famille – et surtout 
elle exerce la précieuse mission d'être témoin du passé et source de sagesse pour les 
jeunes et pour l'avenir»29.

29	 Ibid., § 27.
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Conclusion

ODTLUN7 21CE 1a Crise de 1a famille eTt AL  e 1HENACES qu1 pesent SIIr elle, ] al voulu indiquer
un manlere de faire de 1a theologie morale qu1 consiste stimuler un reorlentation
du chemin de VIe s’agit de s’Eloigner des I7euX DAdUDres pf SOMUFLeES de hlessures gul
SOME malheureusement SOMDECHT DroDOSES pf nalides DAr Ia SOczete occidentaleO-
YAINe. I} s’agit de diriger et d’accompagner (D qu1 LLOUS SONT confies VOTIS les I7euX
vyiches du deplotzement de "humanıte Christ, VOTIS 1a possibilite de reconstrulre un

humanıite lale Jean-Paul Il l’exprime de la imanlere sSulvante: «La amille humaine,
desagregee DarL le peche, Est reconstituee dans SC  — ımnıte Dar la pulssance redemptrice
de la INOTrT eTt de 1a resurrectlon du Christ>>20

( e chemin du lieu de 1a blessure lieu possible DOUL 1a guerison et le deploie-
ment de GUC 1a famille Est appelee tre DEeut ditficilement faire seu[]. NEeCES-
s1te aCCOMPASNEMENT de Celui qul, premier, CCOMDASNEC eTt ouerilt, in Als ARBESS
des Aautres membres de 1a commuUunNaAauUtEe qu1 SO1N, qul tendent 1a maıin, qu1
aident les AaCLEUTS, membres des amilles familles prises systemes, AVALLCOET

Ltravers des ditfcultes mobilisant leurs DIODICS FESSOUTCES internes. L’analogie
VE 1a blessure physique .  Joue AUSS]1 1C1 Läintervention exterleure guer1t Das, elle

fait GUC 1a plaie eTt 1a garder dans les meilleures conditions OVYCNO de
PANSCMENTS DOUL GUC le DIOCCSSUS interne de guerison Dulsse QVOLF lieu et Das
tre empeche. De la meme manıilere, l’accompagnement de 1a commuUunNaAauUte V1IS-A-VIS
des familles ditficultes doit conslister NEeLLOYVASEC des blessures, (&’est-A-dire
1a mMise V’ecart de TOUS les facteurs qu1 les PrOvOoquecnt eTt les entretiennent, eTt

PanNnseMe<eNT, C’est-A-dire Vl’entourage et 1a mMlise condition DOUL GUC les FEeSSOUTCES

iInternes pulssent tre mobilisees. Eit parmı celles-ci ı] faut imentionner 1a plus 1ImMpoOr-
qul Est celle du pardon, ACTE GUEC l’on DEeut Das DIOVOGUCT, Mals seulement

stimuler et esperer. Quand ı] vient, eTt est .  tOouJours miracle, mobilise un force
de reparation eTt de remlise Oufe inimaginable: «1 LOUS n etlons pardonnes dit
Hannah Arendt|, delivres des CONSEQqUENCES de GUEC LLOUS VO1]: fait, capacıte
d'agir seralt enfermee dans ACTE unique dont LLOUS DOourr10nNs Jama1s
LLOUS relever: LLOUS rester10ns Jamaıls vVictimes de C CoNsEqueNCES. . ‚»51 Pardon

le plus pulssant remede la blessure, FeCcevolr dV’En Haut AVan qul’il Dulsse
tre donne, Mals qul alors UV.: des possibles INSOUPCONNES, repare qul etalt de
chire, et pPermet de revenIir, meme 61 est d’un long DIOCCSSUS, dans le lieu
de 1a oratulte du don, de 1a confiance, de la Hidelite et de l’amour vral. Sinon, DOUL
paraphraser ÄArendt, qul ete hbrise le resteralt LTOUT Jamaıs et n auralt plus
qu a decreter 1a INOTrT de 1a tamille.

Ihid.,
51 ÄRENDT, CoOondition de homme moderne, (Agora les classiques) Parıs Z002, 305
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3. Conclusion

Face à la crise de la famille et aux menaces qui pèsent sur elle, j’ai voulu indiquer 
une manière de faire de la théologie morale qui consiste à stimuler une réorientation 
du chemin de vie. Il s’agit de s’éloigner des lieux pauvres et sources de blessures qui 
sont malheureusement souvent proposés et validés par la société occidentale contempo-
raine. Il s’agit de se diriger et d’accompagner ceux qui nous sont confiés vers les lieux 
riches du déploiement de l’humanité en Christ, vers la possibilité de reconstruire une 
humanité filiale. Jean-Paul II l’exprime de la manière suivante: «La famille humaine, 
désagrégée par le péché, est reconstituée dans son unité par la puissance rédemptrice 
de la mort et de la résurrection du Christ»30.

Ce chemin du lieu de la blessure à un lieu possible pour la guérison et le déploie-
ment de ce que la famille est appelée à être peut difficilement se faire seul. Il néces-
site un accompagnement de Celui qui, en premier, accompagne et guérit, mais aussi 
des autres membres de la communauté qui prennent soin, qui tendent la main, qui 
aident les acteurs, membres des familles ou familles prises comme systèmes, à avancer 
au travers des difficultés en mobilisant leurs propres ressources internes. L’analogie 
avec la blessure physique joue aussi ici. L’intervention extérieure ne guérit pas, elle 
ne fait que nettoyer la plaie et la garder dans les meilleures conditions au moyen de 
pansements pour que le processus interne de guérison puisse avoir lieu et ne pas 
être empêché. De la même manière, l’accompagnement de la communauté vis-à-vis 
des familles en difficultés doit consister en un nettoyage des blessures, c’est-à-dire 
la mise à l’écart de tous les facteurs qui les provoquent et les entretiennent, et en un 
pansement, c’est-à-dire l’entourage et la mise en condition pour que les ressources 
internes puissent être mobilisées. Et parmi celles-ci il faut mentionner la plus impor-
tante qui est celle du pardon, un acte que l’on ne peut pas provoquer, mais seulement 
stimuler et espérer. Quand il vient, et c’est toujours un miracle, il mobilise une force 
de réparation et de remise en route inimaginable: «Si nous n'étions pardonnés [dit 
Hannah Arendt], délivrés des conséquences de ce que nous avons fait, notre capacité 
d'agir serait comme enfermée dans un acte unique dont nous ne pourrions jamais 
nous relever; nous resterions à jamais victimes de ses conséquences…»31. Pardon 
comme le plus puissant remède à la blessure, à recevoir d’En Haut avant qu’il puisse 
être donné, mais qui alors ouvre des possibles insoupçonnés, répare ce qui était dé-
chiré, et permet de revenir, même si c’est au terme d’un long processus, dans le lieu 
de la gratuité du don, de la confiance, de la fidélité et de l’amour vrai. Sinon, pour 
paraphraser H. Arendt, ce qui a été brisé le resterait à tout jamais et on n’aurait plus 
qu’à décréter la mort de la famille.

30	 Ibid., § 15.
31	 H. Arendt, Condition de l'homme moderne, (Agora les classiques) Paris 2002, 303.
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LTOUL pastorale aCCOMPaAaSNEMENT qu1 fait asscI d’un lieu destructurant
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de favoriser les FESSOUTCES internes VE le soutlen de FESSOUTCES externes et de lutter
CONTFre les facteurs negatif. (eux-cC1 et leurs contreparties positives SETONT identifes
dans les trols dimensions ftondamentales de la amille GJUC SONT la con]jugalite, la Alia
t10n et la parente. Quelques lieux Ou la amille et particulierement imenacee SETONT

plus specifiquement developpes: l’opposition alliance-contrat, le pIeESeE de l’amour
romant1que, la corporeite, la gestation DOUFLC autrul le sulcide assıste.

Abstract
The modern family 1n CT1SIS has be considered wounded an suffering tamily.
By this WAaY of considering it, the moral an pastoral action Can be thought
aCccompanyıng DIOCCSS, bringing 1t from place of destructuration toward healing
place. As 1n CVECIY resilience DIOCCSS, 1t 1s important stimulate internal LESOUTCES

with external ONECS trying avoid negatıve influences. These negative pOomnts AN:
their positive COUNTLErDACTS wri]] be identifed 1n the three maJor dimensions of the
family, LE conjugality, filiation, an COMMUNITY. Some places where the tamily 1s
particularly endangered wri]] be developed: opposition between alliance an CO11-

the pitfalls of romantıc love, corporeilty, surrogate motherhood an assisted
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Résumé

La famille en crise doit être avant tout regardée comme une famille blessée en souf-
france. Cet abord par la notion de blessure permet de penser l’action morale et sur-
tout pastorale comme un accompagnement qui fait passer d’un lieu déstructurant à 
un lieu où peu se guérir la famille. Il s’agit, comme dans tout processus de résilience 
de favoriser les ressources internes avec le soutien de ressources externes et de lutter 
contre les facteurs négatif. Ceux-ci et leurs contreparties positives seront identifiés 
dans les trois dimensions fondamentales de la famille que sont la conjugalité, la filia-
tion et la parenté. Quelques lieux où la famille et particulièrement menacée seront 
plus spécifiquement développés: l’opposition alliance-contrat, le piège de l’amour 
romantique, la corporéité, la gestation pour autrui ou le suicide assisté.

Abstract

The modern family in crisis has to be considered as a wounded and suffering family. 
By this way of considering it, the moral and pastoral action can be thought as an 
accompanying process, bringing it from a place of destructuration toward a healing 
place. As in every resilience process, it is important to stimulate internal resources 
with external ones trying to avoid negative influences. These negative points and 
their positive counterparts will be identified in the three major dimensions of the 
family, i.e. conjugality, filiation, and community. Some places where the family is 
particularly endangered will be developed: opposition between alliance and con-
tract, the pitfalls of romantic love, corporeity, surrogate motherhood and assisted 
suicide.
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In questa riflessione sulla UOV: evangelizzazione aul 11S5O dello studio teolo-

91CO 09g1, prendere le da rapido sguardo sulla Chiesa sulla
socleta, lasciandoci guldare dal cardinale Carlo Marıa artını. Nel] Z200L, parlando al
docenti della Pontificia Universita (GGregorlana, esli splegava loro:

«Sono due le caratteristiche tipiche della OSIra esperlenza: tTammentazione fatica. Frammen-
tazıone, nel che AD Dalc disorganico, SCOMNMNCSSO, DrOVVISOTO; ditficilissimo TOvare
puntı al riterimento, speclalmente PCLI 910vVanl: Ognl esperlenza mangla un altra. Da qu1 la
tlcerca continua al sensazlon1i totalizzantı che DOL bruclano STESSE lasciando i}
smarrımento, tcerca. tema della tammentazione t1D1CO della post-modernitä. In
questa tTammentazione CINCISC la fatica fare csintes]l. pensiero CONtEMPOraNE:! rifugge dalle
orandı sintes1 S1 rifugia nella debolezza, 11O  S solo nella socleta, DULC nella Chiesa, nella
STra esperlenza, nell’esperienza del pretl del VESCOVI. ( lascuno al no1 fatica nell’unificare
la S1144 1lta unita al ıta nella prassı pastorale, unita Adi 1lta tra studio quotidianitä, unita Adi
1lta tra eriticıta del oiudizio semplicitä dell’abbandono Adi fede talora anche fatica ad
una vislione unitarlia Aduciosa sul divenire della Chiesa, sul tra eristilanı eittadini al
queStO mondo, tra ıta eristilana politica, tra Chiesa modernitäa. S1amo DO tutt1 afflitti=
fatica dalla tammentazione»1.

1a Iuce di questa presentazıone sintet1ca, molto ACUTLA dell’attuale CONTE-
STO soclale d ecclesiale, DOsSsiamMO concentrarc1ı sull’itinerario concettuale ed esisten-

autore insegna Sacra Scrittura d ebraico PTCESSO la Facoltä Teologica dell’Italia Settentrionale (nella
sede centrale A Milano nella sez10ne harallela A Venegono Infteriore) l’Istituto Superlore A Sclenze
Religiose A Milano (in Cul docente stabile straordinario). E-mail: ftrancomanzı@seminario.milano.it.

MARTINI, I 24 SAYO DYODLZLO. D70 ronSsold j} LYZA8. bopolo, Presentazlione A Imoda, Milano-Roma
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Nuova evangelizzazione e teologia
alla luce del discorso di Paolo all’areopago 
di Atene

Franco Manzi*

1. La frammentazione della post-modernità

In questa riflessione sulla nuova evangelizzazione e sul senso dello studio teolo-
gico oggi, potremmo prendere le mosse da un rapido sguardo sulla Chiesa e sulla 
società, lasciandoci guidare dal cardinale Carlo Maria Martini. Nel 2001, parlando ai 
docenti della Pontificia Università Gregoriana, egli spiegava loro:

«Sono due le caratteristiche tipiche della nostra esperienza: frammentazione e fatica. Frammen-
tazione, nel senso che tutto appare disorganico, sconnesso, provvisorio; difficilissimo trovare 
punti di riferimento, specialmente per i giovani: ogni esperienza ne mangia un’altra. Da qui la 
ricerca continua di sensazioni totalizzanti che poi bruciano se stesse lasciando il posto a nuovo 
smarrimento, a nuova ricerca. Il tema della frammentazione è tipico della post-modernità. In 
questa frammentazione emerge la fatica a fare sintesi. Il pensiero contemporaneo rifugge dalle 
grandi sintesi e si rifugia nella debolezza, non solo nella società, ma pure nella Chiesa, nella no-
stra esperienza, nell’esperienza dei preti e dei vescovi. Ciascuno di noi prova fatica nell’unificare 
la sua vita – unità di vita nella prassi pastorale, unità di vita tra studio e quotidianità, unità di 
vita tra criticità del giudizio e semplicità dell’abbandono di fede. E talora anche fatica ad avere 
una visione unitaria e fiduciosa sul divenire della Chiesa, sul rapporto tra cristiani e cittadini di 
questo mondo, tra vita cristiana e politica, tra Chiesa e modernità. Siamo un po’ tutti afflitti dalla 
fatica e dalla frammentazione»1.

Alla luce di questa presentazione – sintetica, ma molto acuta – dell’attuale conte-
sto sociale ed ecclesiale, possiamo concentrarci sull’itinerario concettuale ed esisten-

*	 L’autore insegna Sacra Scrittura ed ebraico presso la Facoltà Teologica dell’Italia Settentrionale (nella 
sede centrale di Milano e nella sezione parallela di Venegono Inferiore) e l’Istituto Superiore di Scienze 
Religiose di Milano (in cui è docente stabile straordinario). E-mail: francomanzi@seminario.milano.it.

1	 C. M. Martini, Io vi sarò propizio. Dio consola il suo popolo, Presentazione di F. Imoda, Milano-Roma 
2002, 35-36.
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7iale dell’apostolo Paolo, OS1 (G)1R{5 CINCISC da alcune pagıne degli Att1 degli Apostoli
delle “{ 1C STESSE ettere. L/ intento del $t4udio dı fagli0 teologico-biblico dı

evidenziare, Droprı0 IM GUESLO 'OSsz bisognosO dı MIEd O CDA GE-ODTLUN7 [izzazıOne, f ”alore dello studio della teologia CHISLLANd, ı] valore 10€e di apprendere 1a
capacıta di fare «discorso logico>» (LÖg0S) s11] «|)10> (T’heoÖs) di (Je8 (.rlsto. Un
discorso intellettuale sl, che 10  — DUO che da un esperienza spirituale
vissuta all’interno dello STESSO OLDO di G.risto, che la Chiesa cfr (‚or 12,12-27)
Nella consapevolezza, di Ce limitata alle comunıta eristiane occidentali, che tantı
fedeli SOL10 afflitti, 0gg1 DIU che mal (G)183{° rlevava ı] cardinal artını dalla «fatica»

dalla «frammentazione>».
QUESTO ODO, DOsSs1amMO articolare l’indagine tcorrendo tre espression! intr1-

gantl, che 1n latino appalono ALICOTLA DIU saporiıte rispetto alla loro traduzione 1n italia-
affectus fidei, COPILIMUNIO Ecclesiae COnNCUPISCENTLA nIfde. gle dire: L’«affetto CLEC-

dente>» DCL (rsSto Cul C1 soffermeremo DIU lungo 1a «comunlone ecclesiale»,
10€e ı] fare utt’uno CO  — ı] OLDO ecclesiale di (Lrsto C, infine, ı] «desiderio ardente
d vita>» di vita divina.

L’affetto credente DeCT (risto d  _ l’inculturazione
del {l  - evangelo

21 << ]] pensiero di (.rısto>

Ne C €  x un (8NXY2] che risplende CO  - chiarezza nella vita di Paolo ı] s {  ( affectus fidez
DCT (Lristo, percepito, dall’incontro sulla vıa di Damasco 1n DOL, OM ı] Vivente che
dona la vlita. «Per ı] Vivere (rlsto> Fil 1,21) dichlarava Paolo, 11 temere
d sc1volare nella retor1iıca. «NNOon SO110 pIU 10 che V1IVO, (rIsto che VIve 1n

questa vita, che 10 VIVO nel OLDO, 1a V1VO nella fede de]l Figlio di DIio, che mM1 ha
ALO ha CONSCCNALO STESSO DCI 1116>> Gal 2,.20) In affermazion] (G)183{° questTe 61
SEeNTE ardere l’affetto credente d quest uomo DCL ı] << s { LO>> Signore (Fil 3,8) LO

tal da voler diventare contorme lui nella vita C, neCcessarlo, pers1ino
nella (8)  e, OS1 da GSSCTEC de] un1to lui mediante la rsurrezlone cfr Fil
3,.10-11.20-21). appunto da questa {{l amorevole «immedesimazione>» CO  — (rsSto
che 1n Paolo l’anelito acl VE anche lo STESSO «pensliero di (Lristo>», com ’ egli
SCIlve nella Prima Lettera al (‚or1ınz] (2,16) «NO1 abbiamo pensiero NOUS) di (r
STO>», 10€e ı] s { 1  ( «modo di DENSAaLCH d vedere la realta.

chlaro che 1n un relazione OS1 intensa vitale CO  — (rsSto 110  - C €  x nulla d’intel-
lettualistico. Non 61 da «frammentazione>» alcuna ira fede ragione, tra sent1imento

intelligenza. Tant  e VOTO che nella Lettera al Filippesi, subito prima d CONTLEM-
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ziale dell’apostolo Paolo, così come emerge da alcune pagine degli Atti degli Apostoli 
e delle sue stesse lettere. L’intento del presente studio di taglio teologico-biblico è di 
evidenziare, proprio in rapporto a questo contesto così bisognoso di una nuova evange-
lizzazione, il valore dello studio della teologia cristiana, il valore cioè di apprendere la 
capacità di fare un «discorso logico» (lógos) sul «Dio» (Theós) di Gesù Cristo. Un 
discorso intellettuale sì, ma che non può che sgorgare da un’esperienza spirituale 
vissuta all’interno dello stesso corpo di Cristo, che è la Chiesa (cfr. 1 Cor 12,12-27). 
Nella consapevolezza, di certo limitata alle comunità cristiane occidentali, che tanti 
fedeli sono afflitti, oggi più che mai – come rilevava il cardinal Martini – dalla «fatica» 
e dalla «frammentazione».

A questo scopo, possiamo articolare l’indagine ricorrendo a tre espressioni intri-
ganti, che in latino appaiono ancora più saporite rispetto alla loro traduzione in italia-
no: affectus fidei, communio Ecclesiae e concupiscentia vitae. Vale a dire: l’«affetto cre-
dente» per Cristo – su cui ci soffermeremo più a lungo –, la «comunione ecclesiale», 
cioè il fare un tutt’uno con il corpo ecclesiale di Cristo e, infine, il «desiderio ardente 
di vita» e di vita divina.

2. L’affetto credente per Cristo e l’inculturazione 
del suo evangelo

2.1. «Il pensiero di Cristo»

Se c’è una cosa che risplende con chiarezza nella vita di Paolo è il suo affectus fidei 
per Cristo, percepito, dall’incontro sulla via di Damasco in poi, come il Vivente che 
dona la vita. «Per me il vivere è Cristo» (Fil 1,21): dichiarava Paolo, senza temere 
di scivolare nella retorica. «Non sono più io che vivo, ma è Cristo che vive in me. 
E questa vita, che io vivo nel corpo, la vivo nella fede del Figlio di Dio, che mi ha 
amato e ha consegnato se stesso per me» (Gal 2,20). In affermazioni come queste si 
sente ardere tutto l’affetto credente di quest’uomo per il «suo» Signore (Fil 3,8). Lo 
amava a tal punto da voler diventare conforme a lui nella vita e, se necessario, persino 
nella morte, così da poter essere del tutto unito a lui mediante la risurrezione (cfr. Fil 
3,10-11.20-21). È appunto da questa sua amorevole «immedesimazione» con Cristo 
che sgorgava in Paolo l’anelito ad avere anche lo stesso «pensiero di Cristo», com’egli 
scrive nella Prima Lettera ai Corinzi (2,16): «Noi abbiamo il pensiero (noûs) di Cri-
sto», cioè il suo «modo di pensare» e di vedere la realtà.

È chiaro che in una relazione così intensa e vitale con Cristo non c’è nulla d’intel-
lettualistico. Non si dà «frammentazione» alcuna tra fede e ragione, o tra sentimento 
e intelligenza. Tant’è vero che nella Lettera ai Filippesi, subito prima di contem-
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plare ne] cosiddetto «1INNO cristologico>» ı] mMistero della vita, della
dell’esaltazione oloriosa di (Lristo, Paolo Invıta S1101 figli spirituali coltivare «goli
stess] sent1iment] (LOULO Dhronette) di (rsSto (Jesu>» (2,5), 10€e prendere al Artıcol|s { 1  ( STESSO modo di «sentlre> 1a vita. Alla radice de]l permanente desiderio di Paolo
d’«ximmedesimarsi>» CO  — (rIsto 110  - C €  x alcuna orgogliosa presunz10ne, soltanto
Ll’affetto credente DCI ı] << s { LO Signore. Ed QqUESTO affectus fidez spingere l’apostolo

desiderare d CONOSCOETIC 1n modo SCINDIE DIU profondo (Lristo, anche di CO112-

prendere STESSO, ı] mondoa Dio CO  - «penslero>» di lui Insomma, 914 da quest1
rilievi intulamo che P’affetto credente DEr GLiSTO, In teologia W4 trasformerebbe IM
algebra! Ma P’algebra teologica VE  - DUO AFe UNIEA alla nabd!

In CONCrETO, che (8NY2] significa QUESTO radicamento 1n (rIsto dell’impegno TeQO-

logico de]l erist1ano” In un lunga intervista cardinal Martıini, siornalista Marco
(3Aarzon10 oli chiese‘ «| Lel! S1 SEeNTE 11} S1NO 1n ftondo?>». artını diede una

risposta 1n AD DAaICl1zZda DO dimessa, che 1n realta trasplrava s {  ( anelito
quotidiano comprendere SCINDIC meglio ı] «penslero d (Lristo>», DCI farlo Dropri0
pOo1 DCI trasmetterlo anche agli altrı:

< Non ertedo al COS1 orandı idee da poterm1 1re Incompreso. lo 11O  — ho pensiero
mM10 Cerco Adi alla parola al DIio MMı domandeo Dluttosto la parola Adi ID capıta S1INO
in ftondo Facclo fatica anch’io comprenderla. Kiıtengo che S1aAMO tutt1i molto indietro nell’in-
tendere la Adi DIio Quindi, DIU che avvertire una pretesa Iincomprenslione da Adi altıı,

che 10 STESSO faccio fatica comprendere bene C100  e che Dg vuole da no1 lo rtiıdomandeo
Ognl 9101N0>»?2,

Questa confessione la testimon1anza di 11112  ® studioso d prim ’ ordine della
Scrittura, ohiamato dalla Chiesa diventare, da IMOMmMeEenNtTO all’altro, pastore della
Vasta complessa dioces] ambrosiana. E.ppure, lasciarsi sopraffare dalle oravı
OCCUDPaZzlOoNI Preoccupazloni pastorali, artını ha continuato ad (rsSto
contormarsi s { 1  ( «penslero>», interpretando Ogn1 S107N0 1a Bibbia DCL SE DCI 1a

che oli GTA affıdata.
Ma C1 61 DUO chiedere: (G)1R{5 ha DOTUTO Paolo SscCrlvere una frase che 1n effetti

sembra DO SuppONECNTE «NO1 abbiamo ı] pensiero di (rlsto> — LO DOosSs1amo
comprendere analizzando lo pastorale» da lui subito acl Atene ı] s {  ( CO11-

cambiamento di stile Miss1ionarıo0 nella prima evangelizzazione di (‚or1into.

La fatua curlosıta degli intellettuali atenilesı

Neegli Att] degli Apostoli 17,16-34 uc4 ACCONLA che Paolo, COSTITELILO fuggire
prima da Tessalonica pOo1 da Berea, o1unse ad Atene. IB

(„ARZONIO, «Intervista 'Primo blano ” Lu ET LU>», In 1D., Carlo Marta Martint, Cinisello Balsamo
1995, 19-62
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plare nel cosiddetto «inno cristologico» (2,6-11) il mistero della vita, della morte e 
dell’esaltazione gloriosa di Cristo, Paolo invita i suoi figli spirituali a coltivare «gli 
stessi sentimenti (toûto phroneîte) di Cristo Gesù» (2,5), cioè a prendere parte al 
suo stesso modo di «sentire» la vita. Alla radice del permanente desiderio di Paolo 
d’«immedesimarsi» con Cristo non c’è alcuna orgogliosa presunzione, ma soltanto 
l’affetto credente per il «suo» Signore. Ed è questo affectus fidei a spingere l’apostolo 
a desiderare di conoscere in modo sempre più profondo Cristo, ma anche di com-
prendere se stesso, il mondo e Dio con il «pensiero» di lui. Insomma, già da questi 
rilievi intuiamo che senza l’affetto credente per Cristo, la teologia si trasformerebbe in 
algebra! Ma l’algebra teologica non può dare unità alla vita!

In concreto, che cosa significa questo radicamento in Cristo dell’impegno teo-
logico del cristiano? In una lunga intervista al cardinal Martini, il giornalista Marco 
Garzonio gli chiese: «[Lei] Si sente compreso sino in fondo?». Martini diede una 
risposta in apparenza un po’ dimessa, ma che in realtà traspirava tutto il suo anelito 
quotidiano a comprendere sempre meglio il «pensiero di Cristo», per farlo proprio e 
poi per trasmetterlo anche agli altri:

«Non credo di avere così grandi idee da potermi dire un incompreso. Io non ho un pensiero 
mio. Cerco di stare alla parola di Dio. Mi domando piuttosto se la parola di Dio è capita sino 
in fondo. Faccio fatica anch’io a comprenderla. Ritengo che siamo tutti molto indietro nell’in-
tendere la mente di Dio. Quindi, più che avvertire una pretesa incomprensione da parte di altri, 
sento che io stesso faccio fatica a comprendere bene ciò che Dio vuole da noi e me lo ridomando 
ogni giorno»2.

Questa confessione è la testimonianza di uno studioso di prim’ordine della sacra 
Scrittura, chiamato dalla Chiesa a diventare, da un momento all’altro, pastore della 
vasta e complessa diocesi ambrosiana. Eppure, senza lasciarsi sopraffare dalle gravi 
occupazioni e preoccupazioni pastorali, Martini ha continuato ad amare Cristo e a 
conformarsi al suo «pensiero», interpretando ogni giorno la Bibbia per sé e per la 
gente che gli era stata affidata.

Ma ci si può chiedere: come ha potuto Paolo scrivere una frase che in effetti 
sembra un po’ supponente – «Noi abbiamo il pensiero di Cristo» –? Lo possiamo 
comprendere analizzando lo «scacco pastorale» da lui subìto ad Atene e il suo con-
seguente cambiamento di stile missionario nella prima evangelizzazione di Corinto.

2.2. La fatua curiosità degli intellettuali ateniesi

Negli Atti degli Apostoli (17,16-34) Luca racconta che Paolo, costretto a fuggire 
prima da Tessalonica e poi da Berea, giunse ad Atene. Lì

2	 M. Garzonio, «Intervista – “Primo piano”. A tu per tu», in Id., Carlo Maria Martini, Cinisello Balsamo 
1993, 19-62: 19.
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«fremeva dentro Adi SE al vedere la ce1itta plena Adi idoli Frattanto, nella sinagoga, discuteva COM
(ludel COM paganı eredenti DIio Ognı 9101N0, sulla Dlazza principale, COI quelli che 1n-

Anche cert1 Ailosofl epicurel sStO1LC1 discutevano COM lul, alcun! dicevano': “C'he COS4ODTLUN7 mal vorra 1re queStO o1arlatano? altrı “Sembra ET U:  ® che annuncla divinita stranlere”,
poiche annunclava (Jes  u la tisurrezlilone>» 17,16-18)

Paolo 10  — GTA o1unto acl Atene DCL C dsÜU, VV scelto d andarv]. Gerto, perche
DEVA che 1ı Vlveva una comunıta ebraica, Cul voleva annunclare (.rlsto. Ma SOPprattutto
perche Atene GTA una delle Cittä-simbolo della cultura sreco-ellenistica. V1 61 resplrava
ALICOTLA 1a secolare tracdizione culturaleC Ma oli Att1 degli Apostoli C1 desecrivono
anche Paolo (G)1R{5 siudeo monoteista, che DIOVAaVa sdegno DCL mAaestos] templi
idolatric] della Citta «<| 1 paganı hanno scambiato 1a oloria de]l Dio incorruttibile CO  —

un immagine una figura di UOIMNO corruttibile, di uccelli, di quadrupedi di rettili!>:
avrehbbe scritto, 110  - 11 IN  y nella Lettera al Romanı (1,23)

Ma uCcCa C1 InNOSTITA SOprattutto lo zelo SIncero di Paolo che, NONOSTANTLE lo
spingeva CONTLALLATFrE divers] ÄAtenles] DCI CEICATE di donare anche loro ı] - { 14  ( uUunN1C0
«TESOTO>», (Lristo, DUL sapendo di GSSCTITC fragile «V ASO di Creta> cfr (‚or 4,7) LO
SaDECVa sl, forse soltanto intellettualmente, 10  — ALLCOTA CO  — ı] «penslero di (TlsStOo>.

D’altra D Atene eserclitava ebreo colto, anche DO provinciale,
(G)1R{5 lui ı] A4SCINO indiscreto de]l pensiero greco-ellenistico. Per QqUESTO Paolo
VV deciso d sogglornare 1n quella Citta Per tentarvı un impresa: sem1inare V’evan-
gelo di (rIsto 1n u11  ® de]l centrI1 culturali DIU raffinati dell’epoca. spingerlo GTA 1a
CONVINZIONE che ı] «pensliero d (rlsto> AVOCSSC 1n SE 1a capacıta di DAassarc dal r1ga-
onOolo della tradizione osiudaica, OS1 rurale, chiusa, anz]l SPCSSO integralista, all’ampio
ume della visione ellenistica de] mondo. dire ı] VCIO, Atene CTa diventata Ormal
soltanto un cittadina unlversitarlıa di Clrca cinquemila abitanti, Ormal da DO
liticamente SOTLOMESSA oma Manteneva solo le oloriose imemorle de] s {  ( periodo
U  O, ı] secolo al CO  - S1101 cinquecentomila abitanti: le epiche vittorle militarı
d Pericle: la meravigliosa architettura d una DÖLis esemplare, sulle Cul strade AVEVAULLO

passegg1ato Socrate, Eschilo, Sotfocle Euripide... A] temp1 di Paolo, InveCce, nella
Dlazza principale della Citta, 61 DOTEVAa CONTLALLArFrEe al In ASSIMO qualche filosofo, StO1CO
epicureo (At 17,18), di basso proftlo: «Infatti ricorda uc4 CO  — una d’ironia

tutt1 oli Atenles] oli stranler]1 1a residenti 10  — AVEVAULLO passatempo DIU sradito che
parlare ascoltare le ultime nOovıita>

Per cert1 vers1, sembra di sentire 1a brezza de] «penslero debole>» de]l nOostr1 o10rn1.
ı] regime della «chiacchiera», da Cul DULC C1 ha 1n guardia, s { 1  ( m

ı] Sagg10 dimenticato Martın Heidegger’! Bisogna dire «adcdldio alla ver1ta»*, che

Cir. HEIDEGGER, Fssere ‚ESSEHZA del fondamento (Classici della Filosofia), lorino 1969,
2f{L1, 59), 169 (originale: CIM Un Seit E ((esamtausgabe; Abteilung: Veröffentlichte Schriften

Band 2] Frankfurt Maın 19”7/7, 224)
Cir. V ATTIMO, Addio alla DEYILA (Melusine 86), KRoma 2009
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«fremeva dentro di sé al vedere la città piena di idoli. Frattanto, nella sinagoga, discuteva con 
i Giudei e con i pagani credenti in Dio e ogni giorno, sulla piazza principale, con quelli che in-
contrava. Anche certi filosofi epicurei e stoici discutevano con lui, e alcuni dicevano: “Che cosa 
mai vorrà dire questo ciarlatano?”. E altri: “Sembra essere uno che annuncia divinità straniere”, 
poiché annunciava Gesù e la risurrezione» (17,16-18).

Paolo non era giunto ad Atene per caso; aveva scelto di andarvi. Certo, perché sa-
peva che lì viveva una comunità ebraica, cui voleva annunciare Cristo. Ma soprattutto 
perché Atene era una delle città-simbolo della cultura greco-ellenistica. Vi si respirava 
ancora la secolare tradizione culturale greca. Ma gli Atti degli Apostoli ci descrivono 
anche Paolo come un giudeo monoteista, che provava sdegno per i maestosi templi 
idolatrici della città: «[I pagani] hanno scambiato la gloria del Dio incorruttibile con 
un’immagine e una figura di uomo corruttibile, di uccelli, di quadrupedi e di rettili!»: 
avrebbe scritto, non senza amaro sarcasmo, nella Lettera ai Romani (1,23).

Ma Luca ci mostra soprattutto lo zelo sincero di Paolo che, nonostante tutto, lo 
spingeva a contattare diversi Ateniesi per cercare di donare anche a loro il suo unico 
«tesoro», Cristo, pur sapendo di essere un fragile «vaso di creta» (cfr. 2 Cor 4,7). Lo 
sapeva sì, ma forse soltanto intellettualmente, non ancora con il «pensiero di Cristo».

D’altra parte, Atene esercitava su un ebreo colto, ma anche un po’ provinciale, 
come lui tutto il fascino indiscreto del pensiero greco-ellenistico. Per questo Paolo 
aveva deciso di soggiornare in quella città. Per tentarvi un’impresa: seminare l’evan-
gelo di Cristo in uno dei centri culturali più raffinati dell’epoca. A spingerlo era la 
convinzione che il «pensiero di Cristo» avesse in sé la capacità di passare dal riga-
gnolo della tradizione giudaica, così rurale, chiusa, anzi spesso integralista, all’ampio 
fiume della visione ellenistica del mondo. A dire il vero, Atene era diventata ormai 
soltanto una cittadina universitaria di circa cinquemila abitanti, ormai da tempo po-
liticamente sottomessa a Roma. Manteneva solo le gloriose memorie del suo periodo 
aureo, il V secolo a.C.: con i suoi cinquecentomila abitanti; le epiche vittorie militari 
di Pericle; la meravigliosa architettura di una pólis esemplare, sulle cui strade avevano 
passeggiato Socrate, Eschilo, Sofocle e Euripide… Ai tempi di Paolo, invece, nella 
piazza principale della città, si poteva contattare al massimo qualche filosofo, stoico o 
epicureo (At 17,18), di basso profilo: «Infatti – ricorda Luca con una punta d’ironia 
–, tutti gli Ateniesi e gli stranieri là residenti non avevano passatempo più gradito che 
parlare o ascoltare le ultime novità» (17,21).

Per certi versi, sembra di sentire la brezza del «pensiero debole» dei nostri giorni. 
O il regime della «chiacchiera», da cui pure ci ha messo in guardia, a suo tempo, 
il saggio e dimenticato Martin Heidegger3! Bisogna dire «addio alla verità»4, che è 

3	 Cfr. M. Heidegger, Essere e tempo. L’essenza del fondamento (Classici della Filosofia), Torino 1969, 
271, § 35, n. 169 (originale: Sein und Zeit [= Gesamtausgabe; 1. Abteilung: Veröffentlichte Schriften 
1914-1970, Band 2], Frankfurt am Main 1977, 224).

4	 Cfr. G. Vattimo, Addio alla verità (Melusine 86), Roma 2009.
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solo «Frutto di interpretazione>»: C1 consiglia, 914 da decenni, ı] DIU ascoltato (1annı
V attımo?, ı] Cul «penslero debole>» Anisce DCL GSSCTEC banalizzato condiviso
NEILNNECINO saperlo da quant! dicono: «JO rispetto le idee altrul: anche oli tr1ı Artıcol|devono rispettare le mMıie Nessuno ha ı] diritto di far violenza ad altri, propinando loro
le proprie CONVINZIONI Alosofiche religiose!»6,

Nell’Atene de]l temp1 d Paolo, OM al nOostr1 o107nl, ı] rispetto delle «differenze»
religiose culturali spingeva tantı una sOstanz]lale «indifferenza>». 51 pens1 al fa
SCINO esercltato, allora (G)1R{5 09g1, dalle religioni Orlentali: « I utte le religioni 61 SCENTE
dire SO110 sentler]1 divino. C1 SAaLTALLL1LO paradisiache quant1 SO110

sentler1>. PresuppOstTO, 10  — SCINDIC esplicitato, di Op1in1on1 de]l ENCIC 1a completa
indifferenza religiosa: DCI ı] fatto STESSO che es1stano religioni differenti, C1 61
SEeNTE legittimati nella propria indifferenza nel loro contront]. SSE SO110 'OSs1 diverse
che alla ine sembrano uguali. [ fronte queste tendenze 110  - facılmente C1IFrCO-
scrivibili, V’affectus fidei DCL (LrsSto spinge anche nol, (G)1R{5 Paolo, rendere raglone,
ON dolcezza rispetto>», al 10  — credent] ( Pt 3,15) de] fatto che soltanto (Je8 di
Nazareth S12 ı] Salvatore OSITO dell’intera umanıta cfr Im 2,.3-6)

Sta di fatto che Paolo für 'OSs1 intraprendente ad Atene che qualcuno oli DIODOSC
di CSDOLIIC 1n pubblico 1a “{l OV: Alosofia: «Poss1iamo SAaDECIC qual questa UOV.

dottrina che annNuNC1” OSEe STrane, infatti, C1 mett1 negli orecch!l. (At 1/,19
20) In COSTOTO ardeva davvero 1a SETE della ver1ıta” CTa soltanto curlositar (‚omun-
GUC, l’apostolo accolse 1a s<Aida di presentare ı] «penslero di (r1isto> nell’areopago di
Ätene, di solito utilizzato DCL le siudiziarie.

L’umanıta alla ricerca di Dio

Nel] discorso di Paolo, OS1 Oom e riplasmato negli Att] degli Apostoli (17,22-3 L),
61 NOtAa ı] s { 1  ( tentat1vo d sfoderare 1a cultura sreco-ellenistica che VV respl-
FAato prima Tarso, pOo1 nella scuola prest1g10sa di Gerusalemme C, da qualche tem-

Ormal, sulle strade dell’Impero. spingerlo CTa ı] s {  ( «secondo ALLLOTC>> l’agdäpe
DCI oli altrı, al quali Risorto l’aveva mandato portare l’evangelo cfr 26,14-18)
Sospinto da QqUESTO duplice DCL (rIsto DCI oli altrı l’apostolo decise d

V ATTIMO, «Dialettica, ditferenza, bensiero debole», In ()VATTI ATTIMO (edd.) H DENSLE-
Aehole Idee Milano 19”859, 12-25

pr  o qu1 nel termıinı divulgatıvi de] «sentlire 1 radica nel TOSTAMTEL filo
soflco degli esponentI1 DIU In vista de] «benslero debole», secondo quali «C10 che adesso rıpen-
SALC A quella E ’avventura metafisica de] bensiero occidentale, nda d esplorare
le vIie ET andare oltre: .DPUNTLO, ALLTAavVerso la negazlone L1°  - anzıtutto ivello A rapportI soclali,

ivello A econtenut] modi de] PEDNSATEC SLTESSO dei trattı metafisici de] pbensliero, DrImo fra tuttı la
“torza  » che 6 5() ha SCIHNDIE ereduto A doversi attribuire In OC de] s [ 10 ACCESSO}O brivilegiato all’essere
COLILNC tondamento>» P ()VATTI V ATTIMO, «Premessa», In ID ledd.] H DENSLEFO debole, /-1  —
10)
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solo «frutto di interpretazione»: ci consiglia, già da decenni, il più ascoltato Gianni 
Vattimo5, il cui «pensiero debole» finisce per essere banalizzato e condiviso – senza 
nemmeno saperlo – da quanti dicono: «Io rispetto le idee altrui; ma anche gli altri 
devono rispettare le mie. Nessuno ha il diritto di far violenza ad altri, propinando loro 
le proprie convinzioni filosofiche o religiose!»6.

Nell’Atene dei tempi di Paolo, come ai nostri giorni, il rispetto delle «differenze» 
religiose e culturali spingeva tanti verso una sostanziale «indifferenza». Si pensi al fa-
scino esercitato, allora come oggi, dalle religioni orientali: «Tutte le religioni – si sente 
dire – sono sentieri verso il divino. E ci saranno tante vette paradisiache quanti sono i 
sentieri». Il presupposto, non sempre esplicitato, di opinioni del genere è la completa 
indifferenza religiosa: per il fatto stesso che esistano tante religioni differenti, ci si 
sente legittimati nella propria indifferenza nei loro confronti. Esse sono così diverse 
che alla fine sembrano tutte uguali. Di fronte a queste tendenze non facilmente circo-
scrivibili, l’affectus fidei per Cristo spinge anche noi, come Paolo, a rendere ragione, 
«con dolcezza e rispetto», ai non credenti (1 Pt 3,15) del fatto che soltanto Gesù di 
Nazareth sia il Salvatore nostro e dell’intera umanità (cfr. 1 Tm 2,3-6).

Sta di fatto che Paolo fu così intraprendente ad Atene che qualcuno gli propose 
di esporre in pubblico la sua nuova filosofia: «Possiamo sapere qual è questa nuova 
dottrina che tu annunci? Cose strane, infatti, tu ci metti negli orecchi…» (At 17,19-
20). In costoro ardeva davvero la sete della verità? O era soltanto curiosità? Comun-
que, l’apostolo accolse la sfida di presentare il «pensiero di Cristo» nell’areopago di 
Atene, di solito utilizzato per le cause giudiziarie.

2.3. L’umanità accecata alla ricerca di Dio

Nel discorso di Paolo, così com’è riplasmato negli Atti degli Apostoli (17,22-31), 
si nota il suo tentativo di sfoderare tutta la cultura greco-ellenistica che aveva respi-
rato prima a Tarso, poi nella scuola prestigiosa di Gerusalemme e, da qualche tem-
po ormai, sulle strade dell’Impero. A spingerlo era il suo «secondo amore»: l’agápē 
per gli altri, ai quali il Risorto l’aveva mandato a portare l’evangelo (cfr. 26,14-18). 
Sospinto da questo duplice amore – per Cristo e per gli altri –, l’apostolo decise di 

5	 G. Vattimo, «Dialettica, differenza, pensiero debole», in P. A. Rovatti – G. Vattimo (edd.), Il pensie-
ro debole (Idee), Milano 1983, 12-28: 26.

6	 Il presupposto espresso qui nei termini divulgativi del «sentire comune» si radica nel programma filo-
sofico degli esponenti più in vista del «pensiero debole», secondo i quali «ciò che conta adesso è ripen-
sare il senso di quella avventura [= l’avventura metafisica del pensiero occidentale, nda] ed esplorare 
le vie per andare oltre: appunto, attraverso la negazione – non anzitutto a livello di rapporti sociali, 
ma a livello di contenuti e modi del pensare stesso – dei tratti metafisici del pensiero, primo fra tutti la 
“forza” che esso ha sempre creduto di doversi attribuire in nome del suo accesso privilegiato all’essere 
come fondamento» (P. A. Rovatti – G. Vattimo, «Premessa», in Id. [edd.], Il pensiero debole, 7-11: 
10).
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tenere discorso di taglio teologico. 51 fece teologo herche iMissionarlo. [ DCI SE Pa
olo CTa evangelizzatore. Ma DCI test1imonlare 1n modo efficace ı] Signore, nelle { 1E

ettere 112  C di CArattere pastorale o1unse elaborare DOCO DOCO una teologiaODTLUN7 A’altissimo profilo: «cCliscorso logico>» s11] Dio di (Je8 G.risto, che, DUL dipendendo
dalle varle esigenze pastorali delle comunıta ecristiane Cul le in1iss1ive 11O indirizzate,
fosse CAaDacCe Ad’iluminare quell’arcipelago di popoli, culture religionli, che cCOstI1Itul-
VAU”lLlO l’impero LOINAUANO de] secolo

(31 da QqUESTO di vista 61 coglie che Ia teologia OFFE tale, Proprio perche
ondata sull’affectus fidei DCL G.risto, ı] quale C1 manda agli altrı7, ha un irn unciabile
ANIMA MISSIONAYIA. Paol, di S1CUroO, 61 potra fare teologia 1n mille mocdi diversi:
rando discorso DCI oli ÄAteniesi1, (G)1R{5 Paolo;: scrvendo ı] Proslogion DCL proprIi
imonacCl di Le Bec, (G)183{° Anselmo d’Aosta: elaborando una SUMMAdA DCT oli student]
dell’universita d Parig1, (G)1R{5 Tommaso d’Aquino. ognl! modo, chz studia teologia
CYISTANd VE  - DUO Accedere al «DENSLEFO dı ( yISEO> VE  - allPinterno del SO che

Ia Chiesa, da I1317 »oluta «DEr» In salvez7zd del mOondo. Dato che (rIsto bro-esistente,
anche 1a Chiesa 1a “{l teologia devono esserlo. [ p1u chi fa teologo 1n modo
autent1co, 10  — svolge soltanto una «professione»®. Lo fa perche negli ann] della “{l

formazione intellettuale ha Mcevuto dallo Spirito dono ADe) DCL COMpItO
(Aufgabe); carlsma personale DCT mMinistero ecclesiale?, che dunque IM1N1-
STEerO intrinsecamente mM1ssS1ONAarIO, evangelizzatore, altrulstico. Anche Svolto 1n
IMONASTerTrO 1n Sem1INaAarlo.

(Lomungque s1a, 1n quell’occasione, Paolo, anımato com era da intenso zelo IN1ISS1IO-
narlo, volle intessere bel «discorso logico>» s11] DIio di (GreS (rsSto DCT cCOoNvINcere

colti Atenles] convertirsi al eristi1anes1imo. L’apostolo V1 61 CTa preparato lungo.
Tant  e che inser] nel s {  ( discorso varle allusion! colte. Äggjlunse anche una Cltazlone
acl effetto, C quası di Ce daj Fenomemi1 de]l Alosofo StO1CO ÄArato d
Solit9, che peraltro assomiglia dell’Imun0 CUS de] Alosofo StO1CO Cleantell.

Cir. Lec 9,1-6:;
Con buona PDace A chi hreferisce Mcorrere Qquesta Categorla ambigua, COI (LOLOMBO, Professtione
“teologo” («QÖuodlibet>» 5) Milano 1996:; (JEFFRE, Professtone teologo. Ouale DENSLEFO (YISTIANO DE j}
27 secolo? Claude Geffre colloguto CO Gapendoline Tarczyk (Le Kaglon1 della 5Speranza 45), Cinisello
Balsamo 2001 (originale: Professtion Theologien. Quelle DENSEE ChrEtienne DOUF fe X Xfe stecle? Entrettiens
JDEL Gapendoline Tarczyk [ Spiritualites], Parıs 1999
Cir. 12,6-7:; (‚Oor
Sulla citazlione A Arato A Soli (3 al circa), cfr., ad KROSSE, Attı deglı Apostolz. Introduzto-
HE, raduzione (Nuova Verslone della Bibbia daji Jest1 Antichi 41), Cinisello Balsamo ZU10,
ZU8; SCHNEIDER, Apostelgeschichte. IT Teil Kormmentar Kap. 9,1 28,51 Herders theologischer
Kommentar ZU Neuen JTestament V.2), Freiburg 1m Breisgau 1982, 241-2472

11 51 consulti SODPTFatLuttlo (JATTI, H ALSCOYSO di Paolo ad ÄAtene. WD Act. 1/,22-31 (Studi Biblici 60),
Bresc1la 1%”82, 195-201 Ma Ul A Cleante 330-232 al circa), FITZMYER, The CES of Fhe
Apostles. Ne1n Translation JE Introduction and Commentary (The Anchor Bible), New 'ork 1998,
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tenere un discorso di taglio teologico. Si fece teologo perché missionario. Di per sé Pa-
olo era un evangelizzatore. Ma per testimoniare in modo efficace il Signore, nelle sue 
lettere comunque di carattere pastorale giunse a elaborare a poco a poco una teologia 
d’altissimo profilo: un «discorso logico» sul Dio di Gesù Cristo, che, pur dipendendo 
dalle varie esigenze pastorali delle comunità cristiane cui le missive erano indirizzate, 
fosse capace d’illuminare quell’arcipelago di popoli, culture e religioni, che costitui-
vano l’impero romano del I secolo d.C.

Già da questo punto di vista si coglie che la teologia come tale, proprio perché 
fondata sull’affectus fidei per Cristo, il quale ci manda agli altri7, ha un’irrinunciabile 
anima missionaria. Poi, di sicuro, si potrà fare teologia in mille modi diversi: prepa-
rando un discorso per gli Ateniesi, come Paolo; scrivendo il Proslogion per i propri 
monaci di Le Bec, come Anselmo d’Aosta; o elaborando una Summa per gli studenti 
dell’università di Parigi, come Tommaso d’Aquino. Ad ogni modo, chi studia teologia 
cristiana non può accedere al «pensiero di Cristo» se non all’interno del suo corpo che 
è la Chiesa, da lui voluta «per» la salvezza del mondo. Dato che Cristo è pro-esistente, 
anche la Chiesa e la sua teologia devono esserlo. Di più: chi fa il teologo in modo 
autentico, non svolge soltanto una «professione»8. Lo fa perché negli anni della sua 
formazione intellettuale ha ricevuto dallo Spirito un dono (Gabe) per un compito 
(Aufgabe); un carisma personale per un ministero ecclesiale9, che dunque è un mini-
stero intrinsecamente missionario, evangelizzatore, altruistico. Anche se svolto in un 
monastero o in un seminario.

Comunque sia, in quell’occasione, Paolo, animato com’era da intenso zelo missio-
nario, volle intessere un bel «discorso logico» sul Dio di Gesù Cristo per convincere 
i colti Ateniesi a convertirsi al cristianesimo. L’apostolo vi si era preparato a lungo. 
Tant’è che inserì nel suo discorso varie allusioni colte. Aggiunse anche una citazione 
ad effetto, presa quasi di certo dai Fenomemi del poeta e filosofo stoico Arato di 
Soli10, che peraltro assomiglia a un verso dell’Inno a Zeus del filosofo stoico Cleante11. 

7	 Cfr. Lc 9,1-6; 10,1-16.
8	 Con buona pace di chi preferisce ricorrere a questa categoria ambigua, come: G. Colombo, Professione 

“teologo” («Quodlibet» 5), Milano 1996; C. Geffré, Professione teologo. Quale pensiero cristiano per il 
21. secolo? Claude Geffré a colloquio con Gwendoline Jarczyk (Le Ragioni della Speranza 45), Cinisello 
Balsamo 2001 (originale: Profession Théologien. Quelle pensée chrétienne pour le XXIe siècle? Entretiens 
avec Gwendoline Jarczyk [Spiritualités], Paris 1999).

9	 Cfr. Rm 12,6-7; 1 Cor 12,4-11.
10	 Sulla citazione di Arato di Soli (315-240 a.C. circa), cfr., ad es.: G. Rossé, Atti degli Apostoli. Introduzio-

ne, traduzione e commento (Nuova Versione della Bibbia dai Testi Antichi 41), Cinisello Balsamo 2010, 
208; G. Schneider, Apostelgeschichte. II. Teil. Kommentar zu Kap. 9,1 – 28,31 (Herders theologischer 
Kommentar zum Neuen Testament V.2), Freiburg im Breisgau 1982, 241-242.

11	 Si consulti soprattutto V. Gatti, Il discorso di Paolo ad Atene. Studio su Act. 17,22-31 (Studi Biblici 60), 
Brescia 1982, 198-201. Ma sul verso di Cleante (330-232 a.C. circa), J. A. Fitzmyer, The Acts of the 
Apostles. A New Translation with Introduction and Commentary (The Anchor Bible), New York 1998, 
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Da abile predicatore qual CTIA, SPUNTO persino da un’edicola dedicata
«II 19NOt0>», che egli VV NOTLALO 1n C1itta Identifico subito quel «|IIO 19NOt0> CO  —

l’unico VOTO DIio Creatore, DCT ı] quale nel quale VIve Ogn1 OSSCTC 11O AÄAccenno Artıcol|pOo1 al «SCIHSO relig10so>» che da millenni VV mMAantfenutfO l’umanita 1n CAMMINO
DIio, (G)1R{5 C1eCcO enton1 1a Iuce. L’uditorio ascoltava, ammaliato da quell’o-
FAatore entuslasta, che, eriticando oli innumerevolji idoli d’oro d’argento ),
veleggiava CO  - decisione 1a di fede 1n uUun1Cco DIio Crea4tore

Del CSstO, allora OM 0g91, una divinita creatrice 10  — GTA ditficile da ACCELILATE
Alcune correntl! Alosofiche dell’epoca 914 61 LE UOVEVAULLO 1n quella direzionel2. voler
ben vedere, anche nel odierno, Anita l’epoca degli atelsm1 militanti, quası
tutt1 persino «NUOVI paganı>» ! concedono che da qualche dell’universo
debba esistere GSSCTITC superlore.

rifluto del Dio che risuscıta dai mortIı

Eppure, att1mao dopo una frase pronunclata da Paolo, ’audience dell’intero
cal di colpo. La 11710 acl andarsene. Qualcuno sridö CO  — lron1a

quel predicatore dall’accento stranlero': «Su QUESTO t1 sentiremo un’altra volta>» (At
17,32 Gerto, alcun] 61 cCONvertIrono eristianes1imo. Ma ben poch! )l

OS1 l’apostolo, intimamente deluso, lascio Atene DCI recarsı (‚orinto (18,1) Fu
l’unica volta 1n CUul abbandono una C1itta di propria in1zlatıva dopo 'OSs1 poch!i o107n1
di evangelizzazione. [ solito partıva 1n fretta furia da luogo perche COSTITTETLTO
cfr 16,39-40) DCI evIitare che 61 ACCENTLUASSETO le persecuzlon114. Da Ätene, InveCce,

ando perche 61 CTa CSO CONTLO di VT fallito1>.
Ma che (8KY2] VV PrOVOCALO es1to OS1 insoddisfacente? In fondo, Paolo 10  —

VV fatto tro che proclamare che ı] << s { LO>> DIio VV rsuscitato da]l mMmort] (rsSto
crocifisso: ne DIU ne 11110 1a verlıta centrale de] erist1anes1mo. Dungque, Paolo sbagliö
approccl10 teologico? UOppure lo STESSO nucleo della fede cristlana, che, prescinde-

da OM 1E elaborato ı] profilo teologico, contlene una «Jogica» che SCA\41l-

611 brecisa che «tor all 1ts similarity IT 1s NOLT hat Luke QUOLES, It adresses Zeus and O€es NOL speak ot
him>.

12 51 vedano le cC1taz1onı rıportate Aa FITZMYER, The Acts, O08
15 NATOLL, NYODL DAagant NEODAGANESLMO: HÜa Ea ber forzare le IHEYZLE del La Cultu:

Ir 5ageoi), Milano 1995
14 Cir. At /,10,.14; ZU,1
15 <} tentatıvo A Paolo A presenLare messagg10 torma aclatta alla eultura 17.22-31)

braticamente allisce Atene l’unica CiItta In Cul Paolo L10: Incontrera pberseCcuzl10nl1, che potra
lascilare COSILTEeLLO C ()I11 la torza. Ma Sara anche la C1tta nella quale raccoglierä mMInor
frutto apostolico>» (& MARTINI,Ideglı Apostolt | NuovIissima Verslione della Bibbia 371, Cinisello
Balsamo 1986) 244-245)
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Da abile predicatore qual era, prese spunto persino da un’edicola sacra dedicata a un 
«Dio ignoto», che egli aveva notato in città. Identificò subito quel «Dio ignoto» con 
l’unico vero Dio creatore, per il quale e nel quale vive ogni essere umano. Accennò 
poi al «senso religioso» che da millenni aveva mantenuto l’umanità in cammino verso 
Dio, come un cieco a tentoni verso la luce. L’uditorio ascoltava, ammaliato da quell’o-
ratore entusiasta, che, criticando gli innumerevoli idoli d’oro e d’argento (17,29), 
veleggiava con decisione verso la proposta di fede in un unico Dio creatore.

Del resto, allora come oggi, una divinità creatrice non era difficile da accettare. 
Alcune correnti filosofiche dell’epoca già si muovevano in quella direzione12. A voler 
ben vedere, anche nel contesto odierno, finita l’epoca degli ateismi militanti, quasi 
tutti – persino i «nuovi pagani»13 – concedono che da qualche parte dell’universo 
debba esistere un essere superiore.

2.4. Il rifiuto del Dio che risuscita dai morti

Eppure, un attimo dopo una frase pronunciata da Paolo, l’audience dell’intero 
areopago calò di colpo. La gente iniziò ad andarsene. Qualcuno gridò con ironia a 
quel predicatore dall’accento straniero: «Su questo ti sentiremo un’altra volta» (At 
17,32). Certo, alcuni si convertirono al cristianesimo. Ma ben pochi (17,33)!

Così l’apostolo, intimamente deluso, lasciò Atene per recarsi a Corinto (18,1). Fu 
l’unica volta in cui abbandonò una città di propria iniziativa dopo così pochi giorni 
di evangelizzazione. Di solito partiva in fretta e furia da un luogo o perché costretto 
(cfr. 16,39-40) o per evitare che si accentuassero le persecuzioni14. Da Atene, invece, 
se ne andò perché si era reso conto di aver fallito15.

Ma che cosa aveva provocato un esito così insoddisfacente? In fondo, Paolo non 
aveva fatto altro che proclamare che il «suo» Dio aveva risuscitato dai morti Cristo 
crocifisso: né più né meno la verità centrale del cristianesimo. Dunque, Paolo sbagliò 
approccio teologico? Oppure è lo stesso nucleo della fede cristiana, che, a prescinde-
re da come venga elaborato sotto il profilo teologico, contiene una «logica» che scan-

611 precisa che «for all its similarity it is not what Luke quotes. It adresses Zeus and does not speak of 
him».

12	 Si vedano le citazioni riportate da J. A. Fitzmyer, The Acts, 608.
13	 S. Natoli, I nuovi pagani. Neopaganesimo: una nuova etica per forzare le inerzie del tempo (= La Cultu-

ra; Saggi), Milano 1995.
14	 Cfr. At 17,10.14; 20,1.
15	 «[…] Il tentativo di Paolo di presentare il messaggio in forma adatta alla cultura greca (17,22-31) 

praticamente fallisce […]. Atene è l’unica città in cui Paolo non incontrerà persecuzioni, e che potrà 
lasciare senza esservene costretto con la forza. Ma sarà anche la città nella quale raccoglierà minor 
frutto apostolico» (C. M. Martini, Atti degli Apostoli [Nuovissima Versione della Bibbia 37], Cinisello 
Balsamo 19949 (1986), 244-245).
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dalizza DIOVOCA rifAutile? Almeno 1n S10CAroNO entrambi attor]. (L omunqgue
s14, AANSETE consapevolı dello scandalo che DUO SUSCILAYE Ia IMOFrTe IM del Figlio dı Dz0
InCcCarnato}!, anche del fatto che In WL VISUFFEZLIONE WL PHPHTO CAPLtaLO MWd noltaODTLUN7 sola IM In SEOY1A VE  - PHE SDINGEVCL dı CEYCATYeEe Z mOdo DIU adeguato DE
vendere VAHONE aglı altrı dı GuesStd MOSLIFA QqueESTO, DCT l’affetto credente che
Droviamo DCL Kisorto, quale continua Invlarcı daj fratelli test1imonlare ı] - { 14  (

OSITO Dio-Abhbals

discernimento teologico-pastorale di Paolo
molto probabile che, 914 nel V1agg10 da Atene (orinto, Paolo abbia fatto di

scern1mentoa dello Cl ACCO pastorale AD PECNA subito1l9. Ouesta Capacıtd dı discernimento
anche suglı INSUCCESSI hastoralı molto feconda 1n vista dell’acquisizione d u12  ® stile di
evangelizzazione COerentfe CO  - l’evangelo STESSO OMmMe C1 SAaLCILI11O comportatı NnOo1

d Paolo? Forse DIU inclini pessim1smo 61 sarebbero lasclat]ı cadere le TAC-
C124 Avrebbero dato 1a colpa al S5ignore avrebbero colpevolizzato oli interlocutor1
Saccent] cfr Lc 10,21 Altri, DIU portatı all’ottimismo, avrebbero forse dimenticato
subito 1a brutta figura, pront1 in1zlare da CAaDO (‚orinto allo STESSO modo. Paolo,
invece, molto probabilmente 61 interrogato s11] modo 1n Cul VV annunclato V’evan-
gelo aslı Atenles]. uCcCa LACE quanto AVVECLLLNEC 1n quel frangente nelu di Paolo
Sta di fatto che (‚orinto l’apostolo avrebbe testimon1a4Ato l’evangelo 1n modo diverso.
Ma tent1amo di fare discernimento sulla “{l attıvıta inlssionarla ad Ätene, DOS
S1AMO0 tconoscere che, consapevole cOom era di parlare all’intellighenzta de]l mondo
U, l’apostolo 10  — sbagliö nell’intento d fars] intellettuale CO  — ol]i intellettuali DCT
suadagnare (Lrsto anche loro. Peraltro, für de]l COerentfe CO  — DINCIDIO Da
storale che avrebbe enunclato nella Prima Lettera al (‚or1inz]ı (9,22) «{V]1 SO110 fatto

DCT tuttl, DCI salvare ogn1 COSTO qualcuno». QqUESTO ODO, nell’areopago egli
CercCo di dosare 1a fede CO  — 1a raglone. Tuttavia, 1n QqUESTO - { 14  ( ammirevole tentat1vo
verosimile che esli abbia COI ESS: oltremoda due attori «umanı, tIrOoDpPpO U1114-

n1>: 1a vazıiıonalıta del CYISFILANESIPMO le broprıe Capacıla teologico-hastoralz,.

V1 ACCELNNA, ad FABRIS, I deglı Apostolz. Traduzione (Commenti Biblie1), KRoma
1977) 5355

17 Cir. (‚Oor 1,25; G al a,11 anche 5,15
e ZU,17; cfr. Me 14,36:; , 1: G al 4,
Concordiamo C011 l’intuizione interpretativa A |_FAL L.IL (edd.) Hechos de los Apöstoles ( ‚Artas
de Pabhlo Traduceilön cOoMmMentaAarıo PDOF Juan Leal (Biblioteca de utores (Lristianos: La Sagrada
Eseritura: lexto comentarıo DOTL hrofesores de la (‚ompanla de Jesüs Nuevo Testamento IL) Madrid

1962) 1L22, secondo CUu1 «e] discurso de Pablo fue general mal recihidoa esteril. Tal VOZ le
S11va de experlencla le haga sent1ir lo inütil de la elocuenrcia humana. En (‚oriınto hablara claramente
CONLra la sabidur{ia humana, la retorıca humana, cargando las t1ntas sobre la sabiduria de Los ]
hoder de Los>.
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dalizza e provoca rifiuti16? Almeno in parte giocarono entrambi i fattori. Comunque 
sia, essere consapevoli dello scandalo che può suscitare la morte in croce del Figlio di Dio 
incarnato17, ma anche del fatto che la sua risurrezione sia un evento capitato una volta 
sola in tutta la storia non deve spingerci a smettere di cercare il modo più adeguato per 
rendere ragione agli altri di questa nostra speranza. E questo, per l’affetto credente che 
proviamo per il Risorto, il quale continua a inviarci dai fratelli a testimoniare il suo e 
nostro Dio-Abbà18.

2.5. Il discernimento teologico-pastorale di Paolo

È molto probabile che, già nel viaggio da Atene a Corinto, Paolo abbia fatto di-
scernimento dello scacco pastorale appena subìto19. Questa capacità di discernimento 
anche sugli insuccessi pastorali è molto feconda in vista dell’acquisizione di uno stile di 
evangelizzazione coerente con l’evangelo stesso. Come ci saremmo comportati noi al 
posto di Paolo? Forse i più inclini al pessimismo si sarebbero lasciati cadere le brac-
cia. Avrebbero dato la colpa al Signore o avrebbero colpevolizzato gli interlocutori 
saccenti (cfr. Lc 10,21). Altri, più portati all’ottimismo, avrebbero forse dimenticato 
subito la brutta figura, pronti a iniziare da capo a Corinto allo stesso modo. Paolo, 
invece, molto probabilmente si è interrogato sul modo in cui aveva annunciato l’evan-
gelo agli Ateniesi. Luca tace su quanto avvenne in quel frangente nel cuore di Paolo. 
Sta di fatto che a Corinto l’apostolo avrebbe testimoniato l’evangelo in modo diverso. 
Ma se tentiamo di fare un discernimento sulla sua attività missionaria ad Atene, pos-
siamo riconoscere che, consapevole com’era di parlare all’intellighenzia del mondo 
greco, l’apostolo non sbagliò nell’intento di farsi intellettuale con gli intellettuali per 
guadagnare a Cristo anche loro. Peraltro, fu del tutto coerente con un principio pa-
storale che avrebbe enunciato nella Prima Lettera ai Corinzi (9,22): «Mi sono fatto 
tutto per tutti, per salvare a ogni costo qualcuno». A questo scopo, nell’areopago egli 
cercò di dosare la fede con la ragione. Tuttavia, in questo suo ammirevole tentativo è 
verosimile che egli abbia scommesso oltremodo su due fattori «umani, troppo uma-
ni»: la razionalità del cristianesimo e le proprie capacità teologico-pastorali.

16	 Vi accenna, ad es., R. Fabris, Atti degli Apostoli. Traduzione e commento (Commenti Biblici), Roma 
19842 (1977), 535.

17	 Cfr. 1 Cor 1,23; Gal 5,11 e anche 3,13.
18	 Gv 20,17; cfr. Mc 14,36; Rm 8,15; Gal 4,6.
19	 Concordiamo con l’intuizione interpretativa di J. Leal et alii (edd.), Hechos de los Apóstoles y Cartas 

de S. Pablo. Traducción y comentario por Juan Leal […] (Biblioteca de Autores Cristianos; La Sagrada 
Escritura; Texto y comentario por profesores de la Compañia de Jesús. Nuevo Testamento II) Madrid 
19652 (1962), 122, secondo cui «el discurso de Pablo fue en general mal recibido y estéril. Tal vez le 
sirva de experiencia y le haga sentir lo inútil de la elocuencía humana. En Corinto hablará claramente 
contra la sabiduría humana, y la retórica humana, cargando las tintas sobre la sabiduría de Dios y el 
poder de Dios».
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La fede la ragione
Da lato, forse, Paolo ha ceduto C& intellettualismo, 10  — altro perche

110  - ha fatto l’annuncio di (rIsto agli ÄAtenles] da un esperlienza significativa Artıcol|
di vita almeno CO  — alcuni di loro. QÜuesto essenzlale della COPILIMUN1O Eccle:
SIAE esige approfondimento SU1CCESSIVO. Ma An d’ora DOsSs1amo IlcOoNOsSCere che,
1n quella precisa OCCaslone, l’evangelizzazione di Paolo DCI lo 11110 da quanto C1
ACCONLTLA uCa für 10  — solo pluttosto rapida, anche DO intellettualistica.

Ura, Ia teologia CINSEINA che Z CYISHANESLIPO \YA ragionevole, VE  - s£ fonda sulla
DU ragi0ONe. Senza dubbio, la fede cristlana, essendo primarıamente CO  —

ı] Crocifisso rsorto, che mediante ı] s { 1  ( Spirito C1 ALLrAae Padre C1 calva cfr (3V
12,32), ha un {{l ragionevolezza. Ma 1a ragionevolezza dell’amore, che ben di
1a delle rag10n1 della raglone. Del CSTO, abbiamo VIStO (G)1R{5 anche 1a vita ı] miniıste-

di Paolo 61 ftondassero sull’affetto credente DCL (rlsto20- affetto che 1n modo
analogo quanto capıta nell’amor: di coppla lo spingeva voler CONOSCOETIC SCINDIEC
meglio ı] DIio di (GreS (Lristo, secondo effato agostin1ano: eredo MT intelligam pf 1 -
telligo ME credam21; Oss1a: «credo DCI CONOSCEIC IM0 Signore, d conoscerlo
SCINDIE meglio DCI affıdarm!]i lui CO  — STESSO> Ouesta dimensione intellettud-
E della fede, S12 DULC CO  — accentuazlonı sradi differenti, COSLILEUTIDA dell’esistenza dı
Hu CHISLLANL, anche de]l DIU semplict. Chiunque decida d’incamminarsi sulla «V19a>» di
DIio com era designato ı] eristi1anesimo all’interno della Chiesa delle Org1n122 10  —

DUO che segulre (rIsto CO  — le proprie sambe. Deve 10€e DIio CO  — STESSO
secondo quanto esige ı] DI1ImMO comandamento23 10€e CO  — 1a propria volontä, CO  —

proprIi sens], anche CO  — le proprie acolta intellettuali.
Precisato C1O, esta ı] fatto che 1a fede 10  — S12 riducibile Alosofico
DESSIO Ss1istema ideologico: «Un'’idea dopo l’altra, S1UNSO ondare “a reli-

oione nel limiti della semplice ragl1one ’ >». Lo Cl An pastorale subito da Paolo acl Ate
conterma quanto insegna 1a STESSA teologia: fede ragione SO110 (G)1R{5 due alı DCI

volare 1a contemplazione di Dio24 tra le due esiste inscindibile,
tale DCI Cul una delle due venlisse sacrificata, 61 verificherebbero error]1 dottrinali,
csbandament!]! morali fallimenti pastorali.

In secondo lu0g20, probabile che ı] tentat1vo di Paolo nell’areopago S12 Tanato
perche 1n 5 () tIrOoDpPpO rapido DOCO argomeNnNtato Dassagg10 dall’annuncio
di DIio che 1Kl mantiene 1n GSSCTITC l’umanitä, alla proclamazione di Dio che

Cir. Cor 3,10-11:; Et 2,19-20
71 AÄGOSTINO D IPPONA, D)ISCOFSE, 45, /, 7, 358, 238) cr. 1D., Lettera 7T20, L, S, 55, 455
A} Cir. At 7, 2: 22,.4:; 4,14.22
23 Dt 6,5, cCitato Aa Lec 10.27
24 Cir. (JIOVANNI PAOLO 1L, Enrciclica Fides EF Yalto,
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2.6. La fede e la ragione

Da un lato, forse, Paolo ha ceduto a un certo intellettualismo, se non altro perché 
non ha fatto sgorgare l’annuncio di Cristo agli Ateniesi da un’esperienza significativa 
di vita almeno con alcuni di loro. Questo punto essenziale della communio Eccle-
siae esige un approfondimento successivo. Ma fin d’ora possiamo riconoscere che, 
in quella precisa occasione, l’evangelizzazione di Paolo – per lo meno da quanto ci 
racconta Luca – fu non solo piuttosto rapida, ma anche un po’ intellettualistica.

Ora, la teologia c’insegna che il cristianesimo è sì ragionevole, ma non si fonda sulla 
pura ragione. Senza dubbio, la fede cristiana, essendo primariamente un rapporto con 
il Crocifisso risorto, che mediante il suo Spirito ci attrae al Padre e ci salva (cfr. Gv 
12,32), ha una sua ragionevolezza. Ma è la ragionevolezza dell’amore, che va ben al di 
là delle ragioni della ragione. Del resto, abbiamo visto come anche la vita e il ministe-
ro di Paolo si fondassero sull’affetto credente per Cristo20: un affetto che – in modo 
analogo a quanto capita nell’amore di coppia – lo spingeva a voler conoscere sempre 
meglio il Dio di Gesù Cristo, secondo l’effato agostiniano: credo ut intelligam et in-
telligo ut credam21; ossia: «credo per conoscere il mio Signore, e cerco di conoscerlo 
sempre meglio per affidarmi a lui con tutto me stesso». Questa dimensione intellettua-
le della fede, sia pure con accentuazioni e gradi differenti, è costitutiva dell’esistenza di 
tutti i cristiani, anche dei più semplici. Chiunque decida d’incamminarsi sulla «via» di 
Dio – com’era designato il cristianesimo all’interno della Chiesa delle origini22 –, non 
può che seguire Cristo con le proprie gambe. Deve cioè amare Dio con tutto se stesso 
– secondo quanto esige il primo comandamento23 –, cioè con la propria volontà, con 
i propri sensi, ma anche con le proprie facoltà intellettuali.

Precisato ciò, resta il fatto che la fede non sia riducibile a un percorso filosofico 
o – peggio – a un sistema ideologico: «Un’idea dopo l’altra, giungo a fondare “la reli-
gione nei limiti della semplice ragione”». Lo scacco pastorale subìto da Paolo ad Ate-
ne conferma quanto insegna la stessa teologia: fede e ragione sono come due ali per 
volare verso la contemplazione di Dio24. E tra le due esiste un rapporto inscindibile, 
tale per cui se una delle due venisse sacrificata, si verificherebbero errori dottrinali, 
sbandamenti morali e fallimenti pastorali.

In secondo luogo, è probabile che il tentativo di Paolo nell’areopago sia franato 
perché in esso è stato troppo rapido e poco argomentato il passaggio dall’annuncio 
di un Dio che crea e mantiene in essere l’umanità, alla proclamazione di un Dio che 

20	 Cfr. 1 Cor 3,10-11; Ef 2,19-20.
21	 Agostino d’Ippona, Discorsi, 43, 7, 9, in PL 38, 258; cfr. Id., Lettera 120, 1, 3, in PL 33, 453.
22	 Cfr. At 9,2; 19,6.23; 22,4; 24,14.22.
23	 Dt 6,5, citato da Lc 10,27.
24	 Cfr. Giovanni Paolo II, Enciclica Fides et ratio, n. 1.
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Salva oli uOom1n1] mediante 1a rsurrezlone di s {  ( Figlio crocifisso. QqUESTO riguardo,
110  - sembra che Paolo abbia TeNutfO CONTO anzıtutto de] fatto che DCI 1a Alosofia C
l’idea de]l «divino>» fosse legata 1n imanlera indissolubile alle nO71011 di «perfezione>»,ODTLUN7 d «eternita>», anche di «Onn1potenza>»: idee che es120NO0 d GSSCTEC riplasmate CO  —

attenzlone alla luce della tvelazione cristiana dell’incarnazione de] Figlio di DIio
della {{l 1n Ma (G)1R{5 avrehbbe DOTULO semplice discorso cCONVINCere
oli ÄAtenles] credere 1n Figlio di DIio trucidato da piccoli UuOM1N1 CO  - 1a DCNa
pitale degli schiav] nbelli? Quanto 110 divers]1 raccont]] mitologici orecC1 divinita
che, DUL avendo oli stess] preg]1 ditfetti degli uOmMInl, 1O ben DIU potent1 di loro!

Inoltre, l’annuncio DOCO arsgomenNtato della rsurrezlone di (rsSto GTA

ditficilmente accettabile 1n una cultura dualista, 1n Cul ı] OTIDO CTa 1n buona SOSTANZAa

disprezzato (G)1R{5 CALCETE dell’anima immaortale2> OmMe avrebbe DOTUTO ’annuncio
paolino della rsurrezlone daj mort] sembrare aslı ÄAtenles1 una «bella
171a» (euaggelion)? Alle parole di Paolo, ess]1 110  - AVTAaLLLO immaginato inorriditi
loro etfernO imprigionamento nel fragile involucro de] COrpo”

Stando C100 che C1 riporta uCcCa negli Att] (17,22-3 L), 10  — DAaIc che 1n quel discor-
Paolo abbia TeNutfO CONTLO sufficienza di quest] aspett1 t1D1C1 de] pensiero C  (0

ellenistico? L’apostolo 61 limito proclamare: «|IIO “ha stabilito 9107N0 nel quale
dovräa siudicare ı] mondoa CO  - o]ust1zla, DCT di UOIMNO che esli ha designato,
dandone tutt1 OV. s1cura col risuscitarlo da]l mort1> La CONSCSUCNZA d
questa rapidita nella presentazıone teologica de]l inmistero «cruciale>» de]l erist1anes1imo
fr che 10  — AaDPCHNAa oli ascoltator] «sent1rono parlare d rsurrezlone de] mort], alcuni
lo deridevano, tr1ı dicevano: “Su QqUESTO t1 sentiremo un’altra volta”> 2)26

U’inculturazione dell’evangelo COMe partecıpazıone all’incarnazione
del Figlio

In realtä, imparare fare teologia DCT «inculturare>» l’evangelo di (rsSto 1n
SOClo-relig10so diverso da quello Orlginarıo estremamente

complesso delicato. Una teologia CO  - QqUESTO intento 10  — S’1mprovvisa limitandosi
DICDALALEC discorso ben decorato di C1taz1onı letterarie. ()ecorrono «ftraghettatori>

25 (‚os] KROSSE, Attı deglı Apostolz. (L OmmMeENtO esegELICO teologico, KRoma 1998, 650
Su. sostanziale rifluto OppOSLO dagli ÄAtenles1i all’annuncio haolino della Msurrezione A (Lristo,

KROSSE, Attı deglı Apostolzr. Introduzione, Fraduzione '209 brecisa che «} .uca due
Up1 A reazlone, due negatıve: oli unı deridono: oli irn Mnviano dialogo un’altra OCccaslone.
Ma In quale sSensor Per apbprofondire temar nel “Non fartı DIU vedere!”? Quest’ultima
possibilitä bhreferita cetr. 18)>». ella SLTESSA direzione interpretativa anche: („HIDELLI,
Idegli Apostoli (La Sacra Bibbia: JTesto (sreco Verslione Italiana C ()I11 (Lommento, Apparato ( ntIcO

Passı1 Paralleli: Nuovo lestamento: Nuova Serle) lorino 19”/58, 145: L’EPLATTENIER, Le Liyre des
Actes. (‚ Oommentaire pastoral (Commentaires), Parıs 1987) 189:; SCHNEIDER, Apostelgeschich-
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salva gli uomini mediante la risurrezione di suo Figlio crocifisso. A questo riguardo, 
non sembra che Paolo abbia tenuto conto anzitutto del fatto che per la filosofia greca 
l’idea del «divino» fosse legata in maniera indissolubile alle nozioni di «perfezione», 
di «eternità», ma anche di «onnipotenza»: idee che esigono di essere riplasmate con 
attenzione alla luce della rivelazione cristiana dell’incarnazione del Figlio di Dio e 
della sua morte in croce. Ma come avrebbe potuto un semplice discorso convincere 
gli Ateniesi a credere in un Figlio di Dio trucidato da piccoli uomini con la pena ca-
pitale degli schiavi ribelli? Quanto erano diversi i racconti mitologici greci su divinità 
che, pur avendo gli stessi pregi e difetti degli uomini, erano ben più potenti di loro!

Inoltre, l’annuncio poco argomentato della risurrezione corporea di Cristo era 
difficilmente accettabile in una cultura dualista, in cui il corpo era in buona sostanza 
disprezzato come carcere dell’anima immortale25. Come avrebbe potuto l’annuncio 
paolino della risurrezione corporea dai morti sembrare agli Ateniesi una «bella no-
tizia» (euaggélion)? Alle parole di Paolo, essi non avranno immaginato inorriditi un 
loro eterno imprigionamento nel fragile involucro del corpo?

Stando a ciò che ci riporta Luca negli Atti (17,22-31), non pare che in quel discor-
so Paolo abbia tenuto conto a sufficienza di questi aspetti tipici del pensiero greco-
ellenistico? L’apostolo si limitò a proclamare: «Dio “ha stabilito un giorno nel quale 
dovrà giudicare il mondo con giustizia, per mezzo di un uomo che egli ha designato, 
dandone a tutti prova sicura col risuscitarlo dai morti» (17,31). La conseguenza di 
questa rapidità nella presentazione teologica del mistero «cruciale» del cristianesimo 
fu che non appena gli ascoltatori «sentirono parlare di risurrezione dei morti, alcuni 
lo deridevano, altri dicevano: “Su questo ti sentiremo un’altra volta”» (17,32)26.

2.7. L’inculturazione dell’evangelo come partecipazione all’incarnazione 
del Figlio

In realtà, imparare a fare teologia per «inculturare» l’evangelo di Cristo in un 
contesto socio-religioso diverso da quello originario è un processo estremamente 
complesso e delicato. Una teologia con questo intento non s’improvvisa limitandosi a 
preparare un discorso ben decorato di citazioni letterarie. Occorrono «traghettatori» 

25	 Così G. Rossé, Atti degli Apostoli. Commento esegetico e teologico, Roma 1998, 650.
26	  Sul sostanziale rifiuto opposto dagli Ateniesi all’annuncio paolino della risurrezione corporea di Cristo, 

G. Rossé, Atti degli Apostoli. Introduzione, traduzione e commento, 209 precisa che «Luca presenta due 
tipi di reazione, tutte e due negative: gli uni deridono; gli altri rinviano il dialogo a un’altra occasione. 
Ma in quale senso? Per approfondire il tema? O nel senso: “Non farti più vedere!”? Quest’ultima 
possibilità va preferita (cfr. v. 18)». Nella stessa direzione interpretativa vanno anche: C. Ghidelli, 
Atti degli Apostoli (La Sacra Bibbia; Testo Greco e Versione Italiana con Commento, Apparato Critico 
e Passi Paralleli; Nuovo Testamento; Nuova Serie) Torino 1978, 143; C. L’Éplattenier, Le Livre des 
Actes. Commentaire pastoral (Commentaires), Paris 19943 (1987), 189; G. Schneider, Apostelgeschich-
te. II. Teil, 244.
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CADaCı nello intellettuale di facilitare negli interlocutor1 ı] passaggl0, 10  — 'OSs1 SDON-
anecoO, un visione della vita «penslero di (rlsto> che ha un forte Carlca di
paradossalita. SOno necessarl Servl di (LrsSto anımatl] tal dall’affetto credente Artıcol|DCI lui ı] «Dr1mo ALLLOTC>> di Paolo da portare acl altrı ı] SO evangelo 10  — (G)183{° (8NY2]

propria, (G)1R{5 orazla ricevuta DCI rtvelazione divina27. ()ecorrono mMinistrı della
Chiesa OS1 solidali CO  - 1a Cul SOL10 Invlatı ı] «secondo ALLLOTC>> d Paolo da
rluscıire Iincarnarsı 1n un cultura diversa da quella siudaica 1n Cul NAaCUC l’evangelo,

anche da quella 1n Cul ess] stess1 SOL10 cresc1ut]l. In QqUESTO 1150O, l’inculturazione
dell’evangelo 1n radice bartecıhazıone all’incarnazıone del Figlio dı Dio un assun-
zione radicale della stor1a d popolo CO  - una discrezione amorevole simile quella
CO  - Cul ı] Figlio d Dio ha ASSUNTLO la condizione 11 violarla cfr Fil 2.6-7)
Nel secoli SUCCESSIVI, 1a Chiesa avrebbe dovuto impararlo progressivamente SC

SDESE, perche tantı martır1, da s \411l (1ustino (+ 165 Clrcad 1n DOL, 1n QqUESTO dialogo
interculturale avrebbero C  O 1a vita. La comunıta ecristi1ana avrebbe dovuto ADPICH
derlo deglı evangelizzati, che SPCSSO CO  - l’evangelo 61 sarebbero vVist] imporre
uls1ı anche abus];i culturali, che CO  - y () 110  - C’entravano nulla La Chiesa avrebbe
dovuto comprenderlo dello SLCSSO evangelo, che rihutato da tantı ol

perche SOVraccarıcato da Incrostazlion] soclo-culturali che DOCO AVEVAULLO che
fare CO  - lo stile amorevole di (Je8

La evangelizzazione dei «NuUuOVI paganı>
Tutto SOMMALO, ı] ACCONTLO de] fallimento pastorale di Paolo acl Atene parola

di DIio isplrata che ha ALICOTLA molto da tivelare anche NnOo1 In particolare, DUO Inse-
onarcı elaborare MWd teologia CADACE dı PHLdre 0991 MIEd HXO evangelizzaztone der
«NUOVI paganı>». parola di Dio che DUO rnvigOorire 1n NnO1 quell’amore DCL DrOss1-
I1} che C1 interrogarcı (G)1R{5 comunicare ı] OSITO <«TESOTO> che ha
dimenticato la «Jingua madre>» della Chiesa, Oss1a quell’orizzonte culturale relig10s0
radicato nell’evangelo, che ha SCONATLO 1a SOCIeLas ChrisStIand de]l secoli addietro, fino
una settantiına d ann] fa, DCI lo 11110 1n Italia

alla parola di Dio sullo Cl ACCO pastorale di Paolo acl Atene DOsSs1amo apprendere
che, fare una UOWV: evangelizzazione 1n Italia 10  — significa soltanto entusla-
S11} una generosıta maggl0rl. Peraltro, ad Ätene, Paolo GTA anımato da entusl1asmo

generosıta esemplari. In modo simile anche 0g91, 1n varle comunıta cristiane, tantı
pret1, religiosi laicı impegnatı IMOSTFrANO una generosıta encomiabile. Sembra peroö
che, nell’attuale di analtabetismo ecrist1ano di rttorno che affligge 1a Chiesa
SOPrattiutto 1n ()ceidente negli Stat] Uniti, manchino «traghettatori» Cul 11-

AaVAallıO prima. La Chiesa necessita 10€e di credenti intelligenti 1n srado di est1mo-

27 Cir. Et3,3
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capaci a livello intellettuale di facilitare negli interlocutori il passaggio, non così spon-
taneo, a una visione della vita – il «pensiero di Cristo» – che ha una forte carica di 
paradossalità. Sono necessari servi di Cristo animati a tal punto dall’affetto credente 
per lui – il «primo amore» di Paolo – da portare ad altri il suo evangelo non come cosa 
propria, ma come grazia ricevuta per rivelazione divina27. Occorrono ministri della 
Chiesa così solidali con la gente cui sono inviati – il «secondo amore» di Paolo – da 
riuscire a incarnarsi in una cultura diversa da quella giudaica in cui nacque l’evangelo, 
ma anche da quella in cui essi stessi sono cresciuti. In questo senso, l’inculturazione 
dell’evangelo è in radice partecipazione all’incarnazione del Figlio di Dio: è un’assun-
zione radicale della storia di un popolo con una discrezione amorevole simile a quella 
con cui il Figlio di Dio ha assunto la condizione umana senza violarla (cfr. Fil 2,6-7). 
Nei secoli successivi, la Chiesa avrebbe dovuto impararlo progressivamente a sue 
spese, perché tanti martiri, da san Giustino († 165 circa d.C.) in poi, in questo dialogo 
interculturale avrebbero perso la vita. La comunità cristiana avrebbe dovuto appren-
derlo a spese degli evangelizzati, che spesso con l’evangelo si sarebbero visti imporre 
usi e anche abusi culturali, che con esso non c’entravano nulla. La Chiesa avrebbe 
dovuto comprenderlo a spese dello stesso evangelo, che è stato rifiutato da tanti sol-
tanto perché sovraccaricato da incrostazioni socio-culturali che poco avevano a che 
fare con lo stile amorevole di Gesù.

2.8. La nuova evangelizzazione dei «nuovi pagani»

Tutto sommato, il racconto del fallimento pastorale di Paolo ad Atene è parola 
di Dio ispirata che ha ancora molto da rivelare anche a noi. In particolare, può inse-
gnarci a elaborare una teologia capace di tentare oggi una nuova evangelizzazione dei 
«nuovi pagani». È parola di Dio che può rinvigorire in noi quell’amore per il prossi-
mo, che ci porta a interrogarci su come comunicare il nostro «tesoro» a gente che ha 
dimenticato la «lingua madre» della Chiesa, ossia quell’orizzonte culturale e religioso 
radicato nell’evangelo, che ha segnato la societas christiana dei secoli addietro, fino a 
una settantina di anni fa, per lo meno in Italia.

Dalla parola di Dio sullo scacco pastorale di Paolo ad Atene possiamo apprendere 
che, fare una nuova evangelizzazione in Italia non significa avere soltanto un entusia-
smo o una generosità maggiori. Peraltro, ad Atene, Paolo era animato da entusiasmo 
e generosità esemplari. In modo simile anche oggi, in varie comunità cristiane, tanti 
preti, religiosi e laici impegnati mostrano una generosità encomiabile. Sembra però 
che, nell’attuale contesto di analfabetismo cristiano di ritorno che affligge la Chiesa 
soprattutto in Occidente e negli Stati Uniti, manchino i «traghettatori» cui accen-
navamo prima. La Chiesa necessita cioè di credenti intelligenti in grado di testimo-

27	 Cfr. Gal 1,15-16; Ef 3,3.
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nlare CO  — 1a vita, anche CO  — qualche ondato argomenNto biblico teologico, 1a
ecristi1ana nella risurrezlone universale CO  - (.rlsto. Che peraltro 1a verıta

ftondamentale della vita de]l credent] 1n lu 128 QquUESTO riguardo, invece, 61 registraODTLUN7 una confusione tremenda, paragonabile DCI maolti vers1 alle ALLESE multiformi di vita
ultraterrena diffuse tra Clrca SESSAaNTA milion! di DEISONC dell’impero LOILLANO de]l
secolo

Insomma, 1a «fatica de]l CONCELLLO>» nella cComprensione teologica delle verıta CC11-

trali della rtvelazione cristiana avrehbbe da suadagnare al nostr1 o107nl, nella
inisura 1n Cul fosse DIU SOSTEeNUTA da reale affectus fıder DCI Kisorto, ı] quale CO11-

t1nua Invitarcı «traghettare>» ı] s {  ( «pensilero>» nell’odierno de]l «NUOVI
aganı>».

«pensiero di (.rısto> sulla debolezza del credente

Qui1 S’innesta qualche tro rilievo Interessante aul secondo attore Cul Paolo ha
forse PunNtatoO troOpPO acl Ätene, Ainendo DCI fallire nel s {  ( tentat1vo di evangelizzazio-

probabile che, acendo DO1 discernimento quella {{l esperlenza fallimentare,
l’apostolo 61 S12 OCSO CONTO d ADr LOFTHFIHENSNO LFODDO sulle broprıe CADACEA, \X  O
intellettualz. Tant  e che nella SUCCESSIVA evangelizzazione di (‚or1into muto notevoal-
entfe - { 14  ( stile pastorale QqUESTO

Per cert] aspett1 anche comprensibile che Paolo ACESSE leva sulle proprie Capa-
Cita dopo essers] sent1to impugnare dal Risorto sulla vıa di Damasco Fil 3,12), egli
VV In1z1ato riportare varl SUCCESS] pastorali. In definitiva, DUL ira persecuzlon!

ditficoltä di ogn1 t1DO, le comunıta crlstilane da lu1 ondate continuavano fHorire.
Perc1o verosimile che 61 fosse Insınuata nell’apostolo una C& autost1ma29 L’antico
fariseo, formatosi alla scuola prest1g10sa di Gerusalemme (G)1R{5 discepolo de]l celehre
(Jamaliele cfr At 22,3), DENSAaVaA di VE doti intellettuali DIU che sufficienti DCI
Conqulistare (LrsSto colti ratfinati Atenles]1. (1 NONOSTANTE, 1a {{l impresa CTa

crollata all’improvviso (G)183{° castello d C
Ripensando al modo 1n Cul VV In1z1ato ad annunclare l’evangelo (orinto, Pao

Cir. (‚Oor 12,14.1/.19,52
Concordiamo C ()I11 la fine analisı bsicologica A arl passı paolini reperibile In VANHOYE, Pietro Pa
olo Esercizt spirttualt hiblict, Casale Monterrato 1996, 1L/U, PEI quale «Paolo st1ma CLLOTIIHNLE
della bropria VOcazlone: V1 ricordate COINEC SCILVevVa al Tessalonices1: M DITS C1 ha res1 deeni A Mcevere la
mlissione A evangelizzare (] Tessalonicesi 2, 4) altrove, 1cCe 'Nol tungiamo Aa ambasc1latorı
PEI (Lristo, In QqUaNLO DIo STAa esortando PEI nostro ” (2 (LOYINZE D, 20) Non ULla funzione Aa
POCO, ESSCIC ambascilatori PEI (risto, strument] A DIo0, che esoria PEI dell’apostolo. “Ognuno
C1 consideri COINEC minıstrı A (\rsto IMmInNIsStratorı del milster1 A Dio” (] (LOViNZT A IB Per M
brofondimento ulteriore de] Carattere dell’apostolo, 1 POSSONO leggere le nonche l Sagg10
A MADROS, Susceptibilite EF Hurnilite de Satint Paul dans seconde lettre AHLX Corinthiens, Jerusalem
1951

54

Nuova evangelizzazione e teologia alla luce del discorso di Paolo all’areopago di Atene

A
rt

ic
ol

i

niare con la vita, ma anche con qualche fondato argomento biblico e teologico, la 
speranza cristiana nella risurrezione universale con Cristo. Che peraltro è la verità 
fondamentale della vita dei credenti in lui28. A questo riguardo, invece, si registra 
una confusione tremenda, paragonabile per molti versi alle attese multiformi di vita 
ultraterrena diffuse tra i circa sessanta milioni di persone dell’impero romano del I 
secolo d.C.

Insomma, la «fatica del concetto» nella comprensione teologica delle verità cen-
trali della rivelazione cristiana avrebbe tutto da guadagnare ai nostri giorni, nella 
misura in cui fosse più sostenuta da un reale affectus fidei per il Risorto, il quale con-
tinua a invitarci a «traghettare» il suo «pensiero» nell’odierno areopago dei «nuovi 
pagani».

2.9. Il «pensiero di Cristo» sulla debolezza del credente

Qui s’innesta qualche altro rilievo interessante sul secondo fattore su cui Paolo ha 
forse puntato troppo ad Atene, finendo per fallire nel suo tentativo di evangelizzazio-
ne. È probabile che, facendo poi discernimento su quella sua esperienza fallimentare, 
l’apostolo si sia reso conto di aver scommesso troppo sulle proprie capacità, soprattutto 
intellettuali. Tant’è che nella successiva evangelizzazione di Corinto mutò notevol-
mente il suo stile pastorale su questo punto. 

Per certi aspetti è anche comprensibile che Paolo facesse leva sulle proprie capa-
cità: dopo essersi sentito impugnare dal Risorto sulla via di Damasco (Fil 3,12), egli 
aveva iniziato a riportare vari successi pastorali. In definitiva, pur tra persecuzioni 
e difficoltà di ogni tipo, le comunità cristiane da lui fondate continuavano a fiorire. 
Perciò è verosimile che si fosse insinuata nell’apostolo una certa autostima29. L’antico 
fariseo, formatosi alla scuola prestigiosa di Gerusalemme come discepolo del celebre 
Gamaliele I (cfr. At 22,3), pensava di avere doti intellettuali più che sufficienti per 
conquistare a Cristo i colti e raffinati Ateniesi. Ciò nonostante, la sua impresa era 
crollata all’improvviso come un castello di carte.

Ripensando al modo in cui aveva iniziato ad annunciare l’evangelo a Corinto, Pao-

28	 Cfr. 1 Cor 15,14.17.19.32.
29	 Concordiamo con la fine analisi psicologica di vari passi paolini reperibile in A. Vanhoye, Pietro e Pa-

olo. Esercizi spirituali biblici, Casale Monferrato 1996, 170, per il quale «Paolo aveva una stima enorme 
della propria vocazione: vi ricordate come scriveva ai Tessalonicesi: “Dio ci ha resi degni di ricevere la 
missione di evangelizzare (1 Tessalonicesi 2, 4)” […]. E altrove, dice: “Noi fungiamo da ambasciatori 
per Cristo, in quanto Dio sta esortando per mezzo nostro” (2 Corinzi 5, 20). Non è una funzione da 
poco, essere ambasciatori per Cristo, e strumenti di Dio, che esorta per mezzo dell’apostolo. “Ognuno 
ci consideri come ministri di Cristo e amministratori dei misteri di Dio” (1 Corinzi 4, 1)». Per un ap-
profondimento ulteriore del carattere dell’apostolo, si possono leggere le pp. 93-106, nonché il saggio 
di P. Madros, Susceptibilité et Humilité de Saint Paul dans sa seconde lettre aux Corinthiens, Jerusalem 
1981.



FrancOo anzı

lo STESSO C1 ha testimon1ato, nella {{l Prima Lettera al (‚or1inz]ı (2,1-2), CO  - che aN1IMO
V1 fosse o1unto dopo quell’insuccesso pastorale: Artıcol|«Anch’i0, ratelli, quando vennı tra vol, 11O  — 11 presental ad annunclarvı milistero al DIio COM

*’eccellenza della parola della saplenza. lo ttenn! infatti! al 11O  S SaPDCLIC tro VOL
11O  — (Jes  u Gristo, (Ooristo eroc1hsso>.

Premesso che DCL Paolo «{(_rsSto crocifisso>» SCINDIEC ı] Risorto cfr (‚or 12,5
5), STA di fatto che (‚orinto egli 10  — abbia voluto presentars1i (G)1R{5 predicatore
intellettualmente affascinante de]l inmistero della della risurrezlone di (Lrsto.
Ha USAatoOo di S1ICUFro oli espedienti retorIicl, che DULC VV AD DICSO da o10vane. Ma 10  —

ha fatto leva d ess] OM ad Atene:

<«IVI1 presental VOolL ticorda SCINDIE nella Prıma Lettera Al ( orinzı (2,3-5) nella debolezza
COM molto timore trepidazione. La mı12 parola la mı12 predicazione 11O  S S1 basarono discorsi
pDersuasıvı al saplenza, sulla manıifestazione dello Spirıto della S1144 pDOLENZA, perche la VOSITa
fede 1O  S fosse ondata sulla saplenza I1}  5 sulla potenza al DIio>s.

S ’ intulsce (G)1R{5 Paolo S12 arrıvato (‚orinto Ormal nel «penslero di (r
STO>», DCL Cul ha ondato la “{l prima evangelizzazione della metropoli dell’ Acaia 10  —

sulla saplenza 11  y sull’azione DOTteENTE dal d vista salvifico dello Spirito
de]l Risorto. D’altronde, l’apostolo CTa CONVINTO che 1a 1n di (Lristo, da Cul
GTA la {{l risurrezlone, apparısse (G)1R{5 stolta coloro che VIvevano all’inse-
SNa della «saplenza di QqUESTO mondo>»20

(1 VE  - SIONLfCA che Paolo C1 INCIEL huttare al YHACETO In teologia ’intelligenza IM
GUANLO tale! Da pluttosto 1a de]l Tivoli Äteniesi1, che 111 VV Ad-

passatempo DIU sradito che parlare ascoltare le ultime nOovıita> (At 17,21)! Ma
Paolo 10  — ha mal mnunclato DENSAIC 1a fede Tant  e VOTO che, SCINDIC revocando
l’evangelizzazione inizlale di (‚orinto nella “{l prima inlss1va quella Chiesa, l’apo-
stolo 61 sofferma ad approfondire CO  — ura 1a antıtes1 tra 1a sapıenza d QUESTO
mondo, che de]l Va4”'na 1n vista della salvezza, 1a sapıenza d Dio, trasmessa
nella predicazione de] Crocifisso, 1a quale Invece «DOteENZA>» salvifica «cli Dio>» STESSO
( (LOr 1,18)

Cor 3,19:; cfr 2
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lo stesso ci ha testimoniato, nella sua Prima Lettera ai Corinzi (2,1-2), con che animo 
vi fosse giunto dopo quell’insuccesso pastorale:

«Anch’io, fratelli, quando venni tra voi, non mi presentai ad annunciarvi il mistero di Dio con 
l’eccellenza della parola o della sapienza. Io ritenni infatti di non sapere altro in mezzo a voi se 
non Gesù Cristo, e Cristo crocifisso».

Premesso che per Paolo «Cristo crocifisso» è sempre il Risorto (cfr. 1 Cor 15,3-
5), sta di fatto che a Corinto egli non abbia voluto presentarsi come un predicatore 
intellettualmente affascinante del mistero della morte e della risurrezione di Cristo. 
Ha usato di sicuro gli espedienti retorici, che pure aveva appreso da giovane. Ma non 
ha fatto leva su di essi come ad Atene:

«Mi presentai a voi – ricorda sempre nella Prima Lettera ai Corinzi (2,3-5) – nella debolezza e 
con molto timore e trepidazione. La mia parola e la mia predicazione non si basarono su discorsi 
persuasivi di sapienza, ma sulla manifestazione dello Spirito e della sua potenza, perché la vostra 
fede non fosse fondata sulla sapienza umana, ma sulla potenza di Dio».

S’intuisce come Paolo sia arrivato a Corinto ormai maturato nel «pensiero di Cri-
sto», per cui ha fondato la sua prima evangelizzazione della metropoli dell’Acaia non 
sulla sapienza umana, ma sull’azione potente dal punto di vista salvifico dello Spirito 
del Risorto. D’altronde, l’apostolo era convinto che la morte in croce di Cristo, da cui 
era sgorgata la sua risurrezione, apparisse come stolta a coloro che vivevano all’inse-
gna della «sapienza di questo mondo»30.

Ciò non significa che Paolo ci inciti a buttare al macero la teologia o l’intelligenza in 
quanto tale! Da superare è piuttosto la saccenza dei frivoli Ateniesi, che «non aveva-
no passatempo più gradito che parlare o ascoltare le ultime novità» (At 17,21)! Ma 
Paolo non ha mai rinunciato a pensare la fede. Tant’è vero che, sempre rievocando 
l’evangelizzazione iniziale di Corinto nella sua prima missiva a quella Chiesa, l’apo-
stolo si sofferma ad approfondire con cura la netta antitesi tra la sapienza di questo 
mondo, che è del tutto vana in vista della salvezza, e la sapienza di Dio, trasmessa 
nella predicazione del Crocifisso, la quale è invece «potenza» salvifica «di Dio» stesso 
(1 Cor 1,18).

30	 1 Cor 3,19; cfr. 1,20-21; 2,6.
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La comunilone ecclesiale d  _ l’unita interlore
dell’evangelizzatoreODTLUN7

5.1 La condivisione di esperlenze ecclesiali
OSITO di vista, DO1 decisivo che (‚orinto Paolo 10  — 61 S12 limitato

predicare, (G)1R{5 acl Ätene: abbia inizlato, Hn prımo MOMECNTO, fare UN @-
SDEVLENZA dı na LOFTHÄHTLE CO altıı credenti. paradigmatico, allora, che nella Prima
Lettera al (‚or1inz]ı egli abbia ScT1tto: «NO]1 abbiamo ı] pensiero di (rsto>. Paolo 10  —

ha TeNutfO dichiarare: «Jo, 1n quanto apostolo, ho ı] pensiero di (TlsStOo>. Ha preferito
affermare: «NOo]1 cristi1anı abbiamo modo di DENSAIC d (rlsSto>.

In effetti, aAaDDECNA o1unto (orinto, Paolo chiese ospitalitä due siudeo-cristiani
(G)1R{5 u11 Aquila y{l moglie Priscilla. 61 mMlise lavorare CO  — loro, costruendo ten-
de militari (At 18,2-3 Ma 10  — lo fece soltanto DCL imantenersı1ı ivello eCONOM1CO
rendere, 914 COosl, DIU credibile 1a {{l evangelizzazione. Non lo fece HNEILNNCINO perche
61 sent1iva solo 1n una delle DIU srandi metropoli de]l VOEeTO (‚orinto CTa CEeNTtTO
volte DIU popolata di Atene. 1n una metropoli (G)1R{5 quella, che fatte le dovute
Proporzlion! sarebbe paragonabile all’odierna Rıo de Janeiro, era davvero da DECL
ders] sentIirs1ı soli. (‚or1into CTa una C1itta di 1NAarfe CO  — due port!: (‚encre s11] 11145 Egeo

Lecheo sull’ Adriatico. N avı che arf1vavano partıvano ognl! 9107N0. CO  — le NAav]l 61
LLUOVEVALOÖO capitali, circolavano idee, 61 mescolavano uls1 religiosi cOostumı culturali
differenti. Senza dimenticare che, 1n particolare ALLOTNO al port], pullulavano Immoao-
ralita malavita, che facevano di (‚orinto una C1itta emblema de] V1Z1O0, una Bangkok
dell’antichitä! Eppure Paolo 10  — CTa t1DO da lasclarsı intimorire da QqueEStTO.
contrarlo, VV scelto (‚orinto perche 1n humus socio-relig10so 'OSs1 F1CCO anche
ı] SC1I11C dell’evangelo forse <arehbbe attecchito. OSs1 difatti AVVECLLLC Ma allora DECL
ch Paolo 61 fece Ospltare da Aquila Priscilla? Perche intendeva fare Un esPereNZda
dı «chzesa domestica>. Lo conferma ı] fatto che dopo VT ViISssuto CO  — loro, 61 fece
ospitare anche «nella AdAsd di tale, di LOMNEC Tizio („1usto, che Dio 1a Cul
abitazione GTA ACCANLO alla Sinagoga. / Difatti) (L.rispo, CAaDO della SInagOga, o1unse alla
fede nel S5ignore Insieme 1a “{l famiglia: maolti de]l Corinzl, ascoltando Paolo,
credevano 61 facevano battezzare» (At 18,7-8

Fın da subito, Paolo ha Intessuto relazion] pastorali?!, ALEraverso CUul ditffon
deva «pensiero di (rlsto> faceva sgermogliare la Chiesa. La WL teologia
OS all’ıinterno della na veale del ecctesiale dz (istO, CO  — SUO1 rapporti SPDCSSO
tes]1 SUO1 concretl problemi pastorali anche dottrinali. L’apostolo ha cCOMINCIlato

51 Ira le conterme A QUESTLO stile hastorale A Paolo, 1 botrebbe limitarsı ricordare «DrescrIit-
t1>» «DOStSCIIttL> delle SI1IC lettere, dai quali affıorano arl dettagli oı1lla S{I1A CULIA bersonalizzata A tantı
ftedeli CUu1 C114 legato la dipendenza dei S1101 intervent1 C, quindi, anche de] [ 10 bensiero Aa tali rapport1i
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3. La comunione ecclesiale e l’unità interiore 
dell’evangelizzatore

3.1. La condivisione di esperienze ecclesiali

Dal nostro punto di vista, è poi decisivo che a Corinto Paolo non si sia limitato 
a predicare, come ad Atene; ma abbia iniziato, fin dal primo momento, a fare un’e-
sperienza di vita comune con altri credenti. È paradigmatico, allora, che nella Prima 
Lettera ai Corinzi egli abbia scritto: «Noi abbiamo il pensiero di Cristo». Paolo non 
ha tenuto a dichiarare: «Io, in quanto apostolo, ho il pensiero di Cristo». Ha preferito 
affermare: «Noi – cristiani – abbiamo il modo di pensare di Cristo».

In effetti, appena giunto a Corinto, Paolo chiese ospitalità a due giudeo-cristiani 
come lui: Aquila e sua moglie Priscilla. E si mise a lavorare con loro, costruendo ten-
de militari (At 18,2-3). Ma non lo fece soltanto per mantenersi a livello economico e 
rendere, già così, più credibile la sua evangelizzazione. Non lo fece nemmeno perché 
si sentiva solo in una delle più grandi metropoli del tempo. È vero: Corinto era cento 
volte più popolata di Atene. E in una metropoli come quella, che – fatte le dovute 
proporzioni – sarebbe paragonabile all’odierna Rio de Janeiro, c’era davvero da per-
dersi e sentirsi soli. Corinto era una città di mare con due porti: Cencre sul mar Egeo 
e Lecheo sull’Adriatico. Navi che arrivavano e partivano ogni giorno. E con le navi si 
muovevano capitali, circolavano idee, si mescolavano usi religiosi e costumi culturali 
differenti… Senza dimenticare che, in particolare attorno ai porti, pullulavano immo-
ralità e malavita, che facevano di Corinto una città emblema del vizio, una Bangkok 
dell’antichità! Eppure Paolo non era tipo da lasciarsi intimorire da tutto questo. Al 
contrario, aveva scelto Corinto perché in un humus socio-religioso così ricco anche 
il seme dell’evangelo forse sarebbe attecchito. Così difatti avvenne. Ma allora per-
ché Paolo si fece ospitare da Aquila e Priscilla? Perché intendeva fare un’esperienza 
di «chiesa domestica». Lo conferma il fatto che dopo aver vissuto con loro, si fece 
ospitare anche «nella casa di un tale, di nome Tizio Giusto, che venerava Dio e la cui 
abitazione era accanto alla sinagoga. [Difatti] Crispo, capo della sinagoga, giunse alla 
fede nel Signore insieme a tutta la sua famiglia; e molti dei Corinzi, ascoltando Paolo, 
credevano e si facevano battezzare» (At 18,7-8).

Fin da subito, Paolo ha intessuto tante relazioni pastorali31, attraverso cui diffon-
deva il «pensiero di Cristo» e faceva germogliare la Chiesa. La sua teologia è maturata 
così all’interno della vita reale del corpo ecclesiale di Cristo, con i suoi rapporti spesso 
tesi e i suoi concreti problemi pastorali e anche dottrinali. L’apostolo ha cominciato a 

31	 Tra le numerose conferme di questo stile pastorale di Paolo, si potrebbe limitarsi a ricordare i «prescrit-
ti» e i «postscritti» delle sue lettere, dai quali affiorano vari dettagli sulla sua cura personalizzata di tanti 
fedeli cui era legato e la dipendenza dei suoi interventi e, quindi, anche del suo pensiero da tali rapporti.
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condensare la y{l visione teologica An - { 14  ( DrImMO scritto, la Prima Lettera al Tessa-
lonicesi, dettata molto probabilmente proprio da (orinto, negli annı 51-52 avrebbe
DO1 sviluppato - { 14  ( pensiero teologico SOPFrattutto nelle SUCCESSIVE ettere al (‚or1nz]. Artıcol|Quindi, 1a seconda cCategorla sintet1ca 1n srado di spiegare la STESSA nasclta di un auten-
t1ca teologia cristlana oltre che ı] modoa DCL apprenderla 1a COPAIMUNIO Ecclesiae.

Non AasO che, scrivendo al (Lorinz], Paolo abbia approfondito una delle idee
portantı della “{l ecClesiologia: 1a Chiesa ı] OTDO di G.risto, 1n Cul le innumerevolj
membra, 10€e cristianı”2, SO110 chiamat! collaborare 1n armon1a, mettendo SerVl-
Z10 degli tr1 Car1smı Ssuscltat] 1n loro dall’unico Spirito di comunNlanNne?. 51 trattia di

esemp10 lampante di (G)1R{5 Vl’elaborazione di teologico «nella»
Chiesa «DCI>» 1a Chiesa. Da lato, quindi, MWd teologia Autentica concepita SE HFE-

DVeE nel grembo dı Un esPereNZda ecclestiale, fatta d ascolto obbediente della parola d
DIio, di vita sacramentale d buone relazion] Innervate dalla carıta. Dall’altro, 1a
teologia matfura DCI sradi DEr edificare In C’hiesa.

Soprattutto nel Aas O de]l mMinistero apostolico di Paolo nella comunıta di (orinto,
61 vede CO  — chlarezza (G)1R{5 ı] missionario-teologo 10  — abbia mal rag1onato sulla Chie

1n Egli ha Sscr1tto le ettere al (‚or1ınz] SOPrattiutto DCI CEICATE di risolvere
problemi dottrinali morali d quella determinata Chiesa locale, che 1n CO11-

CrTetfo VOETITO Paolo VV 1n u anche «Ja preoccupazlone DCL le Chiese» (2
(‚or 12,8) Ma altrettanto VOTO che VE  - Pridea ecclestiologica del dı (GLtStO;

DIuttfOostO quelle membra del dı ( yiStO: Aquila, Priscilla, Tiz1ıo („1usto, (r
SDO, Söstene tre DEISONC 1n d UO55Sd, C, IM loro, ( YiStO.

La riflessione teologica di Paolo riconoscluta dalla Chiesa (G)183{° isplrata
da Dio (G)1R{5 mediatrice della “{l STESSAa parola}4 perche 61 alimentata, 1n imanlera
quanto mal diretta, all’incandescente esperlenza fondativa che dello Spirito SAaNtfO 61
faceva nella Chiesa apostolica?. La teologia paolina germinata 61 sviluppata 10  —

<n tavolino>», TLrettfO CO  - l’esistenza quotidiana di comunıta eristiane
OM quella di (orinto, 1a quale, DUL tra Srav1ssım1 problemi dottrinali morali, VIVve-

dello Spirito de]l Kisorto, celebrando l’Eucaristia domenicale, ascoltando la parola
di Dio predicata da apostoli, profeti teologi, raccogliendo denaro DCI SOCCOTITLTETE

pover] della Chiesa madre di Gerusalemme. ..
Forse 1a riflessione teologica di Paolo acl Atene 61 rivelata Dpluttosto sterile 1n vista

della cCONverslone ecristi1ana della magglor de] S1101 interlocutori anche perche
eglı W4 CYd Iimtato dialettizzare CO intellettualz CUVLOSL, «affettivamente>» 'ndıffe
YenE.

Cir. speclalmente (‚or 6,15:; 2,12-50
55 Cir. (‚or 14,3.12.26

Cir. Is 2,15; Pt
5 Cir. G al D,
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condensare la sua visione teologica fin dal suo primo scritto, la Prima Lettera ai Tessa-
lonicesi, dettata molto probabilmente proprio da Corinto, negli anni 51-52. E avrebbe 
poi sviluppato il suo pensiero teologico soprattutto nelle successive lettere ai Corinzi. 
Quindi, la seconda categoria sintetica in grado di spiegare la stessa nascita di un’auten-
tica teologia cristiana – oltre che il modo per apprenderla – è la communio Ecclesiae.

Non è un caso che, scrivendo ai Corinzi, Paolo abbia approfondito una delle idee 
portanti della sua ecclesiologia: la Chiesa è il corpo di Cristo, in cui le innumerevoli 
membra, cioè i cristiani32, sono chiamati a collaborare in armonia, mettendo a servi-
zio degli altri i carismi suscitati in loro dall’unico Spirito di comunione33. Si tratta di 
un esempio lampante di come l’elaborazione di un concetto teologico nasca «nella» 
Chiesa e «per» la Chiesa. Da un lato, quindi, una teologia autentica è concepita sem-
pre nel grembo di un’esperienza ecclesiale, fatta di ascolto obbediente della parola di 
Dio, di vita sacramentale e di buone relazioni innervate dalla carità. Dall’altro, la 
teologia matura per gradi per edificare la Chiesa.

Soprattutto nel caso del ministero apostolico di Paolo nella comunità di Corinto, 
si vede con chiarezza come il missionario-teologo non abbia mai ragionato sulla Chie-
sa in astratto. Egli ha scritto le lettere ai Corinzi soprattutto per cercare di risolvere 
i problemi dottrinali e morali di quella determinata Chiesa locale, che amava in con-
creto. È vero: Paolo aveva in cuore anche «la preoccupazione per tutte le Chiese» (2 
Cor 12,8). Ma è altrettanto vero che non amava l’idea ecclesiologica del corpo di Cristo; 
amava piuttosto quelle membra del corpo di Cristo: Aquila, Priscilla, Tizio Giusto, Cri-
spo, Sòstene e tante altre persone in carne ed ossa; e, in loro, amava Cristo.

La riflessione teologica di Paolo è stata riconosciuta dalla Chiesa come ispirata 
da Dio e come mediatrice della sua stessa parola34 perché si è alimentata, in maniera 
quanto mai diretta, all’incandescente esperienza fondativa che dello Spirito santo si 
faceva nella Chiesa apostolica35. La teologia paolina è germinata e si è sviluppata non 
«a tavolino», ma a stretto contatto con l’esistenza quotidiana di comunità cristiane 
come quella di Corinto, la quale, pur tra gravissimi problemi dottrinali e morali, vive-
va dello Spirito del Risorto, celebrando l’Eucaristia domenicale, ascoltando la parola 
di Dio predicata da apostoli, profeti e teologi, raccogliendo denaro per soccorrere i 
poveri della Chiesa madre di Gerusalemme...

Forse la riflessione teologica di Paolo ad Atene si è rivelata piuttosto sterile in vista 
della conversione cristiana della maggior parte dei suoi interlocutori anche perché 
egli si era limitato a dialettizzare con intellettuali curiosi, ma «affettivamente» indiffe-
renti.

32	 Cfr. specialmente 1 Cor 6,15; 12,12-30.
33	 Cfr. 1 Cor 12,4-11; 14,3.12.26.
34	 Cfr. 1 Ts 2,13; 2 Pt 3,15-16.
35	 Cfr. Rm 8,14-17; Gal 3,5.
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L’unita interlore ira ritlessione teologica attıvıta pastorale
Invece, 1n un esperlenza di Chiesa 'OSs1 intensa anche ivello affettivo (G)1R{5ODTLUN7 quella d Paolo (orinto, sembra che esli 110  - solo S12 rlusc1ıto ı] rischio

dell’intellettualismo acl Ätene, abbia anche ArMONLZZALO E FENSIONT INFE-
VIOY1 I7r contemplazıone dz ( yiStO d PSEHCLZIO del MUNILSTETO, IFA viflessione teologica

Attıynakd hastorale, IYd nabd hersonale funzioni minısterialı S1 DUO rtntracclare qu1
un ’ intulzlione utile DCL 10  — cedere nel soclio-culturale attuale alla faticosa
«frammentazione>» allo dal de]l cardinal artını C1tato all’inizio.

Ma rnbadito: OM contermano tre pagıne degli Att] degli Apostoli
delle STESSE ettere paoline, 1a profonda ımıta spirituale di Paolo ira l’acuta riflessione
teologica l’infaticabile attıvıta pastorale 61 alimentava nella relazione personale d
eccles]iale CO  — (.rlsto. Che (‚orinto 1a teologia di Paolo dall’affectus fidei
DCT (rsSto SEr V1IZ1IO s {  ( OLDO ecclesiale CINCISC 1n particolare ACCONLO d
un esperlenza nmist1ica che esli fece nell’anno 1n Cul fondo 1a Chiesa 1n quella
metropoli:

«UWUna no  e, vislione testimoaonla Luca negli tt1 18,8-9 i} Signore disse Paolo “Non AVOCTL

r continua parlare 11O  — tacere, perche 10 SOM O COM LESSUNOÖO cercherä al fartı del male
in questa ce1itta 10 ho popolo numerasao >

Questa salda consapevolezza credente di Paolo che ı] Risorto fosse SCHIDIC O
lui», confermatagli nella visione NOtLLUCNA, GTA ı] INOt1VO ftondamentale DCL Cul esli 10  —

faceva ne ı] teologo «dli professione>» ne ı] MIss1oNarıo <n Era 1a ragione DCI Cul
egli 10  — soffriva di «schizofrenia» tra quello che CTa quello che faceva, tra 1a vita
privata quella pubblica. Tant  e VOTO che mMetftfeva ServV1Z10 della carıta pastorale 10  —

solo le Y{ 1 notevoali doti intellettuali, anche ogn1 sfaccettatura della “{l poliedrica
affettivitä: paterna?®©, materna?/, fraterna}® sponsale??, paradigmatico, ad esempI10,
che, scrivendo SCINDIEC da (‚orinto al cristi1anı d Tessalonica, egli abbia ricordato loro:

«[Silvano, Timoteo ed 10 | S1aAMO stat1 amorevolı vol, COMNNE una nutrice che ha CULaA
del proprIi figli Cosl, aftfezionati vol, AVTECILNINNO desiderato trasmettervi 11O  S alle l’evangelo Adi
DI9, la OSIra STESSAa vita, perche C1 ciete diventati carl. Vaol ticordate infattl, ratelli, OSITO
Uro lavoro la OSIra fatica:; lavorando S107NO PCLI 11O  S OGN TIE Adi PCSO ad alcuno al vol,
V1 abbiamo annunclato l’evangelo Adi DIio Sapete DULIC che, COMNNE fa padre proprIi fgli,
abbiamo C(IASCHNO dt DO1 atfiora quı la suddetta CULaA pastorale personalizzata COMNLCLTE-

Cir. (‚Oor 4,15 QUESTLO riguardo, tnvilamo all’analisi approfondita A (JUTIERREZ, La Daternite
spirituelle selon Satnt Paul Etudes Bibliques), Parıs 1968

57 Cir. 4,19
Cir. ‚2
Cir. (‚Oor 11,2-4
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3.2. L’unità interiore tra riflessione teologica e attività pastorale

Invece, in un’esperienza di Chiesa così intensa anche a livello affettivo come 
quella di Paolo a Corinto, sembra che egli non solo sia riuscito a superare il rischio 
dell’intellettualismo corso ad Atene, ma abbia anche armonizzato le tensioni inte-
riori tra contemplazione di Cristo ed esercizio del ministero, tra riflessione teologica 
e attività pastorale, tra vita personale e funzioni ministeriali. Si può rintracciare qui 
un’intuizione utile per non cedere nel contesto socio-culturale attuale alla faticosa 
«frammentazione» messa allo scoperto dal testo del cardinal Martini citato all’inizio.

Ma va ribadito: come confermano tante altre pagine degli Atti degli Apostoli e 
delle stesse lettere paoline, la profonda unità spirituale di Paolo tra l’acuta riflessione 
teologica e l’infaticabile attività pastorale si alimentava nella relazione personale ed 
ecclesiale con Cristo. Che a Corinto la teologia di Paolo nascesse dall’affectus fidei 
per Cristo e dal servizio al suo corpo ecclesiale emerge in particolare dal racconto di 
un’esperienza mistica che egli fece nell’anno e mezzo in cui fondò la Chiesa in quella 
metropoli:

«Una notte, in visione – testimonia Luca negli Atti (18,8-9) –, il Signore disse a Paolo: “Non aver 
paura; continua a parlare e non tacere, perché io sono con te e nessuno cercherà di farti del male: 
in questa città io ho un popolo numeroso”». 

Questa salda consapevolezza credente di Paolo che il Risorto fosse sempre «con 
lui», confermatagli nella visione notturna, era il motivo fondamentale per cui egli non 
faceva né il teologo «di professione» né il missionario «a ore». Era la ragione per cui 
egli non soffriva di «schizofrenia» tra quello che era e quello che faceva, tra la vita 
privata e quella pubblica. Tant’è vero che metteva a servizio della carità pastorale non 
solo le sue notevoli doti intellettuali, ma anche ogni sfaccettatura della sua poliedrica 
affettività: paterna36, materna37, fraterna38 e sponsale39. È paradigmatico, ad esempio, 
che, scrivendo sempre da Corinto ai cristiani di Tessalonica, egli abbia ricordato loro:

«[Silvano, Timoteo ed io] siamo stati amorevoli in mezzo a voi, come una nutrice che ha cura 
dei propri figli. Così, affezionati a voi, avremmo desiderato trasmettervi non solo l’evangelo di 
Dio, ma la nostra stessa vita, perché ci siete diventati cari. Voi ricordate infatti, fratelli, il nostro 
duro lavoro e la nostra fatica: lavorando notte e giorno per non essere di peso ad alcuno di voi, 
vi abbiamo annunciato l’evangelo di Dio. Sapete pure che, come fa un padre verso i propri figli, 
abbiamo esortato ciascuno di voi – affiora qui la suddetta cura pastorale personalizzata e concre-

36	 Cfr. 1 Cor 4,15. A questo riguardo, rinviamo all’analisi approfondita di P. Gutierrez, La paternité 
spirituelle selon Saint Paul (Études Bibliques), Paris 1968.

37	 Cfr. Gal 4,19.
38	 Cfr. Gal 1,2.
39	 Cfr. 2 Cor 11,2-4.
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ta PCLI fedeli al Tessalonica V1 abbiamo incoragglato sconglurato al comportarvı manlera
degna al DI0, che V1 oqhlama al S1I10O 1 alla S1144 oloria» (1 I's 2,7-12 Artıcol|
La concupiscentia vıtae d  _ la debolezza credente
dell’evangelizzatore

4.1 «Non SONO pDIU 10 che PCDSO, (.rısto che in INe>

L’unıta interlore di QqUESTO imparegglabile MIss1OoNaAarıo teologo avrebbe dovuto
fare salto di qualitä ulteriore qualche 11110 dopo, anche 914 1a 61 vede affiorare
nelle esperlenze atenlese cCOrlnzla nAarrate 1n questTe pagıne degli Attl. Non da
escludere che fosse DCI alutare Paolo acl affrontare le atiche le persecuz1on1 cfr
At,dovute alla “{l attıvıta evangelizzatrice (orinto, DCL di DIU ininata
dal deprimente ricordo dell’insuccesso atenlese, che ı] S5ignore oli AVOCSSC donato 1a
consolante intulzione sulla “{l provvidente vicinanza cfr 17,9
10) (os  1’ incoragglato da quella IN de]l Kisorto, Paolo 61 CTa completamente
dedicato, DCI ben diciotto mesi1, all’intensa attıvıta inissionarıa (‚orinto
dire ı] VCTIO, da quel IMOMeEeNTO 1n pOo1 ditficoltä problemi 10  — 11O diminuiti nel
s { 1  ( mMinistero. contrarlo, 110 aımentat] scontrı1 tenslon1 all’interno della Chie
> persecuz1on1 esterne probabilmente anche qualche malanno, CAUSATO dalla vita
molto dura che egli conduceva. Anche QqUESTO DESsSaNTtE CAarl1CcOo d ditficoltä sofferenze
entro 'OSs1 far della {{l riflessione teologica. Soprattutto influenzo ı] s {  ( modo
”ntendere l’evangelizzazione C, DIU 1n profondita, ’a7ione dello Spirito nella vita
della Chiesa complessivamente intesa. 'OSs1 che ı] «penslero d (rlsto> imAaturo 1n
Paolo, 1n ultima analisi perche IO SLCSSO SDIFLLO dz ( YISEO DENSAVA 1 I17 In effetti, Da
rafrasando la professione di fede che egli fa nella Lettera al ( alati (2,20),
mettergli sulle labhbra questTe parole: «Non SO110 DIU 10 che CNSO, (Lrsto che

1n 1116>»>

Änzli, individuare u12  ® de]l vert1ic1 di QquESTO «DECNSALC di (TlsSto> IM Paolo
1n una “{l COMMOVEeNTE confessione all’interno della Seconda Lettera al (‚orınzı (12,7
10) S1 tratta di tro SCONO di rivelazione che oli für donato dal cielo che Mnvigori
l’incoraggiamento da lui 914 rcevuto (‚orinto subito dopo ı] fallimento pastorale di
Atene cfr At Paolo ricorda quel secondo ONO divino 1n quest1 ermin!:
«Affinche 10 10  — imont] 1n superbia (G)13{8 forse oli GTA Capltato ad Atene
data un spıina alla m14 1NC, Invlato di Satana DCL continuare schiaffegg1armi>».
Non sappl1amo (8NY2] fosse quella «SP1Ina>»; forse un patologia agli occhi140 qualche

Cir. G al 4, 6,11 Juttavla, numerosı esegetl OSSCIVAaLLO che quest1 due passı L1°  - S()L110O nNecess1i-
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ta per i fedeli di Tessalonica –, vi abbiamo incoraggiato e scongiurato di comportarvi in maniera 
degna di Dio, che vi chiama al suo regno e alla sua gloria» (1 Ts 2,7-12).

4. La concupiscentia vitae e la debolezza credente 
dell’evangelizzatore

4.1. «Non sono più io che penso, ma è Cristo che pensa in me»

L’unità interiore di questo impareggiabile missionario e teologo avrebbe dovuto 
fare un salto di qualità ulteriore qualche anno dopo, anche se già la si vede affiorare 
nelle esperienze ateniese e corinzia narrate in queste pagine degli Atti. Non è da 
escludere che fosse per aiutare Paolo ad affrontare le fatiche e le persecuzioni (cfr. 
At 18,10.12-17) dovute alla sua attività evangelizzatrice a Corinto, per di più minata 
dal deprimente ricordo dell’insuccesso ateniese, che il Signore gli avesse donato la 
consolante intuizione notturna sulla sua costante e provvidente vicinanza (cfr. 17,9-
10). Così, incoraggiato da quella promessa del Risorto, Paolo si era completamente 
dedicato, per ben diciotto mesi, all’intensa attività missionaria a Corinto (17,11). A 
dire il vero, da quel momento in poi difficoltà e problemi non erano diminuiti nel 
suo ministero. Al contrario, erano aumentati scontri e tensioni all’interno della Chie-
sa, persecuzioni esterne e probabilmente anche qualche malanno, causato dalla vita 
molto dura che egli conduceva. Anche questo pesante carico di difficoltà e sofferenze 
entrò così a far parte della sua riflessione teologica. Soprattutto influenzò il suo modo 
d’intendere l’evangelizzazione e, più in profondità, l’azione dello Spirito nella vita 
della Chiesa complessivamente intesa. È così che il «pensiero di Cristo» maturò in 
Paolo, in ultima analisi perché lo stesso Spirito di Cristo pensava in lui. In effetti, pa-
rafrasando la professione di fede che egli fa nella Lettera ai Galati (2,20), potremmo 
mettergli sulle labbra queste parole: «Non sono più io che penso, ma è Cristo che 
pensa in me».

Anzi, potremmo individuare uno dei vertici di questo «pensare di Cristo» in Paolo 
in una sua commovente confessione all’interno della Seconda Lettera ai Corinzi (12,7-
10). Si tratta di un altro segno di rivelazione che gli fu donato dal cielo e che rinvigorì 
l’incoraggiamento da lui già ricevuto a Corinto subito dopo il fallimento pastorale di 
Atene (cfr. At 17,9-10). Paolo ricorda quel secondo segno divino in questi termini: 
«Affinché io non monti in superbia – come forse gli era capitato ad Atene –, è stata 
data una spina alla mia carne, un inviato di Satana per continuare a schiaffeggiarmi». 
Non sappiamo cosa fosse quella «spina»; forse una patologia agli occhi40 o qualche 

40	 Cfr. Gal 4,5; 6,11. Tuttavia, numerosi esegeti osservano che questi due passi non sono prove necessi-
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altra malattiadl. (L omunque s14, Paolo ripete: «perche 10 10  — imont1 1n superbia». Men
z1iona di OVO ı] rischio d’inorgoglirsi, probabilmente perche V1 TCcONOsSCEe s {  (

debole. «AÄA di QquESTO DCI tre volte ho Pregato Signore che ’allontanasseODTLUN7 da 1116>»> 61 vede CO  — chiarezza (G)1R{5 l’apostolo 61 S12 immedesimato CO  — G.risto, che
nell’angoscia de] (setsemanı VV pPregato DCL tre volte Padre42. -„Ed esli mM1 ha det
“ basta 1a m14 orazla; la mia | potenza infatti 61 manıifesta Dlenamente nella tua|

debolezza>». Sottinteso: CC{ t1 affıdli 116>> Subito Paolo agglunge CO  — entus1asmo': «{V]1
vantero quindi ben volentieri delle mMIle debolezze, perche dimor] 1n 1a pOoteNZAa di
(Lrsto. Perc10 mM1 COMP1ACCL0 nelle mMIle debolezze, negli oltraggi, nelle difficoltä, nelle
persecuz10n1, nelle ANSOSCC sofferte DCL ('Lrsto: infatti quando SO0 debole, allora
che SO110 orte>». voler ben vedere, ı] Risorto 10  - oli VV detto C10 Qul af-
ora ı] CArattere eCCESSIVO di Paolo, che ha agg1unto de] s { 1  ( all’intuizione suggeritagli
da (.rlsto. Ma di I di C1O, 1n quel frangente, Risorto ha rivelato all’apostolo una

chiave di ettura ftondamentale DCL cogliere ı] IMOt1VO ultimo dell’efficacia salvifica di
mMinistero ecclesiale (G)183{° SULO, vale dire 1a fede de]l mMinisStro STESSO, CO  - la quale,

NONOSTLANTE le proprie debolezze, esli 61 completa disposizione de] Signore.
[ p1u (Lrsto ha manifestato Paolo erlter10 di discernimento DIU generale, DCL
intravedere ’a7zione provvidente di DIio nella stor1a della salvez7za: Dio dispiega 1a {{l

pOoteNZAa salvifica VE  - MOMNOSLAHTE la debolezza, ALIFADESO 1a debolezza di chiunque
oli 61 abbandoni] CO  - fede Secondo 1a Bibbia, Dio 61 SCHIDIEC COM POFrTALO ‘OSsS1 lungo
7intera stor1a della Salvez7a C, 1n specle, nella nella rtsurrezione de]l s {  ( F1
glig (GreS Perc1o 1a Chiesa intende OSSCTEC davvero OLDO di (rIsto nella storla,
deve prendere questa paradossale «Jogica» salvifica di Dio, che Paolo o1unse

capıre DCI isplrazliıone divina. Änzi, ivello ALILCOTA DIU personale, l’Apostolo
11} che quanto DIU nel VAdSsSO di creta della {{l umanıta cfr (‚or 4,7) 61 fosse
affıdato appleno G.risto, DIU frutti pastorali che avrebbe DPoOortato avrebbero
lasclato trasparıre che Vlvere 110  - fosse DIU lui, quanto pluttosto Crocifisso r1sorto,
che STAVAa agendo DCI di lui Difatti, quanto DIU, nelle «spine>» delle malattie
de]l ministero, Paolo 61 fosse lasclato conformare (rIsto dallo Spirito santo®,
DIU chiunque ’avesse VIStO bastonato, mal disperato (4,8-9), sarebbe MuscIto
perceplre 1n dissolvenza lo STESSO Crocifisso rsorto cfr 13,4) Quanto DIU l’apostolo

tantı favore A Qquesta ipotesl. 51 leggano, ad LIETZMANN, An die Korinther H, In 1D., An die
Korinther Hf (Handbuch ZU Neuen Jlestament 9) Tübingen 1910) 27-164.196-214, partı-
colare L2/: PITTA, Lettera Al (alatı Scritt! delle Ur1g1n1 (rstlane 9) Boloena 1996, 268-269,.397:;
VANHOYE, Lettera Al (alatı (I Lihri Biblict: Nuovo lTestamento 8) Milano ZU00, 116

41 Binvlamo aglı di AÄALLO, Seconde Epz”z‘re AHX ( ortnthiens Etudes bibliques), Parıs 195/,
5315-23253:; HUGHES, Paull’s Secoand Epistle the C orinthians (The New International (Lommentary

the New Testament), Grand Rapids 1962, 447 -445
A Cir. Mt
45 Cir. 5,29 Fil 5,10
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altra malattia41. Comunque sia, Paolo ripete: «perché io non monti in superbia». Men-
ziona di nuovo il rischio d’inorgoglirsi, probabilmente perché vi riconosce un suo 
punto debole. «A causa di questo per tre volte ho pregato il Signore che l’allontanasse 
da me»: si vede con chiarezza come l’apostolo si sia immedesimato con Cristo, che 
nell’angoscia del Getsemani aveva pregato per tre volte il Padre42. «Ed egli mi ha det-
to: “Ti basta la mia grazia; la [mia] potenza infatti si manifesta pienamente nella [tua] 
debolezza». Sottinteso: «se ti affidi a me». Subito Paolo aggiunge con entusiasmo: «Mi 
vanterò quindi ben volentieri delle mie debolezze, perché dimori in me la potenza di 
Cristo. Perciò mi compiaccio nelle mie debolezze, negli oltraggi, nelle difficoltà, nelle 
persecuzioni, nelle angosce sofferte per Cristo: infatti quando sono debole, è allora 
che sono forte». A voler ben vedere, il Risorto non gli aveva detto tutto ciò. Qui af-
fiora il carattere eccessivo di Paolo, che ha aggiunto del suo all’intuizione suggeritagli 
da Cristo. Ma al di là di ciò, in quel frangente, il Risorto ha rivelato all’apostolo una 
chiave di lettura fondamentale per cogliere il motivo ultimo dell’efficacia salvifica di 
un ministero ecclesiale come il suo, vale a dire la fede del ministro stesso, con la quale, 
nonostante le proprie debolezze, egli si mette a completa disposizione del Signore. 
Di più: Cristo ha manifestato a Paolo un criterio di discernimento più generale, per 
intravedere l’azione provvidente di Dio nella storia della salvezza: Dio dispiega la sua 
potenza salvifica non nonostante la debolezza, ma attraverso la debolezza di chiunque 
gli si abbandoni con fede. Secondo la Bibbia, Dio si è sempre comportato così lungo 
l’intera storia della salvezza e, in specie, nella morte e nella risurrezione del suo Fi-
glio Gesù. Perciò se la Chiesa intende essere davvero il corpo di Cristo nella storia, 
deve prendere parte a questa paradossale «logica» salvifica di Dio, che Paolo giunse 
a capire per ispirazione divina. Anzi, a un livello ancora più personale, l’Apostolo 
comprese che quanto più nel vaso di creta della sua umanità (cfr. 2 Cor 4,7) si fosse 
affidato appieno a Cristo, tanto più i frutti pastorali che avrebbe portato avrebbero 
lasciato trasparire che a vivere non fosse più lui, quanto piuttosto il Crocifisso risorto, 
che stava agendo per mezzo di lui. Difatti, quanto più, nelle «spine» delle malattie o 
del ministero, Paolo si fosse lasciato conformare a Cristo dallo Spirito santo43, tanto 
più chiunque l’avesse visto bastonato, ma mai disperato (4,8-9), sarebbe riuscito a 
percepire in dissolvenza lo stesso Crocifisso risorto (cfr. 13,4). Quanto più l’apostolo 

tanti a favore di questa ipotesi. Si leggano, ad es., H. Lietzmann, An die Korinther II, in Id., An die 
Korinther I-II (Handbuch zum Neuen Testament 9), Tübingen 19695 (1910), 97-164.196-214, in parti-
colare 157; A. Pitta, Lettera ai Galati (Scritti delle Origini Cristiane 9), Bologna 1996, 268-269.397; A. 
Vanhoye, Lettera ai Galati (I Libri Biblici; Nuovo Testamento 8), Milano 2000, 116.

41	 Rinviamo agli excursus di: E.-B. Allo, Seconde Épître aux Corinthiens (Études bibliques), Paris 1937, 
313-323; P.E. Hughes, Paul’s Second Epistle to the Corinthians (The New International Commentary 
on the New Testament), Grand Rapids 1962, 442-448.

42	 Cfr. Mt 26,39.42.44.
43	 Cfr. Rm 8,29; Fil 3,10.
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61 fosse ALLESO CO  - affectus fıder G.risto, cercando di oli tr1ı CO  - lo STESSO stile
amorevole di lui, DIU le proprie “spine” sarebbero diventate di diffusione
della STESSA potenza salvifica de] Signore. Artıcol|Questo attegg1amento spirituale vale anche DCL chiunqgue st1u1ldji teologia, SCINDIEC
che la “{l tcerca teologica S12 anımata duplice DCI (LrsSto DCT ı] Drossimo.
In quest’ottica, Ia teologia DUO diyentare MIEd DEYd «DASSLONE>», ne] duplice C11SO de]
ermine: CL ADDASSIONA, perche nella tcerca de]l «penslero di (Lristo>», CONOSCLIAMO SC1I11-

DIEC meglio [ui, che C1 ha amaatı ha dato STESSO DCI n0144 Ma anche VOTO che chz
Dt0, Dalısce: patiısce 110  - solo 1a «fatica de] CONCELLO>, SOprattutto ’a7zione

dello Spirito «1Nn>» lui Ne] OSITO DENSAIC Dio, lo STESSO Spirito di DIio che C1 lavora
nel cuorebß Difatti, ı] Verbo di Dio 61 lascia concepire da nOl: DCI OS1 dire, diventa
OSITO CONCEDLUS. Ma DO1 61 sviluppa DCL sradi 1n NnO1 cfr (Gal 4,19) C, 1n qualche
modo, toglie Spazlo al OSITO «10> cfr 2.20): C100 che di DIU profondo abbiamo: ı]
OSITO pensiero%6, Quest’ultimo viene conformato «penslero d (r1isto> cfr
12,2), DCI Cul 10  — pIU solo OSITO

Pur 10  — avendo ALLCOTA PrOVato questa «Dassıone>» teologica, analizz1iamo V’e
sperlenza teologico-pastorale d Paolo, DOsSs1aMO renderecl CONTO di (G)1R{5 lo Spirito
SAaNtfO S12 CAaDaCC, lo 61 lascia fare, di attrarcı nella seqguela Christi, fino portarcı
«crocifiggere>» ı] OSTTO «10>47/i 10  — solo le OSTITE pass1ıon1 peccamınose cfr (Gal
5,24), anche ı] OSITO modo di DENSAIC, Insomma, lo Spirito sospinge anche NnOo1
OM Paolo quell’immedesimazione CO  — (Lristo, che talvolta ha ı] SADOIC de]
s { 1  ( <«SVUOLAMENLO> sulla cfr Fil 2,7)

teologo patıens divina

( e lo insegnanO SOPFrattiutto teologi ortodossi, che, approfondendo l’idea di «dCli-
vinl1zzazlone ontologica» de]l teologo48, DCI cert1 aspett1 sviluppano 1n modo originale

44 Z ,AU: cfr. L,
45 Cir. (‚or 12,5

Un intultzione simile illustrata, S14 PUure C ()I11 accentuazlionı diverse, Aa E: VDOKIMOV, LOHOSMEHZA
dr DO secondo Ia radizione orientale L insegnamento DAatristicO, [iturgico ICONOGFAfLCO (Punti Scottantı
A Teologia 30), KRoma 1969, ZU, quale, ilustrando la teologia batrıst1ca orientale, spiega < In Qquesta

AeAmzs  vteologia 1 LFattia L1°  - A COLLOSCCEIC qualcosa DIio0, A "avere DIo (Qui la categorla '‘11-
ziale l bleno l vu  ' ESSCICV A Ogn1 SOSLANZA spirituale d E SCIC bleno della divina>».

4A / Cir. Z ,AU: 6,14
Distinguendo lo stile teologica cattolico Aa quello ortodosso, (LOZZI, Manuyale di dottrinda FrinıLd-
vra (Nuovo (‚OTrsSO A Teologia Sistematıica 4) Bresc1la 2009) 392, spiega «Der ’ Occidente
sutficiente PEDNSATEC ULla orazla Ccreata che modifica l moda A COLLOSCCEIC della ul  ; rendendola
partecıpe della OLLOSCCI1ZaA che DIo ha A SE (soprannaturale), Invece ET ’Orlente 1 EVE A

divinizzazione ontologica, hoiche L1°  - basta che ’uomo bartec1Ip1 nella S{I1A attıvıta CONOSCIEIVA della
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si fosse arreso con affectus fidei a Cristo, cercando di trattare gli altri con lo stesso stile 
amorevole di lui, tanto più le proprie “spine” sarebbero diventate mezzo di diffusione 
della stessa potenza salvifica del Signore.

Questo atteggiamento spirituale vale anche per chiunque studi teologia, sempre 
che la sua ricerca teologica sia animata dal duplice amore per Cristo e per il prossimo. 
In quest’ottica, la teologia può diventare una vera «passione», nel duplice senso del 
termine: ci appassiona, perché nella ricerca del «pensiero di Cristo», conosciamo sem-
pre meglio lui, che ci ha amati e ha dato se stesso per noi44. Ma è anche vero che chi 
pensa Dio, patisce: patisce non solo la «fatica del concetto», ma soprattutto l’azione 
dello Spirito «in» lui. Nel nostro pensare a Dio, è lo stesso Spirito di Dio che ci lavora 
nel cuore45. Difatti, il Verbo di Dio si lascia concepire da noi; per così dire, diventa 
nostro conceptus. Ma poi si sviluppa per gradi in noi (cfr. Gal 4,19) e, in qualche 
modo, toglie spazio al nostro «io» (cfr. 2,20); a ciò che di più profondo abbiamo: il 
nostro pensiero46. Quest’ultimo viene conformato al «pensiero di Cristo» (cfr. Rm 
12,2), per cui non è più solo nostro.

Pur non avendo ancora provato questa «passione» teologica, se analizziamo l’e-
sperienza teologico-pastorale di Paolo, possiamo renderci conto di come lo Spirito 
santo sia capace, se lo si lascia fare, di attrarci nella sequela Christi, fino a portarci a 
«crocifiggere» il nostro «io»47; e non solo le nostre passioni peccaminose (cfr. Gal 
5,24), ma anche il nostro modo di pensare. Insomma, lo Spirito sospinge anche noi – 
come Paolo – verso quell’immedesimazione con Cristo, che talvolta ha il sapore del 
suo «svuotamento» sulla croce (cfr. Fil 2,7).

4.2. Il teologo patiens divina

Ce lo insegnano soprattutto i teologi ortodossi, che, approfondendo l’idea di «di-
vinizzazione ontologica» del teologo48, per certi aspetti sviluppano in modo originale 

44	 Gal 2,20; cfr. 1,4.
45	 Cfr. Rm 8,14-17; 1 Cor 12,3.
46	 Un’intuizione simile è illustrata, sia pure con accentuazioni diverse, da P. Evdokimov, La conoscenza 

di Dio secondo la tradizione orientale. L’insegnamento patristico, liturgico e iconografico (Punti Scottanti 
di Teologia 30), Roma 1969, 20, il quale, illustrando la teologia patristica orientale, spiega: «In questa 
teologia si tratta […] non di conoscere qualcosa su Dio, ma di “avere Dio in sé”. Qui la categoria essen-
ziale è il pieno e il vuoto, essere vuoto di ogni sostanza spirituale ed essere pieno della presenza divina».

47	 Cfr. Gal 2,20; 6,14.
48	 Distinguendo lo stile teologico cattolico da quello ortodosso, A. Cozzi, Manuale di dottrina trinita-

ria (Nuovo Corso di Teologia Sistematica 4), Brescia 20132 (2009), 592, spiega: «Per l’Occidente è 
sufficiente pensare a una grazia creata che modifica il modo di conoscere della creatura, rendendola 
partecipe della conoscenza che Dio ha di sé (soprannaturale). Invece per l’Oriente si deve trattare di 
una divinizzazione ontologica, poiché non basta che l’uomo partecipi nella sua attività conoscitiva della 
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una CONVINZIONE d s \411l Tommaso d’Aquino, quale definiva ı] teologo (G)1R{5 Datıens
divind: DCL dono dello Spirito Santo, ı] credente che studia teologia rNceve 1n SE )’im-
pronta delle realta divine, hatendole?, In quest’ottica, 61 DUO immagınare lo studioODTLUN7 teologico OM 11112  ® scalpello, CAaDacCe di togliere detriti de]l nOostr1 peccatl oli spigoli
delle OSTITE fragilita. Co  sl, 1a teologia diventa RatrÖs, un occaslıone favorevole, DCI
lo Spirito SANTO DCI conformare 1a OSITA umanıta quella di G.risto, «immagıine de]l
DIio invisibile>» Col 1,15)

LO studio della teologia DUO OSSCTEC Innervato 'OSs1 da una passiıone simile quella
che ı] geniale Michelangelo DIOVAaVa quando, dopo VT blocco di 114AL-

11} in1zlava, colpi di scalpello, togliere detrit] DCI farne11le forme sublimi
suggseritegli dallo Spirito

LO STESSO Paolo, rivolgendosi SCHIDIC al (orinz]l, CercCo di esprimere ı] s {  ( modo d
«Datıre 1a teologia» pOo1 di Vivere quelle medesime verıita «Datıte>», scerivendeo:

«INO1 tutt1 rflettendo COMNE in U specchio la oloria del Signore, ven1amo trasformatiı
quella medesima immagıne, al oloria in oloria, secondo ”’azlione dello Spirito del Signore» (2
Cor 3,18).

Ura, 61 NSCOPSSE 1a teologia (G)183{° «frutto dello Spirito> 1n NnO1 Gal 5,22) l

smetterebbhbe di colpo di demandarla agli speclalisti. Se 1a teologia fosse vissuta (G)1R{5

passiıone, 1n Cul «S]1 patiısce» 1a fatica de] «penslero di (Lristo>», SOPrattutto «C] 61
appassıona>» DCT l’insegnamento de]l 4estro divino 1n nOl, 10  — <arehbbe pIU sentita
(G)1R{5 alternativa alla preghiera. contrarlo, da lato, In teologia darebbhe SECHMDVE
HXO linfa alla hreghiera C' dall’altro, Ia hreghiera, 'OSsz vivitalizzata, sosterrebhe Ia
«fatica del COCEeIitfO»

OLLOSCCI1IZA divina, C1 vuole ULla bartecıpazıone QUAaNTLO all’essere. (e ULla forza divina che ragg1unge
’essere della lo trasforma. La cOMUNICAZIONE dell’Assoluto al finito sostanzliale. Solo tale
dottrina renderehbe della reale cOomMuUNlLONE A DIo C011 la u  n cadere ULla contusio-

pantelsta>»,
Cir. |OMMASO D’ÄQUINO, FF Sententidatum 5), 2, L, L, sol Per approfondimento A Qquesta C ()11-
cezl0ne della teologia, 1 DuO leggere C ()I11 frutto: BIFFTI, Ha scuola dr TOmMMAaSsO d’Aqgutno «L umen
Ececlesiae» Intelligenza del VESTEYO (YISTIANO [ M fronte AaLLTavVerso 768: Inos BitA UÜpera
(Omnla: La (‚ostruzlone della Teologia Medievale), Milano ZU07, 95-96, l quale brecisa che PEI
lommaso «Ja teologia-sapienza OsSs1a l giudizio “de rebus divinis” 5 (01318 dello Spirtto Santo d
broprio secondo la dottrina A Paolo dell’“uom©o spirituale”; OSS1a, 1 LFrattia della dottrina teologica
che qu1 C1tato CSDPIESSAMENTE lo Pseudo-Dionigi viene L1°  - Aa semplice "Imparare , Aa IDERE  -

“sperimentare , L1°  - Aa PUIFO “discere”, Aa “patı divina” “doctus L1°  - solum discens, sed el
patiens divina” La capacıta de] oiudizio teologica sapienzliale alcuni c €  O C ()I11 lo studio l’inseg-
NameNTO, agg1unto all’acutezza dell’intelligenza” allora 1 LFatia A ULla VIrt intellettiva A  1n alcuni,
berö, tale capacıta 1 verilica orazle ULla affınitäa alle realtä divine “affınitas ad divina”)
che impara le realtä divine patendole essenda OCCAaALO Aa OSSC A loro l’Apostolo 1ce “ L u0omoO
spirituale oiudica tutto” IN (D 95) Lo STESSO rıpreso 1ID., «Prolusione: Teologia In
Bernardo In ALl l1ommaso», BIFEI ALIL, Sapere contemplare j} VMISTEerO. Bernardo TOmMMAaSsO
(Biblioteca A Cultura Medievale 848), Milano ZU08, 21-40 C, particolare, 21-29
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una convinzione di san Tommaso d’Aquino, il quale definiva il teologo come patiens 
divina: per dono dello Spirito santo, il credente che studia teologia riceve in sé l’im-
pronta delle realtà divine, patendole49. In quest’ottica, si può immaginare lo studio 
teologico come uno scalpello, capace di togliere i detriti dei nostri peccati e gli spigoli 
delle nostre fragilità. Così, la teologia diventa un kairós, un’occasione favorevole, per 
lo Spirito santo per conformare la nostra umanità a quella di Cristo, «immagine del 
Dio invisibile» (Col 1,15).

Lo studio della teologia può essere innervato così da una passione simile a quella 
che il geniale Michelangelo provava quando, dopo aver osservato un blocco di mar-
mo, iniziava, a colpi di scalpello, a togliere detriti per farne emergere le forme sublimi 
suggeritegli dallo Spirito.

Lo stesso Paolo, rivolgendosi sempre ai Corinzi, cercò di esprimere il suo modo di 
«patire la teologia» e poi di vivere quelle medesime verità «patite», scrivendo:

«Noi tutti […], riflettendo come in uno specchio la gloria del Signore, veniamo trasformati in 
quella medesima immagine, di gloria in gloria, secondo l’azione dello Spirito del Signore» (2 
Cor 3,18).

Ora, se si riscoprisse la teologia come «frutto dello Spirito» in noi (Gal 5,22), si 
smetterebbe di colpo di demandarla agli specialisti. Se la teologia fosse vissuta come 
passione, in cui «si patisce» la fatica del «pensiero di Cristo», ma soprattutto «ci si 
appassiona» per l’insegnamento del Maestro divino in noi, non sarebbe più sentita 
come alternativa alla preghiera. Al contrario, da un lato, la teologia darebbe sempre 
nuova linfa alla preghiera e, dall’altro, la preghiera, così rivitalizzata, sosterrebbe la 
«fatica del concetto».

conoscenza divina, ma ci vuole una partecipazione quanto all’essere. C’è una forza divina che raggiunge 
l’essere della creatura e lo trasforma. La comunicazione dell’Assoluto al finito è sostanziale. Solo tale 
dottrina renderebbe conto della reale comunione di Dio con la creatura, senza cadere in una confusio-
ne panteista».

49	 Cfr. Tommaso d’Aquino, III Sententiarum 35, 2, 1, 1, sol. 1. Per un approfondimento di questa con-
cezione della teologia, si può leggere con frutto: I. Biffi, Alla scuola di Tommaso d’Aquino «Lumen 
Ecclesiae». Intelligenza e amore del mistero cristiano (= Di fronte e attraverso 768; Inos Biffi Opera 
Omnia; La Costruzione della Teologia Medievale), Milano 2007, 95-96, il quale precisa che per san 
Tommaso «la teologia-sapienza ossia il giudizio “de rebus divinis” [...] è dono dello Spirito Santo ed è 
proprio – secondo la dottrina di Paolo – dell’“uomo spirituale”; ossia, si tratta della dottrina teologica 
che – e qui è citato espressamente lo Pseudo-Dionigi – viene non da un semplice “imparare”, ma da uno 
“sperimentare”, non da un puro “discere”, ma da un “pati divina” – “doctus non solum discens, sed et 
patiens divina” […]. La capacità del giudizio teologico sapienziale “in alcuni c’è con lo studio e l’inseg-
namento, aggiunto all’acutezza dell’intelligenza” – e allora si tratta di una virtù intellettiva –; “in alcuni, 
però, tale capacità si verifica grazie a una certa affinità alle realtà divine (“affinitas ad divina”) […], 
che impara le realtà divine patendole – essendo toccato da esse – e di loro l’Apostolo dice: “L’uomo 
spirituale giudica tutto” […]» (p. 95). Lo stesso concetto è ripreso in Id., «Prolusione: Teologia in san 
Bernardo e in san Tommaso», in I. Biffi et alii, Sapere e contemplare il mistero. Bernardo e Tommaso 
(Biblioteca di Cultura Medievale 848), Milano 2008, 21-40 e, in particolare, 27-29.
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Non solo: 1a teologia, interlor1zzata nella preghiera, Anirebbe 11410 11Aa11OÖ

DCI fondersi CO  — 1a vita, perche 1n ftondo (G)1R{5 splegava AÄgostino d’Ippona Pe.
SISLCHZA CYISHANd 10  — altro che PSPHYCLZIO del desiderio dz Dz0 DCI 1a vita, ı] Artıcol|cristi1ano allena s {  ( desiderio d’amore ad ampliarsi CO  — eserC17z1 di VAarlo t1DO, u12  ®

de]l quali appuntfo 1a teologia. In QqUESTO modo, alla ine de] CAMMINO terrenO, DIio
potra colmare credente dell’amore che esli ( (3V 4,8.16

«Ja 1lta Adi buon eristiano argomentava Doctor (yrattae desiderio0. Ma
una COS4 OggettLO Adi desider10, ALNCOTLA 11O  S la S1 vede, tuttavlia ALtraverso i} desider10, {1

dilati, cosicche potral OGN TIE rmemplto quando g1ungeral alla vislione.
Mmmettl1amo che debba rmemplire STOSS5O Sal che molto volumınosa quello che
{1 Sara dato; t1 preoccupIl al allargare V’otre qualsiasıi tro t1DO Adi recıplente, DIU che
DUOIL; Sal quanto hal da metterc1 dentro edi che piccolo: allargandolo lo rendi DIU CaAaDaCE,
Allo STESSO modoa ID COM ’attesa allarga OSITO desider10, col desiderio allarga l’animo dila
tandolo lo rende DIU CaAaDaCE, Vivilamo dunque, ratelli, al desider10, poiche dobbiamo OGN TIE

rLiem pltL>>0,

Esperto conNnoscItore delle ettere di 11 Paolo, AÄgostino lo (G)1R{5 modello
di credente spiritualmente Teso ı] compimento divino de]l DPropri0 desiderio
d’amore:

«Ämmirate l’apostolo Paolo che dilata le capacıta della S1144 anıma, PCLI accogliere C100  e che
avverra. Egli 1cCe infatti: NOM che 10 7a 91d VAQgIUNLO HE che 10 IA herfetto; HO dt

IA FAgIUNLO Ia herfezione, o fratellı (Fil Ma allora che COS4 tal, Paolo, questa
vita, 11O  S hal ragglunto la soddistazione del EUO desiderio? (a sola GÖSA, IHNSCHULFE LÖH
PPanıma Ia palma VOCAZIONE celeste, dimentico dt C100 che 7 IA dietro, DVOLESO IMDECE C10O che
7 IA davDanti (Fil Ha dunque atfermato al ET Proteso avantı al tendere al fine
COM STESSO Comprendeva bene al OGN TIE ALNCOTLA incapace al accogliere C100  e che occhio
I111Aano‘ 11O  S vide, ne orecchio intese, ne fantasıla immagıno>»>1,

La conclusione Cul perviene ı] srande teologo padre della Chiesa INVI1-
DEISCVCIAIC DCL 1a vita nell’esercitare ı] OSITO desiderio, anche COSTITO di

<«SVUOTLATE NnOo1 SteSS1I> sull’esempio di (rsSto cfr Fil 2’7)) liberandoci SOPrattiutto da]l
peccatl. Impareremo OS1 CO ı] contributo che DUO offrirci 1a teologia dire 1n
imanlera SCINDIEC 1110 inadeguata 1a «realtäa inesprimibile» di Dio

AÄGOSTINO D IPPONA, (‚ ommento allda Prima Lettera di (1L0VANNL, A G, Sant AgOostino, (‚ ommento
al vangelo dr San (1L0VANNL, Testo latino dalV’edizione maurina rıpresa sostanzlalmente C.orpus
Christianorum. Introduzione indici CULA A Agostino 1ta Traduzione Ote A Emilio Gandolto.
Revisione A Vincenzo Trulli ( ommento all’Epistola al Partı A San (s10vannı. JTesto latino dalV’edi
zi0Ne maufıina. Introduzione traduzione A Giulio Madurini. Revisione CULIA A Kaura Muscolino
(Nuova Biblioteca Agostinlana; Üpere A Sant Agostino; Parte 1LIL Discorsi: Volume 24), KRoma 1968,

öl Ihid., 1/19
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Non solo: ma la teologia, interiorizzata nella preghiera, finirebbe a mano a mano 
per fondersi con la vita, perché in fondo – come spiegava Agostino d’Ippona – l’e-
sistenza cristiana non è altro che un esercizio del desiderio di Dio: per tutta la vita, il 
cristiano allena il suo desiderio d’amore ad ampliarsi con esercizi di vario tipo, uno 
dei quali è appunto la teologia. In questo modo, alla fine del cammino terreno, Dio 
potrà colmare il credente dell’amore che egli è (1 Gv 4,8.16).

«La vita di un buon cristiano – argomentava il Doctor Gratiae – è tutta un santo desiderio. Ma 
se una cosa è oggetto di desiderio, ancora non la si vede, e tuttavia tu, attraverso il desiderio, ti 
dilati, cosicché potrai essere riempito quando giungerai alla visione.
Ammettiamo che tu debba riempire un grosso sacco e sai che è molto voluminoso quello che 
ti sarà dato; ti preoccupi di allargare il sacco o l’otre o qualsiasi altro tipo di recipiente, più che 
puoi; sai quanto hai da metterci dentro e vedi che è piccolo; allargandolo lo rendi più capace. 
Allo stesso modo Dio con l’attesa allarga il nostro desiderio, col desiderio allarga l’animo e dila-
tandolo lo rende più capace. Viviamo dunque, o fratelli, di desiderio, poiché dobbiamo essere 
riempiti»50.

Esperto conoscitore delle lettere di san Paolo, Agostino lo presenta come modello 
di credente spiritualmente teso verso il compimento divino del proprio desiderio 
d’amore:

«Ammirate l’apostolo Paolo che dilata le capacità della sua anima, per poter accogliere ciò che 
avverrà. Egli dice infatti: Non che io abbia già raggiunto il fine o che io sia perfetto; non penso di 
avere già raggiunto la perfezione, o fratelli (Fil 3,12-13). Ma allora che cosa fai, o Paolo, in questa 
vita, se non hai raggiunto la soddisfazione del tuo desiderio? Una sola cosa, inseguire con tutta 
l’anima la palma della vocazione celeste, dimentico di ciò che mi sta dietro, proteso invece a ciò che 
mi sta davanti (Fil 3,13-14). Ha dunque affermato di essere proteso in avanti e di tendere al fine 
con tutto se stesso. Comprendeva bene di essere ancora incapace di accogliere ciò che occhio 
umano non vide, né orecchio intese, né fantasia immaginò»51.

La conclusione cui perviene il grande teologo e padre della Chiesa è un invi-
to a perseverare per tutta la vita nell’esercitare il nostro desiderio, anche a costo di 
«svuotare noi stessi» sull’esempio di Cristo (cfr. Fil 2,7), liberandoci soprattutto dai 
peccati. Impareremo così – ecco il contributo che può offrirci la teologia – a dire in 
maniera sempre meno inadeguata la «realtà inesprimibile» di Dio:

50	 Agostino d’Ippona, Commento alla Prima Lettera di Giovanni, 4, 6, in Sant’Agostino, Commento 
al vangelo di San Giovanni, Testo latino dall’edizione maurina ripresa sostanzialmente dal Corpus 
Christianorum. Introduzione e indici a cura di Agostino Vita. Traduzione e note di Emilio Gandolfo. 
Revisione di Vincenzo Trulli – Commento all’Epistola ai Parti di San Giovanni. Testo latino dall’edi-
zione maurina. Introduzione e traduzione di Giulio Madurini. Revisione a cura di Kaura Muscolino 
(Nuova Biblioteca Agostiniana; Opere di Sant’Agostino; Parte III: Discorsi; Volume 24), Roma 1968, 
1717.1719.

51	 Ibid., 1719.
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< In queStO conNsIste la OSIra ıta esercitarec1 col desiderio. Saremo DIU vivificati da queStO
desiderio n  P an DIU allontaneremo nostr1 desider!1 dall’amore del mondo. (3 l’abbia-

detto DIU volte recıplente da rmemplire eve ETV Iu evli OGN TIE rmemp1lto al
bene liberati dunque dal male Supponi che Dg t1 voglia rmemplire al miele: Ssel1 pleno alPODTLUN7 OVeEe metteral miele? Bısogna gettar v1a CONteNuUutFO del VasQ, anzıl bisogna addirittura pulire
i} VasQ, pulirlo faticosamente COI detersivl, perche S1 present1 ALLO ad accogliere questa realt.  D]
mlister10sa. La oqAhlameremo iImpropriamente OLIO, la oqOhlameremo VInO Qualungue COS4 diceiamo
intorno questa realt.  D] inesprimibile, qualunque COS4 C1 sforziamo al dire, racchiuso queStO
LLOINE DIio Ma quando lo abbiamo pronunclato, che COS4 abbiamo pronunclato, che COS4 ab
biamo detto? ONO forse queste due sillabe quel che aspettiamo” Qualunqgue COS4 dunque
S1aMO capacı Adi dire, al della realtä: dilatiamoc1 col desiderio al lui, cosicche «il
riempire, quando verra. SaremoO infatti! ctmdlı 1, perche IO HeEdremO COST COM >2

La teologia COmMmMe eserC1zZ10 del desiderio

E.CcCco, dunque, 1a parola-chiave di una teologia autent1ica: ı] desiderio della
vlita. Animato dall’affectus fidei DCL (Lristo, all’interno della COPAIMUNIO Ecclesiae, lo
studio della teologia modo appassıonante DCL eserclitare ı] Dropri0 desiderio
intenso di vita. DCL «VIta>»> intendiamo, da cristlanl, quella relazione vitale CO  - ı]
Dio-amore comunNlcatocl da G.risto, la quale in1z1a Hn d’ora che diventeräa plena
definitiva nell’esistenza risorta.

molto suggest1va l’espressione latina CONCUPISCENLELA nIfde alla ettera: «COMNCU-

piscenza della vita>» perche 1a parola «CONCUPISCENZA> tcorre d solito nel discorsi
sulle forme disordinate dell’amore. Invece, nella “{l Regola imonastıca s \411l Benedetto
l’ha usata 1n riterimento alla vita etferna CO  — Dio, osando EeSOTrTTIAare S1101 inOoNAaC1
«des1iderare 1a vita etferna CO  — Dio CO  — ogn1 CONCUPISCENZA spirituale»>5, 10€e CO  —

ı] desiderio di Cul 110 Capacl, SCINDIEC orazle all’aiuto dello Spirito SAaNtfO cfr
Cor 3,18).

(erto che, 1114110 11Aa11OÖ che 61 matfura nello SpIrlto mediante QqUESTO part1co-
lare eserC1710 de] desiderio di vita che lo studio della teologia, Capıta di trovarsı
magarı sedut] alla propria ScrI!lvanıa al di Dio 1n preghiera. In quest1 Istantı
d orazla, ı] «traghettatore>» di verıta rivelate 61 abbandona all’affectus fAidez DCL (rIsto

perceplsce che egli oli «11 basta la m14 orazla! AÄAncora una volta, 1a m14 DO
en salvifica t1 61 STA rivelando nella debolez7za de]l LTUO pensiero che 61 affıda>».

ö52 Ihid.
ö5 SAN BENEDETTO NORCIA, Regola 4,46 In VOGUE NEUFVILLE (edd.) La regle de SAtME Be-

HOL,  > (Prologue 7} Introduction, HAducHon (Sources Chretiennes L81: Serle des lextes
Monastiques V’Ocecident XAXIV), Parıs 19”/2, 460
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«In questo consiste la nostra vita: esercitarci col desiderio. Saremo tanto più vivificati da questo 
desiderio santo, quanto più allontaneremo i nostri desideri dall’amore del mondo. Già l’abbia-
mo detto più volte: il recipiente da riempire deve essere svuotato. Tu devi essere riempito di 
bene: liberati dunque dal male. Supponi che Dio ti voglia riempire di miele: se sei pieno di aceto, 
dove metterai il miele? Bisogna gettar via il contenuto del vaso, anzi bisogna addirittura pulire 
il vaso, pulirlo faticosamente con i detersivi, perché si presenti atto ad accogliere questa realtà 
misteriosa. La chiameremo impropriamente oro, la chiameremo vino. Qualunque cosa diciamo 
intorno a questa realtà inesprimibile, qualunque cosa ci sforziamo di dire, è racchiuso in questo 
nome: Dio. Ma quando lo abbiamo pronunciato, che cosa abbiamo pronunciato, che cosa ab-
biamo detto? Sono forse queste due sillabe tutto quel che aspettiamo? Qualunque cosa dunque 
siamo capaci di dire, è al di sotto della realtà: dilatiamoci col desiderio di lui, cosicché ci possa 
riempire, quando verrà. Saremo infatti simili a lui, perché lo vedremo così com’è»52.

4.3. La teologia come esercizio del desiderio

Ecco, dunque, la terza parola-chiave di una teologia autentica: il desiderio della 
vita. Animato dall’affectus fidei per Cristo, all’interno della communio Ecclesiae, lo 
studio della teologia è un modo appassionante per esercitare il proprio desiderio 
intenso di vita. E per «vita» intendiamo, da cristiani, quella relazione vitale con il 
Dio-amore comunicatoci da Cristo, la quale inizia fin d’ora e che diventerà piena e 
definitiva nell’esistenza risorta.

È molto suggestiva l’espressione latina concupiscentia vitae – alla lettera: «concu-
piscenza della vita» –, perché la parola «concupiscenza» ricorre di solito nei discorsi 
sulle forme disordinate dell’amore. Invece, nella sua Regola monastica san Benedetto 
l’ha usata in riferimento alla vita eterna con Dio, osando esortare i suoi monaci a 
«desiderare la vita eterna con Dio con ogni concupiscenza spirituale»53, cioè con 
tutto il desiderio di cui erano capaci, sempre grazie all’aiuto dello Spirito santo (cfr. 
2 Cor 3,18).

Certo è che, a mano a mano che si matura nello spirito mediante questo partico-
lare esercizio del desiderio di vita che è lo studio della teologia, capita di trovarsi – 
magari seduti alla propria scrivania – al cospetto di Dio in preghiera. In questi istanti 
di grazia, il «traghettatore» di verità rivelate si abbandona all’affectus fidei per Cristo 
e percepisce che egli gli sussurra: «Ti basta la mia grazia! Ancora una volta, la mia po-
tenza salvifica ti si sta rivelando nella debolezza del tuo pensiero che a me si affida».

52	 Ibid.
53	 San Benedetto da Norcia, Regola 4,46, in A. de Vogüé – J. Neufville (edd.), La règle de saint Be-

noît (Prologue - Ch. 7). Introduction, traduction et notes […] (Sources Chrétiennes 181; Série des Textes 
Monastiques d’Occident XXXIV), Paris 1972, 460.
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Rıassunto

Alla luce dell’itinerario concettuale d esistenz]lale dell’apostolo Paolo, 'OSs1 ON Artıcol|
CINCISC da alcune pagıne degli Att] degli Apostoli delle { 1E lettere, ı]
articolo, di taglio teologico-biblico, evidenzia, 1n all’attuale SOC10-
culturale 'OSs1 bisognoso dl una UOV.: evangelizzazione, ı] valore dello studio della
teologia, anımato da tre dimension! spirituali: l’affetto credente (affectus fidei DCT
G.risto, la comunlone ecclesiale (COMMUHNLO Ecclesiae) ı] «desiderio ardente di vita>»
(COMCUDISCENTIA vilde) di vita divina.

Abstract
In the light of the conceptual an existential itinerary of the Apostle Paul, 1t
CINCISCS from certaln of the Acts of the Apostles AN: of his letters, the DIEC
SCeNT article, of theological-biblical character, brings OuLt, 1n relation the current
socilo-cultural CONTEXT 1n need of L1EeCW evangelization, the value of the study
of theology, marked by three spiritual dimensions: affective belief (affectus fidei
towards Christ, eccles1a] commMuUunNlOoN (COMMMUHNLO Ecclesiae) AN: «burning desire for
life>» (COMCUDISCENTLA DiLdEe) AN: especlally for divine 1ife
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Riassunto

Alla luce dell’itinerario concettuale ed esistenziale dell’apostolo Paolo, così come 
emerge da alcune pagine degli Atti degli Apostoli e delle sue lettere, il presente 
articolo, di taglio teologico-biblico, evidenzia, in rapporto all’attuale contesto socio-
culturale così bisognoso di una nuova evangelizzazione, il valore dello studio della 
teologia, animato da tre dimensioni spirituali: l’affetto credente (affectus fidei) per 
Cristo, la comunione ecclesiale (communio Ecclesiae) e il «desiderio ardente di vita» 
(concupiscentia vitae) e di vita divina.

Abstract

In the light of the conceptual and existential itinerary of the Apostle Paul, as it 
emerges from certain pages of the Acts of the Apostles and of his letters, the pre-
sent article, of theological-biblical character, brings out, in relation to the current 
socio-cultural context so in need of a new evangelization, the value of the study 
of theology, marked by three spiritual dimensions: affective belief (affectus fidei) 
towards Christ, ecclesial communion (communio Ecclesiae) and «burning desire for 
life» (concupiscentia vitae) and especially for divine life.
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Diagnostic preimplantatoire
le sSsens de la amıille

Francois-Aavier Putallaz*

Introduction: la amıiılle et la technique
n en Das douter, 1a famille Est un ecole A’humanitel.

Our quelles ralsons” Notamment GUC, dans 1a famille alme les DECL
SONNCS, s \4115 DOUL AuUtLAant les QAVOIF choisies. Est DIESGUEC certaln GUC chacun de VOS

freres et u  y 61 VOUJUS les AVle7 rencontres dans 1a FUuC, n est Das VE C{l  e GUC VOUuUS

ser1e7 spontanement alles prendre C, et peut-etre IMO1Ns CEINCOTEC aurez-VOuUs
cherche OU' un amıtie VE CX Votre frere, VOUJUS Ll’ave7 Das choisi, eTt DOUFL-
LAantL VOUuUS l’aime7 frere, Das aml Votre SCCUL, VOUJUS lu1 aurle7z
Das demande spontanement de deveniır VO partenalre de tennI1s, LAanL SC  — C

tere soupe-au-lalt auralt rendu 1a partıe Electrique: est elle GUEC VOUuUS a1mMe7
un SCCUL,

Vos parents, VOUJUS les VO7Z Das choisis, 11 leurs qualites, nı1 leurs defauts, 11
les tensl1ons inherentes dans le couple. MaıIs LOUS les a1lmons parents, Jamaıls

des amıs, ralson de l’inegalite fonciere qul constitue 1a famille: LOUS

Jamaıs leur rendre qu'ils LLOUS ONT transmıs: 1a V1Ie et V’ätre. LOUS Este

GUC 1a sratitude et le «honore ton pere eTt mere», S\a1l$s5 meme qu on LOUS demande
61 LLOUS plait LLOUS les auUrons choisis peut-etre VE d’autres qualites, certalnement
plus .  Jjeunes.

Quant CoNJolNt, ı] ete choisi, in Als chaque .  Jour ı] coNvlent de renouveler
election qu1 LOUS depasse.

autore attualmente Professeur titulaire de philosophie alla Faculte de theologie de ’Universite de
Fribourge, E-mail trancois-xavier.putallaz@unitr.ch.
Exactement: «Familia schola quaedam uberiloris humanıitatis D (‚ONCILE ATICAN 1L, C(‚onstitution
S{I11 l'Eglise Aans le monde contemporalmn (zaudium EF SDES, I2, reprIis Aans les documents breparatol-
1C5 du Synode S{I11 la tamille.
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Diagnostic préimplantatoire (DPI)
et le sens de la famille

François-Xavier Putallaz*

1. Introduction: la famille et la technique

A n’en pas douter, la famille est une école d’humanité1.
Pour quelles raisons? Notamment parce que, dans la famille on aime les per-

sonnes, sans pour autant les avoir choisies. Il est presque certain que chacun de vos 
frères et sœurs, si vous les aviez rencontrés dans la rue, ce n’est pas avec eux que vous 
seriez spontanément allés prendre un verre, et peut-être moins encore auriez-vous 
cherché à nouer une amitié avec eux. Votre frère, vous ne l’avez pas choisi, et pour-
tant vous l’aimez comme un frère, pas comme un ami. Votre sœur, vous ne lui auriez 
pas demandé spontanément de devenir votre partenaire de tennis, tant son carac-
tère soupe-au-lait aurait rendu la partie électrique: c’est elle pourtant que vous aimez 
comme une sœur,

Vos parents, vous ne les avez pas choisis, ni leurs qualités, ni leurs défauts, ni 
les tensions inhérentes dans le couple. Mais nous les aimons comme parents, jamais 
comme des amis, en raison de l’inégalité foncière qui constitue la famille; nous ne 
pourrons jamais leur rendre ce qu’ils nous ont transmis: la vie et l’être. Il ne nous reste 
que la gratitude et le «honore ton père et ta mère», sans même qu’on nous demande 
si ça nous plaît: nous les aurions choisis peut-être avec d’autres qualités, certainement 
plus jeunes.

Quant au conjoint, il a été choisi, mais chaque jour il convient de renouveler cette 
élection qui nous dépasse.

*	 L’autore è attualmente Professeur titulaire de philosophie alla Faculté de théologie de l’Université de 
Fribourg. E-mail: francois-xavier.putallaz@unifr.ch.

1	 Exactement: «Familia schola quaedam uberioris humanitatis est»; Concile Vatican II, Constitution 
sur l'Église dans le monde contemporain Gaudium et spes, n. 52, repris dans les documents préparatoi-
res du Synode sur la famille.
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Restent les enfants. La paternite eTt 1a inaternıte responsables LOUS enJolgnent de
prendre charge leur advenue, eTt de les accueillir tels qu'ils SONLT, DOUL les faire
srandir DOUL leur DIODIE 1en Jamails ils correspondent dont LOUS Fevons: ils
SONT MIeEUX, ils exIstent. Les voila a1mMes dans leur realite etrangere.

51 1a famille Est un ecole d’humanite, est SC115 AaUsSs] GUC les membres qul
1a COMPOSENLT, eEchappent de LTOUTfES choix, du IMO1Ns mMmaltrıse. Ils
existent: vola le plus extraordinaire.

La technique, l’inverse, et le Diagnostic preimplantatoire (DPI) particulier,4110141100 _) obeissent un logique radicalement differente: celle de 1a [ogique -  Justement. Alors
GUC 1a amille LOUS .  jette existentiellement dans le gENEALOLIGUE, C’est-A-dire dans le
mystere meme et la densite du reel, le DIODIE de 1a technique contralre consiste

desontologiser les choses eTt les etres afin de les reduire AL  e aSDECIS rationnels des
phenomenes GUEC LOUS DOUVODJDS comprendre, VE CeTt insiıgnNe de DOUVOIF les
Mdgaitryaser. En simpliftant, 1a technique gere des problemes qu’elle resout, tandis GUC 1a
amille LOUS .  jette malgre LOUS dans l’epaisseur du nystere des etres.

D>  ou les ditfcultes qu1 surglssent S1tOt qu on Veut faire entfrer 1a technique dans 1a
production meme de 1a tamille.

Le DPI le prIxX de la maltrıse techonologisante
La technique implique un rationalisation du nystere des ochoses et des etres

leurs COMPOSANTES logiques, objectivables, donc manipulables. Un tel} Instru-
mental de 1a ralson pPermet de realiser le EVE d’autonomie de 1a modernite exprimee
Dar Descartes afın de «rendre l’homme inmaltre eTt DOSSCSSCULC de 1a AaLUre>

l’inverse, V’ordre geEneEalogique de 1a amille LLOUS .  jette meme 1a realite rebelle,
eduquant almer chacun de (D qul eEchappent m altrıse.

( In -  Jugera donc 1a moralite d’une technique fonection de second ecritere. 51
elle sol1gne un maladie, aide 1a procreation, soulage 1a souffrance, elle SCTA Jugee
eEthiquement bonne. S1 elle iInet revanche Service de 1a volonte de DUlssance,

un mMmaltrıse instrumentale, ı] faudra la -  Juger VE sever1ıte V’orienter
VOTIS plus dA’humanite. Le DPI Est de dernier type

Le DPI Est un technique but medical D laquelle les embryons provenant de
1a fecondation artificielle SONT analyses S1I1IL plan genet1que>» AVan TOUL transtfert
dans ’uterus: «Lies informations obtenues suJet de leur predisposition genet1que>»
conduisent les trier, les selectionner, et decider SO1t dV’en transferer certamns, sol1t
de les ecarter les detruire. «L/’objectif principal de technique Est d’assurer
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Restent les enfants. La paternité et la maternité responsables nous enjoignent de 
prendre en charge leur advenue, et de les accueillir tels qu’ils sont, pour les faire 
grandir pour leur propre bien. Jamais ils ne correspondent à ce dont nous rêvons: ils 
sont mieux, ils existent. Les voilà aimés dans leur réalité étrangère.

Si la famille est une école d’humanité, c’est en ce sens aussi que les membres qui 
la composent, échappent de toutes parts à notre choix, du moins à notre maîtrise. Ils 
existent; voilà le plus extraordinaire.

La technique, à l’inverse, et le Diagnostic préimplantatoire (DPI) en particulier, 
obéissent à une logique radicalement différente: celle de la logique justement. Alors 
que la famille nous jette existentiellement dans le généalogique, c’est-à-dire dans le 
mystère même et la densité du réel, le propre de la technique au contraire consiste 
à désontologiser les choses et les êtres afin de les réduire aux aspects rationnels des 
phénomènes que nous pouvons comprendre, avec cet avantage insigne de pouvoir les 
maîtriser. En simplifiant, la technique gère des problèmes qu’elle résout, tandis que la 
famille nous jette malgré nous dans l’épaisseur du mystère des êtres. 

D’où les difficultés qui surgissent sitôt qu’on veut faire entrer la technique dans la 
production même de la famille.

2. Le DPI ou le prix de la maîtrise techonologisante

La technique implique une rationalisation du mystère des choses et des êtres à 
leurs composantes logiques, objectivables, donc manipulables. Un tel usage instru-
mental de la raison permet de réaliser le rêve d’autonomie de la modernité exprimée 
par Descartes afin de «rendre l’homme comme maître et possesseur de la nature». A 
l’inverse, l’ordre généalogique de la famille nous jette à même la réalité rebelle, en 
éduquant à aimer chacun de ceux qui échappent à notre maîtrise.

On jugera donc la moralité d’une technique en fonction de ce second critère. Si 
elle soigne une maladie, aide à la procréation, soulage la souffrance, elle sera jugée 
éthiquement bonne. Si elle se met en revanche au service de la volonté de puissance, 
en une maîtrise purement instrumentale, il faudra la juger avec sévérité ou l’orienter 
vers plus d’humanité. Le DPI est de ce dernier type. 

Le DPI est une technique à but médical «par laquelle les embryons provenant de 
la fécondation artificielle sont analysés sur un plan génétique» avant tout transfert 
dans l’utérus: «Les informations obtenues au sujet de leur prédisposition génétique» 
conduisent à les trier, les sélectionner, et décider soit d’en transférer certains, soit 
de les écarter ou les détruire. «L’objectif principal de cette technique est d’assurer 
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GUC ’enfant naltre SCTA Das porteur d’une affection d’origine genet1que dont les
Darents SONT porteurs»2.

51 le COINDALIC VE technique recente GUEC vient d’autoriser le parlement
anglais aın de lutter CONTFre les maladies mitochondriales Dar modification d’un COIL-

ta1ln nombre de genes l’interieur de l’ovocyte, observe le fait Sulvant: nonobstant
les ditficultes pOosees Dar ( CN bebes du patrımolne genet1que de trols Da
rentfes differents, 1a technique Iineriminee (et devant laquelle le monde entler T1e
scandale) Est Ainalement len IMO1Ns problematique GUEC le DPI qu1 SCTA indirectement
qvalise Dar le peuple SU1SSEe Juin prochain. Dans le premiler Cds, 1a modification C ontribut|
genet1que VZeffectue s \4115 trı d’embryons eTt S\a1l$s5 suppression de vies humaines. Dans
le N du DPI, produit volontairement des embryons humains Z le hauft de les
selectionner eTt Ven detruire. Our le DPI, est donc 1a technique ole-meme qul Est

DEIVEILSC.
Quelle GUC So1t l’intention subjective des parents, de l’eEquipe medicale eTt du le

oislateur, Est iInscr1t dans 1a logique meme du DPI de supprimer des vies humaines.
(ar le DPI guerIit Das, ı] n’aide [}  C, lutte CONTITE AUCUNE maladie, in Als
Eradique 1a maladie le porteur de maladie. Jamais esprit loyal
OUuULTA -  Juger GUC cela Est progres. Progres technique de 1a ralson instrumentale
CETrtES, Mals Das progres DOUL 110S$ amilles, 11 110S$ socletes nı1 1a Aature humaine
LLOUS confiee.

Maitrise technologique realite de la ftamille?

Un te] changement de paradigme resume dans l’idee Ssulvante‘ 1a technique du
DPI, phase VE un modernite essoufflee, prefere V’envol du suJet polids de
V’atre. Telle Est 1a Ss1tuation de 1a famille dans un culture privileglant 1a logique Dar
rapport genealogique.

Vaolc1 quelques effets CONCTETS eTt inevitables de changement de paradieme.

5.1 Impossibilite de definir une maladie

51 iInet ’accent S1UIC la mMaltrıse du produit de 1a fecondation plutöt GUC S1I1IL 1a
realite des DEISONNECS, vlient reduire ’humain s()  - handicap et donc 1a defi
clence de SC  — sgenome. ÜUr, un fois installe dans 1a subjective autonomle des parents,
ı] devient impossible d’Echapper V’arbitraire.

Ces c1tat10ons SONL 1rees du INCSSALC du Conseil federal, Sulsse, el adresse Parlement le Juin 2015
(C1-apres CPE),
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que l’enfant à naître ne sera pas porteur d’une affection d’origine génétique dont les 
parents sont porteurs»2.

Si on le compare avec cette technique récente que vient d’autoriser le parlement 
anglais afin de lutter contre les maladies mitochondriales par modification d’un cer-
tain nombre de gènes à l’intérieur de l’ovocyte, on observe le fait suivant: nonobstant 
les difficultés posées par ces bébés porteurs du patrimoine génétique de trois pa-
rentes différents, la technique incriminée (et devant laquelle le monde entier a crié au 
scandale) est finalement bien moins problématique que le DPI qui sera indirectement 
avalisé par le peuple suisse en juin prochain. Dans le premier cas, la modification 
génétique s’effectue sans tri d’embryons et sans suppression de vies humaines. Dans 
le cas du DPI, on produit volontairement des embryons humains dans le but de les 
sélectionner et d’en détruire. Pour le DPI, c’est donc la technique elle-même qui est 
perverse. 

Quelle que soit l’intention subjective des parents, de l’équipe médicale et du lé-
gislateur, il est inscrit dans la logique même du DPI de supprimer des vies humaines. 
Car le DPI ne guérit pas, il n’aide personne, ne lutte contre aucune maladie, mais 
éradique la maladie en tuant le porteur de cette maladie. Jamais un esprit loyal ne 
pourra juger que cela est un progrès. Progrès technique de la raison instrumentale 
certes, mais pas un progrès pour nos familles, ni nos sociétés ni la nature humaine à 
nous confiée.

3. Maîtrise technologique ou réalité de la famille?

Un tel changement de paradigme se résume dans l’idée suivante: la technique du 
DPI, en phase avec une modernité essoufflée, préfère l’envol du sujet au poids de 
l’être. Telle est la situation de la famille dans une culture privilégiant la logique par 
rapport au généalogique.

Voici quelques effets concrets et inévitables de ce changement de paradigme.

3.1. Impossibilité de définir une maladie grave

Si on met l’accent sur la maîtrise du produit de la fécondation plutôt que sur la 
réalité des personnes, on en vient à réduire l’humain à son handicap et donc à la défi-
cience de son génome. Or, une fois installé dans la subjective autonomie des parents, 
il devient impossible d’échapper à l’arbitraire.

2	 Ces citations sont tirées du message du Conseil fédéral, en Suisse, et adressé au Parlement le 7 juin 2013 
(ci-après CF), p. 2.
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Dans s()  - proJet de legalisation du DPIL, le conse!]] tederal voulu malntenir
l’application se11] rnNsque de transmıiss1ion d’«affections hereditaires lourdes»), c est-
a-dire de maladies TaVCS. Reste definir qu est un maladie V, quel Est le
seu1] partır duquel 1a JjJuge intolerable, et qul le determine. Aucune solution n est
viable. En effet, 61 laisse AL  e Darents latiıtude dans 1a decision, tombe dans
le DUL arbitraire. L/’autre optlion, coNslistant dresser un liste des maladies TaVeCS,
Est insupportable. D’une part le seu1il] SCTA LOUVCAU arbitraire et d’autre Dart, 1a lo]
introduirait volontairement un st1igmatisation de LTOUTLES les DEITSONNECS vivant actuel-4110141100 _) lement VE te] handicap: leur crleralt visage GUC leur V1Ie Vaut Das 1a peine
AV’Stre vecue, qul’il auralt ete preferable DOUL C{  N de Das naltre.

(Jr le parlement SU1SsSe ranch; Das adoptant 1a trsomle 21 dans 1a liste
des indications jJustifiant DPI Voilä un st1igmatıisation inadmissible de TOUS les
enfants tr1som1ques et de leurs parents.

Eit VO1C1 un CONSEquENCE collaterale. Alors GUC le conse!]] ederal malntenalt 1a
pratique du DPI DOUL envlıron couples DarL annee, l’ouverture 1a trisomle 21
eTt s()  - depistage J eve le nombre de DPI 1000 ( A DarL annee, SIIr 6000 FIV ( In

change de registre: n est plus la souffrance des Darents qul Est consideree, Mals
l’eradication de 1a tr1somle. L’eugenisme 1beral Est clairement engage.

Autre probleme: SONT Das des embryons malades seulement GUC l’on SUD
prime, MAals TOUS CX qul presentent un simple predisposition. (ette probabilite
Est xee arbitrairement 25 %, DOUL des embryons susceptibles de developper des
maladies TaVesSs Jusqu a IA  äge de U ALlS (‚omment probabilite faible peut-elle
equivaloir rnNsque majeur?

Une olissante
La logique technicisante qu1 mine le SC115 profond de 1a amille CI SAUSC 11OU-

Vemnent inexorable, qu on appelle «DECNtTtE olissante»: S1tOt qu on mMIs le pied S1I1IL 1a
olacee, rien Deut arreter 1a chute, 11 les legislations, 11 les bonnes volontes.

En effet 61 prend critere 1a souffrance des parents, inqulets, eTt les
comprend, detr:un VV maladie, doit ARBESS et DOUL les imnemes ralsons
prendre ecrtere 1a souffrance de ( CN Darents qu1 ONT enfant immuno-defi-
clent, attendant valn un oreffe de moelle. (Jr le DPI Est un technique qu1 permet
de repondre defi est qu ' on appelle le HLA production de «be-
bes-medicaments>»: selectionne V’embryon compatible VE le srand frere malade,

l’implante, eTt un annee apres nalssance DEeut effectuer prelevement de
moelle DOUFL tentfer de ouerIir 17  alne  k  A

( e n est Das LAantL 1a ralson de ettre monde enfant dans le but de SAa|ULVOETL

GFE, hid.
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Dans son projet de légalisation du DPI, le conseil fédéral a voulu en maintenir 
l’application au seul risque de transmission d’«affections héréditaires lourdes»3, c'est-
à-dire de maladies graves. Reste à définir ce qu’est une maladie grave, quel est le 
seuil à partir duquel on la juge intolérable, et qui le détermine. Aucune solution n’est 
viable. En effet, si on laisse aux parents toute latitude dans la décision, on tombe dans 
le pur arbitraire. L’autre option, consistant à dresser une liste des maladies graves, 
est insupportable. D’une part le seuil sera à nouveau arbitraire et d’autre part, la loi 
introduirait volontairement une stigmatisation de toutes les personnes vivant actuel-
lement avec un tel handicap: on leur crierait au visage que leur vie ne vaut pas la peine 
d’être vécue, ou qu’il aurait été préférable pour eux de ne pas naître.

Or le parlement suisse a franchi ce pas en adoptant la trisomie 21 dans la liste 
des indications justifiant un DPI. Voilà une stigmatisation inadmissible de tous les 
enfants trisomiques et de leurs parents. 

Et voici une conséquence collatérale. Alors que le conseil fédéral maintenait la 
pratique du DPI pour environ 50-100 couples par année, l’ouverture à la trisomie 21 
et à son dépistage élève le nombre de DPI à 1000 cas par année, sur 6000 FIV. On 
a changé de registre: ce n’est plus la souffrance des parents qui est considérée, mais 
l’éradication de la trisomie. L’eugénisme libéral est clairement engagé. 

Autre problème: ce ne sont pas des embryons malades seulement que l’on sup-
prime, mais tous ceux qui présentent une simple prédisposition. Cette probabilité 
est fixée arbitrairement à 25%, pour des embryons susceptibles de développer des 
maladies graves jusqu’à l’âge de 50 ans. Comment cette probabilité faible peut-elle 
équivaloir à un risque majeur?

3.2. Une pente glissante

La logique technicisante qui mine le sens profond de la famille engage un mou-
vement inexorable, qu’on appelle «pente glissante»: sitôt qu’on a mis le pied sur la 
pente glacée, rien ne peut arrêter la chute, ni les législations, ni les bonnes volontés.

En effet si on prend comme critère la souffrance des parents, inquiets, et on les 
comprend, de transmettre une grave maladie, on doit aussi et pour les mêmes raisons 
prendre comme critère la souffrance de ces parents qui ont un enfant immuno-défi-
cient, attendant en vain une greffe de moelle. Or le DPI est une technique qui permet 
de répondre à ce défi. C’est ce qu’on appelle le «typage HLA» ou production de «bé-
bés-médicaments»: on sélectionne l’embryon compatible avec le grand frère malade, 
on l’implante, et une année après sa naissance on peut effectuer un prélèvement de 
moelle pour tenter de guérir l’aîné.

Ce n’est pas tant la raison de mettre au monde un enfant dans le but de sauver un 

3	 CF, ibid.
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srand frere qu1 DOSC probleme, CAL CeTt enfant SCTA vraisemblablement 1me
n importe quel enfant. ( e qul DOSC probleme, est LOUVCAU 1a selection: fois,

elimine des embryons Sa1Ns DOUL choisir positivement certalnes cCaracterist1ques
DIODICS de celu] qu1 SCTA implante. ( In donc d’un eugenisme negatif (elimina-
t10n des embryons non-conformes) eugen1sme positif (determination de ProprIie-
tes n ayant rapport VE 1a sante du futur enfant).

Parlement eTt Conse!il ederal ONT refuse d’autoriser CeTt 24 du DPI MaıIs quelle
nalvete: LTOUS les DAays qu1 ONT adopte politique ONT dix A1LlS plus tardl autorıise le
«bebe-medicament>». est inexorable, GUEC 1a logique de 1a maltrıse du produit C ontribut|
de la fecondation impose tOt tard choix afin de solgner 1ne malade Voter
Oul DPI aujJourd ’ huli, est deja dans quelques aNNEeESS le «bebe-medica-
IMnent> (la cCOMMIsSsSION du Conseil des Eitats l’avait elle adoptee, MAals le Parle
mment S’est inontre reticent, Otfamımen DOUL eviter V’ecueil de 1a votation populaire).

Une objection
Avant de conclure, Je voudrais evoquer est l’argument I1 ASSUC,

qul fera GUC le peuple SU1SSEe aCceptera le changement de l’article constitutionnel
Juin prochain. ( In Deut le tormuler alns] (et VOUJUS V’entendre7z “(){LS LOUTfES C formes):
pulsque ’avortement Est autorise 1a Ssulte d’un DPN, alors AuUtLAant pratiquer DPI
IMO1Ns invasıf eTt UrfOout ImO1Ns traumatısant. ( In s’appule donc SIIr 1a modification du
Code penal de 2002 DOUL effectuer LOUVCAU Das (Remarquez GUC est EXACTE-
mment GUC LOUS appelons 1a «DECNtTtE olissante>».)

Keponse: Cet cache sophisme, CAL malgre leur similitude (elimination
d’une V1Ie humaine n debuts), les deux procedes SONT de A4tLure differente. Dans
le N du DPN, ı] exIste un ension VV en d’une part 1a volonte de 1a femme
l’auto-determination, eTt d’autre part 1a necessite de proteger V’embryon. (ette S1tu4-
t10n Est donnee, et chacun comprend le drame qu1 consliste 1a resoudre. Dans le ( A

du DPI contraire, la s1tuation Est voulue, elle Est Drovoquee: choisit delibere-
mment de produire plusieurs embryons ZE hauft de les detruire. L’intention Est donc
inserite dans le DIOCCSSUS technique, et 110  - seulement dans l’intention subjective du
couple, CAL est le DPI qul impose un selection.

Conclusion

( In urCa COMPrIS GUC le DPI fragilise 1a tamille. Le paradoxe Est le Sulvant:
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grand frère qui pose problème, car cet enfant sera vraisemblablement aimé comme 
n’importe quel enfant. Ce qui pose problème, c’est à nouveau la sélection: cette fois, 
on élimine des embryons sains pour choisir positivement certaines caractéristiques 
propres de celui qui sera implanté. On passe donc d’un eugénisme négatif (élimina-
tion des embryons non-conformes) à un eugénisme positif (détermination de proprié-
tés n’ayant aucun rapport avec la santé du futur enfant).

Parlement et Conseil fédéral ont refusé d’autoriser cet usage du DPI. Mais quelle 
naïveté: tous les pays qui ont adopté cette politique ont dix ans plus tard autorisé le 
«bébé-médicament». C’est inexorable, parce que la logique de la maîtrise du produit 
de la fécondation impose tôt ou tard ce choix afin de soigner un aîné malade. Voter 
oui au DPI aujourd’hui, c’est déjà accepter dans quelques années le «bébé-médica-
ment» (la commission du Conseil des Etats l’avait quant à elle adoptée, mais le Parle-
ment s’est montré réticent, notamment pour éviter l’écueil de la votation populaire).

4. Une objection

Avant de conclure, je voudrais évoquer un argument. C’est l’argument massue, 
qui fera que le peuple suisse acceptera le changement de l’article constitutionnel en 
juin prochain. On peut le formuler ainsi (et vous l’entendrez sous toutes ses formes): 
puisque l’avortement est autorisé à la suite d’un DPN, alors autant pratiquer un DPI 
moins invasif et surtout moins traumatisant. On s’appuie donc sur la modification du 
Code pénal de 2002 pour effectuer un nouveau pas. (Remarquez que c’est exacte-
ment ce que nous appelons la «pente glissante».)

Réponse: cet argument cache un sophisme, car malgré leur similitude (élimination 
d’une vie humaine à ses débuts), les deux procédés sont de nature différente. Dans 
le cas du DPN, il existe une tension grave entre d’une part la volonté de la femme à 
l’auto-détermination, et d’autre part la nécessité de protéger l’embryon. Cette situa-
tion est donnée, et chacun comprend le drame qui consiste à la résoudre. Dans le cas 
du DPI au contraire, la situation est voulue, elle est provoquée: on choisit délibéré-
ment de produire plusieurs embryons dans le but de les détruire. L’intention est donc 
inscrite dans le processus technique, et non seulement dans l’intention subjective du 
couple, car c’est le DPI qui impose une sélection.

5. Conclusion

On aura compris que le DPI fragilise la famille. Le paradoxe est le suivant: cette 



DIagnostic preimplantatoire f O SSS AC / amille

technique semble venır aide ALL  N familles difficulte, in Als elle le fait portant
prejudice plus srand CEI1COTE Elle .  ajoute l’ideologie consumerIiste qul imagıne

DOUVOIF maltrıser 1a production meme de la amille. Alors GUC 61 1a amille Est educa-
trice, est dV’abord dans AaLUTre meme se1n de 1a amille, alme CX et celles
qu on n a Das choisis. ( In les alme qu’ils SONT 1a ( e SONT CUA, les proches, les
premilers prochains.

Le DPI Est un methode qul DErMmMetT, de manlere inedite, de «procreer {“(){LS5 re-
SCLTVO>» Voilä qu on donne un pluralite de ‘produits de 1a generation humaine‘)4110141100 _) se1n desquels effectue ensulte s()  - choix (füt-il determine DarL des ralsons iImpe-
rleuses).

est EVE de Ll’humanite: Jusqu 1cl, l’homme .  tOouJours souffert L’irreversibilite
du est le syndrome de l’impossibilite de faire eINnOonte le dentifrice dans le
tube. (Jr l’avenement du numer1que, qu1 forge un mentalite, pPermet de LTOUL effacer,
de revenIır pomlnt de depart, de reprendre al chemin. Bref de reprendre. Le
DPI releve de 1a meme logique maltrısienne: produit des embryons, procree,
in als {“(){LS5 reserve de reviser s()  - cho1x.

est DOUFqUOI1 ı] .  ajoute 1a mentalite selon laquelle cho1ix n est de
Anitif. out l’inverse, 1a amille Est ftondee SIIr du defimititf que l’Eglise appelle
«indissolubilite du marlage>» Hidelite l’Evangile). A, vit, et .  jette n valises.
Le DPI donne Lillusion du contralre‘ DEeut procreer “(){LS reserve de verification
ulterieure.

Qu’on lutte CONTITE les maladies, Oul: qu on soulage les familles, Oul: qu on attenue
les souffrances, Oul: qu ' on so1lgne AuUutLAant qu on DEULT, Oul: GUC 1a recherche s’emploie

eviter 1a transmıission de maladies lourdes, len SUFr. MaıIs Das DI1X de IHNAaNyUC de
FESDECT de 1a V1Ie humaine: MAals Das substituant un individualiste ‘qualite de VIe

1a dignite: Das selectionnant les embryons produits Cet effet: Das s’arrogeant
le droit de decider qul mmerlite de Vlvre eTt qul Nn Y Das drait.
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technique semble venir en aide aux familles en difficulté, mais elle le fait en portant 
un préjudice plus grand encore. Elle ajoute à l’idéologie consumériste qui imagine 
pouvoir maîtriser la production même de la famille. Alors que si la famille est éduca-
trice, c’est d’abord dans sa nature même: au sein de la famille, on aime ceux et celles 
qu’on n’a pas choisis. On les aime parce qu’ils sont là. Ce sont eux, les proches, les 
premiers prochains.

Le DPI est une méthode qui permet, de manière inédite, de «procréer sous ré-
serve». Voilà qu’on se donne une pluralité de ‘produits de la génération humaine’ au 
sein desquels on effectue ensuite son choix (fût-il déterminé par des raisons impé-
rieuses). 

C’est un rêve de l’humanité: jusqu’ici, l’homme a toujours souffert l’irréversibilité 
du temps: c’est le syndrome de l’impossibilité de faire remonter le dentifrice dans le 
tube. Or l’avènement du numérique, qui forge une mentalité, permet de tout effacer, 
de revenir au point de départ, de reprendre un autre chemin. Bref de se reprendre. Le 
DPI relève de la même logique maîtrisienne: on produit des embryons, on procrée, 
mais sous réserve de réviser son choix. 

C’est pourquoi il ajoute à la mentalité selon laquelle aucun choix n’est dé-
finitif. Tout à l’inverse, la famille est fondée sur du définitif (que l’Eglise appelle 
«indissolubilité du mariage» en fidélité à l’Evangile). Là, on vit, et on jette ses valises. 
Le DPI donne l’illusion du contraire: on peut procréer sous réserve de vérification 
ultérieure.

Qu’on lutte contre les maladies, oui; qu’on soulage les familles, oui; qu’on atténue 
les souffrances, oui; qu’on soigne autant qu’on peut, oui; que la recherche s’emploie 
à éviter la transmission de maladies lourdes, bien sûr. Mais pas au prix de manque de 
respect de la vie humaine; mais pas en substituant une individualiste ‘qualité de vie’ 
à la dignité; pas en sélectionnant les embryons produits à cet effet; pas en s’arrogeant 
le droit de décider qui mérite de vivre et qui n’y a pas droit.
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Resume

Le DPI fragilise la amille la blessant s()  - se1n permettant de «procreer {“(){LS5

reserve>». L/’accent Est MIs S1I1IL la mMaltrıse du prodult de la fecondation, et vient
reduire ’humain SC}  — handicap. La logique du DPI LOUS introduit dans la deson-

tologisation des choses et des etres. L’ordre genealogique contralre LOUS Invıte
accueillir chaque tre dans SC}  — mnystere. Le DPI presente un serle de ditficultes de
tond celle de definir un maladieV DeutL exclure la question de la C ontribut|
olissante: substitue le critere individualiste de «qualite de la vie>» la dignite.

Abstract
The Preimplantation genet1C diagnosis (PGD) makes the family fragile by wounding
1ts fundaments, 1t permits “procreate with reserve” The ACCEeNtT 1s SET han
dling the product of fecundation, and the procedure arrıves AL reducing the human
being his handicap. The logic of PG  — introduces Into loss of the ontological
quality of things AN: beings. The genealogical order, however, Invites aCCEDL
VV  M being 1n 1ts INYSTETY. The PG  — serles of basic ditficulties: the defini
t10n of Ser10us sickness: 1t CANNOLT exclude the question of the slippery sround: 1t
substitutes the dignity by the individualistic ecrterlion of the “ quality of live”
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Résumé

Le DPI fragilise la famille en la blessant en son sein en permettant de «procréer sous 
réserve». L’accent est mis sur la maîtrise du produit de la fécondation, et on en vient 
à réduire l’humain à son handicap. La logique du DPI nous introduit dans la déson-
tologisation des choses et des êtres. L’ordre généalogique au contraire nous invite à 
accueillir chaque être dans son mystère. Le DPI présente une série de difficultés de 
fond : celle de définir une maladie grave ; on ne peut exclure la question de la pente 
glissante; on substitue le critère individualiste de «qualité de la vie» à la dignité.

Abstract

The Preimplantation genetic diagnosis (PGD) makes the family fragile by wounding 
its fundaments, as it permits to “procreate with a reserve”. The accent is set on han-
dling the product of fecundation, and the procedure arrives at reducing the human 
being to his handicap. The logic of PGD introduces us into a loss of the ontological 
quality of things and beings. The genealogical order, however, invites us to accept 
every being in its mystery. The PGD presents a series of basic difficulties: the defini-
tion of a serious sickness; it cannot exclude the question of the slippery ground; it 
substitutes the dignity by the individualistic criterion of the “quality of live”.
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Un monastero nella della Ritftorma

Chiara Amata Tognali*

S10 Norimberga, C1itta imperlale ira le DIU importantı dell’impero. Alla ine
de]l 1> 1/ le famose tes1 di Lutero, considerate ı] simbolico di AVVIO della rifor-

protestante, ven1vano qul 914 stampate, lette, diffuse, suscitando srande interesse.
Gradualmente le idee tformatric] di Lutero de]l S1101 SeguaCI EITOVArOoNO accoglienza
SCINDIE DIU vasta, che nel 1525 61 Organızza pubblico dibattito S11 tem1 che
ı] m Oovimento sSusc1tato da Lutero ha OCSO urgent!: nel S1r0 di poch! convulsi o10rn1 di
discussione 1a C1itta aderisce IM FOLO alla rtiforma pProtestante ed Propri0 ı] consiglio
della C1itta TOMUOVEIEC farsi sarante de]l passagglo. Per DEISONC ı] VUOVO

pOrtO liberazione, suscitando Sincero entusl1asmo relig10so. Per
altre quell’anno für 7inizio di un oppressione CNOSAa uscIıta. I} frammento di
stor1a che sSt1aM0 DCI NAarLfaife ADIC 11112  ® SqUarFCIO quello che accadeva CONCcCrefamen-

LE, quotidianamente, nel luoghi 1n CUul 1a ritorma 61 affermava.
Da Norimberga GTA NnOotAa DCL la vivacıta intellettuale anche DCI 1a relig1i0-

s1ta della {{l popolazione. I} L1LLOIMNLC DIU universalmente NOTLO che DOsSs1amo cltare
quello d Albrecht Dürer, ı] srande pittore, che DPropri0 1n quesgli ann] CTa culmine
della “{l Arte che für anche 11112  ® de]l DIU Sincer]l1 aderenti alla tiforma. AÄAccanto lui C1
€nominare ı] s {  ( migliore am1Co, Willibald Pirckheimer (1470-1530), umanısta
di rilievol}, che inizlalmente SImpat1zzo DCI 1a riforma, CPresto le distanze.

In C1itta V1 11O alcuni inmonaster] fra quest]1 MONAasStTeTrO SAantfa Chiara: un 10
entfe comunıta di una sessantına di DEISONC appartenent! alle famiglie DIU 1n vista
della C1itta d queste sorelle che VOLITEINO qul OCCUPpAarCI, d 1n particolare della loro
abbadessa ı] Cul rilievo assolutamente d DPI1MO Dplano. 51 tratta di (.arlıtas Pirckhei-
1LE (1467-1532) Ome sugger1sce ı] COSNOIMNEC Pirckheimer, GTA sorella di quel
libald nominato OD

autrice clarissa PTITCSSO l MONASTEerO Santa Chiara A Bilenno Brescla). E-mail clarisse.hienno@
omail, CC()
Era corrispondenza C011 Erasmo Aa Rotterdam, C ()I11 Lutero, C ()I11 Melantone.
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Un monastero nella tempesta della Riforma

Chiara Amata Tognali*

Siamo a Norimberga, città imperiale tra le più importanti dell’impero. Alla fine 
del 1517 le famose tesi di Lutero, considerate il punto simbolico di avvio della rifor-
ma protestante, venivano qui già stampate, lette, diffuse, suscitando grande interesse. 
Gradualmente le idee riformatrici di Lutero e dei suoi seguaci trovarono accoglienza 
sempre più vasta, tanto che nel 1525 si organizza un pubblico dibattito sui temi che 
il movimento suscitato da Lutero ha reso urgenti: nel giro di pochi convulsi giorni di 
discussione la città aderisce in toto alla riforma protestante ed è proprio il consiglio 
della città a promuovere e a farsi garante del passaggio. Per tante persone il nuovo 
corso portò speranza e liberazione, suscitando un sincero entusiasmo religioso. Per 
altre quell’anno fu l’inizio di una oppressione penosa e senza uscita. Il frammento di 
storia che stiamo per narrare apre uno squarcio su quello che accadeva concretamen-
te, quotidianamente, nei luoghi in cui la riforma si affermava.

Da tempo Norimberga era nota per la vivacità intellettuale e anche per la religio-
sità della sua popolazione. Il nome più universalmente noto che possiamo citare è 
quello di Albrecht Dürer, il grande pittore, che proprio in quegli anni era al culmine 
della sua arte e che fu anche uno dei più sinceri aderenti alla riforma. Accanto a lui ci 
preme nominare il suo migliore amico, Willibald Pirckheimer (1470-1530), umanista 
di rilievo1, che inizialmente simpatizzò per la riforma, ma ne prese presto le distanze. 

In città vi erano alcuni monasteri e fra questi il monastero santa Chiara: una fio-
rente comunità di una sessantina di persone appartenenti alle famiglie più in vista 
della città. È di queste sorelle che vorremo qui occuparci, ed in particolare della loro 
abbadessa il cui rilievo è assolutamente di primo piano. Si tratta di Caritas Pirckhei-
mer (1467-1532). Come suggerisce il cognome Pirckheimer, era sorella di quel Wil-
libald nominato sopra.

*	 L’autrice è clarissa presso il monastero Santa Chiara di Bienno (Brescia). E-mail: clarisse.bienno@
gmail.com.

1	 Era in corrispondenza con Erasmo da Rotterdam, con Lutero, con Melantone.
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(.arıtas le sorelle di Cul CTa 1a gulda SOSTENNEeTO una lotta SEITTAaTA intelligente
CO  — ritormatori C, QqUESTO lo SPUNTO della narrazlone, lasciarono imemorla
scrıitta degli event] de]l dialoghi che ebbero luogo 1n quegli ann] decisivl. Le 1111 OÖ-

re parecchla corrispondenza della comunıi1ta, SO110 o1unte fino NnOo1 rtvestono
Interesse straordinario da divers]1 punt] di vlista.

di vista della stor1a, (G)1R{5 abbiamo 914 ACCENNATLO test1imonlanze d
prima 114110

di vista della vita religiosa: l’esperienza di queste sorelle nel4110141100 _) Signore che Insieme VIVONO una s1tuazlione drammatica Insieme CEICAUaLLO ı] modo
migliore di affrontarla 1n 1ASEC al vangelo.

di vista dell’ecumenismo: nell’attuale impegno delle chiese 1n direzione
della plena ımıta visibile, (.„arıtas CINCISC DCI la chlarezza serenıta di siudizio,
da GSSCTITC considerata 0gg1 modello DCT l’ecumene?2.

(.arıtas Pirckheimer numerosi protagonist1 della vicenda che St14MmM0 DCI L1AaLrfarie

SOL10 not1 1n (Germanla, pressoche SCONOSCIULT] 1n Italia?.
In1ıziero 1a narrazlione dall’anno 1524, poiche anche le imemorle di (.arlıtas In1z1ano

1n quell’anno un aura d ner]l presagı. SCIlVve:

«S1 che CTa predetto molto m prima, che Al templ, Cul S1 sarebbe ONtLALO l’anno
del Signore 1524, C1 sarebbe orande diluvio universale, ALtEraverso quale C100  e che
sulla sarebbe fovesclato camblato. sebbene queStO S12 venerale
COMNNE diluvio universale al UUg, dall’esperienza abbiamo APDPDPICSO che l’astro 11O  — 1111LU1-
clava Lanto l’acqua, molta tribolazione, 188 PCHNa in segulto molto spargimento
al SAaNSUC, Nell’anno sopraccltato DO1 accaduto che furono cambilate molte COSE ALETaverso

insegnamento al Lutero che S1 sollevata molta discordia nel Credo eristl1ano. Anche
le cerimonle della Chiesa SOL1LO abolite in buon UINECTO clero quası completamente
andato tovina maolti luoghi. Pol S1 predicö la iberta cristlana, C10€ che le leggoi della Chiesa
che 1 vot1 del religios1 11O  — valevano DIU nulla HESSUTNOÖO CTa colpevole 11O  —
Da queStO derivo che molte monacl, che facevano USO al questa libertä, andarono
dai convent1, rtihutarono la propria regola Droprio abito, alcun! S1 SPOSaLÖMNO fecero C100  e
che volevano. Da C100  e C1 1111 molta avversita contestazlone: infatti! molte PCISONGC, potent1
semplict, VELLNECTO durante la giornata dalle loro parent1 che S1 EFOVAavano nel OSITO
queste predicavano parlavano sulla dottrina discutevano iIncessantemente Sl fatto che

[ IFICHSTETTER (he.) (L AYtLas Pirckheimer, OÖrdensfrau UN Humanıstin, CIM Vorbild für die OÖkumene,
öln 1952 Fondamentale PEI QqUESTO articolo: (Jerta KRABBEL, ( LAYiLAaS Pirckheimer; CIM LebenshildA
der Seit der Reformation, Unster Westfalen 194 /

Le fonti L1°  - S()I110O disponibili In italiano. Crt1co A tali fonti (parte S()I10O In tedesco, In
latino), comprende le memorTIe Denkwürdigkeiten), le lettere, libro A hreghiere l FESOCONTO
de] ttrovamento della tomba A (‚arıltas: PFANNER (he.) OQuellensammpmilung, Carltas Pirckheimer
Forschung, Bände) Landshut 1961 (01318 disponibili In inglese: (L AYtLas Pirckheimer, Journal of the
Reformation Years, translated ith introduction,n and by MacKenzlıe, (Li
brary of Medieval Women) Cambridge 2006, In francese: (L AYtLas Pirckheimer Herits: Correspondance

Notes memorable, Traduction de LLOVCAaUuU haut allemande d latin Dar Jlerzer, Parıs 2015 italiano
edi Chiara AÄmata 1 OGNALLI, Lasctateecrt Ia hertä (L AYtLas PiryckRh eimer Ia fa vreligi0sa nella hufera
Aella yIfOrmd, Padova 2015
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Caritas e le sorelle di cui era la guida sostennero una lotta serrata e intelligente 
con i riformatori e, questo è lo spunto della presente narrazione, lasciarono memoria 
scritta degli eventi e dei dialoghi che ebbero luogo in quegli anni decisivi. Le memo-
rie e parecchia corrispondenza della comunità, sono giunte fino a noi e rivestono un 
interesse straordinario da diversi punti di vista. 

Dal punto di vista della storia, come abbiamo già accennato: testimonianze di 
prima mano.

Dal punto di vista della vita religiosa: toccante l’esperienza di queste sorelle nel 
Signore che insieme vivono una situazione drammatica e insieme cercano il modo 
migliore di affrontarla in base al vangelo.

Dal punto di vista dell’ecumenismo: nell’attuale impegno delle chiese in direzione 
della piena unità visibile, Caritas emerge per la chiarezza e serenità di giudizio, tanto 
da essere considerata oggi un modello per l’ecumene2.

Caritas Pirckheimer e numerosi protagonisti della vicenda che stiamo per narrare 
sono noti in Germania, ma pressoché sconosciuti in Italia3.

Inizierò la narrazione dall’anno 1524, poiché anche le memorie di Caritas iniziano 
in quell’anno sotto un’aura di neri presagi. Scrive:

«Si sa che era stato predetto molto tempo prima, che ai tempi, in cui si sarebbe contato l’anno 
del Signore 1524, ci sarebbe stato un grande diluvio universale, attraverso il quale tutto ciò che è 
sulla terra sarebbe stato rovesciato e cambiato. E sebbene questo sia stato in generale compreso 
come un diluvio universale di acqua, dall’esperienza abbiamo appreso che l’astro non annun-
ciava tanto l’acqua, quanto molta tribolazione, paura e pena e in seguito molto spargimento 
di sangue. Nell’anno sopraccitato è poi accaduto che furono cambiate molte cose attraverso il 
nuovo insegnamento di Lutero e che si è sollevata molta discordia nel Credo cristiano. Anche 
le cerimonie della Chiesa sono state abolite in buon numero e il clero è quasi completamente 
andato in rovina in molti luoghi. Poi si predicò la libertà cristiana, cioè che le leggi della Chiesa e 
che i voti dei religiosi non valevano più nulla e nessuno era colpevole se non osservava.
Da questo derivò che molte suore e monaci, che facevano uso di questa libertà, se ne andarono 
dai conventi, rifiutarono la propria regola e il proprio abito, alcuni si sposarono e fecero ciò 
che volevano. Da ciò ci venne molta avversità e contestazione; infatti molte persone, potenti e 
semplici, vennero durante la giornata dalle loro parenti che si trovavano nel nostro convento. A 
queste predicavano e parlavano sulla nuova dottrina e discutevano incessantemente sul fatto che 

2	 G. Deichstetter (hg.), Caritas Pirckheimer, Ordensfrau und Humanistin, ein Vorbild für die Ökumene, 
Köln 1982. Fondamentale per questo articolo: Gerta Krabbel, Caritas Pirckheimer; ein Lebensbild aus 
der Zeit der Reformation, Münster in Westfalen 1947.

3	 Le fonti non sono disponibili in italiano. Il testo critico di tali fonti (parte sono in tedesco, parte in 
latino), comprende le memorie (Denkwürdigkeiten), le lettere, un libro di preghiere a il resoconto 
del ritrovamento della tomba di Caritas: J. Pfanner (hg.), Quellensammlung, (Caritas Pirckheimer 
Forschung, 4 Bände) Landshut 1961. Sono disponibili in inglese: Caritas Pirckheimer, A Journal of the 
Reformation Years, 1524-1528, translated with introduction, notes, and essay by P. A. MacKenzie, (Li-
brary of Medieval Women) Cambridge 2006, e in francese: Caritas Pirckheimer, Écrits: Correspondance 
– Notes memorable, Traduction de noveau haut allemande ed latin par F. Terzer, Paris 2013. In italiano 
vedi: Chiara Amata Tognali, Lasciateci la libertà. Caritas Pirckheimer e la vita religiosa nella bufera 
della riforma, Padova 2013.
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lo del convent]1 CTa COS1 dannato seducente che 11O  S sarebbe possibile diventare
beato f dentro: poiche nOol1 SALECILINNO tutt1 diavoli>4.

La predizione di Cul 61 parla 10  — C1 nNOTA, abbiamo riportato QquUESTO lungo
brano perche esprime 1n breve quello che STAVAa accadendo Norimberga, ı] clima
DO esaltato che V1 FCSNAaVA ed esprime al STESSO lo d’animo d
quelli che, 10  — lo aNncCOTA, 11O destinat] acl OSSCTC vint] di tale m  -
re StOr1Ca: quelli, 1n QqUESTO Aas O SOprattutto quelle, che 10  — 61 lascliarono abbagliare
dalla novıta una resistenza al VUOVO Quando (.„arıtas SCILlVve questTe C ontribut|
righe 10  — lo fa DCI lasclare una CTONACA al posterI, lo fa DCI documentare ogn1 O
che comple CO  - le sorelle 1n vista di una felice soluzione che apertamente sperata.

I} fatto de]l 9107N0 QUESTO: ı] consiglio della C1itta ha CONSTLALATLO che, NONOSTLANTLE
ı] clima di «Jibertäa crist1ana>» introdotto, NONOSTANTLE le «Daterne amorevoli> SOTL-

271011 che hanno raggl1unto le sorelle, queste ALLCOTA persistonO nella loro forma di
vita. Gili iluminati consiglieri, dopo lunga riflessione concludono che In Ot1VO di tale
attegg1amento l’assistenza spirituale de]l francescanl, decidono di toglierla, SOSt1-
tuendola CO  — quella d mMinistrı ordinati che hanno aderito alla tiforma. Quando 1a
not1z1a o1unge all’orecchio delle sorelle, queste 61 DICOCCUDANO moltissimo, Adu
C10Se d ascolto da quelli che 11O loro concittadini, parent! di di loro,
aM1C1 Carl, chiedono all’abbadessa di inoltrare prontamente, prima di trovarsı davantiı
al fatto cCompluto, un ettera di supplica consiglio di CSDOITEC le loro rag10n1. (a
ritas 1a SCr1SSse?, 1a lesse alle sorelle, Scr1sse copla da mandare acl alcune DEISONC di
fiducia, s11] Cul aluto 61 CONTLAaVAa, 1a inoltro.

La ettera lunga dettagliata, 110  - vuole avvlare discussion] teologiche, VUÜO-

le solo far 1a VV uULSCHZA spirituale sentita dalla sorelle. Tuttavla (.arlıtas
chiarisce anche 1a pOosizione de] MONAasStTeTrO riguardo acl alcuni punt] “caldi” delle
discussion! de] MOomMmentO

Qualcuno 1n dubbio 1a loro frequentazione della Scrittura”

<«(Jui C1 fanno un inglustizla. abbiamo quotidianamente in USO ed eSerC1Z10 ”’antico
Testamento, latino in tedesco C1 sforziamo Adi fare del OSITO meglio PCLI inten-

derli modea pleno eito>»

Qualcuno 11 che le sorelle 10  — 61 ondano s11] vangelo SUN proprIi mer1t1”?

«INO1 sper1amo che ID 11O  — C1 rihuterä ne C1 fara 4ANCALIE S1I10O CIO Spirlito, poiche nOol1
interroghiamo reitamente la parola al ID nel S1I10O CIO 11}  P 11O  S alle secondo la ettera. AÄn:

Quellensammpilung, volume secondo, Capitolo L, L, righe 10-50

Ihid., Capitolo D, L0, righe 25-50)
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lo stato dei conventi era così dannato e seducente e che non sarebbe stato possibile diventare 
beato lì dentro; poiché noi saremmo tutti diavoli»4.

La predizione di cui si parla non ci è nota, ma abbiamo riportato questo lungo 
brano perché esprime in breve quello che stava accadendo a Norimberga, il clima un 
po’ esaltato che vi regnava ed esprime al tempo stesso lo stato d’animo oppresso di 
quelli che, non lo sapevano ancora, ma erano destinati ad essere i vinti di tale tempe-
rie storica: quelli, in questo caso soprattutto quelle, che non si lasciarono abbagliare 
dalla novità e opposero una resistenza al nuovo corso. Quando Caritas scrive queste 
righe non lo fa per lasciare una cronaca ai posteri, lo fa per documentare ogni passo 
che compie con le sorelle in vista di una felice soluzione che è apertamente sperata. 

Il fatto del giorno è questo: il consiglio della città ha constatato che, nonostante 
il clima di «libertà cristiana» introdotto, nonostante le «paterne e amorevoli» esor-
tazioni che hanno raggiunto le sorelle, queste ancora persistono nella loro forma di 
vita. Gli illuminati consiglieri, dopo lunga riflessione concludono che il motivo di tale 
atteggiamento è l’assistenza spirituale dei francescani, e decidono di toglierla, sosti-
tuendola con quella di ministri ordinati che hanno aderito alla riforma. Quando la 
notizia giunge all’orecchio delle sorelle, queste si preoccupano moltissimo, ma fidu-
ciose di ottenere ascolto da quelli che erano loro concittadini, parenti di tante di loro, 
amici cari, chiedono all’abbadessa di inoltrare prontamente, prima di trovarsi davanti 
al fatto compiuto, una lettera di supplica al consiglio e di esporre le loro ragioni. Ca-
ritas la scrisse5, la lesse alle sorelle, ne scrisse copia da mandare ad alcune persone di 
fiducia, sul cui aiuto si contava, e la inoltrò. 

La lettera è lunga e dettagliata, non vuole avviare discussioni teologiche, vuo-
le solo far presente la grave urgenza spirituale sentita dalla sorelle. Tuttavia Caritas 
chiarisce anche la posizione del monastero riguardo ad alcuni punti “caldi” delle 
discussioni del momento. 

Qualcuno mette in dubbio la loro frequentazione della sacra Scrittura? 

«Qui ci fanno veramente un’ingiustizia… abbiamo quotidianamente in uso ed esercizio l’antico 
e il nuovo Testamento, in latino e in tedesco e ci sforziamo di fare del nostro meglio per inten-
derli in modo pieno e retto». 

Qualcuno pensa che le sorelle non si fondano sul vangelo ma sui propri meriti?

«Noi speriamo che Dio non ci rifiuterà né ci farà mancare il suo vero e santo Spirito, poiché noi 
interroghiamo rettamente la parola di Dio e nel suo vero senso, non solo secondo la lettera. An-

4	 Quellensammlung, volume secondo, Capitolo 1, p. 1, righe 10-30.
5	 Ibid., Capitolo 5, p. 10, righe 25-30.
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che qualcuno C1 ACCUSAa Adi confidare nelle OSITEe D  » nOol1 sapplamo molto bene, PCLI orazla
al Di0, OSTIUNO 1ca C100  e che vuole, che CSS1M OINO DUO GASCLTE oiustificato solo PeCL delle
D  » COMNNE 1cCe Paolo, ALETaverso la fede nel OSITO Signore (Jes (Ooristo C, lo insegna
Signore (Jes (Oorsto STESSO, che anche abbiamo COmpluto le» dobbiamo tMtenerc1
Servı inutili. D’altra sapplamo anche che una fede cra 1O  S DUO mal OGN TIE
buone » COMNNE albero buono frutti buoni che Dg MNcompensera Ognl OINO
secondo mer1to che al o1udizio al (Ooristo CLascCunNO tlcevera secondo le S11& D  » buone
cattive che S1aNO0>».

(.arıtas affronta OS1 1a questlone ftondamentale Cul 61 AUUCCSNSA 1a rtiforma-4110141100 _) STAaANTEe che STA inhammandeo oli anNnımı de] norimberghesl. In effetti DCL molti l’incon-
LTrO CO  — la dottrina della oiustificazione DCI fede S1U1O0O114V9 (G)183{° 1a di qualcosa
che 10  — AVEVAULLO mal sentito, probabilmente di una predicazione di una

teologia che da 11O carent1 nel far trasparıre ı] vangelo. Per le sorelle de]l
IMONASTerTrO peroö 10  — CTa COos]l, C1 teNSONO fa SaDeCIC che DCI loro 1a <«11U1OVAa luminosa
dottrina» semplicemente quello che hanno SCINDIEC creduto vVissuto lo riesprIi-
111O110 qul 1n modo articolato d equilibrato. S1 SOL10 interrogate evidentemente sulle
Istanze spirituali C1INEISC 1n C1itta hanno dato 1a loro risposta, 10  — fanatica, Iucida.

La ettera al consiglio 61 chiude 1n modoa ACCOTFraTtoO, le sorelle 61 definiscono «DOVE-
_' inisere afflitte figlie» termıinano CO  — un apertura alla

«C on queStO vogliamo raccomandarei Vaostra Eccellenza umilta, dopo ID la
OSIra la OSIra ceonsolazione VOL attendere una VOSITa gentile MsSpOosta»/,

IMONASTeTO 61 CTa 1n srande trepidazione poiche l’alternativa all’assistenza SpIr-
tuale de]l francescanl, 10  — era dubbio, cOoNslisteva nell’assistenza de] mMinistr1ı passatı
alla rtorma «pretl selvaggi», I chiama (.arlıtas nelle ettere confidenziali 1n Cul DUO
esprimers! liberamente. In effetti GTA ben informata aul COM POrtamMENTO discutibile
d maolti soggett1, oltre fatto, 914 di DCI SE dirimente che, (G)183{° SCr1lveva COSNALO
Martın Geuder:

«NO1 SALECILINNO le DIU DOVELC tra pDover1 dovessimo contessarei da quegli SteSS] che 11O  — hanno
alcun ertedo nella contessione, dovessimo flcevere i} Santissımo Sacramento da quest1 che
fanno tale disgustoso abuso, che scandalo elle sentirlo! Dovremmo obbedire quelli, che
disobbediscono al Papa, al Vescovl, all’imperatore ALNCOTLA la eristilana Chiesa! Do
vrebbero toglierci anche eI’UfAcio divino cambiare secondo la loro esta, COMNNE vogliono:
meglio morlire che VIVvere»s.

51 CTa 1n Tempo di Avvento. Tutto rtmase fermo DCI alcuni mes]1, che le

Ihid., Capitolo D, L0, righe 35-36; 1L, righe 1-1  >

Ihid., Capitolo D, 15, righe 5395-5/

Ihid., Capitolo A G, righe 15-20
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che se qualcuno ci accusa di confidare nelle nostre opere, noi sappiamo molto bene, per grazia 
di Dio, ognuno dica ciò che vuole, che nessun uomo può essere giustificato solo per mezzo delle 
opere, come dice Paolo, ma attraverso la fede nel nostro Signore Gesù Cristo e, ce lo insegna il 
Signore Gesù Cristo stesso, che anche se abbiamo compiuto tutte le opere, dobbiamo ritenerci 
servi inutili. D’altra parte sappiamo anche che una fede vera e retta non può mai essere senza 
buone opere, come un albero buono senza frutti buoni e che Dio ricompenserà ogni uomo 
secondo il merito e che al giudizio di Cristo ciascuno riceverà secondo le sue opere, buone o 
cattive che siano»6.

Caritas affronta così la questione fondamentale su cui si è accesa la riforma prote-
stante e che sta infiammando gli animi dei norimberghesi. In effetti per molti l’incon-
tro con la dottrina della giustificazione per fede suonava come la scoperta di qualcosa 
che non avevano mai sentito, a causa probabilmente di una predicazione e di una 
teologia che da tempo erano carenti nel far trasparire il vangelo. Per le sorelle del 
monastero però non era così, ci tengono a fa sapere che per loro la «nuova luminosa 
dottrina» è semplicemente quello che hanno sempre creduto e vissuto e lo riespri-
mono qui in modo articolato ed equilibrato. Si sono interrogate evidentemente sulle 
istanze spirituali emerse in città e hanno dato la loro risposta, non fanatica, ma lucida. 

La lettera al consiglio si chiude in modo accorato, le sorelle si definiscono «pove-
re, misere e afflitte figlie» e terminano con un’apertura alla speranza: 

«Con questo vogliamo raccomandarci a Vostra Eccellenza in tutta umiltà, porre dopo Dio la 
nostra speranza e la nostra consolazione in voi e attendere una vostra gentile risposta»7.

Al monastero si era in grande trepidazione poiché l’alternativa all’assistenza spiri-
tuale dei francescani, non c’era dubbio, consisteva nell’assistenza dei ministri passati 
alla riforma – «preti selvaggi», li chiama Caritas nelle lettere confidenziali in cui può 
esprimersi liberamente. In effetti era ben informata sul comportamento discutibile 
di molti soggetti, oltre al fatto, già di per sé dirimente che, come scriveva al cognato 
Martin Geuder:

«noi saremmo le più povere tra i poveri se dovessimo confessarci da quegli stessi che non hanno 
alcun credo nella confessione, dovessimo ricevere il Santissimo Sacramento da questi che ne 
fanno un tale disgustoso abuso, che è scandalo il solo sentirlo! Dovremmo obbedire a quelli, che 
disobbediscono al Papa, ai Vescovi, all’imperatore e ancora a tutta la santa cristiana Chiesa! Do-
vrebbero toglierci anche il bell’Ufficio divino e cambiare secondo la loro testa, come vogliono: 
meglio morire che vivere»8.

Si era in Tempo di Avvento. Tutto rimase fermo per alcuni mesi, tanto che le so-

6	 Ibid., Capitolo 5, p. 10, righe 35-36; p. 11, righe 1-10.
7	 Ibid., Capitolo 5, p. 13, righe 35-37.
8	 Ibid., Capitolo 4, p. 6, righe 15-20.
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relle SPCIAaVAaNO che ı] consiglio AVOCSSC abbandonato ı] s { 1  ( intento. All’inizio de] 1225,
1n febbraio, altro segnale di pericolo: la madre di una delle sorelle 910vanl fa SAaDECIC
che intende togliere 1a figlia MONASTETO, DCI poterla istrulre nella OV: dottrina.
La Fagazzd 10  — vuo| SAaDECIC di uscıre, 110  - sembra che interess] HNESSUNOÖO ı]
s { 1  ( arIcIeC. (.arlıtas SCIlve prontamente consiglio DCI informarlo chiarisce che 1a
comunıta 110  - trattiene NESSUNÖ CONTFTO 1a y{l volontä, solo D che la volonta della
Fagazzd S12 rispettata anche da]l genitori dal consiglio.

All’inizio di 61 ha l’adesione ufficiale della C1itta alla ritorma. C ontribut|I} 19 due membri autorevoli de]l consiglio 61 pPresentanO MOoNAStTeTrO DIEC
tendono di entfrare di parlare alla comunıta riunita. Alla di dichiarano
di OSSCTC stat1 mandati DCL esprimere 1a paterna benevolenza de]l consiglio, ı] quale,
OTLa che 1a cittadinanza CTa iluminata vangelo, dalla chiara parola di DIio,

«voleva eomuUNLCATE anche nOol1 questa orazla 11O  — badare D  n AVEVAUaLLO pDerc10 (L ASSUNFLO
dottissimo prest1g10S0 predicatore, oqOhlamato Poliander, da Würzburg: quale avrebbe In1-

zlato g14 l’indomanı, martedi, predicarci chlaro vangelo. (Jra egli avrebbe predicato in Ognl
S10rN0 al predicazione fino quando i} venerabile consiglio avrebbe incatriıcato altro:; ferma
volonta del venerabile consiglio che nOol1 ascoltiamo diligentemente quest uomo illuminato che
10 solleciti serlamente le sorelle. Inoltre venerabile consiglio voleva fornirei al confessori che
fossero molto migliori degli attuali: LOMINI coltissim1, valorosi, intelligenti, preparatı»?.

Le imemorle rlportano fedelmente discorso, (G)1R{5 anche, DCL
1a rsposta d (.arlıtas che CEICAVAa SOPrattutto di mAantfenere ı] legame spirituale CO  —

francescanı, questlone molta sentita 1n quanto An dalle Or1g1n1 Francesco Chiara,
frat] mMiInor1 le clarisse, hanno cost1tulto una ınıta 110  - oiuridica, carlsmatıca 1 -

In quel frangente pOo1 frati rappresentTavano anche ı] legame CO  — 1a Chiesa
antıca, 10  — avendo ess] aderito alla rtiforma AD PECNA affermatas]ı 1n Citta (.„arıtas T1-
sponde che MOoNAasSTeTO SCINDIE annunclata 1a chiara limpida parola d DIio
che le sorelle 110  - desiderano affatto VE l’assistenza spirituale Offerta dal consiglio.
(erca di fare leva 11112  ® de]l valor] < bandıierati dalla riforma, quello della ibertäa:

«\Non vogliamo ACCelftfare LESSUNOÖO al quelli che SOM O stat1 propostl. Nol sper1amo abbiamo
Aiducia che venerabile consiglio 11O  S C1 costringera COSE che riguardano la OSIra cosclenza,
perche NESSUN&a autorita costringerebbe Droprio domestico ceonfessarsı da chi vuole lel, C’OI1-
ANGQ. la S1144 volonta»10.

L’intervento del’abbadessa 1a genulna espressione dell’animao delle sorelle nel
le imemorle lei SCIlve CO  — semplicitäa:

Ihid., Capitolo 15, 23, righe 36-40:; 26, righe 1-1  -

Ihid., Capitolo 15, 26, righe 39-44
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relle speravano che il consiglio avesse abbandonato il suo intento. All’inizio del 1525, 
in febbraio, un altro segnale di pericolo: la madre di una delle sorelle giovani fa sapere 
che intende togliere la figlia dal monastero, per poterla istruire nella nuova dottrina. 
La ragazza non ne vuol sapere di uscire, ma non sembra che interessi a nessuno il 
suo parere. Caritas scrive prontamente al consiglio per informarlo e chiarisce che la 
comunità non trattiene nessuno contro la sua volontà, solo spera che la volontà della 
ragazza sia rispettata anche dai genitori e dal consiglio. 

All’inizio di marzo si ha l’adesione ufficiale della città alla riforma. 
Il 19 marzo due membri autorevoli del consiglio si presentano al monastero e pre-

tendono di entrare e di parlare alla comunità riunita. Alla presenza di tutte dichiarano 
di essere stati mandati per esprimere la paterna benevolenza del consiglio, il quale, 
ora che la cittadinanza era stata illuminata dal vangelo, dalla chiara parola di Dio, 

«voleva comunicare anche a noi questa grazia e non badare a spese; avevano perciò ora assunto 
un dottissimo e prestigioso predicatore, chiamato Poliander, da Würzburg; il quale avrebbe ini-
ziato già l’indomani, martedì, a predicarci il chiaro vangelo. Ora egli avrebbe predicato in ogni 
giorno di predicazione fino a quando il venerabile consiglio avrebbe incaricato un altro; è ferma 
volontà del venerabile consiglio che noi ascoltiamo diligentemente quest’uomo illuminato e che 
io solleciti seriamente le sorelle. Inoltre il venerabile consiglio voleva fornirci di confessori che 
fossero molto migliori degli attuali: uomini coltissimi, valorosi, intelligenti, preparati»9.

Le memorie riportano fedelmente tutto il discorso, come anche, punto per punto, 
la risposta di Caritas che cercava soprattutto di mantenere il legame spirituale con i 
francescani, questione molta sentita in quanto fin dalle origini Francesco e Chiara, i 
frati minori e le clarisse, hanno costituito una unità non giuridica, ma carismatica im-
portante. In quel frangente poi i frati rappresentavano anche il legame con la Chiesa 
antica, non avendo essi aderito alla riforma appena affermatasi in città. Caritas ri-
sponde che al monastero è sempre stata annunciata la chiara e limpida parola di Dio e 
che le sorelle non desiderano affatto avere l’assistenza spirituale offerta dal consiglio. 
Cerca di fare leva su uno dei valori sbandierati dalla riforma, quello della libertà:

«Non vogliamo accettare nessuno di quelli che sono stati proposti. Noi speriamo e abbiamo 
fiducia che il venerabile consiglio non ci costringerà in cose che riguardano la nostra coscienza, 
perché nessuna autorità costringerebbe il proprio domestico a confessarsi da chi vuole lei, con-
tro la sua volontà»10.

L’intervento dell’abbadessa è la genuina espressione dell’animo delle sorelle e nel-
le memorie lei scrive con semplicità:

9	 Ibid., Capitolo 13, p. 25, righe 36-40; p. 26, righe 1-10.
10	 Ibid., Capitolo 13, p. 26, righe 39-44.
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«S1 alzö 11 diede testimonlanza che pensiero al loro>» 11

Quello che le sorelle ALICOTLA 10  — GTA che ı] loro penslero, i loro desider]
le loro CONVINZIONI 110  - CONLAVANO Ormal DIU nulla, perche CTa 914 deciso
ı] CTa uramente facoltativo:

<Allora quel S19NOr S1 fecero ser1 dissero che riguardo al DrImo unto, quello del predicatori,
1O  SVfarcı nlente, perche coltissimoa S1gNOor Poliander CTa g1a incarıcato4110141100 _) CTa stabilito perche DOTLESSE inl1zlare martedi»12.

La strateg1a avvlata dal consiglio della C1itta DCL indurre le sorelle acl abbracciare 1a
OV: luminosa dottrina d abbandonare la vita CONSaACraTa, DCI 1a quale 10  — 61 VV

pIU alcuna stima, IM HULE 914 trattegglata: ı] consiglio aglsce CO  — paterna benevolenza
le figlie predilette InOsStTIra di 110  - sradire 1a loro «11 A CANIN d sratitudine>»,

10€e resistenza SOPDIUSO. due consiglieri sopraddetti, aAaDDENA uscıt1, EenNntfrarono nella
AdAsad de]l frat] SerV1Z1IO de]l MONAasStTeTrO trasm1isero loro ’ordine de] consiglio d 10  —

VT DIU nulla che fare col MONAasStTeTrO STESSO

ines] che Segu1roNO 10  — furono tro che l’applicazione di tale strategla 1n tutt1 oli
ampbiti possibili. La drammaticita della s1tuazlione tOCCO ı] s { 1  ( apıce 1n S1USNO0 quando
tre 910Vvanı sorelle furono tolte CO  - 1a forza MOoNAasSTeTO DCL volonta de]l genitor]l,
11 che (.„arltas DOTESSE far nlente DCI ditenderle. [ QqUESTO fatto doloroso abbiamo
ı] reportage mMiInNuto DCI mMinuto.

Per VOCC del’abbadessa le sorelle tentLaronO ripetutamente dialogo CO1 ritorma-
torl, EesSSEero loro scritti, ascoltarono le loro omelie, obbedirono 1n C10 che 10  —

GTA CONTFTO Cosclenza, Purtroppo oli interlocutori1 USAaLONOÖO Ogn1 parola CONTITO di
loro. SSE desecrivono STESSE «COMNEC de] vermett1> schiacciati, Purtroppo DCI zelo
relig10so, dalle DEISONC che fino poch! ines]1 prima 11O loro amiche. Persino ı] DIO
CUTrAatfOTEe de]l MONAasStTeTrO di sfruttare 1a {{l pOosizlionNe DCL costringerle cedere
C, fra ricatt] affettivi ininacce effettive, dice loro che 1a vita claustrale 10  — nulla.
Passano ines] d terrore, mentfre predicatori amorevolmente procuratı dal consiglio,
le insultano sobillano ı] popolo CONTTO d loro.

Gi_i event] STAVAanO Ormal DCT prec1pitare quando subentrö EVentfO Inatteso': [
lippo Melantone, ı] braccio destro di Lutero, STAaVa DCL venıire Norimberga, r10rga-
nlzzare oli stuldi. In una ettera Willibald oli VV 914 parlato de]l MONAasStTeTrO guldato
dalla sorella la “{l fama di VUOINO inıte intelligente lo precedeva, cosicche quando

(.„arltas fr di incontrarlo aACCcetta volentier]. L’incontro 61 svolse meta
novembre l’abbadessa lascio relazione breve preclsa:

11 Ihid., Capitolo 15, 26, righe 10-11
12 Ihid., Capitolo 15, 26, righe 12-15
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«Si alzò tutto il convento e mi diede testimonianza che avevo espresso il pensiero di tutte loro»11. 

Quello che le sorelle ancora non sapevano era che il loro pensiero, i loro desideri 
e le loro convinzioni non contavano ormai più nulla, perché tutto era già stato deciso 
e il consenso era puramente facoltativo:

«Allora quei signori si fecero seri e dissero che riguardo al primo punto, quello dei predicatori, 
non potevano farci niente, perché il coltissimo signor Poliander era già stato incaricato e tutto 
era stabilito perché potesse iniziare martedì»12.

La strategia avviata dal consiglio della città per indurre le sorelle ad abbracciare la 
nuova luminosa dottrina ed abbandonare la vita consacrata, per la quale non si aveva 
più alcuna stima, è in nuce già tratteggiata: il consiglio agisce con paterna benevolenza 
verso le figlie predilette e mostra di non gradire la loro «mancanza di gratitudine», 
cioè resistenza al sopruso. I due consiglieri sopraddetti, appena usciti, entrarono nella 
casa dei frati a servizio del monastero e trasmisero loro l’ordine del consiglio di non 
aver più nulla a che fare col monastero stesso. 

I mesi che seguirono non furono altro che l’applicazione di tale strategia in tutti gli 
ambiti possibili. La drammaticità della situazione toccò il suo apice in giugno quando 
tre giovani sorelle furono tolte con la forza dal monastero per volontà dei genitori, 
senza che Caritas potesse far niente per difenderle. Di questo fatto doloroso abbiamo 
il reportage minuto per minuto.

Per voce dell’abbadessa le sorelle tentarono ripetutamente il dialogo coi riforma-
tori, lessero i loro scritti, ascoltarono le loro omelie, obbedirono in tutto ciò che non 
era contro coscienza, ma purtroppo gli interlocutori usarono ogni parola contro di 
loro. Esse descrivono se stesse «come dei vermetti» schiacciati, purtroppo per zelo 
religioso, dalle persone che fino a pochi mesi prima erano loro amiche. Persino il pro-
curatore del monastero cerca di sfruttare la sua posizione per costringerle a cedere 
e, fra ricatti affettivi e minacce effettive, dice loro che la vita claustrale non è nulla. 
Passano mesi di terrore, mentre i predicatori amorevolmente procurati dal consiglio, 
le insultano e sobillano il popolo contro di loro. 

Gli eventi stavano ormai per precipitare quando subentrò un evento inatteso: Fi-
lippo Melantone, il braccio destro di Lutero, stava per venire a Norimberga, a riorga-
nizzare gli studi. In una lettera Willibald gli aveva già parlato del monastero guidato 
dalla sorella e la sua fama di uomo mite e intelligente lo precedeva, cosicché quando 
a Caritas fu proposto di incontrarlo accettò volentieri. L’incontro si svolse a metà 
novembre e l’abbadessa ne lasciò relazione breve ma precisa:

11	 Ibid., Capitolo 13, p. 26, righe 10-11.
12	 Ibid., Capitolo 13, p. 26, righe 12-15.
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«KEoli disse molte COSE sulla dottrina. Ma quando sent]l1 che la OSIra nella orazla
al ID 11O  S nelle OSITEe' disse che AVTITECINIINO DOLULO diventar beate nel MmMOonNAasStero Lantfo
quanto nel mondo, 11O  — ceonfidavamo alle nel nostri ot1 Entrambi CTAaVAalllOoO d’accordo
tutt1i punt., elle del ot1 11O  S DOLeEMMO ragglungere plenO Egli tlteneva
che S61 11O  — legano, 11O  S S1 tenut1 ad Osservarlıi. 10 ttenevo che quello che S1 'ofa ID biso-
Sa0E) osservarlo, COI S1I10O aluto. Nel S1I10O parlare CTa DIU moderato al qualsiasıi luterano 10 AVEeSssS1
ascoltato. Fu molto contrarlato fatto che S1 obbligasse la COM la forza. (1 lascıo buona
amıle1z1a ha DOL cONvVINtO procuratore oli altrı S19NOr riguardo molte COSC, S!  O
PCLI fatto che al francescanı CTa proibita la che AVEVA|”LLO tolto le PAalazZZC COM tale
violenza mMmoOonastero Uisse loro in faccla quale DECCALO AVEVA|”LLO in tal modoa fatto» 12 C ontribut|
In quesie poche righe detta una (8KY2] di notevole rilievo: che Filippo Me

antone (.arlıtas Pirckheimer nel loro colloquio, nel loro incontro di DEISONC libere
intelligenti, 1n della ver1ta, 61 intesero << { | tutt1 punt1>» che trattarono, tranne s11]
CArattere vincolante de]l vot]l. (Jra NO1 10  — CONOSCIAMO «tutt1> quest]1 punt], 11112  ® 61
ed GTA ı] DIU importante di tutt1 «Ja OSITA nella orazla di Dio 110  - nelle
OSTITE OPECIC»., 51 tratta di quel nucleo de] vangelo che Lutero VV OCSO 1a
bandiera della ritorma della Chiesa, Vl’articolo di fede s11] quale 1a Chiesa STA 1n pledi
cade. Egli 10  — escludeva le buone DE dalla vita de]l cristl1ano, sottolineava che
1a salvez7za data osratultamente mentfre le buone D SO110 una COMNSCSUCHNZA della
Salvez7a che ha raggl1unto ı] ecrist1ano. Purtroppo, DCI una serle d che qu1
110  - 61 DOSSONO analizzare, 1a dottrina della oiustificazione divenne l’articolo di fede
aul quale 1a Chiesa occidentale 61 SPaCCO. Avvenne 1n modoa sraduale, inarrestabi-
le Gi_i espert1 fecero studi, tenneTrO pubbliche discussioni: DIU tardı 61 Organlızzarono
colloqui ufficlali 1n Cul teologi di ambo le partı CEICAVAaLO di comprendersi d
ragglungere accordo di ftondo questa dottrina. Alla fine für inutile: troppl
attor] spingevano 1a Spaccatura. T uttavia, sulla (w8l della stor1a di quel
C1 furono alcuni imoment] luminosi, nel quali rappresentant! delle diverse tendenze
rlusc1rono acl intendersi varl punt!.

Per quanto C1 dato SaDeCIC un intesa sulla dottrina della oiustificazione für Pası
o]unta peroö solo due volte 1a prima di queste volte la sSt1AaMmMO raccontando qu1 VOTO

che sapplamo troppO DOCO di quello che (.„arıtas Filippo 61 dissero 1n quel S107N0
DCI mMeftftfere ı] loro incontro sullo STESSO p1anO di colloquio ufficiale, perÖ
l’atteggiamento CONSESUCHNTLE de]l leader protestante 110  - sembra dovuto semplice
benevolenza. Se ı] braccio destro di Lutero ha difeso la ibertäa delle sorelle Vlvere
OM credevano, significa che CTa CONVINTO della loro dedizione vangelo ı]
de]l vangelo questo CTa ı] di forza della dottrina riformata) CTa 1a oiustificazione
DCI fedel4

15 Ihid., Capitolo U, L5L1, righe 41-42:; 152, righe 1-1  \n
14 Un articolato s1ulla dottrina della oiustificazione fü raggiunto ad Augusta nel 1550 nel

dei colloqui A religione guldatı Aa (:10vannı Eck, PEI la cattolica, Aa Filippo Melantone ET la
Protestanle, Tale fü Dol contermato al colloqui A Worms A Regensburg. Purtroppo
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«Egli disse molte cose sulla nuova dottrina. Ma quando sentì che la nostra speranza è nella grazia 
di Dio e non nelle nostre opere, disse che avremmo potuto diventar beate nel monastero tanto 
quanto nel mondo, se non confidavamo solo nei nostri voti. Entrambi eravamo d’accordo su 
tutti i punti, solo a causa dei voti non potemmo raggiungere un pieno consenso. Egli riteneva 
che essi non legano, non si è tenuti ad osservarli. E io ritenevo che quello che si vota a Dio biso-
gna osservarlo, con il suo aiuto. Nel suo parlare era più moderato di qualsiasi luterano io avessi 
ascoltato. Fu molto contrariato dal fatto che si obbligasse la gente con la forza. Ci lasciò in buona 
amicizia e ha poi convinto il procuratore e gli altri signori riguardo a molte cose, soprattutto 
per il fatto che ai francescani era stata proibita la messa e che avevano tolto le ragazze con tale 
violenza dal monastero. Disse loro in faccia quale grave peccato avevano in tal modo fatto»13.

In queste poche righe è stata detta una cosa di notevole rilievo: che Filippo Me-
lantone e Caritas Pirckheimer nel loro colloquio, nel loro incontro di persone libere e 
intelligenti, in cerca della verità, si intesero «su tutti i punti» che trattarono, tranne sul 
carattere vincolante dei voti. Ora noi non conosciamo «tutti» questi punti, ma uno sì 
ed era il più importante di tutti: «la nostra speranza è nella grazia di Dio e non nelle 
nostre opere». Si tratta di quel nucleo portante del vangelo che Lutero aveva reso la 
bandiera della riforma della Chiesa, l’articolo di fede sul quale la Chiesa sta in piedi o 
cade. Egli non escludeva le buone opere dalla vita del cristiano, ma sottolineava che 
la salvezza è data gratuitamente mentre le buone opere sono una conseguenza della 
salvezza che ha raggiunto il cristiano. Purtroppo, per una serie di concause che qui 
non si possono analizzare, la dottrina della giustificazione divenne l’articolo di fede 
sul quale la Chiesa occidentale si spaccò. Avvenne in modo graduale, ma inarrestabi-
le. Gli esperti fecero studi, tennero pubbliche discussioni; più tardi si organizzarono 
colloqui ufficiali in cui i teologi di ambo le parti cercavano di comprendersi e di 
raggiungere un accordo di fondo su questa dottrina. Alla fine fu tutto inutile: troppi 
fattori spingevano verso la spaccatura. Tuttavia, sulla scena della storia di quel tempo, 
ci furono alcuni momenti luminosi, nei quali rappresentanti delle diverse tendenze 
riuscirono ad intendersi su vari punti.

Per quanto ci è dato sapere un’intesa sulla dottrina della giustificazione fu rag-
giunta però solo due volte e la prima di queste volte la stiamo raccontando qui. È vero 
che sappiamo troppo poco di quello che Caritas e Filippo si dissero in quel giorno 
per poter mettere il loro incontro sullo stesso piano di un colloquio ufficiale, però 
l’atteggiamento conseguente del leader protestante non sembra dovuto a semplice 
benevolenza. Se il braccio destro di Lutero ha difeso la libertà delle sorelle a vivere 
come credevano, significa che era convinto della loro dedizione al vangelo e il cuore 
del vangelo (questo era il punto di forza della dottrina riformata) era la giustificazione 
per fede14.

13	 Ibid., Capitolo 50, p. 131, righe 41-42; p. 132, righe 1-13.
14	 Un consenso articolato sulla dottrina della giustificazione fu raggiunto ad Augusta nel 1530 nel corso 

dei colloqui di religione guidati da Giovanni Eck, per la parte cattolica, e da Filippo Melantone per la 
parte protestante. Tale consenso fu poi confermato ai colloqui di Worms e di Regensburg. Purtroppo 
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La DPICSNAaNZa di quanto CTa accaduto ivello teologico 10  — ebbe 1n quel 11-

cun rilievo: lo ebbe Invece 1a decisa immediataC di DOosizlionNe di Melantone
favore de]l IMONAasStTtero CTa chiaro che le sorelle VIvevano secondo ı] vangelo quindi

andavano rispettate. La {{l autorita Sal vO la s1tuazlione delle sorelle, che persino
ı] pProcuratore cambio attegg1amento 61 SCUSO DCI s {  ( atteggs1amento precedente.

La vittorl1a 10  — CTa completa, perche MOoNAasSTeTO für proibito ACCELItLATE OWV!

leve quindi für condannato morıire DCI estinzlione, (G)183{° di fatto AaVVENNGEC, maolti
annnı dopo.4110141100 _) Fu dunque una resistenza inutile quella delle sorelle? Non avrebbero DOTUTO
darsene da Norimberga, ragglungere un regione accogliente? La documentazione
C1 dice che una sorella di (Carıltas, abbadessa Bergen, 61 offri di Ospiltare ne] Dropri0
IMONASTerTrO le sorelle. Ne questTe hanno C550 1n considerazione V’offerta 10  — lo sappla
11} sapplamo solo che t1masero. Perche? Sicuramente all’inizio 61 iludevano che 1a
s1tuazlione fosse temporanea, confidavano 1n DOSIt1VO evolversi, (.„arıtas addirittura
SCIlve che D 1n concilio (era anche l’istanza di Lutero). Ma quando für chiaro
che 1a s1tuazlione prec1pltava, quando Caplrono di OSSCTEC alla merce d zelant!ı plut-

ottusl, perche 10  — SOL10 partıter Sembra ondata l’ipotesi che partıre avrebbe
significato abbandonare qualche sorella, probabilmente le DIU 910Vanl; 110  - essendoci
pIU un autorita eccles]iale che diftendeva 1a loro scelta di vita, l’autorita de]l genitor]l,
sottolineata da]l riformatori, DOTEVAa impedire loro di andare CO  — le tre Le sorelle
AVEVALO davantiı agli occhi 1a C111 strazlante delle tre 910Vvanı strappate forza dal
CONVENTLO

La resistenza de] IMONASTerTrO SAantfa Chiara colpisce DCI l’unita CO  — Cul vissuta: ad
ognl!O da fare, (.arlıtas mMunlsce 1a comunıta SEeNTE ı] aIcIcC di Ogn1 sorella insle-

decidono ı] da fars] Iinsieme solidalji portanoO le CONSCSUCNZE. Inoltre colpisce
ı] COragg10 che <hora 1a temerarleta:

«NSe PeCL CASO C1 sent1vano, in1z1ava imprecare invelre, oridare in oqhiesa al nNOl; a-
AllO pletre nel OSITO COLO, «il gettavano nella oqhiesa le inestre Dezzl, CAaNtLAavano laidi cantı
Sl Sagrato, «il minacclavano SPCSSO. AVesSSIMO SUONALO ’ufficio una C1 sarebbe
accaduto qualcosa al catt1vo. Ma no1 C1 artischlavamo SCIHHNDIC, PCL orazla Adi D10, 11O  — lasc1lammo
HNESSUN&a SLUOMNLALE le Ca Dalıc celebrare mattutino>»1>.

’arroventato clima Dolemicoa le commIlstionı politiche L1°  - CONsSeNtTIrONO che diventasse operatıvo nel:
la 1ta della Chiesa. Dovevano PaSSaIc secoli brima che le chiese, L10: solo le cOomMMISSIONI Incarıcate
de] dialogo, o1ungessero ad ufthiciale s1ulla dottrina della oiustificazione. (.10 accadde final.

nel 1999, quando, dopo molti studi ampıl1e consultazioni, la Federazione Luterana Mondiale
la Chiesa Cattolica firmarono l Ocumento che conterma l ragg1i1ung1Iimento A tale QÜuesto
sienifica che le chiese, Pur dando aAaccentuazlionı diverse dello SLTESSO LeMAa, MCcONOSCONO A credere nella
STESSA realtä A salvezza, A hrofessare la medesima fede ella oiustificazione dell’uomo Aa A DIo
Significativamente la Ima ebbhe luogo ad Augusta, ä OVvVe quası 1000 annı brima Melantone d Eck
AVEVAallO ne] dialogo tale risultato.

15 OQuellensammpmilung, volume secondo, Capitolo 28, 67, righe 25-54
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La pregnanza di quanto era accaduto a livello teologico non ebbe in quel momen-
to alcun rilievo; lo ebbe invece la decisa e immediata presa di posizione di Melantone 
a favore del monastero: era chiaro che le sorelle vivevano secondo il vangelo e quindi 
andavano rispettate. La sua autorità salvò la situazione delle sorelle, tanto che persino 
il procuratore cambiò atteggiamento e si scusò per il suo atteggiamento precedente. 

La vittoria non era completa, perché al monastero fu proibito accettare nuove 
leve e quindi fu condannato a morire per estinzione, come di fatto avvenne, molti 
anni dopo.

Fu dunque una resistenza inutile quella delle sorelle? Non avrebbero potuto an-
darsene da Norimberga, raggiungere una regione accogliente? La documentazione 
ci dice che una sorella di Caritas, abbadessa a Bergen, si offrì di ospitare nel proprio 
monastero le sorelle. Se queste hanno preso in considerazione l’offerta non lo sappia-
mo, sappiamo solo che rimasero. Perché? Sicuramente all’inizio si illudevano che la 
situazione fosse temporanea, confidavano in un positivo evolversi, Caritas addirittura 
scrive che spera in un concilio (era anche l’istanza di Lutero). Ma quando fu chiaro 
che la situazione precipitava, quando capirono di essere alla mercé di zelanti piut-
tosto ottusi, perché non sono partite? Sembra fondata l’ipotesi che partire avrebbe 
significato abbandonare qualche sorella, probabilmente le più giovani; non essendoci 
più un’autorità ecclesiale che difendeva la loro scelta di vita, l’autorità dei genitori, 
sottolineata dai riformatori, poteva impedire loro di andare con le altre. Le sorelle 
avevano davanti agli occhi la scena straziante delle tre giovani strappate a forza dal 
convento. 

La resistenza del monastero santa Chiara colpisce per l’unità con cui è vissuta: ad 
ogni passo da fare, Caritas riunisce la comunità e sente il parere di ogni sorella e insie-
me decidono il da farsi e insieme solidali ne portano le conseguenze. Inoltre colpisce 
il coraggio che sfiora la temerarietà:

«Se per caso ci sentivano, iniziava un imprecare e inveire, gridare in chiesa verso di noi; getta-
vano pietre nel nostro coro, ci gettavano nella chiesa le finestre a pezzi, cantavano laidi canti 
sul sagrato, ci minacciavano spesso: se avessimo suonato l’ufficio ancora una notte ci sarebbe 
accaduto qualcosa di cattivo. Ma noi ci arrischiavamo sempre, per grazia di Dio, non lasciammo 
nessuna notte senza suonare le campane e senza celebrare il mattutino»15.

l’arroventato clima polemico e le commistioni politiche non consentirono che diventasse operativo nel-
la vita della Chiesa. Dovevano passare secoli prima che le chiese, e non solo le commissioni incaricate 
del dialogo, giungessero ad un consenso ufficiale sulla dottrina della giustificazione. Ciò accadde final-
mente nel 1999, quando, dopo molti studi e ampie consultazioni, la Federazione Luterana Mondiale e 
la Chiesa Cattolica firmarono il documento che conferma il raggiungimento di tale consenso. Questo 
significa che le chiese, pur dando accentuazioni diverse dello stesso tema, riconoscono di credere nella 
stessa realtà di salvezza, di professare la medesima fede nella giustificazione dell’uomo da parte di Dio. 
Significativamente la firma ebbe luogo ad Augusta, là dove quasi 500 anni prima Melantone ed Eck 
avevano precorso nel dialogo tale risultato. 

15	 Quellensammlung, volume secondo, Capitolo 28, p. 67, righe 25-34.
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Allora furono schiacclate (G)183{° vermetti, 0gg1 NnOo1 che legg1amo quel fatt]
morabili o1unge una test1imonlanza straordinaria d dignitä, di edeltä, di intelligenza
de]l vangelo, di vita religiosa. 5Sapplamo da intervento di W illibald16e 1n SC1I1Ö

consiglio nel 1529 che, NONOSTLANTE l’intervento d Melantone, le sorelle continuarono
subire oOppressione disprezzo. (1 esta interrogat1vo doloroso: (G)1R{5 possibile

(eppure SPCSSO possibile) che 1n LOMNEC de]l vangelo cristianı 61 Opprimano ira
loro?

(.„arıtas morl nel 1552, l’ultima sorella ne] 1590 MONAasStTeTrO für abbattuto agli
1171 de] '900, menfre 1a chiesa esiste ALICOTLA 1n buone condizioni, aperta pubblico. C ontribut|

( )ratto apologetica, ON Lalium NOMINE SCHDLA Billibaldo, GUÜAC fa fidet IDSAYUM YAaLiIO vedditur ed
ACHMULTOY U obtrectationibus respondetur Dettturgue, DE II VEONASTEIIO EXTFADAaNEUr pubbli-
CAaLO In OQOuellensammlug, volume' 25817-505
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Allora furono schiacciate come vermetti, ma oggi a noi che leggiamo quei fatti me-
morabili giunge una testimonianza straordinaria di dignità, di fedeltà, di intelligenza 
del vangelo, di vita religiosa. Sappiamo da un intervento di Willibald16 in seno al 
consiglio nel 1529 che, nonostante l’intervento di Melantone, le sorelle continuarono 
a subire oppressione e disprezzo. Ci resta un interrogativo doloroso: come è possibile 
(eppure è stato spesso possibile) che in nome del vangelo i cristiani si opprimano tra 
loro? 

Caritas morì nel 1532, l’ultima sorella nel 1590. Il monastero fu abbattuto agli 
inizi del ’900, mentre la chiesa esiste ancora in buone condizioni, aperta al pubblico.

16	 Oratio apologetica, monialium nomine scripta a Billibaldo, quae vita ac fidei ipsarum ratio redditur ed 
aemulorum obtrectationibus respondetur petiturque, ne per vim monasterio extrahantur. Il testo è pubbli-
cato in Quellensammlug, volume terzo, pp. 287-303.
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Rıassunto

Ne] 1225), ı] Consiglio della cC1itta dl Norimberga (Nürnberg, (Germanla) abbraccia la
ritorma Protestante. In L1LOMNEC della ibertäa de] crist1ano, 10  — DIU 984 vVivere la
fede celebrare Ssacrament] ON prima. In MIsSto di S1ncero ardore relig10s0
di fanatismo OtLUSO, Norimberga cambia volto chi fa obiezione espulso. L’ultimo
tentat1vo di dialogo resistenza lo intraprende, nelu della cCitta, IMONAasStTeTrO4110141100 _) di clarisse, che di ritagliarsi U1  ® SPaZ10 di vita di iberta. Alla gulda dl GUC
STE sorelle V1 una donna intelligente indomabile, (.arıtas Pirckheimer. L’unıita
spirituale di quesie sorelle ı] loro profondo desiderio di segulre ı] Signore (reS
(LrsSto CO  — ı]u IFTOVAanO 1n (.arıtas una VOCC lucidissima, CAaDaCce di tenere 1n
yl An ı] Consiglio cittadino DCT lungo La lotta di queste donne brilla ON

episodio luminoso nell’oscuro periodo che ha DOrtato alla divisione la ecristianıta
occidentale.

Abstract
1n the STO of the reformation. In 1225, the CIty councıil] of Nürnberg

(Germany) aCCCDTIS the protestant reformation. In the 1Aaillıe of Christian liberty, the
faith an the celebration of the SACTAMENTS practised before WT prohibited. In

mM1ixture of Sincere religious 7e1] AN: fanaticism, Nürnberg changes 1ts religion:
the OppONCNEIS ATLTC expelled. The last tentatıve for dialogue an resistance 1s made
by of S1sters of salnt C'lara who Lr y A VOC place of 1fe AN: liberty.
These Ss1sters ATLTC led by intelligent and COUTASCOUS [6)  n’ (.arıtas Pirckheimer.
The spiritual unity of these 1U11S85 AN: their profound desire tollow the Lord Jesus
Christ Aind 1n (.arlıtas brilliant volce, able defend the agalnst the CIty
councıil] for INanYy t1me. The struggle of these chines luminous episode 1n
the dark t1me which has led the division of estern Christianity.
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Riassunto

Nel 1525, il Consiglio della città di Norimberga (Nürnberg, Germania) abbraccia la 
riforma protestante. In nome della libertà del cristiano, non è più permesso vivere la 
fede e celebrare i sacramenti come prima. In un misto di sincero ardore religioso e 
di fanatismo ottuso, Norimberga cambia volto e chi fa obiezione è espulso. L’ultimo 
tentativo di dialogo e resistenza lo intraprende, nel cuore della città, un monastero 
di clarisse, che cerca di ritagliarsi uno spazio di vita e di libertà. Alla guida di que-
ste sorelle vi è una donna intelligente e indomabile, Caritas Pirckheimer. L’unità 
spirituale di queste sorelle e il loro profondo desiderio di seguire il Signore Gesù 
Cristo con tutto il cuore trovano in Caritas una voce lucidissima, capace di tenere in 
scacco il Consiglio cittadino per lungo tempo. La lotta di queste donne brilla come 
un episodio luminoso nell’oscuro periodo che ha portato alla divisione la cristianità 
occidentale.

Abstract

A monastery in the storm of the reformation. In 1525, the city council of Nürnberg 
(Germany) accepts the protestant reformation. In the name of Christian liberty, the 
faith and the celebration of the sacraments as practised before were prohibited. In 
a mixture of sincere religious zeal and fanaticism, Nürnberg changes its religion; 
the opponents are expelled. The last tentative for dialogue and resistance is made 
by a monastery of sisters of saint Clara who try to save a place of life and liberty. 
These sisters are led by an intelligent and courageous woman, Caritas Pirckheimer. 
The spiritual unity of these nuns and their profound desire to follow the Lord Jesus 
Christ find in Caritas a brilliant voice, able to defend the monastery against the city 
council for many time. The struggle of these women shines as a luminous episode in 
the dark time which has led to the division of Western Christianity.
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Segni atı ne] Rituale OMANUM
pCer ficonoscere l’ossessione diabolica

Helmut oll

La OSITA fede nel mondo invisibile, professata anche nel Credo, C1 Invıta 10  — di
mentlicare che S1aMO inser1t1 1n una stor1a COSMICA, ben DIU Vasta complessa di quella
percepita vista CO  — oli occhi de]l OLDO,; una stor1a nella quale SO110 colnvolt] anche
oli angeli le POTENZE degli infer|. Tenere V’esistenza de] demonio significa
110  - lasclarei1 imprigionare dall’angustia PrOovocCata da analisi esclusivamente psicolo-
siche, sociologiche politiche sulle SVenNntTuUure 11C; significa, aNCOLA, rendersi CONTO
che nol, da soli, CO  - soli nostr1 inez77]1 le OSITE capacıta, mal arfiveremo
ditficoltä pericoli che hanno un orlgine 110  - soltanto terrena Significa, dunque,
OSSCTC vigilanti ed attendere alla OSIra salvez7za 10  — CO  — aN1MO leggero spenslerato,
bens] O t1more LTremOore> (Ef 6,5) C, allo STESSO m CO  — 1a sereniıta 1a Aducia
di chi che ı] - { 14  ( Signore ha 914 combattuto VInto DCT ’umanita. S5ignore
(GreS C1 ha parlato CO  — molta chlarezza de]l demonio definendolo «Drinc1ipe d QUESTO
mondo>» (Gv 14,.30

Neegli scr1tt1 de]l NUOVO Testamento ı] diavolo una realtal. «(Jra ı] Figlio di DIio
AD DACsO DCL distruggere le DE de]l diavolo>» ( (JvV 3,8) V1 SONO, perö, delle forze

CONTTO DIio che 61 chiamano «diavolo> (Mit 4,1.5), «TENTLALOTE> (Mit 4,5; TIs 3’ ))

Professore A esegesi PTICSSO ’Ateneo sclientifico dell’ Accademia (Justav lewerth Weilheim Foresta
nera). E-Mail helmut.moll@erzbistum-koeln.de.
Cir SCHLIER, Mächte Un Gewalten ach dem Neuen Testament, 1D., Bestinnung auf das Neue
Testament Exegetische Aufsätze Un VOrtrÄäge, 1L, Freiburg 1964, 146-159:; BÖCHER, ( AYISTuS
PXOFCISEA. DA ONnNiISPIuS Un Taufe 1 Neuen Testament, (Beiträge ZULI GeschichteVAlten und Neuen
lestament, 16) Stuttgart 19”/2: KIRCHSCHLÄGER, fesu exorzistisches Wirken, Klosterneuburg 19”8):

BALDUCCTI, H diavolo, Casale Monferrato 199010; AÄMATO ALIL, Angeli e demont H AYyamımda Aella
SFOF1A IFA j} CHE j} male, (Corso A Teologia Ssistematıica 11) Boloena 1992, Z200-408: SORENSEN, Pos.
SEISION and EXOFCISPA IM Fhe Ne1n Testament and Early COristianity, (Wissenschaftliche Untersuchungen
ZU Neuen Jlestament Reihe, 157) Tübingen ZU02: [ I)OCHHORN L.IL (edd.) Das BÖöse, der
Teufel Un ViMONEN Evil, the Devil, and Demons, (Wissenschaftliche Untersuchungen ZU Neuen
Jlestament eihe) Tübingen 2015
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Segni dati nel Rituale Romanum 
per riconoscere l’ossessione diabolica

Helmut Moll*

La nostra fede nel mondo invisibile, professata anche nel Credo, ci invita a non di-
menticare che siamo inseriti in una storia cosmica, ben più vasta e complessa di quella 
percepita e vista con gli occhi del corpo; una storia nella quale sono coinvolti anche 
gli angeli e le potenze degli inferi. Tenere presente l’esistenza del demonio significa 
non lasciarci imprigionare dall’angustia provocata da analisi esclusivamente psicolo-
giche, sociologiche o politiche sulle sventure umane; significa, ancora, rendersi conto 
che noi, da soli, con i soli nostri mezzi e le nostre capacità, mai arriveremo a superare 
difficoltà e pericoli che hanno un'origine non soltanto terrena. Significa, dunque, 
essere vigilanti ed attendere alla nostra salvezza non con animo leggero e spensierato, 
bensì «con timore e tremore» (Ef 6,5) e, allo stesso tempo, con la serenità e la fiducia 
di chi sa che il suo Signore ha già combattuto e vinto per tutta l’umanità. Il Signore 
Gesù ci ha parlato con molta chiarezza del demonio definendolo «principe di questo 
mondo» (Gv 14,30).

Negli scritti del Nuovo Testamento il diavolo è una realtà1. «Ora il Figlio di Dio 
è apparso per distruggere le opere del diavolo» (1 Gv 3,8). Vi sono, però, delle forze 
contro Dio che si chiamano «diavolo» (Mt 4,1.5), «tentatore» (Mt 4,3; 1 Ts 3,5), 

*	 Professore di esegesi presso l’Ateneo scientifico dell’Accademia Gustav Siewerth a Weilheim (Foresta 
nera). E-Mail: helmut.moll@erzbistum-koeln.de.

1	 Cfr. H. Schlier, Mächte und Gewalten nach dem Neuen Testament, in Id., Besinnung auf das Neue 
Testament. Exegetische Aufsätze und Vorträge, II, Freiburg u.a. 1964, 146-159; O. Böcher, Christus 
exorcista. Dämonismus und Taufe im Neuen Testament, (Beiträge zur Geschichte vom Alten und Neuen 
Testament, 16) Stuttgart 1972; W. Kirchschläger, Jesu exorzistisches Wirken, Klosterneuburg 1983; 
C. Balducci, Il diavolo, Casale Monferrato 199010; A. Amato et alii, Angeli e demoni. Il dramma della 
storia tra il bene e il male, (Corso di Teologia sistematica 11) Bologna 1992, 200-408; E. Sorensen, Pos-
session and Exorcism in the New Testament and Early Christianity, (Wissenschaftliche Untersuchungen 
zum Neuen Testament – 2. Reihe, Bd. 157) Tübingen 2002; J. Dochhorn et alii (edd.), Das Böse, der 
Teufel und Dämonen – Evil, the Devil, and Demons, (Wissenschaftliche Untersuchungen zum Neuen 
Testament – 2. Reihe) Tübingen 2015.



eoNI afı na Rıtuale Komanum Det HCONOSCEre OSSCESSIONE ArabOofca

«drago O]}  O, CO  — diec] COTNAa> (Ap 12,3), <i] ant1co> (Ap 12,9)
ed «K«ACCUSATLTOTE de]l nOostr1 fratelli> (Ap 12,12), <«SAaLAan 4> (Mec 3.23), «Beelzebul» (Mec
3,22), «INCENZOSNCLO>» (Gv 8.44), «SDIr1to immondo>» (Mec 550 5,2.8) semplicemen-

«demööni> (Mc 1,33) Satana ı] «Drinc1ipe de]l demoni>» (Mc 5,22 DAaL.,; Mit 9,34)
I} «diavolo pPECCALOrE Hn DINC1P10> (1 (3V 3,8)

I} diavolo angelo decaduto, 10€e angelo divenuto, DCL y{l libera scelta,
Catt1vo, perdendo 'Os1 1a “{l felicita orig1inarla. Anche DCL l’angelo infatt] Dio ha
984 una OV.  9 anche 10  — sapplamo quale. Chi allora 10  — superö 1a OV.4110141100 _) divenne liberamente Catt1vo 1a {{l caratteristica Sara SCINDIC quella d odiare DIio

l’uomo2. Secondo s \411l Paolo, ponendo la domanda al (‚or1inz]: «NNOon sapete che o1u
dicheremo oli angeli» ( (‚or 6,3) decaduti, alla ine de] mondoa «santı siudicheranno
ı] mondo»>». l’apostolo Pietro agglunge: «II infatt] 110  - MNSParm10 oli angeli che
AVEVALO PECCALO, I prec1p1itö negli abissi tenebrosi dell’inferno, serbandaoli DCI ı]
siudizio>» (2 Pt 2,4; Mit 25,41; cr Catechismao della C’hiesa Cattolica, 392)

(GreS (rIsto «aDDAaLsO DCL distruggere leD de] diavolo», dice 1a prima ettera
d (10vannı ( (3V 3,8) (e lotta, quindi, fra (rIsto ed ı] diavolo. Per QquUESTO IMOt1VvoO
s \411l Matteo ha DOTULO SscIlvere‘ «L 10 (CLristo) SCACCIO demoöni DCI virtu dello pirı

di Dio, Ce o1unto fra Vol1 ı] PFESNO di Dio>» (Mit 12,28: ctr Lc 11,20
Tale dottrina aul «Inlstero dell’iniquitä>» 2 Im 2,7)4 s11] diavolo (G)183{° angelo

decaduto CONFLrapposta, nel Concilio di Costantinopoli de]l 455 cfr 409-411),
all’origenismo che parla de]l rltorno de]l demoöni alla fine de] mondo. Inoltre, nel SINO-
do di Braga nel 561 cfr D 457ss.), questa dottrina 61 CONtIrappOoNeE anche priscil-
lianiısmo che favorisce 1a di orlgine de] diavolo. Inoltre, RNa CONtLrap posta
all’errore de]l (.atarı degli Albigesi CO  - ı] loro dualismo, 61 veda 1a SeNtTeNZAa de]l
Concilio Lateranense de]l 1215 cfr 010 Catechismao della C’hiesa Cattolica,

391)> Secondo ı] Concilio di TIrento l’influsso de]l diavolo da interpretare

HAUKE, Introduzione alla MAartologid, Collana A mariologia 2) Lugano ZU08, 74-76: DOCHHORN,
Schriftgelehrte Prophetie. Der eschatologische Teufelsfall IM ApDC Toh IM SEINEF Bedeutung TÜr das Ver-
SHÄNdNIS der Tohannesoffenbarung, (Wissenschafttliche Untersuchungen ZU Neuen JTestament 268)
Tübingen ZU10: LAUBAN, Teufelsgeschichten. Satan Un SPINE Helfer IM der Johannesapokalypse, In
Zeitschrift für Neues lestament 25 2011) 535-42; MANZI, Rılievi esegetict sul ACHONLACO nell’ apocalis-

yileggendo j} YIFO deglı ESOVCLSIML, Notitilae 499 2013) 390-421:;: cftr. ( atechismo Aella Chiesa Cattolica,
n. 591

SÖDING, « WEn ich VE dem Finger (sottes die ViMONEN austreihe. DA (LE Die EXOFZISIMEN
17 Rahmen der Bastleta-Verkündtigung fesu, In |ANGE L.IL (edd.) Die ViMONEN The DeMOns.
Die Dämonologte der israelttisch-jüdischen und fFrühchristlichen Lateratur 17 OntexXt {hyer Umwelt, I7
bingen ZU005, >519-540

LEHMANN, VOm (Jehetmnis des Bösen. Vorfragen ZUF theologischen DIiskusston die (estalt des
Teufels, Internationale Katholische Zeitschrift (‚ ommunlo 1979) 195-201

Cir. (JUAY, Angels and DeMOns. The Teachting of IV Lateran, In Theological Studies 47 1981) 20
45: (INI 1 ASSINARIO, H Aiavyolo secondo ’insegnamento recente Aella Chtesa, Studia Antoniana 28)
KRoma 1934
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«drago rosso, con sette teste e dieci corna» (Ap 12,3), «il serpente antico» (Ap 12,9) 
ed «accusatore dei nostri fratelli» (Ap 12,12), «satana» (Mc 3,23), «Beelzebul» (Mc 
3,22), «menzognero» (Gv 8,44), «spirito immondo» (Mc 3,30; 5,2.8) o semplicemen-
te i «demòni» (Mc 1,33). Satana è il «principe dei demòni» (Mc 3,22 par.; Mt 9,34). 
Il «diavolo è peccatore fin dal principio» (1 Gv 3,8).

Il diavolo è un angelo decaduto, cioè un angelo divenuto, per sua libera scelta, 
cattivo, perdendo così la sua felicità originaria. Anche per l’angelo infatti Dio ha 
permesso una prova, anche se non sappiamo quale. Chi allora non superò la prova 
divenne liberamente cattivo e la sua caratteristica è e sarà sempre quella di odiare Dio 
e l’uomo2. Secondo san Paolo, ponendo la domanda ai Corinzi: «Non sapete che giu-
dicheremo gli angeli» (1 Cor 6,3) decaduti, alla fine del mondo i «santi giudicheranno 
il mondo». E l'apostolo Pietro aggiunge: «Dio infatti non risparmiò gli angeli che 
avevano peccato, ma li precipitò negli abissi tenebrosi dell’inferno, serbandoli per il 
giudizio» (2 Pt 2,4; Mt 25,41; cfr. Catechismo della Chiesa Cattolica, n. 392).

Gesù Cristo è «apparso per distruggere le opere del diavolo», dice la prima lettera 
di Giovanni (1 Gv 3,8). C'è lotta, quindi, fra Cristo ed il diavolo. Per questo motivo 
san Matteo ha potuto scrivere: «E se io (Cristo) scaccio i demòni per virtù dello Spiri-
to di Dio, è certo giunto fra voi il regno di Dio» (Mt 12,28; cfr. Lc 11,20)3.

Tale dottrina sul «mistero dell’iniquità» (2 Tm 2,7)4 e sul diavolo come un angelo 
decaduto è contrapposta, nel Concilio di Costantinopoli del 453 (cfr. DH 409-411), 
all’origenismo che parla del ritorno dei demòni alla fine del mondo. Inoltre, nel sino-
do di Braga nel 561 (cfr. DH, 457ss.), questa dottrina si contrappone anche al priscil-
lianismo che favorisce la mancanza di origine del diavolo. Inoltre, essa è contrapposta 
all’errore dei Catari e degli Albigesi con il loro dualismo, si veda la sentenza del 
Concilio Lateranense IV del 1215 (cfr. DH 800 e Catechismo della Chiesa Cattolica, 
n. 391)5. Secondo il Concilio di Trento (1546) l’influsso del diavolo è da interpretare 

2	 M. Hauke, Introduzione alla mariologia, (Collana di mariologia 2) Lugano 2008, 74-76; J. Dochhorn, 
Schriftgelehrte Prophetie. Der eschatologische Teufelsfall in Apc Joh 12 in seiner Bedeutung für das Ver-
ständnis der Johannesoffenbarung, (Wissenschaftliche Untersuchungen zum Neuen Testament 268) 
Tübingen 2010; M. Lauban, Teufelsgeschichten. Satan und seine Helfer in der Johannesapokalypse, in 
Zeitschrift für Neues Testament 28 (2011) 33-42; F. Manzi, Rilievi esegetici sul demoniaco nell’apocalis-
se rileggendo il rito degli esorcismi, in Notitiae 49 (2013) 390-421; cfr. Catechismo della Chiesa Cattolica, 
n. 391.

3	 Th. Söding, «Wenn ich mit dem Finger Gottes die Dämonen austreibe…» (Lk 11,20). Die Exorzismen 
im Rahmen der Basileia-Verkündigung Jesu, in A. Lange et alii (edd.), Die Dämonen – The Demons. 
Die Dämonologie der israelitisch-jüdischen und frühchristlichen Literatur im Kontext ihrer Umwelt, Tü-
bingen 2003, 519-540.

4	 K. Lehmann, Vom Geheimnis des Bösen. Vorfragen zur theologischen Diskussion um die Gestalt des 
Teufels, in Internationale Katholische Zeitschrift Communio 8 (1979) 193-201.

5	 Cfr. P. M. Quay, Angels and Demons. The Teaching of IV Lateran, in Theological Studies 42 (1981) 20-
45; A. Cini Tassinario, Il diavolo secondo l’insegnamento recente della Chiesa, (Studia Antoniana 28) 
Roma 1984.
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OM COMNSCSUCNZA de] PDECCALO originale cfr 1> 1, 1521 Agli albori della stor1a
l’uomo subi l’influsso de] male, DIio peroö oli promise 1a vittor1a s11] serpenTte, afferma
ı] Concilio Vaticano INl cfr (zaudıum pf SDES, : 55)

I} demonio 61 fa nella vita degli UuOM1N1 1n due modi, u12  ® ordinario u12  ®

straordinario. DI1ImMO ı] pIU COMNUNE ı] 11110 apparıscente; viene generalmente
chiamato tentazlone. ero 110  - Ogn1 tentazlione viene dal diavolo. La tentazlone
11112  ® stimolo male, un voglia di fare ı] male, stimaolji voglie che DOSSONO OSSCTEC

provocatı dall'educazione ricevuta, da Ce letture, da compagnie sbagliate, da di
SCOTS1 ImproprIi, naturalmente anche dal demonio. impossibile stabilire quando C ontribut|
una tentazlone demoniaca quando IB{ NCDPDUIC C1 interessa. L/’attivita malefica
straordinaria OS1 definita perche eccezionale d apparıscente. (GGeneralmente 1a
61 definisce CO  — erm1inı (G)13{3 infestazione locale, infestazione personale, pOossessionNe
diabolica. L'infestazione locale disturbo che ı] demonio0 manıifesta nella Aatura

inanımalta, DCI esemp10 1n OSSETLO, 1n un CUSd, nella Aatura anımata inferiore
alla creatura 11  y 10€e nel ONO vegetale anımale. L’infestazione personale
disturbo esterlore che ha influsso sull’uomo, sulla DEISONA., La pOossessioNe diabolica
consiste nella de] demonio nel OTIDO di una DEISONA., Satana, ALLEFAVEeTrSO

OLDO, rliesce soffocare l’intelligenza 1a volonta della DEISONA, L’individuo diviene
OS1 StrumentTO, nel 11SO DIU completo de] termine, di Satana, tal da rendere
1a DEISONA STESSAa 110  - cOsclente di C10 che comple dunque moralmente 10  — FESPON-
sabile.

Criteriologia
Premesso quanto detto, OTS| 1a questione quali S1aNO ecriter1 di imassıma DCI

stabilire quando 61 tratt] veramente d Ossessi1one diabolica 1110 Dopo ı] Concilio
di TIrento (1545-1563) ı] Rituale ROmMmanum de] 1614 1n imer1to al titolo «DJe exOrCclzan-
dis obsessis daemon10>» sottolinea ı] fatto che l’esorcista «11C facile credit, aliquem

daemoni10 obsessum CS5SC, sed NnOotLAa habeat s19na, quibus obsessus dignoscitur
ahb S, GUEC vel ALra bile, vel morbo aliquo laborant»®. Per l’apostolo Paolo «SatLana 61
mascherq da angelo di Iuce» (2 (‚or 11,14 Egli ingannatore che imbroglia oli
uOoMmM1n1. &«KACCUSALOTE>» (Ap 12,10 Vengono OLa elencati segn1 principali,
1a Pretesa di siungere acl una criteriologia esqgurlente/. In mer1to ı] Cardinale Prefetto

Rituale RO anum Pauliı V Pontificts Maxımat (Ratisbona 1929), 333-336, qu1 355

Cir. LENZ, Dre Kennzeichen der Aämonischen Besessenheit Un das Rituale KOMAanNUM, In Irerer Theo
logische Zeitschrift 2 1953) 129-145:;: SALVUCCIL, C0Sa Jare CO gquestt Aiavyoli? Indicaztont pastorali dı

ESOVCLSLA, Milano 1992, 160-162: LAURENTIN, Le demon, myEheE vEalite, Parıs 19995:; NANNI,
H dito dr D7IO j} DOterEe dr Satand. LLesOrCLSMO, (.lttä de] Vatlcano Z2004: V  7 1 EUFFENBACH, Der
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come conseguenza del peccato originale (cfr. DH 1511, 1521). Agli albori della storia 
l’uomo subì l’influsso del male, Dio però gli promise la vittoria sul serpente, afferma 
il Concilio Vaticano II (cfr. Gaudium et spes, 2; 55).

Il demonio si fa presente nella vita degli uomini in due modi, uno ordinario e uno 
straordinario. Il primo è il più comune e il meno appariscente; viene generalmente 
chiamato tentazione. Però non ogni tentazione viene dal diavolo. La tentazione è 
uno stimolo al male, una voglia di fare il male, stimoli e voglie che possono essere 
provocati dall'educazione ricevuta, da certe letture, da compagnie sbagliate, da di-
scorsi impropri, e naturalmente anche dal demonio. È impossibile stabilire quando 
una tentazione è demoniaca e quando no, e neppure ci interessa. L’attività malefica 
straordinaria è così definita perché è eccezionale ed appariscente. Generalmente la 
si definisce con termini come: infestazione locale, infestazione personale, possessione 
diabolica. L'infestazione locale è un disturbo che il demonio manifesta nella natura 
inanimata, per esempio in un oggetto, in una cosa, o nella natura animata inferiore 
alla creatura umana, cioè nel regno vegetale e animale. L’infestazione personale è un 
disturbo esteriore che ha influsso sull’uomo, sulla persona. La possessione diabolica 
consiste nella presenza del demonio nel corpo di una persona. Satana, attraverso il 
corpo, riesce a soffocare l'intelligenza e la volontà della persona. L’individuo diviene 
così strumento, nel senso più completo del termine, di Satana, a tal punto da rendere 
la persona stessa non cosciente di ciò che compie e dunque moralmente non respon-
sabile.

1. Criteriologia

Premesso quanto detto, sorge la questione su quali siano i criteri di massima per 
stabilire quando si tratti veramente di ossessione diabolica o meno. Dopo il Concilio 
di Trento (1545-1563) il Rituale Romanum del 1614 in merito al titolo «De exorcizan-
dis obsessis a daemonio» sottolinea il fatto che l’esorcista «ne facile credit, aliquem 
a daemonio obsessum esse, sed nota habeat ea signa, quibus obsessus dignoscitur 
ab iis, que vel atra bile, vel morbo aliquo laborant»6. Per l’apostolo Paolo «satana si 
maschera da angelo di luce» (2 Cor 11,14). Egli è un ingannatore che imbroglia gli 
uomini. È un «accusatore» (Ap 12,10). Vengono ora elencati i segni principali, senza 
la pretesa di giungere ad una criteriologia esauriente7. In merito il Cardinale Prefetto 

6	 Rituale Romanum Pauli V Pontificis Maximi (Ratisbona 1929), 333-336, qui 333.
7	 Cfr. J. Lenz, Die Kennzeichen der dämonischen Besessenheit und das Rituale Romanum, in Trierer Theo-

logische Zeitschrift 62 (1953) 129-143; R. Salvucci, Cosa fare con questi diavoli? Indicazioni pastorali di 
un esorcista, Milano 1992, 160-162; R. Laurentin, Le démon, mythe ou réalité, Paris 1995; G. Nanni, 
Il dito di Dio e il potere di Satana. L’esorcismo, Città del Vaticano 2004; A. von Teuffenbach, Der 
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della (Longregazione DCI ı] Culto Diviına 1a Disciplina de]l Sacrament!], eEm Jorge
ÄArturo Medina LEistevez, ha sottolineato nella presentazıone de]l 1tOo degli esorc1sm1
alla stampa, ı] 76 gennNalo 1999, quanto CS «Ira quest1 ecriter1 SOL110 parlare CO  -

molte parole di lingue SCONOSCIUTEe capirle: rendere NOTtfEe USC distanti ODDULC ()-
STE. dimostrare forze di 1a della propria condizione, C10 Insieme CO  — avversione
Veemente Dio, 1a Madonna, Santl, 1a le Immagıin1>»®.4110141100 _) 1.1 «JIonota lingua loqui pluribus verbis, vel loquentem intellegere»

51 tratta d una lingua SCONOSCIUtA, parlata CO  — parecchie parole OPDUIC di una lin
SUd 11} solo dalla DEISONA (0SSCSS4 SOnNOo fenomeni paranormali al di OD della
vita quotidiana d al di fuor] della realta COINUNEC. Tali fenomeni VENSONO Ssusc1ltat] DCI

de] sacerdote esorcIista 1n una s1tuazlione di CI1s1 dell’ossesso.
I} parlare una lingua SCONOSCIUtA 10  — identificato CO  - 1a festa di Pentecoste che

ha AVV1ato 1a Chiesa Drimitiıva, vale dire CO  — 1a venolalia de]l «(Gude] Osservantı>. Gi_i
Att] degli Apostoli FAacCccCcONLANO « Venuto quel fragore, 1a folla 61 raduno rtmase < hbi
gottita perche C1aSCUNO IM sent1va parlare 1a propria lingua. Erano stupefatti fuor!] di
SE DCI lo STUuDOr dicevano': (‚Ostoro che parlano 110  - SOL10 forse tutt1 Galilei? Oom e
che I sent1amo C1aSCUNO parlare 1a OSIra lingua natıvar?> (At 2,5-7) miracolo delle
lingue accaduto Gerusalemme fatto StOr1C0 nello STESSO m avvenımen-

frutto dello Spirito Santo
I} parlare una lingua SCONOSCIutaAa C, inoltre, da 10  — identificare CO  — 1a

siddetta olossolalia, descritta dall’apostolo Paolo nel capitoli SU1 «doni spirituali» (
(LOr 12) sulla «gerarchla de]l carlsmi 1n vista dell’utilitä ( C(‚or 14) <«C'hji
infatti parla CO  — ı] dono delle lingue, 10  — parla agli uOMInNI, Dio, siacche A1-

comprende, mentfre esli dice DCI ispilrazlıone USC inister10se> ( C(‚or 14,2) Tale
carlsma viene ed dato da DIio, ed dono DCL edificare la comunıta cristlana. Per
tale IMOt1VvoO 11 Paolo afferma: «Ebbene, 10 V1 dichiaro: (G)183{° L1ESSUNOÖO che parli
’a7i0ne dello Spirito d Dio DUO dire “(Jesu anatema”, OS1 L1ESSUNOÖO DUO dire '(Jesu

Signore” 10  — ’a7zione dello Spirito Santo> ( C(‚or 13,3)
Poter parlare una lingua SCONOSCIUtA, infine, 110  - identificato CO  — le Vis10n1

le audizion] da delle DEISONC veggsentl. Per esemp10 1a beata u tedesca 282101
st1n1ana Anna Katharina Emmerick (1774-1824), Cul DIio ha dato delle ViISs10N1 sulla

EXOFZISPEUS. Befreiung DO HH BÖsen, Augsbure ZU07, 5 1-34: BOREL, Engel, Wernder Un VM ONeEN.
Phänomene zıwWischen Hinmmel Un Erde, Augsburge ZULÖ, 7/4-76; BAMONTE, T fondamentt evangelicı
de{i SEGNL INdiZIart di DOSSESSLONE Atabolica riDOrLaTi nel Rituale ROmanum deglı ESOVCLSIML, In AÄASSOCIA-
( IN INTERNAZIONATLE ESORCISTI (ed.  _ I del CLLONVELNO naztionale PESOFCLSLEL staliant, 9_753 settembre
20153, KRoma ZU15, (JRUA, (LONTFO Satand. La d lotta DEr MNCEFE fe DOLENZE Aelle tenebre,
Milano 2015

MEDINA E:STEVEZ, 1fO deglı ESOVCLSIAL, Notitilae 390-591 1999) 155
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della Congregazione per il Culto Divino e la Disciplina dei Sacramenti, S. Em. Jorge 
Arturo Medina Estévez, ha sottolineato nella presentazione del Rito degli esorcismi 
alla stampa, il 26 gennaio 1999, quanto segue: «Tra questi criteri sono: il parlare con 
molte parole di lingue sconosciute o capirle; rendere note cose distanti oppure nasco-
ste; dimostrare forze al di là della propria condizione, e ciò insieme con avversione 
veemente verso Dio, la Madonna, i Santi, la croce e le sacre Immagini»8.

1.1. «Ignota lingua loqui pluribus verbis, vel loquentem intellegere»

Si tratta di una lingua sconosciuta, parlata con parecchie parole oppure di una lin-
gua compresa solo dalla persona ossessa. Sono fenomeni paranormali al di sopra della 
vita quotidiana ed al di fuori della realtà comune. Tali fenomeni vengono suscitati per 
mezzo del sacerdote esorcista in una situazione di crisi dell’ossesso.

Il parlare una lingua sconosciuta non va identificato con la festa di Pentecoste che 
ha avviato la Chiesa primitiva, vale a dire con la xenolalia dei «Giudei osservanti». Gli 
Atti degli Apostoli raccontano: «Venuto quel fragore, la folla si radunò e rimase sbi-
gottita perché ciascuno li sentiva parlare la propria lingua. Erano stupefatti e fuori di 
sé per lo stupor dicevano: Costoro che parlano non sono forse tutti Galilei? E com’è 
che li sentiamo ciascuno parlare la nostra lingua nativa?» (At 2,5-7). Il miracolo delle 
lingue accaduto a Gerusalemme è un fatto storico e nello stesso tempo un avvenimen-
to frutto dello Spirito Santo.

Il poter parlare una lingua sconosciuta è, inoltre, da non identificare con la co-
siddetta glossolalia, descritta dall’apostolo Paolo nei capitoli sui «doni spirituali» (1 
Cor 12) e sulla «gerarchia dei carismi in vista dell’utilità comune» (1 Cor 14). «Chi 
infatti parla con il dono delle lingue, non parla agli uomini, ma a Dio, giacché nessu-
no comprende, mentre egli dice per ispirazione cose misteriose» (1 Cor 14,2). Tale 
carisma viene ed è dato da Dio, ed è un dono per edificare la comunità cristiana. Per 
tale motivo san Paolo afferma: «Ebbene, io vi dichiaro: come nessuno che parli sotto 
l’azione dello Spirito di Dio può dire “Gesù è anàtema”, così nessuno può dire “Gesù 
è Signore” se non sotto l’azione dello Spirito Santo» (1 Cor 13,3).

Poter parlare una lingua sconosciuta, infine, non va identificato con le visioni e 
le audizioni da parte delle persone veggenti. Per esempio la beata suora tedesca ago-
stiniana Anna Katharina Emmerick (1774-1824), a cui Dio ha dato delle visioni sulla 

Exorzismus. Befreiung vom Bösen, Augsburg 2007, 81-84; D. Borel, Engel, Wunder und Dämonen. 
Phänomene zwischen Himmel und Erde, Augsburg 2010, 74-76; F. Bamonte, I fondamenti evangelici 
dei segni indiziari di possessione diabolica riportati nel Rituale Romanum degli esorcismi, in Associa-
zione Internazionale Esorcisti (ed.), Atti del Convegno nazionale esorcisti italiani, 9-13 settembre 
2013, Roma 2013, 75-118; M. La Grua, Contro Satana. La mia lotta per vincere le potenze delle tenebre, 
Milano 2013.

8	 J. A. Medina Estévez, Rito degli esorcismi, in Notitiae 390-391 (1999) 153.
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creazlone nonche sulla redenzione di G.risto, inoltre 1a cardiognosia®, ALICOTLA 1a
bile italiana Marla Valtorta (1897-1961) SOpPrattutto nella {{l pubblicazione titolo
IN Poemda delFPTomo-Dio19 Lo STESSO dicas]ı 1n imer1to alla OT Vi d DIio bavarese There

Neumann (1898-1962) che ha DOTULO comprendere parlare 1n lingua aramalcall_
I} parlare una lingua SCONOSCIUtA DUO OSSCTC una strateg1ıca finzione de] diavolo.

Ne] qual AasO necessarl1o <l dono di distinguere oli SpIrt1> ( (LOr 12,10)12

«Distantıa, el occulta patefacere» C ontribut|
I} secondo ecrter10 DCT verificare V’esistenza dell’ossessione diabolica 1a capacıta

della DEISONA Ossess10nata di manıifestare USC Femote USC occulte rtlmaste
segrete. 10€e 1a tvelazione de] futuro, benche S12 de]l SCULO In SegultO alla
per1icope della moltiplicazione de]l panı da di (GreS 1a «SCNTE, VIStO ı] NO che
egli VV COmMp1uto, COMINCIO dire: “Questi davvero ı] profeta che deve venıre nel
mondo! d  >> (Gv 6,14)

Tale capacıta 10  — da identificare CO  — ı] «dono della profezila>» ( C(‚or 12,10),
OM deseritto dall’apostolo Paolo nel capitolo SUN «doni spirituali» della prima let
tera al (‚or1inz].

Tale atteggs1amento mentale basato sulla per1cope intitolata «(Gesu insegna
Cafarnao ouarisce indemoniato> (Mec San Marco SCIr1ve‘ «Allora
UONMNNLO che GTA nella Sinagoga, posseduto da u12  ® SpIrlto immondo, 61 inise oridare:
che C’entr1 CO  — nol, (Je8 Nazareno? Se] VEeENUutTO rovinarmı! IO chi Sse1 ı] SAaNtO
di Dio>» (Mec 1,25 24) S1 tratta di un CONOSCCNZAa finora Femota addirittura occulta,
peroö manifestata 1n quel IMOMEeNTLO nella s$inagoga di Cafäarnao.

Anch’ogegi V1 SO110 manıifestazion] profezie false ed CTLTONECEC La GCongre-
gazlone DCT 1a Dottrina della Fede pubblico, DCL esemp10, una Nota 1n mmer1to alla

Lehen der hl JTungfrau Marta aufgeschrieben DOH Brentano, Bde., Augsburg cftr. ENGLING
hrsg,) ÄAÄnnad Katharina FEn merick Die MysSLIREHN des Münsterlandes, Düsseldorft 1991:; 1D., ({

DeEGueEM Un ungewöhnlich. ÄAÄnna Katharina FEmmerick histortisch-theologisch HE entdeckt, Würzburg
ZU005: St WIRTH, Selige ÄAÄnnd Katharina FEimmerick CRSA, In Die Heiligen der bathaolischen Kir-
che, 7, VONn Papst Tohannes Paul IT Un Benedikt AVT IM den Jahren banonisterte Selige
Un Hetilige, Kisslegg-Immenried A

VALTORTA, I’Evangelo LOFHTE 4 vivelato, 10 voll., Isola de] LUrn ZUOL: cfr. PISANO, ProO
CONMETFA. Marta Valtorta, Isola de] LUrn 1994: SUPREMA SACRA (‚ ONGREGATIO SANCTI (OFFICIL Decre-

IU Procrtiptio Librorum, 5.1.1960; ({a fa di (JeS$M mmalamente FOMANZALA, (Qsservatore Romano
6.1.1960)

11 Cir. STEINER, VIStIONEN der Therese NEUMAUN, Bde 2, Regensburge ZU0/: MOLL, Der «KHeis der
Märtyrer 1 Dienst DOH Konnersreuth> Bontface). Wahrheitssucher 17 an rveis DOH Therese Neu-
HEFE _In Belträge ZULI Geschichte des Bistums Regensburg 4 / 2013) 125-1472

12 Ct. SLUHOVSKY, Believe Not Every S DirE. Possession, MYSLICLSIM, Discernment IM Early Maodern
Catholicism, Chicago-London 2007
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creazione nonché sulla redenzione di Cristo, inoltre la cardiognosia9. O ancora la no-
bile italiana Maria Valtorta (1897-1961) soprattutto nella sua pubblicazione dal titolo 
Il Poema dell’Uomo-Dio10. Lo stesso dicasi in merito alla serva di Dio bavarese There-
se Neumann (1898-1962) che ha potuto comprendere e parlare in lingua aramaica11.

Il parlare una lingua sconosciuta può essere una strategica finzione del diavolo. 
Nel qual caso è necessario «il dono di distinguere gli spiriti» (1 Cor 12,10)12.

1.2. «Distantia, et occulta patefacere»

Il secondo criterio per verificare l’esistenza dell’ossessione diabolica è la capacità 
della persona ossessionata di poter manifestare cose remote e cose occulte rimaste 
segrete. Cioè la rivelazione del futuro, benché sia del tutto oscuro. In seguito alla 
pericope della moltiplicazione dei pani da parte di Gesù la «gente, visto il segno che 
egli aveva compiuto, cominciò a dire: “Questi è davvero il profeta che deve venire nel 
mondo!”» (Gv 6,14).

Tale capacità non è da identificare con il «dono della profezia» (1 Cor 12,10), 
come descritto dall’apostolo Paolo nel capitolo sui «doni spirituali» della prima let-
tera ai Corinzi.

Tale atteggiamento mentale è basato sulla pericope intitolata «Gesù insegna a 
Cafarnao e guarisce un indemoniato» (Mc 1,21-28). San Marco scrive: «Allora un 
uomo che era nella sinagoga, posseduto da uno spirito immondo, si mise a gridare: 
che c’entri con noi, Gesù Nazareno? Sei venuto a rovinarmi! Io so chi tu sei: il santo 
di Dio» (Mc 1,23-24). Si tratta di una conoscenza finora remota e addirittura occulta, 
però manifestata in quel momento nella sinagoga di Cafàrnao.

Anch’oggi vi sono tante manifestazioni e profezie false ed erronee. La Congre-
gazione per la Dottrina della Fede pubblicò, per esempio, una Nota in merito alla 

9	 Leben der hl. Jungfrau Maria aufgeschrieben von C. Brentano, 3 Bde., Augsburg 19899; cfr. C. Engling 
u.a. (hrsg.), Anna Katharina Emmerick. Die Mystikerin des Münsterlandes, Düsseldorf 1991; Id., Un-
bequem und ungewöhnlich. Anna Katharina Emmerick – historisch-theologisch neu entdeckt, Würzburg 
2005; St. Wirth, Selige Anna Katharina Emmerick CRSA, in Die neuen Heiligen der katholischen Kir-
che, Bd. 7, Von Papst Johannes Paul II. und Benedikt XVI. in den Jahren 2003-2006 kanonisierte Selige 
und Heilige, Kisslegg-Immenried 2011, 112-115.

10	 M. Valtorta, L’Evangelo come mi è stato rivelato, 10 voll., Isola del Liri 2001; cfr. E. Pisano, Pro 
e contra. Maria Valtorta, Isola del Liri 1994; Suprema Sacra Congregatio Sancti Officii, Decre-
tum Procriptio Librorum, 5.1.1960; Una vita di Gesù malamente romanzata, in L’Osservatore Romano 
(6.1.1960).

11	 Cfr. J. Steiner, Visionen der Therese Neumann, Bde. 2, Regensburg 2007; H. Moll, Der «Kreis der 
Märtyrer im Dienst von Konnersreuth» (E. Boniface). Wahrheitssucher im Umkreis von Therese Neu-
mann (1898-1962), in Beiträge zur Geschichte des Bistums Regensburg 47 (2013) 125-142.

12	 Cf. M. Sluhovsky, Believe Not Every Spirit. Possession, Mysticism, & Discernment in Early Modern 
Catholicism, Chicago-London 2007.
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s1gnora V assula Ryden), sreco-ortodossa, «che ditffondendo negli ambienti
cattolic] d ı] mondoa CO  — 1a y{l parola CO  — S1101 scrittl, messagg] attribuli-
t1 tvelazloni celesti. (Iltre acl evidenziare ı] CArattere delle
modalita CO  — Cul AVVELNSONO tali rivelazione, doveroso sottolineare alcuni
error1 dottrinali 1n RI CONtTeNutEe 51 parla fra l’altro CO  — linguaggio ambiguo delle
Persone della Santıissıma T'rinita, fino confondere oli specifici nOom1 funzion] delle
Persone Divine. 51 preannuncla 1n tali tvelazloni iImminente periodo d
predominio dell’ Anticristo 1n SC1I10Ö alla Chiesa. 51 profetizza 1n chilave millenaristica4110141100 _) iIntervento risolutivo olorioso di Dio, che starehbbe DCT instaurare sulla (  A,
prima ALLCOTA della definitiva venuta di G.risto, un era di DAaCC di benessere unlver-
sale 51 Prospetta inoltre l’avvenire Drossimo di una Chiesa che <arehbbe una specle d
comunıta pan-cristiana, 1n CONTITFrASTO CO  — 1a dottrina cattolica» 13

«Vires naetatıs “CU condicionis naturam ostendere>»
Per quanto riguarda le forze che la normalita da della DEISONA

Ossesslionata, bisogna fare tferimento alla per1CoDe, titolo «L’indemonlato CIASC-
110>> L/’evangelista Marco ACCONLTLA che <1111 UONMNNLO posseduto da u12  ® SpIr1to immondo

VV 1a {{l dimora nel sepolcri NESSUNÖ DIU MuscIva tenerlo legato neanche
CO  — Catene, perche DIU volte CTa legato CO  — ceppI1l Catene, VV SCINDIEC

le catene infranto CeDpI, L1ESSUNOÖO DIU Musclva omarlo>» (Mec 5,2-4)1
riguardo, teologo protestante olandese W illem Cornelis Van Dam nella “{l

monografia DemoOoni OSSEeSsS1ONdAL2 ha dettagliatamente enucleato segn1 caratter1-
St1C1 dell’ossessione diabolica le forze apparentemente della DEISONA inde-
imonlata. Ha determinato quattro segnI: segn1 religiosi (resistenza all’influsso di Dio):
segn1 corporel (incommensurabilita delle funzion] organiche): segn1 psicologici (auto-
esione tentazlone sulcidio) segn1 parapsicologici (conoscenza soprannaturale) D
In PNG tale criteriologla NneCcessarl>o arrivare distinguere ira OSsesslionNe demonia-

diagnosi psichica parapsicologica.

15 Notificaztione Aella CLLONGFEFAZIONE DE Ia Dottrind Aella Fede, (Osservatore Romano 23-24 ottobhre
1995 G: cftr. KYDEN, Das 1Dahre Lehen IM (1Ott, Jestetten 199/: EIRYNCK KYDEN, Das Rätsel
Vassuld In divekter KommuntkRatton ”a GOtt?, Hauteville 1995

14 Cir PESCH, Der Besessene DOH (Jerasd. Entstehung UN Überlieferung CINEYr Wundergeschichte, (Stutt:
Sarter Bibelstudien 56) Stuttgart 19”/2: E/:BNER, WESSCH Medium ndllst du SE (Die Heilung des
Besessenen der (rerasener) 2, T-2) ‚DAPD 5,9f) /IMMERMANN hrsg,) ompendium der früh-
ohristlichen Wundererzählunge, L, Gütersloh ZU15, 266-277

15 VAN DAM, ViMONEN Un Besessene, Aschaffenburg 197/0, SODPTFatLuttlo 30-/1
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signora Vassula Ryden (*1942), greco-ortodossa, «che va diffondendo negli ambienti 
cattolici di tutto il mondo con la sua parola e con i suoi scritti, messaggi attribui-
ti a presunte rivelazioni celesti. […] Oltre ad evidenziare il carattere sospetto delle 
modalità con cui avvengono tali presunte rivelazione, è doveroso sottolineare alcuni 
errori dottrinali in esse contenute. Si parla fra l’altro con un linguaggio ambiguo delle 
Persone della Santissima Trinità, fino a confondere gli specifici nomi e funzioni delle 
Persone Divine. Si preannuncia in tali presunte rivelazioni un imminente periodo di 
predominio dell’Anticristo in seno alla Chiesa. Si profetizza in chiave millenaristica 
un intervento risolutivo e glorioso di Dio, che starebbe per instaurare sulla terra, 
prima ancora della definitiva venuta di Cristo, un’era di pace e di benessere univer-
sale. Si prospetta inoltre l’avvenire prossimo di una Chiesa che sarebbe una specie di 
comunità pan-cristiana, in contrasto con la dottrina cattolica»13.

1.3. «Vires supra aetatis seu condicionis naturam ostendere»

Per quanto riguarda le forze che superano la normalità da parte della persona 
ossessionata, bisogna fare riferimento alla pericope, dal titolo «L’indemoniato gerase-
no». L'evangelista Marco racconta che «un uomo posseduto da uno spirito immondo 
[…] aveva la sua dimora nei sepolcri e nessuno più riusciva a tenerlo legato neanche 
con catene, perché più volte era stato legato con ceppi e catene, ma aveva sempre 
spezzato le catene e infranto i ceppi, e nessuno più riusciva a domarlo» (Mc 5,2-4)14.

A riguardo, il teologo protestante olandese Willem Cornelis Van Dam nella sua 
monografia su Demòni e ossessionati ha dettagliatamente enucleato i segni caratteri-
stici dell’ossessione diabolica e le forze apparentemente corporee della persona inde-
moniata. Ha determinato quattro segni: segni religiosi (resistenza all’influsso di Dio); 
segni corporei (incommensurabilità delle funzioni organiche); segni psicologici (auto-
lesione e tentazione al suicidio) e segni parapsicologici (conoscenza soprannaturale)15. 
In base a tale criteriologia è necessario arrivare a distinguere tra ossessione demonia-
ca e diagnosi psichica o parapsicologica.

13	 Notificazione della Congregazione per la Dottrina della Fede, in L’Osservatore Romano (23-24 ottobre 
1995) 6; cfr. V. Ryden, Das wahre Leben in Gott, Jestetten 1997; J. Neirynck – V. Ryden, Das Rätsel 
Vassula. In direkter Kommunikation mit Gott?, Hauteville 1998.

14	 Cfr. R. Pesch, Der Besessene von Gerasa. Entstehung und Überlieferung einer Wundergeschichte, (Stutt-
garter Bibelstudien 56) Stuttgart 1972; M. Ebner, Wessen Medium willst du sein? (Die Heilung des 
Besessenen der Gerasener) – Mk 5,1-20 (EpAp 5,9f.), in R. Zimmermann (hrsg.), Kompendium der früh-
christlichen Wundererzählunge, Bd. 1, Gütersloh 2013, 266-277.

15	 W. C. Van Dam, Dämonen und Besessene, Aschaffenburg 1970, soprattutto 30-71.
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<«Eit id alia, QuUuUa«C CU plurima CONCUFFUNT, majora SUNT indicia»
Secondo ı] Rituale Romano de] 1614 suddett] tre segn1 110  - SO110 da considerars]

sufficienti, 11110 completati da quarto criter10, perche V1 SO110 anche tr1
segn1 di QUESTO CHNCIC che hanno una loro importanza quando conducono 1a
STESSAa direzione.

tal Droposıito, Papa (10vannı Paolo INl enucleö le condizion]! morali che 61 CO11-

trappongon all'adorazione di Dio: vale dire: l'odio DCI 1a disperazione
di fronte al Supremo ene Ne] dell’omelia tenuta ı] 29 settembre 1985 s11] C ontribut|
SACTAMEeNTO della rticonciliazione 1n OCCAaslone della VI Assemblea (Generale de]l S1NO-
do de] VesCcovl,; SOMMO Pontefice ha COMMeNTLALO «Nelle dimension!1 de] “mondo
invisibile” 61 ovela quindi la DIU profonda contrappostzıione del hene del male. I} ene
ha ı] s {  ( 1N17Z10 1n DIio ı] s {  ( compimento nell’amor di Dio male una negazlione
dell’amore. La negazlone d quel ene SUDLECINO, che DIio STESSO, 1n SE la-

CO  — la verlıta il diavolo “padre della menzogna”) 1a forza distruttiva dell’odio.
L’Apocalisse parla d combattimento. “ SCOPDIOHelmut Moll  1.4. «Et id genus alia, quae cum plurima concurrunt, majora sunt indicia»  Secondo il Rituale Romano del 1614 i suddetti tre segni non sono da considerarsi  sufficienti, ma vanno completati da un quarto criterio, perche vi sono anche altri  segni di questo genere che hanno una loro importanza quando conducono verso la  stessa direzione.  A tal proposito, Papa Giovanni Paolo IT enucleö le condizioni morali che si con-  trappongono all'adorazione di Dio; vale a dire: l'odio per il sacro e la disperazione  di fronte al Supremo Bene. Nel corso dell’omelia tenuta il 29 settembre 1983 sul  3Nq3U07  sacramento della riconciliazione in occasione della VI Assemblea Generale del Sino-  do dei Vescovi, il Sommo Pontefice ha commentato: «Nelle dimensioni del “mondo  invisibile” si svela quindi la pilı profonda coxtrapposizione del bene e del male. I1 bene  ha il suo inizio in Dio e il suo compimento nell’amore di Dio. Il male & una negazione  dell’amore. La negazione di quel Bene supremo, che €& Dio stesso, porta in se la rottu-  ra con la verita (il diavolo &€ “padre della menzogna”) e la forza distruttiva dell’odio.  L’Apocalisse parla di un combattimento. “Scoppiö ... una guerra nel cielo: Michele e  i suoi angeli combattevano contro il drago”  La contrapposizione del bene e del male & entrata nella storia dell’uomo, distrug-  gendo l’innocenza originaria del cuore dell’uomo e della donna. “Costituito da Dio  in uno stato di santita, l’uomo perö, tentato dal Maligno, fin dagli inizi della storia  abusö della sua libertä, erigendosi contro Dio e bramando di conseguire il suo fine al  di fuori di Dio”, Da questo tempo “tutta la vita umana, sia individuale che collettiva,  presenta i caratteri di una lotta drammatica /ra /l bene e il male, tra la luce e le tene-  bre... Il peccato &, del resto, una diminuzione dell’uomo stesso, impendendogli di  conseguire la propria pienezza”»16,  A riguardo sant’Ignazio di Loyola negli Eserc/zi spirituali sottolinea l’esistenza de-  gli attacchi mossi contro la pace, contro la letizia e contro l’unione, soprattutto contro  i «frutti dello Spirito». Contro di essi c'& — scrive Paolo ai Galati — «fornicazione,  impurita, libertinaggio, idolatria, stregonerie, inimicizie, discordia, gelosia, dissensi,  divisioni, fazioni, invidie, ubriachezze, orge e cose del genere» (Gal 5,19-20)17,  Alla presenza di tali segni stabiliti per verificare la fondatezza dell’ossessione dia-  bolica, negli anni settanta del secolo scorso suscitö scalpore il caso «Klingenberg»  (Repubblica Federale di Germania)!8, Pur non volendo entrare in questa discussio-  16 GIOVANNI PAOLO II, L’omelia alla celebrazione per l’inizio del Sinodo dei Vescovi, in Insegnamenti di  Giovanni Paolo IT, VI, 2, 1983, Cittä del Vaticano 1983, 674, 3-4.  17 IGNAZIO DI LOYOLA, Eserctzi spirituali, n. 317,2-3.  18 Cfr. fra V’altro Christlicher Glaube und Dämonologie. Mit einer Einführung von K, Kertelge und W.  Breuning, (Nachkonziliare Dokumentation 55) Trier 1977; J. RATZINGER, Der Stärkere und der Starke.  Zum Problem des Bösen in der Sicht des christlichen Glaubens, in M. ÄDLER ET AL., Tod und Teufel in  Klingenberg. Eine Dokumentation, Aschaffenburg 1977, 84-101; W. KASPER — K, LEHMANN (edd,), Teu-  91una uCITA nel clelo: Michele

S1101 angeli combattevano CONITO ı] drago”
La Contrapposizione de] ene de]l male entfrata nella stor1a dell’uomo, distrug-

sgendo nnocenza oriıginarla de] dell’uomo della donna. ‘(_Oost1tulto da Dio
1n u12  ® di santıta, l’uomo pero, PHLIALO dal Maligno, Hn dagli 1n171 della stor1a
abuso della {{l libertäa, erigendosi CONTTO DIio bramando di cConsegulre ı] s {  ( fine
di fuor!] di Dio” Da QqUESTO m tutta 1a vita 11  y S12 individuale che collettiva,

caratter1 d una lotta drammatica I7r Z hene Z male, ira 1a luce le tene-
bre I} PDECCALO , de] CSTO, una diminuzione dell’uomo STESSO, impendendoegli di
consegulre 1a propria plenezza” »16,

riguardo sant 1gnazlo di Loyola negli ESercizi spiritualı sottolinea V’esistenza de
oli attacchi InOSs1 CONITO 1a DAaCC, CONTTO la etizia CONTITO l’unione, SOPFrattiutto CONITO

«frutti dello Spirito>. (‚ontro di ess] C €  LE SCIlve Paolo al (alatı «fornicazione,
impurlta, libertinaggi0, idolatria, stregonerI1e, inimicIizle, discordia, gelosia, dissensi1,
divisioni, fazioni, invidie, ubriachezze, OS USC de]l Gal 0)17

1a di tali segn1 stabiliti DCI verificare 1a fondatezza dell’ossessione dia
bolica, negli annnı de] secolo SCOTSO SUSCItO scalpore ı] AasO «Klingenberg>»
(Repubblica Federale di (Germanla)18, Pur 110  - volendo entfrare 1n questa discussio-

(JIOVANNI PAOLO 1L, VD’omelia allda celehrazione DE P’inizto del Sinodo deit VESCOUL, Insegnamentt di
Griovannti Paolo H, VL, 2, 19855, (.ltta de] Vatlcano 19”859, 67/4,

17 IGNAZIO [[ LOYOLA, Esercizti spiritualt, 1L/, 2-3

Cir. fra l’altro C'hristlicher Glaube Un Dämonologte. Miat CINEYr Einführung DOH Kertelge Un
Breuning, (Nachkonziliare Dokumentation 55) Irler 19”7/7/: KATZINGER, Der SLÄrReYE Un der Starke
Sum Problem des Bösen IM der Sıcht des oAhristlichen Glaubens, In AÄDLER A  n Tod Un Teufel IM
Klingenberg. Fine Dokumentation, Aschaffenburg 19/7/, LÖL: K ASPER LEHMANN (edd.) Teu:
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1.4. «Et id genus alia, quae cum plurima concurrunt, majora sunt indicia»

Secondo il Rituale Romano del 1614 i suddetti tre segni non sono da considerarsi 
sufficienti, ma vanno completati da un quarto criterio, perché vi sono anche altri 
segni di questo genere che hanno una loro importanza quando conducono verso la 
stessa direzione.

A tal proposito, Papa Giovanni Paolo II enucleò le condizioni morali che si con-
trappongono all'adorazione di Dio; vale a dire: l'odio per il sacro e la disperazione 
di fronte al Supremo Bene. Nel corso dell’omelia tenuta il 29 settembre 1983 sul 
sacramento della riconciliazione in occasione della VI Assemblea Generale del Sino-
do dei Vescovi, il Sommo Pontefice ha commentato: «Nelle dimensioni del “mondo 
invisibile” si svela quindi la più profonda contrapposizione del bene e del male. Il bene 
ha il suo inizio in Dio e il suo compimento nell’amore di Dio. Il male è una negazione 
dell’amore. La negazione di quel Bene supremo, che è Dio stesso, porta in sé la rottu-
ra con la verità (il diavolo è “padre della menzogna”) e la forza distruttiva dell’odio. 
L’Apocalisse parla di un combattimento. “Scoppiò … una guerra nel cielo: Michele e 
i suoi angeli combattevano contro il drago”.

La contrapposizione del bene e del male è entrata nella storia dell’uomo, distrug-
gendo l’innocenza originaria del cuore dell’uomo e della donna. “Costituito da Dio 
in uno stato di santità, l’uomo però, tentato dal Maligno, fin dagli inizi della storia 
abusò della sua libertà, erigendosi contro Dio e bramando di conseguire il suo fine al 
di fuori di Dio”. Da questo tempo “tutta la vita umana, sia individuale che collettiva, 
presenta i caratteri di una lotta drammatica tra il bene e il male, tra la luce e le tene-
bre… Il peccato è, del resto, una diminuzione dell’uomo stesso, impendendogli di 
conseguire la propria pienezza”»16.

A riguardo sant’Ignazio di Loyola negli Esercizi spirituali sottolinea l’esistenza de-
gli attacchi mossi contro la pace, contro la letizia e contro l’unione, soprattutto contro 
i «frutti dello Spirito». Contro di essi c'è – scrive Paolo ai Galati – «fornicazione, 
impurità, libertinaggio, idolatria, stregonerie, inimicizie, discordia, gelosia, dissensi, 
divisioni, fazioni, invidie, ubriachezze, orge e cose del genere» (Gal 5,19-20)17.

Alla presenza di tali segni stabiliti per verificare la fondatezza dell’ossessione dia-
bolica, negli anni settanta del secolo scorso suscitò scalpore il caso «Klingenberg» 
(Repubblica Federale di Germania)18. Pur non volendo entrare in questa discussio-

16	 Giovanni Paolo II, L’omelia alla celebrazione per l’inizio del Sinodo dei Vescovi, in Insegnamenti di 
Giovanni Paolo II, VI, 2, 1983, Città del Vaticano 1983, 674, 3-4.

17	 Ignazio di Loyola, Esercizi spirituali, n. 317, 2-3.
18	 Cfr. fra l’altro Christlicher Glaube und Dämonologie. Mit einer Einführung von K. Kertelge und W. 

Breuning, (Nachkonziliare Dokumentation 55) Trier 1977; J. Ratzinger, Der Stärkere und der Starke. 
Zum Problem des Bösen in der Sicht des christlichen Glaubens, in M. Adler et al., Tod und Teufel in 
Klingenberg. Eine Dokumentation, Aschaffenburg 1977, 84-101; W. Kasper – K. Lehmann (edd.), Teu-
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teologica!?, teologo Manfred Hauke (Lugano)20 61 interroga sulla fondatezza
dell’affermazione che 110  - V1 S1aNO ecriter1 S1Ccurl] DCI 1a costatazlione dell’ossessione
diabolica. Secondo ı] teologo tedesco Walter Kasper, suddett]i segn1 stabiliti nell’an-

1614 avrebbero bisogna urgsgcentemente di una revisione ftondamentale21. I} teologo
Roman Siebenrock ha Sscr1tto addirittura che 10  — V1 SOL10 de]l ecriter1 teologici 1n imer1to
all’esorcismo22.

4110141100 _) Rituale Romano pubblicato nell’anno 1999

21 segnI
In segulto ad una indagine sclentifica di Ormal vent annı fa 3084 dalla Con

oregazlione DCI Culto Divina Insieme CO  — 1a (Longregazione DCL 1a Dottrina della
Fede, ı] SOomMmMO Pontefice (10vannı Paolo Il emano nell’anno 1999 ?’editig [YDICA,
titolo De EEXOVCISPAES pf supplicationıbus quibusdam. Nel Praenotanda «SCONI>» dell’os-
sess1one diabolica SONO, 1n SEegUltO alla prassı Provarta, seguent!: «19N0t0o SCT1I111LO11

pluribus verbis loqul, vel loquentem intellegere: distantia et occulta patefacere: VviIres
I9) ngetatlis ({{ condicionis natfuram ostendere»23 In tre parole, rispetto al Rituale
ROmMmanum de]l 1614 «SCONI>» SOL10 tmastı oli StEeSS].

Fel VM Onen Besessenheit Sur WoRbflichkeit des BÖsen, Maınz SCHNACKENBURG (ed  \ Die
Macht des Bösen Un der Glaube der Kırche, Düsseldorft 197/79: ISCHO NIEMANN, Die Beses-
senheit der Anneliese Michel (Klingenberg) IM interdisztplindrer Sicht, In Zeitschritft für Parapsychologie
un Grenzgebiete der Psychologie 25 1983) 129-194:;: (+0ODMAN, Anneliese Michel Un Ihre
VimONnen. Der Fall Klingenberg IM wissenschaftlicher Sıcht, Steln Rhein LY”3U: NEY-HELL.
nDer Fall Anneliese Michel Kirche, [UuSEZ, Presse, Würzburg 2014

Cir. KATZINGER, Abschied DO HE Teufel?, 1D., Dogma Un Verkündigung, München 19/5,
V  7 BALTHASAR, Theodramaltik, 2/1L1, Einstedeln 19”/58, 427-460
HAUKE, Theologische Klärungen ZU HFE «Großen EXOFZISIUS>, In Forum Katholische Theologie

2006) 200
71 KASPER, Das theologische Problem des BÖösen, In ID LEHMANN hrsg,) Teufel ViMONEN

Besessenheit Sur WoRblichkeit des BÖsen, Maınz «| He außeren, aut außerordentliche Phä
LLOTIHECLILIE abhebenden Kriterlien, die das Rituale OMAaNnum V  - 1614 für die Feststellung dämonischer
Besessenheit aufstellt, bedürten deshalb dringend einer orundlegenden RevIision>».

A} SIEBENROCK, Sur ede DO HH Bösen, ViMONEN Un dem Teufel IM der Theologte. Fine theologische
Ortenttierung ZUHFE Text DOH Hartmann Hinterhuber, In PALAVER (edd.) Aufgeklärte Apokalyp-
HR Religion, CGewalt Un Frieden 17 Zeitalter der Globalisterung, Innsbruck ZU07, 4725

23 Rituale KOMAanNUM, De EXOYCISPAES EF supplicationtbus guibusdam, Editio pIca, (..lttä de] Vatlcano 1999:
11L, 16, 12: cftr. cOomMent] A NICOLA, H HNNODAMeENTO del YIFO deglı ESOVCLSIAL, In Notitlae

595 1999) FERRARO, H vituale degli ESOVFCISPAL Strumento Aella $SLEHNOFLA di (LYiStO, In
Notitilae 1999) 1//-222:; PISTOIA, 1841 breghiere di PSOFCISIHO. Probhlemi dr fraduzione, In Ephe
merides Liturgicae 114 2000) 221 -24U: SCALA, Der EXOFZISIAUS IM der Katholischen Kirche. Fin
liturgisches Ritual zıwWischen Film, Mythos UN Realtität, Studien ZULI Pastoralliturgie 29) Regensburg
ZU12, 395-436

xn92

Segni dati nel Rituale Romanum per riconoscere l’ossessione diabolica
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ne teologica19, il teologo Manfred Hauke (Lugano)20 si interroga sulla fondatezza 
dell’affermazione che non vi siano criteri sicuri per la costatazione dell’ossessione 
diabolica. Secondo il teologo tedesco Walter Kasper, i suddetti segni stabiliti nell’an-
no 1614 avrebbero bisogna urgentemente di una revisione fondamentale21. Il teologo 
Roman Siebenrock ha scritto addirittura che non vi sono dei criteri teologici in merito 
all’esorcismo22.

2. Il Rituale Romano pubblicato nell’anno 1999

2.1. I segni

In seguito ad una indagine scientifica di ormai vent’anni fa promossa dalla Con-
gregazione per il Culto Divino insieme con la Congregazione per la Dottrina della 
Fede, il Sommo Pontefice Giovanni Paolo II emanò nell’anno 1999 l’editio typica, dal 
titolo De Exorcismis et supplicationibus quibusdam. Nei Praenotanda i «segni» dell’os-
sessione diabolica sono, in seguito alla prassi provata, i seguenti: «ignoto sermon 
pluribus verbis loqui, vel loquentem intellegere; distantia et occulta patefacere; vires 
supra aetatis seu condicionis naturam ostendere»23. In altre parole, rispetto al Rituale 
Romanum del 1614 i «segni» sono rimasti gli stessi.

fel – Dämonen – Besessenheit. Zur Wirklichkeit des Bösen, Mainz 19782; R. Schnackenburg (ed.), Die 
Macht des Bösen und der Glaube der Kirche, Düsseldorf 1979; J. Mischo – U. J. Niemann, Die Beses-
senheit der Anneliese Michel (Klingenberg) in interdisziplinärer Sicht, in Zeitschrift für Parapsychologie 
und Grenzgebiete der Psychologie 25 (1983) 129-194; F. D. Goodman, Anneliese Michel und ihre 
Dämonen. Der Fall Klingenberg in wissenschaftlicher Sicht, Stein am Rhein 1980; 1993³; P. Ney-Hell-
muth, Der Fall Anneliese Michel. Kirche, Justiz, Presse, Würzburg 2014.

19	 Cfr. J. Ratzinger, Abschied vom Teufel?, in Id., Dogma und Verkündigung, München 1973, 25-234; H. 
U. von Balthasar, Theodramatik, Bd. 2/II, Einsiedeln 1978, 427-460.

20	 M. Hauke, Theologische Klärungen zum «Großen Exorzismus», in Forum Katholische Theologie 22 
(2006) 200.

21	 W. Kasper, Das theologische Problem des Bösen, in Id. – K. Lehmann (hrsg.), Teufel – Dämonen – 
Besessenheit. Zur Wirklichkeit des Bösen, Mainz 19782, 67: «Die äußeren, auf außerordentliche Phä-
nomene abhebenden Kriterien, die das Rituale Romanum von 1614 für die Feststellung dämonischer 
Besessenheit aufstellt, bedürfen deshalb dringend einer grundlegenden Revision».

22	 R. A. Siebenrock, Zur Rede vom Bösen, Dämonen und dem Teufel in der Theologie. Eine theologische 
Orientierung zum Text von Hartmann Hinterhuber, in W. Palaver et al. (edd.), Aufgeklärte Apokalyp-
tik. Religion, Gewalt und Frieden im Zeitalter der Globalisierung, Innsbruck 2007, 428.

23	 Rituale Romanum, De Exorcismis et supplicationibus quibusdam, Editio typica, Città del Vaticano 1999; 
2004², III, n. 16, 12; cfr. i commenti di G. Nicola, Il rinnovamento del rito degli esorcismi, in Notitiae 
35 (1999) 164-176; G. Ferraro, Il nuovo rituale degli Esorcismi. Strumento della signoria di Cristo, in 
Notitiae 35 (1999) 177-222; A. Pistoia, Riti e preghiere di esorcismo. Problemi di traduzione, in Ephe-
merides Liturgicae 114 (2000) 227-240; M. Scala, Der Exorzismus in der Katholischen Kirche. Ein 
liturgisches Ritual zwischen Film, Mythos und Realität, (Studien zur Pastoralliturgie 29) Regensburg 
2012, 395-436.



Healmut M cl

D’altra ı] sSummenz10NaAato Rituale ROmMmanum agg1i1unge «SCONI>» di ordine
rale spirituale, dato che suddett] «segn1» 110  - SO110 necessarlamente di estrazlone
diabolica, che «alio modo interventum diabolicum manifestant, 11L aversionem
vehementem Deo, Sanctissımo Nomiine lesu, Beata Virgine Marla eTt Sanctis, Ec
clesia, verbo Del, rebus, ritibus, praesertim sacramentalibus, eTt imaginibus Sacrı1s»>24
L/’esorcista C, quindi, tenutfoOo COM DIOVALI tali «SCONI>» 1n vista di dare fondatezza
un Ossessione S12 diabolica meno2> C ontribut|

L’esorcismo diagnostico
In tale brevemente Presentato ı] dibattito 1n imer1to all’esorcismo

diagnostico, di Cul 10  — poch! esorcIist] teologi hanno ftormulato 1a loro opinione.
Secondo ı] teologo (Gabriele Nannnı tale forma dell'esorcismo, 10  — essendo ALLO

liturgico, DUO OSSCTC praticata segretameENTtE 11 comunicare ı] risultato alla DEISONA
Ossessionata. Per  O, l’esorcismo diagnostico proibito Rituale Romano de]l 199926
Da SUd, padre (Gabriele AÄmorth, esorcista da tantı ann] Koma, favorisce V’e
SOFrC1SmMO diagnostico, perche induce acl una magg10r Ss1curez7z7z4 nel contronti dell'os-
sess1o0nato27. delle differenti opin1o0n1 degli espert1 sarebbe, anto, ( i
Sarla una chiarificazione ufficiale da della (Longregazione DCI Culto Divino.

Conclusione

La Chiesa s1cura della vittor1a Anale d G.risto, allo STESSO COMNSAaPDC-
vole dell’azione de] maligno che di scoragglarcı di sem1inare 1a contusione.
riguardo ı] Catechismao della C’hiesa C attolica ha rnbadito quanto SUC «La pOoteNZAa di
Satana peroö 110  - infinita. Egli 10  — che una cCreatura, DOTtENTE DCL ı] fatto di OSSCTC

DULO SpI1rito, DUL SCINDIE una cCcreatura 10  — DUO impedire l’edificazione de] Kegno
di Dio Sebbene Satana aglsca nel mondoa DCL odio CONTTO Dio ı] s {  ( Kegno 1n (rsSto
Ges  U, sebbene 1a {{l azlone CAauUsı oravı dannı]ı di Aatura spirituale indirettamente
anche di AaLUura Asica DCI ogn1 UOIMNO DCI 1a socleta quest ’ azlone 984 dalla

24 Ihid.
25 Cir. SCALA, CLE., 417 la relativa recenslione dell’autore pubblicata In Theologische Revue 109

2013) 258-260

NANNI, CLE., 1892-198; 256-257
27 AÄMORTH, 77 ESOFCISTAnKRoma 1990, 44-45; cfr. ’esorcista tedesco KODEWVYK, Dämonische

Besessenheit heute, Aschaftenbure 123-126:; HAUKE ctr. OTLa 20) tende ad affermare che
P’esorcismo diagnostico, QqUaNLO Pafe, L1°  - eschluso 201-202)
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D’altra parte il summenzionato Rituale Romanum aggiunge «segni» di ordine mo-
rale e spirituale, dato che i suddetti «segni» non sono necessariamente di estrazione 
diabolica, che «alio modo interventum diabolicum manifestant, ut e.g. aversionem 
vehementem a Deo, Sanctissimo Nomine Iesu, Beata Virgine Maria et Sanctis, Ec-
clesia, verbo Dei, rebus, ritibus, praesertim sacramentalibus, et imaginibus sacris»24. 
L’esorcista è, quindi, tenuto a comprovare tali «segni» in vista di dare fondatezza se 
un'ossessione sia diabolica o meno25.

2.2. L’esorcismo diagnostico 

In tale contesto va brevemente presentato il dibattito in merito all’esorcismo 
diagnostico, di cui non pochi esorcisti e teologi hanno formulato la loro opinione. 
Secondo il teologo Gabriele Nanni tale forma dell'esorcismo, non essendo un atto 
liturgico, può essere praticata segretamente senza comunicare il risultato alla persona 
ossessionata. Però, l’esorcismo diagnostico è proibito dal Rituale Romano del 199926. 
Da parte sua, il padre Gabriele Amorth, esorcista da tanti anni a Roma, favorisce l’e-
sorcismo diagnostico, perché induce ad una maggior sicurezza nei confronti dell'os-
sessionato27. A causa delle differenti opinioni degli esperti sarebbe, pertanto, neces-
saria una chiarificazione ufficiale da parte della Congregazione per il Culto Divino.

3. Conclusione

La Chiesa è sicura della vittoria finale di Cristo, ma allo stesso tempo è consape-
vole dell’azione del maligno che cerca di scoraggiarci e di seminare la confusione. Al 
riguardo il Catechismo della Chiesa Cattolica ha ribadito quanto segue: «La potenza di 
Satana però non è infinita. Egli non è che una creatura, potente per il fatto di essere 
puro spirito, ma pur sempre una creatura: non può impedire l’edificazione del Regno 
di Dio. Sebbene Satana agisca nel mondo per odio contro Dio e il suo Regno in Cristo 
Gesù, e sebbene la sua azione causi gravi danni – di natura spirituale e indirettamente 
anche di natura fisica per ogni uomo e per la società –, quest’azione è permessa dalla 

24	 Ibid.
25	 Cfr. M. Scala, op. cit., 412 e la relativa recensione dell’autore pubblicata in Theologische Revue 109 

(2013) 258-260.
26	 G. Nanni, op. cit., 189-198; 256-257.
27	 G. Amorth, Un esorcista racconta, Roma 1990, 44-45; cfr. l’esorcista tedesco A. Rodewyk, Dämonische 

Besessenheit heute, Aschaffenburg 19702, 123-126; M. Hauke (cfr. nota 20) tende ad affermare che 
l’esorcismo diagnostico, a quanto pare, non è escluso (201-202).
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divina Provvidenza, 1a quale gulda 1a stor1a dell’uomo de] mondoa CO  — forza 11 -
STerOo, e  NO1 sapplamo che ene di coloro che 11O Dio” Rom
8,28)»28

4110141100 _)
Rıassunto

La Sacra Scrittura C1 insegna che oli SspIirit1 maligni svolgono la loro azlone 1n modi
diversi. Ira quest] segnalata ’ossessione diabolica chiamata anche pOossessiONE dia
bolica. Per tale IMOt1VO ı] rituale dell’esorcismo de]l 1999/2004 segnala diversi ecriter1

indiz| che pPErmMmettONO di arrıvare, CO  — prudente CErtezZZa, alla CONVINZIONE che C1
61 (0)122] dinanzi ad una pOossessiONE diabolica. Ira quest] crter1 SO110 parlare CO  —

parole di lingue SCONOSCIUteEe capirle: rendere NOTtfEe USC distanti OPDULEC NASCOSTE;
dimostrare forze dl 1a della propria condizione, 10€e Iinsieme CO  — avverslione
Veemente DIio, la Madonna, Santl, la le Immagınıi.

Abstract
(rteria o1ven 1n the Rituale ROmMmanum 1n order Aind OUuULT demonic DOsSseESSION.
Holy Scripture teaches that the demons ATLTC actıng 1n different WAdyS ÄAmong these
WAayS eXISts demeonic DpOsSsSESSION. Therefore the rte of exoÖorclsm of 1999/2004 lists
different ecrter1a indications which allow with certaln cCONvVvIctlion identify
the of demonic DpOsSsSESSION. These AL the crter1a: speak understand
unknown Janguages:; reveal Femote hidden ADPCALANCECS, demonstrate DETL-
human forces, and ll these 1n atmosphere of Sstrong rejection against G0od, the
Blessed Virgin, the S5aints, the (.rOss an sacred plctures.

( atechtsmo Aella ( AIeSsd Cattolica, 395
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divina Provvidenza, la quale guida la storia dell’uomo e del mondo con forza e mi-
stero, ma “noi sappiamo che tutto concorre al bene di coloro che amano Dio” (Rom 
8,28)»28.

28	 Catechismo della Chiesa Cattolica, n. 395.

Riassunto

La Sacra Scrittura ci insegna che gli spiriti maligni svolgono la loro azione in modi 
diversi. Tra questi è segnalata l’ossessione diabolica chiamata anche possessione dia-
bolica. Per tale motivo il rituale dell’esorcismo del 1999/2004 segnala diversi criteri 
e indizi che permettono di arrivare, con prudente certezza, alla convinzione che ci 
si trova dinanzi ad una possessione diabolica. Tra questi criteri sono: il parlare con 
parole di lingue sconosciute o capirle; rendere note cose distanti oppure nascoste; 
dimostrare forze al di là della propria condizione, e cioè insieme con avversione 
veemente verso Dio, la Madonna, i Santi, la croce e le sacre Immagini.

Abstract

Criteria given in the Rituale Romanum in order to find out demonic possession. 
Holy Scripture teaches that the demons are acting in different ways. Among these 
ways exists demonic possession. Therefore the rite of exorcism of 1999/2004 lists 
different criteria or indications which allow with a certain conviction to identify 
the state of demonic possession. These are the criteria: to speak or to understand 
unknown languages; to reveal remote or hidden appearances; to demonstrate super-
human forces, and all these in an atmosphere of strong rejection against God, the 
Blessed Virgin, the Saints, the Cross and sacred pictures.



Miıscellanea SII U 5)-

La famiglia dell’evangelizzazione

Angelo Scola*

Una precisazıone introduttiva

Per comprendere (8KY2] S12 effettivamente accaduto nella 1E Assemblea (Generale
Straordinaria de]l Sinodo de]l VesCcovl,; che ha AVUTO (G)183{° titolo Le sfide hastoralı sul-
Ia famiıglia nel dell’evangelizzazıone, OCCOILE tenere Innanzıtutto 1a
olobalitä de] 1n ALLO che rtmane tutt’ o0gg1 aperto 1n vista dell’ Assemblea
(Generale Ordinaria che 61 celebrerä nell’ottobhre de] Drossimo 11NO

Innanzıtutto OCCOILE OtTAre che Papa Francesco ha indetto questa prima-
blea di CAarattere straordinario, sulle sfide scottantı che VENSONO
STE al mMmatr!ımon10 alla famiglia 0gg1. Pertanto CTa OVVIO che l’accento fosse
tondamentalmente tali sfide, (G)183{° ad esemp10 le Copple d fatto, 1a s1tuazlione de]l
divorzlati risposatı l’accesso alla comunlone eucarlst1ica.

I} complesso lavoro d preparazlione SViluppo dell’ Assemblea Straordinaria ha
prodotto finale, 1a cosiddetta 1a Relatio Synodi, che OM ha affermato ı] San

Padre costitulsce Lineamenta DCL L’Assemblea Ordinaria de]l Sinodo de]l Vescov1
dell’ottobre 2015 acl KW agg1unto Insieme di Domande DEr Ia VECEZLONE
’apbbrofondimento della Relatzio Synodz. titolo dell’ Assemblea Ordinaria de]l DrOss1-

11 ESC di ottohre 110  - Iincentrato sulle sfide sulla realta della famiglia 1n 11S5O

DIU VAasStiO Vocazione MMISSIONE della famiglia nella C’hiesa nel mOondo ONLEMDOTA-
HEI  ® ( 61 concentrat]1 prima sulle sfide particolari DCT adesso collocare ı]
dentro ı] quadro DIU amp10 della vVOocazlone della inlissione della famiglia 0g91.

Nell’intervento Anale dell’ Assemblea Straordinaria ı] Papa ha affermato: «(Jra
abbiamo ALICOTLA 1110 DCI maturare, CO  - VOTO discernimento spirituale, le idee

tIrOovare soluzion] CONCTEeTIE ditficoltä innumerevolj <Aide che le

autore l’attuale Cardinale Ärecivescovo A Milano.
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La famiglia soggetto dell’evangelizzazione

Angelo Scola*

1. Una precisazione introduttiva

Per comprendere cosa sia effettivamente accaduto nella III Assemblea Generale 
Straordinaria del Sinodo dei Vescovi, che ha avuto come titolo Le sfide pastorali sul-
la famiglia nel contesto dell’evangelizzazione, occorre tenere presente innanzitutto la 
globalità del processo in atto e che rimane a tutt’oggi aperto in vista dell’Assemblea 
Generale Ordinaria che si celebrerà nell’ottobre del prossimo anno. 

Innanzitutto occorre notare che Papa Francesco ha indetto questa prima assem-
blea (2014) di carattere straordinario, centrata sulle sfide scottanti che vengono po-
ste al matrimonio e alla famiglia oggi. Pertanto era ovvio che l’accento fosse posto 
fondamentalmente su tali sfide, come ad esempio le coppie di fatto, la situazione dei 
divorziati risposati e l’accesso alla comunione eucaristica. 

Il complesso lavoro di preparazione e sviluppo dell’Assemblea Straordinaria ha 
prodotto un testo finale, la cosiddetta la Relatio Synodi, che come ha affermato il San-
to Padre costituisce i Lineamenta per l’Assemblea Ordinaria del Sinodo dei Vescovi 
dell’ottobre 2015: ad essa è stato aggiunto un insieme di Domande per la recezione e 
l’approfondimento della Relatio Synodi. Il titolo dell’Assemblea Ordinaria del prossi-
mo mese di ottobre non è incentrato sulle sfide ma sulla realtà della famiglia in senso 
più vasto: Vocazione e missione della famiglia nella Chiesa e nel mondo contempora-
neo. Ci si è concentrati prima sulle sfide particolari per poter adesso collocare il tutto 
dentro il quadro più ampio della vocazione e della missione della famiglia oggi. 

Nell’intervento finale dell’Assemblea Straordinaria il Papa ha affermato: «Ora 
abbiamo ancora un anno per maturare, con vero discernimento spirituale, le idee 
proposte e trovare soluzioni concrete a tante difficoltà e innumerevoli sfide che le 

*	 L’autore è l’attuale Cardinale Arcivescovo di Milano.
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famiglie devono affrontare: dare rsposte al tantı scoragg1ament! che circondano
soffocano le famiglie»!1.

Äntic1po, DCL comodita, che ı] intervento 61 articola 1n due partı. La pr1
112 di CAarattere pIU speculativo, affronteräa due quest10n1 fondamentali: 1a seconda
Sara Invece di AaLUura pratica.

Prima

Due question1 essenziali

NESSUNÖ sfugge 1a complessitä delle sfide che matrımon10 famiglia 61 TIFTOVAanO
acl affrontare nell’odierno 112 soclio-culturale. Uccorre, tuttavla,
lavor] dell’ Assemblea Straordinaria ’hanno fatto vedere molto ene che tali sfide
SOL10 molto diversificate nel divers] contest]1 geografici ed ecclesiali: C100 che DUO SC1I11-

brare (11” problema 1n Occidente, ad esemp10, DUO VE SCALSa rtlevanza nelle ChieseCO UE I9)SI/A de] SUl de] planeta.
ogn1 modo, mM1 sembra che S12 possibile identificare due quest1on1 essenz]ali

che ALLraversanO le sfide, C1 aVVICIN1LAMO alla realta de]l mMmatr!ımon10 della
famiglia partıre da una integrale di vita che prenda le dalla
esperlenza COINUNEC acl Ogn1 DEISONA, fatta essenz1almente di affetti, di lavoro d
r1DOSO dimensioni di un’antropologia adeguata? C, nello STESSO m riflettia-

s11] matrımon10 (G)1R{5 SACTAMEeNTO all’interno dell’intera dimensione sacramentale
della vita della Chiesa?. In particolare, ı] profondo legame tra matrimonilo-famiglia

SACTAMEeNTO dell’Eucaristia 61 rivela (G)1R{5 decisivo DCT comprendere 1a verıta de]
matr1mon10 sStesso4.

DISCOFSO del Santo Padre FYAncesco DE Ia ronclustione Aella FT Assemblea Generale StHraOQYdinaria del
Sinodo deit VESCOUL, 15 ottobhre 2014

Da QUESTLO U: A vista 1 Eeve McoNOscCere ogrande contributo dato Aa ALl (:10vannı Paolo I8l ad
ULla antropologia adeguata, harticolare, PEI Lema qu1 considerato, C011 le SI1IC celeberrime cateches|
sull’amore UIHNaLlQ, richiamate esplicitamente nell Tustrumentrum Lahboris COINEC contributo dercisivo che
mer1lta A ESSCIC ulteriormente sviluppato: cr. 15

Cir. SCOLA, Cht Ia Chiesa? ({a ChIADE antropologica sacramentale DE P’ecclestologta, BIC 130)
Bresc1la Z005, riıstampa z011

Cir. 1D., H IS TerO nuziale. O70 donnd Matrimonto-Famiglia, edizione volume Un1CO, enezla
Z014, 275-286 Riprendo segulto QqUaNTLO sviluppato In 1D., P’antropologtia Peucaristid, Kegno,
Attualitä 59 2014) 117/5, 5340-545
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famiglie devono affrontare; a dare risposte ai tanti scoraggiamenti che circondano e 
soffocano le famiglie»1.

Anticipo, per comodità, che il presente intervento si articola in due parti. La pri-
ma, di carattere più speculativo, affronterà due questioni fondamentali; la seconda 
sarà invece di natura pratica.

Prima parte

2. Due questioni essenziali

A nessuno sfugge la complessità delle sfide che matrimonio e famiglia si trovano 
ad affrontare nell’odierno panorama socio-culturale. Occorre, tuttavia, osservare – i 
lavori dell’Assemblea Straordinaria l’hanno fatto vedere molto bene – che tali sfide 
sono molto diversificate nei diversi contesti geografici ed ecclesiali: ciò che può sem-
brare “il” problema in Occidente, ad esempio, può avere scarsa rilevanza nelle Chiese 
del sud del pianeta.

Ad ogni modo, mi sembra che sia possibile identificare due questioni essenziali 
che attraversano tutte le sfide, se ci avviciniamo alla realtà del matrimonio e della 
famiglia a partire da un una proposta integrale di vita che prenda le mosse dalla 
esperienza comune ad ogni persona, fatta essenzialmente di affetti, di lavoro e di 
riposo – dimensioni di un’antropologia adeguata2 – e, nello stesso tempo, se riflettia-
mo sul matrimonio come sacramento all’interno dell’intera dimensione sacramentale 
della vita della Chiesa3. In particolare, il profondo legame tra matrimonio-famiglia 
e sacramento dell’Eucaristia si rivela come decisivo per comprendere la verità del 
matrimonio stesso4.

1	 Discorso del Santo Padre Francesco per la conclusione della III Assemblea Generale Straordinaria del 
Sinodo dei Vescovi, 18 ottobre 2014.

2	 Da questo punto di vista si deve riconoscere il grande contributo dato da san Giovanni Paolo II ad 
una antropologia adeguata, in particolare, per il tema qui considerato, con le sue celeberrime catechesi 
sull’amore umano, richiamate esplicitamente nell’Instrumentrum Laboris come contributo decisivo che 
merita di essere ulteriormente sviluppato: cfr. IL 5 e 18.

3	 Cfr. A. Scola, Chi è la Chiesa? Una chiave antropologica e sacramentale per l’ecclesiologia, (BTC 130) 
Brescia 2005, ristampa 2011.

4	 Cfr. Id., Il mistero nuziale. Uomo donna. Matrimonio-Famiglia, terza edizione in volume unico, Venezia 
2014, 275-286. Riprendo in seguito quanto sviluppato in Id., L’antropologia e l’eucaristia, in Il Regno. 
Attualità 59 (2014) n. 1173, 540-545.



Angelo cola

a) Antropologia adeguata
Nel] quadro di una antropologia adeguata decisivo considerare ALLeNTLAMENTE

l’esperienza COMMUNG, integrale ed elementare>, che Ogn1 VUOINO chiamato Vlvere
DCI ı] fatto STESSO di es1istere 1n OLDO SESSUATO 51 tratta anzıtutto di comprendere

ı] DCSO della singolarıta della differenza sessuale®&. Una delle radic] della Cr1s1 de]
matr!ımon10 DPropri0 IMIsconNOscCIMeNtO di questa dimensione ftondamentale
dell’esperienza ogn1 VUOINO Ss1tuAto (G)1R{5 singolo en 1a differenza sessuale.
Ed NneCcessarl>o IlcOoNOsSCere che questa 10  — DUO mal OSSCTC

“ Differenza” (portare altrove) DropOosIito della sessualita esprime ı] dato che l’ap
parıre di individuo dell’altro e  M1 sposta”. Ugn singolo 61 'Ova Iscr1tto 1n
questa differenza ed ha SCINDIEC di fronte SE l’altro modo, lui inaccessibile, di GSSCTITC

DEISONA., La dimensione sessuale INFEeNNd alla SIngOla DEYSONd, indica 1a costitutiva
all’altro I} FconOoscImentoa della differenza attore decisivo DCI DECL

venıire acl una adeguata cOosclenza di SE 51 DUO capıre perche 1a differenza sessuale,
ı] Cul CAarattere insuperabile OrginNarlıo 10  — derivato, 10  — LO CSSCIC, (G)1R{5 tale,
orlera di alcuna diseriminazione?.

QqUESTO OPpportiuna una precisazlione decisiva. La differenza sessuale
intesa dinamicamente. OmMe afferma una equilibrata psicologia de]l profondo, nella Miscellanea
biografia di ogn1 singolo implicato d SEISUAZLONES. Significa che la CO112-

ponente biologica de] che, Hn dalla nascıta, DONC ogn1 individuo di fronte alla
differenza sessuale basti DENSAIC al due celebri complessi freudiani 1n INOTLO

lavoro della {{l ibertäa nel confronti de] “proprio reale sessuale” che 10  — cessera
di interrogarlo lungo 1a “{l es1istenza.

Infatti 1a SCINDIEC necessarla determinazione dell’umana 1bertäa 110  - DUO 110  - Inve-
st1re anche 1a dimensione sessuale. An7] Proprio 1n QqUESTO “Javoro” che ı] singolo
1n forza della differenza sessuale DUO aprırsı all’altro, decidere DCI lui ed imboccar
OS1 1a stracdla dell’amore, che 110  - DUO 110  - implicare una scelta. Nel mMmatt!ımon10 ira
l’uomo 1a donna C10 avvlene obzettivamente. In 5 () 10 scelgo dı ANSETE scelto da
Altro sestualmente differente da FE »olendo f dovere di Vivere esclusivamente CO  — lui
DCI SCINDIC 1n comunlone di vita d econdo.

Cir. 1ID., Lespertenza elementare. La ECHA brofonda dr (t0DANNi Paolo H, Genova-Milano ZU05: 1D.,
OQuale fondamento? Ote introduttive, In KRlvista Internazionale A Teologia Cultura. (‚ ommunlo L50
2001) 6, 14-25

Cir. 1ID., H VESTEYO nuztale, ZU09-25U: MELINA, H nuziale Ia LYZAR DOCAZIOH E all’amore, In AÄN.:
-ELINT ALIL Maschito e femmmind I7 CYEO, Milano ZU08,
Cir. SALMERI, Determinaztont dell’affetto, (Dialegesthai 15) KRoma ZU15, 1L15-157: V  7 BAL.
THASAR, Teodramımaltica 2, Milano 1982, sSs Riferimenti classici al Lema S()L10 AÄRISTOTELE, Metafistca
A, HEGEL, SCICEHZA Aella [ogica 1L,

termine inusuale, decisivo. Cfr. BINASCO, La differenza "interesse teologico Aella
DSICOANALIST, Sl1iena ZU15, 26-31
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a) Antropologia adeguata

Nel quadro di una antropologia adeguata è decisivo considerare attentamente 
l’esperienza comune, integrale ed elementare5, che ogni uomo è chiamato a vivere 
per il fatto stesso di esistere in un corpo sessuato. Si tratta anzitutto di comprendere 
tutto il peso della singolarità della differenza sessuale6. Una delle radici della crisi del 
matrimonio nasce proprio dal misconoscimento di questa dimensione fondamentale 
dell’esperienza umana: ogni uomo è situato come singolo entro la differenza sessuale. 
Ed è necessario riconoscere che questa non può mai essere superata. 

“Differenza” (portare altrove) a proposito della sessualità esprime il dato che l’ap-
parire di un individuo dell’altro sesso “mi sposta”. Ogni singolo si trova iscritto in 
questa differenza ed ha sempre di fronte a sé l’altro modo, a lui inaccessibile, di essere 
persona. La dimensione sessuale è interna alla singola persona, ne indica la costitutiva 
apertura all’altro sesso. Il riconoscimento della differenza è fattore decisivo per per-
venire ad una adeguata coscienza di sé. Si può capire perché la differenza sessuale, 
il cui carattere insuperabile è originario e non derivato, non possa essere, come tale, 
foriera di alcuna discriminazione7.

A questo punto è opportuna una precisazione decisiva. La differenza sessuale va 
intesa dinamicamente. Come afferma una equilibrata psicologia del profondo, nella 
biografia di ogni singolo è implicato un processo di sessuazione8. Significa che la com-
ponente biologica del sesso che, fin dalla nascita, pone ogni individuo di fronte alla 
differenza sessuale – basti pensare ai due celebri complessi freudiani – mette in moto 
un lavoro della sua libertà nei confronti del “proprio reale sessuale” che non cesserà 
di interrogarlo lungo tutta la sua esistenza.

Infatti la sempre necessaria determinazione dell’umana libertà non può non inve-
stire anche la dimensione sessuale. Anzi è proprio in questo “lavoro” che il singolo 
in forza della differenza sessuale può aprirsi all’altro, decidere per lui ed imboccare 
così la strada dell’amore, che non può non implicare una scelta. Nel matrimonio tra 
l’uomo e la donna ciò avviene obiettivamente. In esso io scelgo di essere scelto da un 
altro sessualmente differente da me, volendo il dovere di vivere esclusivamente con lui 
per sempre in comunione di vita e di amore fecondo.

5	 Cfr. Id., L’esperienza elementare. La vena profonda di Giovanni Paolo II, Genova-Milano 2003; Id., 
Quale fondamento? Note introduttive, in Rivista Internazionale di Teologia e Cultura. Communio 180 
(2001) 6, 14-28.

6	 Cfr. Id., Il mistero nuziale, 209-230; L. Melina, Il corpo nuziale e la sua vocazione all’amore, in G. An-
gelini et Alii, Maschio e femmina li creò, Milano 2008, 89-116.

7	 Cfr. G. Salmeri, Determinazioni dell’affetto, (Dialegesthai 15) Roma 2013, 113-137; H. U. von Bal-
thasar, Teodrammatica 2, Milano 1982, 327ss. Riferimenti classici al tema sono: Aristotele, Metafisica 
X, 3; Hegel, Scienza della logica II, 1.

8	 Il termine è inusuale, ma decisivo. Cfr. M. Binasco, La differenza umana. L’interesse teologico della 
psicoanalisi, Siena 2013, 26-31.
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QqUESTO ı] 1n Cul affrontare 1n modo antropologicamente adeguato 1a
questlone delle unlon1 di DEISONC dello STESSO

La teorl1a de] gender, 0gg1 2SS9] diffusa, tende, invece, sost!itulre sostanzlalmente
1a differenza sessuale CO  — diversi, appunto, Orlentament]! di genere?. Nata dalla DO
S1t1va esigenza di liberare ı] maschile ı] femminile dall’angusto perimetro de]l ruoli
soclalmente determinati, RNa 61 1n iretta relazione CO  - alcune Istanze de]l fem
mMIn1ısmoa. OMmMe ricordato anche da alcuni intervent] della Chiesa10, taluıne corrent1
dominant! de] femminismo, DCL emanc1pare 1a donna da una subordinazione all’u0o-

SPCSSO degenerata 1n discriminazione, hanno Propugnato, 1a meta de] secolo
SCOTISO, l’uguaglianza/antagonismo tra sess], DCI DO1 ojungere SOSTENeTE l’abolizione
della differenza STESSAa (G)1R{5 condizione dell’uguaglianzall, La differenza sessuale, 1n
t al modo, tende ad OSSCTC ridotta DUTO prodotto culturale determinabile dal SOSgEL-
C 1n varl modi anche DIU volte, lungo ı] della propria esistenza.

Una simile evoluzione 0gg1 certamente favorita anche dallo straordinario CO11-

nubio tra sclenze tecnologla che da all’uomo l’inedita percezlone di DOTteErE (e DECL
S1NO di dovere) manipolare 1n modo radicale Ogn1 realtäa, 11} ı] Dropri0 1012
Eterosessualitäa, Omosessualitäa transessualitäa ed le SCINDIE DIU varlabili
d ECNECIC sarebbero possibilitä totale disposizione dell’autodeterminazione de]lCO UE I9)SI/A

L/’esperienza elementare, quindi, ALLEeSTA Pautoevidenzd delPeros (G)1R{5 Ofrl1-
oinarla all’altro alla fecondita della relazione, Iscritta nell’autoeviden za del

SESSUATO La “carne”, (G)183{° OLDO “senzlente” manıifesta che ı] OSITO vesserc1”,
1n quanto Ss1tuato en 1a differenza sessuale, 61 da SCINDIEC dentro relazion] (con Dio,
CO  — oli altrı CO  — stessi) segNatE dalla differenza. Eimerge qul l’intreccio indisso-
lubile tra differenza, relazione all’altro fecondita (mistero nuziale).

La dimensione nuziale propria di Ogn1 forma d’amore, ı] di DCT
affrontare le <Aide pastorali che riguardano mMmatt!ımon10 1a famiglia.

Cir. PEETERS, Le gender. HÜE mmondiale? Pour discernement, Parıs ZU15: BACH, (Gen
der Is Natural ind I3 Historical Essence, Ethics 120 2012) 23 1-27/2:; PALAZZINI, Sex/gender:
olt EGULVOCL dell’ uguaglianza, lorino ZUL1L: („OMARASCA, T’idea di HNAaiu}rd NEI en der studies”,
BOTTURI MORDACCIL, Naturd IM EHCA, Milano ZU009, 17/5-19%0:;: ÄNGELINI, Passaggio al bostmoder-

j} Gender IM AuESLLONE, In ÄNGELINI ALIL 263-296
Cir. (‚ ONGREGAZIONE PER [)O)YI’TIBRINA PEDE, Lettera Al DESCODL Aella Chtesa rattolica eulla rollad
Orazione dell ' uom0 Aella donna nella Chtesd nel ONdO (3 mMagg10 2004),

11 Cir. la Ssintes1i QqUESTO FUMAGALLI, (Jenere geNENAZLONE. Rivendicaztionit
ImpLIcaziONt delPodiernd rultura sessudle, In La KRlvista de] Clero italiano b 2014) 155-147/, In Dart1co-
lare 155-140 Non prez10sa letteratura ftemminista impegnata ad approfondire l Lema della
differenza: STEVENS, Donne, DOLETVE, bolitica, Bologna Z009: (LAVARERO, Nonostante Platone FIgure
femminili nella JAılosofia Anlicad, Verona ZU09: JL ERRAGNI, La SCOMLDAFSA Aelle donne, Milano ZU0/:
IRIGARAY, In j} ONnNdo SIAHO SCHLDVE IM due, Milano 2006; MURARO, H D7IO Aelle donne, Milano
2005

12 Cir. SCOLA, H IS TerO nuztale, 7210s
15 Cir. 1ID., H IS TerO nuztale. Ortginartetd feconditä, In Anthropotes 23 2007) 5/-/U
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È questo il contesto in cui affrontare in modo antropologicamente adeguato la 
questione delle unioni di persone dello stesso sesso.

La teoria del gender, oggi assai diffusa, tende, invece, a sostituire sostanzialmente 
la differenza sessuale con i diversi, appunto, orientamenti di genere9. Nata dalla po-
sitiva esigenza di liberare il maschile e il femminile dall’angusto perimetro dei ruoli 
socialmente determinati, essa si è posta in stretta relazione con alcune istanze del fem-
minismo. Come ricordato anche da alcuni interventi della Chiesa10, talune correnti 
dominanti del femminismo, per emancipare la donna da una subordinazione all’uo-
mo spesso degenerata in discriminazione, hanno propugnato, verso la metà del secolo 
scorso, l’uguaglianza/antagonismo tra i sessi, per poi giungere a sostenere l’abolizione 
della differenza stessa come condizione dell’uguaglianza11. La differenza sessuale, in 
tal modo, tende ad essere ridotta a puro prodotto culturale determinabile dal sogget-
to, in vari modi e anche più volte, lungo il corso della propria esistenza.

Una simile evoluzione è oggi certamente favorita anche dallo straordinario con-
nubio tra scienze e tecnologia che dà all’uomo l’inedita percezione di potere (e per-
sino di dovere) manipolare in modo radicale ogni realtà, compreso il proprio io12. 
Eterosessualità, omosessualità e transessualità – ed le sempre più numerose variabili 
di genere – sarebbero possibilità a totale disposizione dell’autodeterminazione del 
soggetto.

L’esperienza umana elementare, quindi, attesta l’autoevidenza dell’eros come ori-
ginaria apertura all’altro e alla fecondità della relazione, iscritta nell’autoevidenza del 
corpo sessuato. La “carne”, come corpo “senziente” manifesta che il nostro “esserci”, 
in quanto situato entro la differenza sessuale, si dà sempre dentro relazioni (con Dio, 
con gli altri e con se stessi) segnate dalla differenza13. Emerge qui l’intreccio indisso-
lubile tra differenza, relazione all’altro e fecondità (mistero nuziale).

La dimensione nuziale propria di ogni forma d’amore, è il punto di partenza per 
affrontare le sfide pastorali che riguardano il matrimonio e la famiglia.

9	 Cfr. M. A. Peeters, Le gender, une norme mondiale? Pour un discernement, Paris 2013; T. Bach, Gen-
der Is a Natural Kind with a Historical Essence, in Ethics 122 (2012) 231-272; L. Palazzini, Sex/gender: 
gli equivoci dell’uguaglianza, Torino 2011; P. Gomarasca, L’idea di natura nei “Gender studies”, in F. 
Botturi – R. Mordacci, Natura in etica, Milano 2009, 175-190; G. Angelini, Passaggio al postmoder-
no: il Gender in questione, in Angelini et Alii, 263-296.

10	 Cfr. Congregazione per la dottrina della fede, Lettera ai vescovi della chiesa cattolica sulla colla-
borazione dell'uomo e della donna nella chiesa e nel mondo (31 maggio 2004), n. 2.

11	 Cfr. la sintesi su questo percorso proposta in A. Fumagalli, Genere e generazione. Rivendicazioni e 
implicazioni dell’odierna cultura sessuale, in La Rivista del Clero italiano 95 (2014) 133-147, in partico-
lare 135-140. Non manca una preziosa letteratura femminista impegnata ad approfondire il tema della 
differenza: A. Stevens, Donne, potere, politica, Bologna 2009; A. Cavarero, Nonostante Platone. Figure 
femminili nella filosofia antica, Verona 2009; M. Terragni, La scomparsa delle donne, Milano 2007; L. 
Irigaray, In tutto il mondo siamo sempre in due, Milano 2006; L. Muraro, Il Dio delle donne, Milano 
2003.

12	 Cfr. Scola, Il mistero nuziale, 210s.
13	 Cfr. Id., Il mistero nuziale. Originarietà e fecondità, in Anthropotes 23 (2007) 57-70.
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Da quanto affermato 61 DUO trarre una Osservazlone densa di significato pastorale.
I} CArattere OMgINArIO della differenza sessuale 1 indelebilmente ogn1 DEISONA
nella {{l singolarita. Riconoscere questa insuperabile STETUFuUra antropologica 10  —

di far FT1COrsSo generalizzazion|. Non esiste ı] “ genere” de]l divorzlat]i T1-
sposatl. Ugn AasO SE (G)1R{5 tale affrontato. Sempre le problematiche inerent1
alla differenza sessuale, (G)1R{5 quelle legate matr!ımon10 alla famiglia, chiedono di
OSSCTC affrontate un1i1camente partıre dal singolo. Del ESTO quello della “ SESSU12710-
ne DCI “{l Aatura drammatico (dal verbo C  Ö drao, OSSCTC 1n azione)
che, (G)1R{5 abbiamo 914 NOTALO, impegna qualunque singolo, 1n qualunque condizione
sessuale 61 perceplisca, DCL V’esistenza.

Eucarıstia matrimonio-famiglia
xl questa PNG antropologica possibile OLa qualche considerazione

circa ı] ira ı] inmistero nuziale mMmatt!ımon10 ecrist1ano (G)1R{5 SACTAMeEeNTO
51 tratta di cogliere nel SACTAMEeNTO Ia forma che rende comprensibile pratica-

bile l’amore nuziale 'OSs1 (G)1R{5 voluto dal (‚.reatore e  IM Drincıpi0” I}
ira l’uomo la donna 'OSs1 CONCEPILO iluminato “orande mmistero” di Cul parla Miscellanea
1a ettera agli Efesini cfr Ff 5), dove 1a relazione tra (rIsto la Chiesa , appunto,
desecritta 1n erm1nı nuziali. I} SACTAMEeNTO de]l mMmatr!ımon10 61 rivela 1n tal modo (G)1R{5

1ASEC DCI 1a realizzazione elementare della Chiesa (famiglia “Chiesa domestica”) Per
C1O, 1n quanto tale, 110  - DUO OSSCTEC mal “insufficiente” DCL abbracciare le Ss1tu271011 di
ditficoltä le ferite vissute daj CON1UgL. Non perche 61 debba applicare ASTrFrAattLAamente
”deale alla vita, SCINDIEC storicamente determinata, DOCO da contraddizion1
fragilita, perche nel SACTAMEeNTO viene offerto l’amore di (Lrsto 5Sposo DCI 1a Chie

DO  » fondamento, MSOrSAa, ecrter10 garanzla della praticabilitä della 3084
Iscritta nel u d Ogn1 UOINO, che chiede d OSSCTEC ALO ass1ıcurato nell’amor:
DCI semprei4, Ridimensionare, 1n LOMNEC di una nOozlone riduttiva di pastorale, henz
proprIi de] SACTAMEeNTO (indissolubilita, edeltäa fecondital>) DCL risolvere ı] travaglio
delle DETISONLC alla ine 10  — risulterebbe convenlente Proprio DCI loro. L/’agire A-

mentale di (rIsto 10  — lascia mal iINANCALC aslı sposl, SOprattutto nelle OV! ferite
dell’unione coniugale, donz16 perche DOSSaNO Vlvere ı] loro fino alla plena
comunlone DCI ı] ene della Chiesa de] mondal7.

14 Cir. MARION, Le DhENOMENE Erottique, Parıs ZU005, 5/-45
15 Cir. ( atechismo Aella ( Aiesa Cattolica

Cir. MATTHEEUWS, AÄmarst Der AONAarSst. H SACYFAMMENTO del INALFLEIONLO, enezla ZU08: 1D., Les dons du
HMANLAGE. Recherche de thEologte ”Orale EF sacramentelle, Bruxelles 1996 La A QUESTLO AaULOTE
aftferma che CH1 de] matrıımon1i10 cOostItulscono SUO1 fint broprio berche ess1] S()I110O Innanzıtutto OM1

17 Cir. RICHI ÄLBERTT, (L OM0 (4ISEO AO Iolesta EF 5,25) In |ARRDU (ed  \ grandeza del HHEOF

Dumano, Madrid ZU15, 125-147/
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Da quanto affermato si può trarre una osservazione densa di significato pastorale. 
Il carattere originario della differenza sessuale segna indelebilmente ogni persona 
nella sua singolarità. Riconoscere questa insuperabile struttura antropologica non 
permette di far ricorso a generalizzazioni. Non esiste il “genere” dei divorziati ri-
sposati. Ogni caso è a sé e come tale va affrontato. Sempre le problematiche inerenti 
alla differenza sessuale, come quelle legate al matrimonio e alla famiglia, chiedono di 
essere affrontate unicamente a partire dal singolo. Del resto quello della “sessuazio-
ne” è un processo per sua natura drammatico (dal verbo greco drao, essere in azione) 
che, come abbiamo già notato, impegna qualunque singolo, in qualunque condizione 
sessuale si percepisca, per tutta l’esistenza.

b) Eucaristia e matrimonio-famiglia 

Su questa base antropologica è possibile ora proporre qualche considerazione 
circa il rapporto tra il mistero nuziale e il matrimonio cristiano come sacramento. 

Si tratta di cogliere nel sacramento la forma che rende comprensibile e pratica-
bile l’amore nuziale così come è stato voluto dal Creatore “in principio”. Il rapporto 
tra l’uomo e la donna così concepito è illuminato dal “grande mistero” di cui parla 
la lettera agli Efesini (cfr. Ef 5), dove la relazione tra Cristo e la Chiesa è, appunto, 
descritta in termini nuziali. Il sacramento del matrimonio si rivela in tal modo come 
base per la realizzazione elementare della Chiesa (famiglia “Chiesa domestica”). Per-
ciò, in quanto tale, non può essere mai “insufficiente” per abbracciare le situazioni di 
difficoltà e le ferite vissute dai coniugi. Non perché si debba applicare astrattamente 
l’ideale alla vita, sempre storicamente determinata, poco o tanto, da contraddizioni e 
fragilità, ma perché nel sacramento viene offerto l’amore di Cristo Sposo per la Chie-
sa sposa, fondamento, risorsa, criterio e garanzia della praticabilità della promessa 
iscritta nel cuore di ogni uomo, che chiede di essere amato e assicurato nell’amore 
per sempre14. Ridimensionare, in nome di una nozione riduttiva di pastorale, i beni 
propri del sacramento (indissolubilità, fedeltà e fecondità15) per risolvere il travaglio 
delle persone alla fine non risulterebbe conveniente proprio per loro. L’agire sacra-
mentale di Cristo non lascia mai mancare agli sposi, soprattutto nelle prove e ferite 
dell’unione coniugale, i doni16 perché possano vivere il loro amore fino alla piena 
comunione per il bene della Chiesa e del mondo17.

14	 Cfr. J.-L. Marion, Le phénomène érotique, Paris 2003, 37-48.
15	 Cfr. Catechismo della Chiesa Cattolica 1643-1654.
16	 Cfr. A. Mattheeuws, Amarsi per donarsi. Il sacramento del matrimonio, Venezia 2008; Id., Les ‘dons’ du 

mariage. Recherche de théologie morale et sacramentelle, Bruxelles 1996. La proposta di questo autore 
afferma che i beni del matrimonio costituiscono i suoi fini proprio perché essi sono innanzitutto doni.

17	 Cfr. G. Richi Alberti, Como Cristo amó a su Iglesia (Ef 5,25), in J. Larrú (ed.), La grandeza del amor 
humano, Madrid 2013, 125-147.
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La radicalita de] richiamo di (Je8 riportare 1a condizione de]l imatrımon10 al
“ Drincıpi0” cfr Mt (n 1,27; 2,24), fatica 0gg1 ad GSSCTITC ASSUNTLA (G)1R{5 ene
DOsIt1vo DCL 1a DEISONA, DCI la famiglia, DCL 1a Chiesa DCL 1a socletäa, anche
d SPCSSO ViISssuto 1n modo est!1Nseco ira celebrazione eucarıstica CO11-

C11SO 1n OCCcaslone de]l matrıımonlo. Non voglio dire che ı] valore dell’Eucaristia S12
obliterato, KWYZI rischia di GSSCTITC declassata ruolo di Occaslone DCI esprimere una

gener1ca benedizione da d Dio nel confronti degli sposı. sacrificio eucartlst1-
® InveCce, 1a condizione definitiva 1n Cul 61 Iscrlve ı] matrimoniale. Con
SEeNTE alla decisione degli spos1i di accogliere l’appello di (LrsSto 5Sposo (G)1R{5 orıgine

ftondamento della loro STESSAa decisione. Una pratica pastorale che, 1n OCccaslone de]l
matrımon10, 110  - documenti chiaramente ı] cOost1tut1vo ira celebrazione eucarl-
st1Ca matrimoniale conduce di fatto considerare edeltäa fecondita (G)1R{5

proprietäa agg1luntive C, 1n fondo, 10  — essenz]ali determinant! ı] legame nuziale.
Quanto detto tenutfoOo ben quando 61 affrontano tem1 delicati SCONA-

t1 da particolare sofferenza, OM quello de]l divorzlat]i risposatl. Dopo fallimento
della loro cCONVIvenza matrimoniale, hanno stabilito VUOVO vincolo che prescinde
dall’inscindibilita de]l legame tra Eucarıistia matrımon1015. 1a luce di QqUESTO 1n -
tINsSeCHO 61 deve dire che C100 che 10  — CONsSeNTE l’accesso alla rticonciliazioneCO UE I9)SI/A sacramentale all’Eucaristia 10  — singolo PECCALO, SCINDIC perdonabile quando
1a DEISONA 61 chiede Dio perdono. (1 che rende impossibile l’accesso
quest] Ssacrament] Invece lo (condizione di vita) 1n CUul coloro che hanno stabi-
lito VUOVO vincolo VENSONO trovarsı1?. Stato che 1n STESSO 1n contraddizione
CO  — quanto significato dal legame ira EucarIistia matrımon1029 Una condizione che
domanda d GSSCTEC cambilata DCL corrispondere quanto 61 nel due aA-

ment]1. Senza NESAIC dolore 1a ferita, la 10  — access1ibilitäa alla comunlone eucarıstica
Invıita acl una comunlone plena che avverra nel temp1 nel modi
decisi alla luce della volonta di DIio

In questa prospettiva 11110 richlamati due elementi che Nnecessarlo continuare
acl approfondire. (‚ertamente nell’Eucaristia, determinate condizioni,
aSpettO di perdono, tuttavıa RNa 10  — SACFAMMENLTO dı IuUArLELONE*L, La orazla de]l
nmistero eucarlst1co l’unita della Chiesa (G)1R{5 DO OLDO di (rsSto QqUESTO
esige 1n chi Nceve la comunlone sacramentale l’oggettiva possibilitä d lasclarsı INCOYV-
DOTATe berfettamente Lu1

Cir. Y43-95

Cir. (JIOVANNI PAOLO 1L, Famitliaris (LONSOFKLIO 4: BENEDETTO AVIJ, SaCcCHamm en tum CAYILALIS z9

(‚ome 1 afferma SACHAMeNTUM CAYitalts, <<1] legame fedele, indissolubile d esclusivo che unisce (rsto
la Chiesa, che espressione sacramentale nell'Eucaristia, 1 Incontra C ()I11 dato antropologico

Orginarıo PEI CUu1 Il'uomo EvVe ESSCIC Unıto In modeo definitivo ad ULla ola donna VICeversa ctr. (1n
2,A4: Mt 19,5)» SCa 28)

71 Catechismo della Chiesa Cattolica indica COLILNC «Ssacrament]1 A ouarıg1onNe>» l SACTamMenTLO della McON-
ciliazione [A&O ’unzione degli infermi [E
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La radicalità del richiamo di Gesù a riportare la condizione del matrimonio al 
“principio” (cfr. Mt 19,4; Gn 1,27; 2,24), fatica oggi ad essere assunta come un bene 
positivo per la persona, per la famiglia, per la Chiesa e per la società, anche a causa 
di un rapporto spesso vissuto in modo estrinseco tra celebrazione eucaristica e con-
senso in occasione del matrimonio. Non voglio dire che il valore dell’Eucaristia sia 
obliterato, ma essa rischia di essere declassata al ruolo di occasione per esprimere una 
generica benedizione da parte di Dio nei confronti degli sposi. Il sacrificio eucaristi-
co, invece, è la condizione definitiva in cui si iscrive il consenso matrimoniale. Con-
sente alla decisione degli sposi di accogliere l’appello di Cristo Sposo come origine 
e fondamento della loro stessa decisione. Una pratica pastorale che, in occasione del 
matrimonio, non documenti chiaramente il nesso costitutivo tra celebrazione eucari-
stica e consenso matrimoniale conduce di fatto a considerare fedeltà e fecondità come 
proprietà aggiuntive e, in fondo, non essenziali e determinanti il legame nuziale.

Quanto detto va tenuto ben presente quando si affrontano temi delicati e segna-
ti da particolare sofferenza, come quello dei divorziati risposati. Dopo il fallimento 
della loro convivenza matrimoniale, hanno stabilito un nuovo vincolo che prescinde 
dall’inscindibilità del legame tra Eucaristia e matrimonio18. Alla luce di questo in-
trinseco rapporto si deve dire che ciò che non consente l’accesso alla riconciliazione 
sacramentale e all’Eucaristia non è un singolo peccato, sempre perdonabile quando 
la persona si pente e chiede a Dio perdono. Ciò che rende impossibile l’accesso a 
questi sacramenti è invece lo stato (condizione di vita) in cui coloro che hanno stabi-
lito un nuovo vincolo vengono a trovarsi19. Stato che è in se stesso in contraddizione 
con quanto significato dal legame tra Eucaristia e matrimonio20. Una condizione che 
domanda di essere cambiata per poter corrispondere a quanto si attua nei due sacra-
menti. Senza negare il dolore e la ferita, la non accessibilità alla comunione eucaristica 
invita ad un percorso verso una comunione piena che avverrà nei tempi e nei modi 
decisi alla luce della volontà di Dio.

In questa prospettiva vanno richiamati due elementi che è necessario continuare 
ad approfondire. Certamente nell’Eucaristia, a determinate condizioni, è presente un 
aspetto di perdono, tuttavia essa non è un sacramento di guarigione21. La grazia del 
mistero eucaristico attua l’unità della Chiesa come sposa e corpo di Cristo e questo 
esige in chi riceve la comunione sacramentale l’oggettiva possibilità di lasciarsi incor-
porare perfettamente a Lui.

18	 Cfr. IL 93-95.
19	 Cfr. Giovanni Paolo II, Familiaris Consortio 84; Benedetto XVI, Sacramentum caritatis 29.
20	 Come si afferma in Sacramentum caritatis, «il legame fedele, indissolubile ed esclusivo che unisce Cristo 

e la Chiesa, e che trova espressione sacramentale nell'Eucaristia, si incontra con il dato antropologico 
originario per cui l'uomo deve essere unito in modo definitivo ad una sola donna e viceversa (cfr. Gn 
2,24; Mt 19,5)» (SCa 28).

21	 Il Catechismo della Chiesa Cattolica indica come «sacramenti di guarigione» il sacramento della ricon-
ciliazione (CCC 1422-1498) e l’unzione degli infermi (CCC 1499-1532).
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Nello STESSO m importante evidenzlare molto meglio (G)1R{5 110  - A6UCCSSO

al sacrament]1 della riconciliazione dell’Eucaristia di coloro che hanno stabilito
OVO vincolo 10  — S12 da rteners] un "punizione” rispetto alla propria condizione,

l’indicazione di CAMMINO possibile, CO  — l’aluto della orazla di DIio della 1 -
1140124 nella comunıta ecclesiale. Per questa rag1one, ogn1 comunıta ecclesiale
chiamata [0) 1n GSSCTEC le forme adeguate DCI 1a loro effettiva partecıpazlione
alla vita della Chiesa, nel rispetto della loro CONCcretia s1tuazlione DCL ı] ene di tutt1
fedeli.

La vita di quest]1 fedeli 10  — di GSSCTITC una vita chiamata alla santıta22.
SOnNOo prez10s1 1n proposito alcuni gest1 che 1a tradizione spirituale ha raccomanda-

(G)1R{5 DCL coloro che 61 IFTOVAaNO nella particolare condizione di 10  —

accedere al sacrament].
Penso, innanzıtutto, al valore de]l desiderio della COPMIUNIONE. S1 sbaglia quando 61

rtiene che QUESTO desiderio S12 Eestraneo all’economia sacramentale della Chiesa. In
realta 1a cosiddetta “comunloane spirituale”, 1n quanto desiderio della comunlone,
110  - avrebbe 11S5O di fuor] di tale econom1a sacramentale. un modalita di-
C1ipazlone all’Eucaristia Offerta tutt1 fedeli d adeguata CAMMUINO di chi 61 OVa 1n

Ce 1n determinata condizione. Ne 'OSs1 Concepita, una tale pratica rafforza
ı] C11SO della vita sacramentale. Miscellanea

51 potrebbe 1n modo DIU Sistemat1co una prassı] analoga DCI ı] SACHAMENTO
della benitenzda. Quando 110  - S12 possibile rTcevere ’assoluzione sacramentale, Sara
utile favorire quelle pratiche che VENSONO considerate, anche dalla Sacra Scrittura,
particolarmente aclatte acl esprimere ı] pentimento, la richiesta di perdono ad ali
mentfare la virtu della penitenza cfr Pt 4,7-9) Penso 1n particolare alle DE d
carılta, alla ettura della Parola di DIio al pellegrinaggl. (1 potrebbe GSSCTITC OPPOFrTU-
namentfe CCOMPAaSNALO dal regolare contronto CO  — sacerdote aul DPropri0 CAaMM-

d fede Quest1 gestl DOSSONO esprimere ene ı] desiderio di cambiare di chiedere
perdono Dio 1n AaLLesa che 1a s1tuazlione personale LO evolvere fino permettere
di ACCcOstarsıi al Ssacrament] della rticonciliazione dell’Eucaristia2?.

Infine, acendo F1COrsSo alla m14 esperlenza di pPAstOore, vorrei ricordare che 110  -

impossibile quest]1 fedeli, Ce condizion] CO  — adeguato ACCOMDA-
SNAMECNTO, (G)1R{5 affermö s \411l (10vannı Paolo 1L, «l'impegno di vVivere 1n plena cont1-

A} Cir. MATTHEEUWS, APIOUF de Dieu IHMEUFLE JAMALS. La Saintete des ALDOYCES VCHIAYIES dans l’Eolise,
Nouvelle Revue Theologique 136 2014) 423-444

23 Alcune A QqUESTE indicazlion! C 1ALLO O14 raccomandate nell’esortazione apostolica SacrHamentum
CAYLLALIS, la quale, LTa V’altro, aftferma C011 forza che divorziati rsposatl, NONOSTLANTLE la loro situazlone,
cOoNtINUANO ad appartenere alla Chiesa. Ess1 coltivano stile erist1ano A vita», mediante «Ja ©-
Clpazlone alla Santa Messa, DUr Mcevere la (L‚ omunlone, l'’ascolto della Parola A DIio0, l Adorazione
eucarlstica, la hreghiera, la bartecıpazlone alla 1ta comunitarıa, l dialogo confidente C ()I11 sacerdote

AaeSITO A 1ta spirituale, la dedizione alla carıta vissuta, le A benitenza, l'impegeno educa-
[1VO f1gli» SCa 29)
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Nello stesso tempo è importante evidenziare molto meglio come il non accesso 
ai sacramenti della riconciliazione e dell’Eucaristia di coloro che hanno stabilito un 
nuovo vincolo non sia da ritenersi una “punizione” rispetto alla propria condizione, 
ma l’indicazione di un cammino possibile, con l’aiuto della grazia di Dio e della im-
manenza nella comunità ecclesiale. Per questa ragione, ogni comunità ecclesiale è 
chiamata a porre in essere tutte le forme adeguate per la loro effettiva partecipazione 
alla vita della Chiesa, nel rispetto della loro concreta situazione e per il bene di tutti 
i fedeli.

La vita di questi fedeli non cessa di essere una vita chiamata alla santità22.
Sono preziosi in proposito alcuni gesti che la tradizione spirituale ha raccomanda-

to come sostegno per coloro che si trovano nella particolare condizione di non poter 
accedere ai sacramenti.

Penso, innanzitutto, al valore del desiderio della comunione. Si sbaglia quando si 
ritiene che questo desiderio sia estraneo all’economia sacramentale della Chiesa. In 
realtà la cosiddetta “comunione spirituale”, in quanto desiderio della comunione, 
non avrebbe senso al di fuori di tale economia sacramentale. È una modalità di parte-
cipazione all’Eucaristia offerta a tutti i fedeli ed adeguata al cammino di chi si trova in 
un certo stato o in determinata condizione. Se così concepita, una tale pratica rafforza 
il senso della vita sacramentale.

Si potrebbe proporre in modo più sistematico una prassi analoga per il sacramento 
della penitenza. Quando non sia possibile ricevere l’assoluzione sacramentale, sarà 
utile favorire quelle pratiche che vengono considerate, anche dalla Sacra Scrittura, 
particolarmente adatte ad esprimere il pentimento, la richiesta di perdono e ad ali-
mentare la virtù della penitenza (cfr. 1 Pt 4,7-9). Penso in particolare alle opere di 
carità, alla lettura della Parola di Dio e ai pellegrinaggi. Ciò potrebbe essere opportu-
namente accompagnato dal regolare confronto con un sacerdote sul proprio cammi-
no di fede. Questi gesti possono esprimere bene il desiderio di cambiare e di chiedere 
perdono a Dio in attesa che la situazione personale possa evolvere fino a permettere 
di accostarsi ai sacramenti della riconciliazione e dell’Eucaristia23.

Infine, facendo ricorso alla mia esperienza di pastore, vorrei ricordare che non è 
impossibile proporre a questi fedeli, a certe condizioni e con un adeguato accompa-
gnamento, come affermò san Giovanni Paolo II, «l'impegno di vivere in piena conti-

22	 Cfr. A. Mattheeuws, L’amour de Dieu ne meurt jamais. La sainteté des divorcés remariés dans l’Église, 
in Nouvelle Revue Théologique 136 (2014) 423-444.

23	 Alcune di queste indicazioni erano già state raccomandate nell’esortazione apostolica Sacramentum 
caritatis, la quale, tra l’altro, afferma con forza che i divorziati risposati, nonostante la loro situazione, 
continuano ad appartenere alla Chiesa. Essi coltivano «uno stile cristiano di vita», mediante «la parte-
cipazione alla santa Messa, pur senza ricevere la Comunione, l'ascolto della Parola di Dio, l'Adorazione 
eucaristica, la preghiera, la partecipazione alla vita comunitaria, il dialogo confidente con un sacerdote 
o un maestro di vita spirituale, la dedizione alla carità vissuta, le opere di penitenza, l'impegno educa-
tivo verso i figli» (SCa 29).



Fa amiglia OQgEeLLO def ’ evangeliZzZazıone

CI  y 10€e di asteners1 dagli attı proprI de] CoN1Ug1»44, Posso dire, dopo tantı annnı d
mMinistero episcopale, che QqUESTO CAMMUINO di Ssactfi1ci0 Iinsieme di etiz]la che
1a orazla di Dio rende effettivamente praticabile. M Capltato di rtammettere
alla comunlone sacramentale divorzlati risposatı che hanno un tale scelta.

L/’esperienza pastorale insegna anche che queste forme di partecıpazlione all’eco-
noml1a sacramentale 10  — SO110 palliativi 112 nell’effettiva prospettiva di cCONverslone
propria della vita cristlana, rappresentano una fonte stabile di pacificazione.

Per concludere questTe riflessioni sulle sfide attuali, OCCOLLE prendere 1n conside-
razlone 1a condizione d quant! ritengono 1n cOosclenza che ı] loro MmAatr1ımon10 10  —

S12 valido Quanto detto circa 1a differenza sessuale 1a intrinseca relazione tra
matr1mon10 ed Eucaristla, impone un riflessione ALtenta sulle problematiche legate
alla dichiarazione di nullita de] matrıımonlo. Quando present! ı] bisogno 118
richlesto da]l CON1UgL, diventa essenzlale verificare r gorosamente ı] mMmatr!ımon10 S12

valido S12 indissolubile.
Ira le questlon! da approfondire imenzlonata Ia velazione I7r fede SACHAMENTO

del MALYLIMMONLO, sulla quale Benedetto AXAVI OrnNato DIU volte, anche aul fAinire de]l
s { 1  ( pontificato2>, Ne VOTO che 10  — possibile siudicare ultimamente 1a fede di una

DEISONA, 10  — 61 DUO peroö NESAIEC la necessita d VAINIMMUHA fidei ı] quale ı]CO UE I9)SI/A SACTAMEeNTO de]l mMmatr!ımon10 10  — valido.
In secondo luogo, auspicabile che DropOosIito de]l Drocess1 di nullita 61 tent1

qualche vıa che 10  — solo onellisca temp1 nel pienNO rispetto di tutt1 passagg]
necessarl renda DIU evidente ’intima AaLUura pastorale di tali Drocess146,

Seconda

La famiglia di evangelizzazione
Ritornando OLa al sinodale, 1a famiglia (G)183{° d evangelizza-

zione , secondo I1} l’idea tondamentale nell’Assemblea straordinaria de]l
2014 Per ben comprenderla M1 sembra importante richiamare Innanzıtutto ı] Fap

Intrinseco tra 1a dottrina de]l MmAatr1ımon10 della famiglia ’a7zione pastorale. S1
trattia di tema C1INEISO molte volte nella discussione sinodale. MI sembra necessarlo

1a sterile o1ustapposizlone Contrapposizione ira dottrina da una

24 (JIOVANNI PAOLO 1L, Opmelia DE Ia CHIUSUYA del V{I Sinodo de{i VESCOUL, (25 ottobhre 1980), In cta
Apostolicae Sedis {2 1980) 1082

25 Cir. BENEDETTO AVIJ, DISCOFSO IM OCCASIONE dell’inauguraztione AdelPAnno SIUdIZLAYLO del Trihunale Aella
Otd KOmand, 26 gennalo 2015

Cir.
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nenza, cioè di astenersi dagli atti propri dei coniugi»24. Posso dire, dopo tanti anni di 
ministero episcopale, che questo è un cammino – di sacrificio e insieme di letizia – che 
la grazia di Dio rende effettivamente praticabile. Mi è capitato di poter riammettere 
alla comunione sacramentale divorziati risposati che hanno maturato una tale scelta.

L’esperienza pastorale insegna anche che queste forme di partecipazione all’eco-
nomia sacramentale non sono palliativi ma, nell’effettiva prospettiva di conversione 
propria della vita cristiana, rappresentano una fonte stabile di pacificazione.

Per concludere queste riflessioni sulle sfide attuali, occorre prendere in conside-
razione la condizione di quanti ritengono in coscienza che il loro matrimonio non 
sia stato valido. Quanto detto circa la differenza sessuale e la intrinseca relazione tra 
matrimonio ed Eucaristia, impone una riflessione attenta sulle problematiche legate 
alla dichiarazione di nullità del matrimonio. Quando se ne presenti il bisogno e venga 
richiesto dai coniugi, diventa essenziale verificare rigorosamente se il matrimonio sia 
stato valido e pertanto sia indissolubile.

Tra le questioni da approfondire va menzionata la relazione tra fede e sacramento 
del matrimonio, sulla quale Benedetto XVI è tornato più volte, anche sul finire del 
suo pontificato25. Se è vero che non è possibile giudicare ultimamente la fede di una 
persona, non si può però negare la necessità di un minimum fidei senza il quale il 
sacramento del matrimonio non è valido.

In secondo luogo, è auspicabile che a proposito dei processi di nullità si tenti 
qualche via che non solo ne snellisca i tempi – nel pieno rispetto di tutti i passaggi 
necessari – ma renda più evidente l’intima natura pastorale di tali processi26.

Seconda parte

3. La famiglia soggetto di evangelizzazione

Ritornando ora al processo sinodale, la famiglia come soggetto di evangelizza-
zione è, secondo me, l’idea fondamentale proposta nell’Assemblea straordinaria del 
2014. Per ben comprenderla mi sembra importante richiamare innanzitutto il rap-
porto intrinseco tra la dottrina del matrimonio e della famiglia e l’azione pastorale. Si 
tratta di un tema emerso molte volte nella discussione sinodale. Mi sembra necessario 
superare la sterile giustapposizione o contrapposizione tra dottrina da una parte e 

24	 Giovanni Paolo II, Omelia per la chiusura del VI Sinodo dei Vescovi, 7 (25 ottobre 1980), in Acta 
Apostolicae Sedis 72 (1980) 1082.

25	 Cfr. Benedetto XVI, Discorso in occasione dell’inaugurazione dell’Anno giudiziario del Tribunale della 
Rota Romana, 26 gennaio 2013.

26	 Cfr. IL 98-102.
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pastorale dall’altra Soprattutto credo che 1a parola “pastorale” vacla 11} nel
s { 1  ( significato forte. In DProposito utile riterirsi Proprio al pensiero di 11 (10vannı!

Infatti Hn dagli appunt! dagli scr1tt1 de]l s { 1  ( periodo venez1ano0 (G)1R{5 Pa
triarca, chiaro che “nastorale” DCI lui volesse dire 10  — qualche (8NXY2] di separabile
dal dato dottrinale significasse 1a dimensione “storico-salvifica” “missionarıa”
Disciplina, dottrina azlone pastorale Oormano 1n t al modo un1c0 ed inseparabile
intreccl1o.

C(‚on questa consapevolezza DOsSs1aMO enucleare quella che secondo l’idea
tondamentale CINEISa da]l lavor] dell’assemblea sinodale dell’ottobre SCOTISO, che Ntro-
V1amMo 1n DIU punt! nella Relatio Synodz.

51 tratta di importante cambiamento di prospettiva colto 1n le “{ 1C

implicazion!: OCCOILE DAssSarc dalla famiglia (G)183{° “oggetto” della ura pastorale alla
famiglia (G)1R{5 “ soggetto” della pastorale della evangelizzazione. Non sottovalutiamo
CO  - C100 le molte in1zlatlıve positive sviluppatesi nel decenni passatı mediante la ura

pastorale della famiglia: COIMNC, DCI esemp10, quanto accaduto CO  — 1a Ppromozlone di
2SSOC1A710N1 Sruppl familiar]. Tuttavila OLa C1 chiesto salto d qualitäa. o1unto ı]

1n Cul 1a famiglia deve diventare privilegiato della azlone pastorale
della Chiesa. All’interno d QqUESTO cambiamento di prospettiva TIroveranno ı] loro o1u
STO anche le quest10n1 pIU complesse affrontate nel Sinodo, (G)1R{5 ı] problema Miscellanea
de]l divorzlati risposatı le unlon1 Omosessuali.

Per approfondire questa prospettiva basta tMferirsi talunı passagg1 chiave de]
approvato.

Innanzıtutto trovlamo esplicito riterimento QqUESTO tema al della Relatzio
Synodi, quando 61 afferma che «La famiglia ASSUNMNE DCL 1a Chiesa un importanza de]

particolare nel IMOMeEeNTO 1n Cul tutt1 credenti SO110 Invitatı usclre da stess1
necessarlo che 1a famiglia 61 MsSCODra OFFE imprescindibile DEr Pevangelizza-

7LONE |COTrS1voO nostro|. pensiero alla testimon1anza inissionarıla di famiglie>».
Abbiamo qu1 1n Ssintes]1 l’affermazione ftondamentale della famiglia (G)183{°

lazionata - { 14  ( COMpItO testimoniale.
Altrı passaggı della Relatio esemplificano alcun] ambiti particoları di questa test1-

imonlanza 1n OSSCTIC dalla famiglia 1n quanto famiglia. ı] AasO acl esempl10 de]l
UEL O DIS dove 61 individua ’ambito dell’adozione 1n CUul 1a famiglia (G)1R{5

61 esprime nell’accoglienza oratulta dell’altro: «L’adozione di bambini, orfanı ab
bandonati, accolt]i (G)13{8 proprIi figli, un forma specifica di apostolato familiare cfr
Apostolicam AcCtuOSLLALEM, 11L, 11), DIU volte richiamata incoragglata magistero
cfr Familiayis CONSOFLIO, ILL, 1L: Evangelium Vilde, 1 93 ) La scelta dell’adozione
dell’affido esprime una particolare fecondita dell’esperienza coniugale, 10  - solo QUAN-
do questa segnNata dalla sterilita. Tale scelta ONO eloquente dell’amore familiare,
OCCcaslone DCL testimonlare 1a propria fede restltulre dignitä Aliale chi
Drivato>». OmMe 61 DUO NOTAre, l’adozione l’affido VENSONO intes]1 (G)1R{5 gestl di test1-
imonlanza della famiglia 1n Mferimento alla fede 11SO profondo dell’essere figli
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pastorale dall’altra. Soprattutto credo che la parola “pastorale” vada compresa nel 
suo significato forte. In proposito è utile riferirsi proprio al pensiero di san Giovanni 
XXIII. Infatti fin dagli appunti e dagli scritti del suo periodo veneziano come Pa-
triarca, è chiaro che “pastorale” per lui volesse dire non qualche cosa di separabile 
dal dato dottrinale ma significasse la dimensione “storico-salvifica” e “missionaria”. 
Disciplina, dottrina e azione pastorale formano in tal modo un unico ed inseparabile 
intreccio.

Con questa consapevolezza possiamo enucleare quella che secondo me è l’idea 
fondamentale emersa dai lavori dell’assemblea sinodale dell’ottobre scorso, che ritro-
viamo espressa in più punti nella Relatio Synodi.

Si tratta di un importante cambiamento di prospettiva se colto in tutte le sue 
implicazioni: occorre passare dalla famiglia come “oggetto” della cura pastorale alla 
famiglia come “soggetto” della pastorale e della evangelizzazione. Non sottovalutiamo 
con ciò le molte iniziative positive sviluppatesi nei decenni passati mediante la cura 
pastorale della famiglia; come, per esempio, quanto è accaduto con la promozione di 
associazioni e gruppi familiari. Tuttavia ora ci è chiesto un salto di qualità. È giunto il 
tempo in cui la famiglia deve diventare un soggetto privilegiato della azione pastorale 
della Chiesa. All’interno di questo cambiamento di prospettiva troveranno il loro giu-
sto posto anche le questioni più complesse affrontate nel Sinodo, come il problema 
dei divorziati risposati e le unioni omosessuali.

Per approfondire questa prospettiva basta riferirsi a taluni passaggi chiave del 
testo approvato.

Innanzitutto troviamo un esplicito riferimento a questo tema al n. 2 della Relatio 
Synodi, quando si afferma che: «La famiglia assume per la Chiesa un’importanza del 
tutto particolare e nel momento in cui tutti i credenti sono invitati a uscire da se stessi 
è necessario che la famiglia si riscopra come soggetto imprescindibile per l’evangelizza-
zione [corsivo nostro]. Il pensiero va alla testimonianza missionaria di tante famiglie». 
Abbiamo qui in sintesi l’affermazione fondamentale della famiglia come soggetto re-
lazionata al suo compito testimoniale.

Altri passaggi della Relatio esemplificano alcuni ambiti particolari di questa testi-
monianza posta in essere dalla famiglia in quanto famiglia. È il caso ad esempio del 
numero 58 dove si individua l’ambito dell’adozione in cui la famiglia come soggetto 
si esprime nell’accoglienza gratuita dell’altro: «L’adozione di bambini, orfani e ab-
bandonati, accolti come propri figli, è una forma specifica di apostolato familiare (cfr. 
Apostolicam actuositatem, III, 11), più volte richiamata e incoraggiata dal magistero 
(cfr. Familiaris consortio, III, II; Evangelium vitae, IV, 93). La scelta dell’adozione e 
dell’affido esprime una particolare fecondità dell’esperienza coniugale, non solo quan-
do questa è segnata dalla sterilità. Tale scelta è segno eloquente dell’amore familiare, 
occasione per testimoniare la propria fede e restituire dignità filiale a chi ne è stato 
privato». Come si può notare, l’adozione e l’affido vengono intesi come gesti di testi-
monianza della famiglia in riferimento alla fede e al senso profondo dell’essere figli.
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[ estrema importanza AD PDaLe anche ı] Dassagg10 della Relatio Synodz aul COMDItO
educativo: «Una delle sfide ftondamentalji di fronte Cul 61 IFTOVAanO le famiglie 0gg1
s1icuramente quella educativa, 852 pIU impegnatıva complessa dalla realta culturale
attuale della srande influenza de]l media. Vanno tenute 1n debito CONTO le esigenze
le ALLESE di famiglie Capacı di OSSCTC nella vita quotidiana, luoghi di crescıita, di COMNCT -

d essenzlale trasmıissione delle virtu che danno forma all’esistenza. (1 indica che i
genitori DOSSaNO scegliere liberalmente ı] t1DO del’educazione da dare al figli secondo
le loro CONVINZION1> (n 60)

Questo quotidiano, cOosclente lavoro educativo implica costrutt1vo,
quando necessarlo anche Crit1cO, de] famiglia CO  - 1a scuola (G)183{° agente
educativo di decisiva d insostituibile importanza. La scuola, infatti, deve SCINDIE
rispettare ı] diritto primar1o de]l genitorI1 1n ordine all’educazione de]l figli (minoren-
nl) 1n QquUESTO quadro che 61 deve collocare anche l’affronto de] delicato problema
del’educazione sessuale. Ne 1a famiglia » allora Ka 10  — DUO 10  — GSSCTITC

plenamente colnvolta 1n le espression! de]l educativo.
Vale 1a PCHa richiamare altrı due passaggı della Relatzio Synodz 1n Cul ı] tema della

famiglia (G)1R{5 della pastorale esplicitamente considerato. MI rferisco 1n -
nanzıtutto al «Evangelizzare responsabilitä di ı] popolo d Dio, OSDNUNOCO UE I9)SI/A secondo ı] Proprio mMinistero carlsma. Senza 1a test1imon1anza 910108a de]l cCon1ug1
delle famiglie, chiese domestiche, l’annunzio, anche COrretto, rischia d GSSCTEC 1n -
11} di affogare nel 1NAaLre di parole che caratter1zza 1a OSIra socleta cfr N0v0
millenniO ineunlte, 50) Padri sinodalji hanno DIU volte sottolineato che le famiglie
cattoliche 1n forza della orazla de] SACTAMEeNTO nuziale SO110 chiamate ad GSSCTITC Ka

STESSE soggett1 att1ıv1 della pastorale familiare>».
Questo Dassagg10 AaDDaLe particolarmente DrezZ10SO Innanzıtutto perche lega 1a fa

miglia (G)1R{5 dell’azione pastorale alla orazla de] SACTAMEeNTO de] matrımon10:
inoltre perche InOsStTIra (G)1R{5 ı] valore dell’annuncio cristi1ano 61 esprima nella test1-
imonlanza che 1a famiglia chiamata dare Vangelo. significativo che 1n QqUESTO

118 r1Dreso valore della famiglia (G)1R{5 Chiesa domestica, EeVocata
Conecilio Vaticano L1 SSa infatt] viene iluminata dalla famiglia (G)1R{5

Infine desidero richiamare ı] UT O 5/ della Relatio che InOsStTIra ı] tra 1a
della famiglia OM pastorale la necessita d rileggere la DCAaS-

61 pastorale della Chiesa cominclare dal COMDItO Svolto da]l minister1 ordinati: «F
ripetutamente richiamata 1a necessita d radicale MnnNOovamento della prassı

pastorale alla luce de]l Vangelo della famiglia, superando le ottiche individualistiche
che ALICOTA 1a caratter17zzano. Per QqUESTO 61 DIU volte INns1ist1to aul Mnnovamento della
formazione de] presbiteri, de]l diaconi, de]l catechisti degli altrı operatorI1 pastorali,
mediante magg10re coinvolgimento delle STESSE famiglie>».

sufficiente riterirci quest]1 test1 della Relatzio Synodz DCI tassumere l’idea fon
damentale: famıglia OFFE 110  - significa coinvolgere SUO1 membri singolar-
entfe (G)1R{5 attorl di In1zlatıve di parrocchie ed aggregazlon! laicali, vuo| dire
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Di estrema importanza appare anche il passaggio della Relatio Synodi sul compito 
educativo: «Una delle sfide fondamentali di fronte a cui si trovano le famiglie oggi è 
sicuramente quella educativa, resa più impegnativa e complessa dalla realtà culturale 
attuale e della grande influenza dei media. Vanno tenute in debito conto le esigenze e 
le attese di famiglie capaci di essere nella vita quotidiana, luoghi di crescita, di concre-
ta ed essenziale trasmissione delle virtù che danno forma all’esistenza. Ciò indica che i 
genitori possano scegliere liberalmente il tipo dell’educazione da dare ai figli secondo 
le loro convinzioni» (n. 60). 

Questo quotidiano, cosciente lavoro educativo implica un rapporto costruttivo, 
quando necessario anche critico, del soggetto famiglia con la scuola come agente 
educativo di decisiva ed insostituibile importanza. La scuola, infatti, deve sempre 
rispettare il diritto primario dei genitori in ordine all’educazione dei figli (minoren-
ni). È in questo quadro che si deve collocare anche l’affronto del delicato problema 
dell’educazione sessuale. Se la famiglia è soggetto, allora essa non può non essere 
pienamente coinvolta in tutte le espressioni del processo educativo.

Vale la pena richiamare altri due passaggi della Relatio Synodi in cui il tema della 
famiglia come soggetto della pastorale è esplicitamente considerato. Mi riferisco in-
nanzitutto al n. 30: «Evangelizzare è responsabilità di tutto il popolo di Dio, ognuno 
secondo il proprio ministero e carisma. Senza la testimonianza gioiosa dei coniugi e 
delle famiglie, chiese domestiche, l’annunzio, anche se corretto, rischia di essere in-
compreso o di affogare nel mare di parole che caratterizza la nostra società (cfr. Novo 
millennio ineunte, 50). I Padri sinodali hanno più volte sottolineato che le famiglie 
cattoliche in forza della grazia del sacramento nuziale sono chiamate ad essere esse 
stesse soggetti attivi della pastorale familiare».

Questo passaggio appare particolarmente prezioso innanzitutto perché lega la fa-
miglia come soggetto dell’azione pastorale alla grazia del sacramento del matrimonio; 
inoltre perché mostra come il valore dell’annuncio cristiano si esprima nella testi-
monianza che la famiglia è chiamata a dare al Vangelo. È significativo che in questo 
contesto venga ripreso il valore della famiglia come Chiesa domestica, evocata dal 
Concilio Vaticano II. Essa infatti viene illuminata dalla famiglia come soggetto. 

Infine desidero richiamare il numero 37 della Relatio che mostra il nesso tra la 
scoperta della famiglia come soggetto pastorale e la necessità di rileggere tutta la pras-
si pastorale della Chiesa a cominciare dal compito svolto dai ministeri ordinati: «È 
stata ripetutamente richiamata la necessità di un radicale rinnovamento della prassi 
pastorale alla luce del Vangelo della famiglia, superando le ottiche individualistiche 
che ancora la caratterizzano. Per questo si è più volte insistito sul rinnovamento della 
formazione dei presbiteri, dei diaconi, dei catechisti e degli altri operatori pastorali, 
mediante un maggiore coinvolgimento delle stesse famiglie».

È sufficiente riferirci a questi testi della Relatio Synodi per riassumere l’idea fon-
damentale: famiglia come soggetto non significa coinvolgere i suoi membri singolar-
mente come attori di iniziative di parrocchie ed aggregazioni laicali, ma vuol dire 
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mobilitare “]q famiglia 1n quanto tamiglia” alla test1imonlanza evangelica ALr AVersSO oli
aspett1 cost1tut1v] della “{l vita quotidiana. In QqUESTO 11S5O 1a famiglia diviene 1n
STESSAa “soggetto” d pastorale, 1n forza de]l battesimo de]l matr1mon10 10  — solo 1n
quanto S1101 membri de]l ruoli particolari nella Chiesa. Da QqUESTO d
vista 1a della famiglia (G)1R{5 della pastorale di rileggere di
riprendere anche 1a teologia de]l laicato, arenatası tondamentalmente dopo ı] concilio
Vaticano Il 1a Christifideles P aict.

Inoltre, Sara SCINDIEC decisivo ı] tra 1a famiglia le altre forme di VOCA710-
all’interno della Chiesa: CHNSO 1n special modo alla Chiesa inlssionarılıa che doman-

da 1a cCOoNverslone alla rtitorma de] clero.
Possiamo inoltre fare tferimento cosiddetto Vangelo della famiglia una

espressione utilizzata nell’ Imnstrumentum 'aboris, rtornata SPCSSO nel lavor] de]l S1NO-
do ed anche nella Relatzio Synodz I} Vangelo della Famiglia, integrante de]
Vangelo OM tale, da intenders] nel s { 1  ( Invito alla cCONverslone acl aprırsı
alla buona novella dell’incontro CO  — (.rlsto.

La famiglia OM della pastorale dell’evangelizzazione, inoltre, 61 DONC
1n modo originale d fronte alla involuzione de]l erist1anesimo prodottasi partire
dalla modernitä, CO  - ı] s { 1  ( sraduale estran1amento dalla vita COMUNG, anche DCI V’e Miscellaneastinguers]1, col mMmutfare de]l temp1, della forza della rtiforma di s \411l Carlo (1 AVVENUTLO

quando le OSTITE comunıta hanno ASSUNTO V1Ie pastorali troOpPO legate al ServV1izl pur
necessarl) acl una serle d In1zlatiıve. (1 trovl1amo 09g1, 1n Ce 1150,
Ainale di QUESTO che ha di fatto divaricato ı] eristianesimo dalle COMUNI CO11-

dizioni de]l vVivere. Eppure ı] popolo cristi1ano OVa ALLCOTA 1a “{l cONsIsten za partiıre
dalla intensa luce che brilla nell’Eucaristia domenicale. uUuCEe che alimenta 1a fede
l’identita ecclesiale.

Formulata 'OSs1 l’idea fondamentale, 1a famiglia 61 NnOo1 OM rsorsa Da
storale perche ha 1n SE 1a capacıta di "ryıportare Ia fede nella del quotidia-
NO La fede infatt] plenamente tale solo 61 incarna nel ESSUTO quotidiano della
vita. La famiglia della inlissione e  1n quanto” famiglia, Oss1a 1n quanto VIve
le dimensioni che SO110 alla 1ASEC delle relazion] che 1a COSHtEULSCONO: affetti, lavoro,
r1DOSO, dolore, sofferenza, (8]  e, tconOoscImenta perdono de] male, generatıvıta
(procreazione ed educazione), edificazione di vita buona DCL un socleta plurale o1u
STA pacifica.

Per QqUESTO quanto mal Drez10sO IMOSTIrare (G)183{° 1a genes!1 della famiglia 1n QUAN-
diretto di evangelizzazione 61 trovl nel SACTAMENTLO de]l matrımon10. Qul

rltorna ı] 11S5O profondo decisivo di quello che ho voluto chiamare ı] “mistero
nuziale”, (G)1R{5 Intrecc10 indissolubile di differenza, all’altro feconditä27.
Questo inmistero ilumina 1a condizione drammatica dell’uomo della donna ne] 111O11-

do CONtEMPDOrAaANCO aluta MconOoscere la coNvenlenza della visione crlstiana de]

27 51 eda Ssintes1 SCOLA, H VESTEYO nuziale,
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mobilitare “la famiglia in quanto famiglia” alla testimonianza evangelica attraverso gli 
aspetti costitutivi della sua vita quotidiana. In questo senso la famiglia diviene in se 
stessa “soggetto” di pastorale, in forza del battesimo e del matrimonio e non solo in 
quanto i suoi membri assumono dei ruoli particolari nella Chiesa. Da questo punto di 
vista la scoperta della famiglia come soggetto della pastorale permette di rileggere e di 
riprendere anche la teologia del laicato, arenatasi fondamentalmente dopo il concilio 
Vaticano II e la Christifideles laici.

Inoltre, sarà sempre decisivo il rapporto tra la famiglia e le altre forme di vocazio-
ne all’interno della Chiesa; penso in special modo alla Chiesa missionaria che doman-
da la conversione e alla riforma del clero. 

Possiamo inoltre fare riferimento al cosiddetto Vangelo della famiglia – una 
espressione utilizzata nell’Instrumentum laboris, ritornata spesso nei lavori del Sino-
do ed anche nella Relatio Synodi –. Il Vangelo della Famiglia, parte integrante del 
Vangelo come tale, è da intendersi nel suo costante invito alla conversione e ad aprirsi 
alla buona novella dell’incontro con Cristo.

La famiglia come soggetto della pastorale e dell’evangelizzazione, inoltre, si pone 
in modo originale di fronte alla involuzione del cristianesimo prodottasi a partire 
dalla modernità, con il suo graduale estraniamento dalla vita comune, anche per l’e-
stinguersi, col mutare dei tempi, della forza della riforma di san Carlo. Ciò è avvenuto 
quando le nostre comunità hanno assunto vie pastorali troppo legate ai servizi (pur 
necessari) e ad una serie di iniziative. Ci troviamo oggi, in un certo senso, al punto 
finale di questo processo che ha di fatto divaricato il cristianesimo dalle comuni con-
dizioni del vivere. Eppure il popolo cristiano trova ancora la sua consistenza a partire 
dalla intensa luce che brilla nell’Eucaristia domenicale. Luce che alimenta la fede e 
l’identità ecclesiale.

Formulata così l’idea fondamentale, la famiglia si presenta a noi come risorsa pa-
storale perché ha in sé la capacità di “riportare la fede nella concretezza del quotidia-
no”. La fede è infatti pienamente tale solo se si incarna nel tessuto quotidiano della 
vita. La famiglia è soggetto della missione “in quanto” famiglia, ossia in quanto vive 
le dimensioni che sono alla base delle relazioni che la costituiscono: affetti, lavoro, 
riposo, dolore, sofferenza, morte, riconoscimento e perdono del male, generatività 
(procreazione ed educazione), edificazione di vita buona per una società plurale giu-
sta e pacifica. 

Per questo è quanto mai prezioso mostrare come la genesi della famiglia in quan-
to soggetto diretto di evangelizzazione si trovi nel sacramento del matrimonio. Qui 
ritorna il senso profondo e decisivo di quello che ho voluto chiamare il “mistero 
nuziale”, come intreccio indissolubile di differenza, apertura all’altro e fecondità27. 
Questo mistero illumina la condizione drammatica dell’uomo e della donna nel mon-
do contemporaneo e aiuta a riconoscere la convenienza della visione cristiana del 

27	 Si veda in sintesi Scola, Il mistero nuziale, 91-113.
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imatrımon10 della famiglia che realizza plenamente ı] dato ftondamentale dell’amore
che 1a dimensione nuziale.

Qualche implicazione
In QqUESTO ultimo della m14 riflessione intendo mMOstrare, csebbene solo ran

sodicamente, qualche implicazione d quanto Anora affermato.
Un DPI1MO elemento riguarda ı] dato della famiglia, 1n quanto CAaDacCe di valorizzare

l’importanza de] personale delle relazion]. Nella famiglia le DEISONC SOL10

talı 1n quanto tconosclute dentro una di relazion] costitutive. L’zo-in-relazione
orginarlamente dato nella famiglia.

Inoltre, le dimension!1 ftondamentalji che 61 V1IVONO 1n famiglia, Cul ho fatto CNNO,
pErmettONO di comprendere 1n erm1inı adeguati realistic] l’urgenza d Papa Tan-

Clrca la Chiesa IM USCHA, Oss12 1n imissione. Tutte le V1Ie dell’umano SO110 da
DEICOITIEIEC DCI annunclare ı] Vangelo. Affermare che 1a famiglia 1n quanto famiglia

della pastorale di DENSAIC l’evangelizzazione (G)1R{5 comunlicazlaoneCO UE I9)SI/A della nOovıta de] Vangelo nella vita quotidiana COINUNEC tutt1 oli uOomIn1, superando
dualismi che rendono 1a fede estrane4 alla vita 1a vita alla ftede

Nella famiglia OM vediamo infine 1a ripresa di un’indicazione concilia-
fondamentale, DCL lo pIU ALICOTLA da ALLUAre la inlissione evangelizzatrice ha (G)1R{5

Proprio 1a Chiesa, C106€, ı] Popolo di Dio nella varleta d uffici, carısmi, VOCAd-

Zz1011 stat1 di vlita. QÜuesto implica una Comprensione dell’azione pastorale 1n chiave
d test1imonlanza che super1 definitivamente l’identificazione della “pastorale” CO  —

e  un Insieme di attıvita” (G)1R{5 una DUra Offerta di servV17z]1 di inlzlative, DCT quanto
1n SE odevoli.

QqUESTO DropOosIito essenzlale alla considerazione della famiglia (G)1R{5 SOSSELT-
dell’azione pastorale della Chiesa 1a “testimon1anza” intesa 110  - solo (G)183{° uon

esemp10 (G)1R{5 metodo adeguato di AULCOCCSSO d CONOSCCENZAa della realta quindi di
comunlcazlaone della verlta. Per QqUESTO NneCcessarlo 10  — ridurre ı] 11S5O profondo di
QqUESTO metodo. Nella test1imon1lanza 61 CSDONC, 61 1n 910C0 CO  — V’altro.

Alcun!i test1 de] magıstero pontificio appalono molto significativi QqUESTO proposi
Per esemp10, ı] beato Paolo VI afferma nella Evangelz nuntiandı: «Per 1a Chiesa, 1a

testimon1anza di una vita autenticamente cristiana, abbandonata 1n Dio 1n una OIMNU-

nlone che nulla deve interrompere, ugualmente donata Drossimo CO  — u12  ® zelo
11 limiti, ı] DPI1MO di evangelizzazione. “ L' uOomMO CONtTEMPDPOrAaNECO ascolta
pIU volentieri test1mon1 che maestrI1, ascolta inAaestr] lo fa perche SOL10 de]l test1-
imnon1 ”> (EN 41) Benedetto AVI 1n Sacramentum CAYILALIS approfondisce 1a IrUutffu-

propria dell’atto di testimon1anza, ricordando che «diveni1amo test1mon1 quando,
ALr AaVeTrsSO le OSTITE azlonl, parole modo di CSSCIC, Altro AaDDaLe 61 comun1ca. 51
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matrimonio e della famiglia che realizza pienamente il dato fondamentale dell’amore 
che è la dimensione nuziale.

4. Qualche implicazione

In questo ultimo punto della mia riflessione intendo mostrare, sebbene solo rap-
sodicamente, qualche implicazione di quanto finora affermato. 

Un primo elemento riguarda il dato della famiglia, in quanto capace di valorizzare 
l’importanza del soggetto personale e delle relazioni. Nella famiglia le persone sono 
tali in quanto riconosciute dentro una trama di relazioni costitutive. L’io-in-relazione 
è originariamente dato nella famiglia. 

Inoltre, le dimensioni fondamentali che si vivono in famiglia, cui ho fatto cenno, 
permettono di comprendere in termini adeguati e realistici l’urgenza di Papa Fran-
cesco circa la Chiesa in uscita, ossia in missione. Tutte le vie dell’umano sono da 
percorrere per annunciare il Vangelo. Affermare che la famiglia in quanto famiglia è 
soggetto della pastorale permette di pensare l’evangelizzazione come comunicazione 
della novità del Vangelo nella vita quotidiana comune a tutti gli uomini, superando i 
dualismi che rendono la fede estranea alla vita e la vita alla fede.

Nella famiglia come soggetto vediamo infine la ripresa di un’indicazione concilia-
re fondamentale, per lo più ancora da attuare: la missione evangelizzatrice ha come 
soggetto proprio la Chiesa, cioè, il Popolo di Dio nella varietà di uffici, carismi, voca-
zioni e stati di vita. Questo implica una comprensione dell’azione pastorale in chiave 
di testimonianza che superi definitivamente l’identificazione della “pastorale” con 
“un insieme di attività” e come una pura offerta di servizi e di iniziative, per quanto 
in sé lodevoli.

A questo proposito è essenziale alla considerazione della famiglia come sogget-
to dell’azione pastorale della Chiesa la “testimonianza” intesa non solo come buon 
esempio ma come metodo adeguato di accesso e di conoscenza della realtà e quindi di 
comunicazione della verità. Per questo è necessario non ridurre il senso profondo di 
questo metodo. Nella testimonianza il soggetto si espone, si mette in gioco con l’altro.

Alcuni testi del magistero pontificio appaiono molto significativi a questo proposi-
to. Per esempio, il beato Paolo VI afferma nella Evangelii nuntiandi: «Per la Chiesa, la 
testimonianza di una vita autenticamente cristiana, abbandonata in Dio in una comu-
nione che nulla deve interrompere, ma ugualmente donata al prossimo con uno zelo 
senza limiti, è il primo mezzo di evangelizzazione. “L’uomo contemporaneo ascolta 
più volentieri i testimoni che i maestri, o se ascolta i maestri lo fa perché sono dei testi-
moni”» (EN 41). E Benedetto XVI in Sacramentum caritatis approfondisce la struttu-
ra propria dell’atto di testimonianza, ricordando che «diveniamo testimoni quando, 
attraverso le nostre azioni, parole e modo di essere, un Altro appare e si comunica. Si 
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DUO dire che 1a testimon1anza ı] CO  — Cul 1a verıta dell'amore di DIio ragg1un-
I'uomo nella storla, invitandolo acl accogliere liberamente questa novıta radicale.

Nella testimon1anza Dio 61 CSDONC, DCI OS1 dire, rischio della 1ibertä dell'uomo»>»
SCa 85) Qui1 1a test1imon1lanza rlportata alle “{ 1C sorgentI triniıitarlie cristologiche,
mostrandone s1intet1icamente anche le implicazioni antropologiche: 1a test1imonlanza
tale perche ALErAavVersSO ı] imMuOvers1 Propri0 de] 61 InOsStTIra l’Altro, Oss1a la vita
de]l Dio Unitrino. In tal modo ı] CONTENUTO della evangelizzazione, Oss1a 1a verıta de]l
Vangelo DCI l’uomo, 61 intreccl1a indissolubilmente CO  - l’umana 1iberta.

Concludiamo questa considerazione acendo 112 alcun] spunt! praticı DIOV-
VISOTF]1.

Parlare d famiglia (G)183{° d evangelizzazione domanda inhine di avvlare
process1 che assecondino 1a realta nella “{l complessitä ALra VersSO 1a ettura de]l segn1
che lo Spirito semina nel OSITO Non C1 SO110 rlcette Istruzlon] DCI l’uso, ne
percors! standardizzat] QqUESTO proposito. Sar 1a docilitäa allo Spirito che consentIira
alle famiglie eristiane di Inventare forme adeguate di questa test1imonlanza.

Quest1 rlievi implicano anche 1a DPromozlone di una Vislone della Chiesa, delle
parrocchie delle comunıta 1n ENCIC DIU simile alla famiglia che ad una OFrganız-
zazlone aziendale. La famiglia DUO alutare 1a realta della Chiesa ad una Ormal
improcrastinabile semplificazione. Miscellanea

Coinvolgere le famiglie in quanto tamiglie:
qualche suggerimento
Pensando coinvolgimento delle famiglie 1n quanto famiglie 1n 271011 pastorali

CONCreETLE, mM1 sembra importante sottolineare alcune possibilita. Nell’orizzonte di una

Vislone esplicita di fede 61 DOSSONO condivisione, cCONVivlalita consapevole
perche CILIESCH 1a fraternitäa tra le DEISONC le famiglie che 61 CONOSCONO, inoment] d
InCcontro; preghiera semplice 1n famiglie: benedizione delle CAdSC, comunlone al malatıi:
condivisione della solitudine: vicinanza nelle Ss1t127101N1 di lutto familiare, di fatica, d
ditficoltä di varla Aatura d OV.  9 aCCOMPAENAMENTO stabile de]l nubendi da
di con1ug1 nel percors! di preparazıone matrımon10, 110  - limitandosi qualche
sporadico incontro, favorendo una continulta di relazione: educazione de]l figli
(a partiıre dal Battesimo), sostenendo ı] CAMMINO della in1z1azlione ecristi1ana nella “{l

integralitä nella prospettiva di una effettiva comunıta educante: Inser1imento nel
quartiere (immigrati): nell’ambito della pastorale sanıtarla, considerando 1a
OV: importanza che ASSUNMNE 1a parrocchlia partıre dal uUutAtLO ospedale/
terr1tor10 (le degenze SCINDIEC DIU brevi negli ospedali richiedono una solidarietä fatti-

nell’accompagnamento de]l malati all’interno della realta familiare).
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può dire che la testimonianza è il mezzo con cui la verità dell'amore di Dio raggiun-
ge l'uomo nella storia, invitandolo ad accogliere liberamente questa novità radicale. 
Nella testimonianza Dio si espone, per così dire, al rischio della libertà dell'uomo» 
(SCa 85). Qui la testimonianza è riportata alle sue sorgenti trinitarie e cristologiche, 
mostrandone sinteticamente anche le implicazioni antropologiche: la testimonianza è 
tale perché attraverso il muoversi proprio del soggetto si mostra l’Altro, ossia la vita 
del Dio Unitrino. In tal modo il contenuto della evangelizzazione, ossia la verità del 
Vangelo per l’uomo, si intreccia indissolubilmente con l’umana libertà.

Concludiamo questa considerazione facendo emergere alcuni spunti pratici prov-
visori. 

Parlare di famiglia come soggetto di evangelizzazione domanda infine di avviare 
processi che assecondino la realtà nella sua complessità attraverso la lettura dei segni 
che lo Spirito semina nel nostro tempo. Non ci sono ricette o istruzioni per l’uso, né 
percorsi standardizzati a questo proposito. Sarà la docilità allo Spirito che consentirà 
alle famiglie cristiane di inventare forme adeguate di questa testimonianza.

Questi rilievi implicano anche la promozione di una visione della Chiesa, delle 
parrocchie e delle comunità in genere più simile alla famiglia che ad una organiz-
zazione aziendale. La famiglia può aiutare tutta la realtà della Chiesa ad una ormai 
improcrastinabile semplificazione.

5. Coinvolgere le famiglie in quanto famiglie:
qualche suggerimento

Pensando al coinvolgimento delle famiglie in quanto famiglie in azioni pastorali 
concrete, mi sembra importante sottolineare alcune possibilità. Nell’orizzonte di una 
visione esplicita di fede si possono proporre: condivisione, convivialità consapevole 
perché cresca la fraternità tra le persone e le famiglie che si conoscono; momenti di 
incontro; preghiera semplice in famiglie; benedizione delle case; comunione ai malati; 
condivisione della solitudine; vicinanza nelle situazioni di lutto familiare, di fatica, di 
difficoltà di varia natura e di prova; accompagnamento stabile dei nubendi da parte 
di coniugi nei percorsi di preparazione al matrimonio, non limitandosi a qualche 
sporadico incontro, ma favorendo una continuità di relazione; educazione dei figli 
(a partire dal Battesimo), sostenendo il cammino della iniziazione cristiana nella sua 
integralità e nella prospettiva di una effettiva comunità educante; inserimento nel 
quartiere (immigrati); presenza nell’ambito della pastorale sanitaria, considerando la 
nuova importanza che assume la parrocchia a partire dal mutato rapporto ospedale/
territorio (le degenze sempre più brevi negli ospedali richiedono una solidarietà fatti-
va nell’accompagnamento dei malati all’interno della realtà familiare).
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Penso, DOL, scelte DIU impegnative stabili (G)1R{5 quelle dell’ospitalitä nel CO11-

fronti di S1t12471011 di bisogno, OPDULEC alla scelta srande di carıta nel AasO di CO -

olienza, di affıdo d adozione, Cul anche ı] Sinodo ha fatto esplicitamente rite-
tmento (accoglienza, affiıdo, adozion] Inerlscono alla vita della famiglia 1n quanto
famiglia):; de]l coinvolgimento OFrgan1ıco della famiglia di prima generazlone, Oss1a
F1conNOoscImentoa pIlenNO de]l COMp1tO de]l nonnı all’interno della realta familiare (do
cumentazlione al n1pot1 de]l significato della vecchlala, de]l dolore, della (G)1R{5

“medicina” necessarl1a DCT l’assunzione responsabile d 1150 S1aMO0 crea4ture AAinite
che F1CONOSCONO 1a Salvez7a nel Dio di (GreS Gristo: educazione alla temperanza alla
castıta (G)1R{5 dominio di SE nell’ambito degli affetti: della famiglia de] lavoro, de]l
legame ira le generazlon]l; della o]ustizla essere promotorIı di vita buona nella socleta
civile): della prudenza OM consapevolezza tcerca vigile della propria singolaritä
nella comunlone: dell’amicizia C1viIca DCI prevenire conflitti: imm1grazione, ( dsd, ed
Cazlone, condivisione, solidarietä, impegno socilale politico, acendo fronte acl una

V} s1tuazlione d emarginazıone aul OSITO territor10.
Molte di queste USC 914 61 fanno, ı] esplicitare herche 61 fanno.
Tutte quesie possibili espression! della famiglia (G)1R{5 SCAtUrISscCoONO DCI

NnOo1 dal vVivere un comunlone fraterna basata sull’esperienza reale della sequela dCO UE I9)SI/A (rsto: Vid, Veritd Vita Bastıno questTe esemplificazioni DCI identificare a-

l’importanza della Svolta implicata dall’affermazione della famiglia (G)1R{5

della pastorale CINEILSa ochlaramente dalla 1E Assemblea (Generale de] Sinodo de]l Ve
SCOVI. Abbiamo davantiı NnO1 affascinante, una cCONverslone personale
comuniltarıa che potra consentlire una UOWV: della coNvenlenza della fede
alla vita, generando 1n NnO1 una CONVINZIONE pIU carıca di rag10n1.
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Penso, poi, a scelte più impegnative e stabili come quelle dell’ospitalità nei con-
fronti di situazioni di bisogno, oppure alla scelta grande di carità nel caso di acco-
glienza, di affido e di adozione, a cui anche il Sinodo ha fatto esplicitamente rife-
rimento (accoglienza, affido, adozioni ineriscono alla vita della famiglia in quanto 
famiglia); del coinvolgimento organico della famiglia di prima generazione, ossia il 
riconoscimento pieno del compito dei nonni all’interno della realtà familiare (do-
cumentazione ai nipoti del significato della vecchiaia, del dolore, della morte come 
“medicina” necessaria per l’assunzione responsabile di senso: siamo creature finite 
che riconoscono la salvezza nel Dio di Gesù Cristo; educazione alla temperanza e alla 
castità come dominio di sé nell’ambito degli affetti; della famiglia e del lavoro, del 
legame tra le generazioni; della giustizia (essere promotori di vita buona nella società 
civile); della prudenza come consapevolezza e ricerca vigile della propria singolarità 
nella comunione; dell’amicizia civica per prevenire conflitti: immigrazione, casa, edu-
cazione, condivisione, solidarietà, impegno sociale e politico, facendo fronte ad una 
grave situazione di emarginazione presente sul nostro territorio. 

Molte di queste cose già si fanno, il punto è esplicitare perché si fanno. 
Tutte queste possibili espressioni della famiglia come soggetto scaturiscono per 

noi dal vivere una comunione fraterna basata sull’esperienza reale della sequela di 
Cristo: Via, Verità e Vita. Bastino queste esemplificazioni per identificare e marca-
re l’importanza della svolta implicata dall’affermazione della famiglia come soggetto 
della pastorale emersa chiaramente dalla III Assemblea Generale del Sinodo dei Ve-
scovi. Abbiamo davanti a noi un percorso affascinante, una conversione personale e 
comunitaria che potrà consentire una nuova scoperta della convenienza della fede 
alla vita, generando in noi una convinzione più carica di ragioni.
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Misure per SOSTenere la famiglia . la natalita

Luca Paganı"

La famiglia 110  - optional. OMmMe ripetere (10vannı! Paolo 1L, l’avvenire
dell’umanitäa Dropri0 ALErAavVersSO 1a famiglia. Senza famiglie figli 10  — C€e  x
futuro. La famiglia 110  - affare DrIvato, dono insostituibile DCI 7intera
socleta.

L’importanza che ı] legislatore ha voluto tcoNOscere alla famiglia 61 vede 914 dalle
forme prescritte DCI 1a celebrazione de]l matrıımonlo. Nel OSITO S1stema siuridico DIU

CONTITATLLO importante, DIU V1 SOL10 requlisıit! di forma da rispettare.
51 da semplici contratt] DCI attı concludenti, nel quali ı] NEgOZ1O siuridico viene

validamente stipulato 11 che le partı abbiano NEDPDULEC parlarsıi per esemp10
Mtro di siornale al chiosco consegnando al venditore l’importo de] TCZZO 914
conoscluto), contratt] 1n forma scr1itta contratt!ı 1n forma notarile per esemp10
DCI l’acquisto di immeobile). Ne] AasO de]l mMmatr!ımon10 le richieste formalıi SO110

OLa DIU elevate, poiche CON1Ug1, oltre segulre una procedura preliminare, devono
comparıre davantiı pubblico Ufficiale, alla di due test1mon1. (1 fa ben
capıre quanto ı] MmAatr1ımon10 CN considerato importante S12 DCI le DEISONC diretta-
entfe colnvolte S12 DCL 7intera socleta. Infatti, 1n di 6)  E di
FeC1ProCO di responsabilitä, 1a famiglia svolge ruolo DrezZ10sO quanto INsost1itul-
bile DCI 1a trasmıissione di valori, DCI l’educazione 1a crescıta della DEISONA 11  y
generando OS1 ene COINUDNE

Questo ftondamentale pilastro della OSITA socletäa, aperto all’accoglienza della
vita, che DCI secoli ha dato buona OV.  9 peroö 0991 serlamente 1n pericolo
anche nella OSITA realta locale

I} UMNECTO de]l matrımonı che falliscono 1n DrOogress1Vvo aumenNtO, che C1Ir-
1a meta delle un1on]1 coniugali Aniscono 1n divorzio 1n separazlone. L’incremento

negli ultim] 5Ü ann] de] 400 %9

Sindaco A Balerna, Presidente de] (sran Consiglio t1ciInese (parlamento cantonale).
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Misure per sostenere la famiglia e la natalità

Luca Pagani*

La famiglia non è un optional. Come amava ripetere Giovanni Paolo II, l’avvenire 
dell’umanità passa proprio attraverso la famiglia. Senza famiglie e senza figli non c’è 
futuro. La famiglia non è un affare privato, ma è un dono insostituibile per l’intera 
società.

L’importanza che il legislatore ha voluto riconoscere alla famiglia si vede già dalle 
forme prescritte per la celebrazione del matrimonio. Nel nostro sistema giuridico più 
un contratto è importante, più vi sono requisiti di forma da rispettare.

Si va da semplici contratti per atti concludenti, nei quali il negozio giuridico viene 
validamente stipulato senza che le parti abbiano neppure a parlarsi (per esempio 
ritiro di un giornale al chiosco consegnando al venditore l’importo del prezzo già 
conosciuto), a contratti in forma scritta o a contratti in forma notarile (per esempio 
per l’acquisto di un immobile). Nel caso del matrimonio le richieste formali sono an-
cora più elevate, poiché i coniugi, oltre a seguire una procedura preliminare, devono 
comparire davanti a un pubblico Ufficiale, alla presenza di due testimoni. Ciò fa ben 
capire quanto il matrimonio venga considerato importante sia per le persone diretta-
mente coinvolte sia per l’intera società. Infatti, in un contesto di amore, di sostegno 
reciproco e di responsabilità, la famiglia svolge un ruolo prezioso quanto insostitui-
bile per la trasmissione di valori, per l’educazione e la crescita della persona umana, 
generando così bene comune.

Questo fondamentale pilastro della nostra società, aperto all’accoglienza della 
vita, e che per secoli ha dato buona prova, è però oggi messo seriamente in pericolo 
anche nella nostra realtà locale.

Il numero dei matrimoni che falliscono è in progressivo aumento, al punto che cir-
ca la metà delle unioni coniugali finiscono in divorzio o in separazione. L’incremento 
negli ultimi 30 anni è stato del 400%.

*	 Sindaco di Balerna, Presidente del Gran Consiglio ticinese (parlamento cantonale).



AAISUFrE Det SOSTENECFrE / amiglia / natalıta

In Ticino inoltre ı] ASSO di natalita 1n continua diminuzione: Ormal decess]
le nasclte. Benche cConcepIitl, maolti bampbini anche da NnO1 addirittura 110  -

1ASCOL10 Ne] ( .antone V1 u12  ® de]l FAsSs1 di aborto legale DIU elevato di 1a SV177e-
Uegni 11110 circa 600 bampbini VENSONO privatı de] diritto di L1AaSsSCETIE

Le COMNSCSUCHNZEC soclali di questa s1tuazlione SOL10 faciılmente immaginabili, quanto
drammatiche. Per Iinvertire la diviene dunque indispensabile ripartıre Dropri0
dalla famiglia, riscoprendone CO  — uUfrSCcHZAa l’immenso valore offrendole ı]
SteESNO di Cul necessIita.

1a politica spetta ı] COMDItO di CLCATEC quelle condizion]! esterne favorevalı che
le permettano di svolgere appleno Propri0 insostituibile ruolo. D’altro CANTO V1
necessita di agıre anche sulle culturali di mentalita che determinano 1a CI1s1
della famiglia.

( )ccorre r1scoprire una VT cultura della famiglia, evidenzlandone 1a bellezz7za
l’importanza, cercando di farla di renderla NuOVvVamMentfe ALLrAaeNtTe DCT nOostr1
910Vanl. Solo 'OSs1 POTLrEMO ouardare al OSITO futuro CO  — Aducia

In Ticino 1a politica famigliare sostanzlialmente ondata tre pilastri:CO UE I9)SI/A 1) Lotta alla poverta nelle famiglie
Sgravi Ascali
Contributi miratı
Ässegn! familiari (assegnO di base, ASSCHNOÖO di prima infanzia ASSCENO integra-
t1VO)

2) Conciliabilitäa lavoro famiglia
Strutture di accoglienza (nldi dell’infanzia, famiglie diurne, centrI1 CX scola-
st1C1)
Attivita d soclalizzazione
Consulenza soclale Sanıltarıa 1n eta prescolare

3) Disagl1o maltrattamento
Sostegno soclale
Sostegno educativo
Famiglie affidatarie
(‚entr1 ducativi
(‚entro di pronta accoglienza

Per quanto riguarda oli import1 aNnnNul Iinvestit1 nella politica famigliare 1n Ticino,
quesie SOL10 le principali citre:
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In Ticino inoltre il tasso di natalità è in continua diminuzione; ormai i decessi 
superano le nascite. Benché concepiti, molti bambini anche da noi addirittura non 
nascono. Nel Cantone vi è uno dei tassi di aborto legale più elevato di tutta la Svizze-
ra. Ogni anno circa 600 bambini vengono privati del diritto di nascere.

Le conseguenze sociali di questa situazione sono facilmente immaginabili, quanto 
drammatiche. Per invertire la rotta diviene dunque indispensabile ripartire proprio 
dalla famiglia, riscoprendone con urgenza l’immenso valore e offrendole tutto il so-
stegno di cui necessita.

Alla politica spetta il compito di creare quelle condizioni esterne favorevoli che 
le permettano di svolgere appieno il proprio insostituibile ruolo. D’altro canto vi è 
necessità di agire anche sulle cause culturali e di mentalità che determinano la crisi 
della famiglia. 

Occorre riscoprire una vera cultura della famiglia, evidenziandone la bellezza e 
l’importanza, cercando di farla amare e di renderla nuovamente attraente per i nostri 
giovani. Solo così potremo guardare al nostro futuro con fiducia e speranza.

In Ticino la politica famigliare è sostanzialmente fondata su tre pilastri:

1) Lotta alla povertà nelle famiglie 
–– Sgravi fiscali
–– Contributi mirati
–– Assegni familiari (assegno di base, assegno di prima infanzia e assegno integra-

tivo)

2) Conciliabilità lavoro e famiglia
–– Strutture di accoglienza (nidi dell’infanzia, famiglie diurne, centri extra scola-

stici)
–– Attività di socializzazione
–– Consulenza sociale e sanitaria in età prescolare

3) Disagio e maltrattamento
–– Sostegno sociale
–– Sostegno educativo
–– Famiglie affidatarie
–– Centri ducativi
–– Centro di pronta accoglienza

Per quanto riguarda gli importi annui investiti nella politica famigliare in Ticino, 
queste sono le principali cifre:
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ÄAssegni famigliari Z Mio
Deduzioni1 Ascali 54 Mio
AÄAssicurazione imaternıta 19 Mio
Riduzione prem1 malati DCL famiglie SO Mio
Borse d studio 1> Mio
Prestazloni soclali 61 Mio

Per quanto riguarda infine futuri sviluppi della politica famigliare, mM1
di richiamare una MOoz10Ne che ho pPresentato asslieme collega (1annı Guldicelli
titolo “ Per della imaternıta della paternita, DCT ı] diritto alla ura alla
formazione DCL una politica famigliare 360 oradi”.

In SOSTANZA chiediamo al (J0verno di ripensare la politica familiare cantonale, 10  —

1n un ottica settoriale nella “{l olobalita, CO  - l'obiettivo principale di asslıcurare
alle famiglie 1a ibertäa d scelta 1n imer1to alla ura de] proprIi figli, 1a possibilitä d USWL-

fruire d adeguati congedi reinserimento professionale.
Benche da NO1 61 faccia 914 molto favore della famiglia, 1a s1tuazlione 1n quest1

nOostr1 ditAficili temp1 DEIIMNANEC peroö 2SS9] FEOCCUPANTE.
I} Ticino ira oli ultimi ( .‚anton1 della Syizzera 1n quanto ASSO di fecondita (1,43 Miscellanea

UMMNETO medio di nasclte DCI donna nel 2011
Proprio DCI usclre da QqUESTO Inverno demografico prevenire anche l'implosione

delle OSTITE ASSICUFrazZ10N] soclali basate sulla solidarietäa intergenerazionale, OCCOILE

SOSTENeTE magg10rmente le OSTITE famiglie, accordando loro 1n particolare un'effetti-
ibertäa di scelta.
Molti SOL10 infatt] genitorI, SOPrattiutto ley che soffrono DCL OSSCTC 1n -

dotte lavorare DCL esigenze economiche di continulta di carrlera Invece di
accudire loro figli O, viceversa, le donne che MnunclanO alla maternita DCI 10  — ab
bandonare ı] Proprio implego.

Neegli ultimi ann] 61 SO110 cComplut1 passı avantı DCL permettere d conciliare famı-
olia lavoro: OTLa NeCEsSsSAar®o rivolgere magg10rmente lo sguardo quelle famiglie
tradizlionali che decidono di rtinunclare una di reddito DCI OCCuparsı! 1n prima
DEISONA DIU Iintensamente della ura del’educazione de]l loro bambin!j.

(J)ccorre quindi 110  - solo assıcurare sufficienti STTUttUre di accoglienza, anche
fare 1n modo che Ll'affido de]l figli terz1 10  — debba GSSCTEC una scelta obbligata.

Immaginabile 1n particolare 1a creazlone di ASSCENO educativo di ura

“ticket familiare” da FCONOSCETE, determinate condizioni, S12 alle famiglie, anche
monoparentali, che 61 dedicano direttamente alla ura de]l figli, S12 quelle che DCI
imoOot1v1 professionali fanno CAaDO STTUttUre esterne

Importante Sara DULC LIrOVvVvare intese CO  - datori di lavoro, affınche comprendano
l'importanza di accordare SCINDIEC magglorı congedi, anche 110  - pagatl, favorendo pOo1
ı] rientro DrOogress1Vvo al ermıine de] periodo di accudimento.
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–– Assegni famigliari 220 Mio
–– Deduzioni fiscali 54 Mio
–– Assicurazione maternità 19 Mio
–– Riduzione premi cassa malati per famiglie 86 Mio
–– Borse di studio 15 Mio
–– Prestazioni sociali 61 Mio

Per quanto riguarda infine i futuri sviluppi della politica famigliare, mi permetto 
di richiamare una mozione che ho presentato assieme al collega Gianni Guidicelli dal 
titolo “Per il sostegno della maternità e della paternità, per il diritto alla cura e alla 
formazione e per una politica famigliare a 360 gradi”.

In sostanza chiediamo al Governo di ripensare la politica familiare cantonale, non 
in un'ottica settoriale ma nella sua globalità, con l'obiettivo principale di assicurare 
alle famiglie la libertà di scelta in merito alla cura dei propri figli, la possibilità di usu-
fruire di adeguati congedi e un sostegno al reinserimento professionale.

Benché da noi si faccia già molto a favore della famiglia, la situazione in questi 
nostri difficili tempi permane però assai preoccupante.

Il Ticino è tra gli ultimi Cantoni della Svizzera in quanto a tasso di fecondità (1,43 
numero medio di nascite per donna nel 2011).

Proprio per uscire da questo inverno demografico e prevenire anche l'implosione 
delle nostre assicurazioni sociali basate sulla solidarietà intergenerazionale, occorre 
sostenere maggiormente le nostre famiglie, accordando loro in particolare un'effetti-
va libertà di scelta.

Molti sono infatti i genitori, soprattutto le mamme, che soffrono per essere in-
dotte a lavorare per esigenze economiche o di continuità di carriera invece di poter 
accudire i loro figli o, viceversa, le donne che rinunciano alla maternità per non ab-
bandonare il proprio impiego.

Negli ultimi anni si sono compiuti passi avanti per permettere di conciliare fami-
glia e lavoro; ora è necessario rivolgere maggiormente lo sguardo a quelle famiglie 
tradizionali che decidono di rinunciare a una parte di reddito per occuparsi in prima 
persona e più intensamente della cura e dell’educazione dei loro bambini.

Occorre quindi non solo assicurare sufficienti strutture di accoglienza, ma anche 
fare in modo che l'affido dei figli a terzi non debba essere una scelta obbligata.

Immaginabile è in particolare la creazione di un assegno educativo e di cura o 
“ticket familiare” da riconoscere, a determinate condizioni, sia alle famiglie, anche 
monoparentali, che si dedicano direttamente alla cura dei figli, sia a quelle che per 
motivi professionali fanno capo a strutture esterne.

Importante sarà pure trovare intese con i datori di lavoro, affinché comprendano 
l'importanza di accordare sempre maggiori congedi, anche non pagati, favorendo poi 
il rientro progressivo al termine del periodo di accudimento.
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[ qul 1a necessita d affrontare ı] tema nel s { 1  ( complesso d elaborare un poli-
t1ca familiare 360 sradi che CONSEeNTA ı] ragg1ung1imento de]l menzlonat]ı obiettivi, che
F1coNOoscCa ı] valore della ura domestica che S12 AtLtentfa benessere de] bambino.

Una politica CAaDaCE di integrare completare oli strument] 914 disposizione
che rmanga finanziariamente sostenibile, fermo restando che 1n generale un accre-
scluta attenzlone benessere de] bambino della famiglia Invest1imento DCL ı]
futuro dell'intera socleta.

Investire di DIU nella famiglia 10  — vuole necessarlamente dire spendere di DIU,
spendere meglio. Bastı considerare quanto <arehbbe possibile risparmlare 1n erm1inı]
d cOost] SsOcC]ali le famiglie OSSEerTrO DIU solide rlusclssero svolgere magg10rmente
ı] loro ruolo.

( )ccorre DENSAIC 110  - solo breve termine, rispetto alla costruzlone di una

socleta futura affrontare DCI le srandi sfide generazionalı che interpellano ı]
( .antone.

dunque indispensabile preoccuparsıi, oltre che de] debito ecCONOM1CO, anche
d quello demografico della realizzazione d VUOVO di socleta che DIO
UOWV: 1a vita, 1a famiglia la solidarieta. 1n fondo quello che cerchiamo nel OSITO

piccolo di agevolare.CO UE I9)SI/A
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Di qui la necessità di affrontare il tema nel suo complesso e di elaborare una poli-
tica familiare a 360 gradi che consenta il raggiungimento dei menzionati obiettivi, che 
riconosca il valore della cura domestica e che sia attenta al benessere del bambino.

Una politica capace di integrare e completare gli strumenti già a disposizione e 
che rimanga finanziariamente sostenibile, fermo restando che in generale un’accre-
sciuta attenzione al benessere del bambino e della famiglia è un investimento per il 
futuro dell'intera società.

Investire di più nella famiglia non vuole necessariamente dire spendere di più, ma 
spendere meglio. Basti considerare quanto sarebbe possibile risparmiare in termini 
di costi sociali se le famiglie fossero più solide e riuscissero a svolgere maggiormente 
il loro ruolo.

Occorre pensare non solo a breve termine, ma rispetto alla costruzione di una 
società futura e affrontare per tempo le grandi sfide generazionali che interpellano il 
Cantone.

È dunque indispensabile preoccuparsi, oltre che del debito economico, anche 
di quello demografico e della realizzazione di un nuovo progetto di società che pro-
muova la vita, la famiglia e la solidarietà. È in fondo quello che cerchiamo nel nostro 
piccolo di agevolare.
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La chiesa, immagıne della Chiesa

Marko Ivan Rupnik*

Per oli antich] cristi1anı lo SpazZ10 1n Cul 61 celehbrava 1a SAantfa EucarIistia 110  - CTa

indifferente. Änzi, ben Presto cristi1anı hanno 1n evidenza un ura de]
particolare. Non tranquillamente ACCETILATE 11112  ® SpazZ10 che “ereditavano”
da]l paganı, Intervenıvano fortemente DCL dare acl (} un impronta OV: OS1
mmMmAatfurava velocemente tra crlstlanı una Vislone 2SS9] precisa di (G)1R{5

V’edificio DCL 1a liturgia. CENTTO della loro vVislone 61 'Ova questa considera-
z10ne‘ (8KY2] succede sull’altare? Le OSTITE offerte DCI DE dello Spirito Santo V1IVO-

un trasfigurazione radicale, VENSONO ASSUNTE 1n (rIsto diventando realmente
s { 1  ( OLDO Ma QUESTO racchiuso sull’altare? NO, perche 914 1a liturgla STESSAa
dell’Eucaristia costitulta dalla Chiesa, dalla comunıta che 61 esprime nella preghiera
sacerdotale de]l presbitero. Infatti, secondo registro dell’epzklesis fa scendere lo
Spirito Santo sulla comunita, rendendola ı] (orpo di (ristol. Chi 61 de] OTDO
Tceve 1n (rIsto lo Spirito Santo contempla STESSO (G)1R{5 di QqUESTO (Corpo di
(rsSto 1n Cul 61 continua scoprıire 1n comunlone CO  — oli altri, 1n Cul viene definitiva-
entfe 1a solitudine Ll’isolamento. 51 intessut] Insieme agli tr1 nel (Corpo
di (rlsto. Ma QqUESTO 61 DUO agglungere ALLCOTA un’ulteriore domanda. Tutto C100 Anı
C_ 1’ nel CIrCUMASTANTES? Anche qu1 1a risposta e  NO perche questa trasfigurazione
dell’umanitäa nella figliolanza de]l Figlio 61 estende nel mondo, 1n quella liturgla GQUO
ticiana nella quale 61 immerge la comunıta domenicale. Le paret1 della chiesa SOL10

autore lavora KRoma PTCESSO l Pontificio Istituto Orientale-Centro Aletti A CUu1 direttore. Insegna
alla Pontificia Unitversitäa (sregorlana Pontificio Istituto Liturg1co, 1995 direttore dell’Atelier
dell’arte spirituale de] Centro Aletti. qu1 PresenNLaLO costitulsce la Lectio MAGLSEVALES In OCccCcaslone
de] conterimento de] dottorato HONOYLS PTCESSO la Facoltä A Teologia A Lugano, tenutası l
dieembre 2014

Sull’epiclesi anatorica A LTE bartı (1 La richiesta della venuta dell’invio dello SpIrto;
Epiclesi CcONsacratoria Epiclesi A comunilone), cfr. LJ1AFT, La GuESLIONE dell’epiclest alla Iuce Aelle
radizioni OYtOdoOossa rattolica Adella lex orandı, In 1D., Darltire Aalla [iturgia, KRoma 2004,

115113

RTLu XX (1/2015) 113-120Miscellanea

La chiesa, immagine della Chiesa

Marko Ivan Rupnik*

Per gli antichi cristiani lo spazio in cui si celebrava la santa Eucaristia non era 
indifferente. Anzi, ben presto i cristiani hanno messo in evidenza una cura del tutto 
particolare. Non potevano tranquillamente accettare uno spazio che “ereditavano” 
dai pagani, ma intervenivano fortemente per dare ad esso un’impronta nuova. Così 
maturava velocemente tra i cristiani una visione assai precisa di come è strutturato 
l’edificio per la sacra liturgia. Al centro della loro visione si trova questa considera-
zione: cosa succede sull’altare? Le nostre offerte per opera dello Spirito Santo vivo-
no una trasfigurazione radicale, vengono assunte in Cristo diventando realmente il 
suo corpo. Ma questo è racchiuso tutto sull’altare? No, perché già la liturgia stessa 
dell’Eucaristia è costituita dalla Chiesa, dalla comunità che si esprime nella preghiera 
sacerdotale del presbitero. Infatti, un secondo registro dell’epiklesis fa scendere lo 
Spirito Santo sulla comunità, rendendola il Corpo di Cristo1. Chi si nutre del corpo 
riceve in Cristo lo Spirito Santo e contempla se stesso come parte di questo Corpo di 
Cristo in cui si continua a scoprire in comunione con gli altri, in cui viene definitiva-
mente superata la solitudine e l’isolamento. Si è intessuti insieme agli altri nel Corpo 
di Cristo. Ma a questo si può aggiungere ancora un’ulteriore domanda. Tutto ciò fini-
sce lì, nei circumstantes? Anche qui la risposta è “no”, perché questa trasfigurazione 
dell’umanità nella figliolanza del Figlio si estende nel mondo, in quella liturgia quo-
tidiana nella quale si immerge la comunità domenicale. Le pareti della chiesa sono 

*	 L’autore lavora a Roma presso il Pontificio Istituto Orientale-Centro Aletti di cui è direttore. Insegna 
alla Pontificia Università Gregoriana e al Pontificio Istituto Liturgico. Dal 1995 è direttore dell’Atelier 
dell’arte spirituale del Centro Aletti. Il testo qui presentato costituisce la Lectio magistralis in occasione 
del conferimento del dottorato honoris causa presso la Facoltà di Teologia di Lugano, tenutasi il 16 
dicembre 2014.

1	 Sull’epiclesi anaforica composta di tre parti (1. La richiesta della venuta o dell’invio dello Spirito; 2. 
Epiclesi consacratoria e 3. Epiclesi di comunione), cfr. R. Taft, La questione dell’epiclesi alla luce delle 
tradizioni ortodossa e cattolica della lex orandi, in Id., A partire dalla liturgia, Roma 2004, 312-345.



Fa chiesa, IMMAgINE =]1 ( hıesa

testimon1anza di QqUESTO SVECNTO, (G)1R{5 registrassero C100 che STA succedendo nella
liturgia, (G)183{° questa irradiazione trasfigurante costitulta nel - { 14  ( nucleo dal Danc

dal VINO sull’altare, rTamıte la comunita, 61 imprimesse sulle paretl, 1n modo tale da
trasudare persino all’esterno. xl questa SscC1a di ragionamento, facile comprendere
che 1a parete viene percepita (G)1R{5 «Ja tela Cul 1a Chiesa vivente dipinge s {  (

autoritratto>»2. Perc10 la chiesa, CO  — la minuscola, V’edificio ecclesiale, immagıne
della Chiesa CO  — 1a maluscola, la comunıta ecclesiale. In QqUESTO modo, V’edificio LAaC-

chiude nel s {  ( Spazlo 1a STrUttura teologico-ecclesiologica de] OTIDO di (rIsto sulle
superfici d QqUESTO Spazlo 61 estende una iconografia di C100 che succede nella liturgia
quale nucleo fondante della Chiesa, anche espressione 10  — solo di C100 che la Chie

celehra DULC di C10 che 1a Chiesa
Tralascio 1n QqUESTO luogo Ogn1 ACCECELLNO allo Sviluppo architettonico dello SpazlO IM

turg1Co, 1n quanto C100 che importante DCI quanto vogliamo dire solo che 1a IrUutffu-
STESSA esprime una cristologia, un’antropologia un ’ecclesiologia. Menz1i0ono solo

che ’abside ı] DPI1MO luogo che rende evidente C100 che succede sull’altare nella
comunıta eucarIist1ca, Oss1a raccoglie l’asse verticale della stor1a della salvezza, quindi
ı] tra ı] Padre umanıta: Incarnazlone di DIio ascensione dell’uomo. che
ı] cubo ı] che accoglie 1a cupola 10€e 61 AaDIE cerchio, al cielo 1n modoCO UE I9)SI/A che AVVECL1SA IFTAaVvaSO di vita. E, da ultimo, ı] nAartece CO  — 1a che sottolinea 1a
ricchez7za che 61 aspetta colu] che en nella chiesa/Chiesa fa vedere anche ı] modo
1n Cul 61 en nella Chiesa costitulta da QquUESTO (orpo, 10€e 10  — da soli, ALLFAaVeTrsSO
una rigenerazlione, ALEFAaVersSO pasquale.

Un/’arte DeCT la Chiesa

Guardando alle prime epoche ecristiane dell’arte, DOsSs1aMO cogliere abbastanza
facilmente (G)1R{5 61 delinea l’arte che 61 OV2 1n QqUESTO SpazZ10 liturgico, quali SOL10

le caratteristiche essenzlali, SOpPrattutto riguardo alla figurazione, 10€e quali debbano
OSSCTC le caratteristiche dell’immagine che LO GSSCTITC collocata questTe paretl.
Per addentrareci nell’argomento, importante prendere ALLO de] fatto che, benche
ecristi1anesimo 61 trovl 1n ambito mediterraneo, dove primegglava 1a ricchissima cultura
figurativa della Grecla, cristianı 110  - 11O attrattı da classico dell’im-
magıne. L’epoca moderna siudicava ı] IMOt1VvoO di QqUESTO COM POrtam«ENtLO affermandeo
che cristianı AVEOEVAULLO AVUTLO U della scultura DCT ı] loro conflitto morale CO  — ı]
paganes1imo. Ugo1 che l’epoca moderna finita, DOSSIaAMO approfondire questa C

(„ILES, L'adeguamento deglı $DAZt [iturgict, In A.VV., SDAZIO [iturgico Ortentamento. (LONVELNO
[iturgico internazionale, Magnano 2006, 157
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testimonianza di questo evento, è come se registrassero ciò che sta succedendo nella 
liturgia, come se questa irradiazione trasfigurante costituita nel suo nucleo dal pane 
e dal vino sull’altare, tramite la comunità, si imprimesse sulle pareti, in modo tale da 
trasudare persino all’esterno. Su questa scia di ragionamento, è facile comprendere 
che la parete viene percepita come «la tela su cui la Chiesa vivente dipinge un suo 
autoritratto»2. Perciò la chiesa, con la minuscola, l’edificio ecclesiale, è immagine 
della Chiesa con la maiuscola, la comunità ecclesiale. In questo modo, l’edificio rac-
chiude nel suo spazio la struttura teologico-ecclesiologica del corpo di Cristo e sulle 
superfici di questo spazio si estende una iconografia di ciò che succede nella liturgia 
quale nucleo fondante della Chiesa, ma anche espressione non solo di ciò che la Chie-
sa celebra ma pure di ciò che la Chiesa è. 

Tralascio in questo luogo ogni accenno allo sviluppo architettonico dello spazio li-
turgico, in quanto ciò che è importante per quanto vogliamo dire è solo che la struttu-
ra stessa esprime una cristologia, un’antropologia e un’ecclesiologia. Menziono solo 
che l’abside è il primo luogo che rende evidente ciò che succede sull’altare e nella 
comunità eucaristica, ossia raccoglie l’asse verticale della storia della salvezza, quindi 
il rapporto tra il Padre e umanità: incarnazione di Dio e ascensione dell’uomo. E che 
il cubo è il cosmo che accoglie la cupola – cioè si apre al cerchio, al cielo – in modo 
che avvenga un travaso di vita. E, da ultimo, il nartece con la porta, che sottolinea la 
ricchezza che si aspetta colui che entra nella chiesa/Chiesa e fa vedere anche il modo 
in cui si entra nella Chiesa costituita da questo Corpo, cioè non da soli, ma attraverso 
una rigenerazione, attraverso un processo pasquale. 

1. Un’arte per la Chiesa

Guardando alle prime epoche cristiane dell’arte, possiamo cogliere abbastanza 
facilmente come si delinea l’arte che si trova in questo spazio liturgico, quali ne sono 
le caratteristiche essenziali, soprattutto riguardo alla figurazione, cioè quali debbano 
essere le caratteristiche dell’immagine che possa essere collocata su queste pareti. 
Per addentrarci nell’argomento, è importante prendere atto del fatto che, benché il 
cristianesimo si trovi in ambito mediterraneo, dove primeggiava la ricchissima cultura 
figurativa della Grecia, i cristiani non erano attratti da un concetto classico dell’im-
magine. L’epoca moderna giudicava il motivo di questo comportamento affermando 
che i cristiani avevano avuto paura della scultura per il loro conflitto morale con il 
paganesimo. Oggi che l’epoca moderna è finita, possiamo approfondire questa presa 

2	 R. Giles, L'adeguamento degli spazi liturgici, in AA.VV., Spazio liturgico e orientamento. Convegno 
liturgico internazionale, Magnano 2006, 137.
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di pOosizione degli antich]| cristi1anı iIntulrv1 delle imot1vazlon1] DIU profonde. SS]1
D1Ivano che 1a loro visione di quanto doveva trovarsı sulle paret]l, sull’altare sull’am-
ONe della Chiesa 110  - DOTEVAa rifarsi ecriter] di elaborazione di perfezione ideali
che OSSEerO estern1 C100 che accade nella liturgia STESSA,; perche C100 che 61 'Ova
nella chiesa OV2 1a “{l ragione Vessere nell’orientare nOostr1 SeNs1 la OSITA

DEISONA (rsSto al inmistero della Salvez7a che V1 61 celehra V1 61 realizza?. Non
10€e fare raglonamento de]l ENECIEC: S1CCOME nel mondoa C1 SO110 srandi

DE d’arte C1 SOL10 coloro che le 11110 fare, invitiamaolji affınche VENSANO crearle
anche 1n QqUESTO OSITO Spazlo. No1 sapp1amo infatt] che ı] di inculturazlo-

de]l Padı orecC1 es  tTe l’opposto: CO  - quali espress10on1 della OSITA
cultura DOsSsiamMO esprimere 1a vita che abbiamo Mcevuto da Dio dopo OSSCTEC mort]
all’uomo vecchilo trovarcı risuscıitat! 1n (Lristo, Ormal de]l s {  ( OTIDO
r1sorto, una vita che di una qualitä de]l nuovad4? Ne l’Eucaristia ImOoviImentoa
ascendente, un ascesa nel Kegno de]l cieli, un esperlenza escatologica, V’arte che vuole
esprimere tale esperlenza 110  - 61 DUO rifare ecriter1 ad ideali estranel questa CS PEC-
rlenza, lo STESSO (Lorpo di (LrsSto che, nel s {  ( Dassagg10 dall’aldiquä all’aldila
costitulsce ecriter1 IM esplicita. Perche Proprio da questa esperlenza che 61 irradclia
ı] di trasfigurazione de] mondo dell’umanitä, 110  - Viceversa 10€e che ı] Miscellaneamondo l’umanita tali quali entr1no 1n chiesa V1 61 esprimano. Vladimir Solov’ev
lo esprime magistralmente quando afferma che l’arte rappresenta 1n forme sens1bili
oli Oggettl, le CUSC, oli event!, le DETISONC, nel loro definitivo, 10€e nella loro verıta
escatologica: «ODCIA d'arte ogn1 rappresentazione di qualsiasıi OSSETLLO fenomeno
dal di vista de]l s {  ( definitivo, Oss1a alla luce de]l mondoa futuro>»>. Ed
lo STESSO Solov’ev che C1 1n oguardia CONTTO ha tremenda tentazlone alla quale
1a Chiesa ha cCertfamente qualche volta ceduto, quella che Vl’escatologia 61 trastormi
1n un perfezione ideale. Ricorda Invece Solov’ev che V’escatologia ı] compimento
di qualsiasıi dimensione de] Cre4tO 1n (Lristo, ı] compimento della stor1a nella stor1a
della salvez7a. L’eschaton 10  — l’ideale de]l siardino dell’Eden, 1a Gerusalemme,

Cir. (JUSPENSKY, Fssat LY/ZAA Ia theologte de P’irÖne ANS P’Eglise orthodoxe, Parıs 1960, 105

possibile CONSTLALATE tantı Camp1 COINEC la eultura dei Padri orecl, latini, S15MaCl, armenı CC  ® S14 la cul
LUra A quest1 popoli battezzata, C10€ tMsorta. (QÜuesto 1 DUO vedere nel dogma, ad esempI10, Ove

Padri orecl abbandonano l’ontologia ET hrocedere la dialettica ereato-Increato ctr.
/AZIOULAS, «“Created” and “Uncreated”: The Existential Signiticance ot Chalcedonian Christology»,

1ID., (L OPIPIUNTION and Otherness, London-New 'ork 2006, 255) cOos1 affermare la ibertä A ID nel
contronti de] mondoa (1l bensiero L1°  - mal ’unlone ontologica LÜa dio l mondo) [ 10

C ()I11 e 5() A L1°  - A necessita. Ma 1 DUO anche vedere DIU amp1lamente, COINEC PTO
lo STESSO vocabolarıo relig10so0, che fa vedere COINEC eristianı L10: scegliessero mal la “Jingua sacra”

loro disposizione, mutuando Aalla eultura locale element! religiosi esistentl, mMettesserO In AaLLO (n
pbroprie CreAZ1011. 51 vedano, broposito de] latino, oli studli A MOHRMANN, Ftudes LY/ZA4 le latine

des chretiens, voll., KRoma
SOLOV EV, 11 sienificato universale dell’arte», In 1D., H szenificato delPamore altrı SCHLELL, It.,

Milano 19”859, 2351
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di posizione degli antichi cristiani e intuirvi delle motivazioni più profonde. Essi ca-
pivano che la loro visione di quanto doveva trovarsi sulle pareti, sull’altare o sull’am-
bone della Chiesa non poteva rifarsi a criteri di elaborazione e di perfezione o a ideali 
che fossero esterni a ciò che accade nella liturgia stessa, perché tutto ciò che si trova 
nella chiesa trova la sua ragione d’essere nell’orientare i nostri sensi e tutta la nostra 
persona a Cristo e al mistero della salvezza che vi si celebra e vi si realizza3. Non 
potevano cioè fare un ragionamento del genere: siccome nel mondo ci sono grandi 
opere d’arte e ci sono coloro che le sanno fare, invitiamoli affinché vengano a crearle 
anche in questo nostro spazio. Noi sappiamo infatti che il processo di inculturazio-
ne dei Padri greci è stato esattamente l’opposto: con quali espressioni della nostra 
cultura possiamo esprimere la vita che abbiamo ricevuto da Dio dopo essere morti 
all’uomo vecchio e trovarci risuscitati in Cristo, ormai parte del suo corpo morto e 
risorto, una vita che è di una qualità del tutto nuova4? Se l’Eucaristia è un movimento 
ascendente, un’ascesa nel Regno dei cieli, un’esperienza escatologica, l’arte che vuole 
esprimere tale esperienza non si può rifare a criteri e ad ideali estranei a questa espe-
rienza, ma è lo stesso Corpo di Cristo che, nel suo passaggio dall’aldiquà all’aldilà 
costituisce i criteri e li esplicita. Perché è proprio da questa esperienza che si irradia 
il processo di trasfigurazione del mondo e dell’umanità, e non viceversa – cioè che il 
mondo e l’umanità tali e quali entrino in chiesa e vi si esprimano. Vladimir Solov’ëv 
lo esprime magistralmente quando afferma che l’arte rappresenta in forme sensibili 
gli oggetti, le cose, gli eventi, le persone, nel loro stato definitivo, cioè nella loro verità 
escatologica: «opera d'arte è ogni rappresentazione di qualsiasi oggetto o fenomeno 
dal punto di vista del suo stato definitivo, ossia alla luce del mondo futuro»5. Ed è 
lo stesso Solov’ëv che ci mette in guardia contro ha tremenda tentazione alla quale 
la Chiesa ha certamente qualche volta ceduto, quella che l’escatologia si trasformi 
in una perfezione ideale. Ricorda invece Solov’ëv che l’escatologia è il compimento 
di qualsiasi dimensione del creato in Cristo, è il compimento della storia nella storia 
della salvezza. L’eschaton non è l’ideale del giardino dell’Eden, ma è la Gerusalemme, 

3	 Cfr. L. Ouspensky, Essai sur la théologie de l’icône dans l’Eglise orthodoxe, Paris 1960, 105.
4	 È possibile constatare in tanti campi come la cultura dei Padri greci, latini, siriaci, armeni ecc. sia la cul-

tura di questi popoli battezzata, cioè morta e risorta. Questo si può vedere nel dogma, ad esempio, dove 
i Padri greci abbandonano l’ontologia greca per procedere verso la dialettica creato-increato (cfr. J. 
Zizioulas, «“Created” and “Uncreated”: The Existential Significance of Chalcedonian Christology», 
in Id., Communion and Otherness, London-New York 2006, 255) e così affermare la libertà di Dio nei 
confronti del mondo (il pensiero greco non rompe mai l’unione ontologica tra dio e il mondo) e il suo 
rapporto con esso di amore e non di necessità. Ma si può anche vedere più ampiamente, come ne è pro-
va lo stesso vocabolario religioso, che fa vedere come i cristiani non scegliessero mai la “lingua sacra” a 
loro disposizione, mutuando dalla cultura locale elementi religiosi esistenti, ma mettessero in atto vere 
e proprie creazioni. Si vedano, a proposito del latino, gli studi di Ch. Mohrmann, Études sur le latine 
des chrétiens, 4 voll., Roma 1958-1977.

5	 V. Solov’ëv, «Il significato universale dell’arte», in Id., Il significato dell’amore e altri scritti, tr. it., 
Milano 1983, 231. 



Fa chiesa, IMMAgINE =]1 ( hıesa

1a C1itta SAaNta Se all’inizio abbiamo siardino, alla ine C1 Sara una Citta, che DIU V1-
vibile de] siardino integra anche ı] lavoro dell’uomo. Allora OVVIO che le immagın!
che vogliono esprimere u11  ® definitivo 10  — DOSSONO GSSCTEC elaborate CO  - ecriter1
classic] DCT intenderc]l di abbellimento, d perfezione formale. QÜuesto , infatti, 1n
pIlenNO CONTTASTO CO  — C100 che accade nella liturgia, CO  — ı] (Lorpo di (rsSto (G)1R{5 (Lorpo
de] Signore, d 1n pienNO CONTITASTO CO  - C10 che accade CO  - ı] (Lorpo di (rsSto che 1a
Chiesa. La perfezione ideale dell’immagine S12 RNa della figura de]l dell’uo-

10  — 1n accordo CO  — 1a perfezione liturgica spirituale de] dell’uomo.
Non 61 DUO presentare ”deale dell’uomo (G)1R{5 bellezza ideale de]l OTIDO, anche
CO  — tale bellezz7za 61 volesse esprimere che QquUESTO ı] OTDO MsOorto, perche 1a liturgia
C1 fa vedere che ı] OTDO 10  — autOoNOMO, 1a rsurrezlone 10  — perfezionamento
de] Crea4tfo Invece ı] Dassagg10 ad una OV: qualitä della vita, determinata dalla
partecıpazlione alla vita divina. 1a vita divina 1a comunlone, 10€e V’esistenza di u12  ®

nell’altro, un esistenza partecipando alla figliolanza, nel Figlio®. Non 61 tratta dunque
de] perfezionamento di qualcosa dell’aldiquä, passagg10 da OTIDO carnale

OLDO spirituale, da una inaterl1a D  » resistente, un esistenza di luce nella
luce. L’ideale de] OTIDO nella liturgia 110  - OTIDO rischiarato da una straordinaria
luce esterna, un immagine iluminata da una luce che proviene dal di dentro,CO UE I9)SI/A
(G)1R{5 la chiesa STESSA 110  - ha fonti di luce, perche 1a luce organızzata 1n modo tale
da far 11 che 1a fonte della luce (rIsto l’Agnello che alla ine Sara l’unica
fonte che iluminera la C1itta di DIio

Per QqUESTO INOt1VO ı] OTDO 10  — DUO GSSCTEC qualcosa che attıra di SE l’attenz10-
I semplicemente ı] luogo dove 61 manıifesta realizza 1a DEISONA, 10€e 1a vita
comunionale?. Non ı] OLDO acl esprimere 1a DEISONA, 110  - la y{l bellezza,
1a DEISONA che 61 esprime nel OTIDO d lei renderlo bello Se Invece 61 sottolinea
l’importanza de]l OTIDO individuale, allora (G)183{° 61 DUO splegare OLDO malato, fra
oile, addirittura mortor L/’arte dell’ideale rtinascimentale 110  - SaDeVa affrontare GQUC
st1 argoment!]. Perc10 nell’immagine 110  - sottolineata 1a forma ideale di
OTIDO individuale, 112 all’opposto, C100 che unlisce quella DEISONA CO  — l’insieme, CO  —

l’universalita. Ura, questa vita comunionale 61 realizza (G)1R{5 Ssactf1ci0 d SE (rIsto ha

Dassagglo dall’“ipostası biologica” all”“ipostasi ecclesiale” garantıtocı dal battesimo C100 che C1 DET-
A vivere Qquesta esistenza. Cfr. [OANNIS /AZIOULAS, ESSsCHE ecclesiale, It., Magnano ZU0/,

238ss

luogo PEI eccellenza In CUu1 DUO trasparıre la Iuce dello Spirtto volto, svelato In quell’anticipazione
della s{1A trasfıgurazione escatologica che la santıta. Radicatı! ella PDEISONA A (Lristo, volt1 degli
MInı 1 AapTONO SIl (‚os]1 le immagını nell’atmosftera escatologica della liturgia, antıcıpano
la trasfigurazione definitiva dell’umanitä O14 realizzata In (rsto bartec1pata, nella misura possibile
QUESTO mondo, daji santı l Cul volto, bartecipando Qquesta Iuce interlore, diventa IDERE  - clancio
QUESTO volto interlore, aperto simultaneamente DIo al Drossımo. l volto STESSO diventa A  tut-

seuardo”, secondo ULla bella espressione dello Pseudo-Macario (Prima Omelia, 2) che suggerIscE
anch’essa la cOomuUnNlONEe.
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la città santa. Se all’inizio abbiamo un giardino, alla fine ci sarà una città, che è più vi-
vibile del giardino e integra anche il lavoro dell’uomo. Allora è ovvio che le immagini 
che vogliono esprimere uno stato definitivo non possono essere elaborate con i criteri 
classici – per intenderci – di abbellimento, di perfezione formale. Questo è, infatti, in 
pieno contrasto con ciò che accade nella liturgia, con il Corpo di Cristo come Corpo 
del Signore, ed è in pieno contrasto con ciò che accade con il Corpo di Cristo che è la 
Chiesa. La perfezione ideale dell’immagine – sia essa della figura del cosmo o dell’uo-
mo – non è in accordo con la perfezione liturgica e spirituale del cosmo e dell’uomo. 
Non si può presentare l’ideale dell’uomo come bellezza ideale del corpo, anche se 
con tale bellezza si volesse esprimere che questo è il corpo risorto, perché la liturgia 
ci fa vedere che il corpo non è autonomo, e la risurrezione non è un perfezionamento 
del creato. È invece il passaggio ad una nuova qualità della vita, determinata dalla 
partecipazione alla vita divina. E la vita divina è la comunione, cioè l’esistenza di uno 
nell’altro, un’esistenza partecipando alla figliolanza, nel Figlio6. Non si tratta dunque 
del perfezionamento di qualcosa dell’aldiquà, ma è il passaggio da un corpo carnale 
a un corpo spirituale, da una materia opaca, resistente, a un’esistenza di luce e nella 
luce. L’ideale del corpo nella liturgia non è un corpo rischiarato da una straordinaria 
luce esterna, ma è un’immagine illuminata da una luce che proviene dal di dentro, 
come la chiesa stessa: non ha fonti di luce, perché la luce è organizzata in modo tale 
da far emergere che la fonte della luce è Cristo – l’Agnello che alla fine sarà l’unica 
fonte che illuminerà la città di Dio.

Per questo motivo il corpo non può essere qualcosa che attira su di sé l’attenzio-
ne, ma è semplicemente il luogo dove si manifesta e realizza la persona, cioè la vita 
comunionale7. Non è il corpo ad esprimere la persona, non è la sua bellezza, ma è 
la persona che si esprime nel corpo ed è lei a renderlo bello. Se invece si sottolinea 
l’importanza del corpo individuale, allora come si può spiegare il corpo malato, fra-
gile, addirittura morto? L’arte dell’ideale rinascimentale non sapeva affrontare que-
sti argomenti. Perciò nell’immagine sacra non va sottolineata la forma ideale di un 
corpo individuale, ma, all’opposto, ciò che unisce quella persona con l’insieme, con 
l’universalità. Ora, questa vita comunionale si realizza come sacrificio di sé. Cristo ha 

6	 Il passaggio dall’“ipostasi biologica” all’“ipostasi ecclesiale” garantitoci dal battesimo è ciò che ci per-
mette di vivere questa nuova esistenza. Cfr. Ioannis Zizioulas, L’essere ecclesiale, tr. it., Magnano 2007, 
23ss.

7	 Il luogo per eccellenza in cui può trasparire la luce dello Spirito è il volto, svelato in quell’anticipazione 
della sua trasfigurazione escatologica che è la santità. Radicati nella persona di Cristo, i volti degli uo-
mini si aprono sul regno. Così le immagini sacre, nell’atmosfera escatologica della liturgia, anticipano 
la trasfigurazione definitiva dell’umanità già realizzata in Cristo e partecipata, nella misura possibile in 
questo mondo, dai santi il cui volto, partecipando a questa luce interiore, diventa uno slancio verso 
questo volto interiore, aperto simultaneamente a Dio e al prossimo. E il volto stesso diventa “tut-
to sguardo”, secondo una bella espressione dello Pseudo-Macario (Prima Omelia, 2), che suggerisce 
anch’essa la comunione.
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rivelato l’umanita vissuta da Dio (G)1R{5 Offerta di se, DEerCL1Ö le immagın! che 1 cristianı
CEICAVALLO di collocare nella Chiesa hanno nella loro STESSAa STETUFuUra qualcosa di litur-
91CO, d pasquale, che 10  — 61 differenzia da C10 che succede sull’altare nel fedeli. [
che (8NXY2] 61 trattar

Figura del cCompimento
Sull’altare 61 depongono 1a OSIra offerta, presentata nella y{l verıta ı] DAaNc ı]

VINO. Non C €  x nlente che LO cambiare questa Offerta rendendola migliore, 10  — 61
DUO agg1ungere nulla, perche ognl! (8KY2] che 61 potrebbe agg1ungere <arebbe 11112  ® Svlare
V’offerta dalla y{l ver1ta, che consIiste nella “{l semplicita. Questa verıta consliste nel
fatto che 110  - DOsSs1amMO DIU togliere nulla all’offerta, IMOMeEeNTO che 61 tratta di
C100 che 61 DUO offrire. Ne NO1 perfezioniamo ı] 110 chicchi delle { 1E spighe 11-

una forma geometrica DIU perfetta, 10  — DCT QUESTO INOt1VO V’offerta Sara migliore,
dal IMOMEeNTLO che ı] compimento de] 110 10  — STA nella “{l perfezione ormale. Ma
neanche riproduciamo ı] Danc eucarlst1co 1n un forma DIU perfetta, CO  - QqUESTO Miscellanea
110  - abbiamo agglunto nlente all’offerta, abbiamo semplicemente fatto ItOCcCO
ftormale. Non migliorando perfezionando ı] Danc secondo ecriter1 della bellezza
formale che agg1ung1amMO qualcosa all’offerta, perche ı] compimento de]l Danc 10  —

STA nella “{l forma, DCI quanto straordinaria s14, neanche nel nutrıre OTIDO degli
uOMmM1n1. compimento de] Danc che, mentfre ı] OSITO OTIDO, nell’Eucaristia
diventa (Lorpo di (rsSto C1 unlisce nella comunlone Aliale alla vita triniıtarıa nella
quale C1 troviamo, intessut] Insieme agli altri, 1n un ’ unica comunlone che affonda nel
nistero dell’amore de]l Padres®. Per QqUESTO INOt1VO le prime srandi epoche dell’arte
cristiana fanno vedere una figurazione dell’arte prolettata 10  — alla perfezione,
al cComp1imento, perche la parola “perfezione” faciılmente C1 racchiude nella forma,
menfre DCL cristlanı 1a forma (rsSto ı] (Lrsto intero, della passiıone della oloria,
CONtEMPOraNCAMENTE., Non 61 DUO mal presentare (rIsto parzlale. Ma, secondo
cristlanl, ı] compimento anche 1a “perfezione”, intesa 1n modo CONSI1-
STE nella sinergla ira 1a OSIra creaturalita ferita, 1a OSIra fragilita peccamınosıta, 1a
OSIra destinazione alla che 61 ADIC Invoca Dio, s {  ( Spirito che scende
ag1sce 1n nol, innestandoc] nel (Lorpo di (LrsSto spingendoci compimento. La DECL
ezione ı] compimento SO110 dunque la OSITA realta che accoglie ’a7ione di Dio C,
1n questa sinergla, compile 1a OSIra vocazlone che consliste nell’essere «chiamafti alla
comunlone de]l Figlio ( (‚or 1,9)

Cir. SCHMEMANN, Per Ia d del ONdo, KRoma ZU12, 46-49
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rivelato l’umanità vissuta da Dio come offerta di sé, perciò le immagini che i cristiani 
cercavano di collocare nella Chiesa hanno nella loro stessa struttura qualcosa di litur-
gico, di pasquale, che non si differenzia da ciò che succede sull’altare e nei fedeli. Di 
che cosa si tratta?

2. Figura del compimento

Sull’altare si depongono la nostra offerta, presentata nella sua verità – il pane e il 
vino. Non c’è niente che possa cambiare questa offerta rendendola migliore, non si 
può aggiungere nulla, perché ogni cosa che si potrebbe aggiungere sarebbe uno sviare 
l’offerta dalla sua verità, che consiste nella sua semplicità. Questa verità consiste nel 
fatto che non possiamo più togliere nulla all’offerta, dal momento che si tratta di tutto 
ciò che si può offrire. Se noi perfezioniamo il grano e i chicchi delle sue spighe avran-
no una forma geometrica più perfetta, non per questo motivo l’offerta sarà migliore, 
dal momento che il compimento del grano non sta nella sua perfezione formale. Ma 
neanche se riproduciamo il pane eucaristico in una forma più perfetta, con questo 
non abbiamo aggiunto niente all’offerta, ma abbiamo semplicemente fatto un ritocco 
formale. Non è migliorando e perfezionando il pane secondo i criteri della bellezza 
formale che aggiungiamo qualcosa all’offerta, perché il compimento del pane non 
sta nella sua forma, per quanto straordinaria sia, e neanche nel nutrire il corpo degli 
uomini. Il compimento del pane è che, mentre nutre il nostro corpo, nell’Eucaristia 
diventa Corpo di Cristo e ci unisce nella comunione filiale alla vita trinitaria nella 
quale ci troviamo, intessuti insieme agli altri, in un’unica comunione che affonda nel 
mistero dell’amore del Padre8. Per questo motivo le prime grandi epoche dell’arte 
cristiana fanno vedere una figurazione dell’arte proiettata non alla perfezione, ma 
al compimento, perché la parola “perfezione” facilmente ci racchiude nella forma, 
mentre per i cristiani la forma è Cristo – il Cristo intero, della passione e della gloria, 
contemporaneamente. Non si può mai presentare un Cristo parziale. Ma, secondo i 
cristiani, il compimento – o anche la “perfezione”, intesa in modo corretto – consi-
ste nella sinergia tra la nostra creaturalità ferita, la nostra fragilità peccaminosità, la 
nostra destinazione alla morte che si apre e invoca Dio, e il suo Spirito che scende e 
agisce in noi, innestandoci nel Corpo di Cristo e spingendoci al compimento. La per-
fezione e il compimento sono dunque la nostra realtà che accoglie l’azione di Dio e, 
in questa sinergia, compie la nostra vocazione che consiste nell’essere «chiamati alla 
comunione del Figlio suo» (1 Cor 1,9). 

8	 Cfr. A. Schmemann, Per la vita del mondo, Roma 2012, 46-49.
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La perfezione ome fragilita aperta all’azione
di Dio

Le immagın! dell’arte liturgica SO110 di una MgOrosa allo STESSO m poetica
semplicitä d essenzlalita, 1n modo che 61 LO percepire che 110  - l’uomo che ad
elaborare riempire CO  — SUO1 dettagli, che C €  x SpaZ10 DCI ’a7zione di Dio
OS1 l’immagine diventa veramente cristica, divino-umana. La figura 10  — perfezio-
nata nella “{l esterlorIita, nella “{l superficie, vliene fatta 1n modo tale da tmanere
una imemorl1a DEICENNE di C100 che Dio ha COmMp1uto, d C100 che SO110 le 271011 salvifiche
divinizzanti che l’uomo ha accolto. La fede ricordare V’arte liturgica diventa
un espressione sensibile della imemorla de]l dialogo divino-umano. Änzl, rende DIEC
SEeNTE ı] mMistero divino-umano che trasfigura l’uomo da individuo DEISONA della
comunlone. Perc1o 10  — 1n evidenza qualcosa di individuale che SCINDIE
esclusivo di personale, che Proprio C100 che caratter1zza 1a DEISONA nel s {  (

contributo alla comunlone?.
C‚on C100 61 comprende (G)1R{5 mal 0gg1 tantı edific1 liturgici dove 61 raduna 1a OIMNU-

nıta eristiana 110  - SO110 espressione di bellezza paragonabili quelli de]l secoli CATrAL-CO UE I9)SI/A
terl1zzatı da questa forte esperlenza dell’arte (G)1R{5 della liturgia. L’architettura
moderna ha muscolo 1a geometrIia, la matematıca, 1a sclenza. QÜuesto ha
984 iIntervento forte VUOVO nello Spazlo, molto SPCSSO spettacolare, ha
OCSO SCINDIE DIU ditficile CITICATLEC 1a chiesa, perche 1a chiesa OLDO, Organısmo.
Tante realizzazion] architettoniche de]l OSITO m 61 1LEUOVO110 altre categorle.
Un tentat1vo isolato, srandioso, rtimane certfamente Gaudl, che voleva tvestire
NuOVvVamMentfe una STETUFuUra r gorosamente geometrica CO  - 1a 11  E CO  — ı] OTIDO, d
esplicitare le ASS] portantı dello Spazlo (G)1R{5 teologia.

Un/’arte della Pasqua

Secoli di una cultura che 61 OWV! sulla dinamica natura-individuo hanno rinchiu-
STAn dell’arte nell’oscillazione ira idealismo classic1zzante nichilismo eG]1-

stenzlalista. uUunO l’altro hanno (G)1R{5 artefice SUDIECINO l’individuo, an7zı ı]

Perc1ö, essendo CAaflsmı l frutto A un esistenza bersonale, C10€ A cComunlone, Paolo IN LFrattia nel
dell’assemblea eucarıistica cetr. (‚or 10-14 L _Eucartistla, nutrendo la comunlone, garantısce

l’esistenza del Carsmı del minister1 erminı L1°  - “individuali”, “hersonali”, C10€ quell’unicitä de]
[G01318 che viene ftuor1 Aalla cCOMUNLONE al SerV1IzZ1IO della cOomMUNLONE. Jlant’e CIO che Paolo sostlene C O)1I1
forza che tutti CAaflsmı L1°  - anno valore L1°  - S()110 accompagnatı dall’amore, che costitulsce l (01318
«DIU grande» (1 (‚or 13,13 broprio berche Qquesta trasformazione Aa individuo PEISONA, S11
QUESTO, ctr. /AZIOULAS, The FEuchatristic (LOPIPIUNION and The World, London-New 'ork ZULL, MI-24
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3. La perfezione come fragilità umana aperta all’azione 
di Dio

Le immagini dell’arte liturgica sono di una rigorosa e allo stesso tempo poetica 
semplicità ed essenzialità, in modo che si possa percepire che non è l’uomo che ad 
elaborare e a riempire tutto con i suoi dettagli, ma che c’è spazio per l’azione di Dio. 
Così l’immagine diventa veramente cristica, divino-umana. La figura non è perfezio-
nata nella sua esteriorità, nella sua superficie, ma viene fatta in modo tale da rimanere 
una memoria perenne di ciò che Dio ha compiuto, di ciò che sono le azioni salvifiche 
divinizzanti che l’uomo ha accolto. La fede è un ricordare e l’arte liturgica diventa 
un’espressione sensibile della memoria del dialogo divino-umano. Anzi, rende pre-
sente il mistero divino-umano che trasfigura l’uomo da individuo a persona della 
comunione. Perciò non va messo in evidenza qualcosa di individuale – che è sempre 
esclusivo –, ma di personale, che è proprio ciò che caratterizza la persona nel suo 
contributo alla comunione9.

Con ciò si comprende come mai oggi tanti edifici liturgici dove si raduna la comu-
nità cristiana non sono espressione di bellezza paragonabili a quelli dei secoli carat-
terizzati da questa forte esperienza dell’arte come parte della liturgia. L’architettura 
moderna ha estratto dal muscolo la geometria, la matematica, la scienza… Questo ha 
permesso un intervento forte e nuovo nello spazio, molto spesso spettacolare, ma ha 
reso sempre più difficile creare la chiesa, perché la chiesa è un corpo, un organismo. 
Tante realizzazioni architettoniche del nostro tempo si muovono su altre categorie. 
Un tentativo isolato, ma grandioso, rimane certamente Gaudí, che voleva rivestire 
nuovamente una struttura rigorosamente geometrica con la carne, con il corpo, ed 
esplicitare le assi portanti dello spazio come teologia. 

4. Un’arte della pasqua

Secoli di una cultura che si muove sulla dinamica natura-individuo hanno rinchiu-
so gran parte dell’arte nell’oscillazione tra idealismo classicizzante e nichilismo esi-
stenzialista. L’uno e l’altro hanno come artefice supremo l’individuo, anzi il soggetto 

9	 Perciò, essendo i carismi il frutto di un’esistenza personale, cioè di comunione, Paolo li tratta nel 
contesto dell’assemblea eucaristica (cfr. 1 Cor 10-14). L’Eucaristia, nutrendo la comunione, garantisce 
l’esistenza dei carismi e dei ministeri in termini non “individuali”, ma “personali”, cioè quell’unicità del 
dono che viene fuori dalla comunione e al servizio della comunione. Tant’è vero che Paolo sostiene con 
forza che tutti i carismi non hanno valore se non sono accompagnati dall’amore, che costituisce il dono 
«più grande» (1 Cor 13,13) proprio perché opera questa trasformazione da individuo a persona. Su 
questo, cfr. I. Zizioulas, The Eucharistic Communion and The World, London-New York 2011, 20-24.
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che T4 esprimendo STESSO Ne C €  x qualche (8NXY2] che davvero nell’orizzonte
degli ultimi secoli una vVislione della cComunlone, de]l pensiero comunionale, DEerC10
un ’ arte 'OSs1 s11] sull’autoespressione dell’artista ditficilmente DUO
far della liturgia, che 1a celebrazione della salvez7za dell’uomo (G)1R{5 OINU-

nlone (G)1R{5 unıta L/’arte moderna una prolezione che »mentfre
1a comunlone appartıene alla vita divina, alla vita triniıtarıa che NnOo1 viene donata,
DEerC10 accolta. 51 tratta di due process1 diametralmente oppost1i 1a prolezione da
se, OPDULEC l’accoglienza.

La concentrazlone s11] sulla {{l visione individuale significa pratica-
entfe l’impossibilitä d cogliere le USC nel loro definitivo. Perche viene

rinchiuso nell’aldiquä de] 1MOSSO, allontanato Orlzzonte ideale,
immagınarlo. L/’assenza dell’esperienza escatologica che tondamentalmente una

distorsione della teologia sacramentarıla, (G)1R{5 ben evidente nell’Eucaristia 1 -
pedisce di vedere ı] compimento di CONOSCOETIC le USC OM comunlone realizzata.
Manca 1a certezz4 che 1a vıa pasquale ı] che alla vita perche 1a 1114a11-

dell’esperienza de] Risorto della resurrezlone ferma lo sguardo dell’uomo
CONtTEM DPOFrANCO ı] s {  ( CAMMUINO alla tragedia della de]l fallimento. Manca
l’esperienza di trovarsı sulla Dlazza d’oro dell’ Apocalisse DCT lavare lo sguardo, Ssens1 Miscellaneal’intelligenza nella luce dell’ Agnello, sacrificato, trionfante. Perc1o l’arte che
110  - ha questa dimensione 110  - organıca allo SpaZ10 liturgico, perche 10  — fa vedere
all’uomo 1a y{l vita, oli event] la stor1a dall’angolatura o]usta, 10€e dal compimento.
La parabola eristiana comincla CO  - 1a rsurrezlone battesimale. Perc1o 61 ouarda 1a
(8]  e, 1a debolezza, 1a fragilita, ı] dramma della vita 914 partıre dalla risurrezlone.

Un/’arte simbolica

L/’arte de]l secoli forti dell’esperienza crlstiana GTA un ’ arte simbolica. Bastı 11E11-

zionare sant’Efrem ı] SIra DCI rendersi CONTO che ı] simbolo CTa un delle DIU srandi
novıta culturali apportate da]l cristianı mondo, ondata Proprio sulla nOovıta della
loro fede 51 Lratta infatt] di una manifestazione dell’unitäa de]l due mondi quello
divino quello 110, quello increato quello CreAtO, quello etfernO quello nel

Una ınıta inscindibile, basata due fondament!i, la creazl1o0ne 1a reden-
z10ne. 51 tratta di due mondi che 61 COMPECENELFANO. Perc10 1a mentalita tip1camente
cristiana quella simbolica, dove 1n una realta SCOPIC una DIU profonda CO  - 1a
quale C1 trov1amo 1n una comunlone reale, 1n un ’ unlione vissuta, esperilenzlale. Ugn
(8NXY2] de]l mondoa diventa FOVeEeTO ardente. S1 tratta di un mentalita basata
sulla divino-umanıita di (Lristo, sulla dinamica sacramentale. Perc10 V’arte 10  — Fa pIE
SEeENLAaVAa qualcosa, rendeva CESCNLE; DCI QqUESTO ı] cristi1ano 61 inchinava davantiı
all’immagine 61 faceva ı] SCO110Ö di d entrando nello SpazZ10 SpONtanNeA-
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che crea esprimendo se stesso. Se c’è qualche cosa che davvero manca nell’orizzonte 
degli ultimi secoli è una visione della comunione, del pensiero comunionale, e perciò 
un’arte così centrata sul soggetto e sull’autoespressione dell’artista difficilmente può 
far parte della liturgia, che è la celebrazione della salvezza dell’uomo come comu-
nione e come unità. L’arte moderna è una proiezione che parte dal soggetto, mentre 
la comunione appartiene alla vita divina, alla vita trinitaria che a noi viene donata, e 
perciò va accolta. Si tratta di due processi diametralmente opposti – la proiezione da 
sé, oppure l’accoglienza. 

La concentrazione sul soggetto e sulla sua visione individuale significa pratica-
mente l’impossibilità di cogliere le cose nel loro stato definitivo. Perché tutto viene 
o rinchiuso nell’aldiquà del soggetto o rimosso, allontanato su un orizzonte ideale, 
immaginario. L’assenza dell’esperienza escatologica – che è fondamentalmente una 
distorsione della teologia sacramentaria, come è ben evidente nell’Eucaristia – im-
pedisce di vedere il compimento e di conoscere le cose come comunione realizzata. 
Manca la certezza che la via pasquale è il percorso che porta alla vita perché la man-
canza dell’esperienza del Risorto e della resurrezione ferma lo sguardo dell’uomo 
contemporaneo e il suo cammino alla tragedia della morte e del fallimento. Manca 
l’esperienza di trovarsi sulla piazza d’oro dell’Apocalisse per lavare lo sguardo, i sensi 
e l’intelligenza nella luce dell’Agnello, sacrificato, ma trionfante. Perciò l’arte che 
non ha questa dimensione non è organica allo spazio liturgico, perché non fa vedere 
all’uomo la sua vita, gli eventi e la storia dall’angolatura giusta, cioè dal compimento. 
La parabola cristiana comincia con la risurrezione battesimale. Perciò si guarda la 
morte, la debolezza, la fragilità, il dramma della vita già a partire dalla risurrezione.

5. Un’arte simbolica

L’arte dei secoli forti dell’esperienza cristiana era un’arte simbolica. Basti men-
zionare sant’Efrem il Siro per rendersi conto che il simbolo era una delle più grandi 
novità culturali apportate dai cristiani al mondo, fondata proprio sulla novità della 
loro fede. Si tratta infatti di una manifestazione dell’unità dei due mondi – quello 
divino e quello umano, quello increato e quello creato, quello eterno e quello nel 
tempo. Una unità inscindibile, basata su due fondamenti, la creazione e la reden-
zione. Si tratta di due mondi che si compenetrano. Perciò la mentalità tipicamente 
cristiana è quella simbolica, dove in una realtà se ne scopre una più profonda con la 
quale ci troviamo in una comunione reale, in un’unione vissuta, esperienziale. Ogni 
cosa del mondo diventa un roveto ardente. Si tratta pertanto di una mentalità basata 
sulla divino-umanità di Cristo, sulla dinamica sacramentale. Perciò l’arte non rappre-
sentava qualcosa, ma rendeva presente; per questo il cristiano si inchinava davanti 
all’immagine e si faceva il segno di croce ed entrando nello spazio sacro spontanea-
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entfe 61 azzıttiva, DCI 1a palpabile de]l 1stero. Con 1a perdita della 11E11-

talita simbolica CO  — predominare di quella DIU logica speculativa che ha AVUTLO
1a {{l espressione teologica nella forma de]y 10  — abbiamo pIU una mentalita
che C1 di CLCATEC un ’ arte che davvero LO far della liturgia. Abbiamo
infatti ridotto al significati, vogliamo splegare Ma, quando diceiamo che
ı] simbolo “sienifica”, abbiamo 914 dichiarato che 10  — parliamo DIU de] simbolo,
d una cifra da splegare. I} simbolo coinvolge, rende partec1pl, CO  - C100 coinvolge
nel s { 1  ( significato 61 rivela. L/’arte simbolica Arte religiosa perche percezlone
de] legame di ogn1 forma di vita CO  - DPINCIDIO superlore. ı] realismo nell’arte
edeltäa alle USC nel loro aspettO allo STESSO fenomenico d ontologico realia
IM vebus, diceva Iyvanov!9), eserclitare l’arte della levatrice che fa usclre dal srembo
delle USC 1a bellezza-verita 1n RI racchiusa. simbolo racchiude allora ı] valore
ı] ontologico che oli impediscono di OSSCTC una semplice copla impallidita di
C100 Cul rimanda, DCI GSSCTLC Invece una y{l significazione vivente. simbolo 1a

de] nistero VE occhio simbolico significa VE 11112  ® sguardo
sull’incarnazione, una penetrazione nel s { 1  ( mistero.

Per risvegliare una mentalita simbolica DCI rlaprire la v1a ad una UOV: cOosclenza
artist1ca, mater1ca, spazlale, de]l ecrist1ano bisogna NUOVAMENLTLE favorire ’ınione iraCO UE I9)SI/A pensiero le manı, ira 1a CONOSCCENZA 1a mmater1a. Uno solo V’artefice dell’unione ira
1a Parola 1a 1C lo Spirito Santo Perc10 la della pneumatologia favo-
rlsce astrattism1 dualismi. LO Spirito Santo, che nell’uomeo l’amore, pratica-
entfe ı] dono orazle al quale l’uomo prenderä d VUOVO nelle { 1E in anı 1a mater1a, DCI

CO  - 6)  E DCI donarla alla DEISONA che AL Solo 'OSs1 61 compile ı] 11S5O de]
CTe4LtLO ı] 11S5O dell’uomeo: 1a imnaterl1a ( dall’anonimato, acquista una dimensione
personale DCT l’altro diventa 1a de]l volto AatlO Solov’ev diceva che <<1111

CONTENUTO ideale che rmanga un1camente un proprietäa interlore dello spirıto, della
{{l volonta de]l s {  ( penstiero, della bellezza l’assenza della bellezz7z4 significa
impotenza dell’idea»1!, DEerCL1Ö DCL lu1 1a bellezz7z4 «V’incarnazione 1n forme sensi1ibili
d quello STESSO CONTENUTO ideale che prima di tale Incarnazlone 61 chiamava ene
verıta» 12 Non 61 tratta dunque d CEICATEC USC spettacolari d eccezionali secondo 1a
inisura de]l mondo, di FECUPDECIALC ’abe della OSITA fede, 10€e ı] d’amore, che
ha bisogno della inaterl1a DCI cComplersi 1n RNa diventa una forza creatrice CAaDacCe di
trasfigurare.

Simbolismo, In Übpere complete (in FUSSO) 1L, Bruxelles 197/4, 652-659, qu1 657:; l 1 anche
COLILNC CC nell’Enciclopedia Italtand, Istituto (:10vannı JIreccanı, AAAXI, Milano 1936, {93-795

11 SOLOV ’EV, 11 sienificato universale dell’arte», 1D., H szenificato delPamore altrı SCHLELL, Milano
1985, A)1

12 Ihid., zZ20
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mente si azzittiva, per la presenza palpabile del Mistero. Con la perdita della men-
talità simbolica e con il predominare di quella più logica e speculativa che ha avuto 
la sua espressione teologica nella forma del trattato, non abbiamo più una mentalità 
che ci permetta di creare un’arte che davvero possa far parte della liturgia. Abbiamo 
infatti ridotto tutto ai significati, e vogliamo spiegare tutto. Ma, quando diciamo che 
il simbolo “significa”, abbiamo già dichiarato che non parliamo più del simbolo, ma 
di una cifra da spiegare. Il simbolo coinvolge, rende partecipi, e con ciò coinvolge 
nel suo significato e si rivela. L’arte simbolica è arte religiosa perché è percezione 
del legame di ogni forma di vita con un principio superiore. E il realismo nell’arte è 
fedeltà alle cose nel loro aspetto allo stesso tempo fenomenico ed ontologico (realia 
in rebus, diceva Ivanov10), è esercitare l’arte della levatrice che fa uscire dal grembo 
delle cose la bellezza-verità in esse racchiusa. Il simbolo racchiude allora il valore e 
il nesso ontologico che gli impediscono di essere una semplice copia impallidita di 
ciò a cui rimanda, per esserne invece una sua significazione vivente. Il simbolo è la 
carne del mistero e avere un occhio simbolico significa pertanto avere uno sguardo 
sull’incarnazione, una penetrazione nel suo mistero.

Per risvegliare una mentalità simbolica e per riaprire la via ad una nuova coscienza 
artistica, materica, spaziale, del cristiano bisogna nuovamente favorire l’unione tra il 
pensiero e le mani, tra la conoscenza e la materia. Uno solo è l’artefice dell’unione tra 
la Parola e la carne: lo Spirito Santo. Perciò la mancanza della pneumatologia favo-
risce astrattismi e dualismi. Lo Spirito Santo, che versa nell’uomo l’amore, è pratica-
mente il dono grazie al quale l’uomo prenderà di nuovo nelle sue mani la materia, per 
amore e con amore, per donarla alla persona che ama. Solo così si compie il senso del 
creato e il senso dell’uomo: la materia esce dall’anonimato, acquista una dimensione 
personale e per l’altro diventa la presenza del volto amato. Solov’ëv diceva che «un 
contenuto ideale che rimanga unicamente una proprietà interiore dello spirito, della 
sua volontà e del suo pensiero, manca della bellezza e l’assenza della bellezza significa 
impotenza dell’idea»11, perciò per lui la bellezza è «l’incarnazione in forme sensibili 
di quello stesso contenuto ideale che prima di tale incarnazione si chiamava bene e 
verità»12. Non si tratta dunque di cercare cose spettacolari ed eccezionali secondo la 
misura del mondo, ma di recuperare l’abc della nostra fede, cioè il gesto d’amore, che 
ha bisogno della materia per compiersi e in essa diventa una forza creatrice capace di 
trasfigurare.

10	 In Simbolismo, in Opere complete (in russo) II, Bruxelles 1974, 652-659, qui 657; il testo si trova anche 
come voce nell’Enciclopedia Italiana, Istituto Giovanni Treccani, XXXI, Milano 1936, 793-795.

11	 V. Solov’ëv, «Il significato universale dell’arte», in Id., Il significato dell’amore e altri scritti, Milano 
1983, 227.

12	 Ibid., 220.
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Quasıi CAdsU, alcuni titoli di libri contributi DE collettive d Padre Rupnik:
bartıre dalla bellezza: LA vealizzazione delPu0m0 nell’amore: LA DASGUA della cultu-

F IN sımboaloa da ACCES$SO al MISFTEeYO del mondo; Persond cultura della Pasquda. UOppure,
scorrendo le pagıne, alcuni erm1inı che rtornano molto SPCSSO. hellezza, simbolo,
UNLLd, SADLENZA (sofia), esDENENZA, divino-umaniıta Titolji parole disegnano OT17Z-
ONnte, DIU che paradigma di pensiero; SUggerSCONO CONTESTO, un ben definita
v1a di A6UCCSSO alla realta alla condizione dell’uomo. l’orizzonte 1n Cul 61 OV:'

Rupnik, 10  — soltanto (G)183{° individuo, OM membro di una comunıta di fratelli
sorelle nata dal penstiero, dalla esperlenza di padre, tale nel 11SO della
srande spiritualitä cristlana, ı] Padre Tomas Spidlik. S1aMO davantiı una teologia,

una spiritualitä, che riuscendoci, d risposte OV!  y 1n verıta SCINDIEC
antiche, alle quest1on1 fondamentali, volte angosclant, de]l credente che 61 'Ova ad
affrontare Ss1tu271011 inedite 1n Cul 1a fede nel DIio che AL che salva sembra SCINDIEC
DIU ditficile. La OSIra acolta intende ONOTLATC 0gg1 l’artista Marko Ivan Rupnik, che
ı] MAesSTTO d una scuola, L’Atelier de]l (‚entro Aletti, le Cul realizzazlion] inus1ve ilumi-
1”anlO ilustrano chiese cappelle 1n tantı paesı1 d’Europa di tre partı de]l mondo.
Ma Padre Rupnik artısta anche, vorrel dire, quası di DIU, teologo, 10€e credente
che [= B1 1a propria fede, che intende annunclare, dire, test1imonlare questa fede
1n Dio unl-triniıta 1a Cul vita che vuole ’universo 1a creatura partecıpe d
QqUESTO OIC, partıre 914 dall’atto creat1vo pOo1 dall’evento ftondamentale della
stor1a che ı] farsi Emmanuele de]l Verbo

Gi_i scr1itt1 di Padre Rupnik pPresentanO una Iucida analis] della modernita, della
contemporanelta che segulta, DCL siungere al necessarlo discernimento che solo
indica 1a vıa della salvez7a. DropOosIito di questa analisi voglio ricordare due test1
articolol de] 2005 ı] contributo volume? Sscr1tto CO  — Padre Spidlik. L/’articolo de]

Dal S1t0 centroaletti@com: La IA Aella hellezza nelParte CONLEMDOVFANEA, In Path 2005 4X 1
495

(a LOHOSMEHZE integrale. La IA del simbolo, KRoma 2010
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Quasi a caso, alcuni titoli di libri o contributi a opere collettive di Padre Rupnik: 
A partire dalla bellezza; La realizzazione dell’uomo è nell’amore; La pasqua della cultu-
ra; Il simbolo dà accesso al mistero del mondo; Persona cultura della Pasqua… Oppure, 
scorrendo le pagine, alcuni termini che ritornano molto spesso: bellezza, simbolo, 
unità, sapienza (sofia), esperienza, divino-umanità… Titoli e parole disegnano un oriz-
zonte, più che un paradigma di pensiero; suggeriscono un contesto, una ben definita 
via di accesso alla realtà e alla condizione dell’uomo. È l’orizzonte in cui si muove 
Rupnik, non soltanto come individuo, ma come membro di una comunità di fratelli e 
sorelle nata dal pensiero, dalla esperienza e dal cuore di un padre, tale nel senso della 
grande spiritualità cristiana, il Padre Tomáš Špidlík. E siamo davanti a una teologia, 
a una spiritualità, che tenta, riuscendoci, di proporre risposte nuove, in verità sempre 
antiche, alle questioni fondamentali, a volte angoscianti, del credente che si trova ad 
affrontare situazioni inedite in cui la fede nel Dio che ama e che salva sembra sempre 
più difficile. La nostra facoltà intende onorare oggi l’artista Marko Ivan Rupnik, che è 
il maestro di una scuola, l’Atelier del Centro Aletti, le cui realizzazioni musive illumi-
nano e illustrano chiese e cappelle in tanti paesi d’Europa e di altre parti del mondo. 
Ma Padre Rupnik artista è anche, e vorrei dire, quasi di più, teologo, cioè credente 
che pensa la propria fede, e che intende annunciare, dire, testimoniare questa fede 
in Dio uni-trinità la cui vita è amore e che vuole l’universo e la creatura partecipe di 
questo amore, a partire già dall’atto creativo e poi dall’evento fondamentale della 
storia che è il farsi Emmanuele del Verbo.

Gli scritti di Padre Rupnik presentano una lucida analisi della modernità, e della 
contemporaneità che ne è seguita, per giungere al necessario discernimento che solo 
indica la via della salvezza. A proposito di questa analisi voglio ricordare due testi: un 
articolo1 del 2005 e il contributo al volume2 scritto con Padre Špidlík. L’articolo del 

1	 Dal sito centroaletti@com; cartaceo: La via della bellezza nell’arte contemporanea, in Path 4 (2005) 481-
495.

2	 Una conoscenza integrale. La via del simbolo, Roma 2010.



Intervento Ta OCCASIONE Ael CcONfTermMENTtTO Ael OTTOFrato MAONAOrIS el varn Rupnik S}

2005 raccla una storla, che es1to, che 110  - CSsagerato definire terribile
trag1co:

«] .’arte del secolo testimonla una profonda sconfitta dell’estetica prodotta = Alosofia
aglı albori della modernitäa. 1 che bellezza pOossi1amo parlare intatti S1 voleva CITCATLTE un opera
liberata dalla bellezza? La testimonlanza del secolo AD PCHa concluso PCL quanto riguarda la
bellezza orido della S1144 ASSCI1Z4 Tanto CIO che le orandı corrent1 orandı artıst1 del
secolo nella stragrande maggloranza 11O  S CETCAVAallO Adi fare delle belle, CETCAVAaLLO Adi
esprimere, ClascCunO secondo la propria espressione, disag1o dell’uomo nella situazlione
che quest1 ultim! secoal| S1 andata CLCALE Le attı nel convenzlonale SOL1LO nella
loro creativıita una dolorosa inquieta al una (m82! diretta confessione del
in quest ultimo SCOFCIO della modernitäa. ONO una cosclenti1zzazlione del dolore, del travaglio
vissuto>»>.

Nel] contributo d Padre Rupnik* al volume pubblicato CO  - ı] Cardinal Spidlik,
’analis] della s1tuazlione DIU dettagliata pIU approfondita. «Ja 110  - poch! C ()-

li, all’interno de] mondoa occidentale, 61 sfaldata 1a visione unlitarlıa de]l mondo>»>:
questa l’affermazione sintet1ca, che pOo1 splegata approfondita lungo. Questo,
detto 1n imanlera rassuntiva C, da m14 anche DOCO semplificatrice, significa
quella rottura, divisione che1negatıvamente 1a moderna cosclenza (salvoCO UE I9)SI/A DO1 CEICATE nel religioso/ecologico un soluzione al male della SC1sslione al bisogno
d slobalitä/unitä). L’uomao 61 SEeNTE diviso dalla creazlone, SC1SSO 1n
se, diviso t1rato ira imater1a spiritualitä disincarnata, sterile razlionalizzazione

astrazlione dove CONTA soltanto calcolo una ragione chiusa 1n SE DEerC10 ine
SE STESSAa relazion]1 reali, vissute CO  - ı] mondo CO  — oli tr1 10€e CO  - 1a
realta. Rupnik, allora, ricorda l’unica vıa percorribile:

«Ja t1velazione eristlana 11O  — abolisce la percezlone della sacralita del mondo, la approfon-
disce la trasfigura. orande Pan Ll’uomo, CrTeatO immagıne al Di0, ASSUNFLO nel
P Adi (oristo fisuscitato dallo Spirlto, ha COmpI1to al UODCLIALC la trasfigurazione
u  5 insieme COM se, al la crteazlone al Cul condivide destino. mondo, n da 8182

segreiamenNte trasfigurato orazle anche alla OSIra partecıpazlone, al oloria del Signore,
nel quale l’umano, i} COSMI1CO, la materla interamente penetrato fuoco dello
Spirito. (/e COS1 la vislione sentimento Adi una unita vivente ID eristiano salyva dalla
schlavitu degli element!, dalla “sottomissione divinita, che realt.  D] 11O  S lo SONO ” (Gal 4,8) C10€
salnpa dal MONdO, Insieme salna anche ıf mOondo»S.

In questa necessarla cCONverslone totale, che salva dalla tragedia della divisione

Art C1It., rete 10

H mala da ACLES40Ö al IS TEeYO del ONdo, In ({a LOHOSMMEHZA integrale, CIt., 195-2 /U0

Ihid., 195

Ihid., 196 (ricordare anche Rom 8)
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2005 traccia una storia, che porta a un esito, che non è esagerato definire terribile e 
tragico:

«L’arte del XX secolo testimonia una profonda sconfitta dell’estetica prodotta dalla filosofia 
agli albori della modernità. Di che bellezza possiamo parlare se infatti si voleva creare un’opera 
liberata dalla bellezza? La testimonianza del secolo appena concluso per quanto riguarda la 
bellezza è il grido della sua assenza. Tanto è vero che le grandi correnti e i grandi artisti del XX 
secolo nella stragrande maggioranza non cercavano di fare delle opere belle, ma cercavano di 
esprimere, ciascuno secondo la propria espressione, il disagio dell’uomo nella nuova situazione 
che in questi ultimi secoli si è andata a creare. Le arti nel senso convenzionale […] sono nella 
loro creatività una trama dolorosa e inquieta di una vera e diretta confessione del cuore umano 
in quest’ultimo scorcio della modernità. Sono una coscientizzazione del dolore, del travaglio 
vissuto»3.

Nel contributo di Padre Rupnik4 al volume pubblicato con il Cardinal Špidlík, 
l’analisi della situazione è più dettagliata e più approfondita. «Da non pochi seco-
li, all’interno del mondo occidentale, si è sfaldata la visione unitaria del mondo»5: 
questa l’affermazione sintetica, che poi è spiegata e approfondita a lungo. Questo, 
detto in maniera riassuntiva e, da parte mia anche un poco semplificatrice, significa 
quella rottura, divisione che segna negativamente la moderna coscienza umana (salvo 
poi cercare nel religioso/ecologico una soluzione al male della scissione e al bisogno 
di globalità/unità). L’uomo è e si sente separato e diviso dalla creazione, scisso in 
sé, diviso e tirato tra materia e spiritualità disincarnata, o sterile razionalizzazione 
e astrazione dove conta soltanto il calcolo e una ragione chiusa in sé e perciò fine a 
sé stessa senza relazioni reali, vissute con il mondo e con gli altri – cioè con tutta la 
realtà. Rupnik, allora, ricorda l’unica via percorribile:

«La rivelazione cristiana non abolisce la percezione della sacralità del mondo, ma la approfon-
disce e la trasfigura. Il grande Pan è morto, ma l’uomo, creato a immagine di Dio, assunto nel 
corpo di Cristo risuscitato dallo Spirito, ha il compito di operare la trasfigurazione in nuova 
creatura, insieme con sé, di tutta la creazione di cui condivide il destino. Il mondo, fin da ora 
segretamente trasfigurato grazie anche alla nostra partecipazione, è il corpo di gloria del Signore, 
nel quale tutto l’umano, tutto il cosmico, tutta la materia è interamente penetrato dal fuoco dello 
Spirito. C’è così la visione e il sentimento di una unità vivente […]. Il Dio cristiano salva dalla 
schiavitù degli elementi, dalla “sottomissione a divinità, che in realtà non lo sono” (Gal 4,8) cioè 
salva dal mondo, ma insieme salva anche il mondo»6.

In questa necessaria conversione totale, che salva dalla tragedia della divisione e 

3	 Art. cit., in rete p. 10.
4	 Il simbolo dà accesso al mistero del mondo, in Una conoscenza integrale, cit., 195-270.
5	 Ibid., 195.
6	 Ibid., 196 (ricordare anche Rom 8).
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dall’orrore della perdita de] 11S5O libera dalla schiavitü dell’idea della materl1a’,
anche ı] pensiero discorso teologici devono tIrOovare un’altra lingua, che Propri0
quella che esprime 1a profondita dell’esistenza delle CUOSC, ’unita de] perche
ı] uscC1to ed continuamente SOSTENUTO dalle in anı di Dio Continuando le
riflession] di Spidlik®, Padre Rupnik® nomıina QUESTO «Jinguaggio privileglato>»:
simbolo, QUESTO che «Cla AUCOCSSO inmistero de]l mondo»>». ] simbolo C1 coinvolge
esperienzialmente d esige d OSSCTC 11} anche intellettualmente, 1n modoa
110  - dalla vita spirituale»10,

«(Juesto C100  e che teologicamente DOssi1amo oqhlamare simbolo, ’unlione tra fenomeno
l’ultima raglone PeCL Cul SO esiste, "unilone al due mondl, unlone 11O  — solo pensata, 11O  — solo

analogicamente raggiungibile, ondata nell’amaoare del ID (‚reatore Redentaore. (Questo
del (.reatore Redentore, che realizza "unione CO  — i} CrTeatO la privileglata che

’essere I1  P partec1pato eomunNlLCAtO personalmente = SpIirito Santo, che Signore
che da la ılta nel nostr1 CUOF1 l’amore del Padre»11.

La lingua de] simbolo uniıhicante: avvolge 1a DEISONA, anche DCI 1a “{l NAatu-
di esperlenza; ha CO  - la CONOSCCNZA che 10  — fredda, NnOM-

nazlone) DEerC1Ö arrııva alla vita spirituale. Fuor1 di QUESTO linguaggio, 1a STESSAa 11U11-

clazlone della verıta diventa facılmente ideologia, proclamazione verbale che tende Miscellanea
escludere, chiudere dentro (e fuori, DCL chi fuori!). Nella parola della fede, ı]

simbolo anche necessarlamente discorso trinitarıo, cristologico d ecclesiologico.
La lingua de] simbolo quella della saplenza, che 10  — esclude la ralıo, al di 1a
della ralıo, perche DIU Comprensiva di 1a realtä, che, intesa rettamente, SCINDIE
epifania di divino-umanıita. Sarebbe NneCcessarlo importante approfondire meglio
sviluppare QqUESTO tema (8KY2] che 10  — possibile 1n QqUESTO mMOomMentTO Anche DCI dare
Spazlo, DULC soltanto (G)183{° ACCEMNNO, altro pensiero ftondamentale che viene
dalla srande tradizione teologica Solov’&v, Florenskij, Bulgakov): 61 tratta della
riflessione ALLOTNO alla Saplenza, di Cul parla 1a Scrittura Sir Pr 5ap
11,24-12,1; 5ap desiderio di Cltare test1 di Padre Rupnik forte; devo limi-
tarm, 11 peroö rtinunclare riprendere almeno alcune righe della teologa Michelina
Tenace, de] (‚entro Aletti, che esprime chiaramente tema della Saplenza:

«| )1venta allora chlaro che S14 materlalismo che l’idealismo hanno la STESSA forma mentale, d
hi L1°  - risolvono l broblema A tondoa che l DECCALO la MOrLe>», hid., 07

teologta m bolica LOFHIE OIUSLYICAZLONE dell’arte, In ibid.,
H m bolo da ACLES40Ö al IS TerO del ONdo, In ibid., 221

Ihid., 2258
11 Ihid., 219 autore In OTa agg1unge ULla bella ceitazlione A Pavel Florenskij: «Der la 1ta ho NSa-

LO, Inn ULla ola CSa Lra fenomeno LO UINECLL0, al Mnvenimento de] LLOUIHECILL1O nel
fenomen!l_, alla S{I1A manifestazione, alla S{I1A Incarnazlone. Sto parlando de] simbolo. ET la 1ta
ho riflettuto solo problema, broblema de] simbolo>.
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dall’orrore della perdita del senso e libera dalla schiavitù dell’idea o della materia7, 
anche il pensiero e il discorso teologici devono trovare un’altra lingua, che è proprio 
quella che esprime la profondità dell’esistenza delle cose, l’unità del tutto, perché 
il tutto è uscito ed è continuamente sostenuto dalle mani di Dio. Continuando le 
riflessioni di Špidlík8, Padre Rupnik9 nomina questo «linguaggio privilegiato»: è il 
simbolo, è questo che «dà accesso al mistero del mondo». «Il simbolo ci coinvolge 
esperienzialmente ed esige di essere compreso anche intellettualmente, in un modo 
non separato dalla vita spirituale»10. 

«Questo è […] ciò che teologicamente possiamo chiamare il simbolo, l’unione tra il fenomeno 
e l’ultima ragione per cui esso esiste, l’unione di due mondi, unione non solo pensata, non solo 
analogicamente raggiungibile, ma fondata nell’amore del Dio Creatore e Redentore. Questo 
amore del Creatore e Redentore, che realizza l’unione con il creato e la creatura privilegiata che 
è l’essere umano, è partecipato e comunicato personalmente dallo Spirito Santo, che è Signore 
che dà la vita e versa nei nostri cuori l’amore del Padre»11.

La lingua del simbolo è unificante: avvolge tutta la persona, anche per la sua natu-
ra di esperienza; ha un rapporto con la conoscenza (che non è fredda, astratta nomi-
nazione) e perciò arriva alla vita spirituale. Fuori di questo linguaggio, la stessa enun-
ciazione della verità diventa facilmente ideologia, proclamazione verbale che tende 
a escludere, a chiudere dentro (e fuori, per chi è fuori!). Nella parola della fede, il 
simbolo è anche necessariamente discorso trinitario, cristologico ed ecclesiologico. 
La lingua del simbolo è quella della sapienza, che non esclude la ratio, ma va al di là 
della ratio, perché più comprensiva di tutta la realtà, che, intesa rettamente, è sempre 
epifania di divino-umanità. Sarebbe necessario e importante approfondire e meglio 
sviluppare questo tema: cosa che non è possibile in questo momento. Anche per dare 
spazio, se pure soltanto come accenno, a un altro pensiero fondamentale che viene 
dalla grande tradizione teologica russa (Solov’ëv, Florenskij, Bulgakov): si tratta della 
riflessione attorno alla Sapienza, di cui parla la Scrittura (Sir 24,3-12; Pr 8,22-30; Sap 
11,24-12,1; Sap 7,22-26). Il desiderio di citare testi di Padre Rupnik è forte; devo limi-
tarmi, senza però rinunciare a riprendere almeno alcune righe della teologa Michelina 
Tenace, del Centro Aletti, che esprime chiaramente il tema della Sapienza:

7	 «Diventa allora chiaro che sia il materialismo che l’idealismo hanno la stessa forma mentale, ed entram-
bi non risolvono il problema di fondo che è il peccato e la morte», ibid., 207.

8	 La teologia simbolica come giustificazione dell’arte, in ibid., 63-101.
9	 Il simbolo dà accesso al mistero del mondo, in ibid., 221.
10	 Ibid., 228.
11	 Ibid., 219. L’autore in nota aggiunge una bella citazione di Pavel Florenskij: «Per tutta la vita ho pensa-

to, in sostanza, a una sola cosa: al rapporto tra fenomeno e noumeno, al rinvenimento del noumeno nei 
fenomeni, alla sua manifestazione, alla sua incarnazione. Sto parlando del simbolo. E per tutta la vita 
ho riflettuto su un solo problema, il problema del simbolo».
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«“ Memaor1a dell’umanita redenta”, la Sofla “]’angelo eustode del mondo, che COMNNE uccello
che COVAa SUO1 piccoli, D COI le S11& ali le PCLI innalzarle POCO POCO
’essere autentico” L/’essere autent1co 11O  S DIU solo dato dell’origine: dopo DECCALO, l’es-
SC autent1co viene dato =manıifestazione dell’eschaton. Memaor1l1a Adi DI0, la Sofla appartiene
all’ambito del “DrINCIDIO al della fine al u  O, 1cCe la realta primordiale, “primizla ”
al una realta che verra, “pre-figurazione ” Adi (Lristo, 4541 anche partecıpazlone, ASS aD O-
FAato della divina dello SpIirito Santo “HKssqa COMNNE ACCEMNO antıcıpato mondoa
trasfigurato spiritualizzato »12

rapidi (purtroppo troOpPO rapidi!) ACccenn] C1 fanno intulre la ricchez7za di questa
vVislione teologica che ha le “{ 1C radici nella tradizione eristiana orientale, che 11CO-

DIU profondamente nutrıta dalla Scrittura dalla esperlenza V1va della Chiesa. In
questa visione, da qualsiasi angolo 61 D 61 arrıva SCINDIC CEeNTfro della
fede eristiana: nistero di Dio un1l-trinita, quello della divino-umanıita dell’incarna-
z1onNe, DO1 della comunlone ecclesiale che antıcıpazlone di unlverso redento, 1a
Cul AaLUura comunlone ira DIio, oli uom1n1] le crea4ture Qui1 anche la radice
1a della rlcerca dell’impegno nella creazlone artıstica che vuole Immettere
nel mondoa le LraCcCce, segnl, le INCSSC, l’annuncio della bellezz7z4 che DUO GSSCTITC

soltanto espressione della verıta dell’amore.CO UE I9)SI/A Un d Padre Rupnik illustra ı] dell’artista dell’ Atelier («unO Spa
Z10 1n Cul STUDDO di artıst1 cristi1anı V1ve, lavora insieme»!3). «Un esemp10
d simbolo inteso 1n QUESTO modo 61 DUO vedere nella Sacrestla della Cattedrale di
Madrid, ’Almudena» 14 51 tratta di un ’opera molto impegnatıva, che (0)]9) H] mmetr1
quadrati di superfice. «La Compos1izione iconografica fatta Dropri0 1n modoa tale
da far 112 1a STrUttura de] simbolo>»1> L’aula, CO  - le “{ 1C quattro paret1 diventa
1a sintes1 della totalita della tvelazione quası Ss1ntes1 epifanica de]l di Dio
Le due paret1 DIU CO  e, che 61 IFTOVAaNO specchio presentano una <«Je due in anı de]l
Padre>» V’altra «Ja Sapienza/chiesa VIVa>. Le tre due paret]l, quelle DIU lunghe della
Sala IMOSTIranO da un «Ja creazlone de] mondo>» dall’altra «Ja OV: creazlone
1n (TlsStOo>. Le parole che dicono tem1 dell’opera 914 SUggerSCONO 1a totalitä, V’ar-
inonl1a di questa totalita: 61 tiene, ogn1 rNceve ı] significato pienNO dalla rela-

12 fradizione, CINOYLA ÜIADOYatorio di VISUFFEZLONE”, Teologta bastorale. DAartire Aalla hellezza,
KRoma ZU005, 385-386 Le c1taz1onı S()I10O Aa Solov’ev Florenskij]. cOontiInuaA: «1a emorla A ID
alimenta In no1 la nostalgia A DIo0, “nostalgia della trasfiıgurazione”, della “plena solidarietä fraternt-
fd  A} che risponde ad sentimento mist1co dell’unitä de] mondo, della harentela delle COSC fra A loro,
della tamiliaritä che c €  O Lra quello che esiste. .. Dalla Santa Saplenza broviene qualcosa che da
al’universo la s{1A affascinante bellezza” Ecco berche, ber 1 “soflologi” russl, l’estetica l CUul “ princIpI0
Oggett1vo la bellezza” ha PEI “grado assoluto” la mist1ica, la quale 1 compile COINEC PeSIStEHNZA ecclesiale
frasfıgurata>».

15 S1t0 www.centroaletti.com.
14 (a LOHOSMEHZE integrale, C1t., 221
15 Ihid.
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«“Memoria dell’umanità redenta”, la Sofia è “l’angelo custode del mondo, che come un uccello 
che cova i suoi piccoli, copre con le sue ali tutte le creature per innalzarle a poco a poco verso 
l’essere autentico”. L’essere autentico non è più solo un dato dell’origine: dopo il peccato, l’es-
sere autentico viene dato dalla manifestazione dell’eschaton. Memoria di Dio, la Sofia appartiene 
all’ambito del “principio” di tutto e della fine di tutto, dice la realtà primordiale, ma è “primizia” 
di una realtà che verrà, “pre-figurazione” di Cristo, essa è anche partecipazione, gusto assapo-
rato della divina presenza dello Spirito Santo. “Essa è come un accenno anticipato al mondo 
trasfigurato e spiritualizzato”»12. 

I rapidi (purtroppo troppo rapidi!) accenni ci fanno intuire la ricchezza di questa 
visione teologica che ha le sue radici nella tradizione cristiana orientale, ma che anco-
ra più profondamente è nutrita dalla Scrittura e dalla esperienza viva della Chiesa. In 
questa visione, da qualsiasi angolo si parte, si arriva sempre al centro e al tutto della 
fede cristiana: il mistero di Dio uni-trinità, quello della divino-umanità dell’incarna-
zione, e poi della comunione ecclesiale che è anticipazione di un universo redento, la 
cui natura è comunione tra Dio, gli uomini e le creature tutto. Qui è anche la radice o 
la sorgente della ricerca e dell’impegno nella creazione artistica che vuole immettere 
nel mondo le tracce, i segni, le promesse, l’annuncio della bellezza che può essere 
soltanto espressione della verità e dell’amore.

Un testo di Padre Rupnik illustra il percorso dell’artista e dell’Atelier («uno spa-
zio in cui un gruppo di artisti cristiani vive, prega e lavora insieme»13). «Un esempio 
di simbolo inteso in questo modo si può vedere nella Sacrestia della Cattedrale di 
Madrid, l’Almudena»14. Si tratta di un’opera molto impegnativa, che copre 90 metri 
quadrati di superfice. «La composizione iconografica è fatta proprio in modo tale 
da far emergere la struttura del simbolo»15. L’aula, con le sue quattro pareti diventa 
la sintesi della totalità della rivelazione e quasi sintesi epifanica del progetto di Dio. 
Le due pareti più corte, che si trovano a specchio presentano una «le due mani del 
Padre» e l’altra «la Sapienza/chiesa viva». Le altre due pareti, quelle più lunghe della 
sala mostrano da una parte «la creazione del mondo» e dall’altra «la nuova creazione 
in Cristo». Le parole che dicono i temi dell’opera già suggeriscono la totalità, e l’ar-
monia di questa totalità: tutto si tiene, ogni parte riceve il significato pieno dalla rela-

12	 La tradizione, memoria e “laboratorio di risurrezione”, in Teologia pastorale. A partire dalla bellezza, 
Roma 2005, 385-386. Le citazioni sono da Solov’ëv e Florenskij. Il testo continua: «La Memoria di Dio 
alimenta in noi la nostalgia di Dio, “nostalgia della trasfigurazione”, della “piena solidarietà o fraterni-
tà” che risponde ad un sentimento mistico dell’unità del mondo, della parentela delle cose fra di loro, 
della familiarità che c’è tra tutto quello che esiste… Dalla Santa Sapienza proviene qualcosa che dà 
all’universo la sua affascinante bellezza”. Ecco perché, per i “sofiologi” russi, l’estetica il cui “principio 
oggettivo è la bellezza” ha per “grado assoluto” la mistica, la quale si compie come esistenza ecclesiale 
trasfigurata».

13	 Dal sito www.centroaletti.com.
14	 Una conoscenza integrale, cit., 221.
15	 Ibid.
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zione CO  — le altre. La meglio 1a nel aNnNUNCIANO CANLANO
l’unica realta che simboli, figure, immagın! espr1monO: ı] di Dio ımM antfe de]
mondoa Dio ”ide GUANLO Avevd fatto, d CLCLO, Y COSA molto buond, (n 1,5 L), (‚.reatore
DCI 6)  y Salvatore, ALICOTLA DCI 6)  E nell’esistenza de] Verbo fatto 1}1  y
fatto Emmanuele, LDio-con-noal. una stor1a CO  — due imoment] originantı: 1a prima
1a OV: creazlone. La parete di fondo, quella d ingresso, C1 dice l’origine, 1a fonte
da Cul scaturlisce. All’inizio (un’origine che precede ı] m ı] che
Dropri0 (G)1R{5 orlgine 7inizio de] m de]l tutto) C €  x ı] Padre «NASCOSTO nel s {  (

ANtLO di oloria che 1Kl CO  — le “{ 1C due manı, ı] Figlio lo Spirito>16, dove lo Spirito
indicato dalla figura di Marla 1a Pneumatofora. [ fronte (parete d’ingresso) C €  x 1a

Saplenza:
«(Essa) la visione del mondoa del Dgnche dunque oli intima, che CTa all’ora
della creazlone penetra i} cCrTeatoO Essendo la visione della creazlone, la Saplenza l’unita
al l’esistente, 1O  S un unitäa statıca, un unitäa 1va creativa. Inoltre, poiche CTa

quando monda Usclva da D10, poiche la visione che ID della creazlone, la visione che
Egli eustodiva nel COMNNE S1144 volonta riguardo all’evolversi al Adi Creato,
la Saplenza anche la S1144 memaorla che 1ve nel Creato, eustodendo COS1 CIO sign1ificato Adi
tuttos>17. Miscellanea
«La Saplenza tende ad una incarnazlone, acl una plena rivelazione che

oper1 la trasformazione ad immagıne di quella intima ınıta che ı] Cre4tO possiede nel
(‚‚reatore»18 una vVislione de]l di Dio quale data all’umanita nella rvelazlo-

che di capıre l’unita profonda della realta anche ı] significato de] fars]
UOIMNO de] Verbo 10  — solo 1n al PECCALO, (G)1R{5 COMNSCSUCHNZA de]l PECCALO,
OM IMOMEeNTLO alto, culmine, dell’agire di Dio uNnga, meglio 1a rsposta alla quest10-

classica, CONCcrTretAa perche (010(0#] V’esistente: WEa Deus homo?

«Ja MVMemorla-saplenza rticorda che Dg Padre CI4 COI lo Spirito Santo, i} Signore che da la vita,
PCLI del Figlio, nel Figlio vista del Figlio, (/e allora flusso al 1lta che proviene da
DI0, che i} Creato, PeCL della orazla, una ricapitolazione al (risto,
OVeEe i} mondoa trasfigurato nel al oloria del Signore»1?

I} desiderio, sarebbe quello di cltare ı] d Rupnik, stimolante 1a
riflessione MI sem bra peroö importante una considerazione: QqUESTO

VCIO, ı] credente, NnOo1 anche 1n QqUESTO m che VIvLamMmo ı] NO della secola-

Ihid.: evidente riterimento all’immagine A lreneo, (LONLFO fe ErYeSstie. JIutte le c1taz1onı Adalle bagıne 1
.

17 Ihid., 223

Ihid.
Ihid., 224
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zione con le altre. La parte e il tutto, meglio la parte nel tutto annunciano e cantano 
l’unica realtà che simboli, figure, immagini esprimono: il progetto di Dio amante del 
mondo (Dio vide quanto aveva fatto, ed ecco, era cosa molto buona, Gn 1,31), Creatore 
per amore, e Salvatore, ancora per amore, nell’esistenza umana del Verbo fatto carne, 
fatto Emmanuele, Dio-con-noi. È una storia con due momenti originanti: la prima e 
la nuova creazione. La parete di fondo, quella di ingresso, ci dice l’origine, la fonte 
da cui tutto scaturisce. All’inizio (un’origine che precede il tempo e il tutto, ma che 
proprio come origine è l’inizio del tempo e del tutto) c’è il Padre «nascosto nel suo 
manto di gloria che crea con le sue due mani, il Figlio e lo Spirito»16, dove lo Spirito 
è indicato dalla figura di Maria la Pneumatofora. Di fronte (parete d’ingresso) c’è la 
Sapienza:

«(Essa) è la visione del mondo del Dio creatore, che dunque gli è intima, che era presente all’ora 
della creazione e penetra tutto il creato. Essendo la visione della creazione, la Sapienza è l’unità 
di tutto l’esistente, non un’unità statica, ma un’unità viva e creativa. Inoltre, poiché era presente 
quando il mondo usciva da Dio, poiché è la visione che Dio aveva della creazione, la visione che 
Egli custodiva nel cuore come sua volontà riguardo all’evolversi e al crescere di tutto il creato, 
la Sapienza è anche la sua memoria che vive nel creato, custodendo così il vero significato di 
tutto»17.

«La Sapienza tende ad una costante incarnazione, ad una piena rivelazione che 
operi la trasformazione ad immagine di quella intima unità che il creato possiede nel 
Creatore»18. È una visione del progetto di Dio quale è data all’umanità nella rivelazio-
ne che permette di capire l’unità profonda della realtà e anche il significato del farsi 
uomo del Verbo non solo in rapporto al peccato, come conseguenza del peccato, ma 
come momento alto, culmine, dell’agire di Dio. È una, meglio la risposta alla questio-
ne classica, ma concreta perché tocca tutto l’esistente: cur Deus homo? 

«La Memoria-sapienza ricorda che Dio Padre crea con lo Spirito Santo, il Signore che dà la vita, 
per mezzo del Figlio, nel Figlio e in vista del Figlio. C’è allora un flusso di vita che proviene da 
Dio, e che muove il creato, per mezzo della grazia, verso una ricapitolazione di tutto in Cristo, 
dove il mondo è trasfigurato nel corpo di gloria del Signore»19.

Il desiderio, sarebbe quello di citare tutto il testo di Rupnik, tanto è stimolante la 
riflessione proposta. Mi sembra però importante una considerazione: se tutto questo 
è vero, il credente, noi anche in questo tempo che viviamo sotto il segno della secola-

16	 Ibid.; evidente riferimento all’immagine di Ireneo, Contro le eresie. Tutte le citazioni dalle pagine 221 
ss.

17	 Ibid., 223.
18	 Ibid.
19	 Ibid., 224.
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MZZAZIONE, S1AMO0 costrett] tivedere 1a OSIra cCONCezZl0oNe dell’esistente, acl ACCETILATE
che nulla (eccetto ı] peccato) ha C11SO fuor!] de] di Dio, che V’esistente

SAaNTtTO allora deve diventare ragione di lode, ringraziamento, adorazione.
Consideriamo ALICOTLA IMOMeEeNTO ı] srande INOSAa1CO di Madrid. La bellezza della
creazlone nella (  a, nel cCamp1, nel 1NAarfe che brulica d vita. La UOWV: creazlone
110  - abolisce, InNOova santıfica partıre dall’evento culmine de]l fars] VUOINO

de] Verbo, de]l nistero della Divino-umanıta.
Soltanto l’opera d’arte, «Ja v1a de]l simbolo», l’accesso alla VT plena

CONOSCCHNZA, alla «CONOSCCNZAa integrale», nel C11S50O dell’insegnamento d Solov’ev20
difficile, quando 61 tratta di tem1 OS1 appassıonantı, OS1 coinvolgenti, perche

61 tratta de] C11SO delle CUOSC, della OSIra vita, di NnO1 stess], fermars] nella riflessione
nel comunlicare (non idee, 1a vita). I} OSITO m ı] 11O ha delle eG1-
11 DONC de] limiti che OSNUNO di NnOo1 deve rispettare, Proprio perche rispetta 1a
vita nella vita ı] che dono, C1 donato 110  - 110  - OSITA proprieta. allora
concludo (anche prendo ALICOTLA DOCO di tempo!), DCI ricordare ı] INOt1VO de]l
OSITO GSSCTITC qu1 adlesso. La Facolta di Teologia di Lugano, CO  — QUESTO ALLO accade-
M1CO, intende IlcOoNOsSCere ONOTLATLTC teologo d artısta che C1 aluta r1scoprire
ı] 11SO de] mondo, della vita della OSITA esistenza, della relazione-comunilone traCO UE I9)SI/A tutt1 ol]i es1istent] prima dopo SCINDIEC ira DIio le {{l crea4ture Padre Rupnik C1
insegna che 1a parola della fede ha bisogno della lingua della bellezza, che 1a verıta
che C1 viene dalla rtvelazione che 1a verıta di Dio, 10  — consliste 1n ormuley

che nel linguaggio simbolico verıta che fa vivere,y intelligere che 1a vita
della fede esperlenza che coinvolge avvolge 1a OSIra umanıta, ı] OSITO GSSCTEC

DETISONLC CO  — oli altri, ı] OSITO GSSCTEC DEerC10 mater1a, anıma sp1irnto. Spirito
limitato, ı] NOSTrO, che nell’incontro CO  - lo Spirito Santo DUO Vivere 1a comunlone
nella vita divina.

I} dobbiamo rispettarlo, 10  — C1 tene prigionlerl. Per QquUESTO prendo
ALICOTLA DOCO DCL ultimo brano di Padre Rupnik. SOnNOo due pagıne2l,

< In Ogn1 OLLOSCCI1IZaA c €  O l’esigenza della tuttunita, esigenza che egli Solov’Ev) definisce COLILNC “ CONO-
SCCI1IZA integrale” Essa PTESUPPONE IDERE  - SpOSLAMENTO della OLLOSCCI1ZaA Aalla sfera razional-concettuale
alla stera creativa, delVl’arte, della bellezza. La bellezza l’incarnazione de] DIMNCIpIO teurg1C0 relig10so
tuttunit1vo, DIMNCIpIO che ragg1unge le dimensioni della eultura UINaLlla», ibid., 22), OTLa 21

71 «Der CICAIC MOSsSAaLICO In IDERE  - Spazlo ecclesiale C €  A bisogno della sinergla A LAanTLEe realtä diverse A
tantı strat] differenziati della OLLOSCCI1IZaA dell’operare. (e bisogno A intimo, brofondo,
meditativo, Oran(te, contemplativo C011 Slgnore, che aLLTaversa S14 moment] bersonalissimi A PTE
ohiera che quelli liturgict, S14 semplicemente le “yisite” della orazla In alla 1ta quotidiana...
quando IDERE  - IHC1IL10 lo asSpettLa, (‚ e OMENTLO dello studio, della frequentazione della Sacra Scrittura,
della tradizione, A qualche ettura spirituale. Pol C €  A l OMENTO della luce, quello In Cul la vVIiISs1IONe

Cul {1 sent1 piccolo piccolo, doecile, umile, brofondamente aperto, Ma QUESTLO L10:

Aalla vislione de] materlale che verra utilizzato nella realizzazione artıst1ca, dall’andarlo LEICAIC, Aa]
brocurarlo, fino Organizzarne l LTaSpOTTLO, Allo SLTESSO bisogna A Chli lavorerä C O)1I1

LE, A COINEC lo potral coinvolgere, in nel risvolti DIu cONcTETN: dovral ceonsiderare COINEC STAa quest artısta,
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rizzazione, siamo costretti a rivedere la nostra concezione dell’esistente, ad accettare 
che nulla (eccetto il peccato) ha senso fuori del progetto di Dio, che tutto l’esistente 
è santo. E tutto allora deve diventare ragione di lode, ringraziamento, adorazione. 
Consideriamo ancora un momento il grande mosaico di Madrid. La bellezza della 
creazione è nella terra, nei campi, nel mare che brulica di vita. La nuova creazione 
non abolisce, ma rinnova e santifica tutto, a partire dall’evento culmine del farsi uomo 
del Verbo, del mistero della Divino-umanità. 

Soltanto l’opera d’arte, «la via del simbolo», permette l’accesso alla vera e piena 
conoscenza, alla «conoscenza integrale», nel senso dell’insegnamento di Solov’ëv20.

È difficile, quando si tratta di temi così appassionanti, e così coinvolgenti, perché 
si tratta del senso delle cose, della nostra vita, di noi stessi, fermarsi nella riflessione e 
nel comunicare (non idee, ma la vita). Il nostro tempo, il tempo umano ha delle esi-
genze e pone dei limiti che ognuno di noi deve rispettare, proprio perché rispetta la 
vita e nella vita il tempo che è dono, ci è donato e non è non nostra proprietà. E allora 
concludo (anche se prendo ancora un poco di tempo!), per ricordare il motivo del 
nostro essere qui adesso. La Facoltà di Teologia di Lugano, con questo atto accade-
mico, intende riconoscere e onorare un teologo ed un artista che ci aiuta a riscoprire 
il senso del mondo, della vita della nostra esistenza, della relazione-comunione tra 
tutti gli esistenti e prima e dopo e sempre tra Dio e le sua creature. Padre Rupnik ci 
insegna che la parola della fede ha bisogno della lingua della bellezza, che la verità 
che ci viene dalla rivelazione e che è la verità di Dio, non consiste in formule astratte, 
ma che nel linguaggio simbolico è verità che fa vivere, amare, intelligere e che la vita 
della fede è esperienza che coinvolge e avvolge tutta la nostra umanità, il nostro essere 
persone con gli altri, il nostro essere carne e perciò materia, anima e spirito. Spirito 
limitato, il nostro, che nell’incontro con lo Spirito Santo può vivere la comunione 
nella vita divina.

Il tempo: dobbiamo rispettarlo, ma non ci tiene prigionieri. Per questo ne prendo 
ancora un poco per proporre un ultimo brano di Padre Rupnik. Sono due pagine21, 

20	 «In ogni conoscenza c’è l’esigenza della tuttunità, esigenza che egli (Solov’ëv) definisce come “cono-
scenza integrale”. Essa presuppone uno spostamento della conoscenza dalla sfera razional-concettuale 
alla sfera creativa, dell’arte, della bellezza. La bellezza è l’incarnazione del principio teurgico religioso 
tuttunitivo, principio che raggiunge tutte le dimensioni della cultura umana», ibid., 225, nota 21.

21	 «Per creare un mosaico in uno spazio ecclesiale c’è bisogno della sinergia di tante realtà diverse e di 
tanti strati differenziati della conoscenza e dell’operare. C’è bisogno di un rapporto intimo, profondo, 
meditativo, orante, contemplativo con il Signore, che attraversa sia i momenti personalissimi di pre-
ghiera che quelli liturgici, sia semplicemente le “visite” della grazia in mezzo alla vita quotidiana… 
quando uno meno se lo aspetta. C’è il momento dello studio, della frequentazione della Sacra Scrittura, 
della tradizione, di qualche lettura spirituale. Poi c’è il momento della luce, quello in cui nasce la visione 
e in cui ti senti piccolo piccolo, docile, umile, profondamente aperto. Ma tutto questo non è separato 
dalla visione del materiale che verrà utilizzato nella realizzazione artistica, dall’andarlo a cercare, dal 
procurarlo, fino a organizzarne il trasporto… Allo stesso tempo bisogna tener conto di chi lavorerà con 
te, di come lo potrai coinvolgere, fin nei risvolti più concreti: dovrai considerare come sta quest’artista, 
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C1 alutano capıre 1n profonditä ı] lavoro, 91012 fatica, de]l teologo artısta de]l
SUO1 fratelli sorelle dell’Atelier. dottorato hOonoris della OSIra Facolta
personale, DCI Marko Ivan Rupnik, esli lo 61 Capisce daj SUO1 scr1tt1 10  —

esisterebbe 1a paternita d Tomas Spidlik 1a comunıta dell’ Atelier de]
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quale beriodo vive, quali S()L110O le SC forze creatricl. Dovral Insiteme AVCI la comunıta eristiana
CUu1 sara collocata l’opera, la loro cultura, le loro aLtLese, l loro caAmMmmMINO spirituale. Dovral ceonsiderare

materlale della DParete, la S{I1A breparazlione, l’organizzazione de] cantlere, C100 che la comunıta eristlana
celebrerä davanti QUESTLO MOSAalCO, VIVO, esperienziale della liturgia dei sacrament1.

Dol A la tcerca della forma, delle iImmagınl, C ()I11 diseeno diligente, quası eserC1Z10
monast1ico. Jutte QqUESTE dimensioni L10: S()I10O7 devono ESSCIC Organıcamente unite In ULla

PEISONA, coinvolgendoa C100 che Allora 1 sperimenta veramentT: la Sinton1a, l’armonia, ’unitä de]
mondo spirituale, intellettuale, psicologico, TDOTICO, l Inser1to In EeSSUTLO comunitarıo, SOC1A-
le, culturale, berche cOs1 la Chiesa. QqUESTO modoa 1 da Spazlo al simbolo, che L1°  - DuO ESSCIC SLELCIEL-

brato In un ’ agenda A attı singoli, separatı, Solo quando QqUESTO 1ve dentro A no1 In modoa
UN1to d esperienziale, allora, ET ULla facilitazione operatıva, tecn1ıca, 1 DuO brocedere suddividerne
Iı moment], ad elencarne le cComponentI, Ma berche l’opera trasıundi A infta vitale, c €  O bisogno de]
dell’uomo COINEC CEeNLTO CUu1 QUESTE realtä confluiscono, 1 Incontrano ripartono, [ 1 OCCaANO
le COSEC che scendono Atelo quelle che 1 innalzano Adalla LEIrTa>», ibid., 269-270
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ma ci aiutano a capire in profondità il lavoro, gioia e fatica, del teologo artista e dei 
suoi fratelli e sorelle dell’Atelier. Il dottorato honoris causa della nostra Facoltà è 
personale, per Marko Ivan Rupnik, ma egli – e lo si capisce dai suoi scritti – non 
esisterebbe senza la paternità di Tomáš Špidlík e senza la comunità dell’Atelier e del 
centro Aletti.

quale periodo vive, quali sono le sue forze creatrici. Dovrai insieme aver presente la comunità cristiana 
in cui sarà collocata l’opera, la loro cultura, le loro attese, il loro cammino spirituale. Dovrai considerare 
il materiale della parete, la sua preparazione, l’organizzazione del cantiere, ciò che la comunità cristiana 
celebrerà davanti a questo mosaico, avere un senso vivo, esperienziale della liturgia e dei sacramenti… 
e poi di nuovo la ricerca della forma, delle immagini, con un disegno diligente, quasi un esercizio 
monastico… Tutte queste dimensioni non sono staccate, ma devono essere organicamente unite in una 
persona, coinvolgendo tutto ciò che è. Allora si sperimenta veramente la sintonia, l’armonia, l’unità del 
mondo spirituale, intellettuale, psicologico, corporeo, il tutto inserito in un tessuto comunitario, socia-
le, culturale, perché così è la Chiesa. In questo modo si dà spazio al simbolo, che non può essere smem-
brato in un’agenda di atti singoli, separati. Solo quando tutto questo vive dentro di noi in un modo 
unito ed esperienziale, allora, per una facilitazione operativa, tecnica, si può procedere a suddividerne 
i momenti, ad elencarne le componenti. Ma perché l’opera trasudi di linfa vitale, c’è bisogno del cuore 
dell’uomo come centro in cui tutte queste realtà confluiscono, si incontrano e ripartono. Lì si toccano 
le cose che scendono dal cielo e quelle che si innalzano dalla terra», ibid., 269-270.
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V’ecologia cristiana ne] Compendio
della Dottrina socıiale della Chiesa

Ettore Malnati“

L’edizione di Compendio de]l pensiero soclale alla luce de]l Vangelo de]l DIO
nunclament] de]l Magistero della Chiesa cattolica ott1mo STITUMeEeNT. DCL quel chrz-
stifideles lalcı che vogliono ALLUATEe 1a loro vocazlone ne] mondoa DCI Orlentare le realta
temporali Dio, quali di Chiesa nella storla. Non DOtEeVva dunque iINANCALC

QqUESTO DrezZ10SO Strum eNTO, 1n (} ı] pensiero della Chiesa sull’azione creatrice di
DIio, aul Cre4tO s11] ruolo dell’uomo immagıne di Dio quale «SOVErNatOore delegato>»

C100 che l’impronta dell’azione creatrice di DIio Da SCINDIC 1a fede CY1-
st1ana ouarda mondoa (G)1R{5 all’opera di Dio dove Egli V’actus DVLMUS OM

dice Moltmann <«Jo trasforma nel mondoa di quell’uomo che deve corrispondere
s { 1  ( (‚.reatore nel SEe1 o107n1 lavorativi, (G)1R{5 nel quarto comandamento de] Decalogo.
m dell’ Illuminismo, dal simbolo de] mondo (G)1R{5 D di DIio, 61 SOL10 SV1-

luppati tr1ı simbaoliji modern!]!: ı] mondo (G)1R{5 macchina, ı] mondoa (G)183{° laboratorio,
ı] mondo (G)1R{5 esperimento»1,

( lascuna di questTe «V1S10N1> considerare ı] mondo 10€e ’ambiente quale
DO di sperimentaz1ione dell’uomo lo fa CO  — quesgli elementi settor1 macchina,
laboratorio, esperimento 1n Cul l’uomo riesce, CO  — 1a y{l applicazione, acl esercIta-

ı] s { 1  ( dominio confrontandos]i solo CO  — imeccanıc1smaoa tecn1co-scientihico C, 1n
questa progettualitäa, volutamente ASSEeNTE Ogn1 dialogo CO  - la metafisica delle forze
vitali: «SNe dice Moltmann QUESTO ine dello Sviluppo, la distruzione della NnAatu-

significherä anche 1a ine degli esser] umanı»2.
I} Magistero della Chiesa nel Concilio Vatlicano INl nel pronunclament! CONTLEM-

poranel C1 riporta 1n CO  - l’umanita mondo tenendo ben

1carlo PEI l Lalcato la Cultura nella 10Cces1 A Irleste, Ocente A teologia Ssistematıica PTITCSSO
SemInNarlo Interdiocesano A Gorizila- Trieste-Udine, Ocente PTITCSSO l’Istituto Superlore A Sclenze Re.
ligiose A Irieste A Udine Email vicario.laicatocultura@diocesi.trieste .1t.

MOLTMANN, DO nella (LreaziONe, Bresc1la 1986, 360
Ihid., 363
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L’ecologia cristiana nel Compendio 
della Dottrina sociale della Chiesa

Ettore Malnati*

L’edizione di un Compendio del pensiero sociale alla luce del Vangelo e dei pro-
nunciamenti del Magistero della Chiesa cattolica è un ottimo strumento per quei chri-
stifideles laici che vogliono attuare la loro vocazione nel mondo per orientare le realtà 
temporali a Dio, quali presenze di Chiesa nella storia. Non poteva dunque mancare 
questo prezioso strumento, e in esso il pensiero della Chiesa sull’azione creatrice di 
Dio, sul creato e sul ruolo dell’uomo immagine di Dio quale «governatore delegato» 
su tutto ciò che porta l’impronta dell’azione creatrice di Dio. Da sempre la fede cri-
stiana guarda al mondo come all’opera di Dio dove Egli ne è l’actus primus e – come 
dice Moltmann – «lo trasforma nel mondo di quell’uomo che deve corrispondere al 
suo Creatore nei sei giorni lavorativi, come nel quarto comandamento del Decalogo. 
Al tempo dell’Illuminismo, dal simbolo del mondo come opera di Dio, si sono svi-
luppati altri simboli moderni: il mondo come macchina, il mondo come laboratorio, 
il mondo come esperimento»1. 

Ciascuna di queste «visioni» porta a considerare il mondo cioè l’ambiente quale 
campo di sperimentazione dell’uomo e lo fa con quegli elementi e settori – macchina, 
laboratorio, esperimento – in cui l’uomo riesce, con la sua applicazione, ad esercita-
re il suo dominio confrontandosi solo con un meccanicismo tecnico-scientifico e, in 
questa progettualità, è volutamente assente ogni dialogo con la metafisica delle forze 
vitali: «Se – dice Moltmann – questo è il fine dello sviluppo, la distruzione della natu-
ra significherà anche la fine degli esseri umani»2.

Il Magistero della Chiesa nel Concilio Vaticano II e nei pronunciamenti contem-
poranei ci riporta in un rapporto con l’umanità e il mondo tenendo ben presente 

*	 Vicario per il Laicato e la Cultura nella Diocesi di Trieste, Docente di teologia sistematica presso il 
Seminario Interdiocesano di Gorizia-Trieste-Udine, Docente presso l’Istituto Superiore di Scienze Re-
ligiose di Trieste e di Udine. Email: vicario.laicatocultura@diocesi.trieste.it.

1	 J. Moltmann, Dio nella Creazione, Brescia 1986, 360.
2	 Ibid., 363.
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l’opera di Dio Cre4tore provvidente DCI 7intero CTe4LtLO 1a inMissione dell’uomo {{l

immagıne che «domina>» 1a realta creata perche questa dia oloria al (.reatore tutelan-
do ’ordine da lu1 voluto usando di C5Sd, alterarne 1a dinamica profetica, anche
DCT realizzare ver rispettando V’equilibrio dell’ecologia dell’ambiente quella

I} Compendio C1 offre questa opportunita di riflessione dalla quale dipende V’etica
de] uomo-ambiente, eristiano-mondo.

(.reato D di Dio d  _ DO
PCTI la mMissione dell’uomo

Nella seconda de]l Compendio della Dottrina soclale della Chiesa oli esten-
SOrl al Cap 10 offrono u12  ® sguardo s11] della DEISONA ’ambiente.
Questione 10  — semplice doverosa da impostare. La teologia che sottosta al Drım1
capitoli della (senes]1 C1 1a creazl1o0ne d Ogn1 elemento di KW (G)183{° C10 cheCO UE I9)SI/A DIio vuole TcoNnOscCe (G)1R{5 «buono>» (Gn 1,4.10.12) [ questa intrinseca bontä,

1n relazione 7intera creazlone, ’ Autore sottolinea ı] valore DONC
l’uomo 1a donna, creat] <n {{l immagıne>» (Gn 1,27), quali custodi responsabili di

ı] CTe4LtLO CO  — ı] COMpItO di «tutelarne l’armonia lo sviluppo>»).
Questa iMissione < elemento cOost1tut1vo dell’identitäa umana>»“ 1a «N atura>

rtmane DCL 7intera umanıta, di Ogn1 cultura fede, «un opera dell’azione creatrice
divina, 110  - una pericolosa cCONcorrente>»>. Infatti 1n KW V1 iNtrNSeCO, DUL velato

VECTIO, ı] DPI1MO rivelarsı d Dio AUTOTE ordinatore provvido della sradualitä della
vita Sap 15,2 1,.20) I} p1anO de]l G.reatore, secondo ı] O, quello d
st'itulre l’uomo sgarante dell’intera realta creata DCL SE DCI una relazionalita, attıva
Dassıva, ira oli esser] vivent] beneficio di una trasversale Dromozlone di 1a realta
creata Pu  O servirsene DCI ı] s {  ( SOSTENLAMENTLO DUO OSSCTC di aluto DCI l’equilibrio
tra le varle forme di vita. una nMissione importante questa dalla quale l’uomo, «1M -
magıne somiglianza di Dio>» (Gn 1,26), 10  — DUO es1imers]1. I} Simbolo di fede in1z1a
Dropri0 'Os1 «Credo 1n solo DIio, Padre UOnnipotente, (.reatore de] cielo della
terra> La creazlone dunque articolo della fede cristlana, 10  — 1a conclusione d

ragionamento metafisico. fatto dunque che 1a fede ecristi1ana DONC Dio 1n modo

PONTIFICIO (‚ONSIGLIO (JIUSTIZIA PACE, Oompendio Aella Dottrina sociale Adella Chtesa, (..lttä de] Va
11cano 2004, 451

Ihid., 452

Ihid., 451
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l’opera di Dio creatore e provvidente per l’intero creato e la missione dell’uomo sua 
immagine che «domina» la realtà creata perché questa dia gloria al Creatore tutelan-
do l’ordine da lui voluto e usando di essa, senza alterarne la dinamica profetica, anche 
per realizzare res novae rispettando l’equilibrio dell’ecologia dell’ambiente e quella 
umana. 

Il Compendio ci offre questa opportunità di riflessione dalla quale dipende l’etica 
del rapporto uomo-ambiente, cristiano-mondo.

1. Il Creato opera di Dio e campo 
per la missione dell’uomo

Nella seconda parte del Compendio della Dottrina sociale della Chiesa gli esten-
sori al cap. 10 offrono uno sguardo sul rapporto della persona umana e l’ambiente. 
Questione non semplice ma doverosa da impostare. La teologia che sottostà ai primi 
capitoli della Genesi ci presenta la creazione ed ogni elemento di essa come ciò che 
Dio vuole e riconosce come «buono» (Gn 1,4.10.12). Di questa intrinseca bontà, 
posta in relazione verso l’intera creazione, l’Autore sacro sottolinea il valore e pone 
l’uomo e la donna, creati «a sua immagine» (Gn 1,27), quali custodi e responsabili di 
tutto il creato con il compito di «tutelarne l’armonia e lo sviluppo»3. 

Questa missione «è un elemento costitutivo dell’identità umana»4 e la «natura» 
rimane per l’intera umanità, di ogni cultura e fede, «un’opera dell’azione creatrice 
divina, non una pericolosa concorrente»5. Infatti in essa vi è intrinseco, se pur velato 
ma vero, il primo rivelarsi di Dio autore e ordinatore provvido della gradualità della 
vita (Sap 13,5 e Rm 1,20). Il piano del Creatore, secondo il testo sacro, è quello di co-
stituire l’uomo a garante dell’intera realtà creata per sé e per una relazionalità, attiva e 
passiva, tra gli esseri viventi a beneficio di una trasversale promozione di tutta la realtà 
creata. Può servirsene per il suo sostentamento e può essere di aiuto per l’equilibrio 
tra le varie forme di vita. È una missione importante questa dalla quale l’uomo, «im-
magine e somiglianza di Dio» (Gn 1,26), non può esimersi. Il Simbolo di fede inizia 
proprio così: «Credo in un solo Dio, Padre Onnipotente, Creatore del cielo e della 
terra». La creazione è dunque un articolo della fede cristiana, non la conclusione di 
un ragionamento metafisico. Il fatto dunque che la fede cristiana pone Dio in modo 

3	 Pontificio Consiglio Giustizia e Pace, Compendio della Dottrina sociale della Chiesa, Città del Va-
ticano 2004, n. 451.

4	 Ibid., 452.
5	 Ibid., 451.
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eziologico, all’origine della realta Creata, 10  — Ce voler O 1n ombra lo SV1-
luppo delle specle de]l vivent] bens] raffermare che ı] CTrTe4tiO 1n SE 1a st1mmata
dell’opera di Dio C100 dice 1a teologia ecristiana avvlene nıhılo. QÜuesto Creato,
l’uomo ı] ecrist1ano devono CONOSCECEIC, custodire armon1lzzare secondo pl1ano de]l
(.reatore anche dopo 1a colpa adamitica. La AaLura infatti, studiata reritamente dalla
sclienza, offre all’uomo srandi opportunita DCI la {{l CONOSCCHNZYA, DCI DIOSTCSSO
DCI 1a salute, altrimenti, V1 SO egOolst1C0 di sfica all’ordine naturale, divie-

Occaslone di squilibri antropologici ed ambientalji CO  - oravı COMNSCSUCHNZEC etiche,
climatiche psicologiche. La AaLura dunque, (G)1R{5 C1 indica 1a teologia della Genes!]1,
deve GSSCTEC CONOsSCIUtTAa SOvernata (Gn 1,28) dall’uomo immagıne di DIio, perche
quest] OCCUPD1 acl KW provveda 1a CONSETVI.

ragıon veduta 61 voluto richlamare ı] teologico di creaz10ne‘ Droduc-
H0O ve:r nıhıla W pf subjecti 10  — relegandolo peroö acl una COSMOVIsSIONeEe stat1ca
Cul 61 faceva tferimento nel pAassato, bensi alla COSMOVIsSIONeEe evolutiva OM anche
SOSTEeNuUuTA teologo ritormato Tillich quando afferma che 1a creazlone 10  — solo

factum fert. 10€ che nella considerazione di una evoluzione delle SDC
cCl1e C& procede da qualche (8NY2] da qualcuno. Ne C1 61 ferma peroö QqUESTO
aSpettO, che DUL VCIO, viene INANCAIC, apparentemente, 1a NnOotLAa nıhıla subjecti della Miscellaneadefinizione classica, questa cCONvVINZIONE <arebbe Clrcosceritta al nucleo di «inaterl1a

orma>» dell’essere prim1igen10, relegando OS1 QUESTO «SCSTO>» dell’atto de] CTCALEC

all’attimo inizlale della storl1a dell’universo. Questo <arehbhbe una depauperazione di
quella HICS che 10  — DUO CSSCIC, 1n quanto «Ätto intelligente>», priva di es1stenz14a-
le aCCOMPAENAMENTLO nell’evoluzione dell’essere, nelle { 1E varle forme. Ne 61 prende
serlamente ı] fatto del’evoluzione che SUDCIA 1a COSMOVISIONE stat1ca di unlverso
fissista lasciando alla COSMoOVvIsSlOoNe dinamica di unlverso 1n autosviluppo
Drogress1vo, bisogna DCT forza di USC InmMetter: nella storl1a de] C  a-
entfe plus-divenire. 10€e che oli esser] 61 autotrascendono, 1110 oltre 1a loro soglia
ontologica C1 61 'Ova di fronte superamentO de] DINC1IDIO di contraddizione: ı]
DIU 10  — DUO venlire 11Ee110 Qul Invece ı] contrarlo. QÜuesto l’interrogativo che
C1 1a sclenza lasciando 'OSs1 aperte quest10n1 110  - da DOCO. La considerazione
di una stor1a dell’universo che avrebbe 1n SE plus-divenire C1 valutare 1a
1ceita di rtenere che oltre alla causalita naturale V1 deve GSSCTEC una causalita Altra, C100
che DCL 1a fede quella divina: una causalita 10  — subordinata inferiore ontologica-
entfe quella della Droductto nıhıloa che Ovvlamente 110  - DUO che OSSCTC chiamata
creazl10one. Questa causalita collocata nell’ordine trascendentale che DE Ad INIrd
della causalita naturale affınche questa LO ı] s { 1  ( limite divenire C10 che

DIio 1n SE ne] s { 1  ( agıre 10  — DUO GSSCTITC considerato una ACCANTLO acl tre
1n un serle 3084 (1 perÖ 110  - toglie che 1a y{l causalita S12 effettiva, quindi
VEIA, che Dropri0 questa rendere possibile ı] di plus-divenire de]
Crea4tfo Secondo questa interpretaziıone della causalita creat1va di Dio, concett]1 di
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eziologico, all’origine della realtà creata, non è certo un voler porre in ombra lo svi-
luppo delle specie dei viventi bensì un riaffermare che il creato porta in sé la stimmata 
dell’opera di Dio e ciò – dice la teologia cristiana – avviene ex nihilo. Questo creato, 
l’uomo e il cristiano devono conoscere, custodire e armonizzare secondo il piano del 
Creatore anche dopo la colpa adamitica. La natura infatti, se studiata rettamente dalla 
scienza, offre all’uomo grandi opportunità per la sua conoscenza, per il progresso e 
per la salute, altrimenti, se vi è un uso egoistico o di sfida all’ordine naturale, divie-
ne occasione di squilibri antropologici ed ambientali con gravi conseguenze etiche, 
climatiche e psicologiche. La natura dunque, come ci indica la teologia della Genesi, 
deve essere conosciuta e governata (Gn 1,28) dall’uomo immagine di Dio, perché 
questi se ne occupi e ad essa provveda e la conservi.

A ragion veduta si è voluto richiamare il concetto teologico di creazione: produc-
tio rei ex nihilo sui et subjecti non relegandolo però ad una cosmovisione statica a 
cui si faceva riferimento nel passato, bensì alla cosmovisione evolutiva come anche 
sostenuta dal teologo riformato P. Tillich quando afferma che la creazione non è solo 
un factum ma un fieri. E cioè che nella considerazione di una evoluzione delle spe-
cie tutto certo procede da qualche cosa o da qualcuno. Se ci si ferma però a questo 
aspetto, che è pur vero, viene a mancare, apparentemente, la nota nihilo subjecti della 
definizione classica, e questa convinzione sarebbe circoscritta al nucleo di «materia 
e forma» dell’essere primigenio, relegando così questo «gesto» dell’atto del creare 
all’attimo iniziale della storia dell’universo. Questo sarebbe una depauperazione di 
quella mens che non può essere, in quanto «Atto intelligente», priva di un esistenzia-
le accompagnamento nell’evoluzione dell’essere, nelle sue varie forme. Se si prende 
seriamente il fatto dell’evoluzione che supera la cosmovisione statica di un universo 
fissista lasciando il posto alla cosmovisione dinamica di un universo in autosviluppo 
progressivo, bisogna per forza di cose ammettere nella storia del cosmo un perma-
nente plus-divenire. E cioè che gli esseri si autotrascendono, vanno oltre la loro soglia 
ontologica e ci si trova di fronte al superamento del principio di contraddizione: il 
più non può venire dal meno. Qui invece è il contrario. Questo è l’interrogativo che 
ci presenta la scienza lasciando così aperte questioni non da poco. La considerazione 
di una storia dell’universo che avrebbe in sé un plus-divenire ci porta a valutare la 
liceità di ritenere che oltre alla causalità naturale vi deve essere una causalità Altra, ciò 
che per la fede è quella divina; una causalità non subordinata o inferiore ontologica-
mente a quella della productio ex nihilo che ovviamente non può che essere chiamata 
creazione. Questa causalità va collocata nell’ordine trascendentale che opera ad intra 
della causalità naturale affinché questa possa superare il suo limite e divenire ciò che 
è. Dio in sé e nel suo agire non può essere considerato una causa accanto ad altre 
in una serie omogenea. Ciò però non toglie che la sua causalità sia effettiva, quindi 
vera, tanto che è proprio questa a rendere possibile il processo di plus-divenire del 
creato. Secondo questa interpretazione della causalità creativa di Dio, i concetti di 
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efficiente Anale 61 ACCOSLTANO SINO praticamente coincidere. [ GQUC
STO AVVISO SO110 anche teologi Schoonenberg®, Flick Alszeghy’, lo sottolineano
nel loro trattatl. Da questa ettura deriva che ’Autore dell’azione creatr1ice, OD
riportata, 110  - DUO OSSCTC soltanto colu] che all’origine dell’essere Cre4tO aD INIEIO
(causa efficiente) donandosgli «V’essere» anche Colui che DONC nella crea4tura una

«nostalgia>» l’essere-piuü 1a «SOVECINA> direttamente mediatamente L8)  C-
dendo conservando (G)1R{5 appunto 914 SOSTENUTO da sAll Tommaso®. teologo rifor-
IMn AatoO Bonhoeffer affermava che «creazlone CONservazlone SOL10 le due facce di una

STESSAa azlone divina»?. I} teologo Ladaria, 0gg1 segretario della (Longregazione DCL 1a
dottrina della fede, OS1 sottolinea: <«Je nO7z101N1 tradizionali diyprovvidenza
CC  ® devono GSSCTEC considerate (G)1R{5 una esplicazione dell’idea della creazl1o0ne» 10
Tutto QquUESTO DCI dire che nell’azione creatrice di Dio implicito ı] s { 1  ( CCOMDASNAIC
l’opera {{l ACCANTLO questa attenzlone l’uomo 110  - estraneo ha un inMissione
da complere anche nel confronti della realta creata O, (G)1R{5 0gg1 61 dice, de] mondo.

I} Compendio della Dottrina soclale della Chiesa, acendo Dropri0 l’insegnamen-
de] Magistero, ADIC ı] Cap 10 CO  - questa precisa CONVINZIONE: «V’esperienza Viva

della divina nella storl1a ı] ftondamento della fede de] Popolo di Dio>11.
1n tal 11S5O che ı] ecrist1ano deve fars] Car1Cco, secondo ı] p1anO di Dio, dell’ecologiaCO UE I9)SI/A dell’ambiente perche ı] mondo cont1inul GSSCTITC «rivelazione» dell’azione creatrice d
DIio «richiamo»>» all’umanita della “{l inissione di tutela Dromozlone della qualitä
dell’ambiente della moralitäa, da dell’uomo, dell’uso di (} sentendos] «realta
penultima», evitando 1a tentazlone di Oonnıpotenza acrıtica.

Quale impegno dell’uomo IMAQO0 Deiz PCTI | mondo?

Ne dunque ı] mondo, nella logica dell’azione creatrice, testimon1anza 10  — d
arbitrio bens] di una attenzl1o0ne generatrice che vuole GSSCTEC ed ALLO d
d Dio Ämore, che l’uomo, CTe4LtLO immagıne d QUESTO uUun1Cco Dio,
110  - DUO 110  - OCCuparsı! de]l mondoa d C100 che lo COMDONC., I} Compendio della
Dottrina socliale, rifacendosi al Concilio Vaticano Il 1n particolare alla („ostituzlone

SCHOONENBERG, Alleanza (LreaziONe, Bresc1la 1972
FLICK ÄLSZEGHY, Fondamenti dr un’antropologtia teologica, Firenze 19/5

|OMMASO D’ÄQUINO, Summa Theologtae 1, 104, la CONsServazlone de] mondo la brosecuzlone
dell’azione creatrice.

BONHOFFFER, Outen guien fue fesucrHtsto?, Barcelona 197/L1,
LADARIA, Antropologta teologica, KRoma 1986, /5

11 Compendto Aella Dottrina soctiale Aella Chtesa, C1t., 451
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causa efficiente e causa finale si accostano sino a praticamente coincidere. Di que-
sto avviso sono anche i teologi Schoonenberg6, Flick e Alszeghy7, e lo sottolineano 
nei loro trattati. Da questa lettura ne deriva che l’Autore dell’azione creatrice, sopra 
riportata, non può essere soltanto colui che è all’origine dell’essere creato ab initio 
(causa efficiente) donandogli «l’essere» ma è anche Colui che pone nella creatura una 
«nostalgia» verso l’essere-più e la «governa» direttamente o mediatamente provve-
dendo e conservando come appunto già sostenuto da san Tommaso8. Il teologo rifor-
mato Bonhoeffer affermava che «creazione e conservazione sono le due facce di una 
stessa azione divina»9. Il teologo Ladaria, oggi segretario della Congregazione per la 
dottrina della fede, così sottolinea: «le nozioni tradizionali di concorso, provvidenza 
ecc. devono essere considerate come una esplicazione dell’idea della creazione»10. 
Tutto questo per dire che nell’azione creatrice di Dio è implicito il suo accompagnare 
l’opera sua e accanto a questa attenzione l’uomo non è estraneo ma ha una missione 
da compiere anche nei confronti della realtà creata o, come oggi si dice, del mondo. 

Il Compendio della Dottrina sociale della Chiesa, facendo proprio l’insegnamen-
to del Magistero, apre il cap. 10 con questa precisa convinzione: «l’esperienza viva 
della presenza divina nella storia è il fondamento della fede del Popolo di Dio»11. È 
in tal senso che il cristiano deve farsi carico, secondo il piano di Dio, dell’ecologia 
dell’ambiente perché il mondo continui a essere «rivelazione» dell’azione creatrice di 
Dio e «richiamo» all’umanità della sua missione di tutela e promozione della qualità 
dell’ambiente e della moralità, da parte dell’uomo, dell’uso di esso sentendosi «realtà 
penultima», evitando la tentazione di onnipotenza acritica. 

2. Quale impegno dell’uomo imago Dei per il mondo?

Se dunque il mondo, nella logica dell’azione creatrice, è testimonianza non di un 
arbitrio bensì di una attenzione generatrice che vuole essere ed è un atto di amore 
di un Dio Amore, ne consegue che l’uomo, creato a immagine di questo unico Dio, 
non può non occuparsi del mondo e di tutto ciò che lo compone. Il Compendio della 
Dottrina sociale, rifacendosi al Concilio Vaticano II e in particolare alla Costituzione 

6	 P. Schoonenberg, Alleanza e Creazione, Brescia 1972.
7	 M. Flick – Z. Alszeghy, Fondamenti di un’antropologia teologica, Firenze 1973.
8	 Tommaso d’Aquino, Summa Theologiae I, q. 104, a 1: la conservazione del mondo è la prosecuzione 

dell’azione creatrice.
9	 D. Bonhoeffer, Quién es y quién fue Jesucristo?, Barcelona 1971, 98-100.
10	 L. F. Ladaria, Antropologia teologica, Roma 1986, 73.
11	 Compendio della Dottrina sociale della Chiesa, cit., n. 451.
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pastorale (zAudium pf SDES, sottolinea che essendo l’uomo <«CTEALUTLO ad immagıne di
DIio ha Tcevuto ı] mandato di SOVEINAIC ı] mondoa nella o]ustizla nella santıta, O-
mettendo SE 1a CO  — quello che 1n RNa CONTENUTO, di rapportare Dio

STESSO ’universo intero, riconoscendolo (.reatore di le CUOSC, perche, nella
SsOttom1issione di le USC all’uomo, S12 srande ı] LOMNEC di DIio 1a (1
vale anche DCI oli ordinari lavori quotidiani. Gi_i uOom1n1] le donne infatt] che DCI DIO
CULATLTE ı] SOSTENTLAMENTLO DCT SE DCL la famiglia eserc1tano ı] DPropri0 lavoro. DOSSONO
uon diritto rtenere che, CO  — ı] loro lavoro, ess]1 prolungano l’opera de]l (‚.‚reatore»12

Da QqUESTO O AaDPDaLC evidente che l’opera di «SOVEINAICH ı] mondoa S12 DULC
1n modo qualitativamente altro, ı] (.reatore l’ha voluta condividere CO  — 1a rispettosa
sapıenza dell’uomo. uomo-mondoa 10  — DUO OSSCTEC inteso 1n antıtes1 (‚.re
ALOTE 11 falsarne la HICS divina. QÜuesto ı] disordine della colpa aclamitica qulin-
di letto nella SsC1a de] Mysterium INLGULLALIS. Nel Pıano di Dio, reCUPErAaLOo pOo1 da
(Lristo, 1a UOV. ( .reazlione (G)1R{5 dice Paolo l’opera dell’uomo S12 nel DO della
rtcerca scientifica, tecnologica dell’occupazione quotidiana 10  — fa ombra alcuna
all’opera della creazl1o0ne de]l (.reatore, bens] < NO della orandezza di DIio frut-

de] s {  ( ineffabile progetto»1>. OVVIO perÖ che l’uomo deve OSSCTEC collaboratore
dell’azione creatrice tutelandone ”’ordine la Analita. (1 10  — significa mortificare 1a Miscellaneartcerca 1a “{l cCapacıta di trasformare 1a imnaterl1a «creando»>» 'OSs1 forme OV!  y QqUESTO
peroö dovräa OSSCTC CCOMPAaSNALO da forte dimensione et1ca>» che port1 l’uomo
collaborare CO  — Dio, 10  — SsOst1itulrsiı Lu1 «Ainendo 'OSs1 co] DIOVOCALIC 1a ribellione
della AaLUura che viene pluttosto tirannegglata che governata» 4,

I} «SOVEINO> dell’uomo s11] mondoa deve CSSCIC, dice ı] Concilio, «nella o]ustizla
nella santıta»> > (lust171a significa CO  — equlta dare C1aSCUNO ı] “{ 10 (1 implica, DCI
l’uomo, una CONOSCCENZAa della valenza di Ogn1 OSSCTEC vivente dell’ambiente naturale
11O 1n all’armonia esistenz]lale dell’intera realta creata La o]ustizla T1-

chiede allora Innanzıtutto cCONcezlonNne dell’ambiente che, mentfre da una

10  — DUO ridurre utilitaristicamente 1a AaLura 1LEr O OSSELLO di manipolazione
sfruttamento, dall’altra 10  — deve assolutizzarla sovrapporla 1n dignitä alla STESSAa

DEISONA umana» 16 C(‚on QqUESTO richiamo ı] Magistero della Chiesa anche CO  — ı] C‚ om
pendio, C1 1n guardia dalla conNcezlone dell’ambiente ispiırata all’ecocentrismo
al biocentrismo 1n quanto questa «S]1 DIODONEC di eliminare 1a differenza ontologica
assiologica tra l’uomo oli tr1ı esser] vivent]l, considerando 1a biosfera OM un unıta
biotica d valore indifferenzilato. S1 viene 'OSs1 ad eliminare 1a superlore responsabi-

(‚ONCILIO VATICANO 1L, (‚ost. Past ( AUdium EF SDES,
15 Ihid.

(JIOVANNI PAOLO 1L, Lett Enc (L‚entestmus 57

(‚ONCILIO VATICANO 1L, (‚ost. Past ( AUdium EF SDES,
Compendto Adella Dottrina soctiale Aella Chtesa, C1t., 463
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pastorale Gaudium et spes, sottolinea che essendo l’uomo «creato ad immagine di 
Dio ha ricevuto il mandato di governare il mondo nella giustizia e nella santità, sotto-
mettendo a sé la terra con tutto quello che in essa è contenuto, e di rapportare a Dio 
se stesso e l’universo intero, riconoscendolo Creatore di tutte le cose, perché, nella 
sottomissione di tutte le cose all’uomo, sia grande il nome di Dio su tutta la terra. Ciò 
vale anche per gli ordinari lavori quotidiani. Gli uomini e le donne infatti che per pro-
curare il sostentamento per sé e per la famiglia esercitano il proprio lavoro… possono 
a buon diritto ritenere che, con il loro lavoro, essi prolungano l’opera del Creatore»12.

Da questo passo appare evidente che l’opera di «governare» il mondo sia pure 
in modo qualitativamente altro, il Creatore l’ha voluta condividere con la rispettosa 
sapienza dell’uomo. Il rapporto uomo-mondo non può essere inteso in antitesi al Cre-
atore senza falsarne la mens divina. Questo è il disordine della colpa adamitica e quin-
di va letto nella scia del Mysterium iniquitatis. Nel Piano di Dio, recuperato poi da 
Cristo, la nuova Creazione – come dice Paolo – l’opera dell’uomo sia nel campo della 
ricerca scientifica, tecnologica e dell’occupazione quotidiana non fa ombra alcuna 
all’opera della creazione e del Creatore, bensì «è segno della grandezza di Dio e frut-
to del suo ineffabile progetto»13. È ovvio però che l’uomo deve essere collaboratore 
dell’azione creatrice tutelandone l’ordine e la finalità. Ciò non significa mortificare la 
ricerca o la sua capacità di trasformare la materia «creando» così forme nuove; questo 
però dovrà essere accompagnato da «una forte dimensione etica» che porti l’uomo a 
collaborare con Dio, non a sostituirsi a Lui «finendo così col provocare la ribellione 
della natura che viene piuttosto tiranneggiata che governata»14.

Il «governo» dell’uomo sul mondo deve essere, dice il Concilio, «nella giustizia e 
nella santità»15. Giustizia significa con equità dare a ciascuno il suo. Ciò implica, per 
l’uomo, una conoscenza della valenza di ogni essere vivente e dell’ambiente naturale 
e umano in rapporto all’armonia esistenziale dell’intera realtà creata. La giustizia ri-
chiede allora innanzitutto «una corretta concezione dell’ambiente che, mentre da una 
parte non può ridurre utilitaristicamente la natura a mero oggetto di manipolazione 
e sfruttamento, dall’altra non deve assolutizzarla e sovrapporla in dignità alla stessa 
persona umana»16. Con questo richiamo il Magistero della Chiesa anche con il Com-
pendio, ci mette in guardia dalla concezione dell’ambiente ispirata all’ecocentrismo o 
al biocentrismo in quanto questa «si propone di eliminare la differenza ontologica e 
assiologica tra l’uomo e gli altri esseri viventi, considerando la biosfera come un’unità 
biotica di valore indifferenziato. Si viene così ad eliminare la superiore responsabi-

12	 Concilio Vaticano II, Cost. Past. Gaudium et spes, n. 34.
13	 Ibid.
14	 Giovanni Paolo II, Lett. Enc. Centesimus annus, n. 37.
15	 Concilio Vaticano II, Cost. Past. Gaudium et spes, n. 34.
16	 Compendio della Dottrina sociale della Chiesa, cit., n. 463.
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lita dell’uomo 1n favore di una considerazione egualitaristica della dignita di tutt1 oli
esser] viventi1>17/.

L’ambiente C& 1n IreTLtfO CO  — 1a qualitä della vita di tutt1 oli esser]
vivent] di Ogn1 «ordine srado>». ( )vvlamente dovere di o]ustizla MconOoscere una

diversitäa d dignita Compıitı 10  — Ce 1n 11S5O «politico>» bens] 1n 11SO ontologico
1n al ruolo STESSO che cl1ascun GSSCTEC CTe4LtLO ha nel confronti dell’intero

dine della creazlone. L’uomao CcE  O, DCI missionNe, custode della AaLura questa
110  - DUO OSSCTEC assolutizzata quası fosse (G)1R{5 für inteso da C& tes1 de]l
Passato. «L’uomo dice ı] Vaticano INl vale DIU DCI quello che che DCI quello che
ha Pariment1 C100 che oli UuOM1N1 COMP10NO0 allo ODO di consegulre un INnas
olore o]ust1izla, una DIU estesa fraternitäa ordine DIU 11O nel rapporti soclali, ha
pIU valore de]l progressi 1n DO tecn1co0>»15 (Lompete all’uomo Dropri0 1n virtu della
inlissione di «COODECTaLOTC>» della creazlone prodigarsi affınche 110  - solo V1 S12 un DIO
ImOz10ne rispetto de]l CTe4LtLO anche ı] prodigarsi I9) una magg10r o1ust1z1a>» tra le
DETISONLC ira popoli nel clima di un fraternitäa planetaria CO  — rapportI1 «Darıtarı>»,
1n virtu della medesima dignitä della DEISONA 11  y nella vita sociale. L’armonia
tra 1a realta creata 110  - DUO Ovvlamente ridursi ad equilibrio ira le realta terrene

deve coinvolgere anzıtutto colu] che dell’habitat custode. Una diCO UE I9)SI/A QqUESTO impegno darebbe adito scCompens1! che porterebbero alla mortifhcazione de]
Vlvere degno dell’uomo quindi alla conflittualita ira DEISONC, popoli ira UOIMNO

ambiente. Le disuguaglianze anche econom1co-soclali SOL10 ALLeENTATO questa o1u
st1719 mMıInanO 1a pace??, Quindi l’uomo, 1n particolare ı] cristi1ano singolo 7intera
comunıta cristiana SOL10 chiamafti prodigarsi perche L’«ambiente u11a > 110  - 61 de
etrloTtl. tale DProposito profetico ı] MeEsSsaggl10 di Paolo VI alle Nazlon1 Unite
dove, presentandosi LOMNEC dell’intero Concilio Vaticano INl della Chiesa cattolica
«Csperta 1n umanıta> CO  - 1a y{l storl1a CO  — ı] s { 1  ( magıstero soclale, indica che dn hYa)

rappresenta 1a vıa obbligata della civilta moderna della DAaCC mondiale»20 Questo
impegno Paolo VI 1a Chiesa de] Concilio lo SENTONO Pressante Papa Ont1inı dice

tutt1 rappresentant! degli Stat] de]l Pıaneta che «Ja DAaCC 110  - 61 costrulsce soltanto
CO  — 1a politica CO  - l’equilibrio delle forze degli interessl, CO  — lo SpI1rito, CO  — le
idee, CO  - le DE della DAaCC. Ne volete OSSCTEC fratelli lascilate cadere le armı dalle
VOSTITE m anı. Non 61 DUO CO  — armı Offensive 1n pugno»4L. «Non oli unı CONITO

oli altri, 10  — DIU 10  — mal bensi| lavorare oli unı DCI oli altri»22.

17 (JIOVANNI PAOLO 1L, DISCOFSO Al DartectDaniı al (LONVELNO ambiente salute, 1997

(‚ONCILIO VATICANO 1L, (‚ost. Past Ga dium EF SDES,
Ihid.,
PAOLO VIÜL, DISCOFSO ALWPONT (4 ottobre 1965),

71 Ihid.
A} Ihid.,
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lità dell’uomo in favore di una considerazione egualitaristica della dignità di tutti gli 
esseri viventi»17.

L’ambiente certo è in stretto rapporto con la qualità della vita di tutti gli esseri 
viventi di ogni «ordine e grado». Ovviamente è dovere di giustizia riconoscere una 
diversità di dignità e compiti non certo in senso «politico» bensì in senso ontologico 
e in rapporto al ruolo stesso che ciascun essere creato ha nei confronti dell’intero or-
dine della creazione. L’uomo certo, per missione, è il custode della natura ma questa 
non può essere assolutizzata quasi fosse un totem o come fu inteso da certe tesi del 
passato. «L’uomo – dice il Vaticano II – vale più per quello che è che per quello che 
ha. Parimenti tutto ciò che gli uomini compiono allo scopo di conseguire una mag-
giore giustizia, una più estesa fraternità e un ordine più umano nei rapporti sociali, ha 
più valore dei progressi in campo tecnico»18. Compete all’uomo proprio in virtù della 
missione di «cooperatore» della creazione prodigarsi affinché non solo vi sia una pro-
mozione e rispetto del creato ma anche il prodigarsi «per una maggior giustizia» tra le 
persone e tra i popoli nel clima di una fraternità planetaria e con rapporti «paritari», 
in virtù della medesima dignità della persona umana, nella vita sociale. L’armonia 
tra la realtà creata non può ovviamente ridursi ad un equilibrio tra le realtà terrene 
ma deve coinvolgere anzitutto colui che dell’habitat è il custode. Una mancanza di 
questo impegno darebbe adito a scompensi che porterebbero alla mortificazione del 
vivere degno dell’uomo e quindi alla conflittualità tra persone, popoli e tra uomo e 
ambiente. Le disuguaglianze anche economico-sociali sono un attentato a questa giu-
stizia e minano la pace19. Quindi l’uomo, e in particolare il cristiano singolo e l’intera 
comunità cristiana sono chiamati a prodigarsi perché l’«ambiente umano» non si de-
teriori. A tale proposito è stato profetico il messaggio di Paolo VI alle Nazioni Unite 
dove, presentandosi a nome dell’intero Concilio Vaticano II e della Chiesa cattolica 
«esperta in umanità» con la sua storia e con il suo magistero sociale, indica che «essa 
rappresenta la via obbligata della civiltà moderna e della pace mondiale»20. Questo 
impegno Paolo VI e la Chiesa del Concilio lo sentono pressante e Papa Montini dice 
a tutti i rappresentanti degli Stati del Pianeta che «la pace non si costruisce soltanto 
con la politica e con l’equilibrio delle forze e degli interessi, ma con lo spirito, con le 
idee, con le opere della pace… Se volete essere fratelli lasciate cadere le armi dalle 
vostre mani. Non si può amare con armi offensive in pugno»21. «Non gli uni contro 
gli altri, non più non mai… [bensì] lavorare gli uni per gli altri»22.

17	 Giovanni Paolo II, Discorso ai partecipanti al Convegno su ambiente e salute, 24 marzo 1997.
18	 Concilio Vaticano II, Cost. Past. Gaudium et spes, n. 35.
19	 Ibid., n. 78.
20	 Paolo VI, Discorso all’ONU (4 ottobre 1965), n. 5.
21	 Ibid.
22	 Ibid., n. 5-6.
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L’altro ecrter10 che ı] Concilio Vaticano INl ha d r1preso dal Compendio
della Dottrina soclale della Chiesa, DCI ı] «SOVEINO> della realta creata 1a Sanltıbd2>
No1 C1 S\AaLCILI11O aspettatı dopo 1a o]ustizla che SOVEINALEC ı] mondoa venlisse indica-

1a COMpPpeELENZA nella sclienza, nella geologia, nell’'economia, nell’antropologia CCCL.,
Invece ı] Concilio tentennament] parla de]l bisogno della santıta. L’uomöo DCI
collaborare CO  - (.reatore mAantfenere CONSECELVATIC ı] mondoa nell’ordine voluto
da Dio deve GSSCTITC Otrlentato alla Santıta 10€e alla trascendenza. I} porsı dell’uomo
nel confronti delle problematiche dell’ambiente nella complessitä creata dall’inqui-
NnamentOo atmosferico, dallo SCempI10 delle foreste, dall’estinzione di alcune specle di
vegetali di anımali SOL10 che alterano clima, producono lo scloglimento de]l
ohiacclai, 1a desertihcazione di VAaste TCC della (  A, SO110 effetti di modo di
pors1 dell’uomo nel contronti de]l mondoa escludendo 1a CONVINZIONE che Dio
ı] (‚.reatore nıhrlo ALLENTO provvidente. Non IlcOoNOsSCere C100 significa abdi
ALC ad ogn1 tferimento alla trascendenza quindi legame che unlisce ı]
mondoa Dio «(Questa Otftkura ha Anito DCI disancorare dalla anche l’uomo C,
DIU radicalmente, ha impoverI1to 1a {{l STESSAa identita. L/’essere 110 61 rtrovato
pensarsı! estraneo ambientale 1n Cul Vvive»24 La spiritualitä della creazlone
molto ad una sapienziale «ecologia U114aNa>> che 1a piattaforma DCI una Miscellaneao]usta ecologia ambientale. Senza tferimento inmistero di DIio Cre4tfore de]l cleli
della l’uomo altera 1a “{l identitäa di realta penultima sentendos] legittimato

violare acrıticamente l’integritä rtmı della natıra2> ad aprıre le ad una

econom1a Aventfe (G)1R{5 obiettivo l’egemonia de] profitto discapito della protezlione
dell’ambiente de]l valor] proprIi della DEISONA., Non ene CONTLO de] crlter10 di sa1l-

tita asslieme quello della o]ustizla mortifica Vl’ecologia quella ambientale.
(:1ustamente richiama Compendio della Dottrina soclale della Chiesa che «V’atteg-
o1amento che deve caratterizzare l’uomo d fronte CreAtO € deve essere | quello
della sratitudine della tconoscenza. Ne 61 ira parentes1 1a relazione CO  — Dio
61 SVUOTA 1a Aatura de] - { 14  ( significato profondo depauperandolo. mondo 61 offre
allo sguardo dell’uomo OM raccla di Dio>26. QÜuesto lo SpIr1to che l’uomo deve
fare s {  ( nel determinars1 Dpromozlone tutela dell’ecologia ambientale mal dimenti-
cando «SOPTFattutto ecriter1 di o]ustizla solidarietä, al quali 61 devono innan-
z1itutto oli individui ed Sruppl che OPCIANO nella tcerca nella commercializzazione
nel DO delle biotecnologie»27,

(‚ONCILIO VATICANO 1L, (‚ost. Past ( AUdium EF SDES,
24 Compendto Adella Dottrina soctiale Aella Chtesa, C1t., 464
25 Cir. (JIOVANNI PAOLO 1L, Lett Enc Sollicitudo ve:r socCLalis,

Compendto Adella Dottrina soctiale Aella Chtesa, C1t., AS /
27 Ihid., 474
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L’altro criterio che il Concilio Vaticano II ha espresso ed è ripreso dal Compendio 
della Dottrina sociale della Chiesa, per il «governo» della realtà creata è la santità23. 
Noi ci saremmo aspettati dopo la giustizia che a governare il mondo venisse indica-
ta la competenza nella scienza, nella geologia, nell’economia, nell’antropologia ecc., 
invece il Concilio senza tentennamenti parla del bisogno della santità. L’uomo per 
collaborare con il Creatore a mantenere e conservare il mondo nell’ordine voluto 
da Dio deve essere orientato alla santità cioè alla trascendenza. Il porsi dell’uomo 
nei confronti delle problematiche dell’ambiente nella complessità creata dall’inqui-
namento atmosferico, dallo scempio delle foreste, dall’estinzione di alcune specie di 
vegetali e di animali sono cause che alterano il clima, producono lo scioglimento dei 
ghiacciai, o la desertificazione di vaste aree della terra, sono effetti di un modo di 
porsi dell’uomo nei confronti del mondo escludendo la convinzione che Dio ne è 
il Creatore ex nihilo e ne è attento provvidente. Non riconoscere ciò significa abdi-
care ad ogni riferimento alla trascendenza e quindi spezzare il legame che unisce il 
mondo a Dio. «Questa rottura ha finito per disancorare dalla terra anche l’uomo e, 
più radicalmente, ha impoverito la sua stessa identità. L’essere umano si è ritrovato a 
pensarsi estraneo al contesto ambientale in cui vive»24. La spiritualità della creazione 
molto concorre ad una sapienziale «ecologia umana» che è la piattaforma per una 
giusta ecologia ambientale. Senza il riferimento al mistero di Dio creatore dei cieli e 
della terra l’uomo altera la sua identità di realtà penultima e sentendosi legittimato 
a violare acriticamente l’integrità e i ritmi della natura25 e ad aprire le porte ad una 
economia avente come obiettivo l’egemonia del profitto a discapito della protezione 
dell’ambiente e dei valori propri della persona. Non tener conto del criterio di san-
tità assieme a quello della giustizia mortifica l’ecologia umana e quella ambientale. 
Giustamente richiama il Compendio della Dottrina sociale della Chiesa che «l’atteg-
giamento che deve caratterizzare l’uomo di fronte al creato è [e deve essere] quello 
della gratitudine e della riconoscenza… Se si mette tra parentesi la relazione con Dio 
si svuota la natura del suo significato profondo depauperandolo… Il mondo si offre 
allo sguardo dell’uomo come traccia di Dio»26. Questo è lo spirito che l’uomo deve 
fare suo nel determinarsi a promozione e tutela dell’ecologia ambientale mai dimenti-
cando «soprattutto i criteri di giustizia e solidarietà, ai quali si devono attenere innan-
zitutto gli individui ed i gruppi che operano nella ricerca e nella commercializzazione 
nel campo delle biotecnologie»27.

23	 Concilio Vaticano II, Cost. Past. Gaudium et spes, n. 34.
24	 Compendio della Dottrina sociale della Chiesa, cit., n. 464.
25	 Cfr. Giovanni Paolo II, Lett. Enc. Sollicitudo rei socialis, n. 26.
26	 Compendio della Dottrina sociale della Chiesa, cit., n. 487.
27	 Ibid., n. 474.
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Ambiente d  _ sviluppo solidale dell’umanita

I} Compendio della Dottrina soclale della Chiesa affronta l’argomento dell’ Am
biente inteso OM ene collettivo 1a {{l tutela (G)1R{5 una sfica
DCT l’umanita28. ALICOTLA all’uomo che viene chiesto d prendersi ura rispettare
QqUESTO ene collettivo destinato tuttl, impedendo che 61 LO fare «impunemente
SO delle diverse categorlie d esser]l, vivent] Iinanımat ]ı animali, plante, elementi
naturali OM 61 vuole seconda delle proprie esigenze»2?, Se VCIO, OM VOTO

che l’uomo l’apice della creazlone, altrettanto VOTO che egli 110  - solo beneflcia DCI
SE dell’ambiente ha anche 1a responsabilitä che quest1Ö continuare donare
lu1 planeta Terra C100 che necessarlo alla qualitä della vita, 10  — solo dell’umanitäa

dell’ecoglobalizzazione delle «esigenze de]l anche di quelle dell’umanıita
dell’ambiente de]l futuro»20 (:1ustamente affermava 914 nel 196 / Paolo VI che «Ja

solidarieta universale oltre che GSSCTEC dato di fatto DCT NnO1 beneficio anche
dovere»31 10  — solo Ovvlamente DCI le singole DEISONC gruppl di DEISONC sens1bi-

li, bensi DCI responsabilitä che appartiıene anche al singoli Stat] alla (‚omunıta
internazionale»32. L’umanıta nel S1101 ampbiti siuridici ha ı] COMp1tO ı] dovere di of-CO UE I9)SI/A frire delle regolamentazion!i che CONSENTONO 1a tutela 1a Dromozlone dell’ambiente.
Questo 110  - significa la paralisi dello SViluppo soclale eCONOM1CO della famiglia U1114-

11 peroö QqUESTO 110  - DUO andare ne SCaplto «del rispetto dell’integritä della AaLura
de]l SUO1 rtmı>>> ne SCaplto dello Sviluppo S12 integrale dell’uomo dello Sviluppo

solidale dell’umanita24. OS1 infatt] 61 esprimeva Paolo VI nel s {  ( PI1Imo V1a2910 di
Pontefice 1n India «L u0omöo deve incontrare l’uomo, le nazlon] devono Incon-

trarsı OM fratelli sorelle, (G)1R{5 figli di Dio In questa comprensione amı1c1lz1a
vicendevoli, 1n questa comunloney NnOo1 dobbiamo parıment1 lavorare aAss1ieme DCI
edificare l’avvenire COINUNEC dell’umanitäa»2> L’uomao dunque questa Fraz10-
nale-sensibile «Drovvida>» che deve meftftfere 1n ALLO l’equilibrio nell’ambiente, ira
’ambiente lo Sviluppo CUYUO solidale dell’intera famiglia La Dottrina SOC14-
le della Chiesa chiede che l’umanitä, ALr AavVersSsO oli organısmı internazionali faccia 1n

Ihid., 466
(JIOVANNI PAOLO 1L, Lett Enc Sollicitudo ve: sOCLalis,
Compendto Aella Dottrina soctiale Aella Chtesa, C1t., 467

51 PAOLO VIÜL, Lett Enc Populorum DYOGFESSLO, 1/
52 Compendto Aella Dottrina soctiale Aella Chtesa, C1t., 467
55 (JIOVANNI PAOLO 1L, Lett Enc Sollicitudo ve: sOCLalis,
54 PAOLO VIÜL, Lett Enc Populorum DYOGFESSLO, 45-44
5 PAOLO VIÜ, Allocuztone aglı HOMENT Aelle DAYIE religiont COPIUNLLA HOH CYISTIANE (Bombay, dieembre

1964
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3. Ambiente e sviluppo solidale dell’umanità

Il Compendio della Dottrina sociale della Chiesa affronta l’argomento dell’Am-
biente inteso come un bene collettivo e pertanto presenta la sua tutela come una sfida 
per l’umanità28. È ancora all’uomo che viene chiesto di prendersi cura e rispettare 
questo bene collettivo destinato a tutti, impedendo che si possa fare «impunemente 
uso delle diverse categorie di esseri, viventi o inanimati – animali, piante, elementi 
naturali – come si vuole a seconda delle proprie esigenze»29. Se è vero, come è vero 
che l’uomo è l’apice della creazione, è altrettanto vero che egli non solo beneficia per 
sé dell’ambiente ma ha anche la responsabilità che questi possa continuare a donare a 
lui e al pianeta Terra ciò che è necessario alla qualità della vita, non solo dell’umanità 
e dell’ecoglobalizzazione delle «esigenze del presente ma anche di quelle dell’umanità 
e dell’ambiente del futuro»30. Giustamente affermava già nel 1967 Paolo VI che «la 
solidarietà universale oltre che essere un dato di fatto e per noi un beneficio è anche 
un dovere»31 non solo ovviamente per le singole persone o gruppi di persone sensibi-
li, bensì per «una responsabilità che appartiene anche ai singoli Stati e alla Comunità 
internazionale»32. L’umanità nei suoi ambiti giuridici ha il compito e il dovere di of-
frire delle regolamentazioni che consentono la tutela e la promozione dell’ambiente. 
Questo non significa la paralisi dello sviluppo sociale economico della famiglia uma-
na, però questo non può andare né a scapito «del rispetto dell’integrità della natura 
e dei suoi ritmi»33 né a scapito dello sviluppo sia integrale dell’uomo e dello sviluppo 
solidale dell’umanità34. Così infatti si esprimeva Paolo VI nel suo primo viaggio di 
un Pontefice in India: «L’uomo deve incontrare l’uomo, le nazioni devono incon-
trarsi come fratelli e sorelle, come figli di Dio. In questa comprensione e amicizia 
vicendevoli, in questa comunione sacra, noi dobbiamo parimenti lavorare assieme per 
edificare l’avvenire comune dell’umanità»35. L’uomo è dunque questa presenza razio-
nale-sensibile e «provvida» che deve mettere in atto l’equilibrio nell’ambiente, e tra 
l’ambiente e lo sviluppo equo e solidale dell’intera famiglia umana. La Dottrina socia-
le della Chiesa chiede che l’umanità, attraverso gli organismi internazionali faccia in 

28	 Ibid., n. 466.
29	 Giovanni Paolo II, Lett. Enc. Sollicitudo rei socialis, n. 34.
30	 Compendio della Dottrina sociale della Chiesa, cit., n. 467.
31	 Paolo VI, Lett. Enc. Populorum progressio, n. 17.
32	 Compendio della Dottrina sociale della Chiesa, cit., n. 467.
33	 Giovanni Paolo II, Lett. Enc. Sollicitudo rei socialis, n. 26.
34	 Paolo VI, Lett. Enc. Populorum progressio, nn. 43-44.
35	 Paolo VI, Allocuzione agli uomini delle varie religioni e comunità non cristiane (Bombay, 3 dicembre 

1964).
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modo che, nel rispetto dell’ambiente, le Isorse energetiche, «quelle 10  — rinnovabilj
al quali attıngono Paes1 altamente industrializzati quelli di recentfe industrializza-
z10Ne, devono GSSCTEC Ser vV1Z10 di l’umanita. In una prospettiva morale
improntata all’equitä alla solidarietä intergenerazionale, 61 dovräa altresi continuare,
rTamıte ı] contributo della comunıta sclentifica identificare VUOWV fonti energetiche,

sviluppare quelle alternative elevare velli di Ss1icurez7z74 dell’energia nucleare»26.
Uomao AaLura SOL10 alleati S12 DCI una ecologia ambientale di positıva valenza olo

balizzata che DCI una ecologia improntata ad u12  ® SViluppo solidale DCI 7intera
umanıta. Concilio Vaticano Il pensando ad un relazionalita 1n dignitosamen-

fraterna tra popoli de]l planeta OS1 61 esprime: «L.O SViluppo eCONOM1CO 10  — DUO
OSSCTC abbandonato ne solo svolgersi quası MeCccan1co dell’attivita economıca de]l
singoli ne alla ola decisione della pubblica autorIita. Per QquESTO, bisogna denunclare
oli error1 delle dottrine che, 1n L1LOINEC di falso di libertä, 61
SONO alla ritorme necessarle, quanto di quelle che sactificano diritti ftondamentalji
delle singole DEISONC de]l SruppIl all’organizzazione collettiva della produzione. S1
ricordino, A’altraD tutt1 cittadin] che ess]1 hanno ı] diritto ı] dovere da FT1CONO-
scers1 anche da de] poter1 pubblici di contribuire, secondo le loro Capacıta,
DIOSTCSSO della propria comunıta. Specialmente nelle reg10n1 econom1ıcamente 1110 Miscellaneaprogredite, dove 61 impone l’impegno di le Isorse 1V1 esistent]l, danneggilano STa
VemMneNte ene COINUNEC coloro che teNSONO inutilmente le proprie ricchez7ze coloro
che SalvO diritto personale di m1igrazione DIIvano 1a propria comunıta de]l mMe7z771
materlali spirituali di CUul RNa ha bisogno>»57.

Tutt] oli esser] umanı debbono sentIirs1i impegnatı ene dell’intera famiglia uU11a4-

utilizzando mettendo disposizione le varle rsorse anzıtutto partıre dalla DIO
prla comunilta. «(uesto dovere riguarda 1n DPI1MO luogo DIU favorit]. loro obblighi
SOL10 radicati nella fraternita soprannaturale 61 dice Paolo VI

1n triplice aSpettO: dovere dı solidartietä, 10€e l’aluto che le nazlon] ricche devono
al Paes1 1n vıa di Sviluppo: dovere dı TIUSEIZLA soctale, 10€e ı] MNcompoNImMeENTO

1n erm1inı] DIU corrett] delle relazion] commerclali difettose ira popoli forti popoli
deboli: dovere dı Carıtd universale, 10€ la Dpromozlone di mondoa DIU 11O DCI
tuttl, mondoa nel quale tutt1 abbiano qualcosa da dare da rcevere, 11 che
DIOSTCSSO degli unı costitulsca Oöstacolo allo Sviluppo degli altrı»>>8. tale
S1tO 'OSs1 61 esprime Papa Francesco acendo CC all’insegnamento di Paolo VI Ab
biamo bisogno di 1n una solidarietäa che deve permettere tutt1 Popoli di
o1ungere CO  — le loro forze acl OSSCTEC artefic] de]l loro destino, 'OSs1 (G)183{° Clascun GSSCTITC

Compendto Adella Dottrina soctiale Aella Chtesa, C1t., 470
57 (‚ONCILIO VATICANO 1L, (‚ost. Past ( AUdium EF SDES,

PAOLO VL, Lett Enc Populorum DYOGFESSLO,
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modo che, nel rispetto dell’ambiente, le risorse energetiche, «quelle non rinnovabili 
ai quali attingono i Paesi altamente industrializzati e quelli di recente industrializza-
zione, devono essere poste al servizio di tutta l’umanità. In una prospettiva morale 
improntata all’equità e alla solidarietà intergenerazionale, si dovrà altresì continuare, 
tramite il contributo della comunità scientifica a identificare nuove fonti energetiche, 
a sviluppare quelle alternative e a elevare i livelli di sicurezza dell’energia nucleare»36.

Uomo e natura sono alleati sia per una ecologia ambientale di positiva valenza glo-
balizzata che per una ecologia umana improntata ad uno sviluppo solidale per l’intera 
umanità. Il Concilio Vaticano II pensando ad una relazionalità in tutto dignitosamen-
te fraterna tra i popoli del pianeta così si esprime: «Lo sviluppo economico non può 
essere abbandonato né al solo svolgersi quasi meccanico dell’attività economica dei 
singoli né alla sola decisione della pubblica autorità. Per questo, bisogna denunciare 
gli errori tanto delle dottrine che, in nome di un falso concetto di libertà, si oppon-
gono alla riforme necessarie, quanto di quelle che sacrificano i diritti fondamentali 
delle singole persone e dei gruppi all’organizzazione collettiva della produzione. Si 
ricordino, d’altra parte, tutti i cittadini che essi hanno il diritto e il dovere – da ricono-
scersi anche da parte dei poteri pubblici – di contribuire, secondo le loro capacità, al 
progresso della propria comunità. Specialmente nelle regioni economicamente meno 
progredite, dove si impone l’impegno di tutte le risorse ivi esistenti, danneggiano gra-
vemente il bene comune coloro che tengono inutilmente le proprie ricchezze o coloro 
che – salvo il diritto personale di migrazione – privano la propria comunità dei mezzi 
materiali e spirituali di cui essa ha bisogno»37.

Tutti gli esseri umani debbono sentirsi impegnati al bene dell’intera famiglia uma-
na utilizzando e mettendo a disposizione le varie risorse anzitutto a partire dalla pro-
pria comunità. «Questo dovere riguarda in primo luogo i più favoriti. I loro obblighi 
sono radicati nella fraternità umana e soprannaturale e si presenta – dice Paolo VI 
– in un triplice aspetto: dovere di solidarietà, cioè l’aiuto che le nazioni ricche devono 
prestare ai Paesi in via di sviluppo; dovere di giustizia sociale, cioè il ricomponimento 
in termini più corretti delle relazioni commerciali difettose tra popoli forti e popoli 
deboli; dovere di carità universale, cioè la promozione di un mondo più umano per 
tutti, un mondo nel quale tutti abbiano qualcosa da dare e da ricevere, senza che il 
progresso degli uni costituisca un ostacolo allo sviluppo degli altri»38. A tale propo-
sito così si esprime Papa Francesco facendo eco all’insegnamento di Paolo VI: «Ab-
biamo bisogno di crescere in una solidarietà che deve permettere a tutti i Popoli di 
giungere con le loro forze ad essere artefici del loro destino, così come ciascun essere 

36	 Compendio della Dottrina sociale della Chiesa, cit., n. 470.
37	 Concilio Vaticano II, Cost. Past. Gaudium et spes, n. 65.
38	 Paolo VI, Lett. Enc. Populorum progressio, n. 44.
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11O chiamato svilupparsi»>?. QÜuesto SViluppo solidale DICESUDDONC 11S5O

d responsabilitä che legata alla accoglienza de] di VUOINO donna creat]
immagıne di DIio post1 dal (‚.reatore acl CCOMDASNALC, tutelare SOVEINAIC l’opera
d Dio La Imozlone di QqUESTO DINC1IDIO 1n pericolo un autentica fraternitäa tra

oli esser] umanı ira popoli. AÄAccettare che ı] mondoa ’essere 11O SO110 DE di
DIio che dalla relazione dell’uomo CO  — ’ambiente quale «CONSETrVATLOTE PrOMoOoTtOre»

dell’uomo CO  — l’umanitä, C100 che realizza 1a inMissione «Jinterpretazione metafisica
dell’ humanum 1n Cul 1a relazionalita elemento essenz1ale»40 Ne] eristi1anesimo GQUC
STA interpretazione dell’ humanum CO  — SE attegg1ament! religiosi culturali dove

plenamente ı] PINCIPIO dell’amore della verıta che sottosta al VOTO svilup-
DO umano41. A] mondo di 0gg1 dice Benedetto AVI ALLFAavVersat: da alcune cultu-

sfondo relig10so, che 10  — impegnano l’uomo alla comunIlone, lo isolano nella
tcerca de]l benessere individuale, limitandosi sratificare le ALLESE psicologiche...
Per QqUESTO IMOt1VvoO necessarl1o adeguato discernimento. I} discernimento Clrca
ı] contributo delle culture delle religioni 61 rende necessarlo DCI 1a costruzlone della
comunıta soclale nel rispetto de] ene COINUNEC SOpPrattutto DCI chi esercIıta pPOotere
politico. La religione ecristiana le altre religioni DOSSONO dare ı] loro appoOrto allo
Sviluppo solo DIio 'Ova anche nella sfera pubblica, CO  — specifico rferimentoCO UE I9)SI/A alle dimension1 culturale, soclale, economı1ica C, 1n particolare, politica»42,

FRANCESCO, Esort. Ap Evangelit SAUdLUM, 190
BENEDETTO AVIJ, Lett Enc ( LAYiLAaS IM verttate, 55

41 Ihid.
A Ihid., 55-56

155138

L’ecologia cristiana nel Compendio della Dottrina sociale della Chiesa

M
is

ce
lla

ne
a

umano è chiamato a svilupparsi»39. Questo sviluppo solidale presuppone un senso 
di responsabilità che è legata alla accoglienza del concetto di uomo e donna creati a 
immagine di Dio e posti dal Creatore ad accompagnare, tutelare e governare l’opera 
di Dio. La rimozione di questo principio mette in pericolo un’autentica fraternità tra 
gli esseri umani e tra i popoli. Accettare che il mondo e l’essere umano sono opera di 
Dio e che dalla relazione dell’uomo con l’ambiente quale «conservatore e promotore» 
e dell’uomo con l’umanità, ciò che realizza la missione è «l’interpretazione metafisica 
dell’humanum in cui la relazionalità è elemento essenziale»40. Nel cristianesimo que-
sta interpretazione dell’humanum porta con sé atteggiamenti religiosi e culturali dove 
è pienamente presente il principio dell’amore e della verità che sottostà al vero svilup-
po umano41. «Il mondo di oggi – dice Benedetto XVI – è attraversato da alcune cultu-
re a sfondo religioso, che non impegnano l’uomo alla comunione, ma lo isolano nella 
ricerca del benessere individuale, limitandosi a gratificare le attese psicologiche… 
Per questo motivo è necessario un adeguato discernimento… Il discernimento circa 
il contributo delle culture e delle religioni si rende necessario per la costruzione della 
comunità sociale nel rispetto del bene comune soprattutto per chi esercita il potere 
politico… La religione cristiana e le altre religioni possono dare il loro apporto allo 
sviluppo solo se Dio trova posto anche nella sfera pubblica, con specifico riferimento 
alle dimensioni culturale, sociale, economica e, in particolare, politica»42.

39	 Francesco, Esort. Ap. Evangelii gaudium, n. 190.
40	 Benedetto XVI, Lett. Enc. Caritas in veritate, n. 55.
41	 Ibid.
42	 Ibid., nn. 55-56.



Miıscellanea S IT U 5) 39-7

Bibliografia italiana del Cardinale
Leo Scheffczyk

CuUura dli Johannes Nebel FS  ©

Monosgratfie
L HOMO mOderno di fronte alla CONCEZLONE antropologica della Bihbhia (Urizzonti bi
bliei 8), Torino 1970 127 pp.) / originale tedesco: Der mOderne Mensch IO dem
hiblischen Menschenbild, Freiburg

IN Dzo0 che VErVÄ, Torinoe 1975 165 pp.) / originale tedesco: Der IHE UN dreifaltige
(sOEE (Unser Glaube 3), Maınz

MINISTEYO dz Prietro. Problema, CAYISPMA, SCYVIZLO Collana di Teologia pratica 3),
Torino 1975 106 DD.) / originale tedesco: Das Unipandelhare 1 Petrusamlt, Berlin

LA Chiesa. Aspettz della CYVIST hostconcılıare interpretazione del Valicano IT
Gla 10  — ALLCOTA 327), Milano 1995 183 pp.) / originale tedesco: Aspekte der Kar-
che 1 der Krise. ({ 77 die Entscheidung für das Auth entische Konzil (QOuaestiones 110  -

disputatae L), Siegburge
Mäarıd, ( YOCEDIA della fede cattolica Collana di Mariologia L), Lugano 2002 182 pp.)
51 Marıa OFFE esDOneENLE della fede cattolica, 1n ibid., 41-49 / originale tedesco:

Maria als Exbonent batholischen Glaubens, 1n SCHEFFCZYK, Kathaolische
Glaubenswelt Wahrheit UN Grestalt, Aschaffenburg +219/8, 266-27/77/;
Paderborn 90-208|

52 Il posto della mMariologia nella VICEYCA teologica odiernda, 1n ibid., 51-68 orlg1ina-
le tedesco: Der systemaltische (J)rt der Mariologize heute, 1n Theologie un Jau
be GS 4085-425, rMpreso 1n SCHEFFCZYK, Dze Martiengestalt 1 Gefüge

Centro Leo Scheffeczyk, Bregenz Austria). La Bibliografia agglornata al aprile 2015

159139

RTLu XX (1/2015) 139-152Miscellanea

Bibliografia italiana del Cardinale 
Leo Scheffczyk

a cura di Johannes Nebel FSO*

Monografie
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biblischen Menschenbild, Freiburg 1964].
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disputatae 1), Siegburg 1993].
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der Theologie. Mariologische Beiträge (Mariologische Studien 13), Regensburg 
2000, 187-205].

5.7. La mariologia quale compito e impulso per l’ecumenismo, in ibid., 135-152 
[originale tedesco: Die Mariologie als Aufgabe und Impuls der Ökumene, in 
A. Ziegenaus (ed.), Maria in der Evangelisierung (Mariologische Studien 9), 
Regensburg 1993, 151-168].

5.8. Pietro e Maria: ostacoli o aiuti sulla via verso l’unità?, in ibid., 153-164 [ori-
ginale tedesco: Petrus und Maria: Hindernisse oder Helfer auf dem Wege zur 
Einheit, in Catholica 34 (1980) 62-75; ripreso in L. Scheffczyk, Die Marien-
gestalt im Gefüge der Theologie. Mariologische Beiträge (Mariologische Stu-
dien 13), Regensburg 2000, 263-277].
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EcCUMENISPIO. LA yipida IA della verild, (.tt  D] de] Vaticano 2007 599 DD.) / originale
tedesco: Obumene der steile Weg der Wahrheit (Distinguo 7), Siegburg
6.1 C’he Huhtı SIANO MWd COA sold, 1n ibid., 11-15 / originale tedesco: Dass alle LAN

SPICH. Zur Weltgebetsoktav omelia tematica), 1n Praedica Verbum 104
104-108; rNpreso 1n SCHEFFCZYK, Obumene der steile Weg der Wahrbheit,
Siegburge 2004,
T/’elemento essenztalmente DErMANENLEMENLE cattolico, 1n ibid., 21-45 / Or1g1-

nale tedesco: Das ıpesentlich und hleibend Katholische, 1n ‚RFID (ed.), Dre
Kirchenkrise (relazioni dell’“Internationale Theologische Sommerakademie
1996° des Linzer Priesterkreises Aigen/M.), Steyr 1996, 68-91; rNpreso 1n
SCHEFFCZYK, Obumene der steile Weg der Wahrbheit, Siegburg 2004;, 15-5

6.3 LA dottrina del DECCALO originale del Tridentino nel SO ASDELLO» 1n
ibid., 4 7-86 / originale tedesco: Dre Erbsündenlehre des Tridentinums 1 (72-
genwarts-aspekt, 1n Forum Katholische Theologie 1-21; rNpreso 1n
SCHEFFCZYK, Obumene der steile Weg der Wahrbheit, Siegburge 2004, 1-55|
Sulla dottrinad della IFAZIA dı Lutero, 1n ibid., / originale tedesco: Zur en Miscellanea
denlehre Luthers, 1n Obumene der steile Weg der Wahrbheit, Siegburge 2004,

6.5 La mariologia OFFE COMPLLO ImDulso dell’ecumenismo, 1n ibid., 111-159 / Orl-
oinale tedesco: Dre Mariologze als Aufgabe UN Impuls der Okumene, 1n /ZIE
((‚ENAUS (ed.), Marıa 1 der Evangelisierung. Beiträge ZUF mariologisch Prägung
der Verkündigung (Mariologische Stuclien 9), Regensburg 1995, 15 1-168;: rnpre-

1n SCHEFFCZYK, Obumene der sterle Weg der Wahrbheit, Siegburg 2004,

LA C’hresa I7r E veligionı confessiont veligiose, 1n ibid., 141 -160 / originale te-
desco: Dre Kıirche MLTEr den Religionen und Konfessionen, 1n Theologisches 31

3729-368; MNpreso 1n SCHEFFCZYK, Obumene der steile Weg der Wahr
heit, Siegburge 2004, 8S9-100|
C’hiesa d PCHMENISIMNO, 1n ibid., 161-187 / originale tedesco: Kıirche UN (Obume.

Fine Momentaufnahme 1 britischem Licht, 1n Theologisches bb /4
SO rNpreso 1n SCHEFFCZYK, Obumene der sterle Weg der Wahrheit, Szegburg
2004, 1017-1 /T

G6.8 LA dottrina del MMALYIMONIO dz arlBarth P’aspetto PCUMENICO, 1n ibid., 191
225 / originale tedesco: Dre Ehelechre arlBarths MLTEr Ökumenischem Aspekt, 1n

AYMANS GLER —] ISTL (edd.), Fides pf [u45 (Festschrift für (GÜeorg May
Z Geburtstag), Regensburg 1991, 3869-406; Npreso 1n SCHEFFCZYK,
Obumene der sterle Weg der Wahrbheit, Siegburge 2004;, 19-140|
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6. Ecumenismo. La ripida via della verità, Città del Vaticano 2007 (599 pp.) [originale 
tedesco: Ökumene – der steile Weg der Wahrheit (Distinguo 7), Siegburg 2004].

6.1. Che tutti siano una cosa sola, in ibid., 11-18 [originale tedesco: Dass alle eins 
seien. Zur Weltgebetsoktav (omelia tematica), in Praedica Verbum 104 (1999) 
104-108; ripreso in L. Scheffczyk, Ökumene – der steile Weg der Wahrheit, 
Siegburg 2004, 11-14].

6.2. L’elemento essenzialmente e permanentemente cattolico, in ibid., 21-45 [origi-
nale tedesco: Das wesentlich und bleibend Katholische, in F. Breid (ed.), Die 
Kirchenkrise (relazioni dell’“Internationale Theologische Sommerakademie 
1996” des Linzer Priesterkreises a Aigen/M.), Steyr 1996, 68-91; ripreso in L. 
Scheffczyk, Ökumene – der steile Weg der Wahrheit, Siegburg 2004, 15-30].

6.3. La dottrina del peccato originale del Tridentino nel suo aspetto presente, in 
ibid., 47-86 [originale tedesco: Die Erbsündenlehre des Tridentinums im Ge-
genwarts-aspekt, in Forum Katholische Theologie 6 (1990) 1-21; ripreso in L. 
Scheffczyk, Ökumene – der steile Weg der Wahrheit, Siegburg 2004, 31-55].

6.4. Sulla dottrina della grazia di Lutero, in ibid., 87-110 [originale tedesco: Zur Gna-
denlehre Luthers, in Ökumene – der steile Weg der Wahrheit, Siegburg 2004, 
56-70].

6.5. La mariologia come compito e impulso dell’ecumenismo, in ibid., 111-139 [ori-
ginale tedesco: Die Mariologie als Aufgabe und Impuls der Ökumene, in A. Zie-
genaus (ed.), Maria in der Evangelisierung. Beiträge zur mariologischen Prägung 
der Verkündigung (Mariologische Studien 9), Regensburg 1993, 151-168; ripre-
so in L. Scheffczyk, Ökumene – der steile Weg der Wahrheit, Siegburg 2004, 
71-88].

6.6. La Chiesa tra le religioni e confessioni religiose, in ibid., 141-160 [originale te-
desco: Die Kirche unter den Religionen und Konfessionen, in Theologisches 31 
(2001) 359-368; ripreso in L. Scheffczyk, Ökumene – der steile Weg der Wahr-
heit, Siegburg 2004, 89-100].

6.7. Chiesa ed ecumenismo, in ibid., 161-187 [originale tedesco: Kirche und Ökume-
ne. Eine Momentaufnahme in kritischem Licht, in Theologisches 33 (2003) 74-
86; ripreso in L Scheffczyk, Ökumene – der steile Weg der Wahrheit, Siegburg 
2004, 101-117].

6.8. La dottrina del matrimonio di Karl Barth sotto l’aspetto ecumenico, in ibid., 191-
225 [originale tedesco: Die Ehelehre Karl Barths unter ökumenischem Aspekt, in 
W. Aymans – A. Egler – J. Listl (edd.), Fides et Ius (Festschrift für Georg May 
zum 65. Geburtstag), Regensburg 1991, 389-406; ripreso in L. Scheffczyk, 
Ökumene – der steile Weg der Wahrheit, Siegburg 2004, 119-140].
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Sıimboalo SACHAMENTO nella feologta d7 Paul Tillich hid 277 269 origina
le tedesco Symbol und Sakrament der Lehre Paul Tillichs KRÄMEFR

' AUS edd Dre Weite des MySteriums Christliche Identität Dialog für
Horst Bürkle) Freiburg 2000 115 147 CMDIESO SCHEFFCZYK Obumene

der steile Weg der Wahrheit Siegburg 2004 141 169|
10 ESSCHZA del COMIYASLTO cattolico/brotestante secondo Paul Tillich hid 271

305 / originale tedesco Das Wesen des batholısch hrotestantischen Gregensatzes
und der Versuch SE”CLHLET Überwindung der Theologze Paul Tillichs Forum
Katholische Theologie 16 241 259 MDIESO (con ı] titolo Das Wesen des
katholisch/brotestantischen Gregensatzes nach Paul Tillich) SCHEFFCZYK
Okbumene der steile Weg der Wahrheit Siegburge 2004 170 192 |

11 differente d C’hresa Sal VOTL: del Consiglio delPEKD delPanno
2000 hid 5307/ 524 / originale tedesco “ÜUmnversöhnte Verschiedenheit” SUmM
Votum des Rates der Evangelischen Kıirche Deutschland ZUHM g —_
ordneten Miteinander hekenntnisverschiedener Kirchen”, Forum Katholische
Theologie 15 47>>} MDIESO (con titolo Der differente Kirchenbegriff.CO UE I9)SI/A SUM Votum des Rates der ERD DO Jahre SCHEFFCZYK, Obumene
der steile Weg der Wahrheit Siegburg 2004 195 202 |

172 1' unttd della Chiesa In VE Sulla Dogmatica PCHIHENHLICE d
Edmund Schlink hid 325 5344 / originale tedesco Dre Finheit der Kıirche UN
dzie Christenheit Zur “Obumenischen Dogmatik” OE Edmund Schlink

Forum Katholische Theologie 231 24() C1DIESO SCHEFFCZYK
Okbumene der steile Weg der Wahrheit Siegburge 2004 205 214 |

15 Marıa l’aspetto ECUFTHEILICO d7 Edmund Schlink hid 345 3/1 / originale
tedesco: Marıa Aspekt “Obumenischen Dogmatıik” (recensione di
SCHLINK, Obumenische Dogmatik. Grundzüge, („OÖttingen 1983), in ]

(ed.)‚ Mater fider pf fAıdelium (Collected E,ssays Honor Thedore Koehler
His 8Oth Birthday: Marlan Library Studies) Dayton/Ohio 1991 592 607

MDIESO (con ı] titolo Marıa Ökbumenischen Aspekt DVOH Edmund Schlink)
SCHEFFCZYK Okbumene der sterle Weg der Wahrh4T Siegburg 2004 15 25

14 I problema del SU,  LO delle condanne dottrinalı hid 53/5> 415 / or1g1
nale tedesco Das Probhlem der Aufhebung der Lehrverurteilungen (recensione di

LEHMANN PANNENBERG ‚ edd.| Lehrverurteilungen birchentrennend?
3 voll] Freiburg 1985 1990) Forum Katholische Theologie 38 G()
MDIESO SCHEFFCZYK Okbumene der steile Weg der Wahrheit Siegburg
2004 235 260|
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6.9. Simbolo e sacramento nella teologia di Paul Tillich, in ibid., 227-269 [origina-
le tedesco: Symbol und Sakrament in der Lehre Paul Tillichs, in K. Krämer – 
A. Paus (edd.), Die Weite des Mysteriums. Christliche Identität im Dialog (für 
Horst Bürkle), Freiburg 2000, 118-142; ripreso in L. Scheffczyk, Ökumene 
– der steile Weg der Wahrheit, Siegburg 2004, 141-169].

6.10. L’essenza del contrasto cattolico/protestante secondo Paul Tillich, in ibid., 271-
305 [originale tedesco: Das Wesen des katholisch-protestantischen Gegensatzes 
und der Versuch seiner Überwindung in der Theologie Paul Tillichs, in Forum 
Katholische Theologie 16 (2000) 241-259; ripreso (con il titolo Das Wesen des 
katholisch/protestantischen Gegensatzes nach Paul Tillich), in L. Scheffczyk, 
Ökumene – der steile Weg der Wahrheit, Siegburg 2004, 170-192].

6.11. Il differente concetto di Chiesa. Sul votum del Consiglio dell’EKD dell’anno 
2000, in ibid., 307-324 [originale tedesco: “Unversöhnte Verschiedenheit”. Zum 
“Votum” des Rates der Evangelischen Kirche in Deutschland (EKD) “zum ge-
ordneten Miteinander bekenntnisverschiedener Kirchen”, in Forum Katholische 
Theologie 18 (2002) 47-55; ripreso (con il titolo Der differente Kirchenbegriff. 
Zum Votum des Rates der EKD vom Jahre 2000), in L. Scheffczyk, Ökumene – 
der steile Weg der Wahrheit, Siegburg 2004, 193-202].

6.12. L’unità della Chiesa e la cristianità non unita. Sulla Dogmatica ecumenica di 
Edmund Schlink, in ibid., 325-344 [originale tedesco: Die Einheit der Kirche und 
die uneinige Christenheit. Zur “Ökumenischen Dogmatik” von Edmund Schlink, 
in Forum Katholische Theologie 2 (1986) 231-240; ripreso in L. Scheffczyk, 
Ökumene – der steile Weg der Wahrheit, Siegburg 2004, 203-214].

6.13. Maria sotto l’aspetto ecumenico di Edmund Schlink, in ibid., 345-371 [originale 
tedesco: Maria im Aspekt einer “Ökumenischen Dogmatik” (recensione di E. 
Schlink, Ökumenische Dogmatik. Grundzüge, Göttingen 1983), in J. G. Ro-
ten (ed.), Mater fidei et fidelium (Collected Essays to Honor Thédore Koehler 
on His 80th Birthday; Marian Library Studies), Dayton/Ohio 1991, 592-607; 
ripreso (con il titolo Maria im ökumenischen Aspekt von Edmund Schlink), in L. 
Scheffczyk, Ökumene – der steile Weg der Wahrheit, Siegburg 2004, 215-231].

6.14. Il problema del superamento delle condanne dottrinali, in ibid., 375-418 [origi-
nale tedesco: Das Problem der Aufhebung der Lehrverurteilungen (recensione di 
K. Lehmann – W. Pannenberg [edd.], Lehrverurteilungen ‑ kirchentrennend? 
[3 voll.], Freiburg 1985-1990), in Forum Katholische Theologie 7 (1991) 38-60; 
ripreso in L. Scheffczyk, Ökumene – der steile Weg der Wahrheit, Siegburg 
2004, 233-260].
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6.15 LA Dichtarazione LOFTHÄHLE In della fede, 1n ibid., 419-455 / originale
tedesco: Dre “ JEMEPINSAME Erklärung” UN die Norm des Glaubens, 1n Theologi-
sches 25 61-68.125-152: rMpreso 1n SCHEFFCZYK, Obumene der steile
Weg der Wahrheit, Siegburge 2004, 61-282|

16 La Dichtarazione LOFTHAUHE In Drecisazione VALICANAd, 1n ibid., 455 4 /() / originale
tedesco: Obumene auf dem Weg (semeinsamkeit hei n»erbleihbenden Verschie-
denheiten 1 der Rechtfertigungslehre. Dre “ JEMEINSAMIE Erklärung” und die
Hkanısche “Präzisterung‘, 1n Forum Katholische Theologie 14 215-220:
r1preso (con ı] titolo Dre “ JEMEINSAMIE Erklärung” UN die Vatzkanische Präzt-
SIErung), 1n SCHEFFCZYK, Obumene der steile Weg der Wahrbheit, Siegburg
2004;, 83-292|

6.17 (UUmitd nella erıa Sal DVLIMO ANHNIDEISAFIO della Dichtarazione LOFMLUNHNG, 1n ibid.,
471-4589 / originale tedesco: “Differenzierter Konsens“ und “Finheit 1 der Wahr
heit” SUmM Ersten Jahrestag der Unterzeichnung der (JCMEPINSAMEN Offiziellen
Feststellung ZUF Rechtfertigungslehre, 1n Theologisches 5() 437/-446; 1*1-
O (con ı] titolo Finheit IM der Wahrheit SUumM PYSTEH Jahrestag der “r EMEIN- MiscellaneaErklärung”), 1n SCHEFFCZYK, Obumene der steile Weg der Wahrbheit,
Siegburge 2004, 295 05

6.18 (rustificaziOnNe d Eucaristid, 1n ibid., 491 -524 / originale tedesco: Rechtferti-
SUFHR UN Eucharistie (Heftreihe der Gustav-Siewerth-Akademie 5), Weilheim-
Bierbronnen 1999; Mpreso 1n SCHEFFCZYK, Obumene der steile Weg der
Wahrbheit, Siegburg 2004;, 04-324|

6.19 LA DEa Chiesa. Sulla MOLLDAZIONE della CONDEISIONE di J. NEWMAN, 1n ibid.,
52/-545 / originale tedesco: Dre ınahre Kıirche Zur Motiyation der KOMNDErSION

NEWwWMANS, 1n Forum Katholische Theologie 17 163 172; Npreso 1n
SCHEFFCZYK, Obumene der sterle Weg der Wahrh Ctit, Siegburge 2004, 325 336|

6.20 ECcCUMENISPAO CONVENSLONL, 1n ibid., 54/-5/7/ / originale tedesco: Obumenismus
UN Konversionen. Dre Bedeutung der KOonmnversionen für die Okumene, 1n Fo
InDR Katholische Theologie 19 81-96; rNpreso (con titolo Obumenismus
UN Konversionen), 1n SCHEFFCZYK, Obumene der steile Weg der Woh yheit,
Siegburge 2004, 37-355|

6.21 DalPentusiasmo al vealismo, 1n ibid., 5/79-59)2 / originale tedesco: Vom
Hhustasmus” hıin ZUHM “Realismus”. Dre Obumene vaucht dringend IHNE Wende
Zur Debatte FEucharistie undAbendmahl 1IIOTF dem Hintergrund des 7urücklie-
genden Kirchentags IM Berlin, 1n Die Tagespost 76 12: rNpreso (con
ı] titolo Vom Enthustiasmus ZUHM Realismus), 1n SCHEFFCZYK, Obumene der
steile Weg der Wahrbheit, Siegburg 2004;, 56-362|
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6.15. La Dichiarazione comune e la norma della fede, in ibid., 419-453 [originale 
tedesco: Die “Gemeinsame Erklärung” und die Norm des Glaubens, in Theologi-
sches 28 (1998) 61-68.125-132; ripreso in L. Scheffczyk, Ökumene – der steile 
Weg der Wahrheit, Siegburg 2004, 261-282].

6.16. La Dichiarazione comune e la precisazione vaticana, in ibid., 455-470 [originale 
tedesco: Ökumene auf dem Weg: Gemeinsamkeit bei verbleibenden Verschie-
denheiten in der Rechtfertigungslehre. Die “Gemeinsame Erklärung” und die va-
tikanische “Präzisierung”, in Forum Katholische Theologie 14 (1998) 213-220; 
ripreso (con il titolo Die “Gemeinsame Erklärung” und die Vatikanische Präzi-
sierung), in L. Scheffczyk, Ökumene – der steile Weg der Wahrheit, Siegburg 
2004, 283-292].

6.17. Unità nella verità. Sul primo anniversario della Dichiarazione comune, in ibid., 
471-489 [originale tedesco: “Differenzierter Konsens” und “Einheit in der Wahr-
heit”. Zum Ersten Jahrestag der Unterzeichnung der Gemeinsamen Offiziellen 
Feststellung zur Rechtfertigungslehre, in Theologisches 30 (2000) 437-446; ri-
preso (con il titolo Einheit in der Wahrheit. Zum ersten Jahrestag der “Gemein-
samen Erklärung”), in L. Scheffczyk, Ökumene – der steile Weg der Wahrheit, 
Siegburg 2004, 293-303].

6.18. Giustificazione ed Eucaristia, in ibid., 491-524 [originale tedesco: Rechtferti-
gung und Eucharistie (Heftreihe der Gustav-Siewerth-Akademie 5), Weilheim-
Bierbronnen 1999; ripreso in L. Scheffczyk, Ökumene – der steile Weg der 
Wahrheit, Siegburg 2004, 304-324].

6.19. La vera Chiesa. Sulla motivazione della conversione di J. H. Newman, in ibid., 
527-545 [originale tedesco: Die wahre Kirche. Zur Motivation der Konversion J. 
H. Newmans, in Forum Katholische Theologie 12 (1996) 163-172; ripreso in L. 
Scheffczyk, Ökumene – der steile Weg der Wahrheit, Siegburg 2004, 325-336].

6.20. Ecumenismo e conversioni, in ibid., 547-577 [originale tedesco: Ökumenismus 
und Konversionen. Die Bedeutung der Konversionen für die Ökumene, in Fo-
rum Katholische Theologie 19 (2003) 81-96; ripreso (con il titolo Ökumenismus 
und Konversionen), in L. Scheffczyk, Ökumene – der steile Weg der Wahrheit, 
Siegburg 2004, 337-355].

6.21. Dall’entusiasmo al realismo, in ibid., 579-592 [originale tedesco: Vom “En-
thusiasmus” hin zum “Realismus”. Die Ökumene braucht dringend eine Wende: 
Zur Debatte um Eucharistie und Abendmahl vor dem Hintergrund des zurücklie-
genden Kirchentags in Berlin, in Die Tagespost 76 (28.6.2003) 12; ripreso (con 
il titolo Vom Enthusiasmus zum Realismus), in L. Scheffczyk, Ökumene – der 
steile Weg der Wahrheit, Siegburg 2004, 356-362].
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IN mOondo delle fede cattolica. Veritd Formd, Milano 2007 (XL1II+379 DD.) / Orl-
oinale tedesco: Kathaolıische Glaubenswelt Wahrheit UN Grestalt, Aschaffenburg

Paderborn 32008 |
Fondamenti del dogma. Introduzione alla dogmalica (Dogmatica cattolica vol L),
(.ltt  ] de] Vaticano 2010 334 DD.) / originale tedesco: Grundlagen des Dogmas.
Einleitung 1 die Dogmatik (Katholische Dogmatik L), Aachen

Dzo0 della vivelazıone. Dottrina dı Dzo (Dogmatica Cattolica vol 2), (.tt  D] de]l Va
t1cCano 2011 534 DD.) / originale tedesco: Der (sOEE der Offenbarung. Gotteslehre
(Katholische Dogmatik 2), Aachen
La CYeAZLONE OFFE alla salvezza. Dottrina sulla CYEAZLONE (Dogmatica (at
tolica vol 3), (.ltt  ] de] Vaticano 2012 467 DPD.) / originale tedesco: Schöpfung als
Heilseröffnung. Schöpfungslehre (Katholische Dogsmatik 3), Aachen

11 In preparazlione: La vealizzazıone della salvezza nella TFAZLA. Dottrina della TVAZLA
(Dogsmatica Cattolica vol 6), (.ltt  ] de] Vaticano | / originale tedesco: Dze Heilsyver-
wirklichung IM der Gnade Gnadenlehre (Katholische Dogsmatik 6), AachenCO UE I9)SI/A

Traduzioni di antologie di autorIı Vvarı Curaftfe da Leo Scheiffczyk
12 Problemi fondamentalı della Cristologia 09gl (a ura di Scheffczyk), Brescla 1989

152 pp.) / originale tedesco: Grundfragen der Christologze heute (Quaestiones IB
72), Freiburg 21978 |

12.1 L AHNEeYAariIO dogmatico f MISFEeYO dı ( viStO. Introduzione, 1n ibid., /-15
originale tedesco: Einführung: Der dogmatısche Weg ZUHM Christusgeheimnis,
1n Grundfragen der Christologie heute (QOuaestiones Disputatae 72), Freiburg

/-14|
15 Redenzione d EMANCIDAZILONE (GGilornale di teologia 88), Bresc1ia 1975 198 pp.) / Orl1-

oinale tedesco: Erlösung und Emanztıpalion (OQuaestiones Disputatae 61), Freiburg

15 COMpPLLO della teologia di fronte alPodierna problematica della vedenzione, 1n
ibid., Y-15 / originale tedesco: Dze Aufgabe der Theologie angesichts der heutz-
SCH Erlösungsproblematıik, 1n Erlösung UN Emanzıpalion (OQOuaestiones Dispu

61), Freiburg 197/5, 5-121
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7. Il mondo delle fede cattolica. Verità e Forma, Milano 2007 (XLII+379 pp.) [ori-
ginale tedesco: Katholische Glaubenswelt. Wahrheit und Gestalt, Aschaffenburg 
21978, Paderborn 32008].

8. Fondamenti del dogma. Introduzione alla dogmatica (Dogmatica cattolica vol. 1), 
Città del Vaticano 2010 (334 pp.) [originale tedesco: Grundlagen des Dogmas. 
Einleitung in die Dogmatik (Katholische Dogmatik 1), Aachen 1997].

9. Il Dio della rivelazione. Dottrina di Dio (Dogmatica Cattolica vol. 2), Città del Va-
ticano 2011 (534 pp.) [originale tedesco: Der Gott der Offenbarung. Gotteslehre 
(Katholische Dogmatik 2), Aachen 1996].

10. La creazione come apertura alla salvezza. Dottrina sulla creazione (Dogmatica Cat-
tolica vol. 3), Città del Vaticano 2012 (467 pp.) [originale tedesco: Schöpfung als 
Heilseröffnung. Schöpfungslehre (Katholische Dogmatik 3), Aachen 1997].

[11. In preparazione: La realizzazione della salvezza nella grazia. Dottrina della grazia 
(Dogmatica Cattolica vol. 6), Città del Vaticano] [originale tedesco: Die Heilsver-
wirklichung in der Gnade. Gnadenlehre (Katholische Dogmatik 6), Aachen 1998].

Traduzioni di antologie di autori vari curate da Leo Scheffczyk

12. Problemi fondamentali della Cristologia oggi (a cura di L. Scheffczyk), Brescia 1989 
(152 pp.) [originale tedesco: Grundfragen der Christologie heute (Quaestiones Di-
sputatae 72), Freiburg 21978].

12.1. L’itinerario dogmatico verso il mistero di Cristo. Introduzione, in ibid., 7-15 
[originale tedesco: Einführung: Der dogmatische Weg zum Christusgeheimnis, 
in Grundfragen der Christologie heute (Quaestiones Disputatae 72), Freiburg 
21978, 7-14].

13. Redenzione ed emancipazione (Giornale di teologia 88), Brescia 1975 (198 pp.) [ori-
ginale tedesco: Erlösung und Emanzipation (Quaestiones Disputatae 61), Freiburg 
1973].

13.1. Il compito della teologia di fronte all’odierna problematica della redenzione, in 
ibid., 9-18 [originale tedesco: Die Aufgabe der Theologie angesichts der heuti-
gen Erlösungsproblematik, in Erlösung und Emanzipation (Quaestiones Dispu-
tatae 61), Freiburg 1973, 5-12].
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Articoli

14 C’hiesa teologia Ia legge della $SLONAL, 1n ASPER SCHEFFCZYK
SCHNACKENBURG LEICHTWEIER \WINKLHOFER, Concilio problemı

NUOVLZ, Vicenza 1968, 45-/5 / originale tedesco: Kıirche UN Theologie MMNTeEer dem
(Jesetz der Greschichte?, 1n AA.VV., Ite Fragen Neyue Antiporten ? Neue Fragen
IteAntıyporten ? Probleme der ThA eologie 1 Kirche UN Seelsorge heute, Würzburg
1967/,

15 Dichtarazioni del MAgIStEerO SEOY1A del dogma della T'rinıtd, 1n ENER LÖH
KLER (edd.), Mysterium Salutıs. NUO0D0O dı dogmatica OFFE teologia della SEOF1A
della Salvezzd, vol 11/1 LA SEOY1A della salvezzd DVImMd dı (LriStO, Brescia 1968 / Orl-
sinale tedesco: Lehramtliche Formulierung UN Dogmengeschichte der T rinıtät, 1n

FEINER OHRER (edd.), Mysterium Salutıs (grundrıiss heilsgeschichtlicher
Dogmatik, vol 2, Einsiedeln 1966, 46-217|
La DEYIEA PNUNCIALA IM DroDOSIZLONT Z “"Dermanere nella vertld” , 1n HNER
(ed.), Infallıbile? (Punti scottantı di teologia 69), oma 197/1, 145-155 / originale Miscellanea
tedesco: Satz-Wahrheit UN “Bleihen IM der Wahrheit”, 1n HNER (ed.), SUM
Problem der Unfehlbarkeit. Antıyporten auf dzıe Anfrage DVOH Hans Küng (Quaestlo-
1168 Disputatae 54), Freiburg 197/1, 48-173 |

1/ L HYOMO: VOCAZLONE viSDOSLA, 1n LEICH] RFEIER (edd.), ( yiSz VINNO-
DAMENTO della teologia morale (Studi ricerche 22), Bologna 1976, 15 L origina-
le tedesco: Der Mensch als Berufener UN Antwortender, 1n TEICHT
REIER (edd.), Herausforderung UNM Kritikl der Moraltheologte, Würzburg 197/1,
1-23 |
Analogia fidei, 1n HNER (ed.), Enciclopedia teologica Sacramentum Mundıt,
vol 1, Brescia 197/4, 105-109 / originale tedesco: Analogtia fidei, 1n HNER
(ed.), Sacramentum Mundz Theologisches Lexikon für die PraxıS, vol 1, Freiburg
1967/, 33-138|
CONCUPISCEHZA, 1n HNER (ed.), Enciclopedia teologica Sacramentum Mundıt,
vol 2, Brescia 197/4, 558-562 / originale tedesco: Konkupiszenz, 1n HNER
(ed.), Sacramentum Mundz Theologisches Lexikon für die PraxıS, vol 5, Freiburg
1969,
Di0, 1n HNER (ed.), Enciclopedta teologica Sacramen tum Mundıt, vol 5, Bre
SsC1a 197/)5, 73-96 / originale tedesco: GOftL, 1n HNER (ed.), Sacramentum Maun-
dz Theologisches Lexikon für die PraxıS, vol 2, Freiburg 1968, 491 -5 10|
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14. Chiesa e teologia sotto la legge della storia?, in W. Kasper – L. Scheffczyk – 
R. Schnackenburg – G. Teichtweier – A. Winklhofer, Concilio e problemi 
nuovi?, Vicenza 1968, 45-75 [originale tedesco: Kirche und Theologie unter dem 
Gesetz der Geschichte?, in AA.VV., Alte Fragen – Neue Antworten? Neue Fragen – 
Alte Antworten? Probleme der Theologie in Kirche und Seelsorge heute, Würzburg 
1967, 37-62].

15. Dichiarazioni del magistero e storia del dogma della Trinità, in J. Fener – M. Löh-
rer (edd.), Mysterium Salutis. Nuovo corso di dogmatica come teologia della storia 
della salvezza, vol. II/1: La storia della salvezza prima di Cristo, Brescia 1968 [ori-
ginale tedesco: Lehramtliche Formulierung und Dogmengeschichte der Trinität, in 
J. Feiner – M. Löhrer (edd.), Mysterium Salutis. Grundriss heilsgeschichtlicher 
Dogmatik, vol. 2, Einsiedeln 1966, 146-217].

16. La verità enunciata in proposizioni e il “permanere nella verità”, in K. Rahner 
(ed.), Infallibile? (Punti scottanti di teologia 69), Roma 1971, 143-188 [originale 
tedesco: Satz-Wahrheit und “Bleiben in der Wahrheit”, in K. Rahner (ed.), Zum 
Problem der Unfehlbarkeit. Antworten auf die Anfrage von Hans Küng (Quaestio-
nes Disputatae 54), Freiburg 1971, 148-173].

17. L’uomo: vocazione e risposta, in G. Teichtweier – W. Dreier (edd.), Crisi e rinno-
vamento della teologia morale (Studi e ricerche 22), Bologna 1976, 13-45 [origina-
le tedesco: Der Mensch als Berufener und Antwortender, in G. Teichtweier – W. 
Dreier (edd.), Herausforderung und Kritik der Moraltheologie, Würzburg 1971, 
1-23].

18. Analogia fidei, in K. Rahner (ed.), Enciclopedia teologica Sacramentum Mundi, 
vol. 1, Brescia 1974, 103-109 [originale tedesco: Analogia fidei, in K. Rahner 
(ed.), Sacramentum Mundi. Theologisches Lexikon für die Praxis, vol. 1, Freiburg 
1967, 133-138].

19. Concupiscenza, in K. Rahner (ed.), Enciclopedia teologica Sacramentum Mundi, 
vol. 2, Brescia 1974, 558-562 [originale tedesco: Konkupiszenz, in K. Rahner 
(ed.), Sacramentum Mundi. Theologisches Lexikon für die Praxis, vol. 3, Freiburg 
1969, 14-18].

20. Dio, in K. Rahner (ed.), Enciclopedia teologica Sacramentum Mundi, vol. 3, Bre-
scia 1975, 73-96 [originale tedesco: Gott, in K. Rahner (ed.), Sacramentum Mun-
di. Theologisches Lexikon für die Praxis, vol. 2, Freiburg 1968, 491-510].
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21 Parola Parola dı Di0, 1n HNER (ed.), Enciclopedia teologica Sacramentum
Mundı, vol 6, Brescia 1976, 109-122 / originale tedesco: WOort WOort Gottes, 1n

HNER (ed.), Sacramentum Mundz Theologisches Lexikon für die PraxıS, vol
4, Freiburg 1969, 1402-1413 |

272 Rappresentanza (SOSLILUZIONE, VDICANLA, 1n HNER (ed.), Enciclopedia teologica
Sacramentum Mundı, vol 6, Bresc1a 197/706, 7/07-710 / originale tedesco: Stellner-
LYeLUNG, 1n HNER (ed.), Sacramentum Mundz Theologisches Lexikon für die
Praxis, vol 4, Freiburg 1969, 30-733|

23 Sacrificio della Messa FPONIE Sul, 1n HNER (ed.), Enciclopedia teologica Sa
CYAMENTUNM Mundıt, vol 7, Brescla 1977/, 298-3505 / originale tedesco: Messopfer-
theorien, 1n HNER (ed.), Sacramentum Mundz T’heologisches Lexikon für die
PraxıS, vol 5, Freiburg 1969, 44-450|

24 IN MMISFEeYO della [iturgia: COMLEHMUTO d eSIGENZE, 1n VERATH (ed.), Confı
FCMINT Domino. Internationales Komponisten-3ymposion Bozen DO 15.-17 April
I97/77/, oma 197/7/, 76-87 / originale tedesco: Inhalt UNM Anspruch des MysteriumsCO UE I9)SI/A IM der Liturgte, 1n ibid.,

25 UNASCIEA verginale”: fondamento 1 hlic0 HSO DETMANENLE, 1n (‚vommun10 5/
(gennaio-febbraio 1978 31-45 / originale tedesco: “Tungfrauengeburt‘”: Bihlischer
Grund UN hleihender SInn, 1n Internationale Katholische Zeitschrift “(‚Oommu-
Nn10

25 Calcedonia nella VICEYCA $LOYLCO-dogmalica nalla teologia SISLEMALICA, 1n (‚ ommu-
N1O (novembre 1978-febbraig 1979 45-59 / originale tedesco: “C’halcedon
heute”, 1n Internationale Katholische Zeitschrift “(ommunlo”

27 LA spectfica efficacta dı salvez7zd del SACHFAMMENTO della bentitenza / originale tedesco:
Dre spezifische Heilswirkung des Bußsakramentes, 1n Die Änregung 5Ü >5
240, 8S7-591 | Kipreso ın
271 (‚RIS Document] 59, oma 1975 (24 DD.)
272 Supplemento L’Osservatore Romanao 161 1LL1-V
\ Contributz (rB Fondamenti dogmalticı”], 1n BEINERT (ed.), C’ulto dı Marıa

0991 Teologta [iturgia hastorale, oma
28.1 Immacolata (LONCEXZIONE della Beatd Vergine Marıa (8 dicembre), 1n ibid.,

118-125; 142-145 / originale tedesco: Hochfest der ohne Erbsün-
de empbfangenen JTungfrau UNM (sottesmutter Marıa (8 Dezember) Dogma-
Hische Grundlagen, 1n BEINERT (ed.), Marıa heute ohren. Fine theologisch-
hastorale Handreichung, Freiburg 105 1071
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21. Parola – Parola di Dio, in K. Rahner (ed.), Enciclopedia teologica Sacramentum 
Mundi, vol. 6, Brescia 1976, 109-122 [originale tedesco: Wort – Wort Gottes, in 
K. Rahner (ed.), Sacramentum Mundi. Theologisches Lexikon für die Praxis, vol. 
4, Freiburg 1969, 1402-1413].

22. Rappresentanza (sostituzione) vicaria, in K. Rahner (ed.), Enciclopedia teologica 
Sacramentum Mundi, vol. 6, Brescia 1976, 707-710 [originale tedesco: Stellver-
tretung, in K. Rahner (ed.), Sacramentum Mundi. Theologisches Lexikon für die 
Praxis, vol. 4, Freiburg 1969, 730-733].

23. Sacrificio della Messa – teorie sul, in K. Rahner (ed.), Enciclopedia teologica Sa-
cramentum Mundi, vol. 7, Brescia 1977, 298-305 [originale tedesco: Messopfer-
theorien, in K. Rahner (ed.), Sacramentum Mundi. Theologisches Lexikon für die 
Praxis, vol. 3, Freiburg 1969, 444-450].

24. Il mistero della sacra liturgia: contenuto ed esigenze, in J. Overath (ed.), Confi-
temini Domino. Internationales Komponisten-Symposion Bozen vom 13.-17. April 
1977, Roma 1977, 76-87 [originale tedesco: Inhalt und Anspruch des Mysteriums 
in der Liturgie, in ibid., 63-75].

25. “Nascita verginale”: fondamento biblico e senso permanente, in Communio 37 
(gennaio-febbraio 1978) 31-45 [originale tedesco: “Jungfrauengeburt”: Biblischer 
Grund und bleibender Sinn, in Internationale Katholische Zeitschrift “Commu-
nio” 7 (1978) 13-25].

25. Calcedonia nella ricerca storico-dogmatica e nalla teologia sistematica, in Commu-
nio 42/43 (novembre 1978-febbraio 1979) 45-59 [originale tedesco: “Chalcedon 
heute”, in Internationale Katholische Zeitschrift “Communio” 8 (1979) 10-22].

27. La specifica efficacia di salvezza del sacramento della penitenza [originale tedesco: 
Die spezifische Heilswirkung des Bußsakramentes, in Die Anregung 30 (1978) 531-
540, 587-591]. Ripreso in:

27.1. CRIS Documenti 39, Roma 1978 (24 pp.)

27.2. Supplemento a L’Osservatore Romano 161 (15.7.1983) III-V.

28. [Contributi “B. Fondamenti dogmatici”], in W. Beinert (ed.), Il Culto di Maria 
oggi. Teologia – liturgia – pastorale, Roma 11978; 21985:

28.1. Immacolata Concezione della Beata Vergine Maria (8 dicembre), in ibid., 
11978, 118-123; 21985, 142-148 [originale tedesco: Hochfest der ohne Erbsün-
de empfangenen Jungfrau und Gottesmutter Maria (8. Dezember) – B. Dogma-
tische Grundlagen, in W. Beinert (ed.), Maria heute ehren. Eine theologisch-
pastorale Handreichung, Freiburg 21977, 103-107].
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282 (I)ttava dı Natale Marıa SANLISSIMAA Madre dı Dz0 FENNALO), 1n ibid.,
154-159; 160-164 / originale tedesco: Oktavtag IO  x Weihnachten Ho
chfest der (sottesmutter Maria ANUAY) Dogmatische Grundlagen, 1n
BEINERT (ed.), Maria heute ohren. Fine theologisch-pastorale Handreichung,
Freiburg 17-121|

258.5 Beatd Vergine Marta dı Lourdes (11 febbraio), 1n ibid., 199-202;
2217-229 / originale tedesco: Gedenktag (/IMSEeVEY Lieben Yau IM Lourdes Fe-
Druar) Dogmatische Grundlagen, 1n BEINERT (ed.), Marıa heute cohren.
Fine theologisch-pastorale Handreichung, Freiburg 70-1721

284 ÄHNNUNCILAZIONE del SZONOrE (25 MAZO), 1n ibid., 149-152; 175
1/5 / originale tedesco: Verkündigung des Herrn (25 März) Dogmaktische
Grundlagen, 1n BEINERT (ed.), Maria heute ohren. Fine theologisch-hastora-
E Handreichung, Freiburg 11

25.5 ViSsiLaziONne della Beatd Vergine Maria (31 MA9910), 1n ibid., 180-185;
209-212 / originale tedesco: Marıa Heimsuchung (2 UlL Dogma-

Hische Grundlagen, 1n BEINERT (ed.), Marıa heute cohren. Fine theologisch- Miscellaneahastorale Handreichung, Freiburg 54-156|
28.6 Beatd Vergine Maria del Monte C armelo (15 [uglio), 1n ibid., 208-211:

236-239 / originale tedesco: Gedenktag (/IMSEeVEY Lieben YaAM auf dem
Berge Karmel (16. Ul Dogmatische Grundlagen, 1n BEINERT (ed.),
Maria heute ohren. Fine theologisch-pastorale Handreichung, Freiburg
78-180|

287 Dedicazione della Basılica dı Santa Maria Maggıiore (5 ago0sto), 1n ibid.,
214-218; 245-24 / / originale tedesco: Werhe der Basılika Santa Marıa
Maggzore (3 August) Dogmatische Grundlagen, 1n BEINERT (ed.), Ma
vyrd heute ohren. Fine theologisch-pastorale Handreichung, Freiburg 155
1871

285 ÄSSUNZIONE della Beatd Vergine Marıa (15 agosto), 1n ibid., 160-165;
185585-192 / originale tedesco: Marıä Aufnahme IM den Himmel (15 Ayu:

guSt) Dogmaktische Grundlagen, 1n BEINERT (ed.), Marıa heute cohren.
Fine theologisch-pastorale Handreichung, Freiburg 38-142|

25.9 Beatd Vergine Marta KRegind (22 ago0sto), 1n ibid., 222-225: 252
255 / originale tedesco: Marıa Köntgin (22 August) Dogmatische Grundla-
GCH, 1n BEINERT (ed.), Maria heute ohren. Fine theologisch-pastorale And-
veichung, Freiburg 90-193 |

28.10 Natıyita della Beatd Vergine Marıa (8 settembre), 1n ibid., 18/-190;
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28.2. Ottava di Natale. Maria santissima Madre di Dio (1 gennaio), in ibid., 11978, 
134-139; 21985, 160-164 [originale tedesco: Oktavtag von Weihnachten – Ho-
chfest der Gottesmutter Maria (1. Januar) – B. Dogmatische Grundlagen, in W. 
Beinert (ed.), Maria heute ehren. Eine theologisch-pastorale Handreichung, 
Freiburg 21977, 117-121].

28.3. Beata Vergine Maria di Lourdes (11 febbraio), in ibid., 11978, 199-202; 21985, 
227-229 [originale tedesco: Gedenktag Unserer Lieben Frau in Lourdes (11. Fe-
bruar) – B. Dogmatische Grundlagen, in W. Beinert (ed.), Maria heute ehren. 
Eine theologisch-pastorale Handreichung, Freiburg 21977, 170-172].

28.4. Annunciazione del Signore (25 marzo), in ibid., 11978, 149-152; 21985, 175-
178 [originale tedesco: Verkündigung des Herrn (25. März) – B. Dogmatische 
Grundlagen, in W. Beinert (ed.), Maria heute ehren. Eine theologisch-pastora-
le Handreichung, Freiburg 21977, 129-131].

28.5. Visitazione della Beata Vergine Maria (31 maggio), in ibid., 11978, 180-183; 
21985, 209-212 [originale tedesco: Mariä Heimsuchung (2. Juli) – B. Dogma-
tische Grundlagen, in W. Beinert (ed.), Maria heute ehren. Eine theologisch-
pastorale Handreichung, Freiburg 21977, 154-156].

28.6. Beata Vergine Maria del Monte Carmelo (15 luglio), in ibid., 11978, 208-211; 
21985, 236-239 [originale tedesco: Gedenktag Unserer Lieben Frau auf dem 
Berge Karmel (16. Juli) – B. Dogmatische Grundlagen, in W. Beinert (ed.), 
Maria heute ehren. Eine theologisch-pastorale Handreichung, Freiburg 21977, 
178-180].

28.7. Dedicazione della Basilica di Santa Maria Maggiore (5 agosto), in ibid., 11978, 
214-218; 21985, 243-247 [originale tedesco: Weihe der Basilika Santa Maria 
Maggiore (5. August) – B. Dogmatische Grundlagen, in W. Beinert (ed.), Ma-
ria heute ehren. Eine theologisch-pastorale Handreichung, Freiburg 21977, 183-
187].

28.8. Assunzione della Beata Vergine Maria (15 agosto), in ibid., 11978, 160-165; 
21985, 188-192 [originale tedesco: Mariä Aufnahme in den Himmel (15. Au-
gust) – B. Dogmatische Grundlagen, in W. Beinert (ed.), Maria heute ehren. 
Eine theologisch-pastorale Handreichung, Freiburg 21977, 138-142].

28.9. Beata Vergine Maria Regina (22 agosto), in ibid., 11978, 222-225; 21985, 252-
255 [originale tedesco: Mariä Königin (22. August) – B. Dogmatische Grundla-
gen, in W. Beinert (ed.), Maria heute ehren. Eine theologisch-pastorale Hand-
reichung, Freiburg 21977, 190-193].

28.10. Natività della Beata Vergine Maria (8 settembre), in ibid., 11978, 187-190; 
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216-2158 / originale tedesco: Marıa Geburt (8 September) Dogma-
Hische Grundlagen, 1n BEINERT (ed.), Marıa heute ohren. Fine theologisch-
hastorale Handreichung, Freiburg 60-162|

28.11 Beatd Vergine Maria addolorata (15 settembre), 1n ibid., 227/-251:
258-262 / originale tedesco: Gedächtnis der Schmerzen ArYieNnSs (15 Sep

tember) Dogmatische Grundlagen, 1n BEINERT (ed.), Marıa heute coch
VE  S Fine theologisch-pastorale Handreichung, Freiburg Freiburg
01-205|

28.12 Beatd Vergine Marta del ROosarıo (7 ottobre), 1n ibid., 25 1-259:
269-271 / originale tedesco: Un sere Liehe YaAM DO Rosenkranz (7 Oktober)

Dogmaktische Grundlagen, 1n BEINERT (ed.), Marıa heute cohren. Fine
theologisch-pastorale Handreichung, Freiburg 209-2

25.15 Presentazione della Beatd Vergine Marıa (21 novembre), 1n ibid.,
242-244: 274-276 / originale tedesco: Gedenktag (/MSEVEY Tieben Yau 1
Jerusalem (21 November) Dogmatische Grundlagen, 1n BEINERT (ed.),CO UE I9)SI/A Marıa heute ohren. Fine theologisch-pastorale Handreichung, Freiburg
13-215|

28.14 ( uOrYEe immacalato della Beatd Vergine Marıa Sabato dopo In IT domenica
dopo Pentecoste), 1n ibid., 248-295Ü: 2581-2585 / originale tedesco:
Unbeflecktes Herz Marıa (Samstag nach dem ZWeLLen SonnLag nach Pfingsten)

Dogmaktische Grundlagen, 1n BEINERT (ed.), Marıa heute cohren. Fine
theologisch-pastorale Handreichung, Freiburg 18-220|

Lineamenti fondamentalı dello SUtLluDDO della teologia IFA DVImMd QUCTTA mondziale
f concılio VAaLticano HT, 1n EDIN (ed.), La C’hiesa nel DENLESIMO secolo

Storla della Chiesa vol 10/1), Milano 1980, 198-255 / originale tedesco:
Grundzüge der Entwicklung der Theologie z1ypıschen dem Erysten Weltkrieg UN
dem /1ipeiten Vatizkanischen Konzal, 1n EDIN (ed.), Handbuch der Kirchenge-
schichte, vol Dre Weltkirche 1 Jahrhundert, Freiburg 1979, 63-301|

5Ü AÄpocatastast: fascino d aDOrd, 1n (‚vommun10 79 (gennalo-febbraio 1985 65-/78
/ originale tedesco: Apokatastasıs: Faszınalion UNM AÄbporte, 1n Internationale Ka
tholische Zeitschrift “(ommunli0” 14
La FEOY1IA dı Ne1pman sullo SUtluppOo dez dogmi alla Iuce della CYILEICC VECENLE, 1n
TTROLZ (ed.), Ha VICEYCA della Iunce. Vata Sviluppo Preghiera. I re Sagggı John
Henry NEewman, oma 198), 35-56 / originale tedesco: Ne1Dmans T’heorie der Dog-
menentwicklung 1 Lichte der HEHEHVECHN Kritik, 1n "TROLZ. (ed.), Unterwegs
ZUHM Licht Lehen Entwicklung G ebet Drei ESsays über John Henry NEewman,
Rom 198),
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21985, 216-218 [originale tedesco: Mariä Geburt (8. September) – B. Dogma-
tische Grundlagen, in W. Beinert (ed.), Maria heute ehren. Eine theologisch-
pastorale Handreichung, Freiburg 21977, 160-162].

28.11. Beata Vergine Maria addolorata (15 settembre), in ibid., 11978, 227-231; 
21985, 258-262 [originale tedesco: Gedächtnis der Schmerzen Mariens (15. Sep-
tember) – B. Dogmatische Grundlagen, in W. Beinert (ed.), Maria heute eh-
ren. Eine theologisch-pastorale Handreichung, Freiburg 21977, Freiburg 21977, 
201-205].

28.12. Beata Vergine Maria del Rosario (7 ottobre), in ibid., 11978, 237-239; 21985, 
269-271 [originale tedesco: Unsere Liebe Frau vom Rosenkranz (7. Oktober) 
– B. Dogmatische Grundlagen, in W. Beinert (ed.), Maria heute ehren. Eine 
theologisch-pastorale Handreichung, Freiburg 21977, 209-211].

28.13. Presentazione della Beata Vergine Maria (21 novembre), in ibid., 11978, 
242-244; 21985, 274-276 [originale tedesco: Gedenktag Unserer Lieben Frau in 
Jerusalem (21. November) – B. Dogmatische Grundlagen, in W. Beinert (ed.), 
Maria heute ehren. Eine theologisch-pastorale Handreichung, Freiburg 21977, 
213-215].

28.14. Cuore immacolato della Beata Vergine Maria (Sabato dopo la II domenica 
dopo Pentecoste), in ibid., 11978, 248-250; 21985, 281-283 [originale tedesco: 
Unbeflecktes Herz Mariä (Samstag nach dem zweiten Sonntag nach Pfingsten) 
– B. Dogmatische Grundlagen, in W. Beinert (ed.), Maria heute ehren. Eine 
theologisch-pastorale Handreichung, Freiburg 21977, 218-220].

29. Lineamenti fondamentali dello sviluppo della teologia tra prima guerra mondiale 
e il concilio Vaticano II, in H. Jedin (ed.), La Chiesa nel ventesimo secolo (1914-
1975) (Storia della Chiesa vol. 10/1), Milano 1980, 198-235 [originale tedesco: 
Grundzüge der Entwicklung der Theologie zwischen dem Ersten Weltkrieg und 
dem Zweiten Vatikanischen Konzil, in H. Jedin (ed.), Handbuch der Kirchenge-
schichte, vol. 7: Die Weltkirche im 20. Jahrhundert, Freiburg 1979, 263-301].

30. Apocatastasi: fascino ed aporia, in Communio 79 (gennaio-febbraio 1985) 65-78 
[originale tedesco: Apokatastasis: Faszination und Aporie, in Internationale Ka-
tholische Zeitschrift “Communio” 14 (1985) 35-46].

31. La teoria di Newman sullo sviluppo dei dogmi alla luce della critica recente, in M. K. 
Strolz (ed.), Alla ricerca della luce. Vita – Sviluppo – Preghiera. Tre saggi su John 
Henry Newman, Roma 1985, 35-56 [originale tedesco: Newmans Theorie der Dog-
menentwicklung im Lichte der neueren Kritik, in M. K. Strolz (ed.), Unterwegs 
zum Licht. Leben – Entwicklung – Gebet. Drei Essays über John Henry Newman, 
Rom 1985, 39-61].
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52 L HOMO mOderno dı fronte alla salvezzd CHISELANd, IM Salvezza ( YISFLANG Culture
Odierne tt1 de] Il (Longresso Internazionale “La Saplenza della (.roce 0gg1”),
vol 1, Torinoe 198), 1-15 / originale tedesco: Der moderne Mensch UNM die christlz-
che Heilsbotschaft, 1n Forum Katholische Theologie

bb Diagnosi della teologia der NUODI femDL, 1n Testimonianze (Jetsemanti del (Lr
dinale Gtusehpe SIr4, che COSTIEMISCONO Appello DE In Dottrina Eterna (125  M
(LriStO, In Sanltıssımada Vergine, Ia C’hiesa Ia SLOYLdA, Fraternita della Santıssıma Ver
oine Marla . curatore AdAsd editrice], oma 198/, 111-1 1/ / originale tedesco: Dra-
FEÖ, neuzeitlicher Theologie (recensione di} SIRTL, (sethsemant. Überlegungen ZUF

theologischen Bewegung MAIESNETENT Zeit, Aschaffenburg 1982), 1n Theologisches 15/
5190-5196|

534 Colpa YICONCIIAZIONE nell’orizzonte HO CHSLIANO, 1n Annales theologici
345 356 / originale tedesco: Schuld und Versöhnung 1 Horizont des Mensch-

lichen und Christlichen, 1n Wissenschaft un Glaube 1-41 1
37 en  M ( YIStO SACHAMMENTO OVLIINAFLO della vedenzione, 1n UTHE (ed.), Incontrad-

( YISEO HNE1 SACFHAMeENTL. Sussidzro feologico DE MWd hastorale Sacramentarıd, Milano Miscellanea1986, 15-4/ / originale tedesco: Jesus Christus U rysakrament der Erlösung, 1n
UTHE (ed.), Christusbegegnung 1 den Sakramenten, Kevelaer 9-61:

36 La Chiesa SACHAMMEITO unıversale dz en  M (L7tSLO, 1n UTHE (ed.), Incontrare (T
IO HNE1 SACFHAMeENTL. Sussidzo feologico DEr MWd hastorale SACcramenNtLarıd, Milano 1988,
49-58> / originale tedesco: Dre Kıirche das Ganzsakrament Jesu Christi, 1n UTHE
(ed.), Christusbegegnung 1 den Sakramenten, Kevelaer G/
124 |
SCHSUS fAıdelium: FeStLMMONLANZA della COMUNLLA, 1n Rivısta internazlionale di Teologia

Cultura “(ommun10” 16 110-125 / originale tedesco: SCHSUS fAıdelium
ZEeUGNLS IM Kraft der Gemeinschaft, 1n Internationale Katholische Zeitschrift “(Om -
munl10” 16 ), 20-433|

38 _ TIMPFLE], La vedenzione OFFE compımento delPordine soprannaturale. DVO-
DOSLLO dı ASDELLO centrale della sotertologta di M Scheeben, 1n Matthzas Joseph
Scheeben Teologo cattolico: Divinitas 1/1 21-36 5 tratta de]l UMMNETO SPC
clale della rlvista Divinitas 1n Occaslone de] centenarlo della di Scheeben:
ı] UT O fr pubblicato CONtEM POraNCAMENTE (G)1R{5 studio monografico 1n Cul 61
riprende ı] Sag g10 CO  - la STESSAa paginazlione: Matthias Joseph Scheeben. Teologo
cattolico d’isbirazıone FOMUSLA, ura della Pontificia Accademia di Tommaso
(Studi tomIist1cı 33), (.ltt  ] de] Vaticano 1985, 21-36 OmMe AUTLOTE figura
Mons. Dr Josef Stimpfle, - { 14  ( Vescovo d Augsburg (Germanla), ı]

149149

a cura di Johannes Nebel FSO

M
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32. L’uomo moderno di fronte alla salvezza cristiana, in Salvezza Cristiana e Culture 
Odierne (Atti del II Congresso Internazionale “La Sapienza della Croce oggi”), 
vol. 1, Torino 1985, 1-13 [originale tedesco: Der moderne Mensch und die christli-
che Heilsbotschaft, in Forum Katholische Theologie 1 (1985) 81-93].

33. Diagnosi della teologia dei nuovi tempi, in Testimonianze su Getsemani del Car-
dinale Giuseppe Siri, che costituiscono un Appello per la Dottrina Eterna su Gesù 
Cristo, la Santissima Vergine, la Chiesa e la Storia, Fraternità della Santissima Ver-
gine Maria [curatore e casa editrice], Roma 1987, 111-117 [originale tedesco: Dia-
gnose neuzeitlicher Theologie (recensione di J. Siri, Gethsemani. Überlegungen zur 
theologischen Bewegung unserer Zeit, Aschaffenburg 1982), in Theologisches 157 
(1983) 5190-5196].

34. Colpa e riconciliazione nell’orizzonte umano e cristiano, in Annales theologici 2 
(1988) 343-356 [originale tedesco: Schuld und Versöhnung im Horizont des Mensch-
lichen und Christlichen, in Wissenschaft und Glaube 2 (1989) 31-41].

35. Gesù Cristo – sacramento originario della redenzione, in H. Luthe (ed.), Incontra-
re Cristo nei sacramenti. Sussidio teologico per una pastorale sacramentaria, Milano 
1988, 13-47 [originale tedesco: Jesus Christus ‑ Ursakrament der Erlösung, in H. 
Luthe (ed.), Christusbegegnung in den Sakramenten, Kevelaer 21982, 9-61; 31994, 
13-65].

36. La Chiesa – sacramento universale di Gesù Cristo, in H. Luthe (ed.), Incontrare Cri-
sto nei sacramenti. Sussidio teologico per una pastorale sacramentaria, Milano 1988, 
49-85 [originale tedesco: Die Kirche ‑ das Ganzsakrament Jesu Christi, in H. Luthe 
(ed.), Christusbegegnung in den Sakramenten, Kevelaer 21982, 63-120; 31994, 67-
124].

37. Sensus fidelium: testimonianza della comunità, in Rivista internazionale di Teologia 
e Cultura “Communio” 16 (1988) 110-125 [originale tedesco: Sensus fidelium – 
Zeugnis in Kraft der Gemeinschaft, in Internationale Katholische Zeitschrift “Com-
munio” 16 (1987), 420-433].

38. [J. Stimpfle], La redenzione come compimento dell’ordine soprannaturale. A pro-
posito di un aspetto centrale della soteriologia di M. J. Scheeben, in Matthias Joseph 
Scheeben. Teologo cattolico: Divinitas 31/1 (1988) 21-36 [si tratta del numero spe-
ciale della rivista Divinitas in occasione del centenario della morte di Scheeben; 
il numero fu pubblicato contemporaneamente come studio monografico in cui si 
riprende il saggio con la stessa paginazione: Matthias Joseph Scheeben. Teologo 
cattolico d’ispirazione tomista, a cura della Pontificia Accademia di S. Tommaso 
(Studi tomistici 33), Città del Vaticano 1988, 21-36. Come autore figura S. E. 
Mons. Dr. Josef Stimpfle, a suo tempo Vescovo di Augsburg (Germania), ma il 
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elaborato da Scheffczyk richiesta de]l Vescovo pOo1 tradotto 1n
italiano. fatto documentato da due ettere di Stimpfle (18 Mmagg10 ottobhbre
1987 nel ascito delle ettere de] Cardinale: Briefnachlass ard. Scheffczykes Leo
Scheffcezyk-Zentrum, Bregenz): V1 61 'Ova anche l’originale tedesco, finora r'masto
inedito, CO  - titolo: Erlösung als Vollendung der übernatürlichen Ordnung. V
PINEM Hauptaspekt der Soteriologze Scheebens. Mons. Stimpfle ha agg1unto
soltanto (pp 33-36 de] pubblicato 1n italiano) intitolato «AÄttua-
lita dell’ecclesiologia di Scheeben»|.
Responsabilita AUFOYLLEA del feologo nel IM della feologia moOorale: IN dissen-

sulPEncicheca “"Humande Vilae”, 1n AÄANSALDO (ed.), "“Humande Vitae”
Annı dopo tt1 de] Il (Longresso Internazionale di Teologia Morale, Koma,
), Milano 1989, 273-286 / originale tedesco: Verantwortung UN Ayuto-
vabdft des Theologen UN der Dissens UMANde Vilde, 1n Theologisches A()
39-252|

4A() (UM Aantidoto COMLIFO f Pelagianesimo, 1n Irenta (07rn1 52CO UE I9)SI/A Rıinnovamento feologico del XIX secolo (contributo 1n \W ALDENFELS, La dot:
FYINd della vivelazıone nell’epoca delPilluminısmo del YIMNNODAMENTFO teologico nel
XIX secolo), 1n SEYBOLD \W/ALDENFELS (edd.), La Rivelazione Storla delle
Dottrine (rlstilane StDG| Teologie Dogsmi nella Tradizione della Chiesa vol
L), Palermo 1992, 364-3 / originale tedesco: Dze theologische Erneuerung 1
Jahrhundert, 1n \W ALDENFELS, Dze Offenbarung. Von der Reformation hıis ZUF

Gregenwart (Handbuch der Dogsmengeschichte 1/1b), Freiburg 197/7/,
47 La brofessione di fede: CONnfesSLO MMAVEYVLUM, 1n Rıvista Internazionale di Teologia

Cultura “(ommun10” 23 24-54 / originale tedesco: G laube als Bekennt-
HNIS Confesstio UNM Martyrium, 1n Internationale Katholische Zeitschrift “(‚ommu-
Nn10 24 ), 22-432|

45 LA ( Y0cCe dz ( viStO Interrogd In Chiesd, 1n ZECCA (ed.), ( Y0CE dı ( yIStO UNICA
tt1 de]l 111 (Longresso internazionale “La saplenza della 0gg1”),

oma 1996, /3-84 / originale tedesco: 10  — ALLCOTA pubblicato].
44 Lex Oorandı Lex eredendz: La [iturgia, di fede

44 1 1n us1icae Sacrae Ministerium bb 14-25 / originale tedesco: Lex
Orandı Lex eredendz: Dze Liturgie als NOrm des Glaubens, 1n ibid.,

44 72 1n STEINSCHULTE (ed.), Maustica SDIFIEUS Sanctı Numine Sacrda, (..ıtta de]
Vaticano Z00L, 3/-51 / originale tedesco: Lex Orandzı Lex Credendz Dre Litur-
LE als Norm des Glaubens, 1n ibid.,
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testo è stato elaborato da Scheffczyk su richiesta del Vescovo e poi tradotto in 
italiano. Il fatto è documentato da due lettere di Stimpfle (18 maggio e 4 ottobre 
1987) nel lascito delle lettere del Cardinale: Briefnachlass Kard. Scheffczyks (Leo-
Scheffczyk-Zentrum, Bregenz); vi si trova anche l’originale tedesco, finora rimasto 
inedito, con il titolo: Erlösung als Vollendung der übernatürlichen Ordnung. Zu 
einem Hauptaspekt der Soteriologie M. J. Scheebens. Mons. Stimpfle ha aggiunto 
soltanto un punto 5 (pp. 33-36 del testo pubblicato in italiano) intitolato «Attua-
lità dell’ecclesiologia di Scheeben»].

39. Responsabilità e autorità del teologo nel campo della teologia morale: Il dissen-
so sull’Enciclica “Humanae Vitae”, in A. Ansaldo (ed.), “Humanae Vitae”: 20 
Anni dopo (Atti del II Congresso Internazionale di Teologia Morale, Roma, 9.-
12.11.1988), Milano 1989, 273-286 [originale tedesco: Verantwortung und Auto-
rität des Theologen und der Dissens zu Humanae Vitae, in Theologisches 20 (1990) 
239-252].

40. Un antidoto contro il Pelagianesimo, in Trenta Giorni 5 (1991) 52.

41. Il Rinnovamento teologico del XIX secolo (contributo in H. Waldenfels, La dot-
trina della rivelazione nell’epoca dell’illuminismo e del rinnovamento teologico nel 
XIX secolo), in M. Seybold – H. Waldenfels (edd.), La Rivelazione (Storia delle 
Dottrine Cristiane [StDC]. Teologie e Dogmi nella Tradizione della Chiesa vol. 
1), Palermo 1992, 364-392 [originale tedesco: Die theologische Erneuerung im 19. 
Jahrhundert, in H. Waldenfels, Die Offenbarung. Von der Reformation bis zur 
Gegenwart (Handbuch der Dogmengeschichte 1/1b), Freiburg 1977, 79-99].

42. La professione di fede: confessio e martyrium, in Rivista Internazionale di Teologia 
e Cultura “Communio” 23 (1995) 24-34 [originale tedesco: Glaube als Bekennt-
nis: Confessio und Martyrium, in Internationale Katholische Zeitschrift “Commu-
nio” 24 (1995), 422-432].

43. La Croce di Cristo interroga la Chiesa, in T. P. Zecca (ed.), Croce di Cristo unica 
speranza (Atti del III Congresso internazionale “La sapienza della croce oggi”), 
Roma 1996, 73-84 [originale tedesco: non ancora pubblicato].

44. Lex orandi – Lex credendi: La liturgia, norma di fede

44.1. in Musicae Sacrae Ministerium 33 (1996/1-2) 14-23 [originale tedesco: Lex 
orandi – Lex credendi: Die Liturgie als Norm des Glaubens, in ibid., 24-34].

44.2. in G. M. Steinschulte (ed.), Musica Spiritus Sancti Numine Sacra, Città del 
Vaticano 2001, 37-51 [originale tedesco: Lex Orandi – Lex Credendi. Die Litur-
gie als Norm des Glaubens, in ibid., 75-91].
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45 T’assolutezza del CYISFIANESIMO. (125  M ( YISEO Salyatore d evangelizzatore, 1n Rivista
Internazionale di Teologia Cultura “(ommunl1o” 25 16-28 / originale te-
desco: Pur Absolutheit des Christentums, 1n Internationale Katholische Zeitschrift
“(ommun10” 25 29-341|
In mutahilita hertäa 1 Dio AÄbppbroccio feologico SISLEMALICO, 1n AUKE
.ANI (edd.), Eternitd Iibertä, Milano 1998, 5 /-66 / originale tedesco: 10  - ALLCOTA

pubblicato|
47 IsSterO della (iturgid: COMTEHMULTO d PSIGENZE, 1n STEINSCHULTE (ed.),

Musıica SDINIUS Sanctı Numine Sacrda, (..ıtta de] Vaticano 2001, 22-36 originale tede-
(  © Inhalt und Anspruch des MySteriums der Liturgie, 1n ibid.,
Maustica fSo dello SDiIrntO, 1n STEINSCHULTE (ed.), Maustica SDIr
IMS Sanctı Numine Sacrda, (.ltta de] Vaticano Z00L, 15-21 / originale tedesco: "MuSICA
SACYHA. MLTEr dem Anhauch des Gezstes, 1n ibid., 52-5
La nella T'rinıtd, 1n La Saplenza della (.roce. Rivısta di Cultura Spiritua-
lita della Passione 1/ 2002/1 45-50 / originale tedesco: Das Kreuz 1 der Drez-
faltigkeilt, Bildbetrachtung ZUF Passionistenkirche DVOH Mizesberg, 1n Kirche heute Miscellanea
2003/6 S-10|
LA MLA esbertenZza dı feologo cattolico. MO sguardo d’instieme, 1n Pontificia Acade
m14 Theologica 59-/75 / originale tedesco: Erfahrung der Theologze
IM der Zeit, 1n Theologisches 534 2-16|

>5l “"DucC 1 Altım?” LA C’hiesa davanltı al millennio, 1n Rivısta Internazionale
di Teologia Cultura “(ommunlio” 29 159-165 / originale tedesco: Dauc 1
Altum Dre Kıirche IO dem dritten Jahrtausend, 1n L’UOsservatore Romano. W/O
chenausgabe 1n deutscher Sprache 55, 21 11-12; anche 1n Klerusblatt
85 2003/7 60-162|

>2 Dignita del bambino, 1n LEeXiICON. Terminz ambigut discuSSz famiglia, na
questionı etiche (a ura de]l Pontificio Consiglio DCT 1a Famiglia), Bologna 2005,
1//-154 / originale tedesco: Dze W rinde des Kindes, 1n Lexikon Familie Mehrdeyu-
fige UNM umStrıttene Begriffe Familie, Leben UN ethischen Fragen (a ura de]
Pontificio Consiglio DCI 1a Famiglia), Paderborn 2007/, 30-436|

>5 Johannes OQverath (a FA al SCHVLZLO del IsterO omelia s11] vangelo (3V 12,25
28), 1n us1cae Sacrae Ministerium (2002-2003) 22-25 / originale tedesco:
Johannes (Overath Leben 1 Dienst des (seheimnisses (Predigt Z Evangelium
JToh 12, 23-28), 1n ibid.,

>4 Marıd, focale dez mISTer1 della fede, 1n Rivıista Teologica di Lugano

151151

a cura di Johannes Nebel FSO

M
iscellanea

45. L’assolutezza del cristianesimo. Gesù Cristo Salvatore ed evangelizzatore, in Rivista 
Internazionale di Teologia e Cultura “Communio” 25 (1997) 16-28 [originale te-
desco: Zur Absolutheit des Christentums, in Internationale Katholische Zeitschrift 
“Communio” 25 (1996) 329-341].

46. Immutabilità e libertà in Dio. Approccio teologico sistematico, in M. Hauke – P. Pa-
gani (edd.), Eternità e libertà, Milano 1998, 57-66 [originale tedesco: non ancora 
pubblicato].

47. Il Mistero della sacra liturgia: contenuto ed esigenze, in G. M. Steinschulte (ed.), 
Musica Spiritus Sancti Numine Sacra, Città del Vaticano 2001, 22-36 [originale tede-
sco: Inhalt und Anspruch des Mysteriums der Liturgie, in ibid., 59-74].

48. Musica sacra sotto il soffio dello Spirito, in G. M. Steinschulte (ed.), Musica Spiri-
tus Sancti Numine Sacra, Città del Vaticano 2001, 15-21 [originale tedesco: “Musica 
sacra” unter dem Anhauch des Geistes, in ibid., 52-58].

49. La croce nella Trinità, in La Sapienza della Croce. Rivista di Cultura e Spiritua-
lità della Passione 17 (2002/1) 45-50 [originale tedesco: Das Kreuz in der Drei-
faltigkeit, Bildbetrachtung zur Passionistenkirche von Miesberg, in Kirche heute 
(2003/6) 8-10].

50. La mia esperienza di teologo cattolico. Uno sguardo d’insieme, in Pontificia Acade-
mia Theologica (PATH) 1 (2002) 59-78 [originale tedesco: Erfahrung der Theologie 
in der Zeit, in Theologisches 34 (2004) 2-16].

51. “Duc in Altum” – La Chiesa davanti al terzo millennio, in Rivista Internazionale 
di Teologia e Cultura “Communio” 29 (2003) 159-165 [originale tedesco: Duc in 
altum – Die Kirche vor dem dritten Jahrtausend, in L’Osservatore Romano. Wo-
chenausgabe in deutscher Sprache 33, n. 21 (23.5.2003) 11-12; anche in Klerusblatt 
83 (2003/7) 160-162].

52. Dignità del bambino, in Lexicon. Termini ambigui e discussi su famiglia, vita e 
questioni etiche (a cura del Pontificio Consiglio per la Famiglia), Bologna 2003, 
177-184 [originale tedesco: Die Würde des Kindes, in Lexikon Familie. Mehrdeu-
tige und umstrittene Begriffe zu Familie, Leben und ethischen Fragen (a cura del 
Pontificio Consiglio per la Famiglia), Paderborn 2007, 430-436].

53. Johannes Overath – Una vita al servizio del Mistero (omelia sul vangelo Gv 12,23-
28), in Musicae Sacrae Ministerium 39/40 (2002-2003) 22-25 [originale tedesco: 
Johannes Overath – Leben im Dienst des Geheimnisses (Predigt zum Evangelium 
Joh 12, 23-28), in ibid., 18-21].

54. Maria, punto focale dei misteri della fede, in Rivista Teologica di Lugano 2 (2004) 
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285 294 / originale tedesco: Marıa Brennpunkt der Glaubensgeheimnisse, 1n Theo
logisches 534 5 /5 582|

>>} Viyere f MISFEeYO PHCAYISLEICO ISDIrakı daz dıiscebolı dı E MAuUS (Mane nODiISCHM Domt-
1n BORGONOVO ATTANEO (edd.), Prendere Z LA4rgo CO ( viStO.

ESOrLAZiONT ettere dz (710DANNi Paolo I, Sliena 2005, / originale tedesco:
110  - ALLCOTA pubblicato|.

Interviste

Monito ai prof dı veligione da grande della teologia. Verso f Sinodoa LeO Scheff-
CZYK SUGTEVISCE quel che del Concilio chiarito (Intervista), 1n I} Sabato

11.1985 21
5 CY1ISLTIANT le DrOVOCAZIONL delle Nuove forme veligiose. Colloguio CO f cardınale

tedesco LeoOo Scheffezyk IM 18180 alla Facoltäa dz Teologia (Intervista), 1n (ornale de]CO UE I9)SI/A Popolo (Lugano) 271 (25.11.2003) 15

dag91 introduttivi nella teologia di Leo Scheffczyk
HAUKE, Essere cattolico? (UM DVLMMO $gudrdo all’opera teologica del Cardinale

LeO Scheffczyk (Mane nobiscum 10), (..ıtta de] Vaticano 2007 / originale tedesco:
(JANZ UN Qatr batholıisch Fın PWYSTEF Finblick IM das theologische Werb #8)  - LeO
Cardınal Scheffczyk, Buttenwliesen

HAUKE, Introduzione all’opera feologica del Cardinale LeO Scheffczyk, 1n
SCHEFFCZYK, Fondamenti del dogma. Introduzione alla dogmatica (Dogmatica CAL-
tolica vol L), (.ltt  ] de]l Vaticano 2010, 11-64

60 EBEL, (IM vIFYatto biografico-Leologico del cardıiınale LeO Scheffczyk, 1n
SCHEFFCZYK, I7 mOnNdo della fede cattolica. Veritd Formad, Milano 2007/,

AV-XAXXVI / originale tedesco: LeO Scheffczyk PIM biographisch-theolo-
gisches Portrait, 1n SCHEFFCZYK, Kathaolıische Glaubenswelt Wahrheit MN
Gestalt, Paderborn
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283-294 [originale tedesco: Maria – Brennpunkt der Glaubensgeheimnisse, in Theo-
logisches 34 (2004) 573-582].

55. Vivere il mistero eucaristico ispirati dai discepoli di Emmaus (Mane nobiscum Domi-
ne – 2004), in G. Borgonovo – A. Cattaneo (edd.), Prendere il Largo con Cristo. 
Esortazioni e lettere di Giovanni Paolo II, Siena 2005, 315-321 [originale tedesco: 
non ancora pubblicato].

Interviste

56. Monito ai prof di religione da un grande della teologia. Verso il Sinodo – Leo Scheff-
czyk suggerisce quel che del Concilio va chiarito (Intervista), in Il Sabato (26.10. 
– 1.11.1985) 21.

57. I cristiani e le provocazioni delle Nuove forme religiose. Colloquio con il cardinale 
tedesco Leo Scheffczyk in visita alla Facoltà di Teologia (Intervista), in Giornale del 
Popolo (Lugano) 271 (25.11.2003) 15.

Saggi introduttivi nella teologia di Leo Scheffczyk

58. M. Hauke, Essere cattolico? Un primo sguardo all’opera teologica del Cardinale 
Leo Scheffczyk (Mane nobiscum 10), Città del Vaticano 2007 [originale tedesco: 
Ganz und gar katholisch. Ein erster Einblick in das theologische Werk von Leo 
Cardinal Scheffczyk, Buttenwiesen 2003]. 

59. M. Hauke, Introduzione all’opera teologica del Cardinale Leo Scheffczyk, in L. 
Scheffczyk, Fondamenti del dogma. Introduzione alla dogmatica (Dogmatica cat-
tolica vol. 1), Città del Vaticano 2010, 11-64.

60. J. Nebel, Un ritratto biografico-teologico del cardinale Leo Scheffczyk, in 
L. Scheffczyk, Il mondo della fede cattolica. Verità e Forma, Milano 2007, 
XV-XXXVI [originale tedesco: Leo Scheffczyk – ein biographisch-theolo-
gisches Portrait, in L. Scheffczyk, Katholische Glaubenswelt. Wahrheit und 
Gestalt, Paderborn 32008, XIII-XXX].
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Conosciamo davvero Gesu?

Roberto Giacobbo
Mondador:-RAI, Meilano 2015, 336

Äppassionante OM FOMMANZO, documentato (G)183{° un enciclopedia, ()-
le (G)1R{5 letterario, QqUESTO libro 61 impone DCL tantı mer1t1 nella Vasta produ-
zione religiosa 1n generale nell’attenzione (GreS 1n particolare.

I} 10  — trentra nella letteratura sclentifica 1n C11SO STrELLO, perche ’autore 10  —

u12  ® speclialista ne teologo, ne biblista siornalista affermato, conduttore
de]l TOSTAaNMNA televisivo Voyager. I} ettore 10  — dovra aspettarsı! la documentazione
1g0rosa degli addetti al lavori, ne pretendere di leggere nelle NOTtfEe le fonti isplratrıicl:

Cltazlon]1 SOL10 riportate solo CO  — ı] LOMNEC dell’autore, fonte O precl-
> Sa lvo qualche eccezlone, DCL esemp10 > 1551 I} ENCIEC letterario quello
divulgativo, vorrel preclsare, quello di un’alta, arlstocratica divulgazione. L> 61

amplamente documentato, ha consultato espert1 de] SCeItOrE, ha invest1gato 1n di
IKSe de]l SaDCIC, dalla stor1a alla teologia, dall’astronomia all’archeologia, dalla

letteratura alla matematıca. Risultato: lavoro, 110  - potendo entfrare nella cala della
sclentificita dalla principale, V1 en dalla di SEr V1IZIO. Senza sfigurare.

Dopo Prologo, che descrive 1a scintilla che ha AUCCNSO l’interesse da Cul nascera
ı] libro, arf!1vano le due partı principali, una DIU breve, (7e5.  M Ia SFOF1A (pp 11-74),
una DIU lunga, LA nabd (pp SeguonNO l’Epzlogo che vorrebbe OSSCTEC (G)183{°

che 61 allunga aul futuro, una ricca Bibliografia (pp 331-334) l’ultima pagına
CO  - doveros] rngraziament!.

La prima ha funzione fondativa, ponendo domande cercando rsposte
agli interrogatıv1 che renderanno plausibile 1a seconda. Prima di parlare della vita d
Ges  U, OCCOLLE stabilire S12 personagg10 reale da fantascienza, precisare
test1 che fanno CONOSCOETIC 1a “{l DEISONA S1aNO0 atfıdabilj stor1camente elaborazioni
di qualcuno. Solo dopo VT Assato punt! di tferimento Ss1Ccur1 O, almeno, accettabili,
Sara possibile continuare, indagando nelle pieghe della stor1la.

Le Citaz1onı S()L110O dalV’edizione ()scar Bestseller, 2014

155153

RTLu XX (1/2015) 153-156Recensioni

Conosciamo davvero Gesù?

Roberto Giacobbo 
Mondadori-RAI, Milano 2013, 336 pp.

Appassionante come un romanzo, documentato come un’enciclopedia, scorrevo-
le come un testo letterario, questo libro si impone per tanti meriti nella vasta produ-
zione religiosa in generale e nell’attenzione a Gesù in particolare. 

Il testo non rientra nella letteratura scientifica in senso stretto, perché l’autore non 
è uno specialista – né teologo, né biblista – ma un giornalista affermato, conduttore 
del programma televisivo Voyager. Il lettore non dovrà aspettarsi la documentazione 
rigorosa degli addetti ai lavori, né pretendere di leggere nelle note le fonti ispiratrici: 
tante citazioni sono riportate solo con il nome dell’autore, senza fonte e passo preci-
so, salvo qualche eccezione, per esempio p. 52 o p. 1331. Il genere letterario è quello 
divulgativo, e vorrei precisare, quello di un’alta, aristocratica divulgazione. L’A. si 
è ampiamente documentato, ha consultato esperti del settore, ha investigato in di-
verse aree del sapere, dalla storia alla teologia, dall’astronomia all’archeologia, dalla 
letteratura alla matematica. Risultato: il lavoro, non potendo entrare nella sala della 
scientificità dalla porta principale, vi entra dalla porta di servizio. Senza sfigurare.

Dopo il Prologo, che descrive la scintilla che ha acceso l’interesse da cui nascerà 
il libro, arrivano le due parti principali, una più breve, Gesù e la storia (pp. 11-74), e 
una più lunga, La vita (pp. 75-324). Seguono l’Epilogo che vorrebbe essere come un 
ponte che si allunga sul futuro, una ricca Bibliografia (pp. 331-334) e l’ultima pagina 
con i doverosi ringraziamenti. 

La prima parte ha funzione fondativa, ponendo domande e cercando risposte 
agli interrogativi che renderanno plausibile la seconda. Prima di parlare della vita di 
Gesù, occorre stabilire se sia un personaggio reale o da fantascienza, precisare se i 
testi che fanno conoscere la sua persona siano affidabili storicamente o elaborazioni 
di qualcuno. Solo dopo aver fissato punti di riferimento sicuri o, almeno, accettabili, 
sarà possibile continuare, indagando nelle pieghe della storia. 

1	 Le citazioni sono prese dall’edizione Oscar Bestseller, 2014.
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SOnNOo le NOTtfEe positive di apprezzamento. Ne elenco alcune.
La ettura scorrevole placevole, orazle u12  ® stile siornalistico accattıvante
linguaggio Dlano. Per facıilitare srande pubblico 1a cComprensione de]l neEsSSagg10,

riterimenti biblici SO110 pres1 dalla Traduzione interconfessionale IM [ingua COYTYENLE,
DE conglunta di cattolic] protestanti, che adotta ı] DIU possibile ı] linguaggio della

COINUNEC.

Indovinata simpatıca 1a pedagogia delle domande risposte. SOnNOo intercetta-
le domande della COMUNGC, presentate talora 1n forma DO provocatorla

(esempl: en  M davvero AYAYALAOTE 21; (125  M MWd moglıe?, 4 /; Figlio dı MIEd

vergine?r, 105: Le aDDarıztOnNı: allucinazioni collettive?, 306) Le domande rCce-
VO1L10 una rsposta ser1a, documentata anche CO  — le DIU recent] cfr le teorle
SU1 Magı sulla tella, 5)-92, la de]l possibili “concorrent1” di (Je8
proposito di miracoli, 207-210)

Da imenzlonare da ONOTATLTC ’onesta sclentifica CO  - 1a quale 17 procede: «Ne]
rlcostrulre 1a CH d’identitäa di (GreS 10  — 61 DUO mal dare nulla DCI SCONLALO>» (p 93 )
L’affermazione di PINCIPIO OVa continua applicazione nel dell’indagine, fa
cendo appello una pluralitä di test1mon1 (G)183{° vangeli CanOnNICI, apocrift, tradizioni
orientali, archeologiche, DCI arrıvare conclusioni sulla SCOTTLA di
dati, oltre che di ragionament!. 51 veda, ad esemp10, la scelta di Betlemme (G)1R{5 Iuo

della nasclta d Ges  U, scartando l’alternativa d Nazaret cfr 93-97 Discorso
analogo 61 DUO fare DCT tantı altrı tem1, (G)1R{5 1a disputata Guaesti0 sulla verginıta d
Marla cfr 103-110), DCL V’identikit d (GreS cfr 131), DCI miracoli cfrUOTSUGICM p. 213)

Non all’ A Anezza catechetica, (G)1R{5 quando aluta ı] ettore capıre 1a dit-
erenza tra Immacolata cCONcezlonNne di Marla ı] s {  ( concepimento verginale cfr
105 104), quando distingue ira tre CAS] di rsurrezlone de]l Vangeli 1a rsurrezlone
d (Je8 cfr 216), quando interpreta COrrettamentfe test1 110  - facıli (G)1R{5 quello
inerente ı] quinto comandamento, dove 61 condanna anche solo chi dice un parola
cattıva Tratello cfr 175) (GreS Invıta una trasformazione profonda, cambiando
914 desider] cCatt1v1. Egli regala CO  - generosıta pillole di interpretativa, (G)1R{5

QqUESTO siudizio sulle beatitudin!: «(Jesu 110  - vuole esaltare 1a inlser1a 1a poverta 1a
sofferenza 10  — DOSSONO OSSCTEC di DCT SE INOt1VO di felicita vuole far che
DIio VICINO chi 1n ditficoltä> (D 181)

Kiscoperta valorizzata ’antica apologetica, utilizzata CO  — saplenza. Alcuni
esemp1. DrIm1 GSSCTEC informafti della nasclıta di (Je8 SO110 pastorı Drım1 dest]-
natarı della rsurrezlone SO110 donne, due categorlie che al loro 110  - sodevano
d simpatıa di valore: 1n AasOo di invenzlone, 110  - GTA meglio affidare messagg]
importantı DEISONC DIU credibili autorevoli? cfr 100-102) fatto che (Je8 61
rech!| da (10vannı DCL fars] battezzare cost1itulva problema teologico DCI 1a prima
comunıta cristiana (Gesu forse pPECCaLOrE che ha bisogno di pentirsi?); leggiamo
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Sono numerose le note positive e di apprezzamento. Ne elenco alcune.
La lettura è scorrevole e piacevole, grazie a uno stile giornalistico accattivante e a 

un linguaggio piano. Per facilitare al grande pubblico la comprensione del messaggio, 
i riferimenti biblici sono presi dalla Traduzione interconfessionale in lingua corrente, 
opera congiunta di cattolici e protestanti, che adotta il più possibile il linguaggio della 
gente comune.

Indovinata e simpatica la pedagogia delle domande e risposte. Sono intercetta-
te le domande della gente comune, presentate talora in forma un po’ provocatoria 
(esempi: Gesù è davvero esistito?, p. 21; Gesù aveva una moglie?, p. 47; Figlio di una 
vergine?, p. 103; Le apparizioni: allucinazioni collettive?, p. 306). Le domande rice-
vono una risposta seria, documentata anche con le più recenti proposte (cfr. le teorie 
sui Magi e sulla stella, pp. 85-92, o la rassegna dei possibili “concorrenti” di Gesù a 
proposito di miracoli, pp. 207-210).

Da menzionare e da onorare l’onestà scientifica con la quale l’A. procede: «Nel 
ricostruire la carta d’identità di Gesù non si può mai dare nulla per scontato» (p. 93). 
L’affermazione di principio trova continua applicazione nel corso dell’indagine, fa-
cendo appello a una pluralità di testimoni come vangeli canonici, apocrifi, tradizioni 
orientali, scoperte archeologiche, per arrivare a conclusioni maturate sulla scorta di 
dati, oltre che di ragionamenti. Si veda, ad esempio, la scelta di Betlemme come luo-
go della nascita di Gesù, scartando l’alternativa di Nazaret (cfr. pp. 93-97). Discorso 
analogo si può fare per tanti altri temi, come la disputata quaestio sulla verginità di 
Maria (cfr. pp. 103-110), o per l’identikit di Gesù (cfr. p. 131), o per i miracoli (cfr. 
p. 213). 

Non manca all’A. finezza catechetica, come quando aiuta il lettore a capire la dif-
ferenza tra Immacolata concezione di Maria e il suo concepimento verginale (cfr. pp. 
103-104), o quando distingue tra i tre casi di risurrezione dei Vangeli e la risurrezione 
di Gesù (cfr. p. 216), o quando interpreta correttamente testi non facili come quello 
inerente il quinto comandamento, dove si condanna anche solo chi dice una parola 
cattiva al fratello (cfr. p. 175): Gesù invita a una trasformazione profonda, cambiando 
già i desideri cattivi. Egli regala con generosità pillole di saggezza interpretativa, come 
questo giudizio sulle beatitudini: «Gesù non vuole esaltare la miseria – la povertà e la 
sofferenza non possono essere di per sé motivo di felicità – ma vuole far presente che 
Dio è vicino a chi è in difficoltà» (p. 181).

Riscoperta e valorizzata è l’antica apologetica, utilizzata con sapienza. Alcuni 
esempi. I primi a essere informati della nascita di Gesù sono i pastori e i primi desti-
natari della risurrezione sono donne, due categorie che al loro tempo non godevano 
di simpatia e di valore: in caso di invenzione, non era meglio affidare messaggi tanto 
importanti a persone più credibili e autorevoli? (cfr. pp. 100-102). Il fatto che Gesù si 
rechi da Giovanni per farsi battezzare costituiva un problema teologico per la prima 
comunità cristiana (Gesù è forse un peccatore che ha bisogno di pentirsi?); leggiamo 



aurg (Irsattı

145 «Ricordare QqUESTO EVventoOo deve OSSCTEC difficile, addirittura scandaloso
DCI oli evangelisti. Eppure HNESSUNOÖO di loro ha ACIUTLO. 286 17 o1ustamente 61
chiede (G)183{° 61 LO splegare ı] radicale cambiamento de]l discepoli dopo 1a Pasqua

da t1moros] diventano intrepidi (GreS 110  - fosse rtsorto 1a rsurrezlone fosse
solo una loro Invenzlone.

L’archeologia SPCSSO richlamata (G)1R{5 documentazione OV. di CONcreiez7Z74
che (Je8 ha ALr aversa 1a stor1a 110  - NAtfO da un astrazione fantasıla d qualcu-

Solo alcuni esempI: la dell’iserizione di (esarea che menzlona Pilato,
SOVErNatore LOINAUANO che condanno (GreS (p 234), 1a conterma de]l dato evangelico
della piscina di Siloe (Gv 9) di Betzada (Gv 5) cfr 205-206) valore archeo-
logico de] Santo Sepolcro ribadito CO  — le parole 10  — nell’intervista di
illustre archeologo israeliano, Dan Bahat cfr 279-281)

Non 1I1LAaNCAaLNO Curlose interessantı statistiche: erm1inı] “padre” e  A  papa MtOor-
1”anlO nel Vangeli ben 254 volte, di Cul 170 sulle labhbra d (GreS cfr 195), nel Van
gelo di Marco le ouUarıg10N1 complute da (Je8 riguardano ı] 45 va di ı] ACCONTLO
cfr 204) SOno Offerte utili equivalenze che alutano capıre meglio 1a SPrODOTrZIO-

ı] SCITVO che deve 100 denar ı V’altro che deve talenti, tradotto DCI ı] ettore
moderno, equivalgono rispettivamente circa >000 ULO quattro miliardi di ULO

cfr 198) L> DIODONEC anche 1a data della di (Je8 ı] venerdi de]l 5Ü
cfr 223)

Imprecisionı rlserve KACeNsSION!
Non le intformazion] considerazion] mM1 IFTOVAanO plenamente concorde. Ne

elenco alcune che mM1 lasclano perplesso.
L/’espressione Vecchzio Testamento (D 32) 110  - SCOrretta, <arebbe preferibi-

le AÄAntico Testamento DCL eliminare quel “sapore di mutta” che ha l’aggettivo
ecch20

Un imprecisione C €  x DropOosIito de] piccolo frammento d (10vannı! che esta fino
acl 0gg1 ı] DIU ant1co C  O 1n OSITO 29 datato intorno 120

bb intorno 125 La differenza 10  — molta, 1a diversitäa denota che 17
ha attınto due font] diverse 110  - ha CerCcCato di eliminare 1a piccola contraddizione.

L> confonde 129 1a sindone CO  — ı] mandylion, ispirandosi 10  — quale
fonte. La sindone GTA lenzuolo funerario mentfre ı] mandylion, collegato CO  — 1a leg
sgenda di Ebgar, d Edessa, <arehbhbe fazzoletto nel quale (GreS 61 aSCIUSOÖ ı] volto

che INVIO al malato che subito ouarl. OS1 recıta la leggenda, che forse ha 1Spilrato
ı] fazzoletto della Veronica.

Una frase d 155 11011 davvero STrana «La questlone (Je8 abbia voluto
includere anche paganı, ira destinatarı de] s {  ( neEsSsagg10, esta Presa
alla lettera, inaccettabile. (Je8 ha una prospettiva aperta, universale, OM 61 legge
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a p. 145: «Ricordare questo evento deve essere stato difficile, addirittura scandaloso 
per gli evangelisti. Eppure nessuno di loro ha taciuto…». A p. 286 l’A. giustamente si 
chiede come si possa spiegare il radicale cambiamento dei discepoli dopo la Pasqua 
– da timorosi diventano intrepidi –, se Gesù non fosse risorto e la risurrezione fosse 
solo una loro invenzione.

L’archeologia è spesso richiamata come documentazione e prova di concretezza 
che Gesù ha attraversato la storia e non è nato da un’astrazione o fantasia di qualcu-
no. Solo alcuni esempi: la scoperta dell’iscrizione di Cesarea che menziona Pilato, il 
governatore romano che condannò Gesù (p. 234), la conferma del dato evangelico 
della piscina di Siloe (Gv 9) o di Betzada (Gv 5) (cfr. pp. 205-206). Il valore archeo-
logico del Santo Sepolcro è ribadito con le parole non sospette nell’intervista di un 
illustre archeologo israeliano, Dan Bahat (cfr. pp. 279-281).

Non mancano curiose e interessanti statistiche: i termini “padre” e “papà” ritor-
nano nei Vangeli ben 254 volte, di cui 170 sulle labbra di Gesù (cfr. p. 195), nel Van-
gelo di Marco le guarigioni compiute da Gesù riguardano il 43% di tutto il racconto 
(cfr. p. 204). Sono offerte utili equivalenze che aiutano a capire meglio la sproporzio-
ne: il servo che deve 100 denari e l’altro che deve 10.000 talenti, tradotto per il lettore 
moderno, equivalgono rispettivamente a circa 5000 euro e a quattro miliardi di euro 
(cfr. p. 198). L’A. propone anche la data della morte di Gesù: il venerdì del 30 d.C. 
(cfr. p. 223). 

Imprecisioni o riserve

Non tutte le informazioni o considerazioni mi trovano pienamente concorde. Ne 
elenco alcune che mi lasciano perplesso.

L’espressione Vecchio Testamento (p. 32) non è scorretta, ma sarebbe preferibi-
le usare Antico Testamento per eliminare quel “sapore di muffa” che ha l’aggettivo 
vecchio.

Un’imprecisione c’è a proposito del piccolo frammento di Giovanni che resta fino 
ad oggi il più antico pezzo in nostro possesso: a p. 29 è datato intorno al 120 d.C., a 
p. 33 intorno al 125 d.C. La differenza non è molta, ma la diversità denota che l’A. 
ha attinto a due fonti diverse e non ha cercato di eliminare la piccola contraddizione.

L’A. confonde a p. 129 la sindone con il mandylion, ispirandosi a non so quale 
fonte. La sindone era il lenzuolo funerario mentre il mandylion, collegato con la leg-
genda di Ebgar, re di Edessa, sarebbe un fazzoletto nel quale Gesù si asciugò il volto 
e che inviò al re malato che subito guarì. Così recita la leggenda, che forse ha ispirato 
il fazzoletto della Veronica.

Una frase di p. 153 suona davvero strana: «La questione se Gesù abbia voluto 
includere anche i pagani, tra i destinatari del suo messaggio, resta aperta». Presa 
alla lettera, è inaccettabile. Gesù ha una prospettiva aperta, universale, come si legge 
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nella Ainale di Matteo. Resta VOTO che ı] s {  ( COMPOrtamMmENtTO procede DCI sradi 10  —

parla subito di uniıversale. Doveva vincere una mentalita chiusa l’ha fatto
progressivamente.

Affermare «Og91 sapp1amo dove 61 EIFrOVavıa 1a AdAsd di C alfta>» (p 242) DO
azzardato, perche 110  - 61 SUPCIA ı] ivello di possibilita, NEDPDUIC ragglungere
quello d probabilita.

La datazione della Lettera al Filippesi «1intorno all’anno 0> (p 284) sembra
DO troppO bassa, 1110 che 61 voglia dare “intorno” una elasticita.

L’ultimo capitolo (1e5  M CYd davvero fMesSStd, 15 35324 mM1 sembrerebbe DIU
logico anticiparlo. Alla ine dovrebbe tmanere 1a risurrezlone, ı] fatto decisivo della
vita di (Je8 della stor1a dell’umanitä, indiscusso insuperabile apıce.

MI anche di rifAutare una scelta dell’A che p.119 17 parla di VOTO
d celibato C1INHNESSO}ÖO da]l membri della comunıta di Qumran (idea ripresa 139)
Parlare di VOTO sembra eCCESSIVO 1a questlone de]l loro celibato tmane aperta. Non
SOL10 dV’accordo. Era possibile che uom1n1] impegnatı mMInuzlosamente 1a
legge contravvenlissero prımo comandamento che trov1amo Proprio all’inizio nel
1a Bibbia, al prımo capitolo della Genes!]1, ı] “crescete moltiplicatevi”? Ne dubito.
Sempre 119 Vet  ] di sposalizio delle FAagdazZZC di (Je8 indicata 16 annı].
Probabilmente anche prima, CO  — 1a maturıita sessuale, perche 'OSs1 facevano fino 110  -

molto fa le PFAaSazZZC arabe 1n Palestina.

d 1a di questTe Osservazl1on1] tserve che TOCCANO 1a periferia, 10  — 1a SOSTAaNZAa,UOTSUGICM rtmane siudizio altamente DOSI1t1vo. L> rlusc1ıto una figura di (Je8
completa F1CCA, contestualizzata nel s { 1  ( DCT stor1a cfr 1a data di 1N17Z10 de]l
mMinistero pubblico, 143 -144), politica religiositä (s1 vedano principali gruppl
religiosi alle 137-140) Ma SOPrattutto ALLENTO 110  - dimenticare 1a fede, CO11-

siderata elemento chiave: «Per vedere (Je8 rlsorto riconoscerlo. bisogna VE

Aducia 1n lu1> (p 309)
La domanda de]l titolo de] libro (COnNO0SCLAMO davvero (resu”) DUO rTcevere risposta

affermativa orazle QqUESTO lavoro che dimostra (G)1R{5 DEISONC preparate culturalmen-
LE, sclentifhcamente ONESTE, Capacı di Comunicazlone, DOSSaNO offrire un ’ opera che
ribadisco, di alta, anzl, arlstocratica divulgazione. I} conduttore di Voyager fa dono
al ettori di V1agg10 meraviglioso alla de] Personaggio DIU illustre d
1a stor1a.

Mauro (Orsattı
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nella finale di Matteo. Resta vero che il suo comportamento procede per gradi e non 
parla subito di apertura universale. Doveva vincere una mentalità chiusa e l’ha fatto 
progressivamente.

Affermare «oggi sappiamo dove si trovava la casa di Caifa» (p. 242) è un po’ 
azzardato, perché non si supera il livello di possibilità, senza neppure raggiungere 
quello di probabilità.

La datazione della Lettera ai Filippesi «intorno all’anno 50» (p. 284) sembra un 
po’ troppo bassa, a meno che si voglia dare a “intorno” una generosa elasticità.

L’ultimo capitolo – Gesù era davvero il Messia, pp. 313-324 – mi sembrerebbe più 
logico anticiparlo. Alla fine dovrebbe rimanere la risurrezione, il fatto decisivo della 
vita di Gesù e della storia dell’umanità, un indiscusso e insuperabile apice.

Mi permetto anche di rifiutare una scelta dell’A. che a p.119 l’A. parla di un voto 
di celibato emesso dai membri della comunità di Qumran (idea ripresa a p. 139). 
Parlare di voto sembra eccessivo e la questione del loro celibato rimane aperta. Non 
sono d’accordo. Era possibile che uomini impegnati a osservare minuziosamente la 
legge contravvenissero al primo comandamento che troviamo proprio all’inizio nel-
la Bibbia, al primo capitolo della Genesi, il “crescete e moltiplicatevi”? Ne dubito. 
Sempre a p. 119 l’età di sposalizio delle ragazze al tempo di Gesù è indicata a 16 anni. 
Probabilmente anche prima, con la maturità sessuale, perché così facevano fino a non 
molto tempo fa le ragazze arabe in Palestina.

Al di là di queste osservazioni o riserve che toccano la periferia, non la sostanza, 
rimane un giudizio altamente positivo. L’A. è riuscito a proporre una figura di Gesù 
completa e ricca, contestualizzata nel suo tempo per storia (cfr. la data di inizio del 
ministero pubblico, pp. 143-144), politica e religiosità (si vedano i principali gruppi 
religiosi alle pp. 137-140). Ma è soprattutto attento a non dimenticare la fede, con-
siderata elemento chiave: «Per vedere Gesù risorto e riconoscerlo… bisogna avere 
fiducia in lui» (p. 309). 

La domanda del titolo del libro (Conosciamo davvero Gesù?) può ricevere risposta 
affermativa grazie a questo lavoro che dimostra come persone preparate culturalmen-
te, scientificamente oneste, capaci di comunicazione, possano offrire un’opera che 
ribadisco, è di alta, anzi, aristocratica divulgazione. Il conduttore di Voyager fa dono 
ai lettori di un viaggio meraviglioso alla scoperta del Personaggio più illustre di tutta 
la storia.

Mauro Orsatti
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Vaticano IL, concilio pastorale.
Ermeneutica delle dottrine conciıiliar!

Seratino Lanzetta
Cantagallı, Siendad 2014, 49()

S1in dal discorso d Papa Benedetto AVI alla (.urla LOI1AaANa nel dicembre 2005, 1a
discussione ull’ultimo Concilio caratterizzata, SPCSSO CO  - tOon] aCces], da un’alter-
natıva tra un ermeneutica della continulta una della discontinuita. Muovendo da
imoOot1v1 importantı, ı] padre francescano Serafıno Marıa Lanzetta SPCZZd una lancia
favore dell’ermeneutica della continulta. (‚inquant’ann!i dopo ı] Concilio Vatlicano 1L,
abbiamo u12  ® studio voluminoso da lui presentato, IN Valticano {1, concılio DAStOYd-
e Ermeneutica delle dottrine conciliari, quale contributo alla stor1a della recezlone di
QqUESTO srande Concilio. Egli conterisce “Concilio delle 100.000 parole” un ıntıma
Oomogeneıta, finora 110  - SCINDIEC aul ser10.

L’Autore ha 914 pubblicato 1n italiano [uXLa mOodum. Valticano IT yıletto alla Iuce
della Tradizione della C’hiesa Awvr.  ‘O CHYA dı C’ustodire Ia nabd DEr COSTruLrYe
il futuro Ha anche CUTATLO CO  - Stefano Marla Manelli alcun] attı di S1mpos1i
internazionali: arl Rahner, un analısı CYIEICH ), Inferno dintornz ), IN
cerdozio minısteriale: P”Pamore del (uOre dı (125  M Concilio EcCUMENICO Valticano
{1, concılio hastorale. Analısı stortco-Ailosofico-teologica

I} lavoro qu1 presentato Svolto 1a guida di Manfred Hauke (G)1R{5 tes1
di abilitazione alla Facolta Teologica di Lugano 1n Syizzera 1ı ditfeso. Sebbene CO  —

(10vannı! XII Paolo VI fosse sollevata aD INIEIO 1a richiesta pastorale ftondamen-
tale de]l Concilio, ı] lavoro ha ı] ine di distillare un ermeneutica, che STA alla
1ASEC di tutt1 test1 conciliari, COINUNEC conforme al magıstero.

QqUESTO UODO, ’ Autore nel prımo capitolo invest1iga ı] Concilio Innanzıtutto
di vista di ALLO magisterlale (pp 43 -90 Qul tratta della forma de]l Concilio

ira rtinnovamento agg1ornamento, delle COMNSCSUCNZE teologiche di aggl1ornamen-
pastorale, della questlone 61 LO parlare di una pastoralitä dogmatica della

ponderazione teologica de] singoli document] concilhar|. Perc10 qul dovrebbe ACqul-
STAre 1a HICS AMNCIde Synodus, 'OSs1 che da DOrtato dalla fede diven-

insegnamento. Alla fine VENSONO riportate le NOTtfEe classiche DCT le dichlarazion]
magisterlali (de fide divind, eCC.) le relative CELNSULE (DropOsitioO haeretica, eCcC.).
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Il Vaticano II, un concilio pastorale. 
Ermeneutica delle dottrine conciliari

Serafino M. Lanzetta
Cantagalli, Siena 2014, 490 pp.

Sin dal discorso di Papa Benedetto XVI alla Curia romana nel dicembre 2005, la 
discussione sull’ultimo Concilio è caratterizzata, spesso con toni accesi, da un’alter-
nativa tra un’ermeneutica della continuità e una della discontinuità. Muovendo da 
motivi importanti, il padre francescano Serafino Maria Lanzetta spezza una lancia a 
favore dell’ermeneutica della continuità. Cinquant’anni dopo il Concilio Vaticano II, 
abbiamo uno studio voluminoso da lui presentato, Il Vaticano II, un concilio pastora-
le. Ermeneutica delle dottrine conciliari, quale contributo alla storia della recezione di 
questo grande Concilio. Egli conferisce al “Concilio delle 100.000 parole” un’intima 
omogeneità, finora non sempre presa sul serio.

L’Autore ha già pubblicato in italiano Iuxta modum. Il Vaticano II riletto alla luce 
della Tradizione della Chiesa (2012) e Avrò cura di te. Custodire la vita per costruire 
il futuro (2013). Ha anche curato con p. Stefano Maria Manelli alcuni atti di simposi 
internazionali: Karl Rahner, un’analisi critica (2009), Inferno e dintorni (2010), Il sa-
cerdozio ministeriale: l’amore del Cuore di Gesù (2010) e Concilio Ecumenico Vaticano 
II, un concilio pastorale. Analisi storico-filosofico-teologica (2011).

Il lavoro qui presentato è stato svolto sotto la guida di Manfred Hauke come tesi 
di abilitazione alla Facoltà Teologica di Lugano in Svizzera e lì difeso. Sebbene con 
Giovanni XXIII e Paolo VI fosse sollevata ab initio la richiesta pastorale fondamen-
tale del Concilio, il presente lavoro ha il fine di distillare un’ermeneutica, che sta alla 
base di tutti i testi conciliari, comune e conforme al magistero.

A questo scopo, l’Autore nel primo capitolo investiga il Concilio innanzitutto dal 
punto di vista di un atto magisteriale (pp. 43-90). Qui tratta della forma del Concilio 
tra rinnovamento e aggiornamento, delle conseguenze teologiche di un aggiornamen-
to pastorale, della questione se si possa parlare di una pastoralità dogmatica e della 
ponderazione teologica dei singoli documenti conciliari. Perciò qui dovrebbe acqui-
stare spessore la mens sanctae Synodus, così che da consenso portato dalla fede diven-
ga un insegnamento. Alla fine vengono riportate le note classiche per le dichiarazioni 
magisteriali (de fide divina, ecc.) e le relative censure (propositio haeretica, ecc.).



Serafına anzetta, {} Vatrcano {l CONCHIO Dastorale. Frmenaeautica dQelle Adottrine CONCHATFT

Nel] secondo capitolo (pp OVa SPaZ10 una presentazione di diverse inter-
pretazlion1i valutazlon] de]l Vaticano L1 quelle di Pietro Parente, arl Rahner, ene
Laurentin, Hans Küng, Umberto Bettl, Leo Scheffczyk della Scuola di Bologna 1n
relazione alla storl1a de] Concilio. QÜuesto capitolo 61 chiude CO  — 1a domanda ı] Con
cilio S12 COMMDLOMCSSO sollevi problema metafisico (C10€ quello della
relazione ira SOSTANZAa forma).

Nel] capitolo 61 tratta della („ostituzlone sulla Divına Rivelazione DCL quanto
riguarda ı] di ınıta tensione tra Scrittura Tradizione (pp 162-163) LO
schema Orlginarı0 De fontibus vyevelationis für discusso mMInuzlosamente. Lo STESSO 61
verifico DCT ı] secondo schema De diviana vevelatione. 51 fece TeSOTO 1n QqUESTO
delle op1In10Nn1 di influent] parteclpantı: Ernesto Ruffini Ugo Lattanzı. In chiusura,
1a modifcata relazione tra Scrittura Tradizione viene iluminata ilustrando oli tr1
passaggı acl RNa relativı 1n Lumen TENLIUM, 1n tr1 documenti concilhari nel ate-
chismo della Chiesa Cattolica.

Lanzetta dedica ı] quarto capitolo alla (‚ost1tuzlone sulla Chiesa Lumen JENLUM.
Egli 1n modo CONCISO oli schem1 tedesco, francese, cileno, due preparatı
da Parente da Philips. Qul ’Autore approfondisce alcune quest1on1 dogmatiche: tra
le altre, 1a questione riguardante ’essere membri della Chiesa. Vengono presentate le
annotazlon] di alcuni perit1 sulla bozza di ITromp.

Un capitolo particolare CONSACTATLO dall’ Autore alla mariologia: viene esamınato
lo schema rihutato De Beatd Marıa Vırgine VELNSONO presentatı tem1 della O-

denzione della mediazione marlana. S1 riportano le DOsS1z1ON1 de]l cardinalıi SantosUOTSUGICM König 61 di vista d due perit1 teologi de] Concilio, Carlo Balie
Gerard Philips. Questa sezl1one completa 1a Ss1ntes1 di quesie due DOsS1z1ON1 che risulta
DO1 nel capitolo IL[ di Lumen JENLIUM.

51 parla anche dell’interpretazione della Scuola d Bologna (“ermeneutica della
discontinuitä”), 1a quale, OM 61 evince dall’evidenza delle fonti, presentata (G)1R{5

110  - corrispondente alla HICS AMnCLde Synodus.
La DE rappresenta nella {{l ricchezza di dettagli nell’elaborazione

d diverse fonti primarle contributo importante alla tcerca s11] Concilio. Gi_i studi
SUCCESSIVI s11] Concilio Vaticano Il 110  - potra fare 1110 di consultare QqUESTO volu-

L’Autore 61 dimostra CSPErILO della stor1a de] Vaticano L1 51 discutono interes-
Sant]ı prospettive italiane di Sviluppo de] Concilio. In modo CONHINUO VENSONO C1ltat]

test1 latıinı originali. Poiche ’ Autore 61 CONCcCEeNTfra sull’essenziale, le argomentazl1lon1
110  - SOL10 mal prolisse.

Viene altresi 1n luce (G)1R{5 le richieste dell’ultimo Conecilio utilizzino
OVO idioma, Organızzato CO  — concett]1 dogmaticı. Lanzetta SCOPIC 'OSs1 qualcosa
(G)1R{5 un ermeneutica SOTTOCULANEA4 che avvolge Äntero Concilio. QÜuesto
vliene consolidato CO  — le fonti primarle. L’Autore 'Ova nell’ Archivio degreto V atl-
AaAl O un 110  - NnOotLAa corrispondenza ira ı] Cardinale (J)ttavlanı Paolo VI Qul
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Nel secondo capitolo (pp. 91-162) trova spazio una presentazione di diverse inter-
pretazioni e valutazioni del Vaticano II: quelle di Pietro Parente, Karl Rahner, René 
Laurentin, Hans Küng, Umberto Betti, Leo Scheffczyk e della Scuola di Bologna in 
relazione alla storia del Concilio. Questo capitolo si chiude con la domanda se il Con-
cilio sia stato un compromesso e se sollevi un problema metafisico (cioè quello della 
relazione tra sostanza e forma).

Nel terzo capitolo si tratta della Costituzione sulla Divina Rivelazione per quanto 
riguarda il rapporto di unità e tensione tra Scrittura e Tradizione (pp. 162-163). Lo 
schema originario De fontibus revelationis fu discusso minuziosamente. Lo stesso si 
verificò per il secondo schema De divina revelatione. Si fece tesoro in questo contesto 
delle opinioni di influenti partecipanti: Ernesto Ruffini e Ugo Lattanzi. In chiusura, 
la modificata relazione tra Scrittura e Tradizione viene illuminata illustrando gli altri 
passaggi ad essa relativi in Lumen gentium, in altri documenti conciliari e nel Cate-
chismo della Chiesa Cattolica.

Lanzetta dedica il quarto capitolo alla Costituzione sulla Chiesa Lumen gentium. 
Egli presenta in modo conciso gli schemi tedesco, francese, cileno, e i due preparati 
da Parente e da Philips. Qui l’Autore approfondisce alcune questioni dogmatiche: tra 
le altre, la questione riguardante l’essere membri della Chiesa. Vengono presentate le 
annotazioni di alcuni periti sulla bozza di Tromp.

Un capitolo particolare è consacrato dall’Autore alla mariologia: viene esaminato 
lo schema rifiutato De Beata Maria Virgine e vengono presentati i temi della corre-
denzione e della mediazione mariana. Si riportano le posizioni dei cardinali Santos e 
König e si presenta il punto di vista di due periti teologi del Concilio, Carlo Balić e 
Gerard Philips. Questa sezione completa la sintesi di queste due posizioni che risulta 
poi nel capitolo VIII di Lumen gentium.

Si parla anche dell’interpretazione della Scuola di Bologna (“ermeneutica della 
discontinuità”), la quale, come si evince dall’evidenza delle fonti, è presentata come 
non corrispondente alla mens sanctae Synodus.

La presente opera rappresenta nella sua ricchezza di dettagli e nell’elaborazione 
di diverse fonti primarie un contributo importante alla ricerca sul Concilio. Gli studi 
successivi sul Concilio Vaticano II non potrà fare a meno di consultare questo volu-
me. L’Autore si dimostra un esperto della storia del Vaticano II. Si discutono interes-
santi prospettive italiane di sviluppo del Concilio. In modo continuo vengono citati 
i testi latini originali. Poiché l’Autore si concentra sull’essenziale, le argomentazioni 
non sono mai prolisse.

Viene altresì messo in luce come le richieste dell’ultimo Concilio utilizzino un 
nuovo idioma, organizzato con concetti dogmatici. Lanzetta scopre così qualcosa 
come un’ermeneutica sottocutanea che avvolge l’intero Concilio. Questo concetto 
viene consolidato con le fonti primarie. L’Autore trova nell’Archivio Segreto Vati-
cano una non ancor nota corrispondenza tra il Cardinale Ottaviani e Paolo VI. Qui 



mery e Aaä|

61 intrecc1ano molte domande Clrca la OLN1SONAanNnzZa di QqUESTO Concilio CO  — le IrUutffu-
ftondamentali della fede, 10€e CO  - 1a “Tradizione essenziale” rispetto Concilio

(Papa Paolo VI, attestando ı] fatto che esiste un “Tradizione costitut1va” nel TeSOTO
della Rivelazione, CTa anche CONITO 1a tes1 d una sufficienza materiale della Sacra
Scrittura). I} lavoro solleva indirettamente una questione ecrucilale: 1n che 11S5O 61 DUO
interpretare Concilio CONTITO l’espressa Vislone di Papa, ı] quale lo CONVOCA lo
presiede?

Ome indica similmente 1a disputa intorno alla (‚ost1ltuzlone sulla Rivelazione, 61
y CO  — ı] F1COTrSO ad AÄgostino De Baptısmo COMIFA Donatıstas, V, 23 (< SUNT
multa YJUAC unlversa Ecclesia et ob hoc Apostolis Praecepfta ene creduntur,

scr1pta 110  - reperlantur>»), di una presentazıone magisterlale de]l
ira Scrittura Tradizione nel fars] della Rivelazione cfr Dez Verbum 9) La fede della
Chiesa racchiude molte CUOSC, insegnate dagli Apostoli, di Cul 10  — 61 'Ova ACCECELNNO

nelle Scritture. Pertanto, 'OSs1 argomenta l’Autore, C €  x un iIstanza superlore all’inaffer-
rabile “ SpIrto de] Concilio” da comprendere DCI interpretare test1 de] Concilio: 1a
fede della Chiesa vissuta 1n modo unanıme nello SpazZ10 nel alla quale anche
1a Tradizione debitrice quanto CONOSCCMNZA, CO  — l’autorita pOo1 di stabilire 11UO-

Va|'mente 1a STESSAa fede Quest ’ unita inlista tenslione vista dall’ Autore anche nella
Lumen JENLIUM pubblicata CO  — l’aggiunta Nota DYdeVLd. Consultando questa HICN

dogmatica, decisiva, possibile ADDICZZALIC adeguatamente 1a valenza magisterlale de]l
singoli test1 conciliar].

Per nOSstra, S1aMO dell’opinione che dall’inserimento di Marla nella (.‚ostI1tu-
zione sulla Chiesa 61 Ö suadagnare anche qualcosa di DOsIt1vo: Marla essenzlale KACeNsSION!

di COMNSCSUCHNZA “ cOost1itutiva” dell’inizio della Chiesa. Questo deve GSSCTEC ALICOTLA

plenamente receplto. Kispetto alla lunghezza considerevole de] singoli capitoli, infine,
<arehbhbe auspicabile una s1ntes1 rlassumtiva di Ogn1 se7z10ne.

Una tcca bibliografia (pp 451-479), abbreviazion] sigle (pp 21-23 indice
de]l nOom1 (pp 481-486) completano QqUESTO lavoro di abilitazione.

da condividere ı] siudizio di Hauke, CONTENUTO nella presentaziıone (pp 9-19)
61 tratta di trattazlione brillante>» (p 18) s11] Concilio Vaticano L1 Intanto,

studio, che fa parlare diverse fonti primarle SPCSSO DCL 1a prima volta
10  — solo 1a recezlone de]l Conecilio decisivo DIOSTICSSO, offre anche

importante contributo DCI elevare ı] Concilio pl1ano spirituale, OS1 da liberarlo
da politiche, 10€ da alternative intelici 1n quanto 110  - teologiche tra CO11-

servatorl1 iberali, progressist1 DEISONC d destra. QqUESTO studio DreZ10SO da
un ’ampla diffusione 1a traduzione 1n altre lingue.

Emery de aal
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si intrecciano molte domande circa la consonanza di questo Concilio con le struttu-
re fondamentali della fede, cioè con la “Tradizione essenziale” rispetto al Concilio 
(Papa Paolo VI, attestando il fatto che esiste una “Tradizione costitutiva” nel tesoro 
della Rivelazione, era anche contro la tesi di una sufficienza materiale della Sacra 
Scrittura). Il lavoro solleva indirettamente una questione cruciale: in che senso si può 
interpretare un Concilio contro l’espressa visione di un Papa, il quale lo convoca e lo 
presiede?

Come indica similmente la disputa intorno alla Costituzione sulla Rivelazione, si 
trattava, con il ricorso ad Agostino De Baptismo contra Donatistas, V, 23 («… sunt 
multa quae universa tenet Ecclesia et ob hoc Apostolis praecepta bene creduntur, 
quamquam scripta non reperiantur»), di una presentazione magisteriale del rapporto 
tra Scrittura e Tradizione nel farsi della Rivelazione (cfr. Dei Verbum 9). La fede della 
Chiesa racchiude molte cose, insegnate dagli Apostoli, di cui non si trova un accenno 
nelle Scritture. Pertanto, così argomenta l’Autore, c’è un’istanza superiore all’inaffer-
rabile “Spirito del Concilio” da comprendere per interpretare i testi del Concilio: la 
fede della Chiesa vissuta in modo unanime nello spazio e nel tempo, alla quale anche 
la Tradizione è debitrice quanto a conoscenza, con l’autorità poi di stabilire nuo-
vamente la stessa fede. Quest’unità mista a tensione è vista dall’Autore anche nella 
Lumen gentium pubblicata con l’aggiunta Nota praevia. Consultando questa mens 
dogmatica, decisiva, è possibile apprezzare adeguatamente la valenza magisteriale dei 
singoli testi conciliari.

Per parte nostra, siamo dell’opinione che dall’inserimento di Maria nella Costitu-
zione sulla Chiesa si possa guadagnare anche qualcosa di positivo: Maria è essenziale 
e di conseguenza “costitutiva” dell’inizio della Chiesa. Questo deve essere ancora 
pienamente recepito. Rispetto alla lunghezza considerevole dei singoli capitoli, infine, 
sarebbe auspicabile una sintesi riassuntiva di ogni sezione.

Una ricca bibliografia (pp. 451-479), abbreviazioni e sigle (pp. 21-23) e un indice 
dei nomi (pp. 481-486) completano questo lavoro di abilitazione.

È da condividere il giudizio di Hauke, contenuto nella presentazione (pp. 9-19): 
si tratta di «una trattazione brillante» (p. 18) sul Concilio Vaticano II. Intanto, il 
presente studio, che fa parlare diverse fonti primarie – spesso per la prima volta –, 
porta non solo la recezione del Concilio a un decisivo progresso, ma offre anche un 
importante contributo per elevare il Concilio su un piano spirituale, così da liberarlo 
da prese politiche, cioè da alternative infelici – in quanto non teologiche – tra con-
servatori e liberali, progressisti e persone di destra. A questo studio prezioso è da 
augurare un’ampia diffusione e la traduzione in altre lingue.

Emery de Gaál
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Editoriale
T’omelia: vischi hellezza dı UNA sfida
CO/1Z‘€WPOVCZ/?€CZ

(G107g810 Paximadi
Facaltäa dı Teologtia (Lugano)

«Che predica!», «Predica ene razzola male. «Sono stutfo delle solite DIEC
diche!'» Potremmo continuare lungo, forse <arehbhbe inutile ed DO imbaraz-
ante dato aCqulsito che nel linguaggio COMMUNG, ermine «predica» SOVeEeNTE 10  —

ha significato lusinghiero: bene, indica qualcosa d NO10SO, V1 DUO GSSCTITC

un’implicazione di moralismo O, addirittura, di ipocrIisla: «Ja che pulpito viene 1a
predica!>». Ed inutile nasconders] dietro ı] fatto che 1a parola in questlone 10  —

tecn1ica, che proprliamente 1a 61 dovrebbe chiamare «omelia>». VECTIO; chi mal
SA questa parola oltre agli addetti al lavori? anche NnO1 pret1 SPCSSO C1 diciamo, tra
conftratelli: «(Joo1 fai 1a predica?».

VOxX populi.. 61 potrebbe dire forse CO  - qualche rag1one, d 1n effetti CONSTLA-
aZzlone abbastanza COMMUNG, anche fuor di quesie metafore di quest] modi di dire,
che SPCSSO 1a predicazione liturgica S12 percepita (G)183{° qualcosa di pPESanNte, di Cul
charazzarsı] ı] prima possibile. Noto criter10 che fedeli utilizzano DCI scegliere GQUA
le Messa andare, 1n una C1itta (G)1R{5 Lugano 1n Cul L’«offerta>» ALICOTLA abbondante
varlegata, <i] che fa prediche brevil>». Una CT1s1 della predicazione? Forse
eCCESSIVO dirlo, Ce disagio pluttosto diffuso, 1a (Longregazlione DCI ı] Culto
Divina 1a Disciplina de] Sacrament]1 ha rmtenuto OppOrIuNO pubblicare, 29 91USNO0
2015, Direttorio omiletico. SSO (G)1R{5 risposta acl un richiesta de] Sinodo
de]l Vescov1 de] 2008, fatta propria prima da Benedetto AVI DO1 da Francesco,
OCCOLLE affermare subito che 61 tratta d documento ambizioso DCL cert] aspett1
audace, che 10  — 61 limita Aissare presupposti dottrinali suggerimentI
pratic1, arrıva fino di presentare indicazion!1 CONCTEeTIE DCL la predicazione
nel differenti temp1 dell’anno liturgico.

La Rivista Teologica di Lugano 1n QqUESTO UMMNETO una serle di contributi
che vogliono 10  — solo illustrare documento 1n questione, anche approfondirne
alcune tematiche, di vista teologico quanto da quello comun1cat1voa.
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L’omelia: rischi e bellezza di una sfida 
contemporanea

Giorgio Paximadi
Facoltà di Teologia (Lugano)

«Che predica!», «Predica bene e razzola male…», «Sono stufo delle solite pre-
diche!». Potremmo continuare a lungo, ma forse sarebbe inutile ed un po’ imbaraz-
zante: è dato acquisito che nel linguaggio comune, il termine «predica» sovente non 
ha un significato lusinghiero; se va bene, indica qualcosa di noioso, ma vi può essere 
un’implicazione di moralismo o, addirittura, di ipocrisia: «Da che pulpito viene la 
predica!». Ed è inutile nascondersi dietro il fatto che la parola in questione non è 
tecnica, e che propriamente la si dovrebbe chiamare «omelia». È vero; ma chi mai 
usa questa parola oltre agli addetti ai lavori? E anche noi preti spesso ci diciamo, tra 
confratelli: «Oggi fai tu la predica?».

Vox populi… si potrebbe dire forse con qualche ragione, ed in effetti è consta-
tazione abbastanza comune, anche fuor di queste metafore e di questi modi di dire, 
che spesso la predicazione liturgica sia percepita come qualcosa di pesante, di cui 
sbarazzarsi il prima possibile. Noto criterio che i fedeli utilizzano per scegliere a qua-
le Messa andare, in una città come Lugano in cui l’«offerta» è ancora abbondante e 
variegata, è «il prete che fa prediche brevi!». Una crisi della predicazione? Forse è 
eccessivo dirlo, ma certo un disagio piuttosto diffuso, se la Congregazione per il Culto 
Divino e la Disciplina dei Sacramenti ha ritenuto opportuno pubblicare, il 29 giugno 
2015, un Direttorio omiletico. Esso nasce come risposta ad una richiesta del Sinodo 
dei Vescovi del 2008, fatta propria prima da Benedetto XVI e poi da Francesco, e 
occorre affermare subito che si tratta di un documento ambizioso e per certi aspetti 
audace, che non si limita a fissare presupposti dottrinali e a proporre suggerimenti 
pratici, ma arriva fino al punto di presentare indicazioni concrete per la predicazione 
nei differenti tempi dell’anno liturgico. 

La Rivista Teologica di Lugano presenta in questo numero una serie di contributi 
che vogliono non solo illustrare il documento in questione, ma anche approfondirne 
alcune tematiche, tanto dal punto di vista teologico quanto da quello comunicativo.
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I} tema principale di QqUESTO fascicolo della OSITA Rıvista affrontato anzlıtutto
nell’articolo di Emanuele [ Marco A] Direttorio omiletico: un necessitar’>». In

(G)183{° l’attuale, caratter17zzato da una sovrabbondanza di Comunicazlone, 1a
tentazlone DUO OSSCTC AVVerte ’autore quella d «ridurre 1a tcerca sull’omileti-

alla riflessione sulla Comunl1cazlone>», dato che «V’omelia molto di pIU che 110  -

una comunlicazlone di buon] PIINC1DL, DCI quali 61 necess1itano tecniche di CONVIN-
clImento>. L’omelia prima di della liturgia, DCI SE rservata mMINIStro
ordinato, 110  - deve quindi confusa CO  - altre forme di cateches] di aANNUNCIO
crst1ano. In quanto tale RNa interpretazione della Sacrd Scritturd, 11} nel s {  (

liturgico ed ermeneut1co, secondo tre not1 ecrter]: «)’unita della Scrittura,
1a Tradizione della Chiesa, l’analogia della fede>». Non quindi eseges1 sclentifica
111era interpretazione moralizzante, aANNUNCIO de] 1stero pasquale. In QUESTO SC11-

l’attenzione de] Direttorio0 «TAamMMeEeNtTLATrEe riterimenti Catechismo della Chiesa
Cattolica>» sembra veramentfe di primarla importanza.

In quanto aANNUNCIO de]l Mistero, ’omelia dev’essere ben preparata, 10  — solo
di vista teologico retor1co, SOPprattutto spirituale. La pratica della lectioO dz

INA OS1 indicata Direttorio (G)1R{5 <<1111 valido aluıto> DCI la preparazıone dell’o-
melia. QqUESTO riguardo ’autore ricorda importante documento di 11 (0vannı
Paolo 1L, 1a Pastores dabo vobis, che «ricorda l’intrinseca armonla che deve FESNALEC tra
’a7i0ne de] sacerdote 1a preghiera». In tr1 erm1mnı mM1 DaIc di agglungere
DCT convertire oli altrı, OCCOLLE che ı] sacerdote lasci trasparıre 1a propria cConversione,

QUESTO 10  — nel erm1inı] moralistic] 1n Cul di solito 3084 questa parola, nel
C11SO deducibile dal s { 1  ( significato etimologico: (FE vertere, «volgere assiıeme>», Oss1a
«guardare aAss1ieme (TlsStOo>.

Un tro contributo DCL 1a comprensione de]l Direttorio0 C1 'Ornito dall’articolo d
Lorenzo (.anton] «Alcune riflession] aul Diyettorio Omiletico>. Ne] s { 1  ( ’autore
C1 conduce scoprire ı] documento, rileggendolo sulla SCOTTLA della retorica antıca
quella della Regola di 11 Benedetto. La classica ripartiziıone 1n IHNVENLIO, dispositio,
elocutio, MNMEMONLÄ, ACLIO individuata dall’autore 1n pIU puntı de]l Direttorio: 'OSs1
riterimento alla necessita di cltare font] della Liturgla della Sacra Scrittura fa
chiaramente dell’inventio, mentfre 1a dispositto DUO guardare alla dinamica della lecCtiO
divina DCL cogliere 1a imanlera 1n Cul disporre S1101 argoment!. L’elocutio Vra una

srande nel IMOMeEeNTO 1n Cul ı] predicatore trasporra ı] risultato de] s { 1  ( studio
1n linguaggio comprensibile 10  — eCcN1CcO. Sembra peroö veramente Interessante
tentat1vo di rtcavare una «retorica cristlana», utile DCL leggere ı] Direttori0, dal Cap
VII[ della Regula Benedicti, dedicato al dodieci sradi dell’umiltä. Particolarmente
1L1LONO l’undicesimo srado hanno che fare CO  - 1a parola, essendo ı] PI1Imo dedicato
al silenzi0 dunque all’ascolto, dato che 1LNLONACO parla solo interrogato, ı]
secondo DIU propriamente alla parola de]l INONACO, che dovendo GSSCTITC pacata, umile,
ponderata, ragionevole mal urlata esemp10 d (G)1R{5 debba attegglarsı 1a parola
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Il tema principale di questo fascicolo della nostra Rivista è affrontato anzitutto 
nell’articolo di Emanuele Di Marco «Il Direttorio omiletico: una necessità?». In un 
contesto come l’attuale, caratterizzato da una sovrabbondanza di comunicazione, la 
tentazione può essere – avverte l’autore – quella di «ridurre la ricerca sull’omileti-
ca alla riflessione sulla comunicazione», dato che «l’omelia è molto di più che non 
una comunicazione di buoni principi, per i quali si necessitano tecniche di convin-
cimento». L’omelia è prima di tutto parte della liturgia, per sé riservata al ministro 
ordinato, e non deve quindi esser confusa con altre forme di catechesi o di annuncio 
cristiano. In quanto tale essa è interpretazione della Sacra Scrittura, compresa nel suo 
contesto liturgico ed ermeneutico, secondo i tre noti criteri: «l’unità della Scrittura, 
la Tradizione della Chiesa, l’analogia della fede». Non quindi esegesi scientifica o 
mera interpretazione moralizzante, ma annuncio del Mistero pasquale. In questo sen-
so l’attenzione del Direttorio a «rammentare i riferimenti al Catechismo della Chiesa 
Cattolica» sembra veramente di primaria importanza. 

In quanto annuncio del Mistero, l’omelia dev’essere ben preparata, non solo dal 
punto di vista teologico o retorico, ma soprattutto spirituale. La pratica della lectio di-
vina è così indicata dal Direttorio come «un valido aiuto» per la preparazione dell’o-
melia. A questo riguardo l’autore ricorda un importante documento di san Giovanni 
Paolo II, la Pastores dabo vobis, che «ricorda l’intrinseca armonia che deve regnare tra 
l’azione del sacerdote e la preghiera». In altri termini ‒ mi pare di poter aggiungere ‒ 
per convertire gli altri, occorre che il sacerdote lasci trasparire la propria conversione, 
e questo non nei termini moralistici in cui di solito è compresa questa parola, ma nel 
senso deducibile dal suo significato etimologico: cum vertere, «volgere assieme», ossia 
«guardare assieme a Cristo». 

Un altro contributo per la comprensione del Direttorio ci è fornito dall’articolo di 
Lorenzo Cantoni «Alcune riflessioni sul Direttorio omiletico». Nel suo testo l’autore 
ci conduce a scoprire il documento, rileggendolo sulla scorta della retorica antica e su 
quella della Regola di san Benedetto. La classica ripartizione in inventio, dispositio, 
elocutio, memoria, actio è individuata dall’autore in più punti del Direttorio: così il 
riferimento alla necessità di citare fonti della Liturgia e della Sacra Scrittura fa parte 
chiaramente dell’inventio, mentre la dispositio può guardare alla dinamica della lectio 
divina per cogliere la maniera in cui disporre i suoi argomenti. L’elocutio avrà una 
grande parte nel momento in cui il predicatore trasporrà il risultato del suo studio 
in un linguaggio comprensibile e non tecnico. Sembra però veramente interessante il 
tentativo di ricavare una «retorica cristiana», utile per leggere il Direttorio, dal cap. 
VII della Regula Benedicti, dedicato ai dodici gradi dell’umiltà. Particolarmente il 
nono e l’undicesimo grado hanno a che fare con la parola, essendo il primo dedicato 
al silenzio e dunque all’ascolto, dato che il monaco parla solo se è interrogato, e il 
secondo più propriamente alla parola del monaco, che dovendo essere pacata, umile, 
ponderata, ragionevole e mai urlata è esempio di come debba atteggiarsi la parola 
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de]l predicatore 1n una VT «retorica ecrist1ana>». AÄAncora una volta, dunque, ’omelia
ragg1unge 1a {{l imassıma efficacia quando lascia trasparıre ı] CAMMUINO spirituale de]
predicatore.

I} tema monografico di QqUESTO UMNETO della OSITA Rivista ALICOTLA affrontato nel
contributo di Marco Meschin!i! «(J)melia monodialogica>». L’autore dall’appa-
entfe contraddizione CONTEeNuUuTA nel fatto che, 1n erm1inı] cComunicatıvl, ’omelia
monologo, 112 1n erm1inı teologici, dev’essere considerata (G)183{° <l dialogo di DIio
CO  - ı] s {  ( popolo». In DIU, dialogo, sostlene l’autore, DCI {{l AaLUura OppoOsIit1vo,
mentfre 1n QqUESTO Aas O 10  — possibile tale definizione. Per indicare 1a v1a di
SUPperamenNtO di questa contraddizione, ’autore ricolloca ’omelia nel s { 1  (

liturgico, Ccrocevla bidirezionale 1n Cul 61 Iincontrano Dio l’uomo, DCI riprendere
una definizione d Katzinger. In QqUESTO 11S5O alla «Jiturgla della parola» 1n Cul Dio
l’uomo VENSONO iness1 1n DCI de] libro, O, meglio, dell’atto di ettura di
CS550U, ed alla «Jiturgla eucarlst1ca>», che ı] lu0og0 della manifestazione di Dio nel NO
sacramentale, 61 frappone, nella riflessione dell’autore, 1a «Jiturgla de]l testimone»,
Oss1a ı] luogo 1n Cul l’omileta impegna STESSO nel test1imonlare 1a Parola di Altro
OSs1 esli diviene ALLOTE AUTLOTE di una relazione parı CO  - la Scrittura. 51 trat-

evidentemente d una audace, nella quale l’analogia 10  — DUO 10  — VE

srande Spazlo, estremamente Interessante DCI comprendere V’articolazione
ira le due partı tradizionali della liturgia, ed fatto che ’omelia 110  - elemento
ACCESSOIO, rservato magarı feste principali uditori particolarmente softsticati,

un essenzlale dell’atto liturgico 1n Cul DIio edifica ı] - { 14  ( popolo ALLFAaVeTrsSO

l’opera de] - { 14  ( Spirito nell’esperienza STESSAa de] predicatore. prez10s1 suggeriment!
pratic1 che concludono contributo, indicano all’omileta delle piste DCI meftftfere 1n
ALLO 1a “{l funzione.

Altri articoli contributi present1 nel UMMECTO 110  - SO110 direttamente collegati
tema monografico, ancorche alcun] di ess] DOSSaNO contribuire acl ilustrarlo. I} ettore
leggerä CO  - placere ı] di Johannes Nebel «Le OVau eucharistique du sacerdoce
ministeriel», che, prendendo 1n considerazione ı] pensiero di (Odo Case] 1a tcerca
odierna sulle antiche anafore eucaristiche, sottolinea punt] forti ed punt! deboli,

richiama CO  — energla ı] fatto che una Comprensione dell’Eucaristia nel s {  ( valore
sacrificale, Oss1a nell’unione eucarıstica de]l Sacerdote della Vıttima port1 alla sottoli-
nea4tfura dell’identita de] presbitero, che ag1sce 1 DEYSONA Christi, (G)1R{5 essenz1lalmen-

di colu] che offre sacrificio eucarıst1co. Benche l’articolo 1n questlone 110  - lo dica
esplicitamente, tuttavıa 10  — DOsSsiamMO dimenticare che ı] presbitero, Cul affidato
ALLO sacrificale lui ProprIio, che 61 distingue da quello degli altrı fedeli, ı] medesimo
Cul la Chiesa demanda di pronunclare l’omelia, 110  - 1n virtu di una y{l forma-
zione teologica, quanto Propri0 de] s {  ( CArattere ministerlale. L/’atto dell’omelia 61

dunque (G)1R{5 integrante de]l mMinistero «sacerdotale>» de]l presbitero.
Sempre sulla Comunicazlone, dunque implicitamente sull’omelia, riflette ı] CO11-
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del predicatore in una vera «retorica cristiana». Ancora una volta, dunque, l’omelia 
raggiunge la sua massima efficacia quando lascia trasparire il cammino spirituale del 
predicatore. 

Il tema monografico di questo numero della nostra Rivista è ancora affrontato nel 
contributo di Marco Meschini «Omelia monodialogica». L’autore parte dall’appa-
rente contraddizione contenuta nel fatto che, in termini comunicativi, l’omelia è un 
monologo, ma, in termini teologici, dev’essere considerata come «il dialogo di Dio 
con il suo popolo». In più, il dialogo, sostiene l’autore, è per sua natura oppositivo, 
mentre in questo caso non è possibile usare tale definizione. Per indicare la via di un 
superamento di questa contraddizione, l’autore ricolloca l’omelia nel suo contesto 
liturgico, crocevia bidirezionale in cui si incontrano Dio e l’uomo, per riprendere 
una definizione di Ratzinger. In questo senso alla «liturgia della parola» in cui Dio e 
l’uomo vengono messi in contatto per mezzo del libro, o, meglio, dell’atto di lettura di 
esso, ed alla «liturgia eucaristica», che è il luogo della manifestazione di Dio nel segno 
sacramentale, si frappone, nella riflessione dell’autore, la «liturgia del testimone», 
ossia il luogo in cui l’omileta impegna se stesso nel testimoniare la Parola di un Altro. 
Così egli diviene attore e autore di una relazione sacra al pari con la Scrittura. Si trat-
ta evidentemente di una proposta audace, nella quale l’analogia non può non avere 
un grande spazio, ma è estremamente interessante per comprendere l’articolazione 
tra le due parti tradizionali della liturgia, ed il fatto che l’omelia non è un elemento 
accessorio, riservato magari a feste principali o a uditori particolarmente sofisticati, 
ma è una parte essenziale dell’atto liturgico in cui Dio edifica il suo popolo attraverso 
l’opera del suo Spirito nell’esperienza stessa del predicatore. I preziosi suggerimenti 
pratici che concludono il contributo, indicano all’omileta delle piste per mettere in 
atto la sua funzione. 

Altri articoli e contributi presenti nel numero non sono direttamente collegati al 
tema monografico, ancorché alcuni di essi possano contribuire ad illustrarlo. Il lettore 
leggerà con piacere il testo di Johannes Nebel «Le noyau eucharistique du sacerdoce 
ministeriel», che, prendendo in considerazione il pensiero di Odo Casel e la ricerca 
odierna sulle antiche anafore eucaristiche, ne sottolinea i punti forti ed i punti deboli, 
e richiama con energia il fatto che una comprensione dell’Eucaristia nel suo valore 
sacrificale, ossia nell’unione eucaristica del Sacerdote e della Vittima porti alla sottoli-
neatura dell’identità del presbitero, che agisce in persona Christi, come essenzialmen-
te di colui che offre il sacrificio eucaristico. Benché l’articolo in questione non lo dica 
esplicitamente, tuttavia non possiamo dimenticare che il presbitero, cui è affidato un 
atto sacrificale a lui proprio, che si distingue da quello degli altri fedeli, è il medesimo 
cui la Chiesa demanda di pronunciare l’omelia, non tanto in virtù di una sua forma-
zione teologica, quanto proprio del suo carattere ministeriale. L’atto dell’omelia si 
presenta dunque come parte integrante del ministero «sacerdotale» del presbitero. 

Sempre sulla comunicazione, e dunque implicitamente sull’omelia, riflette il con-
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tributo di eagt Mülhler «(‚omunIicare valori cristi1anı 1n di scett1c1smo
relig10s0>». La dialettica ira «messagg10>» «COTN1Ce>», OSs14, 1n altrı terminl, l’attenz10-

che, 1n MmeEsSSaggl10, S1aNO condivise 110  - solo le affermazion] dirette che 61
MuUnN1CANO, anche le presupposizl1on1 che, date DCI da]l mittent], DOSSONO
condurre acl fallimento della Comunl1cazlonNe, di vitale importanza anche nella
comunlcazlaone religiosa. Iroppo SPCSSO infatt] succede, nella predicazione, di partiıre
110  - da saper1 condivisi, da affermazion] che SO110 Pr  (e (G)183{° VOTC solo dal
mittente. La riflessione comunlicatıva Svolta 1n QqUESTO contributo DUO alutare ad VE

un ’ attenzlone ulteriore nella omiletica.
Altrı tem1 SO110 affrontati nel UT O della Rivısta Teologica di Lugano:

anche lo SP1NOSO problema della «pentecostalizzazione>» de] cristianesimo,
da AÄndrzej Kobylinski CO  — particolare rferimento alla natla Polonia, di particolare
interesse: VOTO che, nel OSITO di lingua di cultura italiana, ı] Rinnova-
ENTO nello Spirito, principale CeSPONECNTE di questa realtä, saldamente ANCOTATLO
nella tracdizione cattolica, esperlenza COMMUNG, DCT chi S12 impegnato 1n pastorale,
1a crescıta di Chiese libere di Sruppl pentecostali che spazl lasclat]ı vuot]
dalla pastorale tradizionale. Penso particolarmente cert1 quartlier1 periferici abitat]i
da DEISONC SPDCSSO sraclicate dal loro culturale, DCI le quali una di
t1DO pentecostale DUO GSSCTITC DIU coNvincente della frequenza alla loro parrocchla
territoriale. Anche 1n QqUESTO AasO MnnNOovamento della predicazione, che 1a renda
pIU cCOoNvIncente pIU carıca di testimon1anza, DUO GSSCTEC aluto DCI molti 10  —

rltrovarsı estranel nella OSIra STrUttura parrocchiale.
L’articolo di E:mery de (3aal «Pope Benedict AVI’Ss early Contribution Fun

damental Theology 55-1961>» C1 fa rMsentire 1a VOCC dell’amato Pontefice 1n
s { 1  ( contributo siovanile, che s1ntet17zz7za 914 tem1 ftondamentali della “{l SU1CCESSIVA
produzione teologica, mentfre ı] contributo «L’immagine unlitarla de] popolo di DIio
nell’ Apocalisse», di Iulian Faraoanu, che Invıita ricuperare ı] valore ecclesiologico
dell’Apocalisse, forse talora 1n ombra davantiı «primato dell’escatologia>» che
domina QquUESTO libro biblico, mostrando 1a mmanlera 1n Cul ’autore biblico articola ı]
tema de] popolo di Dio ira elementi veterotestamentarı neotestamentarI, introduce
una tematıca biblica 110  - OS1 CONSUETA, DONC alla OSIra attenzl1o0ne libro DOCO
letto della {{l estrema ditficoltä dell’estraneitäa de] s { 1  ( mondoa immag1inarıo
alla OSITA cultura ed al OSITO modo di DENSAIC,

Ome vediamo, QqUESTO UT O della OSIra Rivista 10  — una «predica»,
volume F1CCO di suggest10N1 di interesse che nostr1 lettori, S1aMO certl,
adeguatamente AD PICZZAIC.,
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tributo di Beat Müller «Comunicare i valori cristiani in un contesto di scetticismo 
religioso». La dialettica tra «messaggio» e «cornice», ossia, in altri termini, l’attenzio-
ne a che, in un messaggio, siano condivise non solo le affermazioni dirette che si co-
municano, ma anche le presupposizioni che, date per scontate dai mittenti, possono 
condurre ad un fallimento della comunicazione, è di vitale importanza anche nella 
comunicazione religiosa. Troppo spesso infatti succede, nella predicazione, di partire 
non da saperi condivisi, ma da affermazioni che sono presupposte come vere solo dal 
mittente. La riflessione comunicativa svolta in questo contributo può aiutare ad avere 
un’attenzione ulteriore nella proposta omiletica. 

Altri temi sono affrontati nel presente numero della Rivista Teologica di Lugano; 
anche lo spinoso problema della «pentecostalizzazione» del cristianesimo, trattato 
da Andrzej Kobyliński con particolare riferimento alla natia Polonia, è di particolare 
interesse; è vero che, nel nostro contesto di lingua e di cultura italiana, il Rinnova-
mento nello Spirito, principale esponente di questa realtà, è saldamente ancorato 
nella tradizione cattolica, ma è esperienza comune, per chi sia impegnato in pastorale, 
la crescita di Chiese libere e di gruppi pentecostali che occupano spazi lasciati vuoti 
dalla pastorale tradizionale. Penso particolarmente a certi quartieri periferici abitati 
da persone spesso sradicate dal loro contesto culturale, per le quali una proposta di 
tipo pentecostale può essere più convincente della frequenza alla loro parrocchia 
territoriale. Anche in questo caso un rinnovamento della predicazione, che la renda 
più convincente e più carica di testimonianza, può essere un aiuto per molti a non 
ritrovarsi estranei nella nostra struttura parrocchiale. 

L’articolo di Emery de Gaál «Pope Benedict XVI’s early Contribution to Fun-
damental Theology – 1955-1961» ci fa risentire la voce dell’amato Pontefice in un 
suo contributo giovanile, che sintetizza già temi fondamentali della sua successiva 
produzione teologica, mentre il contributo «L’immagine unitaria del popolo di Dio 
nell’Apocalisse», di Iulian Faraoanu, che invita a ricuperare il valore ecclesiologico 
dell’Apocalisse, forse talora messo in ombra davanti al «primato dell’escatologia» che 
domina questo libro biblico, mostrando la maniera in cui l’autore biblico articola il 
tema del popolo di Dio tra elementi veterotestamentari e neotestamentari, introduce 
una tematica biblica non così consueta, e pone alla nostra attenzione un libro poco 
letto a causa della sua estrema difficoltà e dell’estraneità del suo mondo immaginario 
alla nostra cultura ed al nostro modo di pensare. 

Come vediamo, questo numero della nostra Rivista non è una «predica», ma un 
volume ricco di suggestioni e di interesse che i nostri lettori, ne siamo certi, sapranno 
adeguatamente apprezzare. 
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Direttorio omiletico: un  ‚«b) necessita?1i

Emanuele D Marco“

Introduzione

L’importanza dell’omelia nella vita della Chiesa fatto incontestabile. Tale
CONVINZIONE SOSTEeENUTA da]l fedeli che partecıpano alle celebrazioni liturgiche,
quanto da coloro che SO110 chiamat!ı svolgere QqUESTO mMinIstero: diaconi, presbite-
, VEeSCOWVI. Attualmente molta dell’attenzione degli individul assorbita Propri0 da]l
numerosi canalı cCOomMunNlCcaAat]ıv] (informaticli, 10  — solo) che TODONSONO una serle
sterminata di messaggl. Ugn IMOMEeNTLO Spazlo riemp1to da MeEsSsSaggl10 verbale

VIS1VO. Le Dromoz10nN1 pubblicitarie invadono ı] DO dell’attenzione
delle DEISONC suscitando reaz101n1 ed emo7z101n1 diverse. Sscr1tto molto sulla
comunlcazlone nella OSIra DO!  9 61 DUO ben dire che 11112  ® degli argoment] che
assorbe magglore considerazione anche ivello sclentifico d accadem1co: 61 lavo-

sulla percezione de] messaggl, sulle tecniche cComuni1catıve, sulla rlevanza degli
slogan. Colori, schermi, immagınl], SUON1 fras] ad effetto: 1a vita CONtEMPOraNECcAa

riempilta 1n ognl! “{l dimensione da attorl pubblicitari 110  - solo che desidera-
«cCarplıre» l’attenzione, «susc1ltare> interesse, «aCcCcatt1varsı> ı] pubblico. (1 CICA,

SPCSSO, un’indigestione di messaggl: 61 determina un’inditferenza davantiı QuESTO,
OPDUIC una dipendenza spasmodica dalla nOovılta. Questi aspett1 riguardano anche 1a
mediatizzazione della socleta:‘ le not1zle 61 Incorrono l’uomo CONTEIMPDPOFANCO risulta
abituato acl GSSCTEC letteralmente «bombardato>» da una serle infinita di not1izle di Varlo
CHNEIC, Viene INAaNCAIC, SOVECNLTE, una cCapacıta d cogliere quello che importante
rilevante. Tutto 61 assomiglia, allo STESSO livello. Non solo: SPCSSO C1 61 limita, 1n

L Autore insegna Teologia hastorale alla Facoltä A Teologia A Lugano; emaıil: donemanueledimarco@®
omail, CC()

Cir. (‚ ONGREGAZIONE PER NO} DHSCIPLINA [IE. 1 SACKAMENTT, Direttorio omtletico, (..lttä
de] atlcano 2015
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Il Direttorio omiletico: una necessità?1

Emanuele Di Marco*

Introduzione

L’importanza dell’omelia nella vita della Chiesa è un fatto incontestabile. Tale 
convinzione è sostenuta tanto dai fedeli che partecipano alle celebrazioni liturgiche, 
quanto da coloro che sono chiamati a svolgere questo ministero: diaconi, presbite-
ri, vescovi. Attualmente molta dell’attenzione degli individui è assorbita proprio dai 
numerosi canali comunicativi (informatici, ma non solo) che propongono una serie 
sterminata di messaggi. Ogni momento e spazio è riempito da un messaggio verbale 
o visivo. Le proposte o promozioni pubblicitarie invadono il campo dell’attenzione 
delle persone suscitando reazioni ed emozioni diverse. È stato scritto molto sulla 
comunicazione nella nostra epoca, si può ben dire che è uno degli argomenti che 
assorbe maggiore considerazione anche a livello scientifico ed accademico: si lavo-
ra sulla percezione dei messaggi, sulle tecniche comunicative, sulla rilevanza degli 
slogan. Colori, schermi, immagini, suoni e frasi ad effetto: la vita contemporanea 
è riempita in ogni sua dimensione da attori pubblicitari e non solo che desidera-
no «carpire» l’attenzione, «suscitare» interesse, «accattivarsi» il pubblico. Ciò crea, 
spesso, un’indigestione di messaggi: si determina o un’indifferenza davanti a questo, 
oppure una dipendenza spasmodica dalla novità. Questi aspetti riguardano anche la 
mediatizzazione della società: le notizie si rincorrono e l’uomo contemporaneo risulta 
abituato ad essere letteralmente «bombardato» da una serie infinita di notizie di vario 
genere. Viene a mancare, sovente, una capacità di cogliere quello che è importante e 
rilevante. Tutto si assomiglia, tutto è allo stesso livello. Non solo: spesso ci si limita, in 

*	 L’Autore insegna Teologia pastorale alla Facoltà di Teologia di Lugano; email: donemanueledimarco@
gmail.com.

1	 Cfr. Congregazione per il culto divino e la disciplina dei sacramenti, Direttorio omiletico, Città 
del Vaticano 2015.
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una siungla DIU 1110 vivibile di messaggl, cogliere solamente quello che interessa,
DCT passatempDo, professione necess1ita. impensabile 10  — OPCTIALE un selezi1o0ne.
I} attuale vede quindi una forte di cOomMuUN1CAZIONI di tecniche DCIODTLUN7 renderle efficac|]. Considerando ı] che andiamo acl affrontare bisogna prendere
ALLO di questa s1tuazlonNne. I} problema dell’omelia 10  — DUO OSSCTEC affrontato solamente

QqUESTO ivello: ı] rischio <arebbe infatt] quello di rtidurre 1a tcerca sull’omiletica alla
riflessione sulla comunlicazloanNe. L’omelia molto di DIU che 110  - una comunlcazlaone
d buoni PIMNC1IpL, DCT quali 61 necessitano tecniche di cCONVINCIMeEeNtTO. Essere buon]
predicatori significa contormare 1a buona predicazione (Je8 4estro. Diretto-
10 omiletico, 1n QqUESTO 1150O, 10  — deve OSSCTEC affrontato (G)1R{5 libro di rcette
NCDDULEC (G)1R{5 documento SUN tem1 principali di una sclienza, l’omiletica.
I} Direttorio0 61 anzıtutto (G)1R{5 risposta ad una necessita CINEISa da]l lavori
de] Vescov1 di ı] mondo, Muniltisı nel Sinodo de]l Vescov] de]l 2005 I} Magistero
pontificio ha inoltre sottolineato DIU r1prese, negli ultimi annnı particolarmente, )’im-

dell’omelia. Direttorio0 quindi frutto delle riflession] de] pastor1 diocesa-
nı1 delle comunıta ecristiane STESSE 1n molto sens1bile alla comunNlcCAZlOoNe.
Ridurre «Vefficacia>» dell’omelia alle tecniche di cOomMuUN1CAZIONE significherebbe 19NO-
ALC la centralitäa della Parola di Dio, ı] valore della testimon1anza, l’influsso della
colarizzazione dell’indifferenza religiosa. tema affrontato dal Direttorio quindi
tutt’altro che semplice: da subito indichiameo OM notevole lo sforzo d offrire degli
spunt1 concret] anche delle riflession] DIU generali. SSO (G)1R{5 risposta ad
una necessIita, DCI {{l AaLura STESSA sensibile ad alcun] punt] particolari. Da
nOSTra, desiderio 1n questa breve presentazıone evidenzlare 1a {{l genes], CONTENU-

t1, oli obiettivi le piste di approfondimento de]l documento.

Genesı del documento

I} Direttorio0 omiletico vVvanta una genes!1 pluttosto articolata, 61 DUO affermare CO  —

CONVINZIONE che S12 documento desiderato. Particolarmente SO110 Benedetto
AXAVI Francesco ad VE DIU riprese sottolineato l’importanza dell’omelia, ripren-
dendo quanto indicato da]l Vescov1 raccolti nel Sinodi che hanno dato vita alle SOT-
271011 apostoliche post-sinodali Sacramentum (‚Aarviıtatis Verbum Domint. L’Esorta-
zione Sacramen tum (‚ayıtakis la prima d Benedetto AVJT, 1n relazione al Sinodo
de] 2005, promulgata nel 2007 Rifletteva sull’importanza dell’Eucaristia DCI 1a vita
della Chiesa: qul importante rilevare ı] siudizio di valore riguardo dell’omelia.
«1 DONC 1a necessita di migliorare 1a qualitä dell’omelia»2: le parole dell’Esortazione

BENEDETTO AVIU, Esortazlione Apostolica host-sinodale SaCHAMeNTUM (LAYitalts, ftebbhraio ZU07,
AAS 2007) 105-180, OTra In Dol SC.d, qu1 141
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una giungla più o meno vivibile di messaggi, a cogliere solamente quello che interessa, 
per passatempo, professione o necessità. È impensabile non operare una selezione. 
Il contesto attuale vede quindi una forte presenza di comunicazioni e di tecniche per 
renderle efficaci. Considerando il testo che andiamo ad affrontare bisogna prendere 
atto di questa situazione. Il problema dell’omelia non può essere affrontato solamente 
su questo livello: il rischio sarebbe infatti quello di ridurre la ricerca sull’omiletica alla 
riflessione sulla comunicazione. L’omelia è molto di più che non una comunicazione 
di buoni principi, per i quali si necessitano tecniche di convincimento. Essere buoni 
predicatori significa conformare la buona predicazione a Gesù Maestro. Il Diretto-
rio omiletico, in questo senso, non deve essere affrontato come un libro di ricette e 
neppure come un documento astratto sui temi principali di una scienza, l’omiletica. 
Il Direttorio si presenta anzitutto come risposta ad una necessità emersa dai lavori 
dei Vescovi di tutto il mondo, riunitisi nel Sinodo dei Vescovi del 2005. Il Magistero 
pontificio ha inoltre sottolineato a più riprese, negli ultimi anni particolarmente, l’im-
portanza dell’omelia. Il Direttorio è quindi frutto delle riflessioni dei pastori diocesa-
ni e delle comunità cristiane stesse in un contesto molto sensibile alla comunicazione. 
Ridurre «l’efficacia» dell’omelia alle tecniche di comunicazione significherebbe igno-
rare la centralità della Parola di Dio, il valore della testimonianza, l’influsso della se-
colarizzazione e dell’indifferenza religiosa. Il tema affrontato dal Direttorio è quindi 
tutt’altro che semplice: da subito indichiamo come notevole lo sforzo di offrire degli 
spunti concreti ma anche delle riflessioni più generali. Esso nasce come risposta ad 
una necessità, per sua natura stessa è sensibile ad alcuni punti particolari. Da parte 
nostra, è desiderio in questa breve presentazione evidenziare la sua genesi, i contenu-
ti, gli obiettivi e le piste di approfondimento del documento. 

1. Genesi del documento

Il Direttorio omiletico vanta una genesi piuttosto articolata, si può affermare con 
convinzione che sia stato un documento desiderato. Particolarmente sono Benedetto 
XVI e Francesco ad avere a più riprese sottolineato l’importanza dell’omelia, ripren-
dendo quanto indicato dai Vescovi raccolti nei Sinodi che hanno dato vita alle Esor-
tazioni apostoliche post-sinodali Sacramentum Caritatis e Verbum Domini. L’Esorta-
zione Sacramentum Caritatis è stata la prima di Benedetto XVI, in relazione al Sinodo 
del 2005, e promulgata nel 2007. Rifletteva sull’importanza dell’Eucaristia per la vita 
della Chiesa: qui è importante rilevare il giudizio di valore a riguardo dell’omelia. 
«Si pone la necessità di migliorare la qualità dell’omelia»2: le parole dell’Esortazione 

2	 Benedetto XVI, Esortazione Apostolica post-sinodale Sacramentum Caritatis, 22 febbraio 2007, in 
AAS 99 (2007) 105-180, d’ora in poi SCa, qui 141.
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SOL10 eloquenti richlamano 1a serleta nella preparazlione di QqUESTO ftondamentale
entfo sottolineato inoltre che «S1 ev1it1no omelie generiche In particola-
_' chiedo al mMinIstr1i di fare 1n modo che ’omelia 1a Parola di DIio proclamata Artıcol|1n iretta relazione CO  - 1a celebrazione sacramentale CO  - 1a vita della comunita, 1n
modo tale che la Parola d Dio S12 realmente vita della Chiesa»3 I} Papa ha
quindi chiaramente un iIntenzlone che <arehbbe ripresa nel Ocumenti
seguent!: ’omelia deve GSSCTEC basata sulla Parola d DIio deve considerare 1a OMU-

nıta alla quale viene rivolta. s {  ( CArattere esortat1vo catechetico 110  - DUO OSSCTC

dimenticato. Proprio DCI QqUESTO ultimo aspettLO, ı] Pontefice ha richiamato 1a econda
relazione tra ı] Catechismo della Chiesa Cattolica l’omelia, (G)1R{5 DULC ı] riterimento
all’anno liturgico al tem1 forti di QqueESTO, nel s { 1  ( articolars] nel secondo do
CUMENTO di Papa Benedetto aul tema CTa la rsposta Sinodo de] 2008 ha avvalorato
1a centralitäa della Parola di Dio nella iMissione della Chiesa: 110  - stupisce
che al UT O 59 61 ribadiscano alcuni fondamenti dell’omelia. UMNETO G() viene
Invece esplicitata l’intenzione d pubblicare direttorio omiletico: «S]1 pens1 anche
strument]1 Suss1dji adeguati DCI alutare mMinistrı svolgere ne] modo migliore ı] loro
COMpItO, (G)1R{5 acl esemp10 Direttori10 sull’omelia, cosicche predicatori DOSSaNO
LIrOVvVvare 1n y5() aluto utile DCT prepararsı nell’esercizio de]l mMiniıstero»+. QÜueste
due Esortazlon1 post-sinodali rappresenNtLanO quindi due imoment] importantı, nella
riflessione della Chiesa, aul tema dell’omelia. Esplicitano un esigenza della Chiesa
universale, rappresentata da]l Padri sinodali, di una magg10re attenzlone all’omelia d
alla “{l importanza nella prassı della comunıta eccles1lale. S1 DUO quindi uon titolo
dire che le due Esortazion1 hanno aperto 1a strada al lavor] DCL 1a redazione de] Diret-
tOrlo che qu1 andiamo presentare. La sensibilitä di Papa Benedetto ha pOo1 TOVATLO

contributo ulteriore nel Magistero di Francesco, che nelle Y{ 1 omelie Santa Mar
1n San Pietro, SODPFrattiutto nell’Esortazione AÄpostolica Evangeliı Gaudium,

ha 1a {{l attenzlone al tema dell’omelia. Papa dedica venticinque
paragraft tem 3, spaziando CO  — una riflessione che considera aspett1 di varla EsSTrA-
z10ne. Soprattutto, pero, CINCISC una preoccupazlone che 10  — es1ta IMOSTIrAare «{IV1]
sOffermerö particolarmente, persino CO  - una C& meticolositä, sull’omelia 1a “{l

preparazlıone, perche maolti SOL10 reclamı 1n relazione QqUESTO importante mMinistero
110  - DOsSs1aMO chiudere le orecchle»>. ProprIio DCL rispondere alle sollecitazion] 10  —

propriamente positive, Francesco di definire l’omelia, CO  — l’intento d alutare
comprenderne 1a valenza l’attenzione che richiede. In1ız1a dicendo chiaramen-

Ihid.
BENEDETTO AVL, Esortazlione Apostolica host-sinodale Verbum Domint, settembre ZU10, In AAS
1072 2010) 681-787, OTra In Dol VD, qu1 {59

FRANCESCO, Esortazlione Apostolica Evangelit Gaudium, In AAS 105 2013) qu1 1076
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sono eloquenti e richiamano la serietà nella preparazione di questo fondamentale mo-
mento. È sottolineato inoltre che «si evitino omelie generiche o astratte. In particola-
re, chiedo ai ministri di fare in modo che l’omelia ponga la Parola di Dio proclamata 
in stretta relazione con la celebrazione sacramentale e con la vita della comunità, in 
modo tale che la Parola di Dio sia realmente sostegno e vita della Chiesa»3. Il Papa ha 
quindi espresso chiaramente un’intenzione che sarebbe stata ripresa nei documenti 
seguenti: l’omelia deve essere basata sulla Parola di Dio e deve considerare la comu-
nità alla quale viene rivolta. Il suo carattere esortativo e catechetico non può essere 
dimenticato. Proprio per questo ultimo aspetto, il Pontefice ha richiamato la feconda 
relazione tra il Catechismo della Chiesa Cattolica e l’omelia, come pure il riferimento 
all’anno liturgico e ai temi forti di questo, nel suo articolarsi nel tempo. Il secondo do-
cumento di Papa Benedetto sul tema era la risposta al Sinodo del 2008: ha avvalorato 
la centralità della Parola di Dio nella missione della Chiesa; non stupisce pertanto 
che al numero 59 si ribadiscano alcuni fondamenti dell’omelia. Al numero 60 viene 
invece esplicitata l’intenzione di pubblicare un direttorio omiletico: «si pensi anche a 
strumenti e sussidi adeguati per aiutare i ministri a svolgere nel modo migliore il loro 
compito, come ad esempio un Direttorio sull’omelia, cosicché i predicatori possano 
trovare in esso un aiuto utile per prepararsi nell’esercizio del ministero»4. Queste 
due Esortazioni post-sinodali rappresentano quindi due momenti importanti, nella 
riflessione della Chiesa, sul tema dell’omelia. Esplicitano un’esigenza della Chiesa 
universale, rappresentata dai Padri sinodali, di una maggiore attenzione all’omelia ed 
alla sua importanza nella prassi della comunità ecclesiale. Si può quindi a buon titolo 
dire che le due Esortazioni hanno aperto la strada ai lavori per la redazione del Diret-
torio che qui andiamo a presentare. La sensibilità di Papa Benedetto ha poi trovato 
un contributo ulteriore nel Magistero di Francesco, che nelle sue omelie a Santa Mar-
ta e in San Pietro, ma soprattutto nell’Esortazione Apostolica Evangelii Gaudium, 
ha espresso tutta la sua attenzione al tema dell’omelia. Il Papa dedica venticinque 
paragrafi al tema, spaziando con una riflessione che considera aspetti di varia estra-
zione. Soprattutto, però, emerge una preoccupazione che non esita a mostrare: «Mi 
soffermerò particolarmente, e persino con una certa meticolosità, sull’omelia e la sua 
preparazione, perché molti sono i reclami in relazione a questo importante ministero 
e non possiamo chiudere le orecchie»5. Proprio per rispondere alle sollecitazioni non 
propriamente positive, Francesco tenta di definire l’omelia, con l’intento di aiutare 
a comprenderne la valenza e l’attenzione che richiede. Inizia dicendo chiaramen-

3	 Ibid.
4	 Benedetto XVI, Esortazione Apostolica post-sinodale Verbum Domini, 30 settembre 2010, in AAS 

102 (2010) 681-787, d’ora in poi VD, qui 739.
5	 Francesco, Esortazione Apostolica Evangelii Gaudium, in AAS 105 (2013) 1020-1137, qui 1076.
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di (8NXY2] VE  - 61 tratt]: 111 IMOMEeNTLO di mecditazione di catechesi»®:
11011 DUO GSSCTITC 11112  ® spettacolo di intrattenıimento, 110  - risponde alla logica delle
rlsorse mediatiche»7: 110  - troppO lunga: «deve OSSCTEC breve d evitare di sembra-ODTLUN7 una conterenza un lezione»S; 10  — ton] eccessivamente moralızzantı: «La
predicazione uramente moralista indottrinante, d anche quella che 61 trasforma
1n una ezione di eseges]|, riducono questa cOomMuUN1CAZIONE tra CUOTI>?: riguardo
de] contenut1 111 61 tratta d verıta di freddi sillogismi>10, I} richiamo de]l
Papa quindi al ECNECIC Dropri0 dell’omelia che 10  — deve GSSCTITC conftuso CO  - le altre

pastorali d una comunıita. La tentazlone forte: 1n periodo di COMLIFA-
7IONE spirituale, nella quale 1a frequenza alle ecclesiali subisce una sens1bile
diminuzione, ı] rischio di compendiare varle attıvıta nell’ SPDCSSO uUunN1C0 IMOMeEeNTO
nel quale ı] presbitero incontra proprIi fedeli. Per QqUESTO mot1vo, forte della propria
esperlenza d Pastore, Papa Francesco esSorta acl evIitare quest]1 fraintendiment!]. L/’at-
tenzlone de]l Papa rtivolta peroö 110  - solamente all’attuazione dell’azione omiletica:
egli sottolinea, CO  — COTDOSO intervento, 1a rilevanza della preparazlione da
de] pastor1. Anche 1n QquESTO, 1a promulgazione de]l Direttorio intende Ovvlare ad una

pDern1c10sa tendenza: una insuftficiente inapproprliata preparazlone. CENTTO deve
quindi GSSCTEC 1a Parola di Dio, affrontata CO  - pazlenza calma. Papa EesSorta alla
pratica della LectioO Divind, econda opportunita DCL mecdliitare 1a Parola OVAarne oli
sbocchi nella vita CONCcTrTeLn. In molti tr1 intervent!], braccio scritti, Francesco ha
ripresentato ı] problema dell’efficacia dell’omeliall. Per comprendere taglio della
presentazıone che qu1 »ı] desiderio quello di (G)183{° essenzlale
riterimento al dialogo ira (GreS ed discepoli di Emmaus: l’uso de] verbo omıileg12 da

dell’Evangelista spinge comprendere (8NY2] 61 intenda: una peculiare splegazl10-
delle SNScritture riterita alla realta che 61 STA vivendo.
Prima di entfrare nel contenut1 ver] proprIi de] Direttori0, OPPOrFrIUNO

Ihid., 1077

Ihid.
Ihid.
Ihid., 1075

Ihid.
11 esempI10, ad AÄssisı!: «Penso al sacerdote, che ha l COompI1to A hredicare. (‚ome DUO hredicare

brima L1°  - ha aperLo [ 10 L1°  - ha ascoltato, nel silenzio, la Parola A LDio? V1a QqUESTE omelie
interminabili, nNO10se, delle quali L1°  - 1 Caplsce nliente> ( FRANCESCO, Incontro CO j} Clero, DEFSOHE di
d COMNSACYALG mebr di constglt bastoralt, Cattedrale A San Rufino Assisli, ottobhre ZU15, In AAS
105 2013 | 8570-3294, qu1 890)

12 verbo Omitlein indica "“ecoNversare tamiliarmente” nel Vangelo dei discepoli A Emmaus
anche PEI la bredicazione A (Jesu ella inagoga Nazareth. In At ZU.11 viene PUIe utilizzato C ()I11 V’ac-
cezl0ne che qu1 intendiamo considerare. Cfr. KUSCONI, Vocabolario del del N 4000 Testamento,
Bologna 230

1/2172

Il Direttorio omiletico: una necessità?

A
rt

ic
ol

i

te di cosa non si tratti: «non è tanto un momento di meditazione e di catechesi»6; 
«non può essere uno spettacolo di intrattenimento, non risponde alla logica delle 
risorse mediatiche»7; non troppo lunga: «deve essere breve ed evitare di sembra-
re una conferenza o una lezione»8; non avere toni eccessivamente moralizzanti: «La 
predicazione puramente moralista o indottrinante, ed anche quella che si trasforma 
in una lezione di esegesi, riducono questa comunicazione tra i cuori»9; a riguardo 
dei contenuti «non si tratta di verità astratte o di freddi sillogismi»10. Il richiamo del 
Papa è quindi al genere proprio dell’omelia che non deve essere confuso con le altre 
proposte pastorali di una comunità. La tentazione è forte: in un periodo di contra-
zione spirituale, nella quale la frequenza alle proposte ecclesiali subisce una sensibile 
diminuzione, il rischio è di compendiare varie attività nell’ – spesso – unico momento 
nel quale il presbitero incontra i propri fedeli. Per questo motivo, forte della propria 
esperienza di Pastore, Papa Francesco esorta ad evitare questi fraintendimenti. L’at-
tenzione del Papa è rivolta però non solamente all’attuazione dell’azione omiletica: 
egli sottolinea, con un corposo intervento, la rilevanza della preparazione da parte 
dei pastori. Anche in questo, la promulgazione del Direttorio intende ovviare ad una 
perniciosa tendenza: una insufficiente o inappropriata preparazione. Il centro deve 
quindi essere la Parola di Dio, affrontata con pazienza e calma. Il Papa esorta alla 
pratica della Lectio Divina, feconda opportunità per meditare la Parola e trovarne gli 
sbocchi nella vita concreta. In molti altri interventi, a braccio o scritti, Francesco ha 
ripresentato il problema dell’efficacia dell’omelia11. Per comprendere il taglio della 
presentazione che qui è proposta, il desiderio è quello di proporre come essenziale il 
riferimento al dialogo tra Gesù ed i discepoli di Emmaus: l’uso del verbo omileo12 da 
parte dell’Evangelista spinge a comprendere cosa si intenda: una peculiare spiegazio-
ne delle Scritture riferita alla realtà che si sta vivendo.

Prima di entrare nei contenuti veri e propri del Direttorio, è stato opportuno 

6	 Ibid., 1077.
7	 Ibid.
8	 Ibid.
9	 Ibid., 1078.
10	 Ibid.
11	 Ad esempio, ad Assisi: «Penso al sacerdote, che ha il compito di predicare. Come può predicare se 

prima non ha aperto il suo cuore, non ha ascoltato, nel silenzio, la Parola di Dio? Via queste omelie 
interminabili, noiose, delle quali non si capisce niente» (Francesco, Incontro con il Clero, persone di 
vita consacrata e membri di consigli pastorali, Cattedrale di San Rufino in Assisi, 4 ottobre 2013, in AAS 
105 [2013] 890-894, qui 890).

12	 Il verbo omilein indica “conversare familiarmente”. È usato nel Vangelo dei discepoli di Emmaus ma 
anche per la predicazione di Gesù nella sinagoga a Nazareth. In At 20,11 viene pure utilizzato con l’ac-
cezione che qui intendiamo considerare. Cfr. C. Rusconi, Vocabolario del greco del Nuovo Testamento, 
Bologna 20133, 230.
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riprendere le che hanno caratter17zzato 1a nasclta de] documento, che QqUESTO
61 (G)1R{5 una VT propria UrSCNZAa nella Chiesa CONtEMPOrAaNECA. Artıcol|

contenutIı

I} titolo STESSO de]l documento che St14MmM0 analizzando 110  - lascia dubbi ı] Dirvet-
FOY1O Omiletico ha chiaramente l’intenzione di offrire delle strade percorribili nella
riflessione. un’indicazione chlara che 61 10  — (G)183{° semplice Opzlone,
OM da considerare ed agıre di CONSCSUCNZA., rnbadito OD che ı]
documento 61 (G)1R{5 una rsposta ad problema reale nella Chiesa:
Cessarlo affrontarlo ftornendo u11  ® SETUMeEeNT: di riflessione anche indicativo.
Divettoriao quindi diviso 1n due partı Proprio DCL favorire quest]1 due aspettl: 1a prima

dedicata «L’omelia ’ambito liturgico>». Le pagıne di tale sezlo0ne riflettono
alcuni PrInCcIp1 omiletic] che 10  — DOSSONO OSSCTC dati DCL scontat]. Rivestono
profondimento de]l legame omelia-liturgia, ribadendone l’imprescindibilita: ’omelia

ALLO liturgico 110  - DUO GSSCTITC dalla liturgia STESSAa nella quale vliene DIO
nunclatal3. Due pilastri dell’omiletica SO110 inoltre affrontati: L ’ interbretazione della
harola dı Dzo0 nella [iturgia La breparazıone. Due aspett1 ftondamentali che lasclano
l’opportunita d riflessione 1n quest]1 ambiti, (G)1R{5 approfondiremo 1n segulto. La
conda sezlonNe, titolo Ars hredicandı, coglie DULC lo stimolo della Sacramentum
(Larttalıis, 1a quale EeSOrtTava appunto ad una relazione tra ’omelia d ı] ciclo ecrist1ano
delle feste (G)1R{5 presentate nell’anno liturgico14, Due novıta che da subito intendia-

15 «1 raccomanda vivamente l’omelia, che dell’azione liturgica, 665541 nel dell’anno liturgico
VELLDALLO presentatı milster1 della fede le della 1ta cristlana, attingendoli dal SAaCiıO>> CON:

ECUMENICO V ATICANO 1L, (‚ostituzlone oı1lla Sacra Liturgla SACrFOSaNTUM Conctlium, dieembre
1963, In AAS 56 1964 | OTra Dol CL, qu1 149): «rispettando la NatLura specifica d l ttmo
broprio A QUESTO quadro, ’omelia riprende l’itinerario A fede, Adalla catechesi1, lo al
[ 10 naturale compimento Bisogna dedicare grande attenzlone al’omelia: ne LIOppDpO lunga ne LTOD-
DO breve, SCIHNDIE ACCUTraAaLAMENTE preparata, SOStANZIOSA approprIiata, Mservata al miniıstrı ordinatı>.
((JIOVANNI PAOLO 1L, Esortazlione Apostolica C atechest Tradendae, In AAS /1 1979) Ora In Dol GT,

qu1 1325): «Fssa infatti H dell’azione liturgica”; ha l COompIto A favorire ULla DIU blena
Comprensione d efficacia della Parola A DIo nella 1ta dei tedeli>» 46): «Fssa EVE ceondurre alla
Comprensione de] mlstero che 1 celebra, Invitare alla MmMIssiONe, disponendo ’ assemblea alla hrofessione
A fede, alla hreghiera universale alla liturgia eucarıstica. [ M CO  Zd, coloro che PEI minıstero
specifico S()I10O deputati alla bredicazione abbilano veramente QqUESTO COmpI1to>» Verbum Domint,
59) «N 1 ULla speciale valorizzazione dell’omelia, che deriva Aa] [ 10 eucarstico fa 1 che 665541

super1 qualsiasıi catechesi1, essendo OMENTLO DIU alto de] dialogo LTa DIo l s [ 10 bopolo, brima della
comuUunNlOoNeEe sacramentale>» 157 Papa Francesco dedica 15/-155 broprio al Lema della relazlione
omelia/contesto liturgico), «T’omelia fa della liturgia d vivamente raccomandata>» (Ordinamen-

Generale del Messale KOMAano, (..lttä de] Vatlcano 19855, Ora In Dol GME, 29)
14 «1 mMtiene OppPOINLUNG che, hartendo dal lezionarlio triennale, S1AN0 saplıentemente al tedeli

omelie tematiche che, lungo ’anno liturgico, trattiıno orandı tem1 della fede eristi1ana> 46)
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riprendere le tappe che hanno caratterizzato la nascita del documento, che a questo 
punto si presenta come una vera e propria urgenza nella Chiesa contemporanea.

2. I contenuti

Il titolo stesso del documento che stiamo analizzando non lascia dubbi: il Diret-
torio omiletico ha chiaramente l’intenzione di offrire delle strade percorribili nella 
riflessione. È un’indicazione chiara che si presenta non come semplice opzione, ma 
come norma da considerare ed agire di conseguenza. È stato ribadito sopra che il 
documento si presenta come una risposta ad un problema reale nella Chiesa: è ne-
cessario affrontarlo fornendo uno strumento di riflessione ma anche indicativo. Il 
Direttorio è quindi diviso in due parti proprio per favorire questi due aspetti: la prima 
è dedicata a «L’omelia e l’ambito liturgico». Le pagine di tale sezione riflettono su 
alcuni principi omiletici che non possono essere dati per scontati. Rivestono un ap-
profondimento del legame omelia-liturgia, ribadendone l’imprescindibilità: l’omelia 
è un atto liturgico e non può essere separato dalla liturgia stessa nella quale viene pro-
nunciata13. Due pilastri dell’omiletica sono inoltre affrontati: L’interpretazione della 
parola di Dio nella liturgia e La preparazione. Due aspetti fondamentali che lasciano 
l’opportunità di riflessione in questi ambiti, come approfondiremo in seguito. La se-
conda sezione, dal titolo Ars predicandi, coglie pure lo stimolo della Sacramentum 
Caritatis, la quale esortava appunto ad una relazione tra l’omelia ed il ciclo cristiano 
delle feste come presentate nell’anno liturgico14. Due novità che da subito intendia-

13	 «Si raccomanda vivamente l’omelia, che è parte dell’azione liturgica. In essa nel corso dell’anno liturgico 
vengano presentati i misteri della fede e le norme della vita cristiana, attingendoli dal testo sacro» (Con-
cilio Ecumenico Vaticano II, Costituzione sulla Sacra Liturgia Sacrosantum Concilium, 4 dicembre 
1963, in AAS 56 [1964] 97-138, d’ora in poi SC, qui 149); «rispettando la natura specifica ed il ritmo 
proprio di questo quadro, l’omelia riprende l’itinerario di fede, proposto dalla catechesi, e lo porta al 
suo naturale compimento […] Bisogna dedicare grande attenzione all’omelia: nè troppo lunga nè trop-
po breve, sempre accuratamente preparata, sostanziosa e appropriata, e riservata ai ministri ordinati». 
(Giovanni Paolo II, Esortazione Apostolica Catechesi Tradendae, in AAS 71 (1979), d’ora in poi CT, 
1277-1340, qui 1325); «Essa infatti “è parte dell’azione liturgica”; ha il compito di favorire una più piena 
comprensione ed efficacia della Parola di Dio nella vita dei fedeli» (SC, 46); «Essa deve condurre alla 
comprensione del mistero che si celebra, invitare alla missione, disponendo l’assemblea alla professione 
di fede, alla preghiera universale e alla liturgia eucaristica. Di conseguenza, coloro che per ministero 
specifico sono deputati alla predicazione abbiano veramente a cuore questo compito» (Verbum Domini, 
59). «Vi è una speciale valorizzazione dell’omelia, che deriva dal suo contesto eucaristico e fa sì che essa 
superi qualsiasi catechesi, essendo il momento più alto del dialogo tra Dio e il suo popolo, prima della 
comunione sacramentale» (EG 137: Papa Francesco dedica i nn. 137-138 proprio al tema della relazione 
omelia/contesto liturgico). «L’omelia fa parte della liturgia ed è vivamente raccomandata» (Ordinamen-
to Generale del Messale Romano, Città del Vaticano 1983, d’ora in poi OGMR, n. 29).

14	 «Si ritiene opportuno che, partendo dal lezionario triennale, siano sapientemente proposte ai fedeli 
omelie tematiche che, lungo l’anno liturgico, trattino i grandi temi della fede cristiana» (SC, 46).
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rilevare SO110 l’Appendice «L/’omelia ı] Catechismo della Chiesa Cattolica»
l’Appendice Il «Font]1 ecclesiali post-conciliari rlevantiı sulla predicazione>». Nel

DI1ImMO CAdsU, MNferiment] al 008 61 presentanO (G)1R{5 rsposta alla SACYAMENTUM AYT-ODTLUN7 FALiS, che sottolineava desiderio di Ovvlare al problemi delle omelie recuperando
riterimenti Catechismol> Riprenderlo significa VE sinton1a CO  - l’insegnamento
della Chiesa offrire popolo d Dio ’occasione DCL un crescIıta condivisa ivello
eccles1lale. Le Font1 CONSCNLONO, dal CANTO loro, di numeros1i documenti nel
quali ı] Magistero ha approfondito ı] ruolo, tem1, le Analita l’urgenza dell’omelia.
[ queste quattro partı (le due Se71011 le due appendici) vogliamo di SEegUltO
profondire alcuni aspett]l, particolarmente quelli che 61 pPresentanO (G)1R{5 contributi
NUOVI nel tema

21 La prima sezione: P’omelia ?’ambito liturgico
2171 T’omelia
I} legame CO  - 1a liturgia nella AaLUura STESSAa dell’omelia. Direttorio0 lo ricorda

riterendosi all’episodio della predicazione di (rIsto Nazareth: 1a Sinagoga, ı] rotolo,
l’inserviente alutano OtTAare ı] IMOMEeNTLO propriamente «Jiturg1co>». L’omelia 10  —

solamente «agganclata» alla celebrazione liturgica, integrante !6 (G)1R{5

tale < anche ALLO di culto>»17. Non solo: V1 una VOTAd propria sacramentalitais
significata dalla dell’ Assemblea rlunıita DCI l’ascolto della Parola de] Signore.
V1 qul 1a differenza sostanziale ira 1a cateches] ’omelia liturgica: 1a prima deve
VE luogo 1n 1a vita cristlana, DUO OSSCTC realizzata 1n Ogn1 IMOMeEeNTO ed 1n ogn1

15 «Attingendo QqUaNTLO autorevolmente Aa] MagIistero nel QUaLLro “pilastri” de] Catechismo
della Chiesa Cattolica nel recente Compendio: la brofessione della fede, la celehrazione de] mlstero
Crist1ano, la 1ta In (Lristo, la breghiera eristi1ana> 46)
Per approfondire 1 rimanda MOSSO, V ’omelia, dell’azione [iturgica, In Klıvista Liturgica
1987) 1//-184:;: LEBRUN, U’homelie, vedevenue CLE liturgique?, In La MaIlison LDeu 1L// 1989) 146

LODI, TV’omelia Adella celebrazione, In KRlvista A Pastorale Liturgica 155 1995) 5/
(JENERO, V’omelia Adella celebrazione, In Serviz10o della Parola Z Ü 1995) 4()

17 D)ivettorio,
«Proprio berche la bredicazione della Parola L1°  - ICIa trasmissione intellettuale A messagg10,
"potenza A DIo PEI la salvezza A chiunque erede” (Rm 1,16), AaLLUAaTta ULla volta PEI SCINDIE (Lristo, l
[ 10 AaNNUNCILO ella Chiesa richiede, negli annunclator1, tondamento soprannaturale che garantısca la
S{I1A autenticıta la s{1A efficacia. La bredicazione della parola Aa dei minıstrı sacr'ı partecıpa In

de] Carattere salvifico della Parola STESSA L1°  - PEI semplice fatto che ess1 parlino de] (Lristo,
bensi berche annuncl1ano al loro uditor1 l Vangelo, C011 l pOteErE A interpellare, che broviene Aalla loro
bartecıpazlone alla ecONsaAacrTrazZIiONeEe mlissione dello STESSO Verbo A DIo Incarnato> (CONGREGAZIONE
PER (LLERO, Lettera ceircolare H Dresbitero, AEeSIrO Aella Parola, DHENESTFO deit SACcCYament1 gutda Aella
COMMUNILA IM SEa del nillennio CYHISLLANO, Regno-documenti 1999) 238-2720, qu1 540) Cfr.

(„OENGA, homilia: actosacramental de MAGLSLENLO, In Phase 1976) 339-3758, speclalmente
551
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mo rilevare sono l’Appendice I «L’omelia e il Catechismo della Chiesa Cattolica» 
e l’Appendice II «Fonti ecclesiali post-conciliari rilevanti sulla predicazione». Nel 
primo caso, i riferimenti al CCC si presentano come risposta alla Sacramentum Cari-
tatis, che sottolineava il desiderio di ovviare ai problemi delle omelie recuperando i 
riferimenti al Catechismo15. Riprenderlo significa avere sintonia con l’insegnamento 
della Chiesa e offrire al popolo di Dio l’occasione per una crescita condivisa a livello 
ecclesiale. Le Fonti consentono, dal canto loro, di scorgere i numerosi documenti nei 
quali il Magistero ha approfondito il ruolo, i temi, le finalità e l’urgenza dell’omelia. 
Di queste quattro parti (le due sezioni e le due appendici) vogliamo di seguito ap-
profondire alcuni aspetti, particolarmente quelli che si presentano come contributi 
nuovi nel tema.

2.1. La prima sezione: L’omelia e l’ambito liturgico

2.1.1. L’omelia

Il legame con la liturgia è nella natura stessa dell’omelia. Il Direttorio lo ricorda 
riferendosi all’episodio della predicazione di Cristo a Nazareth: la sinagoga, il rotolo, 
l’inserviente aiutano a notare il momento propriamente «liturgico». L’omelia non 
è solamente «agganciata» alla celebrazione liturgica, ne è parte integrante16 e come 
tale «è anche un atto di culto»17. Non solo: vi è una vera e propria sacramentalità18 
significata dalla presenza dell’Assemblea riunita per l’ascolto della Parola del Signore. 
Vi è qui la differenza sostanziale tra la catechesi e l’omelia liturgica: la prima deve 
avere luogo in tutta la vita cristiana, può essere realizzata in ogni momento ed in ogni 

15	 «Attingendo a quanto proposto autorevolmente dal Magistero nei quattro “pilastri” del Catechismo 
della Chiesa Cattolica e nel recente Compendio: la professione della fede, la celebrazione del mistero 
cristiano, la vita in Cristo, la preghiera cristiana» (SC, 46).

16	 Per approfondire si rimanda a: D. Mosso, L’omelia, parte dell’azione liturgica, in Rivista Liturgica 74 
(1987) 177-184; D. Lebrun, L’homélie, redevenue acte liturgique?, in La Maison Dieu 177 (1989) 146 
ss.; E. Lodi, L’omelia parte della celebrazione, in Rivista di Pastorale Liturgica 188 (1995) 37 ss.; G. 
Genero, L’omelia è parte della celebrazione, in Servizio della Parola 270 (1995) 40 ss.

17	 Direttorio, 13.
18	 «Proprio perché la predicazione della Parola non è mera trasmissione intellettuale di un messaggio, ma 

“potenza di Dio per la salvezza di chiunque crede” (Rm 1,16), attuata una volta per sempre in Cristo, il 
suo annuncio nella Chiesa richiede, negli annunciatori, un fondamento soprannaturale che garantisca la 
sua autenticità e la sua efficacia. La predicazione della parola da parte dei ministri sacri partecipa in un 
certo senso del carattere salvifico della Parola stessa non per il semplice fatto che essi parlino del Cristo, 
bensì perché annunciano ai loro uditori il Vangelo, con il potere di interpellare, che proviene dalla loro 
partecipazione alla consacrazione e missione dello stesso Verbo di Dio incarnato» (Congregazione 
per il Clero, Lettera circolare Il presbitero, maestro della Parola, ministro dei sacramenti e guida della 
comunità in vista del terzo millennio cristiano, in Il Regno-documenti 44 (1999) 538-550, qui 540). Cfr. 
J. A. Goenga, La homilía: actosacramental y de magisterio, in Phase 16 (1976) 339-358, specialmente 
351. 
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situazlone, anche oltre al temp1 che solitamente SOL10 definiti tali L’etimologia STESSAa
della parola test1imon1a questa distensione nel m nelle situaz10n11?. L’omelia
ha Invece un attuazlone 1n una determinata situazlone, 1n particolare CONTESTO, Artıcol|quello liturgico appunto<9, Essendo dell’azione liturgica ı] Direttorio affronta
ı] problema attuale sebbene consolidato da una prassı che 61 da divers]
annnı dell’affidamento dell’omelia al laicı. I rattası di problema che coinvolge
paes1 SOprattutto della Mitteleuropa2l, Non 61 esita, nel documento, ad affrontare 1a

separazlone tra 1a predicazione ordinaria, alla quale ochiamato Ogn1 battezzato,
quella liturgica, ’omelia appunto. SSa ha una pOosizlione precisa nella Celebrazione

ed anche 1a {{l durata indice de]l s { 1  ( Inser1imento efficace 1n quella che pPOTLremM-
chiamare «economla liturgica», intendendo l’armonica attuazlione della liturgia

secondo un STETUFUrAa ben chiara, nelle “{ 1C ed intervent!], spazl temp142,
Ribadendo che ’omelia integrante della liturgia, ı] Direttorio0 sottolinea: 1a
dignita 1a specificitä dell’omelia, la y{l appartenenza all’atto liturgico, la possibilita
di esortaz1on1] ed introduzion]i che peroö 110  - devono OSSCTC contuse CO  — l’intervento
omiletico. I} contributo de] Concilio Vaticano Il ha consent1to d rNscoprıre l’impor-
an della Parola di Dio DCI 1a vita della Chiesa23, ed anche ı] Magistero ha

YATHNYNOLS letteralmente “risuonare, far risuonare” ; ASSUTIHE segulto l sienificato A “trasmettere
insegnamento” (L (LOENEN, Predicazione, In (‚ OFNEN BEYREUTHER BIETENHARD, 47IONA-
vIO dei concetti hihlici del N 4000 Testamento, Bologna 1976, qu1 1375
«10 SLTESSO ambito In CUu1 ’omelia espletata, C10€ un azlone liturgica nel luogo adatto, nel CANOVACCLO
A QqUaNLO stabilito, la differenzia Aalla cateches| che DUO EvVe ESSCIC AaLLuata dovunque, In Ognl LEIN-
DO, Aa Ognl tedele C ()I11 le dimensionI! A mlssionarlieta A testimon1anza che le S()I110O CO  LE dalle
celebrazioni battesimali cresimali eucaristiche, (A 1 RIACCA, Omelid, in } (JEVAERT a CULIA

di], DI7IONAYLO di catechelticd, Leumann 1986, 466-468, qu1 467)
71 Memorabili le harole A Benedetto AVI al VEeSCOVI SVIZZeT visıta Limind Apostolorum: «F Dol

C011 C10 anche famoso broblema dell’omelia. Dal un A vista uramen ftunzionale
capirlo molto ene forse l DaIrfTOcCO STLANCO ha hredicato O14 rıpetutamente aANnz1aAno SUO1 Incarlı-
chi le SC torze. SE allora C €  A assıstente PEI la hastorale che molto CaPace nell'interpretare
la Parola A DIo In modeo convincente, 1en SpONTANCO 1re berche L10}  - dovrehbe harlare l’assistente
PEI la hastorale; Iu1 resce meglio, COSs1 la LIae maggl0r brofitto. Ma QUESLO, DPUunNTO, la
vislione Puramente tunzionale. Bisogna Invece de] fatto che ’omelia L1°  - un interruzlone
della Liturgla PEI ULla discorsiva, che 651 appartıene all’evento sacramentale, bortando la
Parola A DIo nel A Qquesta cCOomMuUunNItAa. l MOMENTO, In CUu1 veramentT Qquesta comunıta COINEC

vuole E SCIC oqhlamata In ET E SCIC portata all’ascolto all’accoglimento della Parola.
(.10 sienifica che ’omelia SLTESSA fa de] mistero, della celehrazione de] mistero, quindi L1°  - DuO
semplicemente ESSCIC slegata Aa C6 S()>> ( BENEDETTO AVL, Incontro CO DESCODL Aella Suizzerd,
hbre 2006

A} Francesco sottolinea la harticolaritä dell’omelia rispetto alle altre ftorme A bredicazione: «F SELICIE
peculiare, Aa] OMENTLO che 1 LFattia A ULla bredicazione dentro la COrNIcEe A ULla celehbrazione liturgica;
A CO  Za EVE ESSCIC breve d evitare A sembrare ULla conterenza ULla ezlone. bredicatore
DuO ESSCIC CaDaCcCe A tLenere 1VO l’interesse della PEI un ora, cOos1 la S{I1A parola diventa DIU
importante della celehrazione della fede Se ’omelia 1 brolunga LLOpPDpO, danneggia due caratteristiche
della celehrazione liturgica: l’armonia Lra le SI1IC bartı s [ 10 t1tmo>» 138)

23 < 11 OMENTLO DIU adatto PEI la bredicazione, che fa dell’azione liturgica, nella misura In CUu1 Frto
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situazione, anche oltre ai tempi che solitamente sono definiti tali. L’etimologia stessa 
della parola testimonia questa distensione nel tempo e nelle situazioni19. L’omelia 
ha invece una attuazione in una determinata situazione, in un particolare contesto, 
quello liturgico appunto20. Essendo parte dell’azione liturgica il Direttorio affronta 
il problema attuale – sebbene consolidato da una prassi che si presenta da diversi 
anni – dell’affidamento dell’omelia ai laici. Trattasi di un problema che coinvolge 
paesi soprattutto della Mitteleuropa21. Non si esita, nel documento, ad affrontare la 
netta separazione tra la predicazione ordinaria, alla quale è chiamato ogni battezzato, 
e quella liturgica, l’omelia appunto. Essa ha una posizione precisa nella Celebrazione 
ed anche la sua durata è indice del suo inserimento efficace in quella che potrem-
mo chiamare «economia liturgica», intendendo l’armonica attuazione della liturgia 
secondo una struttura ben chiara, nelle sue sequenze ed interventi, spazi e tempi22. 
Ribadendo che l’omelia è parte integrante della liturgia, il Direttorio sottolinea: la 
dignità e la specificità dell’omelia, la sua appartenenza all’atto liturgico, la possibilità 
di esortazioni ed introduzioni che però non devono essere confuse con l’intervento 
omiletico. Il contributo del Concilio Vaticano II ha consentito di riscoprire l’impor-
tanza della Parola di Dio per la vita della Chiesa23, ed anche il Magistero seguente ha 

19	 χατήχησις: letteralmente “risuonare, far risuonare”; assume in seguito il significato di “trasmettere un 
insegnamento” (L. Coenen, Predicazione, in L. Coenen – E. Beyreuther – H. Bietenhard, Diziona-
rio dei concetti biblici del Nuovo Testamento, Bologna 1976, 1375-1383, qui 1375).

20	 «Lo stesso ambito in cui l’omelia è espletata, cioè un’azione liturgica nel luogo adatto, nel canovaccio 
di quanto è stabilito, la differenzia dalla catechesi che può e deve essere attuata dovunque, in ogni tem-
po, da ogni fedele con le dimensioni di missionarietà e di testimonianza che le sono connaturate dalle 
celebrazioni battesimali – cresimali – eucaristiche, ecc.» (A. M. Triacca, Omelia, in J. Gevaert [a cura 
di], Dizionario di catechetica, Leumann 1986, 466-468, qui 467).

21	 Memorabili le parole di Benedetto XVI ai vescovi svizzeri in visita Ad Limina Apostolorum: «È poi 
connesso con ciò anche il famoso problema dell’omelia. Dal punto di vista puramente funzionale posso 
capirlo molto bene: forse il parroco è stanco o ha predicato già ripetutamente o è anziano e i suoi incari-
chi superano le sue forze. Se allora c’è un assistente per la pastorale che è molto capace nell’interpretare 
la Parola di Dio in modo convincente, vien spontaneo dire: perché non dovrebbe parlare l’assistente 
per la pastorale; lui riesce meglio, e così la gente ne trae maggior profitto. Ma questo, appunto, è la 
visione puramente funzionale. Bisogna invece tener conto del fatto che l’omelia non è un’interruzione 
della Liturgia per una parte discorsiva, ma che essa appartiene all’evento sacramentale, portando la 
Parola di Dio nel presente di questa comunità. È il momento, in cui veramente questa comunità come 
soggetto vuole essere chiamata in causa per essere portata all’ascolto e all’accoglimento della Parola. 
Ciò significa che l’omelia stessa fa parte del mistero, della celebrazione del mistero, e quindi non può 
semplicemente essere slegata da esso» (Benedetto XVI, Incontro con i vescovi della Svizzera, 7 novem-
bre 2006).

22	 Francesco sottolinea la particolarità dell’omelia rispetto alle altre forme di predicazione: «È un genere 
peculiare, dal momento che si tratta di una predicazione dentro la cornice di una celebrazione liturgica; 
di conseguenza deve essere breve ed evitare di sembrare una conferenza o una lezione. Il predicatore 
può essere capace di tenere vivo l’interesse della gente per un’ora, ma così la sua parola diventa più 
importante della celebrazione della fede. Se l’omelia si prolunga troppo, danneggia due caratteristiche 
della celebrazione liturgica: l’armonia tra le sue parti e il suo ritmo» (EG 138).

23	 «Il momento più adatto per la predicazione, che fa parte dell’azione liturgica, nella misura in cui il rito 
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valorizzato ’omelia (G)1R{5 ira 1a Parola di DIio 1a vita de]l fedeli24 Nella storl1a
110  - SCINDIC OS1 la predicazione, specialmente nel periodo medievale, GTA

viepiu dalla liturgia celebrata2> Non 61 tratta peroö di problema relegatoODTLUN7 al Passato, DCI QqUESTO INOt1VO ı] Diyettorio affronta ı] tema ESCNLE, anche nella
contemporaneıta, ı] rischio di una forma di separazlone dell’omelia dal ESTO della
Celebrazione26: ’ Evangelı (zAudium richiama all’armonia delle partı della Celebra-
z10ne. Tuttavia, DCI documento di 155 pagıne che ha 1a Pretesa di OSSCTC direttivo
DCT le omelie della Chiesa universale, DCL definire ’omelia 110  - sutficiente descrivere
1a {{l appartenenza alla liturgia, che andava ribadita. O ulteriore quello di 1*1-
cordare (8NY2] VE  - WL ’omelia. Tali considerazion] SCAatur1sconO dalle esperlenze della
prassı] ecclesiale olobale, talora contfrontata CO  — S1t124710N1 ambigue fuorviant!. Con
questa intenzione, DCI evitare malintes]i conclusioni Srrate, Direttori10 affronta
problemi rscontrat]. Fondamentalmente, 61 ricorda che ’omelia 10  — «UunN OCcCAS10-
I DCL ı] predicatore, di affrontare argoment! completamente slegati dalla celebra-
zione liturgica»27:; NCDPDUIC semplice eserC17Z10 di eseges1 biblica. I} rischio infatt]
d soffermars]i alla descrizione storı1ca eseget1ica alto: dettagli affascinanti devono

lo ErMELLE, S14 indicato anche nelle rubriche l minıstero della harola S14 adempiuto C ()I11 edeltä nel
debito modo La bredicazione Dol attınga anzıtutto alle fonti della Scrmittura della liturgia, hoiche
651 ’annunzio delle mirabili A DIo nella StOr1a della salvezza, OSS1A nel mlstero A (Lristo, milste-

che In no1 SCIHNDIE Crante, SODPTatLuLLO nelle celebrazioni liturgiche» S 35)
24 PAOLO VIÜ, Lettera Enrciclica MYyStertum Fidei, 3l 1D., Esortazlone Apostolica Evangelit Nuntiandzt,

45, 75-76, {8-179: (JIOVANNI PAOLO 1L, Esortazlione Apostolica C atechest tradendae, 48: Esortazlione
Apostolica Pastores VahO Vobis, 26: Esortazlione Apostolica Pastores FeGLS, ID} Lettera Apostolica
Dies Domint, 39-41; Lettera Apostolica NO0D0 Millennito Ineunte, 39-4U: BENEDETTO AVIJ, Esortazlione
Apostolica SaCHamentTum (Larttalts, 45-46; Esortazlione apostolica Verbum Domint, DZ2-/1:; FRANCESCO,
Esortazlione Apostolica Evangelıt Gaudium, 155-159

25 Uno dei puntı forti de] Mnnovamento conciliare de] atlcano IT riguardo dell’omelia l [ 10 legame
C011 la liturgia, V1 ULla fase nella stora omiletica nella quale oli ordine bredicatori DOINaNoO
NOVvItA, tuttavıia L1°  - nel liturgia/omella: «Ja bredicazione hopolare determina ULla (l tnascl-

della bredicazione, L1°  - ULla tMnascıta del’omelia. Anzl, lo sganclamento della bredicazione omile-
t1ca Aa] liturgico 1 magglormente: bersino luogo della bredicazione viene
dal presbiterio alla nNavata, cOos1 che l bredicatore abbandonava anche spazialmente la ZOL114 dell’altare
PEI recarsı al luogo della bredicazione (e talvolta deponeva anche dei barament1 le candele
sull’altare venIvano OMentLAaneAMeENTE spente), Lo SLTESSO USO della lingua volgare, Adalla bredicazione
L1°  - liturgica, benetrö quella liturgica, contribuendo fare dell’omelia rıspetto al

rituale celehrativo In lingua latina. 51 X1UNSeE, molti CAasl, de] ’omelia Aalla
celehbrazione liturgica, tacendaola diventare ULla bredicazione A t1po catechistico, collocata la domenica
bomer1g210, UuSO che 1 consolidö, nell’epoca della Ritorma, S14 In cattolico che DProtesStTanLe>» (&
BISCONTIN, Predicare Og9L. Derche LÖHLE , Bresc1la ZUOL, 84-85
«Non IEHAaLiCAallO anche al nOostrı 10rn segnali che denunciano l PEIIMANECTE A ULla simile mentalitä. 51
bens1 all’uso A aprıre concludere ’omelia C011 saluto C011 altra formula, A fatto pbercepita COINEC

delimitazione dello Spazlo dell’omelia rispetto C100 che la precede la dunque segnale della s{ 1A4
diversitä>» (& BISCONTIN, D’omelia: IEO dr barola nel delPazione [iturgica, In VIGANO
a CUTLA di], Ormelia: DVAaSst SEANCA feconda obbortunitd”?, (.ltta de] Vatlcano ZU0/, 49-/U, qu1 52)

27 D)ivettorio,
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valorizzato l’omelia come ponte tra la Parola di Dio e la vita dei fedeli24. Nella storia 
non è sempre stato così: la predicazione, specialmente nel periodo medievale, era 
viepiù separata dalla liturgia celebrata25. Non si tratta però di un problema relegato 
al passato, per questo motivo il Direttorio affronta il tema: è presente, anche nella 
contemporaneità, il rischio di una forma di separazione dell’omelia dal resto della 
Celebrazione26: l’Evangelii Gaudium richiama all’armonia delle parti della Celebra-
zione. Tuttavia, per un documento di 158 pagine che ha la pretesa di essere direttivo 
per le omelie della Chiesa universale, per definire l’omelia non è sufficiente descrivere 
la sua appartenenza alla liturgia, che andava ribadita. Il passo ulteriore è quello di ri-
cordare cosa non sia l’omelia. Tali considerazioni scaturiscono dalle esperienze della 
prassi ecclesiale globale, talora confrontata con situazioni ambigue e fuorvianti. Con 
questa intenzione, per evitare malintesi e conclusioni errate, il Direttorio affronta i 
problemi riscontrati. Fondamentalmente, si ricorda che l’omelia non è «un’occasio-
ne, per il predicatore, di affrontare argomenti completamente slegati dalla celebra-
zione liturgica»27; ma neppure semplice esercizio di esegesi biblica. Il rischio infatti 
di soffermarsi alla descrizione storica o esegetica è alto: dettagli affascinanti devono 

lo permette, sia indicato anche nelle rubriche e il ministero della parola sia adempiuto con fedeltà e nel 
debito modo. La predicazione poi attinga anzitutto alle fonti della sacra Scrittura e della liturgia, poiché 
essa è l’annunzio delle mirabili opere di Dio nella storia della salvezza, ossia nel mistero di Cristo, miste-
ro che è in mezzo a noi sempre presente e operante, soprattutto nelle celebrazioni liturgiche» (SC 35).

24	 Paolo VI, Lettera Enciclica Mysterium Fidei, 37; Id., Esortazione Apostolica Evangelii Nuntiandi, 
43, 75-76, 78-79; Giovanni Paolo II, Esortazione Apostolica Catechesi tradendae, 48; Esortazione 
Apostolica Pastores Dabo Vobis, 26; Esortazione Apostolica Pastores Gregis, 15; Lettera Apostolica 
Dies Domini, 39-41; Lettera Apostolica Novo Millennio Ineunte, 39-40; Benedetto XVI, Esortazione 
Apostolica Sacramentum Caritatis, 45-46; Esortazione apostolica Verbum Domini, 52-71; Francesco, 
Esortazione Apostolica Evangelii Gaudium, 135-159.

25	 Uno dei punti forti del rinnovamento conciliare del Vaticano II a riguardo dell’omelia è il suo legame 
con la liturgia. Vi è stata una fase nella storia omiletica nella quale gli ordine predicatori portano una 
novità, tuttavia non nel rapporto liturgia/omelia: «la predicazione popolare determina una vera rinasci-
ta della predicazione, ma non una rinascita dell’omelia. Anzi, lo sganciamento della predicazione omile-
tica dal contesto liturgico si accentua maggiormente: persino il luogo della predicazione viene spostato 
dal presbiterio alla navata, così che il predicatore abbandonava anche spazialmente la zona dell’altare 
per recarsi al luogo della predicazione (e talvolta deponeva anche parte dei paramenti e le candele 
sull’altare venivano momentaneamente spente). Lo stesso uso della lingua volgare, dalla predicazione 
non liturgica, penetrò in quella liturgica, contribuendo a fare dell’omelia un corpo a parte rispetto al 
contesto rituale celebrativo in lingua latina. Si giunse, in molti casi, a staccare del tutto l’omelia dalla 
celebrazione liturgica, facendola diventare una predicazione di tipo catechistico, collocata la domenica 
pomeriggio, uso che si consolidò, nell’epoca della Riforma, sia in campo cattolico che protestante» (C. 
Biscontin, Predicare oggi: perché e come, Brescia 2001, 84-85).

26	 «Non mancano anche ai nostri giorni segnali che denunciano il permanere di una simile mentalità. Si 
pensi all’uso di aprire e concludere l’omelia con un saluto o con altra formula, di fatto percepita come 
delimitazione dello spazio dell’omelia rispetto a ciò che la precede e la segue, e dunque segnale della sua 
diversità» (C. Biscontin, L’omelia: un atto di parola nel contesto dell’azione liturgica, in D. E. Viganò 
[a cura di], Omelia: prassi stanca o feconda opportunità?, Città del Vaticano 2007, 49-70, qui 52).

27	 Direttorio, 15.
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serviıre solamente alla presentaziıone de] legame imprescindibile della Parola di DIio
CO  - quanto STANNO CONCcCreLAmMeENTE vivendo fedeli 1n determinato StOT1-

I} Direttorio0 sottolinea (G)183{° imoment] DCT l’esegesi l’approfondimento biblico Artıcol|S1ANO0 altri, (G)183{° DULC DCI 1a cateches]. L’ultimo rischio pPresentato quello di far
colncidere l’esperienza personale de]l predicatore CO  — ’omelia. (L10, evidentemente,
ridurrebbe ı] m dell’omelia quello della test1imon1lanza orale. Gili aspett1 qul
elencati, ricorda ı] Direttori0, 110  - SO110 da disdegnare, anz]l: tuttavıa bisogna CONSI1-
derarli (G)1R{5 elementi dell’omelia. La definizione dell’omelia viene colta dall’Ordina
ENTO (Generale de] Messale Komano, che 1a definisce (G)1R{5 «splegazlone di qual
che aSPeETtLO delle etture della Sacra Scrittura, di tro dell’Ordinario de]
Dropri0 della Messa de]l 910rNO, TeNutfO CONTO S12 de]l nistero che viene celebrato, S12
delle particolari necessita di chi ascolta»28 Ne deriva un immagine di collegamento
ira le Scritture test1 liturgici 1a vita CONCcretia di chi partecıpa alla celebrazione?29.
Non solo: viene Cltata DULC l’introduzione de]l LezlonarI1o, che completa le parole de]
Messale riportate OD  » particolarmente nell’attenzione al present1?9. La definizione
dell’omelia 61 conclude mnNassumendo quanto Iincontrato: ’omelia discorso SU1
mmister1 della fede rivolto acl una particolare s1tuazl10one‘ quest] 61 DOSSONO riterire
alla Scrittura quanto quelli liturgici. Ma SOPFrattutto, quello che CINCISC dalla prima
sezl1one della primaD l’insistenza sull’omelia OM della liturgia STESSA.

quindi 1a liturgia, che ha una {{l armon1a, CO  — rtmı temp1 propri I} Direttorio0
ricorda che cattıva proclamazione delle etture bibliche pregiudica 1a COM DIECN-
S10Ne dell’omelia»21. Forte di questa definizione, ı] Direttorio DONC 1n evidenza che
KW deve disporre 1a comunıta alla liturgia eucarılst1ica. I} IMOMeEeNTO centrale CONsSeEeNTE

GME, G5
Non ET nulla la relazione 1ta concreta-Parola A DIo0, qualora L1°  - 1 favorisca ULla medita-
zi0Ne brofonda SCNSATA, l rischio A ULla riflessione, magarı anche buona, L1°  - utile alla
1ta dei tedeli: <<1 contenutı SCAtUNSCONO dall’incontro LÜa tem1 della Parola A DIo indicati
Lezilonarlio ET quella celebrazione, l’insieme degli altrı elementi della celebrazione: tedeli present]1,
alle C ()I11 le DIU diverse problematiche, COsSTtEUSCONO la chilave ermeneutica A un’attualizzazione
SCIHNDIE s1ulla lunghezza d’onda delle vicende della comunıta> (M ODI I RIACCA, Omelia,
ODI I RIACCA, DIZLONAFLO dr Omitletica, lorino ZU15, qu1 1016
«L’omelia, C ()I11 la quale nel dell’anno liturgico VELLSOLLO espost1, In A4SE milster1
della fede le della 1ta Cristiana, COINEC della liturgia della Parola harticolarmente ()-
mandata anzı In alcuni Cası CSPrTrESSAMENTE brescritta, Jlenuta, A Aa colul che hresiede,
nella celehrazione della Messa ’omelia ha lo A far 1 che la broclamazione della Parola A DIo
diventi, Insiteme C ()I11 la liturgia eucarıstica, “quası AaNNUuNZ1O delle mirabili A DIo ella StOr1a
della salvezza, Oss1a nel mlstero A (rsto” S 35,2) C‚on Qquesta 1va esposizlione della Parola A
ID che viene broclamata, anche le celehbrazion! della Chiesa che svolgono che ’omelia S14 davvero
frutto A meditazione ben preparata, L1°  - LTOpDO lunga ne LIOppDpO breve, che In 651 1 bresti attenz10-

tutti pbresent]1, cCompresi ftancıulli la semplice» (Ordinartio Aelle Letture Aella Messda, (..lttä
de] atlcano 1L%8L1, 24)

51 D)ivettorio, 19
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servire solamente alla presentazione del legame imprescindibile della Parola di Dio 
con quanto stanno concretamente vivendo i fedeli in un determinato contesto stori-
co. Il Direttorio sottolinea come i momenti per l’esegesi e l’approfondimento biblico 
siano altri, come pure per la catechesi. L’ultimo rischio presentato è quello di far 
coincidere l’esperienza personale del predicatore con l’omelia. Ciò, evidentemente, 
ridurrebbe il tempo dell’omelia a quello della testimonianza orale. Gli aspetti qui 
elencati, ricorda il Direttorio, non sono da disdegnare, anzi: tuttavia bisogna consi-
derarli come elementi dell’omelia. La definizione dell’omelia viene colta dall’Ordina-
mento Generale del Messale Romano, che la definisce come «spiegazione o di qual-
che aspetto delle letture della Sacra Scrittura, o di un altro testo dell’Ordinario o del 
proprio della Messa del giorno, tenuto conto sia del mistero che viene celebrato, sia 
delle particolari necessità di chi ascolta»28. Ne deriva un’immagine di collegamento 
tra le Scritture o i testi liturgici e la vita concreta di chi partecipa alla celebrazione29. 
Non solo: viene citata pure l’introduzione del Lezionario, che completa le parole del 
Messale riportate sopra, particolarmente nell’attenzione ai presenti30. La definizione 
dell’omelia si conclude riassumendo quanto incontrato: l’omelia è un discorso sui 
misteri della fede rivolto ad una particolare situazione: questi si possono riferire tanto 
alla Scrittura quanto a quelli liturgici. Ma soprattutto, quello che emerge dalla prima 
sezione della prima parte, è l’insistenza sull’omelia come parte della liturgia stessa. E 
quindi tutta la liturgia, che ha una sua armonia, con ritmi e tempi propri. Il Direttorio 
ricorda che «una cattiva proclamazione delle letture bibliche pregiudica la compren-
sione dell’omelia»31. Forte di questa definizione, il Direttorio pone in evidenza che 
essa deve disporre la comunità alla liturgia eucaristica. Il momento centrale consente 

28	 OGMR, 65.
29	 Non è per nulla scontata la relazione vita concreta-Parola di Dio, qualora non si favorisca una medita-

zione profonda e sensata, il rischio è di proporre una riflessione, magari anche buona, ma non utile alla 
vita dei fedeli: «i contenuti pertanto scaturiscono dall’incontro tra i temi della Parola di Dio indicati dal 
Lezionario per quella celebrazione, e l’insieme degli altri elementi della celebrazione; i fedeli presenti, 
alle prese con le più diverse problematiche, costituiscono la chiave ermeneutica di un’attualizzazione 
sempre sulla lunghezza d’onda delle vicende della comunità» (M. Sodi – A. Triacca, Omelia, in M. 
Sodi – A. Triacca, Dizionario di omiletica, Torino 2013, 1013-1019, qui 1016).

30	 «L’omelia, con la quale nel corso dell’anno liturgico vengono esposti, in base al testo sacro, i misteri 
della fede e le norme della vita cristiana, come parte della liturgia della Parola è particolarmente racco-
mandata (…), anzi in alcuni casi è espressamente prescritta. Tenuta, di norma, da colui che presiede, 
nella celebrazione della Messa l’omelia ha lo scopo di far sì che la proclamazione della Parola di Dio 
diventi, insieme con la liturgia eucaristica, “quasi un annunzio delle mirabili opere di Dio nella storia 
della salvezza, ossia nel mistero di Cristo” (SC 35,2) (…) Con questa viva esposizione della Parola di 
Dio che viene proclamata, anche le celebrazioni della Chiesa che sa svolgono che l’omelia sia davvero 
frutto di meditazione , ben preparata, non troppo lunga né troppo breve, e che in essa si presti attenzio-
ne a tutti i presenti, compresi i fanciulli e la gente semplice» (Ordinario delle Letture della Messa, Città 
del Vaticano 1981, n. 24).

31	 Direttorio, 19.
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ı] passagg10 dalla liturgia della parola quella eucarlst1ica. Ultimo stimolo di questa
se7z10ne invito alla missione, che nell’omelia 110  - DUO iINANCALe

«L’omelia 1a pletra di DCL valutare 1a viciInanza 1a capacıta d’incontroODTLUN7 d Pastore CO  - ı] - { 14  ( popolo»52, Le parole di Papa Francesco, particolarmente
ALLeENTO al tema dell’omelia, 61 ene DCL COMMeENTATE 1a prima sezl1one de]l
Direttorio. In effetti, GSSCTEC de] liturgico rende evidente OtTAare che
’omelia DCT AaLura STESSAa da tferire nel quale 61 V1Ive‘ 1a liturgia DPropri0
attuazlione de]l 1stero. L’omelia, essendone D 10  — DUO es1mers] da tale rendersi
attuale?3

2171 L’interpretazione della Parola di Dio0 nellaga liturgia
La prima sezl1one ha consent1Ito di riflettere aul omelia/liturgia. Diret-

tOr10 1a riflessione considerando l’interpretazione della Parola di DIio nel
liturgico, dimostrando un esigenza che talora 61 (G)1R{5

quindi faciılmente dimenticata. di senz’altro 1a ricchezza della
Scrittura 1a possibilita che ı] Vatlicano 1154 ha 984 nella riscoperta di questa

1n modo speciale durante 1a liturgia?, Era desiderio de]l Padri concihari che 10  —

solo V1 fosse ricchezza nella della Parola di Dio nelle celebrazioni liturgi-
che, che V1 fosse anche ordine che garantısse 1a de]l 1stero di (Lrsto
nella storla; 61 esigeva quindi ciclo di DIU ann] che PEermettLEsSse QUESTO approfon-
dimento26. Questa esigenza colta ed ha 984 1a nasclta de]l cicli A, B,
I} Direttorio0 consapevole coglie srande valore di quest1 cicli ponendo tem1
centrali DCI OSNUNA della domenica riterendola al contenut! de] (L xl QqUESTO
puntı 61 tornera ira qualche r1ga, S12 DCL OTLa sutficiente OtTAare ı] valore della Scrittura
nella liturgia post-conciliare, S12 DCL quanto riguarda 1a quantıta d Scrittura, S12 DCI
1a sequenzialitä ”’ordine proposto>/, Dal GL 1n QqUESTO» ı] Direttori10 prende

52 157
55 «1 Lratta, al contrarl10, A un’attualizzazione della Parola A DIo annunclata celehrata quel bart1co-

lare eulturale>» SODI I RIACCA, Omelia, 1016
54 Cir. 107/-108
5 «1a ritorma voluta dal Coneilio Vatlcano I8l ha S1101 frutti arrticchendo ’accesso alla

Scrmittura che viene offerta In abbondanza, SODPTatLutto elle liturgie domenicali. L’attuale SEruLLUra,
oltre PresenNLare frequentemente test1 DIu importantı della Scrittura, favorisce la comprensione
dell’unitä de] blano divino, mediante la correlazione Lra le etture dell’ Antico de] Nuovo lestamento,
“incentrata In (rsto nel s [ 10 mlstero hasquale”>» (VD 57) Cfr. OLM
«Affınche la della narola A DIo S14 preparata al tedeli C ()I11 magglore abbondanza, VEL1LSALLO apert1
DIU largamente tesor della Bibbia In modoa che, In determinato LLUIHCIO A annı, 1 legga al popolo
la magg10r della Scrittura> S 51)

57 «F nNecessaro che la liturgia L1°  - l mlstero A (rsto l’opera della salvezza
guendo ULla logica cronologica, brocedendo COINEC PEI cerchi SUCCESSIVI quadırIi centrat1 “tappe”
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il passaggio dalla liturgia della parola a quella eucaristica. Ultimo stimolo di questa 
sezione è l’invito alla missione, che nell’omelia non può mancare.

«L’omelia è la pietra di paragone per valutare la vicinanza e la capacità d’incontro 
di un Pastore con il suo popolo»32. Le parole di Papa Francesco, particolarmente 
attento al tema dell’omelia, si prestano bene per commentare la prima sezione del 
Direttorio. In effetti, essere parte del contesto liturgico rende evidente notare che 
l’omelia è per natura stessa da riferire al contesto nel quale si vive: la liturgia è proprio 
attuazione del Mistero. L’omelia, essendone parte, non può esimersi da tale rendersi 
attuale33. 

2.1.2. L’interpretazione della Parola di Dio nella liturgia

La prima sezione ha consentito di riflettere sul rapporto omelia/liturgia. Il Diret-
torio prosegue la riflessione considerando l’interpretazione della Parola di Dio nel 
contesto liturgico, dimostrando un’esigenza che talora si presenta come scontata e 
quindi facilmente dimenticata. Il punto di partenza è senz’altro la ricchezza della 
Scrittura e la possibilità che il Vaticano II34 ha permesso nella riscoperta di questa 
– in modo speciale durante la liturgia35. Era desiderio dei Padri conciliari che non 
solo vi fosse ricchezza nella presenza della Parola di Dio nelle celebrazioni liturgi-
che, ma che vi fosse anche un ordine che garantisse la scoperta del Mistero di Cristo 
nella storia; si esigeva quindi un ciclo di più anni che permettesse questo approfon-
dimento36. Questa esigenza è stata colta ed ha permesso la nascita dei cicli A, B, C. 
Il Direttorio ne è consapevole e coglie il grande valore di questi cicli ponendo i temi 
centrali per ognuna della domenica e riferendola ai contenuti del CCC. Su questo 
punti si tornerà tra qualche riga, sia per ora sufficiente notare il valore della Scrittura 
nella liturgia post-conciliare, sia per quanto riguarda la quantità di Scrittura, sia per 
la sequenzialità e l’ordine proposto37. Dal CCC, in questo punto, il Direttorio prende 

32	 EG 137.
33	 «Si tratta, al contrario, di un’attualizzazione della Parola di Dio annunciata e celebrata in quel partico-

lare contesto culturale» (Sodi – Triacca, Omelia, 1016).
34	 Cfr. SC 107-108.
35	 «La riforma voluta dal Concilio Vaticano II ha mostrato i suoi frutti arricchendo l’accesso alla sacra 

Scrittura che viene offerta in abbondanza, soprattutto nelle liturgie domenicali. L’attuale struttura, 
oltre a presentare frequentemente i testi più importanti della Scrittura, favorisce la comprensione 
dell’unità del piano divino, mediante la correlazione tra le letture dell’Antico e del Nuovo Testamento, 
“incentrata in Cristo e nel suo mistero pasquale”» (VD 57). Cfr. OLM 66.

36	 «Affinché la mensa della parola di Dio sia preparata ai fedeli con maggiore abbondanza, vengano aperti 
più largamente i tesori della Bibbia in modo che, in un determinato numero di anni, si legga al popolo 
la maggior parte della sacra Scrittura» (SC 51).

37	 «È necessario tener presente che la liturgia non evoca il mistero di Cristo e l’opera della salvezza se-
guendo una logica cronologica, ma procedendo come per cerchi successivi o quadri centrati su “tappe” 
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tre ecriter1 di interpretaziıone delle Scritture: l’unita della Scrittura, la Tradizione
della Chiesa, l’analogia della fede Non AasOo Direttorio0 tcorre al Catechismo,
quası dimostrare 11112  ® degli intent]1 della pubblicazione: rtrovare una coeslone CO  — Artıcol|ira ı] 0080 STESSO 1a predicazione, particolarmente quella liturgica. DPI1MO
ribadisce 1a profonda ınıta della Scrittura tferendosi 1stero pasquale. 51 trattia
di una chilave necessarlamente basilare, CO  - 1a quale 1a predicazione omiletica deve
controntarsIi. cicli delle letture, (G)1R{5 indicato OD  » sottolineano questa unıta Le
etture del’ AT ADFONO 1a stracdla al MessI1ia, 10  — 61 DUO dimenticare che (rIsto STES-

ilumina l’oscuritä, dischiudendolo, ı] significato delle Scritture. secondo criter10
DULC tondamentale DCI 1a predicazione: ı] CO  - 1a Tradizione. S1 sottolinea

infatt] ı] legame tra Scrittura liturgia ricordando che DPropri0 1n quest’ultima 61 espli-
C1lta ı] Poche righe OD ricordato che ’omelia della liturgia.
L’omileta, 61 evidenzi]a ne] Direttori0, «deve ene CONTO delle Omginı liturgiche delle
Scritture considerarle al ine di (G)1R{5 rendere fruibile nel OVO

della comunıta Cul predica»28. 51 tratta di molto delicato: l’attualizzazione
della Parola di Dio, 10  — distorcendola, pluttosto incarnandola nel Vissuto de]l fedeli
che SOL10 present]. Torna quindi 1n evidenza l’importante contributo de]l Direttorio
nel aımmentfare MNferiment] 0080 nella predicazione nell’interpretazione della
Parola di Dio, evitando quindi la pPretesa di darne significati forse aCccattivantı 10  —

necessarlamente corrispondenti all’insegnamento della Chiesa. QqUESTO
delicato dell’omiletica: ı] s { 1  ( lato DCL definizione hersonale, addove al presbitero
richiesta 1a test1imonlanza d vita, rischia di diventare lu0og0 di individualismo DIO
tagon1smoO. L’omelia continua quel dialogo econdo che DIio ha iIn1z1ato CO  — ı] s {  (

popolo®?: ı] predicatore deve GSSCT1L1C consapevole. L’analogia della fede,
r1Dreso GL 'Ova SpaZ10 de]l Direttorio0: «1n 11S5O teologico, C100 61 rtferisce

tra diverse dottrine 1a serarchla delle verıita di fede ’omileta deve S12 1n -
terpretare le Scritture 1n modo che tale nistero S12 proclamato, S12 suidare ı] popolo
acl entfrare nel nistero ALEFAaVersSO 1a celebrazione dell’Eucaristia»>40 richiamo al 11 -
STEerO pasquale CONsSeNTE di ricordare al predicatore che da lato ’omelia 10  — una

ezione d teologia nella quale esprimere riflessioni di CAarattere accademico
NCDPDUIC di ignorare ı] CENTTO della vita cristlana. In QquUESTO ’omelia esprime ı] s { 1  (

NEIC Proprio 1a necessita che S12 equilibrio che port1 acl una magg10re CONOSCCENZA

“ moment1” ditferenti> (M. SODI, ÄAÄnno [iturgico: OYdinario, In ODI I RIACCA, DIZIONAFLO
dr Oomtletica, lorino ZU15, 59-66, qu1 62)
D)ivettorio,
«Rinnovilamo la NOSIra fiducia nella bredicazione, che 1 tonda s1ulla CONVINZIONE che DIo che desidera
ragg1lungere oli altrı AaLLTaverso l bredicatore che Egli dispiega l [ 10 pOotere mediante la narola
San Paaolo parla C011 torza della necessIita A hredicare, berche l Slgnore ha voluto ragg1ungere oli altrı
anche C ()I11 la NOSICa parola ctr. 0,14-17)>» 136)
D)ivettorio,
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i tre criteri di interpretazione delle Scritture: l’unità della Scrittura, la Tradizione 
della Chiesa, l’analogia della fede. Non a caso il Direttorio ricorre al Catechismo, 
quasi a dimostrare uno degli intenti della pubblicazione: ritrovare una coesione con 
tra il CCC stesso e la predicazione, particolarmente quella liturgica. Il primo punto 
ribadisce la profonda unità della Scrittura riferendosi al Mistero pasquale. Si tratta 
di una chiave necessariamente basilare, con la quale la predicazione omiletica deve 
confrontarsi. I cicli delle letture, come indicato sopra, sottolineano questa unità. Le 
letture dell’AT aprono la strada al Messia, ma non si può dimenticare che Cristo stes-
so illumina l’oscurità, dischiudendolo, il significato delle Scritture. Il secondo criterio 
è pure fondamentale per la predicazione: il rapporto con la Tradizione. Si sottolinea 
infatti il legame tra Scrittura e liturgia ricordando che proprio in quest’ultima si espli-
cita il rapporto. Poche righe sopra è stato ricordato che l’omelia è parte della liturgia. 
L’omileta, si evidenzia nel Direttorio, «deve tener conto delle origini liturgiche delle 
Scritture e considerarle al fine di come rendere fruibile un testo nel nuovo contesto 
della comunità a cui predica»38. Si tratta di un punto molto delicato: l’attualizzazione 
della Parola di Dio, non distorcendola, piuttosto incarnandola nel vissuto dei fedeli 
che sono presenti. Torna quindi in evidenza l’importante contributo del Direttorio 
nel rammentare i riferimenti al CCC nella predicazione e nell’interpretazione della 
Parola di Dio, evitando quindi la pretesa di darne significati forse accattivanti ma non 
necessariamente corrispondenti all’insegnamento della Chiesa. È questo un punto 
delicato dell’omiletica: il suo lato per definizione personale, laddove al presbitero è 
richiesta la testimonianza di vita, rischia di diventare luogo di individualismo e pro-
tagonismo. L’omelia continua quel dialogo fecondo che Dio ha iniziato con il suo 
popolo39: il predicatore deve esserne consapevole. L’analogia della fede, terzo punto 
ripreso dal CCC, trova spazio del Direttorio: «in senso teologico, ciò si riferisce al 
nesso tra diverse dottrine e la gerarchia delle verità di fede (…) l’omileta deve sia in-
terpretare le Scritture in modo che tale mistero sia proclamato, sia guidare il popolo 
ad entrare nel mistero attraverso la celebrazione dell’Eucaristia»40. Il richiamo al mi-
stero pasquale consente di ricordare al predicatore che da un lato l’omelia non è una 
lezione di teologia nella quale poter esprimere riflessioni di carattere accademico e 
neppure di ignorare il centro della vita cristiana. In questo l’omelia esprime il suo ge-
nere proprio e la necessità che sia un equilibrio che porti ad una maggiore conoscenza 

o “momenti” differenti» (M. Sodi, Anno liturgico: tempo ordinario, in M. Sodi – A. Triacca, Dizionario 
di omiletica, Torino 2013, 59-66, qui 62).

38	 Direttorio, 23.
39	 «Rinnoviamo la nostra fiducia nella predicazione, che si fonda sulla convinzione che è Dio che desidera 

raggiungere gli altri attraverso il predicatore e che Egli dispiega il suo potere mediante la parola umana. 
San Paolo parla con forza della necessità di predicare, perché il Signore ha voluto raggiungere gli altri 
anche con la nostra parola (cfr. Rm 10,14-17)» (EG 136).

40	 Direttorio, 26. 
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de] mmistero. 008 cOost1tulto da quatiro partı che, 914 nella propria Struttura, SOL10

d aluto all’omileta DCL comprendere puntı rlevantiı della predicazione omiletica: C100
che crediamo (G)183{° celehbriamo ı] culto (G)1R{5 VIv1amMoO (G)1R{5 preghiamo41, La SaODTLUN7 CTa Scrittura 110  - DUO OSSCTC affrontata nella ola 2ACcCcezlone eseget1Cca, importante
ftondamentale che l’omileta 1a riferisca (GreS ('Lrsto: C100 vale DCI Salmı quanto
DCT le Lettere, DCL ı] Pentateuco quanto DCL l’Apocalisse. Un valido aluto chiaramente
indicato Direttorio ı] tMferirsi al Padri test1 SO110 numerosi orazle alla Liturgla
delle (Jre SO110 res1 ALICOTLA pIU familiarı al mMinistr1ı ordinati.

217 La preparazıone
I} della primaD intitolata «L/’omelia ’ambito liturgico>», MgUar-

da 1a preparazıone dell’omelia STESSAa La prliorita indicata Direttorio T1-
flettere che ı] problema della predicazione attuale 10  — 1a tcerca di tecniche
rcette universalmente valide STAn dell’imbarazzo pastorale sull’omelia DIO
DI0 Mferito al contenut]l. Per QqUESTO In Ot1VO 1a preparazlione risulta ftondamentale
tutt’altro che Papa Francesco nell’Esortazione Apostolica afferma chiare
ettere che predicatore 110  - preparato ontano dalla preghiera «disonesto d
irresponsabile»42, lo STESSO Papa Francesco acl indicare (8KY2] significhi DICDALAIE
’omelia: essendo dell’azione liturgica, preghiera, deve OSSCTEC preparata 1n

di preghiera. In QqUESTO 1a meditazione ALLteNtTAa profonda, d dialogo tra DIio
ı] predicatore, CONSENTE di 10  — soffermarsi aspett1 ester1o0r]1 apparentemente

interessantı DCT fedeli. Gi_i aspett1 ftondamentalji DCL 1a preparazlione dell’omelia 10  —

SO  NO logiche commerciali di marketing. 10  — 61 tratta NCDPDUIC di Adatta-
v attualizzare44 1a Parola di DIio, che Iincarnata nella stor1la. La meditazione de]

41 «Leggendo l ( atechismo Aella Chiesa Cattolica, 1 DUO cogliere la meravigliosa unıita de] mlstero A DIio0,
de] [ 10 disegno A salvezza, COINEC PUIe la centralitä A (Jesu (Lristo, l’Unigenito Figlio A DIio0, mandato
dal Padre, fatto OINO nel della Santıissıma Vergine Marla PEI dello Spirıto Santo, ET ESSCIC

NOSITO Salvatore» ((JIOVANNI PAOLO 1L, (‚ostituzlone Apostolica Fidei Deposttum, In AAS S{ 1992 |
457-461, n. 3

A 145
45 «Non 1 LFrattia A adattamento, A Incarnazlione de] Logos, C011 la s{1A forza creatrice, MnnOovatrı-

tsanatrıce. QUESTO Inteso l Daolino "gual L10: hredicassı l Vangelo” (1 (‚or 9.16)
51 LFratia A che la parola della fede eristlana davvero CaDaCcCe A iluminare A la realtä:
ULla parola che dischiude l valore Orl1g1narlo, CaDaCcCe cCOm e A ver1ta, A liberazione A tscatto.
chlama ULla corrispondenza Innovatrıce> S LANZA, FEss7 allda bredicazione dr (t0ONM $7 PCONDEHKLIFONO
(Le In VIGANO a CULIA di], Ormelia: DVasst SIANCd o Ffeconda obbortunttd?, (.lttä de] Vatlcano
ZU07, 19-48, qu1 25)

44 «Non quindiı anzıtutto questione A COINEC LTaSpOrre ’evento salvifico della morte/ Msurrezlione
A (Jesu (\risto nella stora 1 Lratta, bluttosto, de] s [ 10 accadere qu1 d ()14 ET OSL1U110, nel rispetto
della STIFTULLUTLA ontologica della ibertä: intrascendibile berche storcamente determinata Ogn1 [ 10

LO > (A SCOLA, Chi Ia ( htiesar ({a ChtLanE antropologica sacramentale DE Pecclestologta, Bresc1la
Z005, 140-141)
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del mistero. Il CCC è costituito da quattro parti che, già nella propria struttura, sono 
di aiuto all’omileta per comprendere i punti rilevanti della predicazione omiletica: ciò 
che crediamo – come celebriamo il culto – come viviamo e come preghiamo41. La Sa-
cra Scrittura non può essere affrontata nella sola accezione esegetica, è importante e 
fondamentale che l’omileta la riferisca a Gesù Cristo: ciò vale tanto per i Salmi quanto 
per le Lettere, per il Pentateuco quanto per l’Apocalisse. Un valido aiuto chiaramente 
indicato dal Direttorio è il riferirsi ai Padri. I testi sono numerosi e grazie alla Liturgia 
delle Ore sono resi ancora più familiari ai ministri ordinati.

2.1.3. La preparazione

Il terzo punto della prima parte, intitolata «L’omelia e l’ambito liturgico», riguar-
da la preparazione dell’omelia stessa. La priorità indicata dal Direttorio porta a ri-
flettere che il problema della predicazione attuale non è tanto la ricerca di tecniche o 
ricette universalmente valide: gran parte dell’imbarazzo pastorale sull’omelia è pro-
prio riferito ai contenuti. Per questo motivo la preparazione risulta fondamentale e 
tutt’altro che scontata. Papa Francesco nell’Esortazione Apostolica afferma a chiare 
lettere che un predicatore non preparato e lontano dalla preghiera è «disonesto ed 
irresponsabile»42. È lo stesso Papa Francesco ad indicare cosa significhi preparare 
l’omelia: essendo parte dell’azione liturgica, preghiera, deve essere preparata in un 
contesto di preghiera. In questo la meditazione attenta e profonda, di dialogo tra Dio 
e il predicatore, consente di non soffermarsi su aspetti esteriori e apparentemente 
interessanti per i fedeli. Gli aspetti fondamentali per la preparazione dell’omelia non 
sottostanno a logiche commerciali o di marketing. E non si tratta neppure di adatta-
re43 o attualizzare44 la Parola di Dio, che è incarnata nella storia. La meditazione del 

41	 «Leggendo il Catechismo della Chiesa Cattolica, si può cogliere la meravigliosa unità del mistero di Dio, 
del suo disegno di salvezza, come pure la centralità di Gesù Cristo, l’Unigenito Figlio di Dio, mandato 
dal Padre, fatto uomo nel senso della Santissima Vergine Maria per opera dello Spirito Santo, per essere 
il nostro Salvatore» (Giovanni Paolo II, Costituzione Apostolica Fidei Depositum, in AAS 87 [1992] 
457-461, n. 3).

42	 EG 145.
43	 «Non si tratta di adattamento, ma di incarnazione del Logos, con tutta la sua forza creatrice, rinnovatri-

ce, risanatrice. In questo senso va inteso il paolino “guai a me se non predicassi il Vangelo” (1 Cor 9,16). 
Si tratta di mostrare che la parola della fede cristiana è davvero capace di illuminare di senso la realtà: 
una parola che ne dischiude il valore originario, capace com’è di verità, di liberazione e di riscatto. E 
chiama a una corrispondenza rinnovatrice» (S. Lanza, Essi alla predicazione di Giona si convertirono 
(Lc 11,32), in D. E. Viganò [a cura di], Omelia: prassi stanca o feconda opportunità?, Città del Vaticano 
2007, 19-48, qui 25).

44	 «Non è quindi anzitutto questione di come trasporre (…) l’evento salvifico della morte/ risurrezione 
di Gesù Cristo nella storia ma si tratta, piuttosto, del suo accadere qui ed ora per ognuno, nel rispetto 
della struttura ontologica della libertà: intrascendibile perché storicamente determinata in ogni suo 
atto» (A. Scola, Chi è la Chiesa? Una chiave antropologica e sacramentale per l’ecclesiologia, Brescia 
2005, 140-141). 
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1stero 1a preghiera® CONSENTONO di DICDALALEC un’omelia che S12 realmente cont1-
nuazlioNne de]l dialogo di DIio CO  — l’uomo. Anche Papa Francesco6, (G)1R{5 Benedetto
AVJT, richiama alla lectiO diyvina (G)183{° relazione fruttuosa CO  - 1a Parola: la lettura, 1a Artıcol|meditazione, 1a preghiera 1a contemplazione SO110 passı important! necessarl DCI
entfrare ne] mMinistero della predicazione ed evitare una qualsiasi forma di

separazlione della Parola di DIio I} Direttorio CO  — 1a presentazıone delle
partı che tradizionalmente COMDONSONO la lectHioO divind: la ecHO, 1a meditatio, ”Oratio

1a contemplatio4!. Papa Benedetto ha agglunto inoltre V’actio, intesa (G)1R{5 mmeta
t1ma della lecCtHO: l’azione, 1a vita cristlana. SSa STESSA riportata due volte nel 08

1177 (vl 61 rttrova 1a definizione48) 2708 ( esplicitata 1a {{l validitat9). C>  e
DULC altro documento che evidenzi]a l’importanza di questa pratica DCI mMinisStro
ordinato, l’Esortazione apostolica post-sinodale Pastores dabo n”obzs. documento
firmato da (10vannı Paolo Il nel 1992 ricorda l’intrinseca armonla che deve PFESNALC
ira ’a7zione de]l sacerdote 1a preghiera?®0, QÜuesto basato sulla CONOSCCENZAa

A1LLLOTOSAa la familiarita Orantfe CO  — 1a Parola di Dio, acendo 61 che ı] mMinistero DIO
fetico 61 realizz! particolarmente nell’omelia: 1a lectioO divina quindi valido aluto
DCI 1a y{l preparazlione>!, Attenzlone alla preparazlione dell’omelia 91a dedi

45 «L’omelia, che DUO ESSCIC definita COLILC “culmine ftonte A la predicazione”, legame
Organıco C ()I11 la breghiera, anzıtutto ET l fatto A ESSCIC integrante dell’azione liturgica, S1.

LTa Liturgla della Parola Liturgla eucarlst1ica, ’omelia realizza l Dassagg10 de] Slenore In
s [ 10 popoalo favorisce l caAmMmmMINO della narola che, Invlata Aa Dio0, vuole TOvare erreno buono

ne] CaDaCcCe A ascolto dei credenti, PEI Dol Ornare DIo In ftorma A risposta Oran(te, A Dreghiera»
(E BIANCHIL, Preghierd, In ODI I RIACCA, DIZIONAFLO dr Omitletica, lorino ZU15, qu1
1251
Cir. 122: Benedetto AVI PresenNLaLO le

4A / medesimo schema rıportato nel Documento della Pontificia Commissione Biblica: 1D., L/ interbre-
FAZIiONnE Aella Bihbhia nella C,htesa, In 120 Un intero haragrafo dedicato alla
lectio (IV, G, 2) Per approfondire Lema 1 rimanda (J„ORCE, lectio divina nell’ ambiente ASCELCO
dr San Gtrolamo, Bologna 1L9”91: KIZZI, scala di Gzacobbe Introduzione alla Lectlo Divina, AÄssIis1
1992

«1a lectio divind, ella quale la Parola A DIo letta meditata ET trasformarsı In Dreghiera, cOos1
radicata ella celehrazione liturgica».
«1a meditazione In aAzlone l bensliero, l’immaginazione, V’emozione l desiderio. (Wuesta
bilitazione necessarla PEI approfondire le CONVINZIONI A fede, suscItare la CONVversiOgONe de]
rafttforzare la volontä A segulre (rsStoOo. La hreghiera eristlana A hreferenza 1 sofferma meditare IM-
sterl A (uristo”, COLILNC nella lectio divind nel Osarlo. (Questa ftorma A riflessione OTante ha ogrande
valore, la breghiera eristlana Eeve tendere DIu ONtAano: alla OLLOSCCI1ZaA amore de] Slgnore (Jesu,
all’unione C ()I11 Iui>.
< | eristlanı SPCTANO A TOvare nel sacerdote L1°  - solo OIO che IN accoglie, che IN ascolta volentier!1
testimon1a loro ULla Ssincera sSimpatıla, anche SODPTatLutto OO Che i atuta guardare DtO, salire

A Iu1i CCOrre dunque che l sacerdote S14 ftormato ULla brofonda Intimıta C O)1I1 LDIio> ((JIOVANNI
PAOLO 1L, Esortazlione apostolica host-sinodale Pastores Aabo vobis, 20.05 1992, In AAS 4 1992 | O57
304, qu1 695)

öl La lectio divind aluta infatti ad Incentrare le broprie domande s1ulla narola A DIo (M MAGRASSI, Bihhia
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Mistero e la preghiera45 consentono di preparare un’omelia che sia realmente conti-
nuazione del dialogo di Dio con l’uomo. Anche Papa Francesco46, come Benedetto 
XVI, richiama alla lectio divina come relazione fruttuosa con la Parola: la lettura, la 
meditazione, la preghiera e la contemplazione sono passi importanti e necessari per 
entrare nel ministero della predicazione ed evitare una qualsiasi forma di possesso 
o separazione della Parola di Dio. Il Direttorio prosegue con la presentazione delle 
parti che tradizionalmente compongono la lectio divina: la lectio, la meditatio, l’oratio 
e la contemplatio47. Papa Benedetto ha aggiunto inoltre l’actio, intesa come meta ul-
tima della lectio: l’azione, la vita cristiana. Essa stessa è riportata due volte nel CCC: 
i nn. 1177 (vi si ritrova la definizione48) e 2708 (è esplicitata la sua validità49). C’è 
pure un altro documento che evidenzia l’importanza di questa pratica per il ministro 
ordinato, l’Esortazione apostolica post-sinodale Pastores dabo vobis. Il documento 
firmato da Giovanni Paolo II nel 1992 ricorda l’intrinseca armonia che deve regnare 
tra l’azione del sacerdote e la preghiera50. Questo rapporto è basato sulla conoscenza 
amorosa e la familiarità orante con la Parola di Dio, facendo sì che il ministero pro-
fetico si realizzi particolarmente nell’omelia: la lectio divina è quindi un valido aiuto 
per la sua preparazione51. Attenzione alla preparazione dell’omelia è già stata dedi-

45	 «L’omelia, che può essere definita come “culmine e fonte di tutta la predicazione”, presenta un legame 
organico con la preghiera, anzitutto per il fatto di essere parte integrante dell’azione liturgica. (…) Si-
tuata tra Liturgia della Parola e Liturgia eucaristica, l’omelia realizza il passaggio del Signore in mezzo 
al suo popolo e favorisce il cammino della parola che, inviata da Dio, vuole trovare un terreno buono 
nel cuore capace di ascolto dei credenti, per poi tornare a Dio in forma di risposta orante, di preghiera» 
(E. Bianchi, Preghiera, in M. Sodi – A. Triacca, Dizionario di omiletica, Torino 2013, 1249-1252, qui 
1251).

46	 Cfr. EG 152; Benedetto XVI aveva presentato le tappe in VD 87.
47	 Il medesimo schema è riportato nel Documento della Pontificia Commissione Biblica: Id., L’interpre-

tazione della Bibbia nella Chiesa, 15.04.1993, in EV 13/3110-3120. Un intero paragrafo è dedicato alla 
lectio (IV, C, 2). Per approfondire il tema si rimanda a: D. Gorce, La lectio divina nell’ambiente ascetico 
di San Girolamo, Bologna 1991; A. Rizzi, La scala di Giacobbe. Introduzione alla Lectio Divina, Assisi 
1992.

48	 «La lectio divina, nella quale la Parola di Dio è letta e meditata per trasformarsi in preghiera, è così 
radicata nella celebrazione liturgica».

49	 «La meditazione mette in azione il pensiero, l’immaginazione, l’emozione e il desiderio. Questa mo-
bilitazione è necessaria per approfondire le convinzioni di fede, suscitare la conversione del cuore e 
rafforzare la volontà di seguire Cristo. La preghiera cristiana di preferenza si sofferma a meditare “i mi-
steri di Cristo”, come nella lectio divina o nel Rosario. Questa forma di riflessione orante ha un grande 
valore, ma la preghiera cristiana deve tendere più lontano: alla conoscenza d’amore del Signore Gesù, 
all’unione con lui».

50	 «I cristiani sperano di trovare nel sacerdote non solo un uomo che li accoglie, che li ascolta volentieri e 
testimonia loro una sincera simpatia, ma anche e soprattutto un uomo che li aiuta a guardare Dio, a salire 
verso di lui. Occorre dunque che il sacerdote sia formato a una profonda intimità con Dio» (Giovanni 
Paolo II, Esortazione apostolica post-sinodale Pastores dabo vobis, 20.03.1992, in AAS 84 [1992] 657-
804, qui 695).

51	 La lectio divina aiuta infatti ad incentrare le proprie domande sulla parola di Dio (M. Magrassi, Bibbia 
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Cata da Papa Francesco, che nella oli dedica 145-159 ı] Direttori0, rispetto
alle parole dell’Esortazione, sembra DIU limitato, essendo numericamente inferiori le
pagıne dedicate. da ribadire tuttavıa che Direttorio0 preferisce concentrarsi sull’aODTLUN7 SPETLO della lectioO diviana riprendere latı anche molto praticı di CAarattere
cCOMuUNILCATIVO 914 affrontati nell’Esortazione apostolica. In quest’ultima infatt] viene
affrontato tema de] linguaggio DOSIt1VO, dell’importanza delle immagın1, de]l parlare
semplice diretto.

La prima sez10Ne, che S1N qul abbiamo presentato, rappresenta un riflessione
sulla definizione dell’omelia sulla “{l importanza. I} s {  ( GSSCTEC della liturgia
esige una buona preparazlione: ribadito DIU riprese.

La seconda sezlone: Ars praedicandı
La seconda de]l Direttorio0 intende «DIODOITEC esempI1 concret] suggerimentI

DCT alutare l’omileta mMetftfere 1n pratica PINC1p1 presentatı 1n QqUESTO documento»>2.
Viene subito specificato che 10  — 61 tratt1ı di omelie 914 pronte (in effetti quanto espli-
CALO OD verrebbe brutalmente smentito). Un che da subito AD DaIc chiaro
1a centralitäa de] Vangelo: QqUESTO preparato dalle altre etture dal’A'I dal NT) I}
sussegulrs1 delle feste liturgiche dell’anno delle domeniche ordinarie costitulsce
valore pedagogico della Chiesa?3 che, CO  — ı] calendario, CONSENTE di ripercorrere le
varle de]l Vangelo. L’anno liturgico OS1 (G)183{° Vissuto attualmente 61 stabilizza
en 1a ine de]l VI secolo>4. SSO 10  — VIStO (G)1R{5 ciclico sSucceders] di stag10n1
ed avvenımenti, (G)1R{5 OV: opportunita DCI l’irruzione dell’eterno nella stor1a?),
«Ja Cul efficacia 110  - DUO CONOSCETIC limiti di m d lu0g0>»56, Ome abbiamo
914 rilevato, 1n DI1ImMO IMOMEeNTLO 1a domenica, ı] 910rN0 de]l Signore, scandire ı]

crst1ano.
L’anno liturgico esprime da lato 1a “{l dimensione mMistagog1ca, celebrativa

teologica, dall’altro ha DULC una dimensione pedagogica, che attualmente rischia
d disperdersi. SSO aluta Ivivere quesgli avvenıment] che hanno caratter17zzato 1a

breghierd, Milano 19/4, 175): aluta inoltre sperimentare la DOLeENZAa della Parola P MAGNANI, Pre-
2CH Ia Parola. H Dresbitero Pomelia, JIreviso 1992, 37): scadere nel brotagonismo delle broprie
CONVINZIONI G MOIOLTL, Predicare OggL, Milano 1%”82, 196-197)

ö52 D)ivettorio,
ö5 Cir.
54 Cir. T "AHNO [iturgico. Storid, teologtia celebrazione, Milano 1955
ö59 «FEali, l Santo, C1 santıllca C ()I11 la santıta che L10: DOLTeMMO mal darei Aa soli en1amo inclusi nel STALl-

de StOT1CO In Cul l mondo brocede la de] DIo “tutto In utt1" > KATZINGER,
Introduzione allo $DIVLEO Aella [iturgia, It., Cinisello Balsamo ZUÜL, 57)

KIGHETTTI, SIOr1d [iturgica, 1L, "AHNO [iturgico. H DYeVvLarO, 2, Milano 1969,
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cata da Papa Francesco, che nella EG gli dedica i nn. 145-159: il Direttorio, rispetto 
alle parole dell’Esortazione, sembra più limitato, essendo numericamente inferiori le 
pagine dedicate. È da ribadire tuttavia che il Direttorio preferisce concentrarsi sull’a-
spetto della lectio divina senza riprendere i lati – anche molto pratici e di carattere 
comunicativo – già affrontati nell’Esortazione apostolica. In quest’ultima infatti viene 
affrontato il tema del linguaggio positivo, dell’importanza delle immagini, del parlare 
semplice e diretto. 

La prima sezione, che sin qui abbiamo presentato, rappresenta una riflessione 
sulla definizione dell’omelia e sulla sua importanza. Il suo essere parte della liturgia 
esige una buona preparazione: è stato ribadito a più riprese.

2.2. La seconda sezione: Ars praedicandi

La seconda parte del Direttorio intende «proporre esempi concreti e suggerimenti 
per aiutare l’omileta a mettere in pratica i principi presentati in questo documento»52. 
Viene subito specificato che non si tratti di omelie già pronte (in effetti quanto espli-
cato sopra verrebbe brutalmente smentito). Un punto che da subito appare chiaro è 
la centralità del Vangelo: questo è preparato dalle altre letture (dall’AT o dal NT). Il 
susseguirsi delle feste liturgiche dell’anno e delle domeniche ordinarie costituisce un 
valore pedagogico della Chiesa53 che, con il calendario, consente di ripercorrere le 
varie tappe del Vangelo. L’anno liturgico così come è vissuto attualmente si stabilizza 
entro la fine del VI secolo54. Esso non è visto come un ciclico succedersi di stagioni 
ed avvenimenti, ma come nuova opportunità per l’irruzione dell’eterno nella storia55, 
«la cui efficacia non può conoscere limiti di tempo o di luogo»56. Come abbiamo 
già rilevato, in un primo momento è la domenica, il giorno del Signore, a scandire il 
tempo cristiano. 

L’anno liturgico esprime da un lato la sua dimensione mistagogica, celebrativa e 
teologica, ma dall’altro ha pure una dimensione pedagogica, che attualmente rischia 
di disperdersi. Esso aiuta a rivivere quegli avvenimenti che hanno caratterizzato la 

e preghiera, Milano 1974, 175); aiuta inoltre a sperimentare la potenza della Parola (P. Magnani, Pre-
dica la Parola. Il presbitero e l’omelia, Treviso 1992, 37); senza scadere nel protagonismo delle proprie 
convinzioni (G. Moioli, Predicare oggi, Milano 1982, 196-197). 

52	 Direttorio, 39.
53	 Cfr. VD 52.
54	 Cfr. AA.VV., L’anno liturgico. Storia, teologia e celebrazione, Milano 1988.
55	 «Egli, il Santo, ci santifica con la santità che non potremmo mai darci da soli. Veniamo inclusi nel gran-

de processo storico in cui il mondo procede verso la promessa del Dio “tutto in tutti”» (J. Ratzinger, 
Introduzione allo spirito della liturgia, tr. it., Cinisello Balsamo 2001, 57).

56	 M. Righetti, Storia liturgica, II, L’anno liturgico. Il breviario, 2, Milano 1969, 6.
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vita de] (rsto: dalla {{l Incarnazlone alla Pentecoste: 61 viene 10  — solo conforta-
t1 ed edificati, DULC condottz 1a risurrezlone. Una VOTAd propria scuola di
vita: ’ Avvento insegna l’attesa, ı] Natale ı] compimento delle INCSSC;, la Quaresima Artıcol|OM OCCcaslone di penıtenza, 1a Pasqua la rsurrezlone 1a CONSESUCHNTLE 91012
fine: oltre alle feste DCL varle CiIrcostanze, dosmi Corpus Domaint, Ännunclazione,
Immacolata (‚oncezlone AÄAssunzlone della Beata Vergine Marla, AÄAscensilone de]l 1
onore?/,. imemorl1a de]l Ssantl. Non solo: anche 1a imemor1a di tutt1 fedeli defunt]
richiama valore dell’intercessione de]l viventPS. Vissuto 1n profonda comunlone
CO  - (rsSto ALErAavVersSO 1a partecıpazlione alla “{l vita, l’anno liturgico diviene A-

zione maturazlione de]l CO  - Dio rinnovata OCCAaslone di scoprıire quella
vocazlone che ı] 11S5O della vita di Ogn1 UOINO, l’incontro la comunlone CO  — Dioe>%
I} singolo, la socleta STESSAa 110  - SOL10 DIU medesim]i dell’anno precedente. La stor1a
61 aVvVlicına continuamente alla “{l capitolazione, DCL QqUESTO DaIc DIU OppOrIuNO di

liturgico OM spirale, pluttosto che cielico69.

2 I! Triduo pasquale ed ı7 ıD di ASGUA
I} DPI1MO ciclo che 61 incontra quello de] TIriduo pasquale: 1n tal modo viene T1-

badita 1a centralita de]l nistero pasquale 1a y{l preminenza nell’anno liturgico. Ven
SONO enucleati oli aspett1 rlevanti delle varle celebrazioni, consentendo 1n tal modo
di NOtLArNEe lo sfondo temat1co. SOnNOo sottolineati 1a centralita di (Lristo, 914 prefigurato
nell’ Antico Testamento, ed altrı elementi particolari legati alla liturgla celehbrata (ad
esemp10 DCI ı] (Hovedi SAaNtfO sottolineata la figura dell’ Agnello, (Je8 (Lristo, che
combatte DCI nol, OPDUIC ALLCOTA le parole de] profeta Isala che, durante ı] Vener-
di Santo, hanno guidato lo sguardo 914 de]l DrIm1 cristianı 1a crocefissione). I}

pasquale CONSCNTE, orazle alle Letture» di splegare ı] legame ira 1a

ö7 «Aglı occhlt A Papba Benedetto L10: V1 nell’anno liturgico ULla festa che esprima COSs1 ene ’essenza
della eristliana COINEC quella dell’ Ascensione A (Lristo, che hredice che anche la NOSIrCa bropria

O14 arftıvata PTITCSSO DIio> (K. KOCH, H STEerO del granello di senape. Fondamenti del DENSLEFO
teologico di Benedettao AÄVT, lorino ZU12, 83)
Katzinger ricorda che ’uomo 1 comprende ene L1°  - C1 1 ferma ohiedersi Aa Ove viene,
interrogandosi Ul OVvVe acda cetr. KATZINGER, Bilder der Hoffnung. Wanderungen 17 Kirchenzjahr,
Freiburg In Br. 1997/, 70)
«10 de] QUESLTO:; VIvere comuUNlONE C ()I11 DIo ha dunque DrecIso,
berche sett1mo o10rN0 l destino dell’uomo A la creaz10Ne‘ antıcıpazıone escatologica PEI

’umanıitäa Nell’intenzione A DIo0, l de] ceredente rıtmato, altro
QUESTLO l brofonda delle festivitä Cristlane, C, ALLOTNO ad CSSC, Aa] semplice

dell’anno liturgico>» (E BIANCHIL, Dare al Le feste CHISTLANE, Magnano ZU05, G)
A0 «L / anno liturgico C O)1I1 [ 10 andamento che L10: ciclico, pluttosto spirale che dunque nel [ 10

svolgersi C1 avvicına al OMENTLO della parusla, la seconda definitiva venuta A (Lristo, C1 ricorda che
vivlamo neln S1AMO Incammıinatı V’eternitä» (M. MUOLO, Le feste $CL  afte. KISCODFIVE j}

CYISIIANO delle festivitd, Milano ZU12, 132)
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vita del Cristo: dalla sua Incarnazione alla Pentecoste: si viene non solo conforta-
ti ed edificati, ma pure condotti verso la risurrezione. Una vera e propria scuola di 
vita: l’Avvento insegna l’attesa, il Natale il compimento delle promesse; la Quaresima 
come occasione di penitenza, la Pasqua la risurrezione e la conseguente gioia senza 
fine; oltre alle feste per varie circostanze, dogmi (Corpus Domini, Annunciazione, 
Immacolata Concezione e Assunzione della Beata Vergine Maria, Ascensione del Si-
gnore57,…) e memoria dei santi. Non solo: anche la memoria di tutti i fedeli defunti 
richiama al valore dell’intercessione dei viventi58. Vissuto in profonda comunione 
con Cristo attraverso la partecipazione alla sua vita, l’anno liturgico diviene narra-
zione - maturazione del rapporto con Dio: rinnovata occasione di scoprire quella 
vocazione che è il senso della vita di ogni uomo, l’incontro e la comunione con Dio59. 
Il singolo, la società stessa non sono più i medesimi dell’anno precedente. La storia 
si avvicina continuamente alla sua capitolazione, per questo pare più opportuno di 
tempo liturgico come a spirale, piuttosto che ciclico60.

2.2.1. Il Triduo pasquale ed il tempo di Pasqua

Il primo ciclo che si incontra è quello del Triduo pasquale: in tal modo viene ri-
badita la centralità del mistero pasquale e la sua preminenza nell’anno liturgico. Ven-
gono enucleati gli aspetti rilevanti delle varie celebrazioni, consentendo in tal modo 
di notarne lo sfondo tematico. Sono sottolineati la centralità di Cristo, già prefigurato 
nell’Antico Testamento, ed altri elementi particolari legati alla liturgia celebrata (ad 
esempio per il Giovedì santo è sottolineata la figura dell’Agnello, Gesù Cristo, che 
combatte per noi, oppure ancora le parole del profeta Isaia che, durante il Vener-
dì Santo, hanno guidato lo sguardo già dei primi cristiani verso la crocefissione). Il 
tempo pasquale consente, grazie alle Letture proposte, di spiegare il legame tra la 

57	 «Agli occhi di papa Benedetto non vi è nell’anno liturgico una festa che esprima così bene l’essenza 
della speranza cristiana come quella dell’Ascensione di Cristo, che predice che anche la nostra propria 
sostanza è già arrivata presso Dio» (K. Koch, Il mistero del granello di senape. Fondamenti del pensiero 
teologico di Benedetto XVI, Torino 2012, 83).

58	 Ratzinger ricorda che l’uomo si comprende bene se non ci si ferma a chiedersi da dove viene, ma 
interrogandosi sul dove vada (cfr. J. Ratzinger, Bilder der Hoffnung. Wanderungen im Kirchenjahr, 
Freiburg in Br. 1997, 70).

59	 «Lo scopo del tempo è questo: vivere in comunione con Dio. Il tempo ha dunque un senso preciso, 
perché il settimo giorno è il destino dell’uomo e di tutta la creazione: anticipazione escatologica per 
tutta l’umanità […] Nell’intenzione di Dio, il tempo del credente è un tempo ritmato, un tempo altro 
e santo […] è questo il senso profondo delle festività cristiane, e, attorno ad esse, dal semplice scorrere 
dell’anno liturgico» (E. Bianchi, Dare senso al tempo. Le feste cristiane, Magnano 2003, 6).

60	 «L’anno liturgico con il suo andamento che non è ciclico, ma piuttosto a spirale e che dunque nel suo 
svolgersi ci avvicina al momento della parusia, la seconda e definitiva venuta di Cristo, ci ricorda che 
viviamo nel tempo, ma siamo incamminati verso l’eternità» (M. Muolo, Le feste scippate. Riscoprire il 
senso cristiano delle festività, Milano 2012, 132).
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Risurrezione de]l (Lrsto 1a redenzione della vita di ogn1 crist1ano, (G)1R{5 DULC di DIEC
SEeENtTLArEe d approfondire 1a Chiesa de]l temp1 apostolici raffigurata nelle etture degli
Att]. I} pasquale quindi veramente econdo F1CCO: ı] Direttorio ribadisceODTLUN7 alcuni tratt!ı affınche quest1 10  — VENSANO OMess1ı anzl, S1aNO0 present! nelle omelie
DCT educare ı] popolo crist1ano.

2 Le domeniche di Quaresima
temp1 di AaLLesa SO110 imoment] important! fortemente educativi, specialmente 1n

un epoca che STA alienando questa ftondamentale dimensione della vita ecristiana®el. I}
riterimento che 110  - deve INAaNCAIC, che fedeli denotano facilmente, tra ı] m
d (GreS nel deserto quello della Quaresima. richiamo al digiung ed alla peniten-

viene CONSESUCNTE, da sottolineare SOPFrattiutto 1a forza della tentazlone che
(GreS STESSO incontra®e2. Non INAaNCANO, DCL le domeniche SUCCESSIVE, indicazion]1 S11
cicli di etture diversi, riprendendo particolarmente 1a domenica 1 detadare nel s {  (

CAarattere d

22 Le domeniche diAÄAvvento
I} d Avvento DCI definizione di AaLLesa In QqUESTO C11SO vediamo

nel di preparazlione srande valore pedagogico C11S50O escatologico dell’e-
Ss1stenza l’uomo DUO alimentare 1a srande virtu teologale della Nella
postmodernitä 1a perdita de]l valore dell’attesa faciılmente rimarcabile: ı] m di
Avvento 61 (G)1R{5 una buona formazione®}. L/’attesa dell’uomo nell’ Avvento
61 affianca quella dell’umanita che attendeva (Lrsto che ASSEC nella storla, 10  —

bisogna dimenticare che V’attendere di QqUESTO m legato alla seconda vVenuta d
(Lristo, 1a Darusta. La domanda CONCcTEetiA DCI l’attualita Propri0 riguardo della

G1 La Ssocleta CONLEMPOTANCAa 1 PTOPONEC COINEC tecnologica, C ()I11 la bresunzlione A ULla capacıta A gestione
temporale: grande impegno viene indirizzato alla riduzione del temp1 A PEICOITENZA, de] lavoro, dell’e-
laborazione. 51 MNcOrrono le le Invenzlonı che es12g0N0 A cambilare le abitudini
che Festan0 caratterizzate Aa fenomen! ! COINEC l’attesa, la bazlenza, la PEISCVCTANZA,
«1a Buona otlzla che ”’omileta annuncla L1°  - soltanto la solidarietä A (Jesu C011 no1 nella sofferenza:
annuncla anche la vittoria A (Jesu ella tentazlione s1ulla7vittoria che condivide C011 tutti coloro
che eredono In Lu1l>» (U)irettorio, 62)

G5 «L Avvento 5 C1 Invece ULla stora diversa, Iintessuta A attesa, che PEI cert1 vVers1i ’esatto
cCONtrarıco della tretta. aperta sbocchi che ftanno intravedere l destino eterno ET quale Ogn1 OIO

voluto Aa DIo Infatti ’attesa IDERE  - del grandı valori smarrtıtı della bostmodernitä fatta A Pa
zienza, AIHNOLIC, ascolto, controllo A se, delle broprie emoz10n1 dei proprIi desider|. L attesa 1 alimenta
A denota ULla capacıta hrogettuale ondata sulla cOsclen za dei proprIi limiti, anche sull’a-
pertura alla relazione C O)1I1 l’altro> (MUOLO, Le feste $CL  afte. KISCODFIVE j} CYISEIANO Aelle festivitd,
29)
«|)a ato abbiamo l periodo In CUu1 la Chiesa 1 PTCDaa al Natale, C10€ all’ingresso A (rsto nella
stor1a, In definitiva O14 la parusla, C10€ la seconda venuta alla fine dei temp1>» tbid.
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Risurrezione del Cristo e la redenzione della vita di ogni cristiano, come pure di pre-
sentare ed approfondire la Chiesa dei tempi apostolici raffigurata nelle letture degli 
Atti. Il tempo pasquale è quindi veramente fecondo e ricco: il Direttorio ne ribadisce 
alcuni tratti affinché questi non vengano omessi ma anzi, siano presenti nelle omelie 
per educare il popolo cristiano. 

2.2.2. Le domeniche di Quaresima

I tempi di attesa sono momenti importanti e fortemente educativi, specialmente in 
un’epoca che sta alienando questa fondamentale dimensione della vita cristiana61. Il 
riferimento che non deve mancare, e che i fedeli denotano facilmente, è tra il tempo 
di Gesù nel deserto e quello della Quaresima. Il richiamo al digiuno ed alla peniten-
za viene conseguente, ma è da sottolineare soprattutto la forza della tentazione che 
Gesù stesso incontra62. Non mancano, per le domeniche successive, indicazioni sui 
cicli di letture diversi, riprendendo particolarmente la IV domenica in laetare nel suo 
carattere di speranza. 

2.2.3. Le domeniche di Avvento

Il tempo di Avvento è per definizione tempo di attesa. In questo senso vediamo 
nel tempo di preparazione un grande valore pedagogico al senso escatologico dell’e-
sistenza umana: l’uomo può alimentare la grande virtù teologale della speranza. Nella 
postmodernità la perdita del valore dell’attesa è facilmente rimarcabile: il tempo di 
Avvento si presenta come una buona formazione63. L’attesa dell’uomo nell’Avvento 
si affianca a quella dell’umanità che attendeva Cristo che entrasse nella storia, ma non 
bisogna dimenticare che l’attendere di questo tempo è legato alla seconda venuta di 
Cristo, la parusìa64. La domanda concreta per l’attualità è proprio a riguardo della 

61	 La società contemporanea si propone come tecnologica, con la presunzione di una capacità di gestione 
temporale: grande impegno viene indirizzato alla riduzione dei tempi di percorrenza, del lavoro, dell’e-
laborazione. Si rincorrono le scoperte e le invenzioni che esigono di cambiare le abitudini umane, ma 
che comunque restano caratterizzate da fenomeni come l’attesa, la pazienza, la perseveranza.

62	 «La Buona Notizia che l’omileta annuncia non è soltanto la solidarietà di Gesù con noi nella sofferenza; 
annuncia anche la vittoria di Gesù nella tentazione e sulla morte, vittoria che condivide con tutti coloro 
che credono in Lui» (Direttorio, 62).

63	 «L’Avvento [...] ci racconta invece una storia diversa, intessuta di attesa, che per certi versi è l’esatto 
contrario della fretta. E aperta a sbocchi che fanno intravedere il destino eterno per il quale ogni uomo 
è stato voluto da Dio. Infatti l’attesa - uno dei grandi valori smarriti della postmodernità - è fatta di pa-
zienza, amore, ascolto, controllo di sé, delle proprie emozioni e dei propri desideri. L’attesa si alimenta 
di speranza e denota una capacità progettuale fondata sulla coscienza dei propri limiti, ma anche sull’a-
pertura alla relazione con l’altro» (Muolo, Le feste scippate. Riscoprire il senso cristiano delle festività, 
29).

64	 «Da un lato abbiamo il periodo in cui la Chiesa si prepara al Natale, cioè all’ingresso di Cristo nella 
storia, e in definitiva già ne pregusta la parusia, cioè la seconda venuta alla fine dei tempi» (ibid.).
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cOosclenza che cristi1anı DOSSONO VE de]l rltorno di ('rsto: L’Avvento ı] m
DrOpP1Z10 DCI FECUDECIALEC questa dinamica, che vede SCINDIEC magg10rmente cristlanı
relegare (GreS (rIsto ruolo d Derson4gg10 del DASSdLO Due dimension!1 SO110 quindi Artıcol|importantı rtmarcate dal Direttor10©>- volgere IO saouardo alla DVIMa DENMUTAd del SZONO-

attendere vigılantı f SUO YIFOYNO.

22 I! ıD di Natale
I} Direttorio0 ripercorre ı] 11S5O de] Natale (G)1R{5 festa della [uce, affrontando inol-

tre le etture delle quattro previste dal Lezionarlo dopo ı] Vaticano I Tanto
1a Messa vespertina della Vigilia, (G)183{° quella della Mezzanotte, quella dell’Aurora

quella de] (s107nN0 VantLanO delle etture proprie Tuttavla, tmarcato che V1
SOL10 de] tem1 ONNIpresent], che ene che S1aNO0 affrontati nella predicazione.
infatt] improbabile che fedeli parteCc1p1no alle quatiro celebrazioni, 110  - CAS] evVl-
dentemente isolati. La festa della Santa Famiglia l’occasione DCL riflettere s11] valore
della famiglia sulla 1n discussione da di molte Ist1tuz10Nn1 d una enta-
lita Purtroppo nOCc1Iva nucleo familiare eristi1anamente inteso. La solennitäa d Marla
Madre d DIio 61 acdatta DCL rendere orazle DCI l’anno TIFTASCOTSO chiedere
l’intercessione di Marla DCT l’anno che STA DCI inizlare, QqUESTO orazle alla colincidenza
CO  - 1a ine "nizio dell’anno civile. L’Epifania, CANTLO SUO, da FECUPDPCIAIC nel
s { 1  ( 11S5O di manıifestazione: nistero 61 rende visibile le gent]. La festa de]
Battesimo de] Signore 1a figura di (0vannı Battista, 914 incontrato durante
ı] m di Avvento. La de] S5ignore fra coloro che 61 facevano battezzare

indice di una solidarietäa di (Je8 che 61 DIU volte nell’anno, durante tale
solennita 1n modo particolare.

2,2 Le domeniche del ıD ordinario
Volontariamente redattor!1 de]l Lezionarlo hanno scelto di 110  - dare tema

clascuna domenica®©, 5 () offre Dpluttosto al fedeli nistero di (Lrsto 'OSs1 OM 1AaL-

FAato nel Vangeli d Matteo, Marco uCcCa Eisiste u11  ® schema DCL tutt1 ol]i ann]l, 'OSs1
rl1assumnto: «Je prime settimane affrontano nizio della nMissione pubblica d (Lristo,
quelle Analı hanno tema escatologico, le settimane che iIntercorrono PresentanO
di segulto varlı event]1 insegnamentI dalla vita di OSITO Signore»6/, Attraverso l’anno

D)ivettorio,
GG 11 MCcOrso un unitä tematıca cOs1 concepita intfatti CONLITASTO C ()I11 l’autentica CcONcCezZIONE dell’azio-

liturgica, che SCINDIE celebrazione de] mlstero A (\risto che PEI s{1A bropria tradizione Mcorre alla
parola A DIo L1°  - forza A sollecitazioni razlionali A motiIvı A Natura contingente, C ()I11 DrecIso
Intento A annunzlare Vangelo A DOTIare eredenti alla OLLOSCCI1ZaA A la ver1lta> OML, 68)
D)ivettorio, 102
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coscienza che i cristiani possono avere del ritorno di Cristo: l’Avvento è il tempo 
propizio per recuperare questa dinamica, che vede sempre maggiormente i cristiani 
relegare Gesù Cristo al ruolo di personaggio del passato. Due dimensioni sono quindi 
importanti e rimarcate dal Direttorio65: volgere lo sguardo alla prima venuta del Signo-
re e attendere vigilanti il suo ritorno.

2.2.4. Il tempo di Natale

Il Direttorio ripercorre il senso del Natale come festa della luce, affrontando inol-
tre le letture delle quattro messe previste dal Lezionario dopo il Vaticano II. Tanto 
la Messa vespertina della Vigilia, come quella della Mezzanotte, quella dell’Aurora 
e quella del Giorno vantano delle letture proprie. Tuttavia, è stato rimarcato che vi 
sono dei temi onnipresenti, e che è bene che siano affrontati nella predicazione. È 
infatti improbabile che i fedeli partecipino alle quattro celebrazioni, se non casi evi-
dentemente isolati. La festa della Santa Famiglia è l’occasione per riflettere sul valore 
della famiglia e sulla messa in discussione da parte di molte istituzioni e di una menta-
lità purtroppo nociva al nucleo familiare cristianamente inteso. La solennità di Maria 
Madre di Dio si presenta adatta per rendere grazie per l’anno trascorso e chiedere 
l’intercessione di Maria per l’anno che sta per iniziare, questo grazie alla coincidenza 
con la fine e l’inizio dell’anno civile. L’Epifania, dal canto suo, è da recuperare nel 
suo senso di manifestazione: il mistero si rende visibile a tutte le genti. La festa del 
Battesimo del Signore presenta la figura di Giovanni Battista, già incontrato durante 
il tempo di Avvento. La presenza del Signore fra coloro che si facevano battezzare 
è indice di una solidarietà di Gesù che si presenta più volte nell’anno, durante tale 
solennità in modo particolare.

2.2.5. Le domeniche del tempo ordinario

Volontariamente i redattori del Lezionario hanno scelto di non dare un tema a 
ciascuna domenica66, esso offre piuttosto ai fedeli il mistero di Cristo così come nar-
rato nei Vangeli di Matteo, Marco e Luca. Esiste uno schema per tutti gli anni, così 
riassunto: «le prime settimane affrontano l’inizio della missione pubblica di Cristo, 
quelle finali hanno un tema escatologico, e le settimane che intercorrono presentano 
di seguito vari eventi e insegnamenti dalla vita di nostro Signore»67. Attraverso l’anno 

65	 Direttorio, 66.
66	 «Il ricorso a un’unità tematica così concepita è infatti in contrasto con l’autentica concezione dell’azio-

ne liturgica, che è sempre celebrazione del mistero di Cristo e che per sua propria tradizione ricorre alla 
parola di Dio non in forza di sollecitazioni razionali o di motivi di natura contingente, ma con il preciso 
intento di annunziare il Vangelo e di portare i credenti alla conoscenza di tutta la verità» (OML, 68).

67	 Direttorio, 102.
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liturgico Lezionarlo CONSeNTE quindi un magg10re CONOSCCENZAa di ('rsto: l’omileta
al SerV17Z10 di QUESTO Iincontro®®.ODTLUN7 22 «Altre OCCAS10ON1)»

I} Direttorio0 omiletico sottolinea l’importanza della partecıpazlone alla Messa
quotidiana. SSa CONSENTE alimento nell’Eucaristia nella Parola di Dio,
che 112  C affrontata CO  — una breve omelia69. infatt] ricordato che 1a Messa
erlale «dovrebbe GSSCTITC celebrata 1n imanlera tale che quant! hanno responsabilitä
familiarı di lavoro DOSSaNO VE l’opportunita di partecıpare»/0. (1 significa un ’ O-
melia breve che 11  C conNnsIiste nella possibilitä di approfondire, 1n modo CO11-

tinuato, determinato libro della Sacra Scrittura/1.

22 Matrımoni e funeralı
(‚Osclente della prass], ı] Direttorio0 61 sofferma due imoment]1 liturgici part1co-

larmente delicati: la celebrazione de] matrımonı de]l unerali. Le tendenze 10  — SOL10

infatti incoragglantı: da lato, l’aspetto CONSUMISt1CO distratto che SOVTASTAa la 1*1-
flessione sulla Parola di Dio/2, dall’altro la mest1z1a d ı] dolore 110 che rischiano
d distogliere l’attenzione dallo SPIrtO pasquale de]l imorire erist1ano/>. In entrambi
CAS] infatti, ı] rischio d allontanare l’attenzione dalla Parola di DIio di concentrarla

G5 51 ene le narole A Benedetto AVI SPECSSO ricordate: «All’inizio dell’essere eristl1ano L10: c €  O
ULla decisione et1lca ULla grande idea, bensi l’incontro C ()I11 avvenımento, C ()I11 ULla Persona, che da
alla 1ta Ofzzonte C O)1I1 C10 la direzione decisiva>» ( BENEDETTO AVIU, Lettera enciclica Deus
CAYILAS EST, dieembre ZU05, AAS 2006 | L, 217)

09 «Non 1 trascurı anche durante la sett1mana nelle Messe (LAHE bopulo, quando hossibile, A offrire brevi
riflessioni, appropriate alla situazlone, PEI alutare tedeli ad accogliere rendere econda la Parola
ascoltata>» (VD 59)
D)ivettorio, 108

71 Direttorio0 apPaTe molto derise nel richiamare sacerdoti alla scelta delle etture: harticolarmente
addove V1 S()L110O delle celebrazion! In memaor1a dei Ssantı: <} sacerdote che celehra C ()I11 la bartecipaziıone
de] bopolo EVE anzıtutto breoccuparsı de] ene spirituale dei fedeli, evitando A imporre loro propri
oustl. Soprattutto cerchi A L10: LTOppO SPCSSO MOotIvo sutficiente le etture aASSCONATEC
PEI singoli 10rn Aa] Lezlonar1o erlale: la Chiesa, infatti, desidera che offerta al tedeli ULla

DIu abbondante della Parola A DIio> 83)
{2 11 significato sacramentale de] Matrimon10 L1°  - 1 riferisce solo breterito salvifico, rivolto anche

OMENTO eonclusivo della vicenda 11Lalla COSMICA. Pur essendo ULla realtä LErFESLIE, CertamentTte
limitata al OMENTLO FESCNLE, l Matrimon10 pbrolettato nella metastorIla, OVEe S1101 mferimenti
ultimi> (F (LANGELOST, Matrimonto, In DdO, 205-915, qu1 913)

73 Per apbprofondire: SAPORI (ed.  \ 1 5401 vyaft. Per HÜa celehraztione CYISEIANG Aelle esegqute. I
Aella Settimand di Studto dell’Associazione Professort dr Liturgtia ASSISE D7 ‚g0St0-1 settembre

KRoma ZU07: [ AMERI (ed  \ H YIFO Aelle esegqute. Celehrare DIDEFE j} IS TEeYO Adella5 KRoma
2015
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liturgico il Lezionario consente quindi una maggiore conoscenza di Cristo: l’omileta 
è al servizio di questo incontro68.

2.2.6. «Altre occasioni»

Il Direttorio omiletico sottolinea l’importanza della partecipazione alla Messa 
quotidiana. Essa consente un alimento costante nell’Eucaristia e nella Parola di Dio, 
che comunque va affrontata con una breve omelia69. È infatti ricordato che la Messa 
feriale «dovrebbe essere celebrata in maniera tale che quanti hanno responsabilità 
familiari e di lavoro possano avere l’opportunità di partecipare»70. Ciò significa un’o-
melia breve – che comunque consiste nella possibilità di approfondire, in modo con-
tinuato, un determinato libro della Sacra Scrittura71. 

2.2.7. Matrimoni e funerali

Cosciente della prassi, il Direttorio si sofferma su due momenti liturgici partico-
larmente delicati: la celebrazione dei matrimoni e dei funerali. Le tendenze non sono 
infatti incoraggianti: da un lato, l’aspetto consumistico e distratto che sovrasta la ri-
flessione sulla Parola di Dio72, dall’altro la mestizia ed il dolore umano che rischiano 
di distogliere l’attenzione dallo spirito pasquale del morire cristiano73. In entrambi i 
casi infatti, il rischio di allontanare l’attenzione dalla Parola di Dio e di concentrarla 

68	 Si prestano bene le parole di Benedetto XVI spesso ricordate: «All’inizio dell’essere cristiano non c’è 
una decisione etica o una grande idea, bensì l’incontro con un avvenimento, con una Persona, che dà 
alla vita un nuovo orizzonte e con ciò la direzione decisiva» (Benedetto XVI, Lettera enciclica Deus 
caritas est, 25 dicembre 2005, in AAS 98 [2006] n. 1, 217).

69	 «Non si trascuri anche durante la settimana nelle Messe cum populo, quando è possibile, di offrire brevi 
riflessioni, appropriate alla situazione, per aiutare i fedeli ad accogliere e rendere feconda la Parola 
ascoltata» (VD 59).

70	 Direttorio, 108.
71	 Il Direttorio appare molto decise nel richiamare i sacerdoti alla scelta delle letture: particolarmente 

laddove vi sono delle celebrazioni in memoria dei santi: «il sacerdote che celebra con la partecipazione 
del popolo deve anzitutto preoccuparsi del bene spirituale dei fedeli, evitando di imporre loro i propri 
gusti. Soprattutto cerchi di non omettere troppo spesso e senza motivo sufficiente le letture assegnate 
per i singoli giorni dal Lezionario feriale: la Chiesa, infatti, desidera che venga offerta ai fedeli una 
mensa più abbondante della Parola di Dio» (OLM 83).

72	 «Il significato sacramentale del Matrimonio non si riferisce solo al preterito salvifico, ma è rivolto anche 
al momento conclusivo della vicenda umana e cosmica. Pur essendo una realtà terrestre, certamente 
limitata al momento presente, il Matrimonio è proiettato nella metastoria, dove trova i suoi riferimenti 
ultimi» (F. Cangelosi, Matrimonio, in DdO, 905-913, qui 913).

73	 Per approfondire: E. Sapori (ed.), La morte e i suoi riti. Per una celebrazione cristiana delle esequie. Atti 
della XXXIV Settimana di Studio dell’Associazione Professori di Liturgia (Assisi 27 agosto-1° settembre 
2006), Roma 2007; A. Lameri (ed.), Il rito delle esequie. Celebrare e vivere il mistero della morte, Roma 
2013.
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sugli sposI1 s11] defunto molto srande. Anche 1n QqUESTO ı] Direttorio offre l’oppor-
tunıta DCI rticondurre ’omelia s {  ( SEr V1Z1O°‘ 10  — V’esaltazione delle DEISONC, bens] 1a
riflessione sulla Parola di Dio La Chiesa deve vegliare sulle celebrazioni liturgiche: 61 Artıcol|diano DCL che S12 ambito ecclesiale, ignorando 1a nasclıta di VUOWV forme di
cerimonl1a di cCOomMmM1Ato Operate 1n modo secolarizzato indipendente, che 61 distan-
z1an0 dalla liturgia ınebre. I} rischio quindi cOost1tulto da segulre mode
che porterebbero acl una secolarizzazione fuorviante. persino dell’omelia.

L’Appendice P’omelia ı] Catechismo della Chiesa Cattolica
Una delle novıta apportate Direttorio 1a DVLIMA appendice. In RNa SO110 indi-

catl tferiment] delle varle celebrazioni dell’anno liturgico rispetto (L 51 Lratta
di u12  ® STITUMENTO importante, ı] quale di mAantfenere Direttorio0 (G)183{° rite-
tmento 110  - solamente quale documento formativo da leggersi una volta
DCI Pu:  O sembrare tuttavıa STFTANO rispetto alle indicazion]1 de]l due pontefici che
l’hanno l’uno ideato l’altro promulgato: rnbadito che ’omelia 10  — S12
ENTO OPPOrTUNOG DCI 1a catechesi74. peroö CArattere essenzlale quello catechetico
ed esortat1vo. Non solo: l’appendice ricorda infatt] che 61 tratta di FECUPDPCIAIC fon
dament]i dottrinali della omelia: quindi 10  — fare catechismo, quanto fondare Ia
bredicazione”). 51 tratta d asPeELLO tondamentale che 61 inserisce nel desiderio di
ormare ı] Popolo di Dio nutrendolo CO  — 1a Parola.

L’Appendice IL Fonti ecclesiali post-conciliari yillevantiı
sulla predicazione76

La seconda appendice, NnetLamente DIU breve, DULC d aluto DCI l’approfondi-
ENTO di quanto CSDOSTO nella prima sez10ne. SONO esplicitati documenti magıster1a-
I che hanno affrontato ı] tema dell’omelia negli ultimi annı].

74 Cir. (JIOVAN I PAOLO 1L, Lettera Apostolica Dies Domini (3 mMagg10 1998), AAS 1998) {38-1539:
L3 /: tuttavia 1 N: ENLE, DEILANTLO, lo catechetico d esortatiıvo dell’omelia SCa 46)

75 Ricorda fat l LMrettori0: «Ulna harticolare breoccupazlone CUu1 1 data SPECSSO CC negli annı
SU1CCESSIVI al Coneilio Vatlcano 1L, In harticolar modoa nel Sinodi dei Vescovl1, legata alla necessita A
magglo0re dot r'1na nella bredicazione., Catechismo della Chiesa Cattolica rappresenta, al riguardo,

tsorsa davvero utile ET V’omile A, importante che S14 In modoa contorme allo
dell’omelia>» (Direttorio, 157) Un simile contributo C114 O14 offerto C011 Catechismo Komano,
guldato daji Padri de] Coneilio A Irento.
Non che la (‚hlesa L1°  - abbia riflettu sull’omelia brima de] Vatlcano 11 C1 1 coNcentrat] SU1 OCU-
ment]1 bost-conciliari pluttosto MOotIvo della tcerca A linguaggio DIU comprensibile. «Ne 1
S14 rMuscıit1ı TOvare nel finale torma cCONvenlente A linguaggi0 ecclesiastico ET ’uomo che STAa
fuor1 della Chiesa Droblema che tmane aperLo, Ma O14 l solo tentatıvo A raggiungerlo dev’essere
considerato COINEC fatto importan COINEC svolta nell’attivitä de] MagIistero ecclesiastico>»
KATZINGER, Probhlemi vicultatt del Concilio VaLlticCano H, Bresc1la 1967, 120-121)
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sugli sposi o sul defunto è molto grande. Anche in questo il Direttorio offre l’oppor-
tunità per ricondurre l’omelia al suo servizio: non l’esaltazione delle persone, bensì la 
riflessione sulla Parola di Dio. La Chiesa deve vegliare sulle celebrazioni liturgiche: si 
diano per scontato che sia ambito ecclesiale, ignorando la nascita di nuove forme di 
cerimonia e di commiato operate in modo secolarizzato e indipendente, che si distan-
ziano dalla liturgia funebre. Il rischio è quindi costituito da seguire mode o proposte 
che porterebbero ad una secolarizzazione fuorviante… persino dell’omelia.

2.3. L’Appendice I: L’omelia e il Catechismo della Chiesa Cattolica

Una delle novità apportate dal Direttorio è la prima appendice. In essa sono indi-
cati i riferimenti delle varie celebrazioni dell’anno liturgico rispetto al CCC. Si tratta 
di uno strumento importante, il quale permette di mantenere il Direttorio come rife-
rimento costante e non solamente quale documento formativo da leggersi una volta 
per tutte. Può sembrare tuttavia strano rispetto alle indicazioni dei due pontefici che 
l’hanno l’uno ideato e l’altro promulgato: è stato ribadito che l’omelia non sia mo-
mento opportuno per la catechesi74. È però carattere essenziale quello catechetico 
ed esortativo. Non solo: l’appendice ricorda infatti che si tratta di recuperare i fon-
damenti dottrinali della omelia: quindi non tanto fare catechismo, quanto fondare la 
predicazione75. Si tratta di un aspetto fondamentale e che si inserisce nel desiderio di 
formare il Popolo di Dio nutrendolo con la Parola. 

2.4. L’Appendice II: Fonti ecclesiali post-conciliari rilevanti 
sulla predicazione76

La seconda appendice, nettamente più breve, è pure di aiuto per l’approfondi-
mento di quanto esposto nella prima sezione. Sono esplicitati i documenti magisteria-
li che hanno affrontato il tema dell’omelia negli ultimi anni.

74	 Cfr. Giovanni Paolo II, Lettera Apostolica Dies Domini (31 maggio 1998), in AAS 90 (1998) 738-739; 
EG 137; tuttavia si tenga presente, pertanto, lo scopo catechetico ed esortativo dell’omelia (SCa 46).

75	 Ricorda infatti il Direttorio: «Una particolare preoccupazione a cui si è data spesso voce negli anni 
successivi al Concilio Vaticano II, in particolar modo nei Sinodi dei Vescovi, è legata alla necessità di 
maggiore dottrina nella predicazione. Il Catechismo della Chiesa Cattolica rappresenta, al riguardo, 
una risorsa davvero utile per l’omileta, ma è importante che sia usato in modo conforme allo scopo 
dell’omelia» (Direttorio, 157). Un simile contributo era stato già offerto con il Catechismo Romano, 
guidato dai Padri del Concilio di Trento.

76	 Non che la Chiesa non abbia riflettuto sull’omelia prima del Vaticano II: ci si è concentrati sui docu-
menti post-conciliari piuttosto a motivo della ricerca di un nuovo linguaggio più comprensibile. «Se si 
sia riusciti a trovare nel testo finale una forma conveniente di linguaggio ecclesiastico per l’uomo che sta 
fuori della Chiesa è un problema che rimane aperto. Ma già il solo tentativo di raggiungerlo dev’essere 
considerato come un fatto importante e come una svolta nell’attività del Magistero ecclesiastico» (J. 
Ratzinger, Problemi e risultati del Concilio Vaticano II, Brescia 1967, 120-121).
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Una necessıta che aDTC UOWV: strade

ODTLUN7 I} Direttorio tveste 11 ombra di dubbio valido contributo alla SCLEHZA OMM1-
letica. Questa 61 OM riflessione teor1co-pratica: evidente quindi che abbia
nella “{l Aatura 11112  ® cshbocco pratico. OS1 DCI ı] Direttori0, che nelle “{ 1C due Se71011
dapprima definisce l’omelia, 1n secondo IMOMEeNTLO 61 sofferma sull’attuazione de]l
PrnC1Ip1 prima presentatl. Qul di segulto, 61 intende riflettere alcuni aspett1 rilevan-
t1 emers]1 dall’esposizione di QqUESTO VUOVO documento magisteriale.

5.1 Benedetto XVI Francesco: due risposte unıte a} medesimo problema
L/’esigenza de] Direttorio0 CTa da Papa Benedetto, che VV colto le

suggest10nN1 de]l Padri sinodali, proponendo esplicitamente 1a redazione di docu-
ENTO 1n tal senso//. La preoccupazlone CTa quindi sentita 914 dal Papa emerI1to, che
VV quindi dato ı] vıa al lavori, suggerendo ı] rferimento al fondamenti della fede
Dopo la rtinuncla al mMinistero petr1no, l’intento 110  - tmasto disatteso: Papa Tan-

ha DULC sottolineato l’esigenza d riflettere s11] problema, lo VV 914 fatto
amplamente nell’Esortazione Apostolica Evangeli Gzaudıium. La STESSAa importanza
data tema lasclava DIC che 1a questlone dell’omelia fosse 914 affron-
Lara tuttavla, Direttorio ha TOVATLO 3084  C Spazlo. Änzi, ha colto le suggest10nN1
d entrambi Papı ı] documento equilibrio tra MNferiment] Benedetto
AXAVI quanto Francesco. Ne quindi contributo che 110  - soffre della
OV: sensibilitä pastorale di Papa Francesco: anzl, CINCISC un s1ntonla csebbene
provenilente da profili diversi.

Non tecniche,
I} Direttorio richiama al problema della predicazione 10  — ftornendo UOWV! teC-

niche soluzion] DCI migliorare V’efficacia delle omelie. Sottolinea p1uttosto 1a 111411-

di ftondamento catechetico di contenut1 di fede SPCSSO Invece C1 61 aVvVlicına al
problema delle omelie trattandolo solamente ivello strateg1Co DCI rendere 1a predi-
Cazlone un’altra cCOomMuUNlLCAZIONE di CArattere pubblicitario/8. La risposta de] Diretto-
10 chiara: bisogna Innanzıtutto ri1scoprire 1a Aatura dell’omelia il s {  ( legame CO  —

1a liturgia, s { 1  ( CArattere esortativo, S1101 fondament] teologici) d inserirla pOo1 nel

ff

«T/omelia L1°  - DUO E SCIC IDERE  - spettacolo A intrattenimento, HOL risponde alla logica delle MSOrse
diatiche, Eeve are fervore sienificato alla celebrazione. SELICIE peculiare, dal OMENTLO che
1 LFattia A ULla bredicazione dentro la COrnNıcEe A ULla celehrazione liturgica>» 138)
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3. Una necessità che apre a nuove strade

Il Direttorio riveste senza ombra di dubbio un valido contributo alla scienza omi-
letica. Questa si presenta come riflessione teorico-pratica: è evidente quindi che abbia 
nella sua natura uno sbocco pratico. Così è per il Direttorio, che nelle sue due sezioni 
dapprima definisce l’omelia, in un secondo momento si sofferma sull’attuazione dei 
principi prima presentati. Qui di seguito, si intende riflettere su alcuni aspetti rilevan-
ti emersi dall’esposizione di questo nuovo documento magisteriale.

3.1. Benedetto XVI e Francesco: due risposte unite al medesimo problema

L’esigenza del Direttorio era stata espressa da Papa Benedetto, che aveva colto le 
suggestioni dei Padri sinodali, proponendo esplicitamente la redazione di un docu-
mento in tal senso77. La preoccupazione era quindi sentita già dal Papa emerito, che 
aveva quindi dato il via ai lavori, suggerendo il riferimento ai fondamenti della fede. 
Dopo la rinuncia al ministero petrino, l’intento non è rimasto disatteso: Papa Fran-
cesco ha pure sottolineato l’esigenza di riflettere sul problema, e lo aveva già fatto 
ampiamente nell’Esortazione Apostolica Evangelii Gaudium. La stessa importanza 
data al tema lasciava presupporre che la questione dell’omelia fosse già stata affron-
tata: tuttavia, il Direttorio ha trovato comunque spazio. Anzi, ha colto le suggestioni 
di entrambi i Papi: il documento presenta un equilibrio tra i riferimenti a Benedetto 
XVI quanto a Francesco. Ne consegue quindi un contributo che non soffre della 
nuova sensibilità pastorale di Papa Francesco: anzi, ne emerge una sintonia sebbene 
proveniente da profili diversi.

3.2. Non nuove tecniche, ma sostanza

Il Direttorio richiama al problema della predicazione non fornendo nuove tec-
niche o soluzioni per migliorare l’efficacia delle omelie. Sottolinea piuttosto la man-
canza di fondamento catechetico e di contenuti di fede: spesso invece ci si avvicina al 
problema delle omelie trattandolo solamente a livello strategico per rendere la predi-
cazione un’altra comunicazione di carattere pubblicitario78. La risposta del Diretto-
rio è chiara: bisogna innanzitutto riscoprire la natura dell’omelia (il suo legame con 
la liturgia, il suo carattere esortativo, i suoi fondamenti teologici) ed inserirla poi nel 

77	 VD 60.
78	 «L’omelia non può essere uno spettacolo di intrattenimento, non risponde alla logica delle risorse me-

diatiche, ma deve dare fervore e significato alla celebrazione. È un genere peculiare, dal momento che 
si tratta di una predicazione dentro la cornice di una celebrazione liturgica» (EG 138).
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INdi CAMMUINO eccClesiale che guldato Innanzıtutto dalla Parola di Dio/?
Le CALCENZC SO110 esplicitate SPCSSO da]l Padıri sinodaliji S12 Papa Benedetto che
Papa Francesco hanno manifestato 1a propria preoccupazlone pastorale 1n QquUESTO Artıcol|C150 Che l’attenzione S12 da rivolgere al fondamenti dell’omelia CINCISC anche da

dato: nella prima sezl1one 61 parla della brebparazıone, 10  — dell’attuazione. 51 riflette
quanto S12 importante 1a PNG di quel MOomMentO Sullla preparazıone AVEVAULLO 914

riflettuto Papa Benedetto®0 Papa FrancescoS$!, nel Direttorio questa attenzl1o0ne
ALICOTLA DIU mmarcata In QqUESTO C1150, s1icuramente strument]1 pedagogici tecniche
comunNlcatıve DOSSONO alutare, 10  — rI1vestono la preoccupazlone ftondamentale de]l
Magistero: SPCSSO ’accusa 1a Chiesa quella di 10  — OSSCTEC al O CO temp1
della comunlicazloanNe. Direttori0, dal CANTLO SULO, replica sottolineando l’importanza
de]l contenut! della ftede

I! legame LO Parola di Dio
Non 61 DUO prescindere dalla Parola di Dio ’omelia 110  - INhersonale del

hredicatore. La edeltäa alla Sacra Scrittura essenzlale 110  - 61 DUO prescindere da
KT Nella presentazione riportato DIU riprese: COMDItO essenzlale dell’omi-
leta quello d esplicitare 1a de]l S5ignore nella vita di Ogn1 UOIMNO donna,
IHUNGUC 61 davantı alla propria esistenza. nel COMp1tO de]l predicatore quindi
mAantfenere V1VO CO  - 1a Parola ALr AavVersSsO 1a mecditazione 1a preghiera. In
QqUESTO 1150, ı] Direttorio0 tveste anche richiamo alla spiritualita de] predicatore:
S12 y () diacono, presbitero VESCOVO Solo ALr AavVersSsO ı] egli DUO
divenire annunclatore delle meraviglie di DIio nella storl1a 11  y richiamando alle
realta celest] alle quali Ogn1 ecrist1ano chlamato.

L’Omeliaga “OTHLE della Celebrazione euCAYIiStICA

L’omelia 10  — solamente IN SCYIEA nella Celebrazione eucarıstica. SSa
integrante, secondo quanto OD Ricordare quindi che spetta

11 messagg10 eristiano (speclalmente la bredicazione cristiana) ALLCOTA rilevante PEI le PDETISONEC de]
NOSITO tempo”r L1°  - lo ©, qual la Causar C100 1 riflette SIl messagg10 de] eristianesimo SteSSO ”» P
J ILLICH, “yrilevanza Ia VIIeDaANZa del HMESSAGTLO (YISTIANO DE Pamanita OG982, Bresc1la 1998, 75)

X{} «Der QUESTO minıstrı ordinati devono “preparare ACCUTFALAMENTE l’omelia, basandosi ULla '‘11-

adeguata della Sacra Scrittura » SCa 46): «Der QUESTLO C(OCCOIIC che bredicatori abbilano confidenza
assıduo C ()I11 1 breparıno ET ’omelia nella meditazione nella hreghiera,

affınche predichino C ()I11 CONVINZIONE bassıone>» (VD 59)
X] Papa Francesco dedica addirittura haragrafo quindici numerl 145-159) al LEeMmMAa: «(on molto affet.

desidero soffermarmı Iitinerarno A breparaziıone PEI ’omelia. (01318 indicazioni che PEI
alcuni apparıre Ovvle, rıtengo OppOrLUuNG suggerirle PEI ricordare la necessita A dedicare

brivilegiato QqUESTO Drez10s0 minıstero> 145)
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panorama di un cammino ecclesiale che è guidato innanzitutto dalla Parola di Dio79. 
Le carenze sono state esplicitate spesso dai Padri sinodali e sia Papa Benedetto che 
Papa Francesco hanno manifestato la propria preoccupazione pastorale in questo 
senso. Che l’attenzione sia da rivolgere ai fondamenti dell’omelia emerge anche da 
un dato: nella prima sezione si parla della preparazione, non dell’attuazione. Si riflette 
su quanto sia importante la base di quel momento. Sulla preparazione avevano già 
riflettuto Papa Benedetto80 e Papa Francesco81, nel Direttorio questa attenzione è 
ancora più marcata. In questo senso, sicuramente strumenti pedagogici e tecniche 
comunicative possono aiutare, ma non rivestono la preoccupazione fondamentale del 
Magistero: spesso l’accusa verso la Chiesa è quella di non essere al passo coi tempi 
della comunicazione. Il Direttorio, dal canto suo, replica sottolineando l’importanza 
dei contenuti della fede.

3.3. Il legame con la Parola di Dio

Non si può prescindere dalla Parola di Dio: l’omelia non è un tempo personale del 
predicatore. La fedeltà alla Sacra Scrittura è essenziale e non si può prescindere da 
essa. Nella presentazione è stato riportato a più riprese: compito essenziale dell’omi-
leta è quello di esplicitare la presenza del Signore nella vita di ogni uomo e donna, co-
munque si ponga davanti alla propria esistenza. È nel compito del predicatore quindi 
mantenere un vivo contatto con la Parola attraverso la meditazione e la preghiera. In 
questo senso, il Direttorio riveste anche un richiamo alla spiritualità del predicatore: 
sia esso diacono, presbitero o vescovo. Solo attraverso il rapporto costante egli può 
divenire annunciatore delle meraviglie di Dio nella storia umana, richiamando alle 
realtà celesti alle quali ogni cristiano è chiamato.

3.4. L’Omelia come parte della Celebrazione eucaristica

L’omelia non è solamente inserita nella Celebrazione eucaristica. Essa ne è parte 
integrante, secondo tutto quanto è stato espresso sopra. Ricordare quindi che spetta 

79	 «Il messaggio cristiano (specialmente la predicazione cristiana) è ancora rilevante per le persone del 
nostro tempo? E se non lo è, qual è la causa? E ciò si riflette sul messaggio del cristianesimo stesso?» (P. 
Tillich, L’irrilevanza e la rilevanza del messaggio cristiano per l’umanità oggi, Brescia 1998, 75).

80	 «Per questo i ministri ordinati devono “preparare accuratamente l’omelia, basandosi su una conoscen-
za adeguata della Sacra Scrittura”» (SCa 46); «Per questo occorre che i predicatori abbiano confidenza 
e contatto assiduo con il testo sacro;  si preparino per l’omelia nella meditazione e nella preghiera, 
affinché predichino con convinzione e passione» (VD 59).

81	 Papa Francesco dedica addirittura un paragrafo e quindici numeri (145-159) al tema: «Con molto affet-
to desidero soffermarmi a proporre un itinerario di preparazione per l’omelia. Sono indicazioni che per 
alcuni potranno apparire ovvie, ma ritengo opportuno suggerirle per ricordare la necessità di dedicare 
un tempo privilegiato a questo prezioso ministero» (EG 145).
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solamente ad mMinIsStro ordinato 10  — questlone d prassı] di convenlenza:‘: ı] [
rettor10 1n QqUESTO OCcCC4 delicato SOPprattutto DCT 1a consuetudine, 1n alcune
reg10n1 particolarmente, di affidare 1a predicazione liturgica de]l laicı. Non quest10-ODTLUN7 di magglore iminore preparazlone, ne di COMPETIENZE capacıta comunlicatlıve:
essendo della liturgia, ’omelia deve GSSCTEC condotta da mMinIsStro ordinato.
N] de] s { 1  ( mMinistero all’interno della Chiesa. In QqUESTO ene riprendere,
nel linguaggio COINUNEC ecclesiale, ermıine omelia: CONsSeNTE d dare ı] ruolo SE
nel s { 1  ( legame CO  — la liturgia rtimanda 1a predicazione tutt1 battezzati, (G)1R{5

COMpItO ftondamentale de]l DPropri0 Vivere eristianamente.

yiteriment! a} 0080

La delle due appendici s1icuramente contributo VUOVO ed 1ImMpoOr-
SOpPrattutto 1a prima significativa. La tabella de]l Mferiment] al Catechismo DCT

1a preparazlione dell’omelia intende GSSCTEC u11  ® SETUMeEeNT: valido che CONsSeNTE due
considerazion] ftondamentaliji. Da lato, 1a Chiesa prende cosclenza ulteriormente
dell’importanza della predicazione durante le Celebrazioni domenicali. Un 11UMNE-

impressionante di fedeli partec1pa 1n ı] mondoa all’Eucaristia. Un altrettanto
rilevante dato ı] UT O delle Messe che VENSONO celebrate, ed di CONSCSUCNZA
le omelie che VENSONO pronunclate. Le cent1inala d migliaia di omelie di ogn1 do
men1ica SO110 un opportunita CNOÖOTINLE DCT Vl’educazione de] fedeli. UOpportunita
anche responsabilita. L/’altro lato, ı] tferimento al .00 DCI evitare che l’aspetto
personale dell’omelia prevalga sull’annuncio de] 1stero erist1ano. Durante ’omelia
le caratteristiche DIU personali dell’omileta emergono®2: 61 tratta di un ricchezza,
anche di VV pericolo: la 1n ombra de] contenut! di fede ı] risalto delle
doti CALCENZE de]l predicatore. Richiamare riterimenti 0080 1n QUESTO anche
una risposta alla mobilita CONtEMPOrAaNECA, addove 61 prende cOosclenza delle utfate
condizion] soc1ali. La Chiesa di mondoa cammına insieme, ı] Direttorio 10  —

mortifica uniformando, contribuisce all’unita.

La considerazione dei Praenotanda dei libri liturgici
Non solamente 61 richiamano contenut1 de] (L DULC le indicazion!1 de]l varlı

libri liturgici SO110 puntualmente considerat]. Anche QqUESTO 61 comprende

«1 devono evitare omelie generiche d' che occultino la semplicitä della Parola A DIio0, COINEC

PUuIe inutili divagazlon! che rischlano A attırare l’attenzione Ul bredicatore bluttosto che al de]
messagg10 evangelico, Deve risultare chlaro al tedeli che C100 che STA al bredicatore
(Lristo, che EVE ESSCIC al CEeNLITO A Ogn1 omelia. Per QqUESTO C(OCCOIIC che bredicatori abbilano confiden-

assıduo C011 1 breparıno ET ’omelia nella meditazione ella preghiera,
affınche predichino C O)1I1 CONVINZIONE bassıone>» (VD 60)
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solamente ad un ministro ordinato non è questione di prassi o di convenienza: il Di-
rettorio in questo tocca un punto delicato soprattutto per la consuetudine, in alcune 
regioni particolarmente, di affidare la predicazione liturgica a dei laici. Non è questio-
ne di maggiore o minore preparazione, né di competenze o capacità comunicative: 
essendo parte della liturgia, l’omelia deve essere condotta da un ministro ordinato. 
Essa è parte del suo ministero all’interno della Chiesa. In questo è bene riprendere, 
nel linguaggio comune ecclesiale, il termine omelia: consente di dare il ruolo a sé – 
nel suo legame con la liturgia – e rimanda la predicazione a tutti i battezzati, come 
compito fondamentale del proprio vivere cristianamente.

3.5. I riferimenti al CCC

La presenza delle due appendici è sicuramente un contributo nuovo ed impor-
tante, soprattutto la prima è significativa. La tabella dei riferimenti al Catechismo per 
la preparazione dell’omelia intende essere uno strumento valido che consente due 
considerazioni fondamentali. Da un lato, la Chiesa prende coscienza ulteriormente 
dell’importanza della predicazione durante le Celebrazioni domenicali. Un nume-
ro impressionante di fedeli partecipa in tutto il mondo all’Eucaristia. Un altrettanto 
rilevante dato è il numero delle Messe che vengono celebrate, ed di conseguenza 
le omelie che vengono pronunciate. Le centinaia di migliaia di omelie di ogni do-
menica sono un’opportunità enorme per l’educazione dei fedeli. Opportunità ma 
anche responsabilità. L’altro lato, il riferimento al CCC è per evitare che l’aspetto 
personale dell’omelia prevalga sull’annuncio del Mistero cristiano. Durante l’omelia 
le caratteristiche più personali dell’omileta emergono82: si tratta di una ricchezza, ma 
anche di un grave pericolo: la messa in ombra dei contenuti di fede e il risalto delle 
doti – o carenze – del predicatore. Richiamare i riferimenti al CCC in questo è anche 
una risposta alla mobilità contemporanea, laddove si prende coscienza delle mutate 
condizioni sociali. La Chiesa di tutto il mondo cammina insieme, il Direttorio non 
mortifica uniformando, ma contribuisce all’unità. 

3.6. La considerazione dei Praenotanda e dei libri liturgici

Non solamente si richiamano i contenuti del CCC: pure le indicazioni dei vari 
libri liturgici sono puntualmente considerati. Anche su questo punto si comprende 

82	 «Si devono evitare omelie generiche ed astratte, che occultino la semplicità della Parola di Dio, come 
pure inutili divagazioni che rischiano di attirare l’attenzione sul predicatore piuttosto che al cuore del 
messaggio evangelico. Deve risultare chiaro ai fedeli che ciò che sta a cuore al predicatore è mostrare 
Cristo, che deve essere al centro di ogni omelia. Per questo occorre che i predicatori abbiano confiden-
za e contatto assiduo con il testo sacro; si preparino per l’omelia nella meditazione e nella preghiera, 
affinché predichino con convinzione e passione» (VD 60).
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ı] CArattere divulgativo de] documento, che DONC 1n evidenza alcune rubriche 1n -
dicazion]i che SPCSSO Frestano ignorate. Richiamarle 1n alcun] inoment] particoları
CO  - specifici rferiment]i CONSECENTE di situarlı 1n una logica sacramentale teologica, Artıcol|addove predicatore 10  — padrone ne della Parola ne della Liturgla: ministro,

le quali propriamente al SEr V1IZIO.
ermine di questa presentazıone de] Direttori0, OppOrIuNO ricordare che

OM ogn1 documento magisteriale, alla teorl1a deve segulre 1a pratıca. La Chiesa ha
offerto tale importante contributo DCI favorire d alutare predicatori: I 61 richiama
alla orandezza de] Proprio ministero, suggerendo piste che valorizzano, 10  — um1-
liano, ı] Propri0 ruolo all’interno della Chiesa. documento che 61 1n

IMOMEeNTLO particolare d secolarizzazione di indifferenza religiosa, anche di
forte pressione comunicatıva. I} Direttorio s1icuramente de]l limiti®, tuttavıa

da considerare positivamente nel richiami suespostl. SSO 10  — esqaurlisce ne limita
ı] COMpItO di chi ochiamato tenere ’omelia: lo rtinforza offrendo stimaolji tMferi-
ment]1 validi IMOMEeNTLO StOr1CO importante: 110  - evangelico viverlo nel timore,
pluttosto da affrontare CO  — entus1asmo COragg10. Direttori0, 1n QqueESTO, offre 1a
possibilitä di CEICATE linguaggio che 10  — S12 solamente comprensibile all’uomo di
0gg1. Ma che S12 anche SOPrattiutto edificante significativo DCI 1a propria vlita. S1 1n -
tende quindi terminare riprendendo 1a domanda de] titolo: GTA veramente necessarla
1a pubblicazione di QquUESTO documento? Sembra di rispondere chiare ettere
«S1i'>: lo AVEVAULLO Caplto Padri sinodali, Papa Benedetto, Papa Francesco. Ed OTA,
STA al diaconi, al presbiteri al VEeSCOVI] lasciare che questTe indicazion]1 pOortino frutti.
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191191

Emanuele Di Marco

A
rticoli

il carattere divulgativo del documento, che pone in evidenza alcune rubriche o in-
dicazioni che spesso restano ignorate. Richiamarle in alcuni momenti particolari e 
con specifici riferimenti consente di situarli in una logica sacramentale e teologica, 
laddove il predicatore non è padrone né della Parola né della Liturgia: ne è ministro, 
verso le quali è propriamente al servizio. 

Al termine di questa presentazione del Direttorio, è opportuno ricordare che 
come ogni documento magisteriale, alla teoria deve seguire la pratica. La Chiesa ha 
offerto tale importante contributo per favorire ed aiutare i predicatori: li si richiama 
alla grandezza del proprio ministero, suggerendo piste che valorizzano, e non umi-
liano, il proprio ruolo all’interno della Chiesa. È un documento che si presenta in 
un momento particolare di secolarizzazione e di indifferenza religiosa, ma anche di 
forte pressione comunicativa. Il Direttorio presenta sicuramente dei limiti83, tuttavia 
è da considerare positivamente nei richiami suesposti. Esso non esaurisce né limita 
il compito di chi è chiamato a tenere l’omelia: lo rinforza offrendo stimoli e riferi-
menti validi. Il momento storico è importante: non è evangelico viverlo nel timore, 
piuttosto è da affrontare con entusiasmo e coraggio. Il Direttorio, in questo, offre la 
possibilità di cercare un linguaggio che non sia solamente comprensibile all’uomo di 
oggi. Ma che sia anche e soprattutto edificante e significativo per la propria vita. Si in-
tende quindi terminare riprendendo la domanda del titolo: era veramente necessaria 
la pubblicazione di questo documento? Sembra di poter rispondere a chiare lettere 
«sì!»: lo avevano capito i Padri sinodali, Papa Benedetto, Papa Francesco. Ed ora, 
sta ai diaconi, ai presbiteri e ai vescovi lasciare che queste indicazioni portino frutti.
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83	 Al momento non vi sono riferimenti agli altri cicli di letture – legati ad altri riti (ambrosiano, ad esem-
pio); non si tratta inoltre il problema delle diverse fasce di età.



Direttforo OMHEHCO" U NECessita?

FRANC Esortazione AÄpostolica Evangeli Gaudium, In AAS 105 2013
FRANC IHCcOnFrO CO 77 Clero, DEYSONE d7 FA COMSACYALFG membDri di consigli pastorali, („at

tedrale al San Rufino In AÄssisl, ottobre 2015, In AAS 105 2013 SuHI-S94ODTLUN7
IOVA NL 'AOLO 1L, (‚ostituzione AÄpostolica Fideri Depositum, In AAS S{ 1992 45 /-461
IOVA NL 'AOLO 1L, Esortazione AÄpostolica Post-Sinodale Pastores Dabo Vobis,

1L992, In AAS 1992), 65/7-804
IOVA NL 'AOLO LL, Lettera AÄpostolica Drzes Domint, 51 mMagg10 1995, In AAS 1998 {15

766
(Ordinamento Generale del essale KOmMAano, (..ıtta del Vaticano 1985
()rdinario Adelle Letture della MesSd, (..ıtta del Vaticano 1951

PONTIFICIA (‚ OMMISSIONE BIBLICA, L/’interpretazione della Bibbia nella Chiesa, In 3/3 10-
5120

Bibliografia crıtica

v 4 L AannO [itur9iC0. Storid, teologia celebrazione, Milano 195858

BIANCHI, Dare alÜ Le feste CriStiane, Magnano 2005

BIANCHILI, Preghiera, In SODI IRIACCA, DIZIONAYIO d7 omiletica, Torino 2015, 1249-
1252

BISCONTIN, Predicare 0227 perche COÖFFTEC, Bresc1a 2001

BISCONTIN, L’omelia: ALILO d7 parola nel COMHMTESIO dellazione [iturgiCcd, In VIGANO (a
ura di}, Omelia: DYAaSSı SIAMNCA feconda opportunitdr, (..ıtta del Vaticano 2007, 49-/0)

(LOENEN, Predicazione, In (‚OENEN EYREUTHER IETENHARD, DIZIONMAYFIO dei
concett: hihlicı del N 4000 Testamento, Bologna 1976,
ENERO, T’omelia Adella celebrazione, In SEIV1IZIO della Parola 2 {() 1995 40-56

OENGA, La homilia: CIO sacramental de MADISLEVLO, In Phase 1976 5359-59)5

ORCE, La lectio divina nelPambiente ASCeLtico di San Gitrolamo, Bologna 1991

KOCH, MISterO del granello d7 SCHAdDE, Fondamenti del DENSIETO teologico d7 Benedetto AVT,
Torino 2012

‚AMERI (ed.), I7 rIEO delle esequte. Celebrare HDE YE 77 MISterO della IMOTLE, Roma 2015

‚ANZA, Essz alla Predicazione d7 (110M4 Z COMDEYTLIYONO (Lc In VIGANO (a ura di},
OQmelia: DYAaSSı SIAHMCA o feconda opportuntta”?, (..ıtta del Vaticano 2007/, 19-45

LEBRUN, L’homelie, vedevenue Cie (iturgique?, In La Maıson Dieu 1L// 1989 121-14 7

LODI, L’omelia della celebrazione, In Rivista al Pastorale Liturgica 155 1995 35-50

MAGNANI, Predica fa Parola I7 presbitero P’omelia, TeVIsSO 1992

192192

Il Direttorio omiletico: una necessità?

A
rt

ic
ol

i

Francesco, Esortazione Apostolica Evangelii Gaudium, in AAS 105 (2013) 1020-1137.

Francesco, Incontro con il Clero, persone di vita consacrata e membri di consigli pastorali, Cat-
tedrale di San Rufino in Assisi, 4 ottobre 2013, in AAS 105 (2013) 890-894.

Giovanni Paolo II, Costituzione Apostolica Fidei Depositum, in AAS 87 (1992) 457-461.

Giovanni Paolo II, Esortazione Apostolica Post-Sinodale Pastores Dabo Vobis, 20 marzo 
1992, in AAS 84 (1992), 657-804.

Giovanni Paolo II, Lettera Apostolica Dies Domini, 31 maggio 1998, in AAS 90 (1998) 713-
766.

Ordinamento Generale del Messale Romano, Città del Vaticano 1983.

Ordinario delle Letture della Messa, Città del Vaticano 1981.

Pontificia Commissione Biblica, L’interpretazione della Bibbia nella Chiesa, in EV 13/3110-
3120.

4.2. Bibliografia critica

AA.VV., L’anno liturgico. Storia, teologia e celebrazione, Milano 1988.

E. Bianchi, Dare senso al tempo. Le feste cristiane, Magnano 2003.

E. Bianchi, Preghiera, in M. Sodi – A. Triacca, Dizionario di omiletica, Torino 2013, 1249-
1252.

C. Biscontin, Predicare oggi: perché e come, Brescia 2001.

C. Biscontin, L’omelia: un atto di parola nel contesto dell’azione liturgica, in D. E. Viganò (a 
cura di), Omelia: prassi stanca o feconda opportunità?, Città del Vaticano 2007, 49-70.

L. Coenen, Predicazione, in L. Coenen – E. Beyreuther – H. Bietenhard, Dizionario dei 
concetti biblici del Nuovo Testamento, Bologna 1976, 1375-1383.

G. Genero, L’omelia è parte della celebrazione, in Servizio della Parola 270 (1995) 40-56.

J. A. Goenga, La homilía: acto sacramental y de magisterio, in Phase 16 (1976) 339-358.

D. Gorce, La lectio divina nell’ambiente ascetico di San Girolamo, Bologna 1991.

K. Koch, Il mistero del granello di senape. Fondamenti del pensiero teologico di Benedetto XVI, 
Torino 2012.

A. Lameri (ed.), Il rito delle esequie. Celebrare e vivere il mistero della morte, Roma 2013.

S. Lanza, Essi alla predicazione di Giona si convertirono (Lc 11,32), in D. E. Viganò (a cura di), 
Omelia: prassi stanca o feconda opportunità?, Città del Vaticano 2007, 19-48.

D. Lebrun, L’homélie, redevenue acte liturgique?, in La Maison Dieu 177 (1989) 121-147.

E. Lodi, L’omelia parte della celebrazione, in Rivista di Pastorale Liturgica 188 (1995) 35-50.

P. Magnani, Predica la Parola. Il presbitero e l’omelia, Treviso 1992.



FEmanuele [ arco

MAGRASSI, Bihbia preghierd, Milano 19/4

OIOLL, Predicare Milano 19582

OSSO, L’omelia, dellazione [iturgicd, In Rivista Liturgica 1987 177/7-154 Artıcol|
UOLO, Le feste sctppate. Kiscoprire 77 CYISEIANO delle festivitd, Milano 2012

TZINGER, Bilder der Hoffnung. Wanderungen 1 Kirchenjabhr, Freiburg In Br 199 /

TZINGER, Problemii visultati del Concilio Valtcano I 4 Bresc1ia 1967

TZINGER, Introduzione allo SDIViLO della [iturgid, ir It., Cinisello Balsamo 2001

IZZI, La scala d7 Giacobbe. Introduzione alla Lectio Divinad, Ässis! 1992

IGHETTI, SIOYr1A [iturgica, I) L AannO [iturgico. I7 Dreviario, 2) Milano 1969

RUSCONI, Vocabolarıo del del N 4000 Testamento, Bologna
‚APORI (ed.), La IMOYTLE S4401 vapı Per MLA celebrazione C(YISEIANG delle esequte. AÄAthttı del-
fa XX Settimand di WLLE dell’ Associazione Professori di Liturgia ÄSSISZ agosto-1”
settembDre Roma 2007

COLA, C’hr R Chiesa? mna chiave antropologica sacramentale DEr ’ecclesiologid, Bresc1ia
2005, 140-141

SODI, AÄAnno [iturgico. Ü OYdinarıio, In SODI IRIACCA, DIZIONAYFIO d7 omtletica,
Torino 2015, 59-66
SODI IRIACCA, Omelia, In SODI IRIACCA, DIZIONAYFIO d7 omtiletica, Torino 2015,

TILLICH, L’irrilevanza R Vilevanzd del MESSAZILO CYISEIANO DEr am antta Brescia 19958

IRIACCA, Omelia, In (JEVAERT (a ura di}), DIZIONAYIO d7 catechetica, eumann L986,
466-468

195193

Emanuele Di Marco

A
rticoli

M. Magrassi, Bibbia e preghiera, Milano 1974.

G. Moioli, Predicare oggi, Milano 1982.

D. Mosso, L’omelia, parte dell’azione liturgica, in Rivista Liturgica 74 (1987) 177-184.

M. Muolo, Le feste scippate. Riscoprire il senso cristiano delle festività, Milano 2012.

J. Ratzinger, Bilder der Hoffnung. Wanderungen im Kirchenjahr, Freiburg in Br. 1997.

J. Ratzinger, Problemi e risultati del Concilio Vaticano II, Brescia 1967.

J. Ratzinger, Introduzione allo spirito della liturgia, tr. it., Cinisello Balsamo 2001.

A. Rizzi, La scala di Giacobbe. Introduzione alla Lectio Divina, Assisi 1992.

M. Righetti, Storia liturgica, II, L’anno liturgico. Il breviario, 2, Milano 1969.

C. Rusconi, Vocabolario del greco del Nuovo Testamento, Bologna 20133.

E. Sapori (ed.), La morte e i suoi riti. Per una celebrazione cristiana delle esequie. Atti del-
la XXXIV Settimana di Studio dell’Associazione Professori di Liturgia (Assisi 27 agosto-1° 
settembre 2006), Roma 2007.

A. Scola, Chi è la Chiesa? Una chiave antropologica e sacramentale per l’ecclesiologia, Brescia 
2005, 140-141.

M. Sodi, Anno liturgico: tempo ordinario, in M. Sodi – A. Triacca, Dizionario di omiletica, 
Torino 2013, 59-66.

M. Sodi – A. Triacca, Omelia, in M. Sodi – A. Triacca, Dizionario di omiletica, Torino 2013, 
1013-1019.

P. Tillich, L’irrilevanza e la rilevanza del messaggio cristiano per l’umanità oggi, Brescia 1998.

A. M. Triacca, Omelia, in J. Gevaert (a cura di), Dizionario di catechetica, Leumann 1986, 
466-468.
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RıassuntoODTLUN7 L/’articolo Direttorio0 omiletico: una necessitar l’ultima pubblicazione
della (Longregazlione DCL ı] culto DCL sacrament!], pubblicato nel 2014 docu-
ENTO ON risposta alle richieste de]l Padri sinodalji che, nel Sinodo de]l Ve
SCOVI de] 2005 de] 2008, AVEVALLOÖO ı] problema dell’omelia della {{l DIC
parazlıone. Tanto Papa Benedetto AVI quanto Papa Francesco hanno Ins1ist1to nel
richiamare pastorI1 acl una preparaziıone fedele ser1a dl IMOMeEenNTO liturgico OS1
delicato ON ’omelia. Direttorio 10  — delle tecniche cCOMuUNILCA-
t1ve DCI rendere accattıvante l’omileta, pluttosto esplicita la A4Lura STESSAa della DIC
dicazione omiletica riconducendola al s { 1  ® OSSCTC della celebrazione liturgica.
I} legame CO  — la Parola di Dio quindi tondamentale la preparazlione deve OSSCTEC

svolta nella preghiera nella meditazione. La srande novıta tuttavıa riscontrabile
nel tferiment] cont1Inul (esplicitati DO1 1n un Appendice) Catechismo della Chiesa
Cattolica.

Abstract
The article entitled Direttorio0 omiletico: una necessitar (“ Prescriptions for SCTI -

inons” necessity”?) refers the IN OSLT Frecent publication of the (‚ ongregation for
Divine Worship AN: the Discipline of the Sacraments, which W AS published 1n 2014
This document 1s by the Synod Fathers who, during the 5yn
od of Bishops of 2005 an 2008, expressed particular interest CONCernNINS SCT1I1LONS

AN: their preparation. Both Pope Benedict AVI an Pope Francıs insist C1I1ICOUFL-

asıng the cClergy DPICDAIC this VE delicate liturgical action with the UEM OST C U-

FaCY AN: SerlousSNeEeSss. The Direttorio indicates NOLT much specific commuUunN1CAtTON
techniques make SCT1I1LONS 1NOÖOTE attractive, but explicitly indicates the intrinsiıc
AaLUTre of preaching SCT1I11LONS being integral part of liturgical celebration. Thus
the bond with the Word of God 1s fundamental AN: all preparatıion IMuSst be carried
OUuULT 1n DIaycCI AN: meditation. ( )ne particular Iinnovatıon 1s 1n the INanYy references
(made explicit 1n the AÄppendix) the Catechism of the Catholic Church.
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Riassunto

L’articolo Il Direttorio omiletico: una necessità? presenta l’ultima pubblicazione 
della Congregazione per il culto e per i sacramenti, pubblicato nel 2014. Il docu-
mento nasce come risposta alle richieste dei Padri sinodali che, nel Sinodo dei Ve-
scovi del 2005 e del 2008, avevano espresso il problema dell’omelia e della sua pre-
parazione. Tanto Papa Benedetto XVI quanto Papa Francesco hanno insistito nel 
richiamare i pastori ad una preparazione fedele e seria di un momento liturgico così 
delicato come è l’omelia. Il Direttorio presenta non tanto delle tecniche comunica-
tive per rendere accattivante l’omileta, piuttosto esplicita la natura stessa della pre-
dicazione omiletica riconducendola al suo essere parte della celebrazione liturgica. 
Il legame con la Parola di Dio è quindi fondamentale e la preparazione deve essere 
svolta nella preghiera e nella meditazione. La grande novità è tuttavia riscontrabile 
nei riferimenti continui (esplicitati poi in un’Appendice) al Catechismo della Chiesa 
Cattolica.

Abstract

The article entitled Il Direttorio omiletico: una necessità? (“Prescriptions for ser-
mons”: a necessity?) refers to the most recent publication of the Congregation for 
Divine Worship and the Discipline of the Sacraments, which was published in 2014. 
This document is a response to requests by the Synod Fathers who, during the Syn-
od of Bishops of 2005 and 2008, expressed a particular interest concerning sermons 
and their preparation. Both Pope Benedict XVI and Pope Francis insist on encour-
aging the clergy to prepare this very delicate liturgical action with the utmost accu-
racy and seriousness. The Direttorio indicates not so much specific communication 
techniques so to make sermons more attractive, but explicitly indicates the intrinsic 
nature of preaching sermons as being an integral part of liturgical celebration. Thus 
the bond with the Word of God is fundamental and all preparation must be carried 
out in prayer and meditation. One particular innovation is in the many references 
(made explicit in the Appendix) to the Catechism of the Catholic Church.
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Alcune riflession]! sul Direttorzio omialetico

Lorenzo ( antonı®“

SOnNOo alla redazione della «Rıvista Teologica di Lugano» DCI averm1 Invitato
alcuqe riflessioni aul Diyettorio Oomiletico partıre dalle discipline della

comunlicazloanNe. DCI un opportunitäa prez10sa DCL studiare che 10  —

VEVO letto, DCL riflettere di “ genere letterario” molto particolare. Natural-
entfe SAaDCVO che OS e un’omelia, (G)1R{5 fedele cattolico ho sentite molte: alcune
illuminanti, tre pessime, le DIU diceiamo 'OSs1 110  - memorabili (naturalmente
siudizio sulla m14 memeorla). Ma 1a prima volta che ho DOTULO dedicare de]l
riflettervi (G)183{° studioso d comunN1cCcAzZloNe.

Ho organızzato le riflession] che SCSUONO 1n una INCSSa, due paragrafı una

conclusione. Nella 584 discuterö dell’importanza de]l (ristianesimo della
Chiesa cattolica rispetto allo studio della cOomMuUN1CAZIONE alle Y{ 1 sclienze, ripren-
dendo alcun] aspett1 IM0 AVVISO particolarmente rlevantı rivelatori. Nel SUCCESSIVI
due paragrafı riflettero aul Diyettorio omiletico) da altrettanti punt! d vista/ascolto:
1a srande tradizione retorıica dell’antichitäa le Istruz1onı (G)183{° parlare presentI1 nel
capitolo sett1mo della Regola di s \411l Benedetto da Norcla.

Una breve conclusione 61 Occupera di ripercorrere ı] CAMMUINO svolto, di congeda-
chi legge di denunciare la poverta d QquUESTO rispetto al COMDItO aSsSCSNALO.
Ne quantoS “sSara solo una predica”, nel C11S50O deteriore de] termine, (G)1R{5

61 dice 1n inglese “sara (G)1R{5 VT predicato al convertit1”, lo siudicherä, D  Ö CO  —

indulgenza, ı] ettore.

Professore PTCESSO la Facoltä A Sclenze della Comunicazlione deIl’USI Unitversita della Sylzzera italia-
(Lugano, Sylizzera). (3 decano della Facoltä. Email lorenzo.cantoni@usi.ch.

L rifterimenti QUESTLO AL ALLLLO fatti riportando l A haragrafo Lra parentes1, ulterior! indi-
CAZLIONN.
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Alcune riflessioni sul Direttorio omiletico

Lorenzo Cantoni*

Sono grato alla redazione della «Rivista Teologica di Lugano» per avermi invitato 
a proporre alcune riflessioni sul Direttorio omiletico a partire dalle discipline della 
comunicazione. È stata per me un’opportunità preziosa per studiare un testo che non 
avevo letto, e per riflettere su di un “genere letterario” molto particolare. Natural-
mente sapevo che cos’è un’omelia, e come fedele cattolico ne ho sentite molte: alcune 
illuminanti, altre pessime, le più – diciamo così – non memorabili (naturalmente è un 
giudizio sulla mia memoria). Ma è la prima volta che ho potuto dedicare del tempo a 
riflettervi come studioso di comunicazione. 

Ho organizzato le riflessioni che seguono in una premessa, due paragrafi e una 
conclusione. Nella premessa discuterò dell’importanza del Cristianesimo e della 
Chiesa cattolica rispetto allo studio della comunicazione e alle sue scienze, ripren-
dendo alcuni aspetti a mio avviso particolarmente rilevanti e rivelatori. Nei successivi 
due paragrafi rifletterò sul Direttorio omiletico1 da altrettanti punti di vista/ascolto: 
la grande tradizione retorica dell’antichità e le istruzioni su come parlare presenti nel 
capitolo settimo della Regola di san Benedetto da Norcia.

Una breve conclusione si occuperà di ripercorrere il cammino svolto, di congeda-
re chi legge e di denunciare la povertà di questo testo rispetto al compito assegnato.

Se quanto segue “sarà solo una predica”, nel senso deteriore del termine, o – come 
si dice in inglese – “sarà come aver predicato ai convertiti”, lo giudicherà, spero con 
indulgenza, il lettore.

*	 Professore presso la Facoltà di Scienze della Comunicazione dell’USI – Università della Svizzera italia-
na (Lugano, Svizzera). Già decano della Facoltà. Email: lorenzo.cantoni@usi.ch.

1	 I riferimenti a questo testo saranno fatti riportando il n. di paragrafo tra parentesi, senza ulteriori indi-
cazioni.
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Premessa

ODTLUN7 Ev ÜPXT NV OVYOC 1a riflessione sulla capacıta d CONOSCOETIC d partecıpare 1a
CONOSCCNZAa di condividere CO  — altrı tale Drez10sO ÜE (CIO€ di COMMUNILCAFE) ha

ruolo ftondamentale nella riflessione della fede che l’intelletto. 51
trattia di aSPeETtLO Dropri0 alla tradizione ebraico-cristiana: «QÖuando 61 SCUOTE
setaCcCI10 Frestano rifiuti: OS1 quando VUOINO discute, appalono ditetti.
vVasl de]l ceramısta I OV. 1a fornace, OS1 ı] modo di ragionare ı] banco
d OV. DCI UOINO frutto dimostra (G)1R{5 coltivato l’albero, OS1 1a parola
rivela penster1 de] UOTE Non lodare L1ESSUNOÖO prima che abbia parlato, poiche
questa 1a OV. degli uom1n1> (G)1R{5 insegna ı] Siracide Un asPeELLO che 61
ben armOon1zzato CO  — 1a riflessione Alosofica C  » che vedeva nell’essere 11O u12  ®

CDOV AOVIKOV?2: OSSCTC vivente dotato di ragione parola. Una parola, (G)1R{5 precisa
Aristotele ne] proem10 della Politica, 110  - solo idonea esprimere ı] placere ı] dolo
_' SOPrattiutto ı] ene ı] male, ı] S1UStO l’ingiusto?.

I} modello della DEISONA completa, rluscıita, OM DE hOonus dicendzheritus“
ben integrato nella riflessione cristiana, 'OSs1 da GSSCTEC rlpreso, DCL esempI10, nelle

ISELUZIOND di Cassiodoro, AUTLOTE che termıinera 1a propria vita lunga QUAN-
econda CO  - 1a redazione di De Orthographia.
Del CSTO, (GreS VV insegnato che ı] discorso, 1a Comunl1cazlonNe, 61 radica nella

profonditäa della DEISONA, nel s { 1  ( UOTE abundantia COrdzıs loquitur che «1n
PNG alle Ltue parole Saral siustificato 1n PNG alle Ltue parole Saral condannato>»®. I}
S1UStO DOL1, insegna 1a Bibbia 1n DIU punt], «VIvra DCI 1a “{l f€d€>> (Ab 2>> Rm 1,17;
(Gal 5,11 10,38), DCI 1a {{l cCapacıta di ascolto alla parola d Dio7

Cir., Aa ULla brospettiva bedagogico-comunicativ. (LANTONI, (OOV AOYVIKOV. I7 HEINEYAKLO Ya
COPIUMHNICAZIONE ed educazione, /OCCATELLI (‚ANTONI (a CULA di), MAGGLON olorta di Dio, anche
soctale ScCHELI IM dr (t0DANNi (‚antont1 nel XS ZO SEIANLTESIIO compleanno, Sl1iena ZU08, 55-68
Cir., sulla lingua COINEC brototipo de] ene COIHNULC, (LANTONI, (L OPIPAIUNICALION and (L OMIPION Cr00d,

Philosophical News 2013) 62-66 ' barzialmente modificato integrato, AapParso anche
italiano: (LANTONI, (LOPUNICAZIONE CHE LO , In (rstlanıtäa 5/5 2014) 39-45
MARCO F ARBIO (JUINTILIANO, Tastitutio OFatorid, A,
(LASSIODORO, Le IS ZIONE, CULIA A Donnini, KRoma 2001

«Prendete albero buono, anche l [ 10 frutto sara buono. Prendete albero Cattıvo, anche l [ 10
frutto Sara CattLvo: frutto infatt! 1 COLLOSCE "'albero. KHazza A vipere, COINEC pOTETE 1re COSC buone,
VOo1 che s1ete cattiv1iı? La bocca infatt! esprime C100 che sovrabbonda. Mölelnale buono dal [ 10
10(818] LEeESOTO LTAae tuor COSEC buone, menftftre ’uomo Catt1vo Aa] [ 10 Catt1vo LESOTO LIae ftuor1 COSC cattive.
Ma 10 V1 1C0 A Ogn1 parola Ala che oli L10MINI diranno, dovranno rendere nel O107N0 de]
giudizio; infatt! A4SE alle LUE narole Saral oiustificato In A4SE alle LUE narole Saral condannato>»
2,33-37)
51 LFratia A ascolto fiducioso, A ob-audire, A un’obbedienza ctr. 1,2; 16,26; cftr. anche
142, C1t In 6) Quell’ascolto/obbedienza A CUu1 brototipo Marla, che «custodiva QquESTE LUOSC,
meditandole nel [ 10 CLOTIC> (Lc 2,19)
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1. Premessa

Ἐν ἀρχῇ ἦν ὁ λόγος: la riflessione sulla capacità di conoscere e di partecipare la 
conoscenza – di condividere con altri tale prezioso munus (cioè di communicare) – ha 
occupato un ruolo fondamentale nella riflessione della fede che cerca l’intelletto. Si 
tratta di un aspetto proprio alla tradizione ebraico-cristiana: «Quando si scuote un 
setaccio restano i rifiuti; / così quando un uomo discute, ne appaiono i difetti. / I 
vasi del ceramista li mette a prova la fornace, / così il modo di ragionare è il banco 
di prova per un uomo. / Il frutto dimostra come è coltivato l’albero, / così la parola 
rivela i pensieri del cuore. / Non lodare nessuno prima che abbia parlato, / poiché 
questa è la prova degli uomini» come insegna il Siracide (27,5-8). Un aspetto che si è 
ben armonizzato con la riflessione filosofica greca, che vedeva nell’essere umano uno 
ζώον λογικόν2: un essere vivente dotato di ragione e parola. Una parola, come precisa 
Aristotele nel proemio della Politica, non solo idonea a esprimere il piacere e il dolo-
re, ma soprattutto il bene e il male, il giusto e l’ingiusto3.

Il modello della persona umana completa, riuscita, come vir bonus dicendi peritus4 
è ben integrato nella riflessione cristiana, così da essere ripreso, per esempio, nelle 
Istituzioni5 di Cassiodoro, un autore che terminerà la propria vita – tanto lunga quan-
to feconda – con la redazione di un De Orthographia. 

Del resto, Gesù aveva insegnato che il discorso, la comunicazione, si radica nella 
profondità della persona, nel suo cuore: ex abundantia cordis loquitur os e che «in 
base alle tue parole sarai giustificato e in base alle tue parole sarai condannato»6. Il 
giusto poi, insegna la Bibbia in più punti, «vivrà per la sua fede» (Ab 2,4; Rm 1,17; 
Gal 3,11; Eb 10,38), per la sua capacità di prestare ascolto alla parola di Dio7.

2	 Cfr., da una prospettiva pedagogico-comunicativa: L. Cantoni, ζώον λογικόν. Un itinerario tra 
comunicazione ed educazione, in P. Zoccatelli – I. Cantoni (a cura di), A maggior gloria di Dio, anche 
sociale. Scritti in onore di Giovanni Cantoni nel suo settantesimo compleanno, Siena 2008, 55-68.

3	 Cfr., sulla lingua come prototipo del bene comune, L. Cantoni, Communication and Common Good, 
in Philosophical News 6 (2013) 62-66. Il testo, parzialmente modificato e integrato, è apparso anche in 
italiano: L. Cantoni, Comunicazione e bene comune, in Cristianità 373 (2014) 39-43.

4	 Marco Fabio Quintiliano, Institutio oratoria, l. XII, 2.
5	 Cassiodoro, Le Istituzioni, a cura di M. Donnini, Roma 2001.
6	 «Prendete un albero buono, anche il suo frutto sarà buono. Prendete un albero cattivo, anche il suo 

frutto sarà cattivo: dal frutto infatti si conosce l'albero. Razza di vipere, come potete dire cose buone, 
voi che siete cattivi? La bocca infatti esprime ciò che dal cuore sovrabbonda. L’uomo buono dal suo 
buon tesoro trae fuori cose buone, mentre l’uomo cattivo dal suo cattivo tesoro trae fuori cose cattive. 
Ma io vi dico: di ogni parola vana che gli uomini diranno, dovranno rendere conto nel giorno del 
giudizio; infatti in base alle tue parole sarai giustificato e in base alle tue parole sarai condannato» (Mt 
12,33-37).

7	 Si tratta di un ascolto fiducioso, di un ob-audire, di un’obbedienza (cfr. Rm 1,5; 16,26; cfr. anche EG 
142, cit. in 6). Quell’ascolto/obbedienza di cui è prototipo Maria, che «custodiva tutte queste cose, 
meditandole nel suo cuore» (Lc 2,19).
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I} modello di Datideia che 61 diffonde alla ine dell’Impero Romanao CO  - l’emerge-
de] (ristianesimo tale da sottolineare 1a centralitäa de]l pensiero della y{l OMU-

Nn1cazlonNe: (1) Cn ene) prima di parlare OS1 da dire USC ragionevoli: Dialettica} Artıcol|LOgiCd; (11) USd strument] cONdivisi OS1 da mMeftftfere 1n COMNUNE penslero: (YAM-
MAaLiCA; (111) ponitı dal di vista de] destinatario, 'OSs1 da OSSCTEC coNvincente

Dersuasıvo: Retorica®. Benche CO  — tutt1 i limiti di tali parallelismi, le tre discipline de]
I riıvio DOSSONO OSSCTC ASsSOC1late al tre principali approccı al linguaggio (G)183{° propost!
da Charles MorriIis: (1) Semanlticad: relazione fra mondo: (11) SINFASST: relazione
reCc1proca fra oli elementi linguistici; (111) Pragmalica: relazione fra parlantı.

Oom e NOTO, 1a trascr1zione la traduzione della Bibbia, OS1 (G)1R{5 ı] mandato d
evangelizzare le nazlonl, CO  — lingue culture OS1 differenti, ha <fidato 1a creat]l-
vita de]l cristianı fino CTCALEC alfabeti, redigere srammatiche, produrre NUOVI mMe7z771
di comunN1cCcAzZloNe.

Ne fra scrittura oralita fra Sacra Scrittura Tradizione/Magistero/
Liturgla ha ALLFAavVersSat: 1a riflessione cristiana cfr 20), CO  — ı] Protestantes1-
I1} CO  — 1a o1ustapposizlone dialettica della prima rispetto alla seconda, che 61 O11  -

un profonda lacerazione religiosa culturale, Insieme 61 richiede un’ulteriore
riflessione concettualizzazione delle dinamiche comunNlcatıve interpretative.

QqUESTO 10  — affatto estrane4 la nasclta della stampa caratter1 mobili,
DO1 vıa vıa d altre «tecnologie della parola», OM le ha chiamate lo studioso gesulta

Walter UOng?.
I} ecristi1anesimo la Chiesa cattolica hanno SCINDIEC SvOlto una funzione molto

importante nella Promozlone della comunlicazlone nel s {  ( studio10. Non Aas O

che prımo stampa uscC1to dalla TCSSa d Gutemberg S12 1a Bibbia, che
forme creative d cOomMuUN1CAZIONE multimediale abbiano preceduto di secoli 1a OSITA

DO Penso, DCI esemp10, acl alcuni Exultet medievali, che riproducevano rotoli
di diversi imetr1 di lunghezza de]l Preconio pasquale CO  — le annotazlon] NECU-

matiche DCL ı] s { 1  ( CANTO da de]l diacono11. Quest’ultimo, sull’ambone, nel
CANTATE I svolgeva, rivelando immagın! illustrative de] Canto, dipinte nella direzione

Cir. DAWSON, La CHIST dell’istruzione oeccidentale (tr. it.), (‚rotone ZU12, C ()I11 ULla mla bresentazlione
(Dp 7-16) Cultura, Educaztone Fede Insiteme colleghi, ho SscrHtEtÖ T7n (‚ANTONI ID
BLAS RUBINELLI 1 ARDINI, Pensare COMUNLCAFE, Milano 2008

(ONG, Oryalita SCHITUFA. Le tecnologte Aella barola, Bologna 2014 Cir., ul Lema che qu1 C1 OCCUDA,
anche (LANTONI, Oryalita Magistero. H problema teologico del HMAgIsStero Ordinario, Firenze 2015 (tesi
A dottorato discussa PTECSSO la Facoltä Teologica dell’Italia Centrale).

giudizio A Clittord, menftre oli stuclios! eristianı hanno esplorato brofonditä le relazioni fra 'NO-
logie della ComunIicazlione, eultura religione C1ta t al broposito MeLuhan), Ellul
), Ung Hlich «oli stuclios! ebrei musulmanıi L1°  - 1 S()L110O

eoncentrat! oulle tecnologie dei media seC>», (LLIFFORD, Technology, STOUT (ed  \ Encyclo-
bedia of Religion, (L OMIMPAUNICALION and Media, London-New 'ork 2006, 422

11 Cir. BRENK (‚ OFRANCESCO (‚AVALLO BRAGA BAROFFIOG PAILMA (JROFINO,
FExultet: Testo LIHMAGLINE NEI votoli [iturgict dell'Ttalia meridionale, ( ‚assıno 1999
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Il modello di paideia che si diffonde alla fine dell’Impero Romano e con l’emerge-
re del Cristianesimo è tale da sottolineare la centralità del pensiero e della sua comu-
nicazione: (i) pensa (bene) prima di parlare così da dire cose ragionevoli: Dialettica/
Logica; (ii) usa strumenti condivisi così da poter mettere in comune il pensiero: Gram-
matica; (iii) poniti dal punto di vista del destinatario, così da poter essere convincente 
e persuasivo: Retorica8. Benché con tutti i limiti di tali parallelismi, le tre discipline del 
Trivio possono essere associate ai tre principali approcci al linguaggio come proposti 
da Charles Morris: (i) Semantica: relazione fra testo e mondo; (ii) Sintassi: relazione 
reciproca fra gli elementi linguistici; (iii) Pragmatica: relazione fra testo e parlanti.

Com’è noto, la trascrizione e la traduzione della Bibbia, così come il mandato di 
evangelizzare tutte le nazioni, con lingue e culture così differenti, ha sfidato la creati-
vità dei cristiani fino a creare alfabeti, redigere grammatiche, o produrre nuovi mezzi 
di comunicazione.

Se il rapporto fra scrittura e oralità – fra Sacra Scrittura e Tradizione/Magistero/
Liturgia – ha attraversato tutta la riflessione cristiana (cfr. 20), è con il Protestantesi-
mo, con la giustapposizione dialettica della prima rispetto alla seconda, che si consu-
ma una profonda lacerazione religiosa e culturale, e insieme si richiede un’ulteriore 
riflessione e concettualizzazione delle dinamiche comunicative e interpretative.

A questo processo non è affatto estranea la nascita della stampa a caratteri mobili, 
e poi via via di altre «tecnologie della parola», come le ha chiamate lo studioso gesuita 
Walter Ong9.

Il cristianesimo e la Chiesa cattolica hanno sempre svolto una funzione molto 
importante nella promozione della comunicazione e nel suo studio10. Non è un caso 
che il primo testo a stampa uscito dalla pressa di Gutemberg sia stata la Bibbia, e che 
forme creative di comunicazione multimediale abbiano preceduto di secoli la nostra 
epoca. Penso, per esempio, ad alcuni Exultet medievali, che riproducevano su rotoli 
di diversi metri di lunghezza il testo del Preconio pasquale con le annotazioni neu-
matiche per il suo canto da parte del diacono11. Quest’ultimo, posto sull’ambone, nel 
cantare li svolgeva, rivelando immagini illustrative del canto, dipinte nella direzione 

8	 Cfr. C. Dawson, La crisi dell’istruzione occidentale (tr. it.), Crotone 2012, con una mia presentazione 
(pp. 7-16) su Cultura, Educazione e Fede. Insieme a colleghi, ho scritto un Trivium: L. Cantoni – N. Di 
Blas – S. Rubinelli – S. Tardini, Pensare e comunicare, Milano 2008.

9	 W. J. Ong, Oralità e scrittura. Le tecnologie della parola, Bologna 2014. Cfr., sul tema che qui ci occupa, 
anche P. Cantoni, Oralità e Magistero. Il problema teologico del magistero ordinario, Firenze 2015 (tesi 
di dottorato discussa presso la Facoltà Teologica dell’Italia Centrale).

10	 A giudizio di Clifford, mentre gli studiosi cristiani hanno esplorato in profondità le relazioni fra tecno-
logie della comunicazione, cultura e religione – cita a tal proposito M. McLuhan (1911-1980), J. Ellul 
(1912-1994), W. Ong (1913-2003) e I. Illich (1926-2002) – «gli studiosi ebrei e musulmani non si sono 
concentrati sulle tecnologie dei media in sé», G. C. Clifford, Technology, in D. A. Stout (ed.), Encyclo-
pedia of Religion, Communication and Media, London-New York 2006, 422.

11	 Cfr. B. Brenk – A. Cofrancesco – G. Cavallo – G. Braga – G. Baroffio – M. Palma – G. Orofino, 
Exultet: Testo e immagine nei rotoli liturgici dell'Italia meridionale, Cassino 1999.
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OppOsta rispetto al OS1 da OSSCTEC Orlentate fedeli che partec1pavano
alla veglia pasquale. UOppure alla Bihlia Natalıs, OS1 chiamata L1LLOIMNLC di Jeron1-

Nadal, che ha esplorato 1n profondita 1a relazione ira immagıne testo12: 1nODTLUN7 DO DIU recente cert1 catechismi di tracdizione salesiana, che Ormano figure
tridimensionalji all’apertura delle pagıne . La nascıta della radio fortemente legata
alla Chiesa cattolica: für Dropri0 Guglielmo arconı sovrintendere alla costruzlone
d quella che <arebbe diventata Radio Vatlcana. Ne nascera un importante tracdizione
radiofonica, caratteri1zzata da esperlenze uniche ivello mondiale DCI CoOpertura SCO
orafica linguistica, (G)183{° Radio Vatlcana appunto C, DIU recentemeNnNte, network di
Radio Marla. Kispetto quello SvOlto DCI la radio, sembra decisamente 11EC11OÖ INC1SIVO

11110 ploner1st1C0 ı] ruolo Svolto dalla Chiesa nello SViluppo de] cinema della tele-
vislone‘ pluttosto volto siudicare quanto prodotto distribuito che alla produzione
d contenut1 alla realizzazione di canalı.

Le tecnologie digitali dell’informazione della comunlcazlone hanno TOVATLO nel
1a Chiesa cattolica interesse V1VO immediato, lo Sviluppo di pratiche, tutt1
ivelli, Innovatıve pionieristiche. 51 tratta di tema quello della cosiddetta eReli
o10N Cul ho dedicato alcune ricerche Svolte Iinsieme divers] colleghi. M place qu1
imenzlonare la prima indagine internazionale (G)183{° ordin] cCongregazlon1 religiose

1a retel+, che ha (G)183{° l’adozione d internet fosse STrEetTLAMENTE
correlata CO  - 1a inissione de]l singoli ordini/congregazioni 10  — affatto (G)1R{5 C1 61
DOTEVAa aspettare CO  — 17  eta media de]l membri. Ho AVUTO DO1 modo di INaDDaLC le
pratiche di comunNlcAazZloNe online di 1Kl cattolica le ricerche correlate!>, DIU
recentementfe 1n Occaslone dell’anno dedicato da Papa Benedetto AVI al sacerdoti,
ho AVUTO l’opportunitä di condurre 1a DIU Vasta indagine internazionale sull’uso delle
ICI da de]l presbiteri della Chiesa cattolica: PICIURE Priests’ ICI Use 1n their
Religious Experiencel16, anche 1n QqUESTO AasO mostrando notevole interesse una

significativa maturıita d’uso.
alla sommarıa Hn qu1 fatta, AaDPDaLC chiaro, mM1 sembra, che ı] (.ristlane-

12 Cir. Bihlia Natalıis Bihlia de FerOnimo Nadal S, Bilbao 2003 (ed. Euangelicae histOride IMAGINES:
Ordine Euangeliorum, GUÜAC FOLO NNt IM VISSde SACHÜLCLO VECLLANTUF. IM Ordinem FEMDONIS IEde (Ohristt

digestae Auctotre LeronymO Natalıs Societatis Tesu, Antuerplae 1593
15 Cir. la collana Scene Catechtstiche, A proprietäa artıstica de] Catechetical (‚entre “ Peter Ricaldone” A

Hong Kong In 15 volumiı: Sac Marlo (LOEREZZA, 5.D Scene C atechistiche. La Parola di (rESU,
Colle Bosco Asti) d (con imprimatur datato Macaı sic. ] 2.1.1953

14 (‚ANTONI {NGA, The ( /ce of Internet (LOPIPAUNICALION D Cathaolic COongregations. Ouantitative
Study, In Journal of Media and Religion G/4 2007) 291-3509

15 (LANTONI, Internet and Fhe C'athaolic Church: Map and Research Agenda, In AÄARASA (‚ANTO-
NT RUITZ (eds.) Religious Internet (L OPIPAUNICALION. Facts, Trends and Exbdertences IM the C'atholic
Church, KRoma ZULÖ, 15-47)

Cir., LÜa oli altri, (‚ANTONI RHAPEFETTI | ARDINI ANNINI ARASA, PICTURE. the Adop:
HON of ICT D Cathaolic Priests, (‚HEONG FISCHER-NIELSEN (JELFGREN HSS (eds.)
Digttal Religion, Soctial Media and Culture: Perspectives, Practices, Futures, New 'ork ZU12, 15 1-149
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opposta rispetto al testo, così da essere orientate verso i fedeli che partecipavano 
alla veglia pasquale. Oppure alla Biblia Natalis, così chiamata dal nome di Jeróni-
mo Nadal, che ha esplorato in profondità la relazione tra immagine e testo12; o – in 
epoca più recente – a certi catechismi di tradizione salesiana, che formano figure 
tridimensionali all’apertura delle pagine13. La nascita della radio è fortemente legata 
alla Chiesa cattolica: e fu proprio Guglielmo Marconi a sovrintendere alla costruzione 
di quella che sarebbe diventata Radio Vaticana. Ne nascerà un’importante tradizione 
radiofonica, caratterizzata da esperienze uniche a livello mondiale per copertura geo-
grafica e linguistica, come Radio Vaticana appunto e, più recentemente, il network di 
Radio Maria. Rispetto a quello svolto per la radio, sembra decisamente meno incisivo 
e meno pioneristico il ruolo svolto dalla Chiesa nello sviluppo del cinema e della tele-
visione: piuttosto volto a giudicare quanto prodotto e distribuito che alla produzione 
di contenuti e alla realizzazione di canali.

Le tecnologie digitali dell’informazione e della comunicazione hanno trovato nel-
la Chiesa cattolica un interesse vivo e immediato, e lo sviluppo di pratiche, a tutti i 
livelli, innovative e pionieristiche. Si tratta di un tema – quello della cosiddetta eReli-
gion – a cui ho dedicato alcune ricerche svolte insieme a diversi colleghi. Mi piace qui 
menzionare la prima indagine internazionale su come ordini e congregazioni religiose 
usassero la rete14, che ha mostrato come l’adozione di internet fosse strettamente 
correlata con la missione dei singoli ordini/congregazioni e non affatto – come ci si 
poteva aspettare – con l’età media dei membri. Ho avuto poi modo di mappare le 
pratiche di comunicazione online di area cattolica e le ricerche correlate15, e – più 
recentemente – in occasione dell’anno dedicato da Papa Benedetto XVI ai sacerdoti, 
ho avuto l’opportunità di condurre la più vasta indagine internazionale sull’uso delle 
ICT da parte dei presbiteri della Chiesa cattolica: picture – Priests’ ICT Use in their 
Religious Experience16, anche in questo caso mostrando un notevole interesse e una 
significativa maturità d’uso.

Dalla sommaria rassegna fin qui fatta, appare chiaro, mi sembra, che il Cristiane-

12	 Cfr. Biblia Natalis. La Biblia de Jerónimo Nadal SJ, Bilbao 2008 (ed. or.: Euangelicae historiae imagines: 
ex ordine Euangeliorum, quae toto anni in missae sacrificio recitantur, in ordinem temporis vitae Christi 
digestae / auctore Ieronymo Natalis Societatis Iesu, Antuerpiae 1593).

13	 Cfr. la collana Scene Catechistiche, di proprietà artistica del Catechetical Centre “Peter Ricaldone” di 
Hong Kong in 18 volumi; es.: Sac. Mario Coerezza, S.D.B., Scene Catechistiche. La Parola di Gesù, 
Colle D. Bosco (Asti), s.d. (con imprimatur datato Macai [sic.], 12.1.1953).

14	 L. Cantoni – S. Zyga, The Use of Internet Communication by Catholic Congregations. A Quantitative 
Study, in Journal of Media and Religion 6/4 (2007) 291-309.

15	 L. Cantoni, Internet and the Catholic Church: A Map and a Research Agenda, in D. Arasa – L. Canto-
ni – L. A. Ruiz (eds.), Religious Internet Communication. Facts, Trends and Experiences in the Catholic 
Church, Roma 2010, 15-42.

16	 Cfr., tra gli altri, L. Cantoni – E. Rapetti – S. Tardini – S. Vannini – D. Arasa, picture: the Adop-
tion of ICT by Catholic Priests, in P. H. Cheong – P. Fischer-Nielsen – S. Gelfgren – C. Ess (eds.), 
Digital Religion, Social Media and Culture: Perspectives, Practices, Futures, New York 2012, 131-149.
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S10 1n generale, 1a Chiesa cattolica 1n particolare, SO110 estremamente rlevantı DCI
chi studia le sclenze della Comunicazlone, S12 (1) perche hanno Ia viflessione
sulla COMUHNLCAZLONE 1n ragione della loro dottrina, S12 (11) perche hanno vealizzato Artıcol|vealızzano ALtıyakd COMAUNICALIDE di straordinaria amplezza interesse. SOnNOo inoltre
rlevanti anche (G)1R{5 (111) CM dz COMUMHNLCAZLONE: IMOMEeNTLO che ı] ecristi1anesimo

1a religione DIU diffusa mondoa che la Chiesa cattolica 1a DIU estesa comunıta
religiosa, ess]1 COmMpal10oNO 1n modo quası pDervasıvo nella comunlcatıva 1114SS5S1I116-

diale
Dopo questa INCSSa, 0152 ı] IMOMmMeEenNTO di ACCOSTATE ı] Divettorio Oomtletico, lo

faro 1n prima Istanza analizzandolo alla luce della tradizione retorica antıca.

Un approcc1io0 partıre dalla retorıca antıca

Ome ACCENNATO OD  » 1a retorıica ha cost1tulto 11112  ® de]l tre pilastri della formazio-
comun1icatıva dall’antichita fino temp1 molto recent]. Una “{l interpre-

azlone riduttiva che 1a vede intesa manipolare decorare, 10  — perfezionare
ı] discorso 1n funzione dell’obiettivo de] destinatario l’ha progressivamente
lontanata daj programm1 formativi, fino una “{l recentfe riscoperta mabilitazione.

Nel] riflettere sulle attıvıta di chi parla 1n pubblico, 1a retorıica VV individuate
Cinque principali: IHNDVENLIO, disposttio, elocutio, MEMONLA, ACLO. Nelle prossime righe
le presenterÖ brevemente, indicando passı de]l Diyettorio omiletico che V1 fanno (im
plicito) tferimento.

L’znDentIO l’attivita che di raccogliere oli elementi che SAaLTALLL1LO TESCH-
tatı nel discorso. Diyettorio Omiletico V1 fa tferimento 1n DIU punt!, talora includen-
do anche 1a dispositto V’elocutio, (G)1R{5 «preparazlione dell’omelia>» (1) Nella INDENLTIO
ı] riterimento alla Sacra Scrittura alla liturgia ftondamentale: «La predicazione
attınga anzıtutto alle fonti della Scrittura della liturgia>» (1, che C1lta 55, 2)
L’znDentIO considerera dunque «|1| l’esegesi biblica, 11 | l’insegnamento dottrinale
11 1a testimoniaqza personale: certamente 1n una buona omelia DOSSONO risultare
efficaci elementi. 2SS9] approprliato che omileta sappıla collegare test1 di una

celebrazione 1V | fatti quest10n1 di attualitä, 1| condividere frutti dello studio DCI
comprendere brano della Scrittura 11 | dimostrare ı] che tra la Parola
d Dio 1a dottrina della Chiesa» (7) 51 tratta, pero, di raccogliere quest] element]i
1n modo Sag910, Voaffretta precisare ı] Diyettorio ALr AVersSO una similitudine: «(‚ome
ı] fu0Co, tutt1 quest] elementi SOL10 buon] servitor1 Catt1v1 padron!: SO110 buon]
utili alla funzione dell’omelia: 1a SOSt1tUlsCONO, 10  — lo SO110 D1U> (7) In riterimento

1V | fatt] quest10n1 di attualitä, ı] divettorio IM specifica pIU avantı (G)183{° «attenzlone
C100 che accade 1n parrocchla (G)1R{5 nella socleta 1n C11SO amp10>» (33) In rferimento

alla 11 | dottrina, ı] Divettorio indica, (G)1R{5 fonte d INDENTIO ı] Catechismo della C’hiesa

199199

Lorenzo Cantoni

A
rticoli

simo in generale, e la Chiesa cattolica in particolare, sono estremamente rilevanti per 
chi studia le scienze della comunicazione, sia (i) perché hanno promosso la riflessione 
sulla comunicazione in ragione della loro dottrina, sia (ii) perché hanno realizzato e 
realizzano attività comunicative di straordinaria ampiezza e interesse. Sono inoltre 
rilevanti anche come (iii) tema di comunicazione: dal momento che il cristianesimo 
è la religione più diffusa al mondo e che la Chiesa cattolica è la più estesa comunità 
religiosa, essi compaiono in modo quasi pervasivo nella trama comunicativa massme-
diale.

Dopo questa premessa, è ora il momento di accostare il Direttorio omiletico, lo 
farò in prima istanza analizzandolo alla luce della tradizione retorica antica.

2. Un approccio a partire dalla retorica antica

Come accennato sopra, la retorica ha costituito uno dei tre pilastri della formazio-
ne umana e comunicativa dall’antichità fino a tempi molto recenti. Una sua interpre-
tazione riduttiva – che la vede intesa a manipolare o a decorare, e non a perfezionare 
il discorso in funzione dell’obiettivo e del destinatario – l’ha progressivamente al-
lontanata dai programmi formativi, fino a una sua recente riscoperta e riabilitazione. 

Nel riflettere sulle attività di chi parla in pubblico, la retorica ne aveva individuate 
cinque principali: inventio, dispositio, elocutio, memoria, actio. Nelle prossime righe 
le presenterò brevemente, indicando i passi del Direttorio omiletico che vi fanno (im-
plicito) riferimento.

L’inventio è l’attività che permette di raccogliere gli elementi che saranno presen-
tati nel discorso. Il Direttorio omiletico vi fa riferimento in più punti, talora includen-
do anche la dispositio e l’elocutio, come «preparazione dell’omelia» (1). Nella inventio 
il riferimento alla Sacra Scrittura e alla liturgia è fondamentale: «La predicazione 
attinga anzitutto alle fonti della sacra Scrittura e della liturgia» (1, che cita SC 35, 2). 
L’inventio considererà dunque «[i] l’esegesi biblica, [ii] l’insegnamento dottrinale e 
[iii] la testimonianza personale; certamente in una buona omelia possono risultare 
efficaci elementi. È assai appropriato che un omileta sappia collegare i testi di una 
celebrazione a [iv] fatti e questioni di attualità, [i] condividere i frutti dello studio per 
comprendere un brano della Scrittura e [ii] dimostrare il nesso che corre tra la Parola 
di Dio e la dottrina della Chiesa» (7). Si tratta, però, di raccogliere questi elementi 
in modo saggio, s’affretta a precisare il Direttorio attraverso una similitudine: «Come 
il fuoco, tutti questi elementi sono buoni servitori ma cattivi padroni: sono buoni se 
utili alla funzione dell’omelia; se la sostituiscono, non lo sono più» (7). In riferimento 
a [iv] fatti e questioni di attualità, il direttorio li specifica più avanti come «attenzione 
a ciò che accade in parrocchia come nella società in senso ampio» (33). In riferimento 
alla [ii] dottrina, il Direttorio indica, come fonte di inventio il Catechismo della Chiesa 
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C attolica: «un’inestimabile rsorsa DCT l’omileta ()ffre apprezzabile esemp10
d e  ınıta dell’intera Scrittura”, della “Tradizione vivente di la Chiesa” della
“analogia della fede”s (23): y5() offre inoltre, Proprio facıilitare ’ zmventio STESSA,;ODTLUN7 Indice dez viferimenti del Catechismo, che <«INOSITA quanto trabocchi di parola biblica
intero insegnamento della Chiesa. Potrehbe GSSCTITC COrrettamentfe utilizzato dagli
omilet]1 DCT evidenzlare OM particolari test1 biblici, implegatı nelle omelie, S1aNO
usatı 1n tr1 contest] DCI splegare oli insegnamentI dogmaticı morali. L’Appendice

di QqUESTO Diyettorio offre all’omileta contributo DCL l’utilizzo de]l C atechismo>»
(23) In questa fase, OS1 OM DCI Ll’elocutio, 1a cultura de]l destinatarı considerata
ALLeENTAMENTE «La predica cristlana, anto, 'Ova nel u della cultura de]l DO
polo una fonte d’acqua VIVa, S12 DCI D che (8NXY2] deve dire, S12 DCI tIrOovare modo
approprliato d dirlo>» (8, che C1lta 139)

L' znDEentIO le altre fasi preparatorlie 10  — SAa|dL4aLLNLO una 1NerLa riflessione, do
TAaNLNO radicarsı 1n un autentica meditazione personale considerazione de]l destina-
tarl: «V’omelia S12 davvero frutto di meditazione, ben preparata, 1n KWYZI 61 prest1
attenzlone tutt1 present], CompresIi fancıiulli la semplice» (10, che rtimanda

(ILM 24) (OIltre alle quattro fonti enucleate OD  9 l’omileta dovräa anche tMferirsi al
« v ambito liturgico>» che < 1a chiave imprescindibile DCL interpretare test1 biblici
proclamatı 1n una celebrazione>» (15)

L’importanza della fase di preparazlone, che include l’inventio, 1a dispositio V’e.
OCULLO, indicata dal Diyettorio Hn PI1Imo paragrafo: « Al riguardo, egli Benedet-

AVI! VV 914 fatto propria 1a preoccupazlone da]l Padri nel precedente
Sinodo di magg10re attenzlone alla preparazlione dell’omelia» (1, ctr SACYA-
MIECHLUM CAYILALIS 46) Una Cltazlone di 14)5, fatta nel paragrafo 26, che introduce
1a sezl1one dedicata alla preparazlone, d’indicare quatiro condizion]! che 1a
favoriscono: «La preparazlione della predicazione COMp1tO 'OSs1 importante che
conNnvlene dedicarle 1| prolungato di studio, 11 | preghiera, 11 riflessione

1V | creativita pastorale>».
La disposittio 61 OCCUDA della strutturazlione de] discorso, OS1 da disporre CO11-

tenut] raccolti nella fase precedente secondo ı] prima DO1 de] discorso. Ne n e  x 914
parlato DIU OD  » cCONvlene qul vedere alcuni branı CSPrEsSsam«ECNTE dedicati KT

I} Divettoriao parla di una «dinamica molto semplice» che ’omelia: <«alla luce
de] nistero pasquale riflette aul significato delle etture delle preghiere di una data
celebrazione conduce l’assemblea alla liturgla eucaristica, nella quale 61 partec1pa
allo STESSO mMistero pasquale>» (15), offre y5() STESSO, nella “{l secondaD «O SCI1-

D1 di QqUESTO t1DO di approccl10 omiletico>» (15) La dinamica della lectO diyina CO  —

SUO1 passı SUCCESSIVI di eCHO, meditaltio, OrYdali0, contemplatio (e ACLIO) pOo1 indicata
OM <<1111 efficace parametro DCI cogliere 1a funzione dell’omelia nella liturgia (G)1R{5

KW incida aul della “{l preparazıone>» (28)
L/’elocutio 61 OCCUDA della strumentazlone linguistica, di dare «vest1to> lingul-
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Cattolica: «un’inestimabile risorsa per l’omileta […]. Offre un apprezzabile esempio 
di “unità dell’intera Scrittura”, della “Tradizione vivente di tutta la Chiesa” e della 
“analogia della fede”» (23); esso offre inoltre, proprio a facilitare l’inventio stessa, un 
Indice dei riferimenti del Catechismo, che «mostra quanto trabocchi di parola biblica 
l’intero insegnamento della Chiesa. Potrebbe essere correttamente utilizzato dagli 
omileti per evidenziare come particolari testi biblici, impiegati nelle omelie, siano 
usati in altri contesti per spiegare gli insegnamenti dogmatici e morali. L’Appendice 
I di questo Direttorio offre all’omileta un contributo per l’utilizzo del Catechismo» 
(23). In questa fase, così come per l’elocutio, la cultura dei destinatari va considerata 
attentamente: «La predica cristiana, pertanto, trova nel cuore della cultura del po-
polo una fonte d’acqua viva, sia per saper che cosa deve dire, sia per trovare il modo 
appropriato di dirlo» (8, che cita EG 139). 

L’inventio e le altre fasi preparatorie non saranno una mera riflessione, ma do-
vranno radicarsi in un’autentica meditazione personale e considerazione dei destina-
tari: «l’omelia sia davvero frutto di meditazione, ben preparata, […] in essa si presti 
attenzione a tutti i presenti, compresi i fanciulli e la gente semplice» (10, che rimanda 
a OLM 24). Oltre alle quattro fonti enucleate sopra, l’omileta dovrà anche riferirsi al-
l’«[v] ambito liturgico» che «è la chiave imprescindibile per interpretare i testi biblici 
proclamati in una celebrazione» (15).

L’importanza della fase di preparazione, che include l’inventio, la dispositio e l’e-
locutio, è indicata dal Direttorio fin dal primo paragrafo: «Al riguardo, egli [Benedet-
to XVI] aveva già fatto propria la preoccupazione espressa dai Padri nel precedente 
Sinodo di prestare maggiore attenzione alla preparazione dell’omelia» (1, cfr. Sacra-
mentum caritatis 46). Una citazione di EG 145, fatta nel paragrafo 26, che introduce 
la sezione dedicata alla preparazione, permette d’indicare quattro condizioni che la 
favoriscono: «La preparazione della predicazione è un compito così importante che 
conviene dedicarle un [i] tempo prolungato di studio, [ii] preghiera, [iii] riflessione 
e [iv] creatività pastorale».

La dispositio si occupa della strutturazione del discorso, così da disporre i con-
tenuti raccolti nella fase precedente secondo il prima e il poi del discorso. Se n’è già 
parlato più sopra, ma conviene qui vedere alcuni brani espressamente dedicati a essa. 
Il Direttorio parla di una «dinamica molto semplice» che percorre l’omelia: «alla luce 
del mistero pasquale riflette sul significato delle letture e delle preghiere di una data 
celebrazione e conduce l’assemblea alla liturgia eucaristica, nella quale si partecipa 
allo stesso mistero pasquale» (15), e offre esso stesso, nella sua seconda parte, «esem-
pi di questo tipo di approccio omiletico» (15). La dinamica della lectio divina – con i 
suoi passi successivi di lectio, meditatio, oratio, contemplatio (e actio) – è poi indicata 
come «un efficace parametro per cogliere la funzione dell’omelia nella liturgia e come 
essa incida sul processo della sua preparazione» (28).

L’elocutio si occupa della strumentazione linguistica, di dare un «vestito» lingui-
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St1CO discorso, scegliendo stile reg1istro, fino alle scelte morto-sintattiche lessi-
cali Divettoriao sottolinea che «V’omileta deve VT ura di trasporre risultati de]
s { 1  ( studio 1n linguaggio che LO OSSCTEC 11} daj SUO1 ucditorl. Ritacendosi Artıcol|all’insegnamento di Paolo VI, secondo Cul 1a trarra srande beneficio da una

predicazione “semplice, chiara, diretta, aclatta” (Esortazione apostolica Evangelz
nunliandı 43), Papa Francesco 1n oguardia predicatori dall’uso di linguag-
910 teologico speclalistico che 10  — familiare agli uditori cfr 158)>» (31)
prendendo 15/, VENSONO indicati alcuni suggeriment! praticı: «imparare ad
immagın! nella predicazione, vale dire parlare CO  — immagını. volte 61 utilizzano
esemp1 DCI rendere DIU comprensibile qualcosa che 61 intende splegare, peroö quesgli
esemp1 SPDCSSO 61 rivolgono solo ragionamento: le immagın1, invece, alutano acl

ed ACCELItLATE ı] messagg10 che 61 vuoletr: Un ’ immagine ALLrAaeNtTe fa
61 che messagg10 CN sent1to (G)1R{5 qualcosa di familiare, VICINO, possibile, legato
alla propria vita. Un immagine ben riusclita DUO portare gustare ı] MmeEsSsSaggl10 che
61 desidera Cr  e, risveglia desiderio inot1va la volonta nella direzione de]
Vangelo (EG 157)>» (31)

La MMEMOTLA Vl’attivita che CONSENTE FrFeiore d ricordare C100 che intende dire,
OS1 da esegulre ı] discorso ACLIO (Derformance) 1n modo adeguato, questTe
due fasi ı] direttorio 10  — dedica particolare attenzione: fa peraltro C111O esplicito
alla ACLIO tferendosi all’uso «approprliato della VOCSC persino de]l SCSTO>» che «ContrI1-
buisce all’efficacia dell’omelia», benche 61 tratt] di imater1a che al di 1a dello
ODO de] Direttor10> TcoNnOscCe che I9) chi tene ’omelia aspetto
importante>» (3

Ne le Cinque caratteristiche OD presentate hanno ALLFAavVersat: V’antichitäa fino
o1ungere al o107n1 nostr1, 'OSs1 da informare S12 1a riflessione S12 le pratiche, V1 ad
AVVISO di chi SCIlve anche elenco di dimension!1 retoriche NAtfO 1n SPC
cihcamente erist1ano. QqUESTO dobbiamo OLa volgere l’attenzione, OS1 da Tcevere
un’ulteriore che C1 alut] naviıgare en ı] Divettorio.

Un approcc1io0 partıre dalla Regola di Sa  a) Benedetto

Possiamo ACCOSTATE di VUOVO ı] Diyettorio movendoa da alcuni insegnamentI de]
mondoa monast1co, che DOSSONO OSSCTEC considerati una VT propria retorica (e K{a

tica) della comunN1cCcAzZloNe. Useroö DCI QqUESTO brano 2SS9] NOTLO della Regola di 11

Benedetto: ı] capitolo VIIL,; 1n Cul 61 parla dell’umiltä de] S1101 dodie] oradi. Due sradi
SOL10 chiaramente di AaLura comun1catıva: ı] 1L1LONO l’undicesimo. A] 1L1LONO sradino
dell’umiltä 61 ha 1NLONACO vieta alla {{l lingua di parlare C, coltivando l’amore de]
silenzio, 110  - parla Ainche 110  - interrogato, poiche 1a Scrittura indica che “parlan-
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stico al discorso, scegliendo stile e registro, fino alle scelte morfo-sintattiche e lessi-
cali. Il Direttorio sottolinea che «l’omileta deve aver cura di trasporre i risultati del 
suo studio in un linguaggio che possa essere compreso dai suoi uditori. Rifacendosi 
all’insegnamento di Paolo VI, secondo cui la gente trarrà grande beneficio da una 
predicazione “semplice, chiara, diretta, adatta” (Esortazione apostolica Evangelii 
nuntiandi 43), Papa Francesco mette in guardia i predicatori dall’uso di un linguag-
gio teologico specialistico che non è familiare agli uditori (cfr. EG 158)» (31). Ri-
prendendo EG 157, vengono indicati alcuni suggerimenti pratici: «imparare ad usare 
immagini nella predicazione, vale a dire a parlare con immagini. A volte si utilizzano 
esempi per rendere più comprensibile qualcosa che si intende spiegare, però quegli 
esempi spesso si rivolgono solo al ragionamento; le immagini, invece, aiutano ad ap-
prezzare ed accettare il messaggio che si vuole trasmettere. Un’immagine attraente fa 
sì che il messaggio venga sentito come qualcosa di familiare, vicino, possibile, legato 
alla propria vita. Un’immagine ben riuscita può portare a gustare il messaggio che 
si desidera trasmettere, risveglia un desiderio e motiva la volontà nella direzione del 
Vangelo (EG 157)» (31).

La memoria è l’attività che consente al retore di ricordare ciò che intende dire, 
così da poter eseguire il discorso – actio (performance) – in modo adeguato, A queste 
due fasi il direttorio non dedica particolare attenzione; fa peraltro un cenno esplicito 
alla actio riferendosi all’uso «appropriato della voce e persino del gesto» che «contri-
buisce all’efficacia dell’omelia», benché si tratti di «una materia che va al di là dello 
scopo del presente Direttorio» riconosce che «per chi tiene l’omelia è un aspetto 
importante» (3).

Se le cinque caratteristiche sopra presentate hanno attraversato l’antichità fino a 
giungere ai giorni nostri, così da informare sia la riflessione sia le pratiche, vi è – ad 
avviso di chi scrive – anche un elenco di dimensioni retoriche nato in contesto spe-
cificamente cristiano. A questo dobbiamo ora volgere l’attenzione, così da ricevere 
un’ulteriore mappa che ci aiuti a navigare entro il Direttorio. 

3. Un approccio a partire dalla Regola di san Benedetto 

Possiamo accostare di nuovo il Direttorio movendo da alcuni insegnamenti del 
mondo monastico, che possono essere considerati una vera e propria retorica (e asce-
tica) della comunicazione. Userò per questo un brano assai noto della Regola di san 
Benedetto: il capitolo VII, in cui si parla dell’umiltà e dei suoi dodici gradi. Due gradi 
sono chiaramente di natura comunicativa: il nono e l’undicesimo. «Il nono gradino 
dell’umiltà si ha se il monaco vieta alla sua lingua di parlare e, coltivando l’amore del 
silenzio, non parla finché non è interrogato, poiché la Scrittura indica che “parlan-
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do molto 10  — 61 evita ı] peccato” che C 11 chiacchierone procede sulla
direzione” »17

«L’undicesimo sradino dell’umiltä 61 ha ı] INONACO, quando parla, lo fa bassaODTLUN7 VOCSC ridere, umilmente CO  - oravıta, pronunciando poche parole ragione-
voli, fare chiasso»18

I} silenzi0 di Cul 61 parla nel 1L1LONO srado fortemente CO  — l’ascolto, OS1
da rispondere secondo le regole dell’undicesimo srado chi domanda, l’ascolto

all’inizio STESSO della Regola, (G)1R{5 y{l chiave di ettura: «Ascolta»19. tal
Droposito, Divettorio SCIr1ve‘ «(J)ccorre evidenzlare inoltre che ’omelia dovrebbe
OSSCTC imbastita SU1 bisogni della comunıta particolare prendere davvero ispirazlıone
da tale attenz10ne>» agg1unge, citando (EG 139) «L.O Spirito, che ha ispirato
Vangeli che aglsce nel Popolo di DIio, ispıra anche (G)1R{5 61 deve ascoltare 1a fede de]l
popolo (G)1R{5 61 deve predicare 1n Ogn1 Eucaristlia> (8) Riprende pOo1 «La (‚ost1tu7z10-

Dogmatica sulla divina Rivelazione, ' che| CO  — le parole di sant Agostino, 1n
guardia dall’evitare di diventare e  un VAU”lLlOÖO predicatore della parola d DIio all’esterno

AI}colu] che 10  — l’ascolta dentro di (26, che C1ta 25) Lo STESSO tema dell’ascolto
rpreso DIU avantı, CO  — una UOV. Cltazlone di (154) <i] predicatore deve anche

pors! 1n ascolto de]l popolo, DCT scoprire quello che fedeli hanno bisogno di sentirsi
dire. Un predicatore contemplativo della Parola d anche contemplativo de]l
popolo>» (33)

(1 che fedeli hanno bisogno di sentirsi dire E:  tTe la domanda di Cul
parla ı] LONO sradino, y5() dunque 1a regola diserimine ira silenzi0 parola,
OS1 che ı] discorso S12 sviluppato «1n imanlera contacente alle particolari esigenze
degli ascoltatori> (11)

L’undicesimo sradino DONC condizion! al uon parlare, che convlene OTLa

analizzare partıtamente, Osservando (G)1R{5 61 DOSSaNO rltrovare nel Divettorio.
AÄnzitutto: (1) eniter, che richiama S12 alla pPacatezza S12 alla SO avıta della DELSUASLO-

A DO1 (11) IHE vISU, 11 F1So smodato20 In luogo, (111) humilıter, cercando 10€e

17 Regola di San Benedetto, VIIL, In PRICOCO (a CULIA di), La Regola di San Benedettao le Regole dei Padri,
Verona 1995, 114-2 /5 (1 mferimenti alla Sacra Scrittura S()I10O Dr 10,19%, Sal ella versione
della Vulgata). Cfr. V1Z10 contrarl10, COINEC identificato Aa ALl lTommaso d’Aquino: <«(‚ontro A 665541 STA
“a leggerezza d’animo”, PEI CUu1 1 barla orgogliosamente A uUuLLO> (SUnıma Theologtae, 11-LL, 162,
A ad 4) Cfr. anche (‚ANTONI 1 ARDINI, Listening and silence IM COMIIHUNICALLON: yeflecttons I1DO
n In (JOBBER ROCCI (eds.) Language, FEAYOH and education. Studies IM AONnOr of Eddo KIgOE4,
Bern ZU14, {-2  N

Regola di San Benedetto, VIIL, C1It. 163 V1Zz10 CONtrarıo: <Ad 6 5() 1 CONLFaAappONeE “a millanteri1a”>» Sum:
Theologtae, 11-1L, 162, A ad 4)

Prologo, In hid., 119

Cir. la specificazione de] decimo grado: «11 decimo gradino dell’umiltä cCONsIste nel L10: ESSCIC incline
ProntLo al rISO, hoiche SCHLELO: 'Lo SC1OCCO alza la S{I1A (G]0=+ ne] ridere”>» Regola di San Benedetto,

VIUI, C1It. 163:; l riterimento SIr 21,20 «Lo stolto alza la (G]U=+ menftre ride: ’uomo Sagg10 sorride
appCDa In silenzi0>»).
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do molto non si evita il peccato” e che “il chiacchierone procede sulla terra senza 
direzione”»17.

«L’undicesimo gradino dell’umiltà si ha se il monaco, quando parla, lo fa a bassa 
voce e senza ridere, umilmente e con gravità, pronunciando poche parole e ragione-
voli, e senza fare chiasso»18.

Il silenzio di cui si parla nel nono grado è fortemente connesso con l’ascolto, così 
da rispondere – secondo le regole dell’undicesimo grado – a chi domanda, e l’ascolto 
è posto all’inizio stesso della Regola, come sua chiave di lettura: «Ascolta»19. A tal 
proposito, il Direttorio scrive: «Occorre evidenziare inoltre che l’omelia dovrebbe 
essere imbastita sui bisogni della comunità particolare e prendere davvero ispirazione 
da tale attenzione» (8), e aggiunge, citando (EG 139): «Lo Spirito, che ha ispirato i 
Vangeli e che agisce nel Popolo di Dio, ispira anche come si deve ascoltare la fede del 
popolo e come si deve predicare in ogni Eucaristia» (8). Riprende poi «La Costituzio-
ne Dogmatica sulla divina Rivelazione, [che] con le parole di sant’Agostino, mette in 
guardia dall’evitare di diventare “un vano predicatore della parola di Dio all’esterno 
colui che non l’ascolta dentro di sé”» (26, che cita DV 25). Lo stesso tema dell’ascolto 
è ripreso più avanti, con una nuova citazione di EG (154): «il predicatore deve anche 
porsi in ascolto del popolo, per scoprire quello che i fedeli hanno bisogno di sentirsi 
dire. Un predicatore è un contemplativo della Parola ed anche un contemplativo del 
popolo» (33).

Ciò che i fedeli hanno bisogno di sentirsi dire è esattamente la domanda di cui 
parla il nono gradino, esso è dunque la regola posta al discrimine tra silenzio e parola, 
così che il discorso sia sviluppato «in maniera confacente alle particolari esigenze 
degli ascoltatori» (11).

L’undicesimo gradino pone sette condizioni al buon parlare, che conviene ora 
analizzare partitamente, osservando come si possano ritrovare nel Direttorio.

Anzitutto: (i) leniter, che richiama sia alla pacatezza sia alla soavità della persuasio-
ne, poi (ii) sine risu, senza riso smodato20. In terzo luogo, (iii) humiliter, cercando cioè 

17	 Regola di San Benedetto, VII, in S. Pricoco (a cura di), La Regola di San Benedetto e le Regole dei Padri, 
Verona 1995, 114-273 (i riferimenti alla Sacra Scrittura sono a Pr 10,19, e a Sal 139,12 nella versione 
della Vulgata). Cfr. il vizio contrario, come identificato da san Tommaso d’Aquino: «Contro di essa sta 
“la leggerezza d’animo”, per cui si parla orgogliosamente di tutto» (Summa Theologiae, II-II, q. 162, a. 
4, ad 4). Cfr. anche L. Cantoni – S. Tardini, Listening and silence in communication: reflections on two 
texts, in G. Gobber – A. Rocci (eds.), Language, reason and education. Studies in honor of Eddo Rigotti, 
Bern 2014, 7-22.

18	 Regola di San Benedetto, VII, cit., 163. Vizio contrario: «Ad esso si contrappone “la millanteria”» (Sum-
ma Theologiae, II-II, q. 162, a. 4, ad 4).

19	 Prologo, in ibid., 119.
20	 Cfr. la specificazione del decimo grado: «Il decimo gradino dell’umiltà consiste nel non essere incline 

e pronto al riso, poiché è scritto: “Lo sciocco alza la sua voce nel ridere”» (Regola di San Benedetto, 
VII, cit., 163; il riferimento è a Sir 21,20: «Lo stolto alza la voce mentre ride; ma l’uomo saggio sorride 
appena in silenzio»).
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di COMNVINCere 10  — di SOTTOMEeTLILeTE l’interlocutore. Tali caratteristiche riguardano
l’atteggiamento generale dell’omileta: ’omelia infatt] <1111 hahale di sratitudine DCI
magnalta Dezr 10  — solo annuncI1a quant! SO110 rmMunit1 che 1a parola d DIio 61 compile Artıcol|nel loro ascolto, oda Dio DCI tale compimento>» (4) L’umiltäa 61 manıifesta anche
nel 110  - sottolineare eccessivamente ruolo de] parlante: «lV’omelia deve esprimere
1a fede della Chiesa 10  — semplicemente 1a stor1a personale dell’omileta>» quest1
11011 deve ridurre lo standard de]l MeEsSsaggl10 al ivello della propria test1imonlanza
personale DCLu di OSSCTEC ACCUSATO di 10  — praticare C10 che predica. Poiche 10  —

predica STESSO, (Lristo, DUO, 11 ipOcrIsla, indicare le della santıta, alle
quali, (G)183{° tuttl, anch’egli aspıra nel s { 1  ( pellegrinaggio di f€d€>> (7)

In quarto luogo, (1V) (FE graviltate, fa tferimento DCSO, alla bonderazione de]
discorso. L’omelia dev’essere, sottolinea ı] Direttorio, «davvero frutto d meditazione,
ben preparata» (10), SCIlve DIU avantı: «Papa Francesco evidenzla QqUESTO MmOon1to
CO  - parole molto forti: predicatore che 110  - 61 DPICDATA, che 110  - X disone-
STO ed irresponsabile” (EG 145), e  un falso profeta, truffatore VUOTO clarlata-
noO (EG 151)>» (26)

In quinto lu0g20, (V) verba, evitando 10€e 1a verbositäa. In DIU punt] 61 fa rite-
tmento alla brevita. Per esemp10, riprendendo (138), 61 sottolinea che ’omelia
«deve OSSCTC breve ed evitare di sembrare una conterenza una lezione>» (G6) 51 trattia

dunque di tIrOovare 1a o]usta imisura: 61 raccomanda che ’omelia S12 11011 tIrOoDpPpO lunga
ne trOpPpO breve>» (10) In riterimento stadio della lectHioO diyina ”Oratio 1n
Cul C1 61 rivolge Signore 1n rsposta alla “{l parola, ı] Divettoriao sottolinea <l legame
strutturale tra le etture bibliche ı] EsSTO della EsSS$AL> (34), SSCIVA che questa
«cConnesslone DUO GSSCTEC esplicitata anche 1n altrı moOodi. ruolo de] predicatore 10  —

61 limita all’omelia 1n STESSA le Invocazlonı de]l rto penitenzlale (qualora 61 adotti la
forma) le Intercess1on1 nella Preghiera universale, DOSSONO fare tferimento alle

etture bibliche aSPeETtLO dell’omelia» (34) S1 fa qul riterimento anche alle antl-
fone d’ingresso alla cComunlone, al cantı, alle «opportunita Offerte dall’Ordinamento
generale de] Messale Romanao DCL brev] imOoNnN17z101N1 1n alcuni imoment] della liturgia,
dopo ı] salıuto iniziale, prima della liturgla della Parola, prima della Preghiera AUCA-

ristica prima de]l congedo cfr 31) riguardo C1 dovrebbe GSSCTITC SCINDIC srande
ura vigilanza. ( dev’essere una ola omelia DCL Messa. Ne] AasO 1n Cul sacerdote
decida di dire qualche parola 1n 11112  ® di quest]1 moment!I, dovrebbe DICDALALE 1n antl-
C1DO una due fras] conNcIse che alut1no presentI1 cogliere l’unita della celebrazione
liturgica, addentrarsi 1n prolungate spilegaz1on1>» (34)

In SESTO lu0g0, (Vi) rationabilia, acendo 10€e appello all’intelligenza di chi ascolta
ed evitando di OSSCTEC (vil CAAMIOSUS IM VOÖLC, OS1 che la persuasione COCCOLLA DCI ’ade

degli argoment! 110  - DCT 1a violenza verbale. tal proposito ı] riterimento
al Catechismao della C’hiesa ( attolica sottolinea 1a dimensione della fides GUA-

VE intellectum, DCL esempl10 addove 61 legge: A] Catechismo della Chiesa Cattolica
tre ecriter1 interpretativı delle Scritture, enunclat]ı Concilio>» (17), DCI
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di convincere e non di sottomettere l’interlocutore. Tali caratteristiche riguardano 
l’atteggiamento generale dell’omileta: l’omelia è infatti «un inno di gratitudine per i 
magnalia Dei: non solo annuncia a quanti sono riuniti che la parola di Dio si compie 
nel loro ascolto, ma loda Dio per tale compimento» (4). L’umiltà si manifesta anche 
nel non sottolineare eccessivamente il ruolo del parlante: «l’omelia deve esprimere 
la fede della Chiesa e non semplicemente la storia personale dell’omileta» (6), questi 
«non deve ridurre lo standard del messaggio al livello della propria testimonianza 
personale per paura di essere accusato di non praticare ciò che predica. Poiché non 
predica se stesso, ma Cristo, può, senza ipocrisia, indicare le vette della santità, alle 
quali, come tutti, anch’egli aspira nel suo pellegrinaggio di fede» (7).

In quarto luogo, (iv) cum gravitate, fa riferimento al peso, alla ponderazione del 
discorso. L’omelia dev’essere, sottolinea il Direttorio, «davvero frutto di meditazione, 
ben preparata» (10), e scrive più avanti: «Papa Francesco evidenzia questo monito 
con parole molto forti: un predicatore che non si prepara, che non prega, “è disone-
sto ed irresponsabile” (EG 145), “un falso profeta, un truffatore o un vuoto ciarlata-
no” (EG 151)» (26).

In quinto luogo, (v) pauca verba, evitando cioè la verbosità. In più punti si fa rife-
rimento alla brevità. Per esempio, riprendendo EG (138), si sottolinea che l’omelia 
«deve essere breve ed evitare di sembrare una conferenza o una lezione» (6). Si tratta 
dunque di trovare la giusta misura: si raccomanda che l’omelia sia «non troppo lunga 
né troppo breve» (10). In riferimento al terzo stadio della lectio divina – l’oratio – in 
cui ci si rivolge al Signore in risposta alla sua parola, il Direttorio sottolinea «il legame 
strutturale tra le letture bibliche e il resto della Messa» (34), e osserva che questa 
«connessione può essere esplicitata anche in altri modi. Il ruolo del predicatore non 
si limita all’omelia in se stessa: le invocazioni del rito penitenziale (qualora si adotti la 
terza forma) e le intercessioni nella Preghiera universale, possono fare riferimento alle 
letture bibliche o a un aspetto dell’omelia» (34). Si fa qui riferimento anche alle anti-
fone d’ingresso e alla comunione, ai canti, alle «opportunità offerte dall’Ordinamento 
generale del Messale Romano per brevi monizioni in alcuni momenti della liturgia, 
dopo il saluto iniziale, prima della liturgia della Parola, prima della Preghiera euca-
ristica e prima del congedo (cfr. 31). Al riguardo ci dovrebbe essere sempre grande 
cura e vigilanza. Ci dev’essere una sola omelia per Messa. Nel caso in cui il sacerdote 
decida di dire qualche parola in uno di questi momenti, dovrebbe preparare in anti-
cipo una o due frasi concise che aiutino i presenti a cogliere l’unità della celebrazione 
liturgica, senza addentrarsi in prolungate spiegazioni» (34).

In sesto luogo, (vi) rationabilia, facendo cioè appello all’intelligenza di chi ascolta 
ed evitando di essere (vii) clamosus in voce, così che la persuasione occorra per l’ade-
guatezza degli argomenti e non per la violenza verbale. A tal proposito il riferimento 
costante al Catechismo della Chiesa Cattolica sottolinea la dimensione della fides qua-
rens intellectum, per esempio laddove si legge: «Il Catechismo della Chiesa Cattolica 
presenta i tre criteri interpretativi delle Scritture, enunciati dal Concilio» (17), per 
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DASSaIc DO1 presentarli brevemente. Pı avantı nel ı] Divettoriao ricorda che nel
«Mistero Pasquale 61 COMP10NO “Je parole della Scrittura”, C106, questa realiz-
Zata “secondo le Secritture” avvenımento che 1n SE logos, una logica I»ODTLUN7 (21, che riprendeV 13)

Conclusione

La riflessione condotta An qul 110  - ha eserC1710 SCOTTEeLItO lo STESSO D7
YEEFOT1O omiletico SSCIVA che «Naturalmente, V’arte Oratorla di parlare 1n pubblico,
11} l’uso approprliato della VOCSC persino de]l g contribuisce al’efficacia
dell’omelia. Pur essendo un inater1a che di 1a dello ODO de] Divetto-
V10, DCL chi tene ’omelia aspetto importante» precisa subito prima che
«Per divenire omileta efficace 110  - necessarlo GSSCTEC srande OTAtTOTEe>
subito dopo che «L/’essenziale che ’omileta 1a parola di Dio al CENTTO della
propria vita spirituale, CONOSCH ene s {  ( popolo, rifletta sugli avvenıment] de] s {  (

cerchi Iincessantemente di sviluppare quelle capacıta che lo alut1no predica-
1n manlera approprliata SOprattutto che, cosclente della propria poverta spirıtua-

le, invochi nella fede lo Spirito Santo quale principale artefice nel rendere docile al
divini mmister1 ı]u de]l fedeli» (2)

C‚on questa dichiarazione di legittimita de] An qu1 svolto, Iinsieme CO  —

1a denuncia de]l - { 14  ( limite strutturale di fronte all’altez7za de]l COMpItO liturgico (un
limite inevitabile DCI chi studia ı] discorso CO  - oli strument]1 delle sclenze della OIMNU-

nlcazlone) OTLa di prendere congedo.
LO faro riprendendo brano LFrAatto dalla Vata Seconda di s \411l Francesco d’Assisi,

scrıitta da Tommaso da Celano, che C1 alutera riflettere aNncCOTA, CO  — ulteriore DIO
fondita, brevitä, umilta ACLO.

(1 alutera CIC, oltre discorsi, ı] significato di un autentica comunlicazlonNe.

«Vientre S1 TOVAava PICSSO San Damıiano, Padre f supplicato DIU volte S1I10O VICAarlo Adi ‚DOÖL-
alle S11& figlie la parola al Dg C, alla fine, iınto da insistenza, accetto.

Quando furono tunite COMNNE al DEr Ascoltare Ia harola del SignOre, anche PCL vedere
i} Padre, Francesco alzö oli occhl al cielo, OVeEe SCINDIE COMINCILO PICSaLC (r
STO Pol ordina che oli fosse portata della CENECLE, fece cerchio sul pavımento TIOrNO
alla S1144 PCISONA, ed lo DOSC sul Ca
Le religiose as  O C, vedere Padre immobile silenzio dentro cerchio al CENELE,
sent1vano ’ animo Invaso dallo StUpOFrE., Quando, ad tratto, Santo S1 alzö nella
generale luogo del discorso tecıto salmo Miserere. AD DCHNa finito, an dö rapidamente
fuord>»

71 |OMMASO (LELANO, 114 Seconda, Capitolo «La hredica DIU C ()I11 l’esempi0 che C ()I11 la parola>,
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passare poi a presentarli brevemente. Più avanti nel testo, il Direttorio ricorda che nel 
«Mistero Pasquale si compiono “le parole della Scrittura”, cioè, questa morte realiz-
zata “secondo le Scritture” è un avvenimento che porta in sé un logos, una logica [�]» 
(21, che riprende VD, 13).

4. Conclusione

La riflessione condotta fin qui non ha proposto un esercizio scorretto: lo stesso Di-
rettorio omiletico osserva che «Naturalmente, l’arte oratoria o di parlare in pubblico, 
compreso l’uso appropriato della voce e persino del gesto, contribuisce all’efficacia 
dell’omelia. Pur essendo una materia che va al di là dello scopo del presente Diretto-
rio, per chi tiene l’omelia è un aspetto importante» (2), ma precisa subito prima che 
«Per divenire un omileta efficace non è necessario essere un grande oratore» (2), e 
subito dopo che «L’essenziale è che l’omileta ponga la parola di Dio al centro della 
propria vita spirituale, conosca bene il suo popolo, rifletta sugli avvenimenti del suo 
tempo, cerchi incessantemente di sviluppare quelle capacità che lo aiutino a predica-
re in maniera appropriata e soprattutto che, cosciente della propria povertà spiritua-
le, invochi nella fede lo Spirito Santo quale principale artefice nel rendere docile ai 
divini misteri il cuore dei fedeli» (2).

Con questa dichiarazione di legittimità del percorso fin qui svolto, e insieme con 
la denuncia del suo limite strutturale di fronte all’altezza del compito liturgico (un 
limite inevitabile per chi studia il discorso con gli strumenti delle scienze della comu-
nicazione) è ora di prendere congedo.

Lo farò riprendendo un brano tratto dalla Vita Seconda di san Francesco d’Assisi, 
scritta da Tommaso da Celano, che ci aiuterà a riflettere ancora, e con ulteriore pro-
fondità, su brevità, umiltà e actio. 

Ci aiuterà a scorgere, oltre i discorsi, il significato di un’autentica comunicazione.

«Mentre si trovava presso San Damiano, il Padre fu supplicato più volte dal suo vicario di espor-
re alle sue figlie la parola di Dio e, alla fine, vinto da tanta insistenza, accettò.
Quando furono riunite come di consueto per ascoltare la parola del Signore, ma anche per vedere 
il Padre, Francesco alzò gli occhi al cielo, dove sempre aveva il cuore e cominciò a pregare Cri-
sto. Poi ordinò che gli fosse portata della cenere, ne fece un cerchio sul pavimento tutto attorno 
alla sua persona, ed il resto se lo pose sul capo.
Le religiose aspettavano e, al vedere il Padre immobile e in silenzio dentro al cerchio di cenere, 
sentivano l’animo invaso dallo stupore. Quando, ad un tratto, il Santo si alzò e nella sorpresa 
generale in luogo del discorso recitò il salmo Miserere. E appena finito, se ne andò rapidamente 
fuori»21.

21	 Tommaso da Celano, Vita Seconda, Capitolo CLVII «La predica più con l’esempio che con la parola», 
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Questo articolo offre 1112  ® sguardo Ss1intet1co COMpreNsIVvo sullo TrettfO lJegame tra Artıcol|
la Religione ecristliana la Chiesa cattolica 1n particolare la COmMuUnNlLcCazlonNe, la
{{l stor1a S1101 diversi medlia. Analizza quindi ı] Direttorio Oomiletico CO  - le lent]i
della Retorica antıca di di Benedetto da Norcla, che DUO GSSCTITC conside-
FAatfOo una SO dl Retorica Ad A AHFE MONACL. L’analisi rivela una profonda
de]l Divettorio rispetto alla tradizione retor1ca, aluta chiarire ulteriormente la {{l

STFTUFLUCA,

Abstract
This article provides chort but comprehensive OVerVvlew the close relationship
between the Christian religion the Catholic Church 1n particular an COMMUNN-
Cat1on, 1ts history an VAarlous media. Lt then analyses the Homäiletic Dıirectory, usıng
the lenses of the anclent Rhetoric AN: of tEexT by Benedict of Nursi1a, which Can be
considered SOTT of Rhetoric Ad A AHFE MONACL. This analysis reveals deep CONsSISt-
CHICY of the Directory with the Rhetorical tradition, an helps CAST urther light
ONTO 1ts inner STITUCIUTrEe

(‚AROLI (a CULIA di), Fontt Francescane. SCHIEI hiografie dr Sa FYANncescOo A’ASSist ( ronache altre
FESTLIIZONILANZE del DVLIMO secolo FFAncescano. SCHIEI hiografie di ( AIAra d’ASSISL, Padova
{/17-/15
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Riassunto

Questo articolo offre uno sguardo sintetico ma comprensivo sullo stretto legame tra 
la Religione cristiana – e la Chiesa cattolica in particolare – e la comunicazione, la 
sua storia e i suoi diversi media. Analizza quindi il Direttorio omiletico con le lenti 
della Retorica antica e di un testo di Benedetto da Norcia, che può essere conside-
rato una sorta di Retorica ad usum monaci. L’analisi rivela una coerenza profonda 
del Direttorio rispetto alla tradizione retorica, e aiuta a chiarire ulteriormente la sua 
struttura.

Abstract

This article provides a short but comprehensive overview on the close relationship 
between the Christian religion – the Catholic Church in particular – and communi-
cation, its history and various media. It then analyses the Homiletic Directory, using 
the lenses of the ancient Rhetoric and of a text by Benedict of Nursia, which can be 
considered a sort of Rhetoric ad usum monaci. This analysis reveals a deep consist-
ency of the Directory with the Rhetorical tradition, and helps to cast further light 
onto its inner structure.

in E. Caroli (a cura di), Fonti Francescane. Scritti e biografie di san Francesco d’Assisi. Cronache e altre 
testimonianze del primo secolo francescano. Scritti e biografie di santa Chiara d’Assisi, Padova 19964, 
717-718.
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Le dimensioni etiche delP’odierna
pentecostalizzazione del cristianesimoa

Andrze] Kobylinski“

Introduzione

Neegli ultim]ı annı, 61 28 1n ı] mondo, della pentecostalizza-
zione de] eristi1anesimaot. La pentecostalizzazione (Pentecostalization 1n inglese, die
Pentekostalisierung 1n tedesco) significa AUMENTO insolitamente rapido della DO
polazione de]l varl t1p1 di chiese di comunıta strıcte pentecostali, d
sraduale trasformazione di molte tre chiese denominazion] ecristiane tradizionali,
1n una verslione universale de] eristianesimo cCarlsmatico, Livello planetario. TOCCS-

di pentecostalizzazione de] cristianesimo, diventato d recente molto dinamico d
Oormal olobale, vliene chiamato, 1n alcun] Paesi, (G)183{° 1a cosiddetta Carlsmatizzazlone
della religione crlstiana (G)1R{5 1a nasclta di ecristi1anesimo carlsmatıco evangelico.

Ome risultato d QqUESTO CCS550, SOPprattutto 1n Africa nel Sud Ämerica, sulla
1ASEC delle chiese eristiane tradizionali, 1NAaSCONO VUOV comunıita, denominazion]

CArattere pentecostale. di profonda trasformazione ivello della
dottrina predicata delle forme di vita religiosa vissuta accade anche all’interno delle
chiese ecrlstiane tradizionali. La pentecostalizzazione OS1 intesa 61 riterisce 0991 alla
Chiesa cattolica 1n mondoa ira Cul molte comunıta cattoliche in Oovlment]1
religiosi 1n Polonia ed alla stragrande magg1loranza delle confessioni protestant!
(T’anglicanesimo, ı] luteranesimo, le comunıta episcopali metodiste, le cosiddette

autore hrofessore A Filosofia PTITCSSO la Facoltä A Filosofia ( .ristl1ana dell’Universitä de] Cardinale
Stefan Wvyszynski, ul Dewalmtıis D, PL-O01-815 Warszawa Polonia). E-mail akobylinski@wp.pl.
(QÜuesto articolo ULla torma abbreviata harzialmente modificata A IDERE  - studio pubblicato lo
STESSO titolo (in polacco: Etyczne LWYHLAFY wspÖfczesner bentekostalizacıt ChrZeSCHANSLWA) tlyvista
della Facoltä A Filosofia ( ristlana dell’Universitä de] Cardinale Stefan Wyszynski A Varsavıla, Stuclia
Philosophiae Christlianae 50/3 2014)
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Le dimensioni etiche dell’odierna 
pentecostalizzazione del cristianesimo

Andrzej Kobyliński*

1. Introduzione

Negli ultimi anni, si attua, in tutto il mondo, un processo della pentecostalizza-
zione del cristianesimo1. La pentecostalizzazione (Pentecostalization in inglese, die 
Pentekostalisierung in tedesco) significa un aumento insolitamente rapido della po-
polazione dei vari tipi di chiese e di comunità stricte pentecostali, e un processo di 
graduale trasformazione di molte altre chiese e denominazioni cristiane tradizionali, 
in una versione universale del cristianesimo carismatico, a livello planetario. Il proces-
so di pentecostalizzazione del cristianesimo, diventato di recente molto dinamico ed 
ormai globale, viene chiamato, in alcuni Paesi, come la cosiddetta carismatizzazione 
della religione cristiana o come la nascita di un cristianesimo carismatico o evangelico.

Come risultato di questo processo, soprattutto in Africa e nel Sud America, sulla 
base delle chiese cristiane tradizionali, nascono nuove comunità, denominazioni o 
sette, a carattere pentecostale. Il processo di profonda trasformazione a livello della 
dottrina predicata e delle forme di vita religiosa vissuta accade anche all’interno delle 
chiese cristiane tradizionali. La pentecostalizzazione così intesa si riferisce oggi alla 
Chiesa cattolica in tutto il mondo – tra cui molte comunità cattoliche e movimenti 
religiosi in Polonia – ed alla stragrande maggioranza delle confessioni protestanti 
(l’anglicanesimo, il luteranesimo, le comunità episcopali e metodiste, le cosiddette 

*	 L’autore è professore di Filosofia presso la Facoltà di Filosofia Cristiana dell’Università del Cardinale 
Stefan Wyszyński, ul. Dewajtis 5, PL-01-815 Warszawa (Polonia). E-mail: akobylinski@wp.pl.

1	 Questo articolo è una forma abbreviata e parzialmente modificata di uno studio pubblicato sotto lo 
stesso titolo (in polacco: Etyczne wymiary współczesnej pentekostalizacji chrześcijaństwa) su una rivista 
della Facoltà di Filosofia Cristiana dell’Università del Cardinale Stefan Wyszyński di Varsavia, Studia 
Philosophiae Christianae 50/3 (2014) 93-130.
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chiese ecrlstiane libere —_ free Ch urches, ecc.)2, Sembra che ı] problema della PENTECOSTA-
lizzazione SOPFrattiutto aul p1anO dottrinale tocchl, miniımamente, la versione OTrLO-
dossa de]l cristlanes1mo, che 61 sforza di mMmAantfenere 1a imassıma edeltäa alla Tradizione.ODTLUN7 problema della pentecostalizzazione de]l ecristianesimo VENSONO dedicate, 1n
maolti Paesi, SCINDIEC DIU pubblicazioni, progett1 di tcerca conferenze sclentifiche
che CEICANO d elaborare una diagnosi DIU approfondita di QqUESTO fenomeno TESCH-
LAare le { 1E COMNSCSUCHNZEC di CAarattere culturale, morale, soclale politico. In Polonia,
SOL10 statı pubblicati recentementfe due important! libri di Andrzej Migda, dedicati

comprendere alcuni aspett1 de] ImOoviImentoa pentecostale, 09917. Mancano, tuttavla,
ALICOTLA pubblicazioni che SOTLOP ON SONO acl una analisi sclentifica le quest10n1 Alosofi
che, teologiche, etiche soclali, relative alla penetrazione di varle forme di PENTECO-
stalismo nelle comunıta cattoliche alla sost1tuzlone di forme tradizionali della pleta
cattolica CO  - 1a UOWV: religiositä delle chiese pentecostali.

La cComprensione de] 2SS9] complesso multidimensionale della cOs1d-
detta carlsmat1izzazlone della religione cristiana richilede approcc10 interdisciplina-

C>  e bisogno, ovvilamente, di una diagnosi d CAarattere soclologico culturale,
nell’analisı pIU approfondita di QUESTO fenomeno, 10  — DUO iINANCALC ı] contributo
oN1t1VO di tre discipline sclentifiche (G)1R{5 1a Alosofia della religione, l’antropo-
logia, 1a teorl1a della CONOSCCHNZA, 1a teologia, 1a Alosofia di Dio l'etica. In QqUESTO STEU-

dio, SAa|dL4aLLNLO presentatı principalmente alcuni aspett1 et1C1 di QqUESTO fenomeno. Tale
analisi Sara preceduta da OsSservazl1on] SUN confinı della soclologia, della Alosofia della
religione della teologia, che cCOst1tulsSconO 1a 1ASEC necessarla DCI indicare, prec1sa-
ENTE, le implicazioni etiche de] di pentecostalizzazione de] eristianes1imo.
Senza tale presentaziıone de]l fenomeno STESSO della pentecostalizzazione, l’analisi de]l
SUO1 aspett1 et1c1 <arebbe praticamente incomprensibile alquanto SOSPCSa nel VUOILO

Le odierne metamorftfosi del cristianesimo

All’inizio de] Terzo Millennio rttorna ı] quesito Alosofico teologico CIrca V’es-

17 ZU15, la Conterenza Episcopale Polacca ha em anato decreto che vieta la cosiddetta
contessione delle borticıne dello spir1to maligno, (Questa SLTana pratica religi0sa, che assomiglia alla
cCONcCcEezZIONE afrıcana della degli spirnt1 de] loro pOteErE oı1lla 1ta dell’uomo, FESCNLA, indub
blamente, IDERE  - del tantı esempI1l A bentecostalizzazione de] eristianesimo A 0g21 Neaslıi ultimi annı,
Qquesta torma A praticare l SACTAMENTLO della riconciliazione A fare l’esame A cOscIenNn za 1
molto diffusa In Polonia In molti ambient]! cattoliei.
Cir. MIGDA, E9ZOFCYZIM dentekostalny L/ eSsOKCLSIIO bentecostale], Stanistawow Pilerwszy ZU10: 1D.,
MISEYCYZI bentekostalny Polsce, MAISTICLSIIO bentecostale IM Polontal, Kraköw 2015 'edi anche
/AELINSKI, Protestantyzm ewangelikaln'y Protestantestimo evangelico], Warszawa 2015
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chiese cristiane libere – free churches, ecc.)2. Sembra che il problema della pentecosta-
lizzazione – soprattutto sul piano dottrinale – tocchi, minimamente, la versione orto-
dossa del cristianesimo, che si sforza di mantenere la massima fedeltà alla Tradizione.

Al problema della pentecostalizzazione del cristianesimo vengono dedicate, in 
molti Paesi, sempre più pubblicazioni, progetti di ricerca e conferenze scientifiche 
che cercano di elaborare una diagnosi più approfondita di questo fenomeno e presen-
tare le sue conseguenze di carattere culturale, morale, sociale o politico. In Polonia, 
sono stati pubblicati recentemente due importanti libri di Andrzej Migda, dedicati 
a comprendere alcuni aspetti del movimento pentecostale, oggi3. Mancano, tuttavia, 
ancora pubblicazioni che sottopongono ad una analisi scientifica le questioni filosofi-
che, teologiche, etiche o sociali, relative alla penetrazione di varie forme di penteco-
stalismo nelle comunità cattoliche e alla sostituzione di forme tradizionali della pietà 
cattolica con la nuova religiosità delle chiese pentecostali.

La comprensione del processo assai complesso e multidimensionale della cosid-
detta carismatizzazione della religione cristiana richiede un approccio interdisciplina-
re. C’è bisogno, ovviamente, di una diagnosi di carattere sociologico o culturale, ma 
nell’analisi più approfondita di questo fenomeno, non può mancare il contributo co-
gnitivo di tante altre discipline scientifiche come la filosofia della religione, l’antropo-
logia, la teoria della conoscenza, la teologia, la filosofia di Dio e l'etica. In questo stu-
dio, saranno presentati principalmente alcuni aspetti etici di questo fenomeno. Tale 
analisi sarà preceduta da osservazioni sui confini della sociologia, della filosofia della 
religione e della teologia, che costituiscono la base necessaria per indicare, precisa-
mente, le implicazioni etiche del processo di pentecostalizzazione del cristianesimo. 
Senza tale presentazione del fenomeno stesso della pentecostalizzazione, l’analisi dei 
suoi aspetti etici sarebbe praticamente incomprensibile e alquanto sospesa nel vuoto.

2. Le odierne metamorfosi del cristianesimo

All’inizio del Terzo Millennio ritorna il quesito filosofico e teologico circa l’es-

2	 Il 12 marzo 2015, la Conferenza Episcopale Polacca ha emanato un decreto che vieta la cosiddetta 
confessione delle porticine dello spirito maligno. Questa strana pratica religiosa, che assomiglia alla 
concezione africana della presenza degli spiriti e del loro potere sulla vita dell’uomo, presenta, indub-
biamente, uno dei tanti esempi di pentecostalizzazione del cristianesimo di oggi. Negli ultimi anni, 
questa nuova forma di praticare il sacramento della riconciliazione e di fare l’esame di coscienza si è 
molto diffusa in Polonia in molti ambienti cattolici.

3	 Cfr. A. Migda, Egzorcyzm pentekostalny [L’esorcismo pentecostale], Stanisławów Pierwszy 2010; Id., 
Mistycyzm pentekostalny w Polsce, [Misticismo pentecostale in Polonia], Kraków 2013. Vedi anche T. 
Zieliński, Protestantyzm ewangelikalny [Protestantesimo evangelico], Warszawa 2013.
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11 de] eristi1anesimo?. In molte TCC sSt1AM0 cercando di cogliere 1a {{l GSSCIH24 nel
de]l dialogo CO  — le tre religioni, 1n una disputa CO  — 1a visione laica OPDUIC

aAten de] mondoa dell’uomo. In che (8KY2] consiste, 0g91, veramente CArattere CY1- Artıcol|st1ano” Dove STA 1a cosiddetta differenza ecristliana ” In che modo ı] MmeEsSsSaggl10 cristi1ano
STA tormando de]l legam!ı sOC1ali? Possiamo ALICOTLA parlare degli elementi tip1camente
cristlanı della morale? OMmMe 61 DOSSONO definire le isplrazlon1 eristiane nell’etica?

Nell’autunno de]l 1942, 1n una delle tviste Alosofiche italiane, 11} 1 -
articolo di Benedetto (.roce (1866-1952), intitolato Perche VE  - DOSSLAMO VE  -

divcz &«CYISTIANIS che viene SPCSSO C1tato COMMENTALO ALLCOTA fino ad 0991). CHNSAa-
tOre italiano 61 di estet1ca, di liberalismo socliale, di Alosofia dello SpI1rito.
(.roce pPresentLava attegg1amento CI1t1c0 1a religione, ADPICZZAaVa anche
ı] ruolo particolare de]l eristi1anesimo nel plasmare ı] pensiero 1a cultura de] 111O11-

do occidentale. Egli rteneva che 1a nasclıta de] ecristi1anesimo S12 1a DIU srande
rivoluzione nella storl1a de] ENCIEC 110, che ha DOrtato alla creazlone della civilta
cristlana.

Secondo Benedetto (Lroce, 10  — DOsSs1amMO DAarasÖNaLkec questa rtvoluzione CO  —

altro Eevento di QqUESTO t1DO, perche RNa riguardava tondamentalmente l’anima
1a cosclenza morale. Proprio cristlanes1mo, dobbiamo la OV: visione della stor1a

nella quale S1aMO0 chiamat! rispettare la dignita di Ogn1 OSSCTC 110, indipenden-
emente dalla y{l origine, condizione soclale religione. Nel] 11SO culturale, afferma
(Lroce, oli occidentalji 10  — DOSSONO dire di stess] d 110  - OSSCTC cristi1anı indipen-
dentemente dalle loro CONVINZ1ION] personali religiose morali perche loro valor]
ftondamentali le DIU importantı categorlie de] loro pensiero hanno radic] eristiane®.

La domanda di ( .roce CIrca l’essenza della religione eristiana 1a “{l influenza
sulla mentalita de]l mondoa occidentale STA tornando 09g1, CO  — una forza totalmente

Cir. AÄALLEN, Das CHE CGesicht der Kirche Dre Zukunft des Katholizismus, Gütersloh ZUL10:
JENKINS, Die Zukunft des (hristentums. Fine Analyse der peltweiten Entwicklung 17 27 Jahrhundert,
Freiburg z011

Cir. (LROCE, Perche HOH DOSSLAMO HOH divei «CHISTILAND>, La (rtica (20 Novembre 1942 289-297
«Serbare raccendere alimentare SCILVeVaA Benedetto (‚roce sentimento eristiano NOSITO
SCIHNDIE Mcorrente bisogno, 0291 DIu che mal LOTMENTLOSO, Lra dolore l DIo
eristl1ano ALLCOT A NOSLILO, le NOSITE affınate filosofle lo ohlamano lo Spirlto, che SCIHNDIE C1 SUPCTa
SCIHNDIE no1 stessI1: C, no1 L1°  - lo adoriamo DIU COINEC mistero, berche sapplamo che SCINDIE e 5()

Sara mlstero all’occhio della logica intellettualistica, Immer1ltatamente ereduta dignificata
COLILNC “Jogica umana”, che limpida verıta e 5() all'oechio della logicanche potra ben dirsi
divina”, intendendola nel eristiano COLILC quella alla quale ’ uomo A CONTNUO 1 eleva, che,

A CONTINUO congiungendolo DIio0, lo fa veramentT LOIHO> (ibid., 297) Ire annı DIu tardı V’articolo A
(‚‚roce pubblicato all’interno de] volume DISCOYST dr DAYIa Aılosofia 1L, Barı 1945, 1-2  \n

titolo de] ftamoso A Benedetto (‚‚roce ha fatto riferimento, nel ZU07, lo sclenz1ato italiano
Pierglorgi0 ÖOditreddi, nel [ 10 manıitesto dell’ateismo che recentem!  Te ha fatto discutere
Italia. Cfr. ()DIFREDDI, Perche HOH DOSSLAMO ESSEFE CHISEIANE € HIEECHO Che ar cattolici), Milano

VITALE, Voltz AdelP’ Ateismo MAancuso, AUuUgidS, Ödifreddz. Ha HCRYECA Aella FAgIONE berdutda, Milano
z011L

209209

Andrzej Kobyliński

A
rticoli

senza del cristianesimo4. In molte aree stiamo cercando di cogliere la sua essenza nel 
contesto del dialogo con le altre religioni, e in una disputa con la visione laica oppure 
atea del mondo e dell’uomo. In che cosa consiste, oggi, veramente un carattere cri-
stiano? Dove sta la cosiddetta differenza cristiana? In che modo il messaggio cristiano 
sta formando dei legami sociali? Possiamo ancora parlare degli elementi tipicamente 
cristiani della morale? Come si possono definire le ispirazioni cristiane nell’etica?

Nell’autunno del 1942, in una delle riviste filosofiche italiane, è comparso un im-
portante articolo di Benedetto Croce (1866-1952), intitolato Perché non possiamo non 
dirci «cristiani» che viene spesso citato e commentato ancora fino ad oggi5. Il pensa-
tore italiano si occupava di estetica, di liberalismo sociale, di filosofia dello spirito. 
Croce presentava un atteggiamento critico verso la religione, ma apprezzava anche 
il ruolo particolare del cristianesimo nel plasmare il pensiero e la cultura del mon-
do occidentale. Egli riteneva che la nascita del cristianesimo sia stata la più grande 
rivoluzione nella storia del genere umano, che ha portato alla creazione della civiltà 
cristiana.

Secondo Benedetto Croce, non possiamo paragonare questa rivoluzione con un 
altro evento di questo tipo, perché essa riguardava fondamentalmente l’anima umana 
e la coscienza morale. Proprio al cristianesimo, dobbiamo la nuova visione della storia 
nella quale siamo chiamati a rispettare la dignità di ogni essere umano, indipenden-
temente dalla sua origine, condizione sociale o religione. Nel senso culturale, afferma 
Croce, gli occidentali non possono dire di se stessi di non essere cristiani – indipen-
dentemente dalle loro convinzioni personali religiose o morali – perché i loro valori 
fondamentali e le più importanti categorie del loro pensiero hanno radici cristiane6.

La domanda di Croce circa l’essenza della religione cristiana e la sua influenza 
sulla mentalità del mondo occidentale sta tornando oggi, con una forza totalmente 

4	 Cfr. J. L. Allen, Das neue Gesicht der Kirche. Die Zukunft des Katholizismus, Gütersloh 2010; Ph. 
Jenkins, Die Zukunft des Christentums. Eine Analyse der weltweiten Entwicklung im 21. Jahrhundert, 
Freiburg 2011.

5	 Cfr. B. Croce, Perché non possiamo non dirci «cristiani», in La Critica (20 Novembre 1942) 289-297. 
«Serbare e riaccendere e alimentare – scriveva Benedetto Croce – il sentimento cristiano è il nostro 
sempre ricorrente bisogno, oggi più che mai pungente e tormentoso, tra dolore e speranza. E il Dio 
cristiano è ancora il nostro, e le nostre affinate filosofie lo chiamano lo Spirito, che sempre ci supera e 
sempre è noi stessi; e, se noi non lo adoriamo più come mistero, è perché sappiamo che sempre esso 
sarà mistero all’occhio della logica astratta e intellettualistica, immeritatamente creduta e dignificata 
come “logica umana”, ma che limpida verità esso è all'occhio della logica concreta, che potrà ben dirsi 
“divina”, intendendola nel senso cristiano come quella alla quale l’uomo di continuo si eleva, e che, 
di continuo congiungendolo a Dio, lo fa veramente uomo» (ibid., 297). Tre anni più tardi l’articolo di 
Croce è stato pubblicato all’interno del volume Discorsi di varia filosofia, II, Bari 1945, 1-23.

6	 Al titolo del famoso testo di Benedetto Croce ha fatto riferimento, nel 2007, lo scienziato italiano 
Piergiorgio Odifreddi, nel suo manifesto dell’ateismo che recentemente ha fatto tanto discutere in 
Italia. Cfr. P. Odifreddi, Perché non possiamo essere cristiani (e meno che mai cattolici), Milano 20078; 
V. Vitale, Volti dell’Ateismo – Mancuso, Augias, Odifreddi. Alla ricerca della ragione perduta, Milano 
2011.
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OV.  y nel odierno della pentecostalizzazione de] erist1anesimo. erist1ane-
S10 pentecostale Sara 1n srado, nel futuro, di CITICATLEC una cultura eristiana 1n 11S5O

lato? Questa verslione della religione ecristi1ana DUO costitulre 1a PNG della democrazia,ODTLUN7 de] diritti umanı di una cComprensione de] DINCIDIO della 1bertäa religiosa?
Ome cristlanı pentecostali SAaLTA4LLL1LO presentI1 nella vita pubblica? Saranno ess]1 Capa-
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Tommaso d’Aquino d alla imus1ca di Johann Sebastlan Bach?
Domande di QqUESTO t1DO L1LASCOLLO 0gg1 1n StOTr1CO totalmente OVO,

profondamente determinato dalla religiositä dalla pleta pentecostali ed evangeliche,
che influenzano, SCINDIE DIU, le chiese le comunıta eristiane di le denomina-
Zz1011 1n una dimensione olobale. Ufficialmente, 61 DIESUME che ı] ImOoviImentoa-
costale S12 NAtfO negli Stat] Uni1t1 ne] 1901 nella Scuola Biblica di Bethel Bethel Bihle
College) Topeka, nel Kansas. ( )ccorre ricordare che le manıifestazion] tipiche della
religiositä pentecostale (la preghiera 1n lingue, le profezie, cadere DCI ı]
DOTteErE di DIio, le danze estatiche, ı] dono di ridere tre forme OWV! di pleta, attrı-
buite all’azione dello Spirito S5anto) 61 SO110 verificat] o14 alla ine de] XIX secolo negli
Stat] Uniti, nel Movimento della Santıta (Holiness Movement)!.

Non V1 dubbio che ı] pentecostalismo (G)183{° IMOoviImentoao SOClo-relig10so ha reg1-
STTATO incredibile. Ne] di aAaDDECNA 100 annnı diventato 1a seconda
pIU srande COrrenfe della religione cristlana, forse 914 1a prima DIU NOtAa Ne]
degli ultimi M) annı, Dropri0 ı] IMOoviImentoao pentecostale ha cambiato radicalmente
volto de]l ecristi1anesimo mondiale®8. Attualmente, tutt1 divers]1 t1p1 di comunıta CAarl-
smatiche pentecostali SO110 ı] STUDPDO DIU ACCANTLO alla Chiesa cattolica

della vita cristlana. I} UT O de]l cristlanı che appartengOonNO 0991 al molteplici t1p1
d chiese, di comunıta di pentecostali, viene st1mato circa 600 milioni di
SeguaCl. 51 potrebbe affermare che pentecostali rappresenNtLanO 0gg1 Clrca
d tutt1 discepoli di (rsSto due terz1 de]l cristi1anı appartenent! al divers] t1p1 di de
nominaAazZIiONe protestante.

carlsmatıcı CONqulstano 0gg1 ’ America Latıina, anche le di missione,
(G)1R{5 l’Asia, 1n particolare, 1a (.ina? In Europa, nel NUOVI sruppIl religiosi cristlanı

Cir. HOLLENWEGER, Charistmatisch-pfingstliches ( hristentum. Herkunft, SIEuaLION, Ökumenische
Chancen, (röttingen 199/: MARTIN, Tongues of Fire: The Explostion of Protestantism IM Latin AÄmert-
CA, Boston 19935: 1D., Pentecostalism: The World T’heir Parıish, Boston ZUÜL: Pentecostalism and Gilobafl-
1ZAalION: The EmpDact of Globalization Pentecostal Theology and MINLSEIY, CULIA A STUDEBAKER,
Fugene z011

«No COLIC today doubts that the Pentecostal 1s COLIC of the IMOSL sienificant religious expernl-
of the CCNLULYV, This fact has een recognized by Catholics, Protestants and innumerabhle social

SscClentlsts. It 1s both soclal-religious bhenomenon and alternative In the ife and miss1ion
of the Christian church>» (L BERN ARDO (LAMPOS, Pentecostalism, Theology and Soctial Ethies, In In
the Porner of the SDIEE: The Pentecostal Challenge HiStOric C(hurches IM Latin Ameritcd, CULIA A
(JUTIERREZ SMITH, New 'ork 1996, 41)
Cir. N4 007 EODLIMENTI veligtost. ({a da DE Ia Chtesa cattolica, Agenzla > 11 Aprile 2015
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nuova, nel contesto odierno della pentecostalizzazione del cristianesimo. Il cristiane-
simo pentecostale sarà in grado, nel futuro, di creare una cultura cristiana in senso 
lato? Questa versione della religione cristiana può costituire la base della democrazia, 
dei diritti umani e di una corretta comprensione del principio della libertà religiosa? 
Come i cristiani pentecostali saranno presenti nella vita pubblica? Saranno essi capa-
ci di creare, in futuro, le opere del genio umano e dell’arte simili alla filosofia di san 
Tommaso d’Aquino ed alla musica di Johann Sebastian Bach?

Domande di questo tipo nascono oggi in un contesto storico totalmente nuovo, 
profondamente determinato dalla religiosità e dalla pietà pentecostali ed evangeliche, 
che influenzano, sempre più, le chiese e le comunità cristiane di tutte le denomina-
zioni in una dimensione globale. Ufficialmente, si presume che il movimento pente-
costale sia nato negli Stati Uniti nel 1901 nella Scuola Biblica di Bethel (Bethel Bible 
College) a Topeka, nel Kansas. Occorre ricordare che le manifestazioni tipiche della 
religiosità pentecostale (la preghiera in lingue, le profezie, il cadere per terra sotto il 
potere di Dio, le danze estatiche, il dono di ridere e altre forme nuove di pietà, attri-
buite all’azione dello Spirito Santo) si sono verificati già alla fine del XIX secolo negli 
Stati Uniti, nel Movimento della Santità (Holiness Movement)7. 

Non vi è dubbio che il pentecostalismo come movimento socio-religioso ha regi-
strato un successo incredibile. Nel corso di appena 100 anni è diventato la seconda 
più grande corrente della religione cristiana, forse già la prima e più nota. Nel corso 
degli ultimi 20 anni, proprio il movimento pentecostale ha cambiato radicalmente il 
volto del cristianesimo mondiale8. Attualmente, tutti i diversi tipi di comunità cari-
smatiche e pentecostali sono il gruppo più numeroso – accanto alla Chiesa cattolica 
– della vita cristiana. Il numero dei cristiani che appartengono oggi ai molteplici tipi 
di chiese, di comunità e di sette pentecostali, viene stimato a circa 600 milioni di 
seguaci. Si potrebbe affermare che i pentecostali rappresentano oggi circa un terzo 
di tutti i discepoli di Cristo e due terzi dei cristiani appartenenti ai diversi tipi di de-
nominazione protestante.

I carismatici conquistano oggi l’America Latina, ma anche le terre di missione, 
come l’Asia, in particolare, la Cina9. In Europa, nei nuovi gruppi religiosi cristiani a 

7	 Cfr. J. W. Hollenweger, Charistmatisch-pfingstliches Christentum. Herkunft, Situation, ökumenische 
Chancen, Göttingen 1997; D. Martin, Tongues of Fire: The Explosion of Protestantism in Latin Ameri-
ca, Boston 1993; Id., Pentecostalism: The World Their Parish, Boston 2001; Pentecostalism and Global-
ization: The Impact of Globalization on Pentecostal Theology and Ministry, a cura di S. M. Studebaker, 
Eugene 2011.

8	 «No one today doubts that the Pentecostal movement is one of the most significant religious experi-
ences of the century. This fact has been recognized by Catholics, Protestants and innumerable social 
scientists. It is both a social-religious phenomenon and an alternative movement in the life and mission 
of the Christian church» (L. Bernardo – M. Campos, Pentecostalism, Theology and Social Ethics, in In 
the Power of the Spirit: The Pentecostal Challenge to Historic Churches in Latin America, a cura di B. F. 
Gutiérrez – D. A. Smith, New York 1996, 41).

9	 Cfr. Nuovi movimenti religiosi. Una sfida per la chiesa cattolica, Agenzia SIR, 11 Aprile 2013.
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CArattere carlsmatıco pentecostale, abbiamo adesso Clrca A() milioni d segUaACl, 1n
particolare nel Kegno Unito d 1n Russı1a. In Paes1 (G)1R{5 1a Polonia, 1a Slovacchia
l’Ungheria, abbiamo che fare, 1n prımo lu0g0, CO  - 1a penetrazione della spiritualitä Artıcol|religiositä carlsmatıca pentecostale nelle chiese tradizionali, 1n modo particolare,
nella Chiesa cattolica.

Molti studiosi che analizzano IMOoviImentoao carısmat1co, sottolineano che I SOTL-

prende di DIU ı] ASSO di crescıta delle comunıta carismatiche pentecostali. AÄAncora
100 annnı fa, 1n quası l’America Latıina, 10  — Cc’erano affatto le comunıta-
stant]. prımı inlissionarı protestant! cCOMINClAroNO acl arrıvare dagli Stat] Unit1 1n
Brasile eru alla ine de]l XIX Nnizlo de] secolo. (UDgg1, 1n AÄAmerica Latıina, le
OWV! comunıta di CArattere pentecostale SOsStItulsconO SCHIDIC di DIU le chiese
tradizionali, OPDULEC cambiano le forme tradizionali della pleta cattolica. Attualmente,
914 ı] 52° de]l cattolic] 1n ÄAmerica Latına fa de]l diversi grupp1l MOoviment]
CArattere carısmatıco 10

I} UT O de]l cristi1anı pentecostali ÜaıuUMEeNTAa Ogn1 1110 di A() milioni di SeguaCI che
abbandonano le chiese tradizionali, nella stragrande maggloranza 1a Chiesa cattolica,
DCI diventare membri delle denominazlon] pentecostali. 51 prevede che nel 2025 ı]
UMMNETO de]l seguacı appartenent! al divers] t1p1 di chiese, comunıta strıcte DCN
tecostali, oltrepasserä oli 010 milioni1l. Ugo1 ı] UT O ufficiale de]l cattolic] di
miliardo duecento milioni. Per  O, maolti di loro SOL10 SPCSSO DEISONC solo battezzate

Cir. ÄNDERSON, To Fhe nds of the Earth Pentecostalism and the Transformaltion of World (ArtS-
HLANnLEY, Oxtord ZU15: E,CKHOLT, Pentekostalisterung des ( hristentums? SuUur Rekonfiguration «der
veligiösen Landkarte IM Lateinamertka», In St1mmen der Zeılt 15 2013) 5307/-520

11 «Pentecostalization and Dluralization stand OUL the LWO maJor trends shapine the Latino religi0us
landscape ot the United States. The IMOSL sallent trend, by far, 1s the iImpressive pluralization ot
Latino religiosity. (n (LIE hand, Catholicism 1s longer the hegemonic faith Latinos. Today
only DEICENL identify Catholic, stunnıng decline trom G7 DEIFCENT ust four A If CUTTEeNL
trends continue, Latinos will longer be mMaJjorıity Catholic by 2020 This, ot COUISC, reflects
<hifts the Latın ÄAmerican landscape where Uruguay and several Central Ämerican nations ALC

longer MaJority Catholic and CVE1] Brazil, Ome the largest Catholic bopulation earth, faces the
SAaLLlC fate within decade LG  S} Undoubtedly driving force of pluralization 1s the rapid growth
of Protestantism. DEIFCENL of Latinos L1 identify Protestant, the MaJority belonging
Pentecostal and Charismatic denominations. Reflecting further, Latın Ämerican influence, almost half
of toreign-born Latinos WEEIC already Protestant their natıve eounNtrIies when they immigrated
the As L ve pointed OUL elsewhere Pentecos al denominations trom MexI1co, Brazil and Central
Ämerica Aave ollowed their flock and tounded vibrant churches In IAl c1ities ith sizahle
migrant commuUunltles. kKeturning the Latiıno Christian landscape, IT L1 be characterized
AS Pentecostalized, ust ike the Latın ÄAmerican ()11!  m The trend 1s IMOSL bronounced, of COUISEC, ALHOLLE
Latino Protestants, whom two-thirds PTacC 1cCe Pentecostal style ot worship, including speak-
ng In LONSUCS, exorclsm, and highly spirited SerVICES. Even 1LE1LOIC significant 1s the fact that maJjority
of Latıno Catholics, DEICENL, ALC L1 Charismatics, who pbractice the SALLlC LyDe of Spirit-centered
Christianity their Pentecostal brethren>» IN (LHESNUT, Pentecostalization and Pluralization: The
Nr Latino Religtous Landscape, http://www.huffingtonpost.com/r-andrew-chesnut/pentecostal-
ization-and-pl_b_5294863 ‚.htm. (accesso mMagg10 2014 Cfr. 1D, Competittve SDIVEES. Latin Ämerticas
Nr Religtious Economy, Oxtord 2005
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carattere carismatico e pentecostale, abbiamo adesso circa 20 milioni di seguaci, in 
particolare nel Regno Unito ed in Russia. In Paesi come la Polonia, la Slovacchia e 
l’Ungheria, abbiamo a che fare, in primo luogo, con la penetrazione della spiritualità 
e religiosità carismatica e pentecostale nelle chiese tradizionali, in modo particolare, 
nella Chiesa cattolica.

Molti studiosi che analizzano il movimento carismatico, sottolineano che li sor-
prende di più il tasso di crescita delle comunità carismatiche e pentecostali. Ancora 
100 anni fa, in quasi tutta l’America Latina, non c’erano affatto le comunità prote-
stanti. I primi missionari protestanti cominciarono ad arrivare dagli Stati Uniti in 
Brasile e Perù alla fine del XIX e l'inizio del XX secolo. Oggi, in America Latina, le 
nuove comunità o sette di carattere pentecostale sostituiscono sempre di più le chiese 
tradizionali, oppure cambiano le forme tradizionali della pietà cattolica. Attualmente, 
già il 52% dei cattolici in America Latina fa parte dei diversi gruppi e movimenti a 
carattere carismatico10. 

Il numero dei cristiani pentecostali aumenta ogni anno di 20 milioni di seguaci che 
abbandonano le chiese tradizionali, nella stragrande maggioranza la Chiesa cattolica, 
per diventare membri delle denominazioni pentecostali. Si prevede che nel 2025 il 
numero dei seguaci appartenenti ai diversi tipi di chiese, comunità e sette stricte pen-
tecostali, oltrepasserà gli 800 milioni11. Oggi il numero ufficiale dei cattolici è di un 
miliardo e duecento milioni. Però, molti di loro sono spesso persone solo battezzate 

10	 Cfr. A. H. Anderson, To the Ends of the Earth: Pentecostalism and the Transformation of World Chris-
tianity, Oxford 2013; M. Eckholt, Pentekostalisierung des Christentums? Zur Rekonfiguration «der 
religiösen Landkarte in Lateinamerika», in Stimmen der Zeit 13 (2013) 507-520.

11	 «Pentecostalization and pluralization stand out as the two major trends shaping the Latino religious 
landscape of the United States. (…) The most salient trend, by far, is the impressive pluralization of 
Latino religiosity. On one hand, Catholicism is no longer the hegemonic faith among Latinos. Today 
only 55 percent identify as Catholic, a stunning decline from 67 percent just four years ago. If current 
trends continue, Latinos will no longer be majority Catholic by 2020 or so. This, of course, reflects 
shifts in the Latin American landscape where Uruguay and several Central American nations are no 
longer majority Catholic and even Brazil, home to the largest Catholic population on earth, faces the 
same fate within a decade or two. Undoubtedly the driving force of pluralization is the rapid growth 
of Protestantism. 22 percent of Latinos now identify as Protestant, the great majority belonging to 
Pentecostal and Charismatic denominations. Reflecting further, Latin American influence, almost half 
of foreign-born Latinos were already Protestant in their native countries when they immigrated to 
the U.S. As I’ve pointed out elsewhere Pentecostal denominations from Mexico, Brazil and Central 
America have followed their flock and founded vibrant churches in many U.S. cities with sizable im-
migrant communities. (…) Returning to the Latino Christian landscape, it now can be characterized 
as Pentecostalized, just like the Latin American one. The trend is most pronounced, of course, among 
Latino Protestants, among whom two-thirds practice a Pentecostal style of worship, including speak-
ing in tongues, exorcism, and highly spirited services. Even more significant is the fact that a majority 
of Latino Catholics, 52 percent, are now Charismatics, who practice the same type of Spirit-centered 
Christianity as their Pentecostal brethren» (R. A. Chesnut, Pentecostalization and Pluralization: The 
New Latino Religious Landscape, in http://www.huffingtonpost.com/r-andrew-chesnut/pentecostal-
ization-and-pl_b_5294863.html (accesso 9 maggio 2014). Cfr. Id, Competitive Spirits. Latin America’s 
New Religious Economy, Oxford 2003. 
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che, 1n realtä, 10  — hanno DIU cun legame CO  — un religione (Religronslosigkeit).
Quindi, 61 prende 1n considerazione solo SeguaCI ver] proprIi che praticano,
nulnamente, 1a propria religione, allora cristianı pentecostali 914 0991 SONO, di fatto,ODTLUN7 1a pIU srande a7l0ne de] cristlanes1mo, che d 1NO 1n 1110 rafforza 1a {{l pOosizlionNe

ivello olobale!2,
La religiositä carlsmatıca attualmente, ACCANLO all’Islam, 1a forma d vita religiosa

che 61 caratter1zza d una crescıta SCINDIEC DIU rapida. Le di QqUESTO AUMENTO SC11-

precedenti delle comunıta carismatiche pentecostali SO110 di CAarattere spirituale
soclologico. pentecostalismo offre, 11 dubbio, una forma di religione fervida
spontanca che soddisfa anche, 1n modo totalmente UOVO, bisogni spirituali

della di 0gg1. Per quanto riguarda inOot1v1 di AaLura soclologica, certfamente

problemi SsOcC]ali ed ecOoNOMI1C1 1n Africa 1n Suc Ämerica, la poverta le inglustizle
soclali, favoriscono lo Sviluppo delle comunıta pentecostali.

in Oovlment]1 le comunıta pentecostali offrono, al loro SeguaCI, 11S5O di iden-
tita, rafforzano la consapevolezza de]l Dropri0 valore, cCOomMuUN1CANO alla 11S5O

d stabilita de] sentIirsı1ı casals SommaAamente importante ı] 11S5O di rifugio di
VE una famiglia 1n C11S50O soclale DCI oli immigrati DCL le DEISONC che SOL10

escluse. In molti Paesi, le comunıta pentecostali alutano loro SeguaCI ad affrontare
1a poverta Vlesclusione soclale, danno DCI ı] futuro. Le DETISONLC
affette dalla fame, dalla disoccupazione, da una vita 11 dalle malattie
dalla droga, AaCCeELLANO, CO  — docilitä, l’insegnamento de]l leader pentecostali iIn1Ira-
coli, ouarg10N1 ı] dominio di Satana nel mondaoal4.

Una delle COMNSCSUCHNZEC molto important! della pentecostalizzazione olobale de]
ecristi1anesimo consiste nel fatto che, all’interno de] mondo crist1ano, ı] problema DPIIN-
cipale 10  — DIU ı] dialogo ira le chiese le comunıta storiche (cattolici, luterani,
anglicani ortodossi). (Dgg1, 1a s<Aida VOTAd propria ı] ira le chiese le
comunıta tradizlionali CO  — 1a galasslia delle OWV! comunıta di cCariısmaticl,-
costalji evangelicl. rappresentant! d questTe denominazion] perceplscono le vecchie
division] all’interno de]l erist1anesimo (G)183{° uUun1Cco Dpatrımon10 CULODCO, d anche DOST-
coloniale, quindi SPCSSO 19NOranO le differenze religiose, talvolta riAutano perfino
ı] dialogo ecumen1co. In altre s1tuazl1onl, ess] 110  - F1CONOSCONO limiti confessionali
realizzano proselitismo att1Vo d efficacel?

Le UOV! forme di religiositä carlsmatıca ı] ImOoviImentoa pentecostale Fap
presentano, DCT le chiese tradizionali, un opportunita OPDULEC una minaccla”r Quali

12 Cir. SPECIALE, Nel dialogo PCUINENICECO IYrrOMIDE il fenomeno «CAFLSINALICO, In atlcan Insider (aprile
2013

15 Cir. JENKINS, The EXT Christendom: The CLOmMming of Gilobal COristianitty, New 'ork z011L
14 Cir. KAY, Pentecostalism: Very Short Introduction, Oxtord z011L
15 Cir. VICENZINO, INMEHICA Latina: Iaf dell’evangelismo, Aspenla 2008) 146-152
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che, in realtà, non hanno più alcun legame con una religione (Religionslosigkeit). 
Quindi, se si prende in considerazione solo i seguaci veri e propri che praticano, ge-
nuinamente, la propria religione, allora i cristiani pentecostali già oggi sono, di fatto, 
la più grande fazione del cristianesimo, che di anno in anno rafforza la sua posizione 
a livello globale12.

La religiosità carismatica è attualmente, accanto all’Islam, la forma di vita religiosa 
che si caratterizza di una crescita sempre più rapida. Le cause di questo aumento sen-
za precedenti delle comunità carismatiche e pentecostali sono di carattere spirituale 
e sociologico. Il pentecostalismo offre, senza dubbio, una forma di religione fervida 
e spontanea che soddisfa anche, in un modo totalmente nuovo, i bisogni spirituali 
della gente di oggi. Per quanto riguarda i motivi di natura sociologica, certamente i 
problemi sociali ed economici in Africa o in Sud America, la povertà e le ingiustizie 
sociali, favoriscono lo sviluppo delle comunità pentecostali.

I movimenti e le comunità pentecostali offrono, ai loro seguaci, un senso di iden-
tità, rafforzano la consapevolezza del proprio valore, comunicano alla gente un senso 
di stabilità e del sentirsi a casa13. Sommamente importante è il senso di rifugio e di 
avere una famiglia in senso sociale per gli immigrati o per le persone che ne sono 
escluse. In molti Paesi, le comunità pentecostali aiutano i loro seguaci ad affrontare 
la povertà e l’esclusione sociale, dànno sostegno e speranza per il futuro. Le persone 
affette dalla fame, dalla disoccupazione, da una vita senza un tetto, dalle malattie e 
dalla droga, accettano, con docilità, l’insegnamento dei leader pentecostali su mira-
coli, guarigioni e il dominio di Satana nel mondo14. 

Una delle conseguenze molto importanti della pentecostalizzazione globale del 
cristianesimo consiste nel fatto che, all’interno del mondo cristiano, il problema prin-
cipale non è più il dialogo tra le chiese e le comunità storiche (cattolici, luterani, 
anglicani e ortodossi). Oggi, la sfida vera e propria è il rapporto tra le chiese e le 
comunità tradizionali con tutta la galassia delle nuove comunità di carismatici, pente-
costali o evangelici. I rappresentanti di queste denominazioni percepiscono le vecchie 
divisioni all’interno del cristianesimo come unico patrimonio europeo, ed anche post-
coloniale, e quindi spesso ignorano le differenze religiose, e talvolta rifiutano perfino 
il dialogo ecumenico. In altre situazioni, essi non riconoscono i limiti confessionali e 
realizzano un proselitismo attivo ed efficace15.

Le nuove forme di religiosità carismatica e tutto il movimento pentecostale rap-
presentano, per le chiese tradizionali, un’opportunità oppure una minaccia? Quali 

12	 Cfr. A. Speciale, Nel dialogo ecumenico irrompe il fenomeno «carismatico», in Vatican Insider 11 (aprile 
2013).

13	 Cfr. P. Jenkins, The Next Christendom: The Coming of Global Christianity, New York 2011.
14	 Cfr. W. K. Kay, Pentecostalism: A Very Short Introduction, Oxford 2011. 
15	 Cfr. M. Vicenzino, America Latina: la sfida dell’evangelismo, in Aspenia 42 (2008) 146-152.
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SOL10 le principali caratteristiche de]l eristianesimo pentecostale? In che inisura questa
versione della religione ecristi1ana cambia 1a tradizionale comprensione di alcune verıta
della fede della morale? uale forma avra, tra qualche decennio, ı] cattolicesimo 1n Artıcol|maolti Paes1 de]l mondoa ı] s {  ( MeEsSsaggl10 tradizionale Sara unlıto agli elementi tonda
mentali della teologia delle chiese pentecostali?

Davantı al nostr1 occh!]! 110  - DCI AasO una OV: visione de] cristianesimo,
Ss1incretica ed ecumen1Cca, che 1n qualche imisura invalida le dispute Alosofiche TeQO-

logiche secolari, SO tra crlstlanı di contessioni diverse, nel della storla, s11]
es1istente ira la Alosofia 1a teologia, sulla possibilitä di una CONOSCCNZAa

zionale di Dio sulla VECIIA, reale sostanziale (vere, vealıter pf substantialiter)
di (Je8 (Lrsto nel SACTAMENTO dell’Eucaristia? Quale importanza hanno ALLCOTA 0991
le quest1on1 Alosofiche teologiche d QqUESTO t1po?

ecentemente 61 CerCcCato di rispondere alle domande de] ENEIC, ira V’altro du
aınNnte tre Conferenze internazionali molto importantı. La prima conterenza 61 te-

nuta, al febbhbraig 2015, Varsavla d CTa dedicata fenomeno de]l «NUOVI
MOoviment] religiosi>» New Religious Movements), affermatis] nel degli ultimi
decenn]. L’incontro d Varsavla organizzato dal (‚omitato (Longlunto della
Conferenza delle Chiese Europee dal Consiglio delle Conferenze Episcopali V’Eu
FODA. tema di questa conferenza CTa ı] «Fede religiositä 1n un Europa
che cambia. NUOVI in Oovlment]1 cristi1anı 1n Europa: sfide opportunitar>».

La seconda conferenza, intitolata «Evangelicali chiese pentecostali carlsmatıicl.
NUOV] MOoviment] religiosi (G)1R{5 sfica DCL 1a Chiesa cattolica», organılzzata
oma dal aprile 2015 dalla OmMMmMIsSsSIONE DCL oli Affari Internazionali della
Conferenza Episcopale Tedesca Gruppo di rMCcerca, guldato gesulta Johan
1168 Müller che studia ı] pentecostalismo, CO  — ı] Datroc1In10 de]l Presidente de] Pontifi-
C100 Consiglio DCI 1a Promozione dell’Unitäa de]l G.ristlani, cardinale Kurt och

La conferenza, intitolata « I ransnazionalismi, pentecostalismi process1 di
pentecostalizzazione. Ncrocl di sguardi sulle religioni 1n mOovimento», ha AVUTO luogo
oma ı] 27 Magg10 2014 I} Organızzato dal Dipartimento di Storla
Culture Religioni dell’Universitäa d oma «La Saplenza» d CTa patrocinato

che dall’ AISE ÄAssoclazlone [Italiana DCI le Sclenze Etno-AÄntropologiche. Durante
QqUESTO C  O, 1a prof. Cecilia Pennac1ın] dall’Universitäa d Torinoe che 61 OCCUDA
delle discipline demoetnoantropologiche ha TeNutfO molto interessante,
intitolato «Combattere CONTTO stess]. La demonizzazione degli spirt1 nell’Uganda
CONtEMPOraNCA>». La comprensione filosofica, teologica soclologica della s1tuazlione
spirituale religiosa dell’Uganda molto importante 09g1, 1n Polonia, de]l
sacerdote Carlsmat1co cattolico JTohn Bashobora, provenlente Dropri0 dall’Uganda,
ı] quale, 2007/, trascCorre Ogn1 annO, 1n Polonia, molte settimane, predicando 1n
diverse localita di ı] Paese. luglio 2015, allo Stadio Nazionale di Varsavla,
durante Rıtiro Spirituale Nazionale, don JTohn Bashobora ha raccolto C  -

Un Iincontro simile 61 svolto, nella capitale della Polonia, anche ı] 15 luglio 2015
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sono le principali caratteristiche del cristianesimo pentecostale? In che misura questa 
versione della religione cristiana cambia la tradizionale comprensione di alcune verità 
della fede e della morale? Quale forma avrà, tra qualche decennio, il cattolicesimo in 
molti Paesi del mondo se il suo messaggio tradizionale sarà unito agli elementi fonda-
mentali della teologia delle chiese pentecostali?

Davanti ai nostri occhi non nasce per caso una nuova visione del cristianesimo, 
sincretica ed ecumenica, che in qualche misura invalida le dispute filosofiche e teo-
logiche secolari, sorte tra cristiani di confessioni diverse, nel corso della storia, sul 
rapporto esistente tra la filosofia e la teologia, sulla possibilità di una conoscenza ra-
zionale di Dio o sulla presenza vera, reale e sostanziale (vere, realiter et substantialiter) 
di Gesù Cristo nel sacramento dell’Eucaristia? Quale importanza hanno ancora oggi 
le questioni filosofiche e teologiche di questo tipo?

Recentemente si è cercato di rispondere alle domande del genere, tra l’altro du-
rante tre Conferenze internazionali molto importanti. La prima conferenza si è te-
nuta, dal 4 al 6 febbraio 2013, a Varsavia ed era dedicata al fenomeno dei «nuovi 
movimenti religiosi» (New Religious Movements), affermatisi nel corso degli ultimi 
decenni. L’incontro di Varsavia è stato organizzato dal Comitato Congiunto della 
Conferenza delle Chiese Europee e dal Consiglio delle Conferenze Episcopali d’Eu-
ropa. Il tema di questa conferenza era il seguente: «Fede e religiosità in un’Europa 
che cambia. I nuovi movimenti cristiani in Europa: sfide o opportunità?». 

La seconda conferenza, intitolata «Evangelicali – chiese pentecostali – carismatici. 
Nuovi movimenti religiosi come sfida per la Chiesa cattolica», è stata organizzata a 
Roma dal 9 all’11 aprile 2013 dalla Commissione per gli Affari Internazionali della 
Conferenza Episcopale Tedesca e dal Gruppo di ricerca, guidato dal gesuita Johan-
nes Müller che studia il pentecostalismo, con il patrocinio del Presidente del Pontifi-
cio Consiglio per la Promozione dell’Unità dei Cristiani, cardinale Kurt Koch. 

La terza conferenza, intitolata «Transnazionalismi, pentecostalismi e processi di 
pentecostalizzazione. Incroci di sguardi sulle religioni in movimento», ha avuto luogo 
a Roma il 27 maggio 2014. Il convegno è stato organizzato dal Dipartimento di Storia 
– Culture – Religioni dell’Università di Roma «La Sapienza» ed era patrocinato an-
che dall’AISEA – Associazione Italiana per le Scienze Etno-Antropologiche. Durante 
questo convegno, la prof. Cecilia Pennacini dall’Università di Torino – che si occupa 
delle discipline demoetnoantropologiche – ha tenuto un corso molto interessante, 
intitolato «Combattere contro se stessi. La demonizzazione degli spiriti nell’Uganda 
contemporanea». La comprensione filosofica, teologica e sociologica della situazione 
spirituale e religiosa dell’Uganda è molto importante oggi, in Polonia, a causa del 
sacerdote carismatico cattolico John Bashobora, proveniente proprio dall’Uganda, 
il quale, dal 2007, trascorre ogni anno, in Polonia, molte settimane, predicando in 
diverse località di tutto il Paese. Il 6 luglio 2013, allo Stadio Nazionale di Varsavia, 
durante il Ritiro Spirituale Nazionale, don John Bashobora ha raccolto 60.000 perso-
ne. Un incontro simile si è svolto, nella capitale della Polonia, anche il 18 luglio 2015.
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Le caratteristiche della religiositä pentecostale
ODTLUN7 I} IMOoviImentoao pentecostale di 0gg1 DUO GSSCTEC deseritto OM un COrrente,

nell’ambito de] cristianesimo, 1a Cul caratteristica principale l’accentuazione dell’a-
zione dello Spirito Santo nella vita de] crstlanı. OmMe IMOoviImentoao relig10so, 5 ()

DCTIA le categorle confessionali 61 (G)1R{5 azlone speclale di Dio nel
de] eristi1anes1mo. Da di vista teologico, ı] ImOoviImentoa pentecostale C, DrIN-
cipalmente, una forma di esperlenza personale di Dio OMmMe esperlenza religiosa,
un estensione della manifestazione ritualizzata originale della Pentecoste che esprime
l’essenza de]l ecristi1anesimo CO  — 1a spiritualitä intensa de]l prımı crstlanı.

«] pentecostali afferma Andrzej Migda esprimono una CONVINZIONE ampla-
entfe diffusa sulla possibilitä di stabilire CO  — Dio 1a cOomMuUN1CAZIONE diretta 10  —

mediata. SSa 110  - avvlene ALLEFAVEeTrSO libro O, sacramento, altro UOINO,
ı] mMinistero d qualcuno, direttamente»16 In QqUESTO modo, viene 1n discus-
S10Ne 1a fede cattolica tradizionale, secondo 1a quale speriment1amo Dio solo 1n modo
indiretto, perche ı] diretto CO  — Dio dono UN1CO, t1P1CO dell'esperienza
mlist1ica. «1 potrebbe dire che le comunıta pentecostali SO110 creagte dalle DEISONC che
soffrono 1a fame DCI ı] mMist1c1smoa. QÜueste SO110 DEISONC che SENTONO che le vecchie
forme d fede SOL10 bruclate, che SENTONO fortemente ı] bisogno di miracoli. I}
pentecostalismo sembra OSSCTEC una espressione spontaneca di pleta popolare»17,

I} ImOoviImentoa pentecostale ASSUNME forme diverse seconda della identita soclale,
culturale religiosa de]l S1101 segUaCl. OMmMe una COrrentfe spirituale, 10  — ha de]l limiti
territorlali contessionali. Pu  O penetrare class] Sruppl soc|lali antagoniste tra di
loro. SSO diviso 1n molte chiese AULFTONOME 2SSOC1A710N1 religiose, che SO110 CArAatLte-
rzzate da una CONVINZIONE della necessita di una rmnascıta consapevole, rticonoscendoa
(GreS (G)1R{5 «Salvatore personale», da un ’ intensa esperlenza della dello Spi
rto Santo, dall'esperienza de] cosiddetto battesimo nello Spirito Santo dalla pratica
de] Su01 don]. A] m Oovlmento pentecostale 61 STA sviluppando all’interno delle chiese
tradizlionali d 1n loro forma di varl SruppIl comunıta di formazione
carlsmat1ica» 18

L/’esperienza pentecostale estat1ca vliene basata, principalmente, OVO S1 -
onificato della Sacra Scrittura. Ssosten1ltor1 de] ImOoviImentoa pentecostale, 1n una C&

misura, hanno 1n discussione 1a teologia cattolica pProtestante tradizionale,
creando una propria Vislone della religione, della morale della vita soclale. loro
AVVISO, tutt1 fenomen!] straordinarli, COIMNC, ad esemp10, miracoli le ouUarıg10N1 de

MIGDA, MISEYCYZIM bentekostalny Polsce,
17 Ihid. 361 Cfr. HOLLENWEGER, Pentecostalism: Ortgins and developments worldwide, Peabody 1997

MIGDA, MISEYCYZIM bentekostalny Polsce, 155
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3. Le caratteristiche della religiosità pentecostale

Il movimento pentecostale di oggi può essere descritto come una corrente, 
nell’ambito del cristianesimo, la cui caratteristica principale è l’accentuazione dell’a-
zione dello Spirito Santo nella vita dei cristiani. Come movimento religioso, esso su-
pera le categorie confessionali e si presenta come azione speciale di Dio nel contesto 
del cristianesimo. Da un punto di vista teologico, il movimento pentecostale è, prin-
cipalmente, una forma di esperienza personale di Dio. Come esperienza religiosa, è 
un’estensione della manifestazione ritualizzata originale della Pentecoste che esprime 
l’essenza del cristianesimo con la spiritualità intensa dei primi cristiani.

«I pentecostali – afferma Andrzej Migda – esprimono una convinzione ampia-
mente diffusa sulla possibilità di stabilire con Dio la comunicazione diretta e non 
mediata. Essa non avviene attraverso un libro sacro, un sacramento, un altro uomo, 
il ministero di qualcuno, ma direttamente»16. In questo modo, viene messa in discus-
sione la fede cattolica tradizionale, secondo la quale sperimentiamo Dio solo in modo 
indiretto, perché il contatto diretto con Dio è un dono unico, tipico dell'esperienza 
mistica. «Si potrebbe dire che le comunità pentecostali sono create dalle persone che 
soffrono la fame per il misticismo. Queste sono persone che sentono che le vecchie 
forme di fede sono state bruciate, che sentono fortemente il bisogno di miracoli. Il 
pentecostalismo sembra essere una espressione spontanea di pietà popolare»17.

Il movimento pentecostale assume forme diverse a seconda della identità sociale, 
culturale e religiosa dei suoi seguaci. Come una corrente spirituale, non ha dei limiti 
territoriali e confessionali. Può penetrare classi e gruppi sociali antagoniste tra di 
loro. Esso è diviso in molte chiese autonome e associazioni religiose, che sono caratte-
rizzate da una convinzione della necessità di una rinascita consapevole, riconoscendo 
Gesù come «Salvatore personale», da un’intensa esperienza della presenza dello Spi-
rito Santo, dall'esperienza del cosiddetto battesimo nello Spirito Santo e dalla pratica 
dei Suoi doni. «Il movimento pentecostale si sta sviluppando all’interno delle chiese 
tradizionali ed è presente in loro sotto forma di vari gruppi e comunità di formazione 
carismatica»18. 

L’esperienza pentecostale estatica viene basata, principalmente, su un nuovo si-
gnificato della Sacra Scrittura. I sostenitori del movimento pentecostale, in una certa 
misura, hanno messo in discussione la teologia cattolica e protestante tradizionale, 
creando una propria visione della religione, della morale e della vita sociale. A loro 
avviso, tutti i fenomeni straordinari, come, ad esempio, i miracoli e le guarigioni de-

16	 A. Migda, Mistycyzm pentekostalny w Polsce, 13.
17	 Ibid., 361. Cfr. W. Hollenweger, Pentecostalism: Origins and developments worldwide, Peabody 1997.
18	 A. Migda, Mistycyzm pentekostalny w Polsce, 158.
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secritte nella Bibbia, DOSSONO verificarsi CO  — 1a STESSA frequenza anche 0g91, 1a fede
de]l seguUaCI Sara abbastanza forte VIvace. Qui1 abbiamo che fare CO  — «Ja religiositä
miracolistica», 1a Cul 6GSSC1274 miracolo (G)183{° ı] ftondamento della religione 1n Artıcol|generale. rappresentant! della COrrentfe pentecostale SOL10 CONVINTI che, anche nel
X XI secolo, ALLCOTA possibile OSSELTVATIC de]l segn1 spettacolari dell’attivita de]l pPOotere
di Dio nella vita dell’uomo di fede, Proprio (G)183{° GTA al temp1 apostolici!?.

La religiositä pentecostale STA cercando di tOrnare allo deseritto da Emile
Durkheim (G)1R{5 «forma elementare d vita religiosa che contlene 1n SE una danza,
Lrance, SOgnı ouarg10N1. In QqUESTO modo, qu1 viene SPCSSO 1n rilievo l’espe-
rienza religiosa soggett1iva. (v..) La spiritualitä pentecostale AD DaIc (G)1R{5 asglome-
FAato di fede, sens1bilita emot1iva ed esperlenza. L/’esperlenza pentecostale desecritta
dall’espressione sola expertentia pIU 11110 MuscIlto ı] tentat1vo di interpre-
tarla sulla PNG della Comprenslione, SPCSSO fondamentalistica, della Sacra Secrittura»>20
Un ecrist1ano pentecostale sembra dire: «19 credo, perche ho esperlenza». C>  e qu1
chiaro primato dell’esperienza sulla riflessione sull’atto di fede

pentecostali affermano che 1a loro spiritualitä emot1va 1a risposta all’esagera-
zione riguardo ı] ruolo dell’intelletto 1n altre forme di culto cristi1ano di devozione.
[ CONSCSUCNZA, le verlıta religiose 10  — VELNSONO cCONOsCIUte 1n quanto vissute 1n modo
eMmot1vo uramente personale. Daglıi annnı 90 de]l secolo, 61 NOtAa nel ImOoviImentoa
pentecostale una tendenza cCcrescentfe di introdurre nelle celebrazioni larga scala
NUOVI effetti della tecnologla acustica multimediale. Nell’esperienza religiosa DCN
tecostale 1a mMus1ca, ı] ONO la luce che STANNO comincliando svolgere ruolo
dominante. Una conterma molto eloquente di QUESTO t1DO di devozione religiosa SOL10

le celebrazioni chiamate <«Je NSerate della Gloria>», molto popolari 1n Polonia d 1n
tantı tr1 Paes]1.

Un fenomeno t1D1CO DCI la spiritualitä pentecostale SO110 S1intom1 PS1COsOMatI1C1,
che 61 verificano nel di una serle di divers] incontr1 di preghiera che 61 manıfe-
STANO forma d convulsion]! de] OTIDO, rsate convulse ı] cosiddetto cadere nello
SpI1rito. Andrzej Migda SSCIVA che nella psicologia della religione simili
ment]1 VENSONO classificati (G)1R{5 manifestazion] di «sStat] alterat] della cOsclenza>».
s { 1  ( arcIC, «1 fenomen!] PS1COsOomatıcı pentecostali derivano dagli stess] meccanısmı
psicologici che CONSENTONO “trance” sclamaniche, cammınNare S11 carboni ardenti
le danze de]l dervisci»21. NUOVI membri delle comunıta pentecostali carismatiche
VELNSONO addestrati OM raggl1ungere l’opportunitä di Vivere 1a condizione estatica
mist1ica.

Cir. (JRUDEM (JAFFIN Ir. SAUCY STORMS (SS, AÄAre Miraculous GtftS for
Today? FOour VIEWS, New 'ork 1996

MIGDA, MISEYCYZIM bentekostalny Polsce, 185-186
71 Ihid., 195
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scritte nella Bibbia, possono verificarsi con la stessa frequenza anche oggi, se la fede 
dei seguaci sarà abbastanza forte e vivace. Qui abbiamo a che fare con «la religiosità 
miracolistica», la cui essenza è un miracolo come il fondamento della religione in 
generale. I rappresentanti della corrente pentecostale sono convinti che, anche nel 
XXI secolo, è ancora possibile osservare dei segni spettacolari dell’attività del potere 
di Dio nella vita dell’uomo di fede, proprio come era ai tempi apostolici19. 

La religiosità pentecostale sta cercando di tornare allo stato descritto da Emile 
Durkheim come «forma elementare di vita religiosa che contiene in sé una danza, 
trance, sogni e guarigioni. In questo modo, qui viene spesso messa in rilievo l’espe-
rienza religiosa soggettiva. (...) La spiritualità pentecostale appare come un agglome-
rato di fede, sensibilità emotiva ed esperienza. L’esperienza pentecostale descritta 
dall’espressione sola experientia comporta più o meno riuscito il tentativo di interpre-
tarla sulla base della comprensione, spesso fondamentalistica, della Sacra Scrittura»20. 
Un cristiano pentecostale sembra dire: «Io credo, perché ho esperienza». C’è qui un 
chiaro primato dell’esperienza sulla riflessione e sull’atto di fede.

I pentecostali affermano che la loro spiritualità emotiva è la risposta all’esagera-
zione riguardo il ruolo dell’intelletto in altre forme di culto cristiano e di devozione. 
Di conseguenza, le verità religiose non vengono conosciute in quanto vissute in modo 
emotivo e puramente personale. Dagli anni ’90 del XX secolo, si nota nel movimento 
pentecostale una tendenza crescente di introdurre nelle celebrazioni su larga scala i 
nuovi effetti della tecnologia acustica e multimediale. Nell’esperienza religiosa pen-
tecostale è la musica, il suono e la luce che stanno cominciando a svolgere un ruolo 
dominante. Una conferma molto eloquente di questo tipo di devozione religiosa sono 
le celebrazioni chiamate «le Serate della Gloria», molto popolari in Polonia ed in 
tanti altri Paesi.

Un fenomeno tipico per la spiritualità pentecostale sono i sintomi psicosomatici, 
che si verificano nel corso di una serie di diversi incontri di preghiera che si manife-
stano sotto forma di convulsioni del corpo, risate convulse o il cosiddetto cadere nello 
spirito. Andrzej Migda osserva che nella psicologia della religione simili comporta-
menti vengono classificati come manifestazioni di «stati alterati della coscienza». A 
suo parere, «i fenomeni psicosomatici pentecostali derivano dagli stessi meccanismi 
psicologici che consentono “trance” sciamaniche, camminare sui carboni ardenti o 
le danze dei dervisci»21. I nuovi membri delle comunità pentecostali e carismatiche 
vengono addestrati come raggiungere l’opportunità di vivere la condizione estatica e 
mistica.

19	 Cfr. W. A. Grudem – R. B. Gaffin Jr. – R. L. Saucy – S. Storms – D. A. Oss, Are Miraculous Gifts for 
Today? Four Views, New York 1996.

20	 A. Migda, Mistycyzm pentekostalny w Polsce, 185-186. 
21	 Ibid., 198.
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Tre dello sviluppo del movımentoa pentecostale
ODTLUN7 Nello SViluppo delle comunıta pentecostali, 61 DOSSONO distinguere tre tappce, defi

nlte SPCSSO anche OM ondate22_ La prima significa ı] pentecostalismo classico
1a nascıta delle comunıta pentecostali, nella prima meta de] secolo negli Stat]

Uniti, che 61 SCOSLAVANO dalle forme tradizionali della vita religiosa. pentecostalismo
de] prımo periodo Imetftfeva 1n rilievo alcune esperlenze estatiche OM ı] battesimo
nello Spirito Santo 1a preghiera 1n lingue23,

La prima ondata 61 caratter1zzava DCL ı] rigore morale DCL le forme ascetiche d
vlita. membri delle prime chiese pentecostali Presentavano approccl10 radical-
entfe ONServVatore tema dell’abbigliamento DCI UOMNLO donna, esprimevano
attegg1amento CIt1CO 1a cultura diy ı] divieto di ascoltare maolti
t1p1 di inmus1ica CC  ® Nella prima ondata de] pentecostalismo, ı] ruolo soclale de]l SeguaCI
61 limitava alla necessita d tmanere fedeli alla Sacra Scrittura 1n mondoa che STA
diventando SCINDIEC DIU decadente. Abbiamo che fare qu1 CO  - 1a Dromozlone di
attegg1ament! concentrat]1 un SO di fuga mondoa terrenO, DUL sottolineando
l’aldila

La seconda in1zlata negli annnı '5() de] secolo SCOISO (G)1R{5 ImOoviImentoa
carlsmatıco entfrata nelle chiese tradizionali: cattolica, anglicana, Iuterana CC  ® La
seconda ondata pentecostale ha penNetrato 1a Chiesa cattolica nel 196 / negli Stat] Un1
t1, ha cominclato svilupparsi rapidamente 1n maolti Paes1 (G)1R{5 ı] Rinnovamento
( ‚arısmatıco Cattolico. «Per attenzlone DIU Datore de]l carlsmi che al doni
stess] afferma Aleksandra owal QqUESTO ImOoviImentoa 0gg1 chiamato Rinnova-
ENTO nello Spirito Santo Lo Spettro de]l segn1 desiderati dell’azione dello Spirito
d DIio 61 am pliato DO , anche 61 aspetta ALLCOTA che ı] battesimo nello Spirito
Santo S12 manifestato rTamıte 1a preghiera 1n lingue»24, La spiritualitä di questa fase
'Ova 1a {{l espressione letterarla, VIvace convincente, 1n bestseller mondiale,
molto CONOSCIUTO anche 1n Polonia. S1 tratta di libro de]l predicatore pentecostale
amer1cano David Wilkerson: The ( YOSS and the Spıtchblade (La f hdugnale),
pubblicato nel 1962

La ondata incarna ı] neopentecostalismo CONTEIMPOrCANCO, NAtfO negli annnı
80 de]l secolo. SSa ha poOrtato, 1n maolti Paes]1, alla creazlone di cOs1d-

A} Cir. KRETHMANN, Dre geschichtliche Entwicklung der Pfingstbewegung Un Ihre Pyaxıs Anfragen
Theologte Un Kirche, Pentekostalismus: Dre Pfingstbewegung als Anfrage Theologte Un Kirche,
CULIA A RETHMANN KESSLER, Salzburg ZU12, 1/

23 Cir. VOLLMANN, Die Pfingstbewegungen IM Brasilien Befreiung der AÄArmen der bommerzielle Schar-
latanertie?, In Auslandsinformationen der Konrad-Adenauer-Stiftung 2007) 52-68

24 KOWAL, ERumentzm CA£YV obrona jednosct LL EeCHMENISIHO ODDUFE Ia difesa dell’untta| In www.apologe-
tyka.katolik.pl (aCccesso mMagg10 2013
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4. Tre tappe dello sviluppo del movimento pentecostale

Nello sviluppo delle comunità pentecostali, si possono distinguere tre tappe, defi-
nite spesso anche come ondate22. La prima tappa significa il pentecostalismo classico 
e la nascita delle comunità pentecostali, nella prima metà del XX secolo negli Stati 
Uniti, che si scostavano dalle forme tradizionali della vita religiosa. Il pentecostalismo 
del primo periodo metteva in rilievo alcune esperienze estatiche come il battesimo 
nello Spirito Santo o la preghiera in lingue23. 

La prima ondata si caratterizzava per il rigore morale e per le forme ascetiche di 
vita. I membri delle prime chiese pentecostali presentavano un approccio radical-
mente conservatore al tema dell’abbigliamento per uomo e donna, esprimevano un 
atteggiamento critico verso la cultura di massa, ponevano il divieto di ascoltare molti 
tipi di musica ecc. Nella prima ondata del pentecostalismo, il ruolo sociale dei seguaci 
si limitava alla necessità di rimanere fedeli alla Sacra Scrittura in un mondo che sta 
diventando sempre più decadente. Abbiamo a che fare qui con la promozione di 
atteggiamenti concentrati su una sorta di fuga dal mondo terreno, pur sottolineando 
l’aldilà.

La seconda tappa è iniziata negli anni ’50 del secolo scorso e come movimento 
carismatico è entrata nelle chiese tradizionali: cattolica, anglicana, luterana ecc. La 
seconda ondata pentecostale ha penetrato la Chiesa cattolica nel 1967 negli Stati Uni-
ti, e ha cominciato a svilupparsi rapidamente in molti Paesi come il Rinnovamento 
Carismatico Cattolico. «Per prestare attenzione più al Datore dei carismi che ai doni 
stessi – afferma Aleksandra Kowal – questo movimento è oggi chiamato Rinnova-
mento nello Spirito Santo. Lo spettro dei segni desiderati dell’azione dello Spirito 
di Dio si è ampliato un po’, anche se si aspetta ancora che il battesimo nello Spirito 
Santo sia manifestato tramite la preghiera in lingue»24. La spiritualità di questa fase 
trova la sua espressione letteraria, vivace e convincente, in un bestseller mondiale, 
molto conosciuto anche in Polonia. Si tratta di un libro del predicatore pentecostale 
americano David Wilkerson: The Cross and the Switchblade (La croce e il pugnale), 
pubblicato nel 1962.

La terza ondata incarna il neopentecostalismo contemporaneo, nato negli anni 
’80 del XX secolo. Essa ha portato, in molti Paesi, alla creazione di numerose cosid-

22	 Cfr. A.-P. Rethmann, Die geschichtliche Entwicklung der Pfingstbewegung und ihre Praxis. Anfragen an 
Theologie und Kirche, in Pentekostalismus: Die Pfingstbewegung als Anfrage an Theologie und Kirche, a 
cura di A.-P. Rethmann – T. Kessler, Salzburg 2012, 17.

23	 Cfr. M. Vollmann, Die Pfingstbewegungen in Brasilien. Befreiung der Armen oder kommerzielle Schar-
latanerie?, in Auslandsinformationen der Konrad-Adenauer-Stiftung 4 (2007) 52-68.

24	 A. Kowal, Ekumenizm czy obrona jedności [L’ecumenismo oppure la difesa dell’unità], in www.apologe-
tyka.katolik.pl (accesso 5 maggio 2013).
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dette chiese libere, di 2SSOC1A710N1 religiose di CAarattere sovraconfessionale. I}
neopentecostalismo CONtTEMPOFCANCO caratter17zzato da una particolarmente intensa
manifestazione di segn1 prodigi che significa «Je ouarg10N1 fisiche, 1a liberazione da Artıcol|demon1] ed tre manıifestazion] somatiche d DOTteErE che 61 manifestavano, DCT SCI11-

DIO, SPCSSO ALr AavVersSsO 1n collettivo cadere DCT (  A, 1n rsate isteriche tutt1 t1p1
di convulsion]. Questo modo di praticare 1a spiritualitä ha AVUTO una srande influenza
sullo stile delle celebrazioni, tenutes1 anche 1n Polonia»2>

La novıta della religiositä della ondata consliste nel fatto che 61 mMettfOonO di
DIU 1n evidenza le tematiche della guargioNeE nello Spirito Santo l’uso di Internet,
radio televisione, DCI annunclare 1a Buona Novella. I} pentecostalismo moderno
utilizza media elettronic] le moderne strateglie di marketing. La guargioNeE divina
diventa l’essenza dell’esperienza religiosa. Spesso le chiese SOL10 diventate una forma
di ServV1Z10 di DCL tutt1 t1p1 di sofferenza Asica spirituale, inclusa 1a poverta

1a disoccupazione.
I} neopentecostalismo della ondata comun1lca al fedeli C100 che tonda

mentalmente 10  — ALra VersSO 1a Bibbia (G)1R{5 ha fatto ı] pentecostalismo classico
rTamıte de] simbaliji Sact] (G)1R{5 l’unzione CO  — ’olio O, l’imposizione delle manı, ı]
bruciare cartelli CO  — le intenz1l1on1 di preghiera, tutt1 t1p1 di esorcC1sml, della liberazio-

dagli spirt1 maligni CC  C

Una (8NXY2] estremamente importante nel neopentecostalismo CONtTEMPDPOrAaNECO
cambiamento radicale nel confronti della pleta popolare. Per ı] pentecostalismo clas-
S1C0 della prima ondata, 1a pieta popolare GTA una forma di S1incret1ismo relig10so0 ed

valutata molto erit1icamente OM qualcosa di negat1vo dannoso, MENTCE, DCI
ı] neopentecostalismo, 1a pieta popolare 910CQ ruolo molto importante pOsIt1vo.
Perc1o nelle comunıta pentecostali 61 DOSSONO incontrare 0gg1 maolti elementi prestat1
dalle religioni africane, DCL esemp10 1a Comprensione della di spirıt1 maligni

ı] loro impatto sulla vita delle DEISONC varl metodi di liberare l’uomo da Ogn1 forma
di male [ COMNSCZUCHNZYA, usat] molto SPCSSO, 1n Polonia ed 1n tr1 Paes1 da milion!
di cattolic] l’influenza della religiositä neopentecostale della ondata
cosiddett] NUOVI sacramentalj (’acqua esorcCizzata, ı] oqle esOorCizzato, V’olio esSOTrC17-
ZatO) SO110 quel mMe7z771 che dovrebbero Sscacclare dalla OSIra vita oli spirıt1 maligni
Protegsere 1a dalle influenze delle forze demoniache.

I} neopentecostalismo della ondata predica 1a teologia de]l materlale
della prosperita, concentrando ı] s { 1  ( aANNUNCIO sulla completa liberazione daj AaAn OÖ-

nı1 tradizionali, relativi alla santıta esterna Questo elemento lo rende ImOoviImentoa
fortemente Otrlentato 1a vita terrena 10  — quella dell’aldila. La religiositä d
QqUESTO t1DO 61 CONCcCEeNTfra anzıtutto sulla possibilitä di ornire all’uomo una autorealiz-
zazlone totale elice, di STESSO, nel nella vita terrenaz26.

25 MIGDA, MISEYCYZIM bentekostalny Polsce, 169
Cir. MARIANO, Neopentecostalismo: DeNtECOSLALS E$LFAO mudando, S40 Paulo 1995
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dette chiese libere, di sette e associazioni religiose di carattere sovraconfessionale. Il 
neopentecostalismo contemporaneo è caratterizzato da una particolarmente intensa 
manifestazione di segni e prodigi che significa «le guarigioni fisiche, la liberazione da 
demoni ed altre manifestazioni somatiche di potere che si manifestavano, per esem-
pio, spesso attraverso in un collettivo cadere per terra, in risate isteriche e tutti i tipi 
di convulsioni. Questo modo di praticare la spiritualità ha avuto una grande influenza 
sullo stile delle celebrazioni, tenutesi anche in Polonia»25. 

La novità della religiosità della terza ondata consiste nel fatto che si mettono di 
più in evidenza le tematiche della guarigione nello Spirito Santo e l’uso di Internet, 
radio e televisione, per annunciare la Buona Novella. Il pentecostalismo moderno 
utilizza i media elettronici e le moderne strategie di marketing. La guarigione divina 
diventa l’essenza dell’esperienza religiosa. Spesso le chiese sono diventate una forma 
di servizio di soccorso per tutti i tipi di sofferenza fisica e spirituale, inclusa la povertà 
e la disoccupazione.

Il neopentecostalismo della terza ondata comunica ai fedeli ciò che è sacro fonda-
mentalmente non attraverso la Bibbia – come ha fatto il pentecostalismo classico – ma 
tramite dei simboli sacri come l’unzione con l’olio sacro, l’imposizione delle mani, il 
bruciare cartelli con le intenzioni di preghiera, tutti i tipi di esorcismi, della liberazio-
ne dagli spiriti maligni ecc. 

Una cosa estremamente importante nel neopentecostalismo contemporaneo è un 
cambiamento radicale nei confronti della pietà popolare. Per il pentecostalismo clas-
sico della prima ondata, la pietà popolare era una forma di sincretismo religioso ed è 
stata valutata molto criticamente come qualcosa di negativo e dannoso, mentre, per 
il neopentecostalismo, la pietà popolare gioca un ruolo molto importante e positivo. 
Perciò nelle comunità pentecostali si possono incontrare oggi molti elementi prestati 
dalle religioni africane, per esempio la comprensione della presenza di spiriti maligni 
e il loro impatto sulla vita delle persone e vari metodi di liberare l’uomo da ogni forma 
di male. Di conseguenza, usati molto spesso, in Polonia ed in altri Paesi da milioni 
di cattolici – sotto l’influenza della religiosità neopentecostale della terza ondata – i 
cosiddetti nuovi sacramentali (l’acqua esorcizzata, il sale esorcizzato, l’olio esorciz-
zato) sono quei mezzi che dovrebbero scacciare dalla nostra vita gli spiriti maligni e 
proteggere la gente dalle influenze delle forze demoniache.

Il neopentecostalismo della terza ondata predica la teologia del successo materiale 
e della prosperità, concentrando il suo annuncio sulla completa liberazione dai cano-
ni tradizionali, relativi alla santità esterna. Questo elemento lo rende un movimento 
fortemente orientato verso la vita terrena e non quella dell’aldilà. La religiosità di 
questo tipo si concentra anzitutto sulla possibilità di fornire all’uomo una autorealiz-
zazione totale e felice, di se stesso, nel presente e nella vita terrena26. 

25	 A. Migda, Mistycyzm pentekostalny w Polsce, 169.
26	 Cfr. R. Mariano, Neopentecostalismo: os pentecostais estão mudando, São Paulo 1995.
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Le chiese neopentecostali SO110 organıizzate gerarchicamente (G)1R{5 le srandi azlen-
de le multinazionali. In Brasile, ı] potere finanzlario, mediatico commerciale della
Chiesa Universale de] Kegno d Dio (Ioreija Umiversal do Reinao de Deus), una delleODTLUN7 OWV! chiese pentecostali ondata ı] luglio 19/77/ da Edir Macedo, 61 DUO DAarasÖNafie
0gg1 al pPOotere delle DIU srandi multinazionali che OPCLIAaNO 1n QqUESTO Paese. «leader»
delle comunıta pentecostali prendono decision] che, DOL1, VELNSONO Lrasmesse al loro
SeguaCl. membri di quesie chiese SO110 obbligati rispettare fino 1n fondo le decisio-
nı1 de]l Capı anche quelle riguardanti 1a loro vita personale?27,

I} rapido Sviluppo, negli ultimi annı, della ondata della religiositä carlsmatıca
conterma 1a CONVINZIONE d Jürgen Habermas sull’emergere, davantiı al nOostr1 occhl,
dell’epoca post-secolare. I} 14 ottohre 2001, ı] Alosofo tedesco ha TeNutfO discorso
famoso molto discusso, intitolato «Credere Glauben UNM Wissen), 1n
Occaslone de]l tcevimento de]l Premio DCI 1a 1CE degli Editori Tedeschi Frieden-
SDVEIS des Deutschen Buchhandels)28. Proprio 1n QUESTO discorso, introdotto ı]

di «socleta post-secolare>» (Dostsäkulare Gesellschaft), DCI indicare le socleta
occidentalji secolarizzate, dove process1 secolarizzanti COEesS1IStONO CO  — 1a sensibilitä
religiosa delle DEISONEC., Habermas afferma che la socleta post-secolare continua, nel
contronti della religione, lavoro che la religione ha fatto 1n relazione mıto. Solo
che 10  — nell’intento audace di una scalata ostile, ine di CONTFrastare, nella
propria Cdsd, una lenta entropla dalle SCALSC Isorse di Ssenso2?

L’autore de] discorso «Credere 1n evidenza che, parlando della
«socleta post-secolare>», egli 110  - vuole dimostrare solo QquUESTO che 0gg1 1a religione
rltrova ı] s {  ( anche 1n SCINDIEC DIU secolarizzato che la socleta 10  —

SINETLLE di serlamente V’esistenza di varl t1p1 di comunıta religiose. L/’espres-
S10Ne «pDost-secolare>» ASSCENa alle comunıta religiose 110  - solo una specle di FT1CONO-
sScCImento DCI ı] loro contributo funzionale nella vita pubblica, 1n rilievo 1a
trasformazione de]l rapportI1 reC1procCı tra cCittadini credenti quelli 10  — credent!]. La
socleta post-secolare viene penetrata dalla cOosclenza che «Ja modernizzazione della
cosclenza pubblica>» abbraccia S12 1a mentalita religiosa che quella secolare, portando
alla loro reCc1proca trasformazione.

La specificitä del movımentoa pentecostale in Polonia

I} pentecostalismo 10  — INOSCIHCO, viene CCOMPagYNALO da una srande diver-

27 Cir. (LARRANZA, CAtOlicismo MIdidtCcO, Aparecida z011L

Cir. HABERMAS, Gilauben Un Wissen, Frankfurt Maın 2001

Cir. RATZINGER —} HABERMAS, EtiCa, religione iherale, Bresc1la 2005
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Le chiese neopentecostali sono organizzate gerarchicamente come le grandi azien-
de o le multinazionali. In Brasile, il potere finanziario, mediatico e commerciale della 
Chiesa Universale del Regno di Dio (Igreija Universal do Reino de Deus), una delle 
nuove chiese pentecostali fondata il 9 luglio 1977 da Edir Macedo, si può paragonare 
oggi al potere delle più grandi multinazionali che operano in questo Paese. I «leader» 
delle comunità pentecostali prendono decisioni che, poi, vengono trasmesse ai loro 
seguaci. I membri di queste chiese sono obbligati a rispettare fino in fondo le decisio-
ni dei capi – anche quelle riguardanti la loro vita personale27.

Il rapido sviluppo, negli ultimi anni, della terza ondata della religiosità carismatica 
conferma la convinzione di Jürgen Habermas sull’emergere, davanti ai nostri occhi, 
dell’epoca post-secolare. Il 14 ottobre 2001, il filosofo tedesco ha tenuto un discorso 
famoso e molto discusso, intitolato «Credere e sapere» (Glauben und Wissen), in 
occasione del ricevimento del Premio per la Pace degli Editori Tedeschi (Frieden-
spreis des Deutschen Buchhandels)28. Proprio in questo discorso, è stato introdotto il 
concetto di «società post-secolare» (postsäkulare Gesellschaft), per indicare le società 
occidentali secolarizzate, dove i processi secolarizzanti coesistono con la sensibilità 
religiosa delle persone. Habermas afferma che la società post-secolare continua, nei 
confronti della religione, il lavoro che la religione ha fatto in relazione al mito. Solo 
che non è nell’intento audace di una scalata ostile, ma al fine di contrastare, nella 
propria casa, una lenta entropia dalle scarse risorse di senso29. 

L’autore del discorso «Credere e sapere» mette in evidenza che, parlando della 
«società post-secolare», egli non vuole dimostrare solo questo che oggi la religione 
ritrova il suo posto anche in un contesto sempre più secolarizzato e che la società non 
smette di trattare seriamente l’esistenza di vari tipi di comunità religiose. L’espres-
sione «post-secolare» assegna alle comunità religiose non solo una specie di ricono-
scimento per il loro contributo funzionale nella vita pubblica, ma mette in rilievo la 
trasformazione dei rapporti reciproci tra i cittadini credenti e quelli non credenti. La 
società post-secolare viene penetrata dalla coscienza che «la modernizzazione della 
coscienza pubblica» abbraccia sia la mentalità religiosa che quella secolare, portando 
alla loro reciproca trasformazione.

5. La specificità del movimento pentecostale in Polonia

Il pentecostalismo non è omogeneo, viene accompagnato da una grande diver-

27	 Cfr. B. Carranza, Catolicismo midiático, Aparecida 2011.
28	 Cfr. J. Habermas, Glauben und Wissen, Frankfurt am Main 2001.
29	 Cfr. J. Ratzinger – J. Habermas, Etica, religione e stato liberale, Brescia 2005.
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s1ta, volte unisce elementi oppost! tra loro. Non es1ste una forma definita ben
determinata della religiositä pentecostale. N] varla seconda de] continente, de]
Paese, di cultura tradizione. Sembra che 1n Polonia, partiıre dal 2007 CIrCca, DOS Artıcol|S1AMO0 parlare di una pericolosa accelerazione de]l d pentecostalizzazione
della vita religiosa d sost1tuzlone delle forme tradizlionali della pleta cattolica CO  —

1a OV: religiositä delle chiese pentecostali. La penetrazione delle idee pentecostali
nella religiositä cattolica riguarda 0gg1 1a magg10r delle diverse IKSe della Chiesa
cattolica 1n Polonia: seminarI1, imonaster] convent!], Ssantuarı marlanı, pastorale degli
universitarl, insegnamento della religione nelle scuole statali, in Oovlment]1 religiosi
comunıta di preghiera, Scuole della Nuova Evangelizzazione, pastorale parrocchiale,
CC  ® 51 DUO parlare, QUESTO d element]i t1D1C1 polacchi della religiositä-
costale? Sembra che 1n Polonia valga 1a PCNa di OtTAare tre fenomen!].

La prima caratteristica particolare de]l ImOoviImentoa pentecostale 1n Polonia una

compenetrazione reC1procCa, SPCSSO superlore quella 1n tr1 Paes]1, delle comunıta
strıcte pentecostali delle comunıta carismatiche appartenent! alla Chiesa cattolica.
Attualmente 1n Polonia C1 SO1NO, ufficialmente registrate, alcune decine d chiese DCN
tecostali. « Al IMOoviImentoao pentecostale afferma AÄndrzej Migda 61 deve includere
anche le comunıta cattoliche de]l Rinnovamento nello Spirito Santo Solo ı]-
costalismo inteso OS1 amplamente DUO darei quadro completo de] m Oovlmento
pentecostale 1n Polonia. (...) ditficile parlare 1n Polonia de]l pentecostali de]l CAarl-
SsmMat1ic1 (G)1R{5 OSSEerTrO due MOoviment] separatı, sapendo benissimo che maolti pastorı
pentecostali maolti membri delle loro chiese hanno AVUTO prima una formazione nel
SruppIl cattolic] de]l Rinnovamento nello Spirito>»>0.

Attualmente 1n Polonia le comunıta STrEetTLAMeENTE pentecostali 61 STLANNO allonta-
nando t1P1CO protestantesimo ortodosso dal neoplet1smo luterano, CO  — Cul DCN
tecostali 110 profondamente collegati, nella verslione de] pentecostalismo classico
nella prima meta de]l secolo, avvicinandos] SCINDIEC di DIU nel s { 1  ( insegnamento
nelle forme di devozione cattolicesimo Carlsmat1co. «Raramente 61 incontra adesso
nelle chiese pentecostali polacche ol]i attegg1ament! anti-cattolici, prevalenti negli ann]
80 de]l secolo SCOISO, che pPresentavano 1a Chiesa cattolica (G)1R{5 un prostituta bibli
C Cul abbandono una condizione necessarla dell’ingresso nel Kegno de]l Cieli>321.

I} secondo elemento che distingue ı] IMOoviImentoao pentecostale polacco una SO
di imessi1an1ısmO nazionale, 10€e la cCONvVINZIONE che ı] erist1anesimo 1n Polonia dopo
ı] cosiddetto risveglio cCarlsmat1co abbia un importante iMissione storı1ca 1n relazione

ı] EsSTO de] mondo. 51 DUO incontrare questa CONVINZIONE, profondamente
radicata 1n divers]1 ambienti della vita religiosa, 1n dichlarazion] de]l clero

de] «leader» carlsmatı1cı lalcı. Uno degli esemp1 DIU significativi d QqUESTO modo d

MIGDA, MISEYCYZIM bentekostalny Polsce, 1/7/-175
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sità, a volte unisce elementi opposti tra loro. Non esiste una forma definita e ben 
determinata della religiosità pentecostale. Essa varia a seconda del continente, del 
Paese, e di cultura e tradizione. Sembra che in Polonia, a partire dal 2007 circa, pos-
siamo parlare di una pericolosa accelerazione del processo di pentecostalizzazione 
della vita religiosa e di sostituzione delle forme tradizionali della pietà cattolica con 
la nuova religiosità delle chiese pentecostali. La penetrazione delle idee pentecostali 
nella religiosità cattolica riguarda oggi la maggior parte delle diverse aree della Chiesa 
cattolica in Polonia: seminari, monasteri e conventi, santuari mariani, pastorale degli 
universitari, insegnamento della religione nelle scuole statali, movimenti religiosi e 
comunità di preghiera, Scuole della Nuova Evangelizzazione, pastorale parrocchiale, 
ecc. Si può parlare, a questo punto, di elementi tipici polacchi della religiosità pente-
costale? Sembra che in Polonia valga la pena di notare tre fenomeni.

La prima caratteristica particolare del movimento pentecostale in Polonia è una 
compenetrazione reciproca, spesso superiore a quella in altri Paesi, delle comunità 
stricte pentecostali e delle comunità carismatiche appartenenti alla Chiesa cattolica. 
Attualmente in Polonia ci sono, ufficialmente registrate, alcune decine di chiese pen-
tecostali. «Al movimento pentecostale – afferma Andrzej Migda – si deve includere 
anche le comunità cattoliche del Rinnovamento nello Spirito Santo. Solo il pente-
costalismo inteso così ampiamente può darci un quadro completo del movimento 
pentecostale in Polonia. (...) È difficile parlare in Polonia dei pentecostali e dei cari-
smatici come se fossero due movimenti separati, sapendo benissimo che molti pastori 
pentecostali e molti membri delle loro chiese hanno avuto prima una formazione nei 
gruppi cattolici del Rinnovamento nello Spirito»30. 

Attualmente in Polonia le comunità strettamente pentecostali si stanno allonta-
nando dal tipico protestantesimo ortodosso o dal neopietismo luterano, con cui i pen-
tecostali erano profondamente collegati, nella versione del pentecostalismo classico 
nella prima metà del XX secolo, avvicinandosi sempre di più nel suo insegnamento e 
nelle forme di devozione al cattolicesimo carismatico. «Raramente si incontra adesso 
nelle chiese pentecostali polacche gli atteggiamenti anti-cattolici, prevalenti negli anni 
‘80 del secolo scorso, che presentavano la Chiesa cattolica come una prostituta bibli-
ca, il cui abbandono è una condizione necessaria dell’ingresso nel Regno dei Cieli»31. 

Il secondo elemento che distingue il movimento pentecostale polacco è una sorta 
di messianismo nazionale, cioè la convinzione che il cristianesimo in Polonia – dopo 
il cosiddetto risveglio carismatico – abbia un’importante missione storica in relazione 
a tutto il resto del mondo. Si può incontrare questa convinzione, profondamente 
radicata in diversi ambienti della vita religiosa, in numerose dichiarazioni del clero 
e dei «leader» carismatici laici. Uno degli esempi più significativi di questo modo di 

30	 A. Migda, Mistycyzm pentekostalny w Polsce, 177-178.
31	 Ibid., 14.
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DENSAIC un dichlarazione di Lech Dokowicz, regista produttore de]l film, che
importante di tferimento negli ambienti pentecostali carlsmatıcı polacchi. In
un ’ intervista de]l 2011, rilasclata DIU srande settimanale cattolico polacco,ODTLUN7 lui 1a domanda che (8KY2] Napiale cercando 1n Polonia maolti predicatori
r1smatıcl, provenilent] dall’Estero, (G)1R{5 James Manjackal Rufus Pereira dall’India,
Antonello Cadeddu Enrique Poreu Brasile JTohn Bashobora dall’Uganda? Agli
incontrI1 CO  - loro partec1pano, ogn1 annO, 1n Polonia, cent1inala di migliaia di DEISONC.,

«HEss1 10  — CEICANO nulla risponde Lech Dokowicz. OTro portano. Quest1 SOL10

profeti, oli apostoli, che ı] Signore manda risvegliare OSITO Paese. Secondo le
parole di alcun] di ess], DIio comincl1a la rievangelizzazione de]l mondo 1n continent1
diversi, in1ziando da]l singoli Paes]1. Dalla Polonia 61 deve in1zlare 1a rievangelizzazione
dell’Europa. Ma QqUESTO COMp1tO ha CAarattere condizionale. Affinche 1a Polonia
Ö diventare 1a luce DCI ı] OSITO continente, polacchi devono prima tOornare alla
fede VIvace forte de]l nOostr1 Padri Perc1o ı] Signore Dio manda dagli angoli de] 111O11-

do le DEISONC che aA91SCONO nel Suo DOTeErE. SS]1 VENSONO mandat] perche mettendo
le inanı sulla risveglino rafforzino quelli che PICDAFECTANNO OSITO Paese DCI
QqUESTO COM p1t0>»2,

I} elemento che caratter1zza ı] IMOoviImentoao pentecostale polacco ”’anti-in-
tellettualismo. Anche 1a s1tuazlione STA cambiando plan D1ano, 1n molte chiese DCN
tecostali nelle comunıta carismatiche cattoliche, 61 DUO incontrare ALICOTA g.
o1amento ostile nel confronti de] discorsi d CArattere sclentifico teologico. «Negli
ultim] ann] afferma AÄndrzej Migda 61 vede notevole AUMENTO d interesse 1n
diversi t1p1 di scuole bibliche, 10  — cambia la s1tuazlione che 11LANCAaNO le pubbli-
CAa7Z101N1 sclentihiche che descrivono 1n modo CIt1CO 1a Mcezlone delle idee religiose
pentecostali provenlent1 1n Polonia dall’estero. Tuttavia V1 STAn UMMNETO di diver-
61 t1p1 di letteratura edificante tracdotta dall'inglese che riemple 1a lacuna editoriale,
fornendo degli esemp1 che descrivono le opportunita di sviluppare 1a loro spiritualita.
In questa s1tuazlione pastorı ed «Jeader>» lalcı STANNO cercando di portare al IMNOVI1-
ENTO pentecostale polacco delle idee religiose presentate 1n quelle pubblicazioni.
libri pubblicati 1n Polonia diventano DCL fedeli un ispirazione ad agıre, raramente
INvVvItO alle riflession] intellettuali>>3

52 Przegrubowante ctf DA HLAFFAN SLAMENTO di forze], In (10'  SC Niedzielny 2011)
55 MIGDA, MISEYCYZIM bentekostalny Polsce, 1/
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pensare è una dichiarazione di Lech Dokowicz, regista e produttore dei film, che è un 
importante punto di riferimento negli ambienti pentecostali e carismatici polacchi. In 
un’intervista del 2011, rilasciata al più grande settimanale cattolico polacco, è stata 
posta a lui la domanda su che cosa stiano cercando in Polonia molti predicatori ca-
rismatici, provenienti dall’Estero, come James Manjackal e Rufus Pereira dall’India, 
Antonello Cadeddu e Enrique Porcu dal Brasile o John Bashobora dall’Uganda? Agli 
incontri con loro partecipano, ogni anno, in Polonia, centinaia di migliaia di persone. 

«Essi non cercano nulla – risponde Lech Dokowicz. Loro portano. Questi sono 
i profeti, gli apostoli, che il Signore manda a risvegliare il nostro Paese. Secondo le 
parole di alcuni di essi, Dio comincia la rievangelizzazione del mondo in continenti 
diversi, iniziando dai singoli Paesi. Dalla Polonia si deve iniziare la rievangelizzazione 
dell’Europa. Ma questo compito ha un carattere condizionale. Affinché la Polonia 
possa diventare la luce per il nostro continente, i polacchi devono prima tornare alla 
fede vivace e forte dei nostri Padri. Perciò il Signore Dio manda dagli angoli del mon-
do le persone che agiscono nel Suo potere. Essi vengono mandati perché mettendo 
le mani sulla gente risveglino e rafforzino quelli che prepareranno il nostro Paese per 
questo compito»32.

Il terzo elemento che caratterizza il movimento pentecostale polacco è l’anti-in-
tellettualismo. Anche se la situazione sta cambiando pian piano, in molte chiese pen-
tecostali e nelle comunità carismatiche cattoliche, si può incontrare ancora un atteg-
giamento ostile nei confronti dei discorsi di carattere scientifico o teologico. «Negli 
ultimi anni – afferma Andrzej Migda – si vede un notevole aumento di interesse in 
diversi tipi di scuole bibliche, ma non cambia la situazione che mancano le pubbli-
cazioni scientifiche che descrivono in modo critico la ricezione delle idee religiose 
pentecostali provenienti in Polonia dall’estero. Tuttavia vi è un gran numero di diver-
si tipi di letteratura edificante tradotta dall'inglese che riempie la lacuna editoriale, 
fornendo degli esempi che descrivono le opportunità di sviluppare la loro spiritualità. 
In questa situazione i pastori ed i «leader» laici stanno cercando di portare al movi-
mento pentecostale polacco delle idee religiose presentate in quelle pubblicazioni. I 
libri pubblicati in Polonia diventano per i fedeli un’ispirazione ad agire, raramente un 
invito alle riflessioni intellettuali»33.

32	 Przegrupowanie sił [Il riarrangiamento di forze], in Gość Niedzielny 25 (2011) 15. 
33	 A. Migda, Mistycyzm pentekostalny w Polsce, 17.
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movımentoa pentecostale ed | problema dei legam!
sociali Artıcol|
I} pentecostalismo DUO OSSCTEC inteso anche (G)1R{5 l’espressione religiosa di una

forma di et1ca soclale ed econom1ca. Alcuni sociologi della religione (Francisco (.arta-
Rolim, Jean-Pierre Bastion) descrivono ı] pentecostalismo (G)1R{5 1a religione degli

sfruttat] degli eschlus] dall’ordine soclale capitalistico 1a “{l ideologia?4, In questa
prospettiva, una OV: COrrentfe religiosa di ridare alla ı] significato COTL-

della realtä, organizzando 1a “{l condotta quotidiana. I} pentecostalismo DUO C -

SCTC V1IStO (G)1R{5 IMOoviImentoao mess1an1CO, apocalittico, utOp1CO d anarchico. Alcuni
«Jleader» carlsmatı1cı 61 pPresentanO (G)1R{5 profeti scelt] da DIio che devono DICDALAIE ı]
mondoa DCL oli ultim] temp1.

In alcune reg10n1 de] mondo, SeguaCI de]l pentecostalismo SOL10 deboli addirit-
tura Aassent]1 nel soclale, perche perceplscono 1a trasformazione della socleta 1n u12  ®

SpIrlto di preoccupazlone DCL 1a o]ustizla DCL 1a DAaCC, 1n una dimensione individuale
10  — collettiva. [ COMNSCZUCHNZAYA, ess] hanno preferito lavorare stess], perfezio-

nando 1a propria personalita, 10  — facendosi coinvolgere nella vita pubblica. Tuttavla,
SCINDIE pIU frequentemente 61 NOTAaA, da de]l «Jeader>» pentecostali, 1a Dpromozlone
di attegg1amento di partecıpazlione attıva alla vita pubblica.

In AÄAmerica Latina, 1a diminuzione della poverta diventata obiettivo COINUNEC

DCI cristianı pentecostali DCI oli uOom1n1] di potere politico. Per govern]! populisti,
cristlanı pentecostali diventano «DartIner» politico, mentfre «Jeader>» pentecostali
vedono 1n QqUESTO t1DO di CONVELSCHZA l’opportunita di Protegsere oli interess1 delle
loro comunıta. (UDgg1, 1n molti Paesi, 61 OSSCLIVA una cCrescentfe influenza de]l PENTECO-
stali sulla vita politica, DCL esemp10 1n Brasile abbiamo accordo politico di diverse
comunıta pentecostali che comprendono ı] 10% de]l parlamentari di QqUESTO Paese)>

Sempre DIU SPCSSO nelle comunıta de]l pentecostalismo della ondata, SCHUA-
C1 61 allontanano d fuga dal mondoa DCL una partecıpazıone attıva alla vita
soclale DCT un teologia d prosperıitäa di Ne] neopentecostalismo moder-
I 61 112 1a partecıpazıone de]l cristi1anı alla vita politica soclale. [ OL1SC-

uCNZA, ess] 110  - SOL10 DIU al margını della socletäa, contrarlo, SCINDIEC DIU SPCSSO, 1n
maolti Paes1 de] mondo, pentecostali STANNO comincliando acl VE una VOCSC decisiva

determinate questlon! della vita pubblica. pentecostali proclamano QquUESTO DUn
ı] cosiddetto Vangelo de]l (Prosperity Gospel), secondo ı] quale ı]

54 Cir. KOLIM, Pentecostais Brasıl. UE Interbretacdo do Protestantispmo Brastiletro, INTS de Janeıro
19995:; BASTIAN, Breve HiStOYLd del Protestantismo IMEHICA Lattind, Mex1co 1986

5 Cir. SCHULER, Pfingstbewegungen IM Brasilien Sozto-polttische Implikationen der Pluralität,
S40 Leopoldoa 2004
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6. Il movimento pentecostale ed il problema dei legami
sociali

Il pentecostalismo può essere inteso anche come l’espressione religiosa di una 
forma di etica sociale ed economica. Alcuni sociologi della religione (Francisco Carta-
xo Rolim, Jean-Pierre Bastion) descrivono il pentecostalismo come la religione degli 
sfruttati e degli esclusi dall’ordine sociale capitalistico e la sua ideologia34. In questa 
prospettiva, una nuova corrente religiosa cerca di ridare alla gente il significato cor-
retto della realtà, organizzando la sua condotta quotidiana. Il pentecostalismo può es-
sere visto come un movimento messianico, apocalittico, utopico ed anarchico. Alcuni 
«leader» carismatici si presentano come profeti scelti da Dio che devono preparare il 
mondo per gli ultimi tempi.

In alcune regioni del mondo, i seguaci del pentecostalismo sono deboli o addirit-
tura assenti nel sociale, perché percepiscono la trasformazione della società in uno 
spirito di preoccupazione per la giustizia e per la pace, in una dimensione individuale 
e non collettiva. Di conseguenza, essi hanno preferito lavorare su se stessi, perfezio-
nando la propria personalità, non facendosi coinvolgere nella vita pubblica. Tuttavia, 
sempre più frequentemente si nota, da parte dei «leader» pentecostali, la promozione 
di un atteggiamento di partecipazione attiva alla vita pubblica.

In America Latina, la diminuzione della povertà è diventata un obiettivo comune 
per i cristiani pentecostali e per gli uomini di potere politico. Per i governi populisti, i 
cristiani pentecostali diventano un «partner» politico, mentre i «leader» pentecostali 
vedono in questo tipo di convergenza l’opportunità di proteggere gli interessi delle 
loro comunità. Oggi, in molti Paesi, si osserva una crescente influenza dei penteco-
stali sulla vita politica, per esempio in Brasile abbiamo un accordo politico di diverse 
comunità pentecostali che comprendono il 10% dei parlamentari di questo Paese35.

Sempre più spesso nelle comunità del pentecostalismo della terza ondata, i segua-
ci si allontanano dal concetto di fuga dal mondo per una partecipazione attiva alla vita 
sociale e per una teologia di prosperità e di successo. Nel neopentecostalismo moder-
no, si promuove la partecipazione dei cristiani alla vita politica e sociale. Di conse-
guenza, essi non sono più ai margini della società, al contrario, sempre più spesso, in 
molti Paesi del mondo, i pentecostali stanno cominciando ad avere una voce decisiva 
su determinate questioni della vita pubblica. I pentecostali proclamano a questo pun-
to il cosiddetto Vangelo del successo (Prosperity Gospel), secondo il quale il successo 

34	 Cfr. F. C. Rolim, Pentecostais no Brasil. Uma Interpretação do Protestantismo Brasileiro, Rio de Janeiro 
1995; J.-P. Bastian, Breve historia del Protestantismo en América Latina, México 1986.

35	 Cfr. R. J. Schuler, Pfingstbewegungen in Brasilien. Sozio-politische Implikationen der neuen Pluralität, 
São Leopoldo 2004.



F AHMEeNSIONT Stiche Adeff’odierna pentecostaliZzzaziıone Ael CHSHaNeSIMO

eCONOM1CO individuale ha legame diretto CO  - la vita religiosa personale dell'uomo.
Quanto DIU 1a fede 1a religione, DIU ı] materlale Ananzlarlo.

I} pentecostalismo 1n AÄAmerica Latına ha aclesso doppio C11SO CO  —ODTLUN7 1a socleta Civile26. Da lato, (} l’ostilita l’opposizione nel confronti de]l
cattolic] delle chiese protestant! tradizionali, dall'altro 61 SSCIVA una CLEC-

SCENTE d cristianı pentecostali nella vita soclale politica. UOVO pentecostalismo
latinoamericano ha, infatti, una STErTUttuUra variabile, 1n C& 11S5O gerarchica mol

divisa. Per QquUESTO In Ot1VO DUO diventare faciılmente vittima di una strumentalizza-
zione politica. Un esemp10 potrebbe OSSCTEC ı] populismo di Ss1nıstra di Hugo Chävez,
1n Venezuela, nel 2015, che ha CerCcCato ı] ecristi1ano pentecostale DCI 1a
{{l visione utopica di unilicare ecristi1anesimo CO  - ı] imAarx1smo. Tale Cooperazlione

anche 1n altrı Paes1?7/.
L/’etica delle comunıta pentecostali 61 24Sa quası esclusivamente sull’insegnamen-

CONTENUTO nelle Sacre Scritture. Ira pentecostali, domina bibliceismo SSTrCMO,
Oss1a l’interpretazione letterale de]l l’approccio Aideistico. In SOSTanNZzAa,
qul 110  - C €  x Spazlo DCI V’etica Alosofica. In C& qual modo, ı] ImOoviImentoa PENTECO-
stale sfica Duemila annnı di riflessione Alosofica teologica ecristi1ana s11] nistero di
DIio, sull’uomeo aul mondo. Pertanto, nelle discussion! CO  - cristlanı pentecostali,

ditficile utilizzare 1a categorla della legge naturale de]l diritti umanı. Ne] dibattito
pubblico, ess] 61 riferiscono esclusivamente agli argoment]1 religlosi 10  — Alosofiei.
[ CONSCSUCNZA, ditficile SOSTENeTE CO  — loro dibattito pubblico COINUNEC CTCALEC

delle relazion]1 SsOcC]ali stabıili ivello di Nazlone Stato
(:1ustamente afferma Margit Eckhoaolt, una teologa tedesca dall’Universitäa di

Osnabrück, che DCI 1a Chiesa cattolica fenomeno de] pentecostalismo 110  - ol
una sfica d CAarattere esterlore, anche una V} iminaccla DCL 1a religione

cattolica STESSA,; perche ı] IMOoviImentoao pentecostale in1z1a cambiare profondamente
d dentro ı] volto de] cattolicesimo contemporaneo?$.
Da una D ı] IMOoviImentoao pentecostale potrebbe GSSCTEC un ’ opportunita DCI

Cir. (+OOREN, The Pentecostalization of Religion and Soctety IM Latin Amertca, In Exchange 539
2010) 355-376

57 Cir. (‚ ‚LEARY STEWART-(GAMBINO, Power. Paolitics and Pentecostals IM Latin Amertca, Boul
der 199/: HALLUM, Looking JOr Hope IM Central America The Pentecostal Movement, In Religion
and Dolitics IM COMPDArattveE DerspeCHVE: the OME, the few, and the HFV , CUTLA A ELEN WILCOX,
Cambridge ZU02, 2275-2539: SEIFERT, Wirtschaftliche Deprivation UN WacCHSEum der Pfingstkirchen IM
Argentinten, Religion, Staat, Gesellschaft. Zeitschrift für Glaubenstormen un Weltanschauungen

2006) 63-82:; BOSSUNG- WINKLER, (sottes (eist 1 Armenviertel. Protestantische Pfingstbewegung
Un Kathaolische C.harismatische Erneuerung IM Ecuador, Frankfurt ZU02: MARTIN, Latin Ämetrtican
Pentecostalism: Fhe sdeological battleground, Pentecostal Porner EXDFESSIONS, Emmbact and Faith of Latin
Ämetrtican Pentecostalism, CULIA A SMITH, Boston ZUL1L,
Cir. E,CKHOLT, Pentekostalisterung des ( hristentums? Sur Rekonfiguration «der veligiösen Landkarte
IM Lateinamertka», In Stimmen der Zeılt 15 2013) 507/-520
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economico individuale ha un legame diretto con la vita religiosa personale dell'uomo. 
Quanto più la fede e la religione, tanto più il successo materiale e finanziario.

Il pentecostalismo in America Latina ha adesso un rapporto a doppio senso con 
la società civile36. Da un lato, esso presenta l’ostilità e l’opposizione nei confronti dei 
cattolici e delle chiese protestanti tradizionali, dall'altro – si osserva una quota cre-
scente di cristiani pentecostali nella vita sociale e politica. Il nuovo pentecostalismo 
latinoamericano ha, infatti, una struttura variabile, in un certo senso gerarchica e mol-
to divisa. Per questo motivo può diventare facilmente vittima di una strumentalizza-
zione politica. Un esempio potrebbe essere il populismo di sinistra di Hugo Chávez, 
in Venezuela, morto nel 2013, che ha cercato il sostegno cristiano pentecostale per la 
sua visione utopica di unificare il cristianesimo con il marxismo. Tale cooperazione è 
presente anche in altri Paesi37. 

L’etica delle comunità pentecostali si basa quasi esclusivamente sull’insegnamen-
to contenuto nelle Sacre Scritture. Tra i pentecostali, domina un biblicismo estremo, 
ossia l’interpretazione letterale del testo sacro e l’approccio fideistico. In sostanza, 
qui non c’è spazio per l’etica filosofica. In certo qual modo, il movimento penteco-
stale sfida i Duemila anni di riflessione filosofica e teologica cristiana sul mistero di 
Dio, sull’uomo e sul mondo. Pertanto, nelle discussioni con i cristiani pentecostali, 
è difficile utilizzare la categoria della legge naturale e dei diritti umani. Nel dibattito 
pubblico, essi si riferiscono esclusivamente agli argomenti religiosi e non filosofici. 
Di conseguenza, è difficile sostenere con loro un dibattito pubblico comune e creare 
delle relazioni sociali stabili a livello di Nazione o Stato.

Giustamente afferma Margit Eckholt, una teologa tedesca dall’Università di 
Osnabrück, che per la Chiesa cattolica il fenomeno del pentecostalismo non è sol-
tanto una sfida di carattere esteriore, ma è anche una grave minaccia per la religione 
cattolica stessa, perché il movimento pentecostale inizia a cambiare profondamente 
dal di dentro il volto del cattolicesimo contemporaneo38. 

Da una parte, il movimento pentecostale potrebbe essere un’opportunità per i 

36	 Cfr. H. Gooren, The Pentecostalization of Religion and Society in Latin America, in Exchange 39 
(2010) 355-376.

37	 Cfr. E. L. Cleary – H. W. Stewart-Gambino, Power, Politics and Pentecostals in Latin America, Boul-
der 1997; A. M. Hallum, Looking for Hope in Central America. The Pentecostal Movement, in Religion 
and politics in comparative perspective: the one, the few, and the many, a cura di T. G. Jelen – C. Wilcox, 
Cambridge 2002, 225-239; C. Seifert, Wirtschaftliche Deprivation und Wachstum der Pfingstkirchen in 
Argentinien, in Religion, Staat, Gesellschaft. Zeitschrift für Glaubensformen und Weltanschauungen 
7 (2006) 63-82; M. Bossung-Winkler, Gottes Geist im Armenviertel. Protestantische Pfingstbewegung 
und Katholische Charismatische Erneuerung in Ecuador, Frankfurt 2002; B. Martin, Latin American 
Pentecostalism: the ideological battleground, in Pentecostal Power. Expressions, Impact and Faith of Latin 
American Pentecostalism, a cura di C. L. Smith, Boston 2011, 85-109.

38	 Cfr. M. Eckholt, Pentekostalisierung des Christentums? Zur Rekonfiguration «der religiösen Landkarte 
in Lateinamerika», in Stimmen der Zeit 13 (2013) 507-520.
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cattolic] DCL molte tre denominazlon] eristiane??. Sembra che da]l cristianı-
costali DOsSs1amMO imparare 1a spontaneıta, l’apertura, lo zelo M1ss1ONAarI10, 1a volonta
di tr: la Parola di Dio DYaltra D C €  x bisogno di una magg10re vigilanza Artıcol|dottrinale, 110  - vogliamo che ı] ImOoviImentoa pentecostale port1 alla nasclta di una

versione universale Ssincretica de] eristi1anesimo 1n una dimensione planetariat0,
Nel] della metamortos|i carlsmatıca CONtEMPOraNECcAa de] cristianesimo,

(Üeorge Weigel parla, ne] s { 1  ( libro de] 2015, della nascıta nella OSIra DO storı1ca
de]l cattolicesimo evangelico. s { 1  ( aIcIC, da divers]1 annı, 61 verifica, 1n Occidente,
una progressiva emarginazıone de]l cattolicesimo, che diventa SCINDIEC pIU 11112  ® stile
di vita privato, 11 influire s11] COMPOrtamMENTO soclale pubblico delle personet!.
La pentecostalizzazione di 0gg1 de]l eristi1anesimo STA cambiando, anche molto DIO
fondamente, 1a Aatura de] dialogo ecumen1co interrelig10so 1n maolti Paes142. Molto
SPCSSO l’ostilita reCc1proca 1a lotta DCT credenti portano all’antagonismo, al conflitti
ed alla 'otftfura de]l legam!ı soc1ali. Tuttavia, 0991 una sfida COINUNEC 1n molte partı de]
mondo, DCI le DEISONC di buona volontä, SOL10 fenomeni (G)183{° ı] secolariısmo

l’ateismo, 1a tvoluzione bioetica, 1a negazlone de] ftondamento morale relig10s0
della democrazia, tondamentalismo relig10s0 1a negazlione de]l diritto alla 1bertäa
religiosa, allora 1a (8KY2] necessarla dovrebbe GSSCTITC una UOV: forma di Cooperazlione
ira cristi1anı di diverse confession|i, tendenze denominazion].

primato delPetica sulla UOWV. religiositä
LO SViluppo olobale de] IMOoviImentoao pentecostale solleva molte OWV! ditficili

questlon! di AaLUura et1ca. Purtroppo, attualmente, 10  — es1stono st1u1ldji sclentifici che
offrano un’analisi approfondita delle implicazion! etiche della pentecostalizzazione
della religione cristiana, Livello planetario. Sembra che 61 debba un partı-

«Sicher Ist. aber, A4SS das CUuUC Phänomen des Pentekostalismus große Herausforderungen für die ka
tholische Kirche bedeutet, nicht L1LULI einer Abwehr ach außen, sondern weil der Pentekostalismus
auch die Gestalt des Katholizismus verandern beginnt, Zu einer tundierten Auseinandersetzung
gehört sicher zunächst die Einsicht In die Pluralisierung der Religionszugehörigkeit Lateinamerika
und die Pluralität religiöser Ertahrungen innerhalb der katholischen Kirche>» (1bid. 519-520)
Cir. BEAS, Contenidos teolÖgicOs DAVa didlogo catölico-pentecostal, Teoloeia ida 59 2012)
53/5 602: KOBECK, Roman Catholic-pentecostal dialogue: Challenges and [essOonSs fOr [iving fogether,

Pentecostal Porper EXDVESSIONS, Empact and Fatith of Latin AÄMEYHCAN Pentecostalism, CULIA A
SMITH, Boston ZULL, 249-276

41 Cir. WEIGEL, Evangelical C atholicism: Deep Reform IM the 21st-Gentury C,hurch, New 'ork 2015
A Cir. (JEMEINHARDT, Die Pfingstbewegung als Ökumenische Herausforderung, (röttingen ZU05:

INTROVIGNE, bentecostalt, lorino Z2004: /IMMERLING, Die eharismatischen Bewegungen, (röttingen
2009
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cattolici e per molte altre denominazioni cristiane39. Sembra che dai cristiani pente-
costali possiamo imparare la spontaneità, l’apertura, lo zelo missionario, la volontà 
di trasmettere la Parola di Dio. D’altra parte, c’è bisogno di una maggiore vigilanza 
dottrinale, se non vogliamo che il movimento pentecostale porti alla nascita di una 
versione universale e sincretica del cristianesimo in una dimensione planetaria40. 

Nel contesto della metamorfosi carismatica contemporanea del cristianesimo, 
George Weigel parla, nel suo libro del 2013, della nascita nella nostra epoca storica 
del cattolicesimo evangelico. A suo parere, da diversi anni, si verifica, in Occidente, 
una progressiva emarginazione del cattolicesimo, che diventa sempre più uno stile 
di vita privato, senza influire sul comportamento sociale e pubblico delle persone41. 
La pentecostalizzazione di oggi del cristianesimo sta cambiando, anche molto pro-
fondamente, la natura del dialogo ecumenico e interreligioso in molti Paesi42. Molto 
spesso l’ostilità reciproca e la lotta per i credenti portano all’antagonismo, ai conflitti 
ed alla rottura dei legami sociali. Tuttavia, se oggi una sfida comune in molte parti del 
mondo, per tutte le persone di buona volontà, sono i fenomeni come il secolarismo 
e l’ateismo, la rivoluzione bioetica, la negazione del fondamento morale e religioso 
della democrazia, il fondamentalismo religioso o la negazione del diritto alla libertà 
religiosa, allora la cosa necessaria dovrebbe essere una nuova forma di cooperazione 
tra i cristiani di diverse confessioni, tendenze e denominazioni.

7. Il primato dell’etica sulla nuova religiosità

Lo sviluppo globale del movimento pentecostale solleva molte nuove e difficili 
questioni di natura etica. Purtroppo, attualmente, non esistono studi scientifici che 
offrano un’analisi approfondita delle implicazioni etiche della pentecostalizzazione 
della religione cristiana, a livello planetario. Sembra che si debba prestare una parti-

39	 «Sicher ist aber, dass das neue Phänomen des Pentekostalismus große Herausforderungen für die ka-
tholische Kirche bedeutet, nicht nur in einer Abwehr nach außen, sondern weil der Pentekostalismus 
auch die Gestalt des Katholizismus zu verändern beginnt. Zu einer fundierten Auseinandersetzung 
gehört sicher zunächst die Einsicht in die Pluralisierung der Religionszugehörigkeit in Lateinamerika 
und die Pluralität religiöser Erfahrungen innerhalb der katholischen Kirche» (ibid., 519-520).

40	 Cfr. P. M. Beas, Contenidos teológicos para un diálogo católico-pentecostal, in Teología y Vida 53 (2012) 
575-602; C. M. Robeck, Roman Catholic-pentecostal dialogue: Challenges and lessons for living together, 
in Pentecostal Power. Expressions, Impact and Faith of Latin American Pentecostalism, a cura di C. L. 
Smith, Boston 2011, 249-276.

41	 Cfr. G. Weigel, Evangelical Catholicism: Deep Reform in the 21st-Century Church, New York 2013.
42	 Cfr. A. F. Gemeinhardt, Die Pfingstbewegung als ökumenische Herausforderung, Göttingen 2005; M. 

Introvigne, I pentecostali, Torino 2004; P. Zimmerling, Die charismatischen Bewegungen, Göttingen 
2009.
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colare attenzl1o0ne alle seguent! CInNque quest10n1 che richiedono ulterior] ricerche DIU
approfondite.

In DPI1MO luogo, molto SPCSSO nella predicazione di maolti «Jeader>» pentecostali abODTLUN7 biamo, che fare CO  — pericoloso Sincret1smo relig10so. Purtroppo, SPDCSSO coloro
che ascoltano di divers] «Jleader» cristlanl, 10  — hanno 1a consapevolezza che ı] 1116S-

Sag g10 che F1CevonO ed ACCELILANO acrıticamente, totalmente parzialmente estraneo
alla chiesa alla comunıta religiosa, alle quali ess] appartengOoNoO. In maolti Paesi,
cattolic] ACCELILANO (G)183{° una loro propria visione, acl esemp10, 1a comprensione de]l
miracolo, della gua g10NE, dell’interpretazione della Sacra Scrittura, dell’esperienza
d Dio, della C  d, nella OSIra vita, degli spirıt1 maligni dell’esorcismo che SOL10

tipiche della teologia pentecostale 10  — hanno nulla che fare CO  - ı] cattolicesimo.
Pu:  O darsi anche che membro d un congregazlione STretTLfAMeEeNTfEe pentecostale

61 allontanı Inconscl1amente dalle Y{ 1 radic] protestantı accett] acrıticamente 1a CO112-

prensione cattolica delle verıta della fede della morale. Ne] IMOoviImentoao PENTECOSTA-
le, anche ira cattolic] tutt1 oli altrı cristianl, dovrebbe prevalere una sensibilitä
et1ca DIU profonda, quando 61 tratta de] dovere morale di rispettare l’appartenenza
contessionale d diverse DEISONC de]l rispetto DCI la specificitä dottrinale delle chiese

delle comunıta religiose. L/’ortoprassi 110  - dovrebbe prevalere sull’ortodossia.
In secondo luogo, una VV questlone et1ca riguarda la presentazıone da

de] leader pentecostali carlsmatıcı d molti event!], fenomen!l, messagg] profezie
(G)1R{5 OSSEeTrO fenomeni soprannaturali, menfre C1 SOL10 molti argoment! razlionali
che C1 CONVINCONO aul loro CAarattere uramente naturale. Qul 61 DUO parlare di
C& t1DO di disonestäa di una s1tuazlione 1n Cul 61y involontariamente, di trarre
1a 1n inganno. Un esemp10 di tali pratiche oJealji DUO GSSCTEC l’interpretazione de]l
risveglio di VUOINO dal OMa dallo catalettico, (G)1R{5 1a resurrezlone di
defunto.

Un esemp10 molto spettacolare della presentazione de]l fenomen!] naturali (G)1R{5

OSSEerO soprannaturali, ı] CAdsU, certamente molto frequente nel degli 1n -
contrı1 di preghiera Carlsmaticl, 10€e 1a di distinzione tra 1a olossolalia VT

propria (G)1R{5 1a preghiera 1n lingue (in C  ( lalein OlOSSALSs parlare 1n lingue)
1a siubilazione (in latino jubilare urlare di O1014) (G)183{° una preghiera forte che 61 fa
sentire, de] incomprensibile, 1n quanto 11 sillabe, 11 parole
CONCTEeTIE comprensibili.

Quando agli 1171 de] ecristi1anesimo 61 parlava de] dono delle lingue (G)1R{5 feno-
11EC11OÖ soprannaturale, allora 61 intendeva (G)1R{5 dono dello Spirito Santo la capacıta
d alcuni cristi1anı di parlare una lingua 110  - studiata personalmente SCONOSCIUtA,

tuttavıa una lingua stranlera esistente realmente. Questa Vislone della preghiera
1n lingue 1a trov1amo ad esemp10 negli scr1tt1 di sant’Agostino®, (Dgg1, 1n quası

45 Cir. EINSLEY, Brief History of Tubilation, In The Complete Library of ( hristian Worship, vol A
CULIA A \WEBBER, Peabody 1994, 282 'edi anche (LASETTT, Geschichte, (hancen UN Grefähr-
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colare attenzione alle seguenti cinque questioni che richiedono ulteriori ricerche più 
approfondite.

In primo luogo, molto spesso nella predicazione di molti «leader» pentecostali ab-
biamo, a che fare con un pericoloso sincretismo religioso. Purtroppo, spesso coloro 
che ascoltano di diversi «leader» cristiani, non hanno la consapevolezza che il mes-
saggio che ricevono ed accettano acriticamente, è totalmente o parzialmente estraneo 
alla chiesa o alla comunità religiosa, alle quali essi appartengono. In molti Paesi, i 
cattolici accettano come una loro propria visione, ad esempio, la comprensione del 
miracolo, della guarigione, dell’interpretazione della Sacra Scrittura, dell’esperienza 
di Dio, della presenza, nella nostra vita, degli spiriti maligni o dell’esorcismo che sono 
tipiche della teologia pentecostale e non hanno nulla a che fare con il cattolicesimo. 

Può darsi anche che un membro di una congregazione strettamente pentecostale 
si allontani inconsciamente dalle sue radici protestanti e accetti acriticamente la com-
prensione cattolica delle verità della fede e della morale. Nel movimento pentecosta-
le, ma anche tra i cattolici e tutti gli altri cristiani, dovrebbe prevalere una sensibilità 
etica più profonda, quando si tratta del dovere morale di rispettare l’appartenenza 
confessionale di diverse persone e del rispetto per la specificità dottrinale delle chiese 
e delle comunità religiose. L’ortoprassi non dovrebbe prevalere sull’ortodossia.

In secondo luogo, una grave questione etica riguarda la presentazione – da parte 
dei leader pentecostali e carismatici – di molti eventi, fenomeni, messaggi o profezie 
come se fossero fenomeni soprannaturali, mentre ci sono molti argomenti razionali 
che ci convincono sul loro carattere puramente naturale. Qui si può parlare di un 
certo tipo di disonestà o di una situazione in cui si cerca, involontariamente, di trarre 
la gente in inganno. Un esempio di tali pratiche sleali può essere l’interpretazione del 
risveglio di un uomo dal coma o dallo stato catalettico, come la resurrezione di un 
defunto.

Un esempio molto spettacolare della presentazione dei fenomeni naturali come 
se fossero soprannaturali, è il caso, certamente molto frequente nel corso degli in-
contri di preghiera carismatici, cioè la mancanza di distinzione tra la glossolalia vera 
e propria come la preghiera in lingue (in greco lalein glossais – parlare in lingue) e 
la giubilazione (in latino jubilare – urlare di gioia) come una preghiera forte che si fa 
sentire, ma del tutto incomprensibile, in quanto espressa senza sillabe, senza parole 
concrete e comprensibili. 

Quando agli inizi del cristianesimo si parlava del dono delle lingue come un feno-
meno soprannaturale, allora si intendeva come dono dello Spirito Santo la capacità 
di alcuni cristiani di parlare una lingua non studiata e personalmente sconosciuta, 
ma tuttavia una lingua straniera esistente realmente. Questa visione della preghiera 
in lingue la troviamo ad esempio negli scritti di sant’Agostino43. Oggi, in quasi tutto 

43	 Cfr. E. Ensley, A Brief History of Jubilation, in The Complete Library of Christian Worship, vol. 4, a 
cura di R. E. Webber, Peabody 1994, 282. Vedi anche Ch. Casetti, Geschichte, Chancen und Gefähr-



Andrze| KODylInNSK

ı] IMOoviImentoao pentecostale, contrarlamente agli insegnamentI d sant’ Agostino alla
Tradizione, 1a t1pıca siubilazione viene presentata, SrTroNCAaAMECNTE, (G)1R{5 dono
prannaturale. Artıcol|In luogo, 61 dovrebbe IMOSTITAare un forte Opposizlone et1ca nel contronti
di le forme di manipolazione psicologica, utilizzate, Purtroppo, 1n maolti Paesi,
durante oli incontr1 di preghiera pentecostali. In QqUESTO modo, viene violata 1a DVLIVACY
delle DEISONC 1a loro libertä, ı] che SPCSSO DUO portare varle forme d dipendenza
psicologica all’esaurimento HNELVOSO Sembra che anche nel rapport! interpersonali
ira leader pentecostali d membri delle loro comunıta religiose, analogicamente
alla relazione medico-paziente, 61 debba applicare ı] DIINCIDIO de]l intorma-

(informed consent).
Secondo QquUESTO PIINC1IpIO, Capı religiosi che 1O nel de]l loro incontr1 d

preghiera diverse tecniche psicologiche che influenzano 1a cOosclenza l’inconscio
de]l partecıpantı dovrebbero VE l’obbligo di tr: prima al partecıpantı d
tali runlon1 delle intormazion]1 DIU attendibili che DOSSaNO GSSCTEC 1a 1ASEC DCI Tcevere
ı] loro informato. In particolare, DINCIDIO de] informato 1a
responsabilitä de]l genitori tutor1 legali allo STESSO modo (G)1R{5 1n medicina de
VO1L10 applicarsıi al minor1, perche, molto SPCSSO, 61 tratta d DEISONC 15 ann]
che SO110 vittime di una manipolazione psicologica da de]l «Jeader» pentecostali.
Un esemp10 spettacolare della manipolazione psicologica 1a cosiddetta « Toronto
Blessing», Oss12 una s1tuazlione 1n Cul 61 DIOVOCANO, ira partecıpantı dell’incontro di
preghiera, rsate isteriche, diversi t1p1 di «ITAaNCcCE>» OPDULEC SUON1 eMmess] dagli anımali
(malali, Canl, leon!i, calli, ecc.)44, In alcun] ambienti cattolici, 61 unlisce 1a Toronto
Blessing alla tradizionale Adorazione EucarIistica.

In quarto luogo, VV problema et1Cc0 nel InOovimento pentecostale SO110 divers]1
t1p1 di abus] legati alla srande attenzione, t1pıca DCI pentecostali, al problemi di SUd
rigione Aisica spirituale. Naturalmente, oli incontr1 carlsmatıcı DOSSONO alutare alcu.

DEISONC malate sofferent!i, volte 61 verificano Ss1t127101N1 1n Cul partecıpantı
sperimentano divers]1 t1p1 di danni DCI 1a salute de] OTIDO dell’anima. Purtroppo, 1n
maolti Paesi, «Jeader>» Carlsmatıicı TODONSONO troppO facılmente trOoDpDO veloce-
entfe le diagnosi sullo di salute delle altre DEISONC.,

dungen der eharyismatischen EINEUEIUNG, Der Heilige (Jeist Un SIN Wirken, CULIA A BREID, Steln
Rhein ZU10, 186-212: (‚ ONFERENCE DE E VEQUES FRANCE, Les CHaYiSMAaligques:

approches, discernement, DeErsDECLLUES, Parıs ZUL10: LINDEMANN, Sprachenreden der Zungenreden.
Untersuchungen CINES wpeitverbreiteten charismatischen Phänomens, Maınz ZU10: MERTENSACKER,
Wunderheilungen UN «Ruhen 17 (JeLSt>», Lippstadt ZUL10: 1D., «Geitst-Taufe» der «CGeistertaufe»?,
Theologisches 41 2011) 11-12,

44 Cir. BEVERLEY, Holy Laughter and Fhe Toronto Blessing: An Investigative KepDort, Michigan 1995:
POLOMA, Toronto Blessing, In The Ne1n International DICHONAar) of Pentecostal and ( AaYisSmalttc

Movements, CULIA A St BURGESS VAN DE MAAS, Michigan Z002, BOWKER,
Toronto Blessing, In The ( LONCISE Oxford DicHonNnary of World Religtions, Oxtord ZU08, {54
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il movimento pentecostale, contrariamente agli insegnamenti di sant’Agostino e alla 
Tradizione, la tipica giubilazione viene presentata, erroneamente, come un dono so-
prannaturale.

In terzo luogo, si dovrebbe mostrare una forte opposizione etica nei confronti 
di tutte le forme di manipolazione psicologica, utilizzate, purtroppo, in molti Paesi, 
durante gli incontri di preghiera pentecostali. In questo modo, viene violata la privacy 
delle persone e la loro libertà, il che spesso può portare a varie forme di dipendenza 
psicologica o all’esaurimento nervoso. Sembra che anche nei rapporti interpersonali 
tra i leader pentecostali ed i membri delle loro comunità religiose, analogicamente 
alla relazione medico–paziente, si debba applicare il principio del consenso informa-
to (informed consent). 

Secondo questo principio, i capi religiosi che usano nel corso dei loro incontri di 
preghiera diverse tecniche psicologiche – che influenzano la coscienza e l’inconscio 
dei partecipanti – dovrebbero avere l’obbligo di trasmettere prima ai partecipanti di 
tali riunioni delle informazioni più attendibili che possano essere la base per ricevere 
il loro consenso informato. In particolare, il principio del consenso informato e la 
responsabilità dei genitori o tutori legali – allo stesso modo come in medicina – de-
vono applicarsi ai minori, perché, molto spesso, si tratta di persone sotto i 18 anni 
che sono vittime di una manipolazione psicologica da parte dei «leader» pentecostali. 
Un esempio spettacolare della manipolazione psicologica è la cosiddetta «Toronto 
Blessing», ossia una situazione in cui si provocano, tra i partecipanti dell’incontro di 
preghiera, risate isteriche, diversi tipi di «trance» oppure i suoni emessi dagli animali 
(maiali, cani, leoni, galli, ecc.)44. In alcuni ambienti cattolici, si unisce la Toronto 
Blessing alla tradizionale Adorazione Eucaristica.

In quarto luogo, il grave problema etico nel movimento pentecostale sono i diversi 
tipi di abusi legati alla grande attenzione, tipica per i pentecostali, ai problemi di gua-
rigione fisica e spirituale. Naturalmente, gli incontri carismatici possono aiutare alcu-
ne persone malate e sofferenti, ma a volte si verificano situazioni in cui i partecipanti 
sperimentano diversi tipi di danni per la salute del corpo e dell’anima. Purtroppo, in 
molti Paesi, i «leader» carismatici propongono troppo facilmente e troppo veloce-
mente le diagnosi sullo stato di salute delle altre persone.

dungen der charismatischen Erneuerung, in Der Heilige Geist und sein Wirken, a cura di F. Breid, Stein 
am Rhein 2010, 186-212; Conférence des Évêques de France, Les nouveaux courants charismatiques: 
approches, discernement, perspectives, Paris 2010; W. B. Lindemann, Sprachenreden oder Zungenreden. 
Untersuchungen eines weitverbreiteten charismatischen Phänomens, Mainz 2010; A. Mertensacker, 
Wunderheilungen und «Ruhen im Geist», Lippstadt 2010; Id., «Geist-Taufe» oder «Geistertaufe»?, in 
Theologisches 41 (2011) 11-12, 629-644.

44	 Cfr. J. A. Beverley, Holy Laughter and the Toronto Blessing: An Investigative Report, Michigan 1995; 
M. M. Poloma, Toronto Blessing, in The New International Dictionary of Pentecostal and Charismatic 
Movements, a cura di St. M. Burgess – E. M. van der Maas, Michigan 2002, 1149-1152; J. Bowker, 
Toronto Blessing, in The Concise Oxford Dictionary of World Religions, Oxford 2008, 754.
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volte, le Op1in1on1 di QqUESTO t1DO, durante oli incontr1 di preghiera
SPCSSO (G)1R{5 provenissero dallo Spirito Santo, DOSSONO GSSCTEC OS1 CO11-

vincent] che DEISONC veramentfe malate mnunclanO alle UL mediche, nel loro CAdsU,ODTLUN7 invece, Proprio necessarle. possibile rtscontrare Ss1tu271011 1n Cul qualcuno SINETLLE
d prendere ı] ArMAaCO prescritto, perche emMmpOorancameENTE 61 SEeNTE meglio, ivello
emozionale, partecipando alla Messa CO  — un preghiera DCI la ouarıgioNeE durante

tro Iincontro carlsmatıco. Da de]l «Jeader>» religiosi C €  x forte bisogno di
magg10re prudenza, responsabilitä di distinguere chiaramente SOpPrattutto 1n rela-
zione alle DEISONC malate sofferenti ira quello che naturale 110 da quello
che soprannaturale divino. Un COM PpOrtameENtTO 10  — et1co, 1n QqUESTO PDO, DUO
talvolta decidere sulla salute sulla vita STESSAa delle DEISONEC.,

In quinto luogo, ı] di pentecostalizzazione rende ditficile ı] moderno
dibattito bioetico, che diventa 1a srande sfida de]l OSITO m Ne] ImOoviImentoa DCN
tecostale, VIStO l’atteggiamento anti-intellettuale ostile della riflessione filosofica,

ditficile d elaborare degli argoment] bioetici d CAarattere razionale che
fanno riterimento alla categoria della legge naturale, al Ssistema et1c0 di Kant alla
Alosofia de]l diritti umanı. [ COMNSCZUCHNZYA, al pentecostali man gOoNO solo oli Ar SO-
iment] religiosi biblici, che rendono impossibile dibattito bioetico razionale, nello
SpaZ10 pubblico delle socleta democratiche multiculturali della civilta occidentale.
In Ce 1150, cristianı pentecostali, rifiutano, nell’etica nella bioetica ol]i
argoment! di CAarattere razionale filosofico, 61 escludono parzialmente da soli dalla
partecıpazlione al srande dibattito CONtTEMPDPOrAaNECO di CAarattere morale, culturale
soclale.

Conclusioni

I} olobale di pentecostalizzazione della religione ecristiana richiede, 1n -
dubbiamente, un ampla d approfondita tcerca interdisciplinare. La diagnosi di
AaLLere sociologico culturale deve GSSCTEC completata dalle analis] realizzate nell'am-
1tO delle discipline sclentihiche quali 1a Alosofia della religione, l’antropologia, 1a
teorl1a della CONOSCCMNZA, Vl’etnografia, 1a teologia, la Alosofia di DIio V’etica. Le DIU 1 -
portantı quest10n1 Alosofiche nel confronti de]l ecristi1anesimo pentecostale riguardano,
tra l’altro, l’interpretazione dell’esperienza religiosa, 1a possibilitä della CONOSCCENZAa

razionale dell’Essere Supremo, 1a AaLura razionale de]l fenomeno relig10so, ı] CAarattere
diretto indiretto dell’esperienza di DIio, un interpretazione adeguata de]l fenomeni
sovrannaturali CC  C

Attualmente, abbiamo bisogno, anzıtutto, di un pIU profonda CONOSCCENZAa de]l
fenomeno de]l pentecostalismo delle Y{ 1 COMNSCOUCHNZE morali, dottrinali SOClali.
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A volte, le opinioni di questo tipo, espresse durante gli incontri di preghiera e 
spesso proposte come se provenissero dallo Spirito Santo, possono essere così con-
vincenti che persone veramente malate rinunciano alle cure mediche, nel loro caso, 
invece, proprio necessarie. È possibile riscontrare situazioni in cui qualcuno smette 
di prendere il farmaco prescritto, perché temporaneamente si sente meglio, a livello 
emozionale, partecipando alla Messa con una preghiera per la guarigione o durante 
un altro incontro carismatico. Da parte dei «leader» religiosi c’è un forte bisogno di 
maggiore prudenza, responsabilità di distinguere chiaramente – soprattutto in rela-
zione alle persone malate e sofferenti – tra quello che è naturale e umano da quello 
che è soprannaturale e divino. Un comportamento non etico, in questo campo, può 
talvolta decidere sulla salute e sulla vita stessa delle persone.

In quinto luogo, il processo di pentecostalizzazione rende difficile il moderno 
dibattito bioetico, che diventa la grande sfida del nostro tempo. Nel movimento pen-
tecostale, visto l’atteggiamento anti-intellettuale e ostile della riflessione filosofica, 
è difficile proporre ed elaborare degli argomenti bioetici di carattere razionale che 
fanno riferimento alla categoria della legge naturale, al sistema etico di Kant o alla 
filosofia dei diritti umani. Di conseguenza, ai pentecostali rimangono solo gli argo-
menti religiosi e biblici, che rendono impossibile un dibattito bioetico razionale, nello 
spazio pubblico delle società democratiche e multiculturali della civiltà occidentale. 
In un certo senso, i cristiani pentecostali, se rifiutano, nell’etica e nella bioetica gli 
argomenti di carattere razionale e filosofico, si escludono parzialmente da soli dalla 
partecipazione al grande dibattito contemporaneo di carattere morale, culturale e 
sociale.

8. Conclusioni

Il processo globale di pentecostalizzazione della religione cristiana richiede, in-
dubbiamente, un’ampia ed approfondita ricerca interdisciplinare. La diagnosi di ca-
rattere sociologico o culturale deve essere completata dalle analisi realizzate nell'am-
bito delle discipline scientifiche quali la filosofia della religione, l’antropologia, la 
teoria della conoscenza, l’etnografia, la teologia, la filosofia di Dio e l’etica. Le più im-
portanti questioni filosofiche nei confronti del cristianesimo pentecostale riguardano, 
tra l’altro, l’interpretazione dell’esperienza religiosa, la possibilità della conoscenza 
razionale dell’Essere Supremo, la natura razionale del fenomeno religioso, il carattere 
diretto o indiretto dell’esperienza di Dio, un’interpretazione adeguata dei fenomeni 
sovrannaturali ecc.

Attualmente, abbiamo bisogno, anzitutto, di una più profonda conoscenza del 
fenomeno del pentecostalismo e delle sue conseguenze morali, dottrinali o sociali. 



Andrze| KODylInNSK

Negli ultim] decenn!i, maolti studi stimolanti interessantı sull’argomento SOL10 statı
pubblicati negli Stat] Unit1 nel Paes1 dell’ America Latıina. In Europa, 1n particolare
1n (‚ermanıla 1n talia, ı] fenomeno della religiositä carlsmatıca solo di recente Artıcol|diventato OSSgETLLO di ser10 interesse da della filosofta, della psicologia, della
soclologia della stor1a delle idee. Anche 1n maolti tr1 Paes1 (G)1R{5 1a Polonia, 1a Slo
vacchia l’Ungherla C €  x 0991 un urgente bisogno delle analisi sclentihiche d QUESTO
fenomeno che, SPCSSO, totalmente TIFrAaSsCurato

Una delle important! dimension1 de] di una pentecostalizzazione pla
netarla de]l ecristianesimo riguarda le { 1E implicazioni1 etiche. Purtroppo, 0gg1 l’agire
de]l «Jeader>» delle comunıta de]l MOoviment] religlosi contrarlamente quello che
avvlene DCL medicl, oli psicologi, le infermiere CC  ® 110  - viene regolato, d fatto, da
alcuni codici et1c1 deontologicl. [ CONSCSUCNZA, molto SPCSSO «leader» religiosi1,
incluso quelli pentecostali, prendono pPOotere mentale S11 membri delle loro OINU-

nıta, 11O divers]1 metodi di VT propria manipolazione psicologica, presentano
divers] messagg] religiosi falsı 10  — cert1 (G)1R{5 OSSEerTrO Ss1CuUr1 ver]1, limitano
1a iberta individuale de]l loro seguUaCI incidono alquanto profondamente sulle loro
decisioni] personali CC  C [ CONSCSUCNZA, C €  x 0991 urgente bisogno di un’adeguata
analisi et1ca de]l funzionamento di tali SruppIl imOoviment]. Anche nelle comunıta
religiose 61 dovrebbe ı] PINCIPIO de] intormato che nella pratica
medica 61 applica 1n relazione de]l mediec] pazlient. Una questlone et1ca Dar

che richiede una tcerca interdisciplinare, anzıtutto negli Stat] Uni1t1
nell’ America Latına quella di costrulre le comunıta pentecostali s11] modello delle
corporaz1ion1 economiche d ı] loro coinvolgimento 1n attıvıta politiche.

Una sfica particolarmente attuale 61 rtferisce al de]l cristlanı pentecostali
nel confronti de]l dibattito bioetico CONtTEMPOFCANCO. pensiero et1c0 bioetico de]l
cristlanı pentecostali ha CAarattere uramente relig10so, 61 di bibliceismo
EesSTreMO rihuta qualsiasi argomento di Aatura Alosofica. [ CONSCZUCHNZYA, crlstlanı
pentecostali, anche nel dibattito pubblico sulle quest10n1 bioetiche, 11O degli AL-

goment! uramente religiosi, mettendo 1n discussione 1a necessita di utilizzo della
categorla della legge naturale, della dignitä della DEISONA de]l diritti umanı. Sembra
che QqUESTO aSPeETtLO di una pentecostalizzazione de] erist1anesimo abbia 0gg1 un ım-

SCINDIEC DIU srande richieda, 1n futuro, un tcerca pIU approfondita.
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Negli ultimi decenni, molti studi stimolanti e interessanti sull’argomento sono stati 
pubblicati negli Stati Uniti e nei Paesi dell’America Latina. In Europa, in particolare 
in Germania e in Italia, il fenomeno della religiosità carismatica solo di recente è 
diventato oggetto di un serio interesse da parte della filosofia, della psicologia, della 
sociologia e della storia delle idee. Anche in molti altri Paesi come la Polonia, la Slo-
vacchia e l’Ungheria c’è oggi un’urgente bisogno delle analisi scientifiche di questo 
fenomeno che, spesso, è stato totalmente trascurato.

Una delle importanti dimensioni del processo di una pentecostalizzazione pla-
netaria del cristianesimo riguarda le sue implicazioni etiche. Purtroppo, oggi l’agire 
dei «leader» delle comunità e dei movimenti religiosi – contrariamente a quello che 
avviene per i medici, gli psicologi, le infermiere ecc. – non viene regolato, di fatto, da 
alcuni codici etici o deontologici. Di conseguenza, molto spesso i «leader» religiosi, 
incluso quelli pentecostali, prendono il potere mentale sui membri delle loro comu-
nità, usano diversi metodi di vera e propria manipolazione psicologica, presentano 
diversi messaggi religiosi – falsi o non certi – come se fossero sicuri e veri, limitano 
la libertà individuale dei loro seguaci e incidono alquanto profondamente sulle loro 
decisioni personali ecc. Di conseguenza, c’è oggi un urgente bisogno di un’adeguata 
analisi etica del funzionamento di tali gruppi e movimenti. Anche nelle comunità 
religiose si dovrebbe osservare il principio del consenso informato che nella pratica 
medica si applica in relazione dei medici verso i pazienti. Una questione etica a par-
te – che richiede una ricerca interdisciplinare, presente anzitutto negli Stati Uniti e 
nell’America Latina – è quella di costruire le comunità pentecostali sul modello delle 
corporazioni economiche ed il loro coinvolgimento in attività politiche.

Una sfida particolarmente attuale si riferisce al rapporto dei cristiani pentecostali 
nei confronti del dibattito bioetico contemporaneo. Il pensiero etico e bioetico dei 
cristiani pentecostali ha un carattere puramente religioso, si nutre di un biblicismo 
estremo e rifiuta qualsiasi argomento di natura filosofica. Di conseguenza, i cristiani 
pentecostali, anche nel dibattito pubblico sulle questioni bioetiche, usano degli ar-
gomenti puramente religiosi, mettendo in discussione la necessità di utilizzo della 
categoria della legge naturale, della dignità della persona e dei diritti umani. Sembra 
che questo aspetto di una pentecostalizzazione del cristianesimo abbia oggi un’im-
portanza sempre più grande e richieda, in futuro, una ricerca più approfondita.



F AHMEeNSIONT Stiche Adeff’odierna pentecostaliZzzaziıone Ael CHSHaNeSIMO

RıassuntoODTLUN7 La Pentecostalizzazione 61 manıifesta OM ı] ImOovimentao relig10s0 DIU vibrante DIU
crescentfe nel OSITO secolo: 1n 11110 di 25 ann] ha "intero slobo Nessun

de]l eristi1anes1imo cresc1uto 'OSs1 rapidamente, specialmente nell’emisfero
meridionale. Le “{ 1C caratteristiche SO110 ı] parlare 1n lingue, miracoli, evangelizza-
zione televisiva, chiese stragrandi, anche incontrı1 1n piccoli Sruppl, valoriz7zazlo-

di individul SCopI umanıtarIı. Dobbiamo capıre le Or1g1n1 la crescIita de] Pente-
costalismo: OCCOLLE guardare 110  - soltanto agli aspett1 teologici de]l movimento,
anche aglı influssi sOcClali de]l S1101 parer1 politici umanıtarIı.

Abstract
Pentecostalism 1s arguably the InNOST vibrant an rapidly SrOW1Ng religious 1LL1OVE-

mment of this CENTUFY, circling the olobe 1n less than 25( NO branch of Christi-
anıty has L8)  N 1NOÖOTIE rapidly than Pentecostalism, especlally 1n the southern hem!1-
sphere. Characterized by speaking 1n tONSUCS, miracles, television evangelism, AN:
megachurches, 1t 1s also known for 1ts small-sroup meet1ngs, CIMDOWETMENT of indi-
viduals AN: umanıitarian \X/ E have understand the Org1ns AN: srowth
of Pentecostalism, looking AL NOL only the theological aSDECTS of the MOVEMENT, but
also the sociological influences of 1ts political AN: umanıitarian viewpolnts.
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Riassunto

La Pentecostalizzazione si manifesta come il movimento religioso più vibrante e più 
crescente nel nostro secolo; in meno di 25 anni ha percorso l’intero globo. Nessun 
ceppo del cristianesimo è cresciuto così rapidamente, specialmente nell’emisfero 
meridionale. Le sue caratteristiche sono il parlare in lingue, miracoli, evangelizza-
zione televisiva, chiese stragrandi, ma anche incontri in piccoli gruppi, valorizzazio-
ne di individui e scopi umanitari. Dobbiamo capire le origini e la crescita del Pente-
costalismo; occorre guardare non soltanto agli aspetti teologici del movimento, ma 
anche agli influssi sociali dei suoi pareri politici e umanitari.

Abstract

Pentecostalism is arguably the most vibrant and rapidly growing religious move-
ment of this century, circling the globe in less than 25 years. No branch of Christi-
anity has grown more rapidly than Pentecostalism, especially in the southern hemi-
sphere. Characterized by speaking in tongues, miracles, television evangelism, and 
megachurches, it is also known for its small-group meetings, empowerment of indi-
viduals and humanitarian concerns. We have to understand the origins and growth 
of Pentecostalism, looking at not only the theological aspects of the movement, but 
also the sociological influences of its political and humanitarian viewpoints.
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Le (0)  u eucharistique de l’identite
du sacerdoce ministeriel: un  FD dimension
negligee de la theologie liturgique
La doectrine de l’Eglise SUTr le sacritice de la ftace

quelques oOpinıonNs theologiques du 200e siecle

Johannes Nebel FSO*

Introduction

L' ISO (senervalıs de ” E ditio YDICA Fertid du Missel Romain actuel, promul-
ouEe Dar le Pape Jean Paul Il 2002, souligne GUC 1a Priere eucharistique doit tre
recıtee VE solennite DarL le pretre. Le LLOUS donne 1a ralson theologique: 17
Ordinationis, est dire VE de l’ordination sacerdotale. Les Aideles SONT enus
de SUlvre ’action du pretre (FE fide pf stlenti0, est dire dans silence inOot1ve Dar
1a foil L’instruction Redemptionis Sacramen tum repete VE les paroles
Sulvantes: «La proclamation de 1a Priere eucharistique... Est reservee pretre VOI -

de s()  - ordination»2. (ves eclaircissements ONT S\a1l$s5 doute ete SsSuscItes Dar quelques
abaus. Le motitf principal, cependant, Deut tre trouve dans un Crise qul debute
deja dans les decennies precedant le Concile Vatiıcan 1L, dans laquelle le sacerdoce Est
tombe apres le Concile eTt dont Jusqu 1c1 s’est Das reprIis suffisamment, depit
de quelques S19NES positifs.

L Auteur est Directeur du «(entre Leo Scheffczyk», Thalbachgasse L0, Bregenz; e-maıil:
johannes.nebel@daswerk-fso.org.
Ce tralite est tonde S{I11 des Studes el des activites faites Daf S()11 auteur qualite de hrofesseur
’Institut Liturgique Pontifical de Salnt Anselme (Rome Une partıe de Stude dejJä
ere publiee allemand: Cfr. NEBEL, «\/Z OYrdinalionis» PINE vernachlässtgte DIMmension liturgischer
Theologte. Sum eucharistischen Tdentitätskern des Weihepriestertums, Aans Forum Katholische Theo:
logie 1 2005) 254-286 Des arguments de la derniere bartie de etude UV! AaUSSI1
NEBEL, Öpfer Un Person. Theologte der FEucharistie als ZUugang ZUF Identität des Priesters, Bregenz 2006
Cir. Istitutio Gjenervalis du Missel Romaln Editio pıica tertla du avrıl ZU0U, (.ltta de] Vatlcano
2002), 147 Le (‚anon KRomaln el les auLrTes LEXTIES SONL C1tes selon Sdition du Missel SAaLlS indica-
10NS ulterieures.
(‚ ONGREGATION (O1DIN DIVIN, Instruction Redemptionts SAdi  U s{11 certalnes choses
observer el evıter, CONCEerNANLT la tres salnte eucharistie 25.3.2004),
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Le noyau eucharistique de l’identité 
du sacerdoce ministériel: une dimension 
négligée de la théologie liturgique
La doctrine de l’Eglise sur le sacrifice de la messe face 
à quelques opinions théologiques du 20e siècle

Johannes Nebel FSO*

Introduction

L’Institutio Generalis de l’Editio typica tertia du Missel Romain actuel, promul-
guée par le Pape Jean Paul II en 2002, souligne que la Prière eucharistique doit être 
récitée avec solennité par le prêtre. Le texte nous en donne la raison théologique: vi 
ordinationis, c’est à dire en vertu de l’ordination sacerdotale. Les fidèles sont tenus 
de suivre l’action du prêtre cum fide et silentio, c’est à dire dans un silence motivé par 
la foi1. L’instruction Redemptionis Sacramentum répète cette norme avec les paroles 
suivantes: «La proclamation de la Prière eucharistique... est réservée au prêtre en ver-
tu de son ordination»2. Ces éclaircissements ont sans doute été suscités par quelques 
abus. Le motif principal, cependant, peut être trouvé dans une crise qui a débuté 
déjà dans les décennies précédant le Concile Vatican II, dans laquelle le sacerdoce est 
tombé après le Concile et dont jusqu’ici on ne s’est pas repris suffisamment, en dépit 
de quelques signes positifs.

*	 L’Auteur est Directeur du «Centre Leo Scheffczyk», Thalbachgasse 10, A-6900 Bregenz; e-mail: 
johannes.nebel@daswerk-fso.org.
Ce traité est fondé sur des études et des activités faites par son auteur en qualité de professeur à 
l’Institut Liturgique Pontifical de Saint Anselme (Rome 1995-2002). Une partie de cette étude a déjà 
été publiée en allemand: Cfr. J. Nebel, «Vi ordinationis» – eine vernachlässigte Dimension liturgischer 
Theologie. Zum eucharistischen Identitätskern des Weihepriestertums, dans: Forum Katholische Theo-
logie 21 (2005) 254-286. Des arguments de la dernière partie de cette étude se trouvent aussi en: J. 
Nebel, Opfer und Person. Theologie der Eucharistie als Zugang zur Identität des Priesters, Bregenz 2006.

1	 Cfr. Istitutio Generalis du Missel Romain (Editio typica tertia du 20 avril 2000, Città del Vaticano 
2002), n. 147. Le Canon Romain et les autres textes sont cités selon cette édition du Missel sans indica-
tions ultérieures.

2	 Congregation pour le culte divin, Instruction Redemptionis sacramentum sur certaines choses à 
observer et à éviter, concernant la très sainte eucharistie (25.3.2004), n. 52.
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(ette ecrse Est CAUsSEeE ARBISS DarL changement theologique profond et rapide qu1
touche le CONCECDL de l’Eglise et du sacerdoce. En meme change AUSS]1 le
CONCECDL de liturgie. Avant le Mouvvement Liturgique, 1a theologie eucharistique etaltODTLUN7 imitee du fait de 1a reduction des arguments 1a seule presence reelle et sacrtifice
de 1a Messe. Dans situation, le pretre VE aVvalt devaoir tres clair et
donc un dignite ontologique ftondee SIIr caractere indelebile. La Liturgle
telle, cependant, n etalt Das objet d’une veritable argumentation theologique: le fon
dement de n elements particuliers n a ete realise GUC d’une facon jJuridique et
meme d’une imanlere sacree intouchable, eTt d’autre part de facon allegorique.
Les SACTEMENTS ONT ete aAccentues l’interieur du rıte Dar le biais des scolas-
t1ques de forme eTt de matiere, eTt l’on parlait V’eux UrtfOuULT dans le SC115 de leur effet
de orace S1I1IL le chretien individuel.

La theologie des mysteres
1.1 L’intention posıtıve

La theologie des mysteres du molnNe benediectin (Odo Case] CauUse changement
theologique. Ö£  etalt Joseph Katzinger qul evalue 1a theologie des mysteres «DEULT-
tre l’idee theologique 1a plus fructueuse>» du siecle?. Son mmerlite principal Est
«Ja redecouverte de l’unite du nystere de 1a foi eTt de ’action cultuelle 1111}  1-

talre»4. Casel] affırmait VE des arguments patrist1ques, GUC le rte liturgique
tel un dignite sacramentelle, GUEC 110  - seulement le pretre realise 1a presence
reelle travers les paroles de la cConsecration, in als les evenements du salut du Christ
deviennent objectivement presents dans leur OYau “supratemporel” et 1a facon
d’un "mystere du culte” Dans 1a theorie de Casel, "mystere du culte” Veut dire
salvifique de Dieu, rendue presente, tandis GUEC “Jiturgie” Est l’operation representa-

KATZINGER, Die sakramentale Begründung ohristlicher EXISIEHZ, 1D., Theologte der Liturgte (Ge
sammelte Schriften vol 11), Freiburg ZU08, 19/-214, 1C1 197 La version francaise ete faite Dar "’auteur
de etude. L’original allemand est celut-ei: «| He vielleicht ftruchtbarste theologische Idee ULSCICS

Jahrhunderts, die Mysterientheologie Odo Casels, gehört dem Bereich der Sakramententheologie
un 1E1LAL1 annn ohl hne Übertreibung ‚11, A4SS se1t dem Ende der Vaäterzelt die Theologie der
Sakramente keine solche Blüte erleht hat, WwIie Ss1e ihr In diesem Jahrhundert 1m Zusammenhang MIt den
Ideen Casels geschenkt urde>».

HOPING, Dre Mystertentheologte Odo Casels UN die Liturgtereform, |ÜCK (ed  \ FErNnNne-
UÜNHSCH die Zukunft. Das /ayeite Vatikanische Konzil, Freiburg ZU12, 143-164, 1C1 147 La Vers10n
francaise ete faite Dar "’auteur de etude. Doriginal allemand est celut-ei: «| He Wiederentdeckung
der Einheit VC)  - Glaubensgeheimnis un gemeinschaftlicher Kulthandlung Ist. das Hauptverdienst der
Mysterientheologie»,
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Cette crise est causée aussi par un changement théologique profond et rapide qui 
touche le concept de l’Eglise et du sacerdoce. En même temps, on a changé aussi le 
concept de liturgie. Avant le Mouvement Liturgique, la théologie eucharistique était 
limitée du fait de la réduction des arguments à la seule présence réelle et au sacrifice 
de la Messe. Dans cette situation, le prêtre avec sa potestas avait un devoir très clair et 
donc une dignité ontologique fondée sur un caractère indélébile. La Liturgie comme 
telle, cependant, n’était pas objet d’une véritable argumentation théologique: le fon-
dement de ses éléments particuliers n’a été réalisé que d’une façon juridique et en 
même temps d’une manière sacrée intouchable, et d’autre part de façon allégorique. 
Les sacrements ont été accentués à l’intérieur du rite par le biais des concepts scolas-
tiques de forme et de matière, et l’on parlait d’eux surtout dans le sens de leur effet 
de grâce sur le chrétien individuel.

1. La théologie des mystères

1.1. L’intention positive

La théologie des mystères du moine bénédictin Odo Casel a causé un changement 
théologique. C’était Joseph Ratzinger qui a évalué la théologie des mystères «peut-
être l’idée théologique la plus fructueuse» du 20ème siècle3. Son mérite principal est 
«la redécouverte de l’unité du mystère de la foi et de l’action cultuelle communau-
taire»4. Casel affirmait avec des arguments patristiques, que le rite liturgique comme 
tel a une dignité sacramentelle, parce que non seulement le prêtre réalise la présence 
réelle à travers les paroles de la consécration, mais les événements du salut du Christ 
deviennent objectivement présents dans leur noyau “supratemporel” et à la façon 
d’un “mystère du culte”. Dans la théorie de Casel, “mystère du culte” veut dire œuvre 
salvifique de Dieu, rendue présente, tandis que “liturgie” est l’opération représenta-

3	 J. Ratzinger, Die sakramentale Begründung christlicher Existenz, in: Id., Theologie der Liturgie (Ge-
sammelte Schriften vol. 11), Freiburg 2008, 197-214, ici 197. La version française a été faite par l’auteur 
de cette étude. L’original allemand est celui-ci: «Die vielleicht fruchtbarste theologische Idee unseres 
Jahrhunderts, die Mysterientheologie Odo Casels, gehört dem Bereich der Sakramententheologie zu 
und man kann wohl ohne Übertreibung sagen, dass seit dem Ende der Väterzeit die Theologie der 
Sakramente keine solche Blüte erlebt hat, wie sie ihr in diesem Jahrhundert im Zusammenhang mit den 
Ideen Casels geschenkt wurde».

4	 H. Hoping, Die Mysterientheologie Odo Casels und die Liturgiereform, en: J.-H. Tück (éd.), Erinne-
rungen an die Zukunft. Das Zweite Vatikanische Konzil, Freiburg 2012, 143-164, ici 147. La version 
française a été faite par l’auteur de cette étude. L’original allemand est celui-ci: «Die Wiederentdeckung 
der Einheit von Glaubensgeheimnis und gemeinschaftlicher Kulthandlung ist das Hauptverdienst der 
Mysterientheologie».
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t1ve de l’Eglise>. Our Case] 1a liturgie de l’Eglise Est «V’execution rituelle de ’ ceuvre
salvifique du Christ>», dans laquelle S’accomplit «Ja presence de ’action redemptrice
de Dieu {“(){LS5 le voile des symboles»®, Artıcol|

Les imites
(ette SOUMISSION de 1a liturgie la theologie avalt un srande influence historique,

cependant elle AuUsSs1 ete fortement cr1t1quee, et ( CN crit1ques l’atteignailent dans SC  —

OVi «(CCase] n a Das Freussı expliquer adequatement 1a relation en le nystere
pascal et l’evenement liturgique>»”: d’une facon systemat1ıque, ı] n est Das claire CO112-

mment Case] Deut lier 1a dimension “supra-temporelle” 1a dimension historique, s \4115

1a alsser tomber dans un dimension eternelles. Auss1 le CONCECDL anamne-
t1que de 1a Est reste insuffisant?, AUSS]1 le CONCECDL sacramentel de Veu-
charistie. Le rıte Est seulement voile, eTt 110  - l’expression sacramentelle du mystere.
Le caractere symbolique de ’action humaine Est neglige10, D’un point de VUÜUC histo-
rque, dut Das refuter seulement le fait de partır des mysteres palens,
le fait Casel, Mals AUSS]1 de partır des temolgNaAaSgeESs patristiques1l, Dans V’encyclique
Medziator Dez (MD), le Magistere de l’Eglise accueilli Case] dans le SC115 Ou ı] af-
TmMe 1a dignite theologique de 1a liturgie eTt (GJB1  u l’annee liturgique n etant
Das seulement un memaoaolre dV’evenements passes, Mals Pie XII rejetalt l’idee centrale
de 1a theologie des mysteres. Les mysteres du salut SONT Das presents objective-
menNtT, in als seulement leur effet salvifique dans les Aideles12 Auss1 1a const1itution Sa

Cir. (LASEL, Das ehristliche Kultmystertum, Regensburg SUTLOUL

HOPING (note 4) 146 La vVersion francaise ete faite Daf "’auteur de Stude. D’original allemand
esL celut-ec1: «Für Casel Ist. die Liturgle der Kirche “der rituelle Vollzug des Erlösungswerkes Christi”,

ihr ereignet sich “die (regenwart göttlicher Heilstat un dem Schleier der Symbole  »  » Hoping cite
(LASEL, Mystertengegenwart, 1ın Jahrbuch für Liturgiewissenschaft 1928) 145-224, 1C1 145

HOPING (note 4) 145 La vVersion francaise ete faite Daf "’auteur de Stude. D’original allemand
esL celut-ec1: «FE.1ine ALSCIHESSCLIE begriffliche Bestimmung des Verhältnisses zwischen dem Paschamyste-
tum un dem liturgischen Geschehen Ist. Casel nicht gelungen»,
Cir. E.ISENBACH, Die Gegenwart fesu (Ohristt 17 CGottesdienst. Systematische Studien ZUF Liturgte-
DONSTIEULION des IT Vatikanischen Konzils, Maınz 1%”82, 47/-45

Cir. SCHEFFCZYK, Die Heilszeichen DOH Brot Un WEiIn FEucharistie als Mitte ohristlichen Lebens,
München 19/5, {/3; cftr. au-dessous Ote Yl

Cir. FISENBACH (note 8)
11 Pour cel U: l est de valeur PErIMANENTE; FITTKAU, Der Begriff des MYyStEHUMS bei Johannes

COrySOSstOmMuS, Bonn 1955
12 Dencyclique prend SCS distances Daf rapport AUXN theologiens des mysteres LANL qu «Ecrvalns re-

CeNts> el leur OPPDOSEC la «doectrine catholique», Le francais de V’encyclique est C1ıte d’apres ’edi
107n de la MaIlson de la Bonne Presse, Parıs 1961 Ce pbomnt LO UVE ibid., G1
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tive de l’Eglise5. Pour Casel la liturgie de l’Église est «l’exécution rituelle de l’œuvre 
salvifique du Christ», dans laquelle s’accomplit «la présence de l’action rédemptrice 
de Dieu sous le voile des symboles»6.

1.2. Les limites

Cette soumission de la liturgie à la théologie avait une grande influence historique, 
cependant elle a aussi été fortement critiquée, et ces critiques l’atteignaient dans son 
noyau. «Casel n’a pas réussi à expliquer adéquatement la relation entre le mystère 
pascal et l’événement liturgique»7: d’une façon systématique, il n’est pas claire com-
ment Casel peut lier la dimension “supra-temporelle” à la dimension historique, sans 
la laisser tomber dans une dimension purement éternelle8. Aussi le concept anamné-
tique de la messe est resté insuffisant9, comme aussi le concept sacramentel de l’eu-
charistie. Le rite est seulement un voile, et non l’expression sacramentelle du mystère. 
Le caractère symbolique de l’action humaine est négligé10. D’un point de vue histo-
rique, on ne dut pas réfuter seulement le fait de partir des mystères païens, comme 
le fait Casel, mais aussi de partir des témoignages patristiques11. Dans l’encyclique 
Mediator Dei (MD), le Magistère de l’Eglise a accueilli Casel dans le sens où il a af-
firmé la dignité théologique de la liturgie et conçu l’année liturgique comme n’étant 
pas seulement une mémoire d’événements passés, mais Pie XII rejetait l’idée centrale 
de la théologie des mystères. Les mystères du salut ne sont pas présents objective-
ment, mais seulement leur effet salvifique dans les fidèles12. Aussi la constitution Sa-

5	 Cfr. O. Casel, Das christliche Kultmysterium, Regensburg 19604, surtout 62.
6	 Hoping (note 4), 146. La version française a été faite par l’auteur de cette étude. L’original allemand 

est celui-ci: «Für Casel ist die Liturgie der Kirche “der rituelle Vollzug des Erlösungswerkes Christi”, 
in ihr ereignet sich “die Gegenwart göttlicher Heilstat unter dem Schleier der Symbole”». Hoping cite 
O. Casel, Mysteriengegenwart, in: Jahrbuch für Liturgiewissenschaft 8 (1928) 145-224, ici 145.

7	 Hoping (note 4), 148. La version française a été faite par l’auteur de cette étude. L’original allemand 
est celui-ci: «Eine angemessene begriffliche Bestimmung des Verhältnisses zwischen dem Paschamyste-
rium und dem liturgischen Geschehen ist Casel nicht gelungen».

8	 Cfr. F. Eisenbach, Die Gegenwart Jesu Christi im Gottesdienst. Systematische Studien zur Liturgie-
konstitution des II. Vatikanischen Konzils, Mainz 1982, 47-48.

9	 Cfr. L. Scheffczyk, Die Heilszeichen von Brot und Wein. Eucharistie als Mitte christlichen Lebens, 
München 1973, 73; cfr. au-dessous note 91.

10	 Cfr. Eisenbach (note 8), 54.
11	 Pour cet argument il est de valeur permanente: G. Fittkau, Der Begriff des Mysteriums bei Johannes 

Chrysostomus, Bonn 1953.
12	 L’encyclique prend ses distances par rapport aux théologiens des mystères en tant qu’«écrivains ré-

cents» et leur oppose la «doctrine catholique». Le texte français de l’encyclique est cité d’après l’édi-
tion de la Maison de la Bonne Presse, Paris 1961. Ce point se trouve ibid., 61.
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CYOSAHCLUM Concilium (SC) du Concile Vatlıcan Il SIIr 1a liturgie Ssacree IMNONLTLTE LTOUL

plus, un OUVvVertiure plus srande V1IS-A-VIS de 1a theorie des mysteres, cependant elle
l’adopte 11 1a confirmelODTLUN7

U’influence
Neanmolins la theologie caselienne un influence decisive S1UIC l’histoire de

1a theologie Jusqu a aujourd’hul. D’apres Casel, rendre present le salut du Christ
seralt realise GUC Dar le rte se11] celehre Dar l’Eglise un inission qu1 jusqu’alors
ete attribuee principalement 1a du pretre. partır de Casel, la fonction du
pretre ete consideree 1a cseule condition necessalre DOUL 1a validite, de telle
facon GUC le pretre Est completement integre dans 1a commuUunNaAauUte ecclesiale. (_ette
cConception tend negliger l’importance de la hierarchie. Derrliere le rite, dont le DOL
teur Est l’Eglise, LIFrOUVeEe dans 1a partıe du mystere du culte le Christ lui-meme,
qul alors SCra LTEeCONNU d’une facon nouvelle suJet de ’action liturgiquel4,
Auparavant, cependant, 1a liturgie etalt principalement le culte public de l’Eglise, et
1a hierarchie etalt suJet de ’action liturgique. Puisque imalntenant le Christ Est CCON-

de LOUVCAU tondement theologique de la liturgie, l’Eglise, Dar rapport
Christ, ASSUNMNE 1a place secondaire IMO1Ns “acteur” de A4LUTre GUC “receveur ” , tandis
GUC 1a presence salvifique du Christ n est Das COLICLUE seulement dans le SC115 d’un effet
de oraces. Selon 1a position traditionnelle, le pretre TITrOUVEe s()  - identite CONCE  AanNt

DIODIE attention S1UIC 1a mmatliere et 1a forme -  Justes du Sacremen ( e “ plvotement”
de l’identite liturgique, cependant, relativise notablement quand mmatliere et forme
SONT totalement integrees dans le LOUVCAU CONCECDL theologique du rıte.

(ette nouvelle position tondee SIIr l’ecclesiologie du (Corps du Christ (au debut
du siecle), DUI1S confirmee Dar 1a theologie des mysteres de Casel, plus tard
corrigee Dar les encycliques Mysticı (LorDOris C’hristz eTt Mediator Dez (MD) qul souli-
onalent de LOUVCAU la dimension hierarchique, renforcait LOUVCAU certaln
SC115 Dar 1a (‚onstitution SAcrOoSsanchum Concilium (SC) Ou l’on parle Das du Christ

15 Mi  eme 1 le mystere pascal LFTOUVE centre du CONCCDL theologique de la liturgie Aans la
pensee de Casel la Constitution liturgique concede la bresence L1°  - DasS des evenements du salut,
mals seulement leurs effets. Le fait UE les iideles <«SONL mMIs CONTLACL> S 102) AVEC CCS evenements
salvifiques, est fruit de CCS effets. Ainsıi ($ 2) doit etre COmMPpTrISs SC1L15 cftr. FISENBACH (note
8) 515-519

14 Cec]1 esL dejä confirme ans V’encyclique Mediator Det « Auss]i, l’annee liturgique, qu ’ alimente el
la piete de l’Eglise, n est-elle Das UL representation froide el SAaLlS vIie ’&venements appartenant

des ecoules: eJle 7  est Das simple el DUr rappel de choses une epoque revolue. Elle est
plutöt le Christ lul-meme, qu1 bersevere Aans S()11 Eglise» Edition francaise |note 12], 61)

15 Cir. FISENBACH (note 8) 246
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crosanctum Concilium (SC) du Concile Vatican II sur la liturgie sacrée montre tout au 
plus, une ouverture plus grande vis-à-vis de la théorie des mystères, cependant elle ne 
l’adopte ni la confirme13.

1.3. L’influence

Néanmoins la théologie caselienne a eu une influence décisive sur l’histoire de 
la théologie jusqu’à aujourd’hui. D’après Casel, rendre présent le salut du Christ ne 
serait réalisé que par le rite seul célébré par l’Eglise – une mission qui jusqu’alors a 
été attribuée principalement à la potestas du prêtre. A partir de Casel, la fonction du 
prêtre a été considérée comme la seule condition nécessaire pour la validité, de telle 
façon que le prêtre est complètement intégré dans la communauté ecclésiale. Cette 
conception tend à négliger l’importance de la hiérarchie. Derrière le rite, dont le por-
teur est l’Eglise, se trouve – dans la partie du mystère du culte – le Christ lui-même, 
qui alors sera reconnu d’une façon nouvelle comme sujet de l’action liturgique14. 
Auparavant, cependant, la liturgie était principalement le culte public de l’Eglise, et 
la hiérarchie était sujet de l’action liturgique. Puisque maintenant le Christ est recon-
nu de nouveau comme fondement théologique de la liturgie, l’Eglise, par rapport au 
Christ, assume la place secondaire moins “acteur” de nature que “receveur”15, tandis 
que la présence salvifique du Christ n’est pas conçue seulement dans le sens d’un effet 
de grâces. Selon la position traditionnelle, le prêtre trouve son identité en concentrant 
sa propre attention sur la matière et la forme justes du sacrement. Ce “pivotement” 
de l’identité liturgique, cependant, se relativise notablement quand matière et forme 
sont totalement intégrées dans le nouveau concept théologique du rite.

Cette nouvelle position fondée sur l’ecclésiologie du Corps du Christ (au début 
du 20ème siècle), puis confirmée par la théologie des mystères de Casel, plus tard 
corrigée par les encycliques Mystici Corporis Christi et Mediator Dei (MD) qui souli-
gnaient de nouveau la dimension hiérarchique, se renforçait à nouveau en un certain 
sens par la Constitution Sacrosanctum Concilium (SC) où l’on ne parle pas du Christ 

13	 Même si le mystère pascal se trouve au centre du concept théologique de la liturgie – comme dans la 
pensée de Casel –, la Constitution liturgique concède la présence non pas des événements du salut, 
mais seulement leurs effets. Le fait que les fidèles «sont mis en contact» (SC 102) avec ces événements 
salvifiques, est un fruit de ces effets. Ainsi SC 35 (§ 2) doit être compris en ce sens: cfr. Eisenbach (note 
8), 318-319.

14	 Ceci est déjà confirmé dans l’encyclique Mediator Dei: «Aussi, l’année liturgique, qu’alimente et accom-
pagne la piété de l’Eglise, n’est-elle pas une représentation froide et sans vie d’événements appartenant 
à des temps écoulés; elle n’est pas un simple et pur rappel de choses d’une époque révolue. Elle est 
plutôt le Christ lui-même, qui persévère dans son Eglise» (édition française [note 12], 61).

15	 Cfr. Eisenbach (note 8), 246.
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du point de VÜUC ecclesiologique, Mals de l’Eglise du pomnt de VÜUC christologiquel6, La
Liturgle ete tondee dans le plan divin du salut, dans 1a Analite soteriologique
predomine S1UIC 1a Analite latreutique (d’adoration)17. “Liturgle” Est CONCECDL de Artıcol|1ASEC qul inclut egalement C  culte  27 et “sanctification ”: et semblablement Case] Freu-
nlssalt les dimensions latreutique et soteriologique dans s()  - "mystere du culte”
partır de ]  a, nalt un nouvelle CoNceptlion du theocentrisme, est dire 1a priorite de
’action divine Dar rapport ’action humaine, tandis GUC jusqu/’’alors le theocentrisme
signifiait l’orientation de l’homme VOTIS Dieu. Alns] 1a comprehension de 1a liturgie

celle de l’Eglise changeaient.

Les consequences POUT l’identite du sacerdoce miniısteriel
( e developpement aVvalt des CONSEQqUENCES DOUL l’image liturgique du pretre. En

fait, TITrOUVEe Das beaucoup de pOolNts dans la (‚onstitution liturgique, qu1 parlent
du Service du pretreil8, La sacerdotale ARBESS 1a presence reelle SONT

beaucoup IMO1Ns aAccentues dans > Dar rapport Le sacerdoce ministeriel et
le sacerdoce COINIMNUN des Adeles SONT Das explicitement soulignes et SONT Das
differencies en CX Par sulte, l’image du pretre doit tre developpee implicitement
Dar les relations en le Christ eTt l’Eglise!?, Des dimensions qul, jusqu’’alors, etalent
importantes durant des siecles, sem blent alns] obtenir, dans certaln SCMNS, un place
secondaire. (ertalns resultats de 1a recherche patrıstique eTt liturgique du A()e siecle,
confirment changement ImMmetftfant evidence des CONTEXTES theologiques 1a
umiere desquels les pDOs1It10Ns traditionnelles sem blaijent tre SOUVENLT DEU equilibrees.

D’autre part l’encyclique Mysterium Fidei de Paul VI soutenalt fortement 1a
cConception tracitionnelle ImMmetftfant relief 1a valeur de 1a presence reelle et de
l’adoration eucharistique relation VE a1ns1] GUC 1a legitimite de 1a cele-
Tee Dar le pretre seul ( In comprendrait mal encyclique a1ns1] GUC 1a discussion
critique durant et apres le Concile 61 les Jugealt seulement etant reactlon-
nalres. apparalt plutöt quelque chose GUC les de 1a theologie
liturgique ONT 1ignore meme neglige de facon trop inconsideree. eme 61 le depla
CeMmMent de ’accent theologico-liturgique de l’Eglise dans SC  — DOUVOILF hierarchique

Cir. ibid., 250 (n DEUL meltitre cela evidence Dar la cComparalson des ftormulations SUulvantes: tandis
qu on lit Aans la «] J)ans actlion liturgique, meme UU L’Eglise, S()1Il1 divin Fondateur

LFTOUVE present>» Edition francaise \ note 12], 11), le PDaSSasc qu1 SV dans la n 7) est
«Pour l’accomplissement une 1 ogrande le Christ est touJours ä aupres de S()11 Eglise» cetr.
bid., 251, Ote 138)

17 Cir. hid. 235

Cir. hid. 4()

Cir. hid. 404
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du point de vue ecclésiologique, mais de l’Eglise du point de vue christologique16. La 
Liturgie ayant été fondée dans le plan divin du salut, dans SC la finalité sotériologique 
prédomine sur la finalité latreutique (d’adoration)17. “Liturgie” est un concept de 
base qui inclut également “culte” et “sanctification”; et semblablement Casel réu-
nissait les dimensions latreutique et sotériologique dans son “mystère du culte”. A 
partir de là, naît une nouvelle conception du théocentrisme, c’est à dire la priorité de 
l’action divine par rapport à l’action humaine, tandis que jusqu’alors le théocentrisme 
signifiait l’orientation de l’homme vers Dieu. Ainsi la compréhension de la liturgie 
comme celle de l’Eglise changeaient.

1.4. Les conséquences pour l’identité du sacerdoce ministériel

Ce développement avait des conséquences pour l’image liturgique du prêtre. En 
fait, on ne trouve pas beaucoup de points dans la Constitution liturgique, qui parlent 
du service du prêtre18. La potestas sacerdotale comme aussi la présence réelle sont 
beaucoup moins accentués dans SC, par rapport à MD. Le sacerdoce ministériel et 
le sacerdoce commun des fidèles ne sont pas explicitement soulignés et ne sont pas 
différenciés entre eux. Par suite, l’image du prêtre doit être développée implicitement 
par les relations entre le Christ et l’Eglise19. Des dimensions qui, jusqu’alors, étaient 
importantes durant des siècles, semblent ainsi obtenir, dans un certain sens, une place 
secondaire. Certains résultats de la recherche patristique et liturgique du 20e siècle, 
confirment ce changement en mettant en évidence des contextes théologiques à la 
lumière desquels les positions traditionnelles semblaient être souvent peu équilibrées.

D’autre part l’encyclique Mysterium Fidei de Paul VI soutenait fortement la 
conception traditionnelle en mettant en relief la valeur de la présence réelle et de 
l’adoration eucharistique en relation avec SC ainsi que la légitimité de la messe célé-
brée par le prêtre seul. On comprendrait mal cette encyclique ainsi que la discussion 
critique durant et après le Concile si on les jugeait seulement comme étant réaction-
naires. Il apparaît plutôt quelque chose que les nouveaux penseurs de la théologie 
liturgique ont ignoré ou même négligé de façon trop inconsidérée. Même si le dépla-
cement de l’accent théologico-liturgique de l’Eglise dans son pouvoir hiérarchique au 

16	 Cfr. ibid., 250. On peut mettre cela en évidence par la comparaison des formulations suivantes: tandis 
qu’on lit dans la MD: «Dans toute action liturgique, en même temps que l’Eglise, son divin Fondateur 
se trouve présent» (édition française [note 12], 11), le passage qui s’y rapporte dans la SC (n. 7) est: 
«Pour l’accomplissement d’une si grande œuvre, le Christ est toujours là auprès de son Eglise» (cfr. 
ibid., 251, note 138).

17	 Cfr. ibid., 235.
18	 Cfr. ibid., 401.
19	 Cfr. ibid., 404.
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Christ Est objectivement fonde, dans 1a pratique de 1a V1Ie chretienne les conditions
n etalent Das reunles eTt imalntenant CEINCOTEC elles font defaut DOUL les integrer VE

-  Justesse et les rendre fructueuses dans 1a pıete liturgique. La recuperation des penNseeEsODTLUN7 patrist1ques nNnees plus de mille ALlS auparavanct devait tre fait problematique dans
1a Ss1tuation du monde du 00 siecle qul etalt afflige Dar LAant d’ideologies. Alns]

developper un mentalite injustifiee, dans laquelle l’identite du CONCECDL catholique
du sacerdoce ete sapee.

Les opınıons de la recherche moderne des anaphores
et la doectrine tridentine SUrTr le sacrtıitice eucharistique

21 La posıtion tondamentale
( e developpement des pensees, qul dure JUSqu aux premileres annees DOSTCON-

ciliaires S’est renforce CEINCOTEC VE 1a recherche 1a plus recente des anaphores
t1ques20, Tandıis GUC Case] et les theologiens influences Dar lui de meme GUEC les
Peres du Concile Vatlıcan INl et de 1a reforme liturgique postconciliaire acceptalent
1a doctrine tridentine SIIr L’Eucharistie IMO1Ns tormellement tondement de
leur pensee, ( CN proJets  . plus recents de 1a distance Dar rapport ALL  N dogmes
tridentins et VE un intention cecumen1que un theologie des prieres
charistiques Ou les paroles de l’institution SONT de caractere seulement anamnet1que,
in als 110  - consecratoire, 61 1en GUC les affırmations sacrificielles qu1 Sulvent ( CN Da
roles rapportent 10  — plus l’oblation du (Corps et du 5ang du Christ, Mals y{“{ 1 -

lement spirituellement l’auto-oblation de l’Eglise e]le-meme. De oblation,
11 qu’elle Est SulvIie Dar un seule epiclese qu1 contlent egalement l’aspect CONSE-
cratolre et celu] de 1a cCOMMUNILON. ( In de demaontrer cela precisement dans le
(‚anon Romain: deja Case] affırmait GUC 1a priere Duam oblationem l’origine n a
Das prepare la consecration, Mals ete contralre seulement un priere d’accep-
tatlon d’un sacrifice spirituel. La priere Out hridie, selon quelques chercheurs plus

Cir. seulement quelques choisis: BUDDE, Dre Darbringung 17 Gedankengang des FEuchad
vistıschen Hochgebetes. Fine entwicklungsgeschichtliche SRIZZE, dans (JERHARDS RICHTER (ed  \
Das Öpfer Bihlischer Anspruch Un [iturgische Cestalt (OQÖuaestiones Disputatae vol 186), Freiburg-Ba-
cse]l-Wien ZU0U, 182-202: MESSNER, Umnterschiedliche Konzeptionen des Messopfers 17 Spzegel DOH

Bedeutung UN Deutung der Interzesstonen des vörischen (LANON /MISSdEe, dans ibid., 128-184; 1D., Einige
Probleme des eucharistischen Hochgebets, Aans ID NAGEL PACIK (edd.) Bewahren Un Erneu-
C Studien zur Messliturgte (Innsbrucker theologische Studien vol 4) Innsbruck-Wien 1995, 1/4-ZüLlL:
mals dejä quelques annees auparavanc H.-J SCHULZ, ÖOkumenische Aspekte der Darbringungsaussagen
IM der ErHNEHEHLEN vörischen Un IM der byzantinischen Liturgte, Aans Archiv für Liturgiewissenschaft

1978) {-2  %O
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Christ est objectivement fondé, dans la pratique de la vie chrétienne les conditions 
n’étaient pas réunies – et maintenant encore elles font défaut – pour les intégrer avec 
justesse et les rendre fructueuses dans la piété liturgique. La récupération des pensées 
patristiques nées plus de mille ans auparavant devait être en fait problématique dans 
la situation du monde du 20e siècle qui était affligé par tant d’idéologies. Ainsi a pu 
se développer une mentalité injustifiée, dans laquelle l’identité du concept catholique 
du sacerdoce a été sapée.

2. Les opinions de la recherche moderne des anaphores 
et la doctrine tridentine sur le sacrifice eucharistique

2.1. La position fondamentale

Ce développement des pensées, qui a duré jusqu’aux premières années postcon-
ciliaires s’est renforcé encore avec la recherche la plus récente des anaphores an-
tiques20. Tandis que Casel et les théologiens influencés par lui – de même que les 
Pères du Concile Vatican II et de la réforme liturgique postconciliaire – acceptaient 
la doctrine tridentine sur l’Eucharistie au moins formellement comme fondement de 
leur pensée, ces projets plus récents prennent de la distance par rapport aux dogmes 
tridentins et opposent avec une intention œcuménique une théologie des prières eu-
charistiques où les paroles de l’institution sont de caractère seulement anamnétique, 
mais non consécratoire, si bien que les affirmations sacrificielles qui suivent ces pa-
roles se rapportent non plus à l’oblation du Corps et du Sang du Christ, mais seu-
lement spirituellement à l’auto-oblation de l’Église elle-même. De cette oblation, on 
pense qu’elle est suivie par une seule épiclèse qui contient également l’aspect consé-
cratoire et celui de la communion. On tente de démontrer cela précisément dans le 
Canon Romain: déjà Casel affirmait que la prière Quam oblationem à l’origine n’a 
pas préparé la consécration, mais a été au contraire seulement une prière d’accep-
tation d’un sacrifice spirituel. La prière Qui pridie, selon quelques chercheurs plus 

20	 Cfr. seulement quelques morceaux choisis: A. Budde, Die Darbringung im Gedankengang des Eucha-
ristischen Hochgebetes. Eine entwicklungsgeschichtliche Skizze, dans: A. Gerhards – K. Richter (éd.), 
Das Opfer. Biblischer Anspruch und liturgische Gestalt (Quaestiones Disputatae vol. 186), Freiburg-Ba-
sel-Wien 2000, 185-202; R. Messner, Unterschiedliche Konzeptionen des Messopfers im Spiegel von 
Bedeutung und Deutung der Interzessionen des römischen Canon missae, dans: ibid., 128-184; Id., Einige 
Probleme des eucharistischen Hochgebets, dans: Id. – E. Nagel – R. Pacik (edd.), Bewahren und Erneu-
ern. Studien zur Messliturgie (Innsbrucker theologische Studien vol. 4), Innsbruck-Wien 1995, 174-201; 
mais déjà quelques années auparavant H.-J. Schulz, Ökumenische Aspekte der Darbringungsaussagen 
in der erneuerten römischen und in der byzantinischen Liturgie, dans: Archiv für Liturgiewissenschaft 
19 (1978) 7-28.
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recents n est donc Das 1a consecration, in als seulement 1a jJustification anamnet1ique
de ’Hostie spirituelle. L’anamnese, C’est-A-dire 1a memolre de l’eeuvre salvifique du
Christ, continue dans les prieres nde pf HILCHHOTES eTt SupDra GUAC, qul .  touJours selon Artıcol|( CN OP1IN10NS, font seulement imention du sacrifice spirituel de l’Eglise. Puisque
qul les prieres eucharistiques 1L, 1E et du rte postconciliaire, parle
CEINCOTEC plus incontestablement de V’oblation du (Corps et du 5ang du Christ, ( CN cher-
cheurs SErTrVenNnt du (‚anon Romalin CONTFre ( CN anaphores, critiquant ( CN dernieres.
Revenons (‚anon Romaıin: apres la priere SuUDra GUAC, ı] 1a priere Supplices
VORAHLUS OU, enfin, les chercheurs volent un SO d’&piclese conNnsecratolre21

( e qul decoule de interpretation Est VE le caractere sacrificiel de 1a Messe
n est plus 1a representation du sacrifice du Christ eTt l’oblation du (Corps et du 5ang
du Redempteur, in Als seulement un oblation spirituelle de l’Eglise enracıinee dans
1a memaoaolre du sacrtifice du Christ. Les defenseurs de these, consclents de leur
contradiction VE 1a doctrine tridentine qul, dans C aSDECTS essentiels, ete definie
dogmatiquement?22, entfent de discrediter derniere un oOpin1oNn partı-
culiere qul seralt Das sutffisamment tondee SIIr la traclition entlere, UrtfOuULT S1UIC 1a
traclition orientale, GUC n origines S’evanoulssent dans quelques meandres des
siecles passes.

Selon ( CN OpIN10NS, l’Eglise prend C11COTEC plus radicalement la place d’une A -

semblee qul tient face Dieu, dont elle demande et recolt les dons salvifiques.
Le pretre tient seulement 1a fonction d’un president rituel de la priere COININUNEC

qul l’on concede partiellement C11COTEC DOUVOILF qualite de cONditiO 1E GUA
VE En TOUS Cds, le celehrant Est totalement integre dans l’assembleäe qul, alsant
memaoaolre de ’ oeuvre salvifique, spirituellement Dieu eTt lui demande 1a
orace. L’identite du sacerdoce Est donc definie DIESGUEC entlere Dar fonction
dans l’organisation exterleure du rte. Dans theologique, 1a susclite
de ’ In stitutio generalıs du LOUVCAU missel, SAVOIF GUC 1a priere eucharistique doit
tre recıtee 17 Ordinalionis <«C1]1 Ve de l’ordination», apparalt un chose
etrange ‚0) DOUL le MO1NS, marginale.

Distinctions el evaluations
2 La dimension theologico-fondamentale
De nombreux resultats de 1a recherche 1a plus recente des anaphores ONT ete e  ] a-

bores solidairement de facon qul’il Nn Y alt Das de ralson de les crit1iquer gener1quement

71 Cir. MESSNER, Einige Probleme (note 20), 1/5-179
A} Cir. SUTTLOUL les C AL L, el du decret S{I11 le sacrtilice de la (Trid. s Z2:; 1L/DL1, 17572

1753
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récents n’est donc pas la consécration, mais seulement la justification anamnetique 
de l’Hostie spirituelle. L’anamnèse, c’est-à-dire la mémoire de l’œuvre salvifique du 
Christ, se continue dans les prières Unde et memores et Supra quae, qui toujours selon 
ces opinions, font seulement mention du sacrifice spirituel de l’Église. Puisque en ce 
qui concerne les prières eucharistiques II, III et IV du rite postconciliaire, on parle 
encore plus incontestablement de l’oblation du Corps et du Sang du Christ, ces cher-
cheurs se servent du Canon Romain contre ces anaphores, critiquant ces dernières. 
Revenons au Canon Romain: après la prière Supra quae, il y a la prière Supplices te 
rogamus où, enfin, les chercheurs voient une sorte d’épiclèse consécratoire21. 

Ce qui découle de cette interprétation est grave: le caractère sacrificiel de la Messe 
n’est plus la représentation du sacrifice du Christ et l’oblation du Corps et du Sang 
du Rédempteur, mais seulement une oblation spirituelle de l’Église enracinée dans 
la mémoire du sacrifice du Christ. Les défenseurs de cette thèse, conscients de leur 
contradiction avec la doctrine tridentine qui, dans ses aspects essentiels, a été définie 
dogmatiquement22, tentent de discréditer cette dernière comme une opinion parti-
culière qui ne serait pas suffisamment fondée sur la tradition entière, surtout sur la 
tradition orientale, parce que ses origines s’évanouissent dans quelques méandres des 
siècles passés.

Selon ces opinions, l’Église prend encore plus radicalement la place d’une as-
semblée qui se tient face à Dieu, dont elle demande et reçoit les dons salvifiques. 
Le prêtre tient seulement la fonction d’un président rituel de la prière commune 
à qui l’on concède partiellement encore un pouvoir en qualité de conditio sine qua 
non. En tous cas, le célébrant est totalement intégré dans l’assemblée qui, faisant 
mémoire de l’œuvre salvifique, se consacre spirituellement à Dieu et lui demande la 
grâce. L’identité du sacerdoce est donc définie presque toute entière par sa fonction 
dans l’organisation extérieure du rite. Dans ce contexte théologique, la norme susdite 
de l’Institutio generalis du nouveau missel, à savoir que la prière eucharistique doit 
être récitée vi ordinationis – «en vertu de l’ordination», apparaît comme une chose 
étrange ou, pour le moins, marginale. 

2.2. Distinctions et évaluations 

2.2.1. La dimension théologico-fondamentale

De nombreux résultats de la recherche la plus récente des anaphores ont été éla-
borés solidairement de façon qu’il n’y ait pas de raison de les critiquer génériquement 

21	 Cfr. p. ex. Messner, Einige Probleme (note 20), 178-179.
22	 Cfr. surtout les cann. 1, 2 et 3 du décret sur le sacrifice de la messe (Trid., sess. 22; DH 1751, 1752 e 

1753).
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malgre leur caractere inseparablement hypothetique. Ils portent fait des nOot10nNs
historiques et theologiques qul SONT precleuses DOUL 1a conNnNalssance de 1a genese des
anaphores dans les premiers siecles chretiens. Le probleme Est cependant GUEC l’in-ODTLUN7 terpretation du stade archaique de 1a tradition euchologique Est prise unique
IOCUS theologicus deeisit eTt s’Oppose AL  e resultats du developpement de 1a theologie
catholique qu1 SONT confirmes Dar le Magistere, 61 len GUC les doctrines du Magistere
apparalssent un tradition secondaire. Les chercheurs admettent GUC
opposition Est de dimension theologico-Irondamentale23. Ils veulent jJustifier leur op1
nlon VE l’argument GUC quelques temolgnNages de 1a traclition qul condulsailent
resultat tridentin avalent ete nouveaux” de facon 110  - authentique24, ( e caractere de
nouveaute cependant doit tre demaontre dans chaque N particulier eTt independam-
ment de 1a comprehension de 1a sclence liturgique moderne2> (/’est-A-dire de 1a cseule
auto-comprehension du relatif historique, DOUL eviter methodologiquement
le plus possible GUC l’interpretation de la tradition depende de la pensee moderne.
Autrement, elle Est invraisemblable, l’affiirmation d’une contradiction doctrinale
en les anaphores du christianisme archaique et 1a doctrine tridentine qu1 Sulvent

DIODOS les prieres eucharistiques 1L, 111 et de 1a liturgie postconciliaire point
qu elles SONT SOUMISES AUSS]1 1a crit1que des chercheurs. La Tradition, fait, Est

phenomene trOop complique DOUL lequel les elements d’un developpement doctrinal
peuvent tre deja COMNNUS stade plus primitif26, Donc n est Das le Magistere

in als celu] qul soutlent un opinıon differente qul doit donner 1a TEUVE.

23 Cir. Dar STUFLESSER, Das OÖpfer IM nachvatikaniıschen Hochgebeten, ans (JERHARDS
RICHTER (ed  \ Das Öpfer Bihlischer Anspruch Un liturgische Cestalt (Quaestiones Disputatae vol
186), Freiburg-Basel-Wien ZU00, 2I7-Zi1:; SCHULZ (note 20), 23: 1D., Okumenische Glaubenseinheit
A eucharistischer Überlieferung, Paderborn 1976, SUTLOUL chap. Dre Eucharistielechre der liturgischen
Überlieferung Un der dogmaltischen Sekundärtradition, {/2-8l) cfr. AauUssı la correction de l’opinion de
Schulz Aans s()1Il1 livre Bekenntnis Dogma. Kriterien der Verbindlichkeit birchlicher Lehre uaes
t10ones Disputatae vol 163:; Freiburg 1996) Aans SCHEFFCZYK, Grundlagen des Dogmas. Einleitung
IM die Dogmatik, Katholische Dogmatik, vol L, Aachen 1997/, bassım, SUTLOUL 146, OTte

24 Cir. Daf l’exposition recueillant ’histoire de quelques aSDECTS de la doectrine tridentine ans
MESSNER, Uaterschiedliche Konzeptionen (note 20), 1//-154

25 En reference de nombreuses tendances de la recherche moderne des anaphores, comprehension
DEUL deerire la deecision preliminaire de hreferer stade archaique de la theologie eucha-
rist1que stade developpe el magistralement confirme, faveur du dialogue oecumen1que, Alinsı!

relativise les differences doectrinales les diverses denominations chretiennes reduisant LOUL
meme denominateur archaique. (‚ette attitucle mentale 7  est Das harmonie AVEC la NatLure autentique
de la theologie catholique; cfr. SCHEFFCZYK, Grundlagen (note 23), G9-76

botaniste l viendrait l’idee de CONSTLATLEeTr "rupture” de developpement UL plante qu1
MONLrTE quelques Caracteristiques diverses durant la crolssance.
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malgré leur caractère inséparablement hypothétique. Ils portent en fait des notions 
historiques et théologiques qui sont précieuses pour la connaissance de la genèse des 
anaphores dans les premiers siècles chrétiens. Le problème est cependant que l’in-
terprétation du stade archaïque de la tradition euchologique est prise comme unique 
locus theologicus décisif et s’oppose aux résultats du développement de la théologie 
catholique qui sont confirmés par le Magistère, si bien que les doctrines du Magistère 
apparaissent comme une tradition secondaire. Les chercheurs admettent que cette 
opposition est de dimension théologico-fondamentale23. Ils veulent justifier leur opi-
nion avec l’argument que quelques témoignages de la tradition qui conduisaient au 
résultat tridentin avaient été “nouveaux” de façon non authentique24. Ce caractère de 
nouveauté cependant doit être démontré dans chaque cas particulier et indépendam-
ment de la compréhension de la science liturgique moderne25 c’est-à-dire de la seule 
auto-compréhension du contexte relatif historique, pour éviter méthodologiquement 
le plus possible que l’interprétation de la tradition dépende de la pensée moderne. 
Autrement, elle est invraisemblable, l’affirmation d’une contradiction doctrinale 
entre les anaphores du christianisme archaïque et la doctrine tridentine qui suivent 
à propos les prières eucharistiques II, III et IV de la liturgie postconciliaire au point 
qu’elles sont soumises aussi à la critique des chercheurs. La Tradition, en fait, est un 
phénomène trop compliqué pour lequel les éléments d’un développement doctrinal 
ne peuvent être déjà connus à un stade plus primitif26. Donc ce n’est pas le Magistère 
mais celui qui soutient une opinion différente qui doit en donner la preuve. 

23	 Cfr. par ex. M. Stuflesser, Das Opfer in nachvatikanischen Hochgebeten, dans: A. Gerhards – K. 
Richter (éd.), Das Opfer. Biblischer Anspruch und liturgische Gestalt (Quaestiones Disputatae vol. 
186), Freiburg-Basel-Wien 2000, 257-271; Schulz (note 20), 23; Id., Ökumenische Glaubenseinheit 
aus eucharistischer Überlieferung, Paderborn 1976, surtout chap. 8: Die Eucharistielehre der liturgischen 
Überlieferung und der dogmatischen Sekundärtradition, 72-87; cfr. aussi la correction de l’opinion de 
Schulz dans son livre Bekenntnis statt Dogma. Kriterien der Verbindlichkeit kirchlicher Lehre (Quaes-
tiones Disputatae vol. 163; Freiburg 1996) dans: L. Scheffczyk, Grundlagen des Dogmas. Einleitung 
in die Dogmatik, Katholische Dogmatik, vol. 1, Aachen 1997, passim, surtout 146, note 46.

24	 Cfr. par ex. l’exposition recueillant l’histoire de quelques aspects de la doctrine tridentine dans: 
Messner, Unterschiedliche Konzeptionen (note 20), 177-184.

25	 En référence à de nombreuses tendances de la recherche moderne des anaphores, cette compréhension 
peut se décrire comme la décision préliminaire de préférer un stade archaïque de la théologie eucha-
ristique au stade développé et magistralement confirmé, en faveur du dialogue oecuménique. Ainsi 
on relativise les differences doctrinales entre les diverses dénominations chrétiennes réduisant tout au 
même dénominateur archaïque. Cette attitude mentale n’est pas en harmonie avec la nature autentique 
de la théologie catholique; cfr. Scheffczyk, Grundlagen (note 23), 69-76.

26	 A aucun botaniste il ne viendrait l’idée de constater une “rupture” de développement à une plante qui 
montre quelques caractéristiques diverses durant la croissance.
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2 La velation de PFEucharistie Vec Ia Derniere ( ene Ia distinction
generale
D’autre Dart, ı] Est utile de demaontrer GUC 1a doctrine tridentine, LAantL GUEC re- Artıcol|

sultat d’un developpement doctrinal, correspond IMO1Ns essentiellement l’origine
biblique. Cela regarde les recıts du Nouveau Testament de 1a Derniere ene

Selon les chercheurs modernes des anaphores, 1a relation de l’Eucharistie chre-
tHennNe VE 1a Dernilere ene, DEeut s’exprimer Dar 1a tormule sSulvante‘ Avant
passlıon, le Seigneur prenalt le paın et le vın eTt les sanctifiait, eTt LLOUS chretiens,

aisant memolre de 1a passıon du Christ, LLOUS offrons le paın et le vin (et dans
le paın eTt le vin, spirituellement nous-memes) et LLOUS demandons la sanctifica-
H0n de CeuX-Cl, DOUL QAVOILF a1Ns1 1a commMmuUunNlOonN eucharistique VE le deigneur
crucife et ressusc1te27
Au contraire, le resultat du developpement theologique occidental qul Est
harmonie VE 1a doctrine tridentine DEeuUL s’exprimer a1Ns]: Le Seigneur,
CONSACTANT le pa eTt le Vvin, &o’offre Lu1-meme ere, antıcıpant s()  - sacrtifice
sanglant, eTt L1OUS, alsant memaoaolre de passlıon, LOUS 41SONS GUC Lu1
fait, est dire LOUS offrons Lu1-meme dans les especes eucharistiques
ere eTt VE Lul, LOUS offrons ARBESS nous-memes, a1Ns1 LOUS partic1pons dans
Veucharistie 1a oloire de la V1Ie nouvelle du Christ ressusc1te28

Les deux ftormulations ONT un Analite eschatologique COILNINLUNE La premiere
formulation, cependant, pomlnt de depart le nıveau de ’action T1-
tuelle, parle du sacrifice du Christ seulement dans le SC115 de 1a imemaolre eTt afırme
le sacrifice de l’Eglise seulement LAanL qu action spirituelle de 1a commuUuNaAaUTtEe des
Aideles. La seconde tormulation part Das revanche de 1a seule dimension T1-
tuelle-externe, MAals de 1a dimension soteriologique-interieure de 1a Dernilere ene
De facon, le sacrtifice du Christ fait partıe de ’action de l’Eglise, S\a1l$s5 negliger le
tondement anamnet1que. Ains] ’action sacrificielle de l’Eglise n est Das entendue (“{ 1 -

lement oblation spirituelle d’elle-meme, Mals LAantL qu’oblation du (Corps
eTt du 5ang du Christ ere (_ette dimension pouvalt certalnement Das CEINCOTEC

trouver s()  - expression pleinement evoluee dans les premilers siecles Ou le christia-
nlsme devajt eviter le Msque d’une contusion VE les sacrifices palens<?, Puisque les
anaphores archaiques SONT caracterisees DarL impossibilite, leur valeur

27 Cir. BUDDE (note 20), 191

Cir. RAHNER HÄUSSLING. Dre nielen Messen Un das CINE Öpfer, 5L1, Freiburg 1966, 100
«Ce sacrilice de JTesus-Christ, l’Eglise V’offre COTILIEE le s1en afın qu/’il pulsse bartiıcıper la meme orace»
(traduction Dar ”’auteur de etude: original: «| Meses Todesopfer Jesu Christ! soll die Kirche
als das ihre darbringen, damit ihr oleiche Gnade zuteil werde»).
Cir. POHLE („UMMERSBACH, Lehrhuch der Dogmaltik, vol 3, Paderborn 1960, 345
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2.2.2. La relation de l’Eucharistie avec la Dernière Cène – la distinction 
générale

D’autre part, il est utile de démontrer que la doctrine tridentine, en tant que ré-
sultat d’un développement doctrinal, correspond au moins essentiellement à l’origine 
biblique. Cela regarde les récits du Nouveau Testament de la Dernière Cène.

•	 Selon les chercheurs modernes des anaphores, la relation de l’Eucharistie chré-
tienne avec la Dernière Cène, peut s’exprimer par la formule suivante: Avant sa 
passion, le Seigneur prenait le pain et le vin et les sanctifiait, et nous chrétiens, 
en faisant mémoire de la passion du Christ, nous offrons le pain et le vin (et dans 
le pain et le vin, spirituellement nous-mêmes) et nous demandons la sanctifica-
tion de ceux-ci, pour avoir ainsi la communion eucharistique avec le Seigneur 
crucifié et ressuscité27. 

•	 Au contraire, le résultat du développement théologique occidental qui est en 
harmonie avec la doctrine tridentine peut s’exprimer ainsi: Le Seigneur, en 
consacrant le pain et le vin, s’offre Lui-même au Père, anticipant son sacrifice 
sanglant, et nous, en faisant mémoire de sa passion, nous faisons ce que Lui a 
fait, c’est à dire nous offrons Lui-même – dans les espèces eucharistiques – au 
Père et avec Lui, nous offrons aussi nous-mêmes, ainsi nous participons dans 
l’eucharistie à la gloire de la vie nouvelle du Christ ressuscité28. 

Les deux formulations ont une finalité eschatologique commune. La première 
formulation, cependant, en ayant comme point de départ le niveau de l’action ri-
tuelle, parle du sacrifice du Christ seulement dans le sens de la mémoire et affirme 
le sacrifice de l’Eglise seulement en tant qu’action spirituelle de la communauté des 
fidèles. La seconde formulation ne part pas en revanche de la seule dimension ri-
tuelle-externe, mais de la dimension sotériologique-intérieure de la Dernière Cène. 
De cette façon, le sacrifice du Christ fait partie de l’action de l’Eglise, sans négliger le 
fondement anamnétique. Ainsi l’action sacrificielle de l’Eglise n’est pas entendue seu-
lement comme oblation spirituelle d’elle-même, mais en tant qu’oblation du Corps 
et du Sang du Christ au Père. Cette dimension ne pouvait certainement pas encore 
trouver son expression pleinement évoluée dans les premiers siècles où le christia-
nisme devait éviter le risque d’une confusion avec les sacrifices païens29. Puisque les 
anaphores archaïques sont caractérisées par cette impossibilité, leur valeur comme 

27	 Cfr. Budde (note 20), 191.
28	 Cfr. K. Rahner – A. Häussling. Die vielen Messen und das eine Opfer, QD 31, Freiburg 1966, 100: 

«Ce sacrifice de Jésus-Christ, l’Eglise l’offre comme le sien afin qu’il puisse participer à la même grâce» 
(traduction par l’auteur de cette étude; texte original: «Dieses Todesopfer Jesu Christi soll die Kirche 
als das ihre darbringen, damit ihr gleiche Gnade zuteil werde»).

29	 Cfr. J. Pohle – J. Gummersbach, Lehrbuch der Dogmatik, vol. 3, Paderborn 1960, 343.
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22 «Faiıtes cela H memotre de MO1)»

La comprehension du ministere eucharistique du pretre depend, cependant, de

7  est Das Juste UU \WITT (Repraesentatio SACHÄLCH. Das eucharistische Öpfer UN SPINE Darstellung
IM den Gebeten UN Rıten des Missale ROmanum T9/0 Untersuchungen ZUF Adarstellenden Funktion der
Liturgte Paderborner theologische Studien vol 311, Paderborn Z002, 222) an des resultats
de la recherche moderne des anaphores attribue la cCONvICtLON du sacrilice du C.orps el du 5ang du
Christ uniquement l’interpretation medievale du Canon, cOoNcretement la {1xation du MOmMentT
de la cOoNserration. Une J& de l’interpretation des LEXTIES anclens OUS est offerte chez ( ‚ YPRIEN
THAGE: Le sacrtilice eucharistique de l’eglise est le CONTLENU essentie] de la briere eucharistique, SAVOILF
la memolre de la bassıon du Christ: «Et qul1a Dass1oN1s e1us mentionem In sacrificlis omnibus facimus,
Dassıo est en1m domini sacrtifieium quod offerimus>» (ep 63, 1L/, CCOL 11I1 Sancti C yDriant EpDiscopt
Epistularium led Diercks], Turnhalti 1996, 415, lienes 305-5 13) Maıs baln/vın el (.orps/dSang du
Christ, SONL 4SSOCIES tres Intimement Daf (yprien: «Nam qu1s magıs sacerdos dei Summı ULE dominus
NOster lesus Christus, qu1 sacrificium deo batrı opL!Jtulit el opL! Jtulit hoc idem quod Melchisedech
opL!JItulerat id est el umum, Ss{[1UIEL scilicet COTDUS el sangulnem>» (ep 63, GL IL[ G, 395,
lignes 50-53 ( est DOUrquol UL fois (yprien DEUL tormuler <VINUM offerimus>», tandis qu une
seule phrase auparavant l dit «sangumem. offerri> (ep 63, GCOL IIL G, 40UL, lignes 154-160) Aans
les EeUxX C ASs l refere ’action sacrificielle de l’Eglise. Cela 'aut AauUssı DOUF JUSTIN: est Juste
COTILIEE ’affirme ESSNER Unmnterschiedliche Konzeptionen |note 20], 146, referant Justin,
Abpol. L, 65, 67) qu avec «eucharistia>» Justin COmMPpTrIs la briere eucharistique elle-meme el LOUL
entlere laquelle le caractere sacrificiel est brincipalement attribue. Par COoNsequent, JUSTIN est ELLCOTIC

tres loin de demander quel SO le MOMeNnNtT evacitie de la ecoONsercration: (est DOUrquol, quand harle
du «artos/poterion tes eiucharistias» («pain/calice de V’eucharistie»), L1°  - seulement les ONS naturels,
mals AauUssı les ONS CONSACTES eNntLrent liene de COMDLE COTIHIEE objets du sacrtilice eucharistique. Cfr.

JUSTIN, al 41, le «sacrtiller>» («poleIn») du «Daln de V’eucharistie» esL lie la memolre de la
bassıon du Christ (<«e1s NnNAamnesInN LOU pDAathos>») el hareillement X  >a de V’offrande vetero-
testamentalre de la fariıne de hle («tes semi1idäleos brosfora>») ’action liturgique. De la meme manlere
JUSTIN DEUL atfırmer PCU apres UU le «Daln de V’eucharistie» el le «calice de V’eucharistie» SOlent le
sacrtilice offert Dar les chretiens: «prosferomenon. thysion, tout est1 LOU artou Les eucharistias kal LOU
poter10u. tes eucharistias» tbid. (‚ette affırmation 7  est Das UuN1queE; selon al 117 « “eucharistia”
du paın el du calice» est le sacrilice Institue Dar le Christ: le1 meme FESSNER Unmnterschiedliche
Konzeptionen |note 20], 146) admet qu avec cela Justin «ftait clairement allusion AUXN ONS eucharis-
t1ques offrande de l’eglise» (pour Jus In cftr. le SIEC ans (OODSPEED, Die ältesten
Apologeten, (röttingen 19%54, 1C1 DE 234) [RENEFE L YON affırme PITODOS du calice d’un
se11] tralmt EeUxX ohoses: <«<«S { 1LE sangulnem confessus est el OVI testament]1 doecuit oblationem».
Alors le 5ang (et implicitement AaUSSI1 le Corps) du Christ SONL la <«110V4 oblatıo OVvI1 testament1> (Adı
Ader LV, 1L/, cftr. le Aans SOUrcCEes Chre lennes vol Parıs 1965, 592) Par cela, le caractere
sacrificiel du CLorps el du 5Sang du Christ eucharistiques est clair, meme 1 immediatement apres Irenee
atfırme simplement de l’Eglise qu en L1ECEVAaLl sacrilice des apotres («ab apostolis acciplens»), elle:
memeuoffre les ONS naturels («offert Deo, e1 qu1 alimenta nobis CSTAL, brimitias S[1O1ULIEL

munerum»). HOPING (Mein Leih FÜr euch gegeben. Geschichte UN Theologte der Eucharistie, Frel-
burg ZULL, 100) interprete PDaASSagc COLLIEC NT, mals semble loin de la pensee generale de CCS

anclens quand OPPDOSEC les ONS naturels AUXN ONS eucharistiques COTIIEE objets de ’action
sacrificielle.
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locus theologicus décisif pour toute la tradition ultérieure se relativise. D’autre part, 
déjà à l’époque prénicienne il y a un petit nombre de témoignages qui – chacun à sa 
manière propre – pointent dans cette direction30.

2.2.3. «Faites cela en mémoire de moi»

La compréhension du ministère eucharistique du prêtre dépend, cependant, de 

30	 Il n’est pas juste que Th. Witt (Repraesentatio sacrificii. Das eucharistische Opfer und seine Darstellung 
in den Gebeten und Riten des Missale Romanum 1970 – Untersuchungen zur darstellenden Funktion der 
Liturgie [Paderborner theologische Studien vol. 31], Paderborn 2002, 222) en acceptant des résultats 
de la recherche moderne des anaphores attribue la conviction du sacrifice du Corps et du Sang du 
Christ uniquement à l’interprétation médiévale du Canon, concrètement à la fixation du moment exact 
de la consécration. Une clé de l’interprétation des textes anciens nous est offerte chez Cyprien de Car-
thage: Le sacrifice eucharistique de l’église est le contenu essentiel de la prière eucharistique, à savoir 
la mémoire de la passion du Christ: «Et quia passionis eius mentionem in sacrificiis omnibus facimus, 
passio est enim domini sacrificium quod offerimus» (ep. 63, 17, CCL III C: Sancti Cypriani Episcopi 
Epistularium [ed. G. F. Diercks], Turnholti 1996, 413, lignes 308-313). Mais pain/vin et Corps/Sang du 
Christ, sont associés très intimement par Cyprien: «Nam quis magis sacerdos dei summi quam dominus 
noster Iesus Christus, qui sacrificium deo patri op[!]tulit et op[!]tulit hoc idem quod Melchisedech 
op[!]tulerat id est panem et uinum, suum scilicet corpus et sanguinem» (ep. 63, 4 [CCL III C, 393, 
lignes 50-53). C’est pourquoi une fois Cyprien peut formuler «vinum … offerimus», tandis qu’une 
seule phrase auparavant il dit «sanguinem… offerri» (ep. 63, 9 [CCL III C, 401, lignes 154-160) – dans 
les deux cas il se réfère à l’action sacrificielle de l’Eglise. – Cela vaut aussi pour Justin: Il est juste – 
comme l’affirme R. Messner (Unterschiedliche Konzeptionen [note 20], 146, en se référant au Justin, 
Apol. 1, 65, 67) – qu’avec «eucharistía» Justin a compris la prière eucharistique elle-même et tout 
entière à laquelle le caractère sacrificiel est principalement attribué. Par conséquent, Justin est encore 
très loin de se demander quel soit le moment exacte de la consécration: C’est pourquoi, quand il parle 
du «artos/potērion tēs eucharistías» («pain/calice de l’eucharistie»), non seulement les dons naturels, 
mais aussi les dons consacrés entrent en ligne de compte comme objets du sacrifice eucharistique. Cfr. 
p. ex. Justin, Dial. 41, ou le «sacrifier» («poieīn») du «pain de l’eucharistie» est lié à la mémoire de la 
passion du Christ («eis anámnesin tou páthos») et pareillement – comme «typos» de l’offrande vétéro-
testamentaire de la farine de blé («tēs semidáleos prosforá») – à l’action liturgique. De la même manière 
Justin peut affirmer peu après que le «pain de l’eucharistie» et le «calice de l’eucharistie» soient le 
sacrifice offert par les chrétiens: «prosferoménon… thysiōn, tout’ésti tou ártou tēs eucharistías kaì tou 
poteríou… tēs eucharistías» (ibid.). Cette affirmation n’est pas unique; selon Dial. 117 l’«“eucharistía” 
du pain et du calice» est le sacrifice institué par le Christ: Ici même R. Messner (Unterschiedliche 
Konzeptionen [note 20], 146) admet qu’avec cela Justin «fait clairement allusion aux dons eucharis-
tiques comme offrande de l’église» (pour Justin cfr. le texte grec dans: E. J. Goodspeed, Die ältesten 
Apologeten, Göttingen 1984, 90-265, ici 138; 234). – Irenée de Lyon affirme à propos du calice d’un 
seul trait deux choses: «suum sanguinem confessus est et novi testamenti novam docuit oblationem». 
Alors le Sang (et implicitement aussi le Corps) du Christ sont la «nova oblatio novi testamenti» (Adv. 
haer. IV, 17, 5; cfr. le texte dans: Sources Chrétiennes vol. 100/2, Paris 1965, 592). Par cela, le caractère 
sacrificiel du Corps et du Sang du Christ eucharistiques est clair, même si immédiatement après Irénée 
affirme simplement de l’Eglise qu’en recevant ce sacrifice des apôtres («ab apostolis accipiens»), elle-
même pourtant offre les dons naturels («offert Deo, ei qui alimenta nobis praestat, primitias suorum 
munerum»). H. Hoping (Mein Leib für euch gegeben. Geschichte und Theologie der Eucharistie, Frei-
burg 2011, 100) interprète ce passage correctement, mais il semble loin de la pensée générale de ces 
penseurs anciens quand il oppose les dons naturels aux dons eucharistiques comme objets de l’action 
sacrificielle.
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l’interpretation du commandement de Jesus «F altes cela memaoaolre de InO1>. Que
signifte InOT “cela”? Selon 1a premiere des formulations susdites, est dire celle
des CXDETTS modernes, C  cela  27 seralt seulement l’imitation rituelle et existentielle de Artıcol|’action de Jesus durant 1a Dernilere ene, 61 len GJUC, enlevant V’essence de
GUC le InOT C  cela  27 contient, la pensee tend s \4115 le dire OUvVertement l’existentia-
lisme. Dans le SC115 de 1a seconde formulation, cependant, est dire celle qul Est
harmonie VE 1a doctrine tridentine, le InOT cela  27 Est COMPrIS dans SC  — GSSCIICE et

signifte donc l’oblation de Jesus ul-meme ere I} Est naturel, fait GJUC, dans les
premilers siecles chretiens, l’imitation rituelle etalt 1a premilere chose qu1 s’exprimaıilt
dans les prieres. I} seralt cependant artificiel de construlre un contradiction en le
temolgNage archaique eTt 1a theologie posterleure developpee.

L’evenement de 1a Dernlere ene fait, etant l’oblation de Jesus ul-meme
ere, Est identique la Pass1ion21. Cela demontre clairement dans les recıts de 1a
Dernlere ene, qu’ils fournissent fait qu1 Est ftondement de interpre-
tatl1on exeget1que, liturgique eTt dogmatique: le Sal1$, .  touJours connotation VE le
sacrifice, Est intimement li 1a dimension de l’alliance, dont le se1gneur Deut tre
GUC le ere Ains] Jesus apparait-ı] S\a1l$s5 doute le mediateur de l’alliance
offrant ul-meme Perei’2 est vralment de identite en l’oblation
de Jesus dans 1a Dernilere ene et ensulte SIIr 1a CrO1X, GUC le IN OL C  cela  27 du COININAaN-

dement «faites cela memolre de InO1>» lui, 10  — seulement 1a dimension
exterleure d’une Iimitation mimet1ique rituelle, MAals AuUsSs1 1a dimension interleure de
l’oblation de Jesus ul-meme.

Par CONSEQqUENCE, le IN OL cela  27 implique 10  — seulement GUC les chretiens VYoffrent
existentiellement et spirituellement dans les S19NES du paın et du vin, in Als implique
AaUsSs] l’identite essentielle de 1a “matliere” du sacrtifice est dire GUEC Jesus Est offert

ere dans la liturgie chretienne dans 1a Dernlere ene La reduction 1a
seule dimension existentielle et spirituelle conduirait imiter de manlere artificielle
1a signification du InOT C  cela  27 SC115 d’une simple similitude de SO GUEC l’on auralt
besoin d’une interpretation plus compliquee du biblique.

22 Les paroles de Jesus Propos dupaın du vVin

Ensulte LLOUS DOUVODJDS LOUS demander COMMeEeNT doivent tre ComprIises les Da
roles de Jesus DIODOS du pa eTt du vVIn selon le large CONSCHSUS des chercheurs PNG

51 Cir. SCHEFFCZYK, VOm WEsen der Eucharistie, ans Auftrag 1972) «| /actlion de Jesus durant
la Dernlere C‚ene el S()11 sacrifice S{I11 la CTOLX SONL essentiellement identiques>» (traduction Daf ”’auteur
de etude: original: «LDIIe Jlat Jesu Abendmahlssaal un ebenso die Jlat Kreuze,... beide
Jlaten sind wesentlich identisch»). Cfr. AauUssı /IEGENAUS, Die Heilsgegenwart IM der Kirche. Sak+yd
mentenlehre, Katholische Dogematik, vol /, Aachen Z005, AI

52 Cir. SCHEFFGCZVYK (note 9) 52-51
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l’interprétation du commandement de Jésus «Faites cela en mémoire de moi». Que 
signifie ce mot “cela”? Selon la première des formulations susdites, c’est à dire celle 
des experts modernes, “cela” serait seulement l’imitation rituelle et existentielle de 
l’action de Jésus durant la Dernière Cène, si bien que, en enlevant l’essence de ce 
que le mot “cela” contient, la pensée tend – sans le dire ouvertement – à l’existentia-
lisme. Dans le sens de la seconde formulation, cependant, c’est à dire celle qui est en 
harmonie avec la doctrine tridentine, le mot “cela” est compris dans son essence et 
signifie donc l’oblation de Jésus lui-même au Père. Il est naturel, en fait que, dans les 
premiers siècles chrétiens, l’imitation rituelle était la première chose qui s’exprimait 
dans les prières. Il serait cependant artificiel de construire une contradiction entre le 
témoignage archaïque et la théologie postérieure développée. 

L’événement de la Dernière Cène en fait, en étant l’oblation de Jésus lui-même au 
Père, est identique à la Passion31. Cela se démontre clairement dans les récits de la 
Dernière Cène, parce qu’ils fournissent un fait qui est fondement de toute interpré-
tation exégétique, liturgique et dogmatique: le sang, toujours en connotation avec le 
sacrifice, est intimement lié à la dimension de l’alliance, dont le seigneur ne peut être 
que le Père. Ainsi Jésus apparaît-il sans doute comme le médiateur de l’alliance en 
offrant lui-même au Père32. C’est vraiment à cause de cette identité entre l’oblation 
de Jésus dans la Dernière Cène et ensuite sur la croix, que le mot “cela” du comman-
dement «faites cela en mémoire de moi» porte en lui, non seulement la dimension 
extérieure d’une imitation mimétique rituelle, mais aussi la dimension intérieure de 
l’oblation de Jésus lui-même.

Par conséquence, le mot “cela” implique non seulement que les chrétiens s’offrent 
existentiellement et spirituellement dans les signes du pain et du vin, mais implique 
aussi l’identité essentielle de la “matière” du sacrifice c’est à dire que Jésus est offert 
au Père dans la liturgie chrétienne comme dans la Dernière Cène. La réduction à la 
seule dimension existentielle et spirituelle conduirait à limiter de manière artificielle 
la signification du mot “cela” au sens d’une simple similitude de sorte que l’on aurait 
besoin d’une interprétation plus compliquée du texte biblique.

2.2.4. Les paroles de Jésus à propos du pain et du vin

Ensuite nous pouvons nous demander comment doivent être comprises les pa-
roles de Jésus à propos du pain et du vin: selon le large consensus des chercheurs basé 

31	 Cfr. L. Scheffczyk, Vom Wesen der Eucharistie, dans: Auftrag 55 (1972) 12: «L’action de Jésus durant 
la Dernière Cène et son sacrifice sur la croix sont essentiellement identiques» (traduction par l’auteur 
de cette étude; texte original: «Die Tat Jesu im Abendmahlssaal und ebenso die Tat am Kreuze,... beide 
Taten sind... wesentlich identisch»). Cfr. aussi A. Ziegenaus, Die Heilsgegenwart in der Kirche. Sakra-
mentenlehre, Katholische Dogmatik, vol. 7, Aachen 2003, 272.

32	 Cfr. Scheffczyk (note 9), 32-37.
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SIIr les donnees patrist1ques, ( CN IN OTS SONT qu’indicatifs DOUL un consecration qu1
ete anterieurement effectuee, lors de la benedietion precedente de Jesus’?>. est

DOUFqUOI1 ALL  N paroles de Jesus correspondent dans 1a liturgie de l’Eglise les ftormulesODTLUN7 «Je (orps du Christ>» eTt «Je 5ang du Christ>» lors de la communlon#4. Le de
1a benediection eTt de ’action de Sraces de Jesus n est Das transmıs dans le Nouvuveau
Testament, de SO GUEC de nombreux chercheurs modernes des premileres anaphores
dolivent recourImr des modeles Juifs. Ils arrıvent a1ns1] reconstrulre hypothetique-
ment 1a genese des premileres prieres eucharistiques Imıtations rituelles de
l’oraison presumee de Jesus’?>. Cependant un telle argumentatiıon ITrOUVE limite
Dar sulte d’un ViIce methodologique fondamental, effet les plus anclenNes SOULCES

de 1a pratique eucologique Ju1ve SONT datees du Yeme siecle apres Jesus Christ, tandis
GUC dans les premilers siecles, ı] eur) etalt interdit de CONSCLVOCL Dar ecr1Iit le des
prieres. est DOUFCqUOI ftonder S1UIC de telles SOULCES n est Das suffisant?6.

(‚ertalns de 1a recherche des anaphores interpretent 1a genese de 1a priere
eucharistique un VMIMESIS (imitation) de GUC le Christ AIt dans 1a Dernlere
(‚ene?/ Les paroles de l’institution SONT ComprIises un Iinsertion anamnet1que
s \4115 valeur consecratolre. Enrico Mazza attribue 1a force conNnsecratolre DIODIE
caractere mimet1ique de 1a priere eucharistique qul’il comprend, basant SIIr des
references patrıst1ques, "antıtype” du e  type  A de la Dernlere ene (_ette
interpretation de 1a priere eucharistique l’oppose AL  e developpements theologiques
plus tardıifs UrtfOuULT occidentaux?8. La theorie d’une consecration effectuee seulement
d’une manlere mimet1que, Est anachronique GUC 1a question posterieure CO112-

iment produit 1a consecratlion eucharistique? füt introduite un epoque plus
anclenne de laquelle question posalt Das CELCOTE

De manıilere, rTantT, 1a question COMMEeNT Veffectue 1a consecration telle
quelle ete posee de l’histoire n a plus de justification theologique. Les
nouvelles quest10ns Dar CONTITE SONT des phenomenes historiques qul doivent tre DIIS

55 Cir. KAFFA, Liturgta PHCAYISEICH. MiSstag0 9ia Aella Messa: Aalla IOM Aalla teologta alla bastorale
DValticd, BELS L00, KRoma 1998, S0 1-303

54 Cir. Daf RAFFA (note 33), 5()
5 Vincenzo Rafta demontre UU V’explication de la liturgie cohretienne L10}  - seulement LECOUTIS

AUXN ftondements verierotestamentLauUuxX mals Aalss1ı AUXN modeles judaiques prend S()11 origine AVEC le teolo-
oien Protestant hollandais (LampegI1us ITRINGA),qu1 influence les siecles posterleurs; cftr.
RAFFA (note 33), 402

Cir. RAFFA (note 33), 406-410
57 Cir. Dar MAZZA, T’anaford PHCAYISTICH. Studi eulle OVLGLNL, BELS 62, KRoma 1992: 1D., L’ortgine

HUudatca dell’eucaristid, Aans 1991) {[5-{15

Cir. Daf MAZZA, La celehrazione PHCAYISEHCA. (Jenesi del Y:EO svzluppo dell’interpretazione, Milano
1996:; 1D., ( ontinuitd discontinuitd (LONCEZIONT medievali delPeucaristid confronto CO Ia radizione
dei Padıi Adella [iturgia, BELS L15, KRoma 2001
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sur les données patristiques, ces mots ne sont qu’indicatifs pour une consécration qui 
a été antérieurement effectuée, lors de la bénédiction précédente de Jésus33. C’est 
pourquoi aux paroles de Jésus correspondent dans la liturgie de l’Eglise les formules 
«le Corps du Christ» et «le Sang du Christ» lors de la communion34. Le texte de 
la bénédiction et de l’action de grâces de Jésus n’est pas transmis dans le Nouveau 
Testament, de sorte que de nombreux chercheurs modernes des premières anaphores 
doivent recourir à des modèles juifs. Ils arrivent ainsi à reconstruire hypothétique-
ment la genèse des premières prières eucharistiques comme imitations rituelles de 
l’oraison présumée de Jésus35. Cependant une telle argumentation trouve sa limite 
par suite d’un vice méthodologique fondamental, en effet les plus anciennes sources 
de la pratique eucologique juive sont datées du 9ème siècle après Jésus Christ, tandis 
que dans les premiers siècles, il (leur) était interdit de conserver par écrit le texte des 
prières. C’est pourquoi se fonder sur de telles sources n’est pas suffisant36.

Certains passages de la recherche des anaphores interprètent la genèse de la prière 
eucharistique comme une mimesis (imitation) de ce que le Christ fit dans la Dernière 
Cène37. Les paroles de l’institution sont comprises comme une insertion anamnétique 
sans valeur consécratoire. Enrico Mazza attribue la force consécratoire propre au 
caractère mimétique de la prière eucharistique qu’il comprend, en se basant sur des 
références patristiques, comme un “antitype” du “type” de la Dernière Cène. Cette 
interprétation de la prière eucharistique l’oppose aux développements théologiques 
plus tardifs surtout occidentaux38. La théorie d’une consécration effectuée seulement 
d’une manière mimétique, est anachronique parce que la question postérieure – com-
ment se produit la consécration eucharistique? – fut introduite à une époque plus 
ancienne au cours de laquelle cette question ne se posait pas encore.

De cette manière, pourtant, la question comment s’effectue la consécration – telle 
qu’elle a été posée au cours de l’histoire – n’a plus de justification théologique. Les 
nouvelles questions par contre sont des phénomènes historiques qui doivent être pris 

33	 Cfr. V. Raffa, Liturgia eucaristica. Mistagogia della Messa: dalla storia e dalla teologia alla pastorale 
pratica, BELS 100, Roma 1998, 801-808.

34	 Cfr. par ex. Raffa (note 33), 50 s.
35	 Vincenzo Raffa a démontré que l’explication de la liturgie chrétienne non seulement grace à un recours 

aux fondements veterotestamentaux mais aussi aux modèles judaïques prend son origine avec le téolo-
gien protestant hollandais Campegius Vitringa (1659-1722), qui a influencé les siècles postérieurs; cfr. 
Raffa (note 33), 402.

36	 Cfr. Raffa (note 33), 406-410.
37	 Cfr. par ex. E. Mazza, L’anafora eucaristica. Studi sulle origini, BELS 62, Roma 1992; Id., L’origine 

giudaica dell’eucaristia, dans: RPL 28 (1991) 73-78.
38	 Cfr. par ex. E. Mazza, La celebrazione eucaristica. Genesi del rito e sviluppo dell’interpretazione, Milano 

1996; Id., Continuità e discontinuità. Concezioni medievali dell’eucaristia a confronto con la tradizione 
dei Padri e della liturgia, BELS 113, Roma 2001.
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Ser1eux LAantL GUC facteurs de l’histoire des dogmes et DarL Ssulte DrIS COMPpPftE
Dar LTOUTLES les interpretations plus tarclives. (a LrOUVE, dans 1a Dernlere ene, le
MOMenNT “exact” de 1a consecration, doit rester S\a1l$s5 reponse GUEC question Artıcol|Est historiquement plus tardive.

La question du pomnt CONCTET de la consecration dans 1a priere eucharistique date
des developpements theologiques du 4eme siecle. (_ette nouveaute signifte certal-
ement Das un rupture quelconque d’avec 1a traclition qu’une nouveaute
Deut SurvenIır Dar le INOVCN d’une simple question MAals seulement DarL le OVECN d’une
affırmalion inadequate. La question du IMOMenNtT de 1a consecration Est de fait
phenomene historique qu1 S’est produit 10  — s \4115 la volonte de Dieu qu1 Dar le INOVCN
du Salnt Esprit conduit l’Eglise touJours plus dans 1a verıte. La question doit donc
tre respectee de telle imanlere qu’elle Dulsse Jamaıs revenIır arrliere DOUL retablir
l’interpretation archaique.

(‚omment repondre alors question nouvelle? L’argumentation Orlentale
reconnalt le pomlnt consecratolre dans un priere epicletique qul VS’adresse Salnt
Esprit afin qu'ıl transforme les dons??, un priere donc qu1 contlent un affırmation
theologique generale de SO qu’elle semble Das tre proprement adaptee
ACTE consecratolre. La theologie occidentale tend 1a 1alson directe VE les temol1-
SNASCS bibliques, de SO GUC le caractere seulement indicatif de 1a parole de Jesus
change caractere consecratolret“

De 1a SO LOUS DOUVODS demontrer COMMeNT les temolgnNages bibliques SONT

DOUFL le InO1Ns OUVeEeTrtSs transformation: fait chaque argumentatiıon theolo-
o1que exeget1que dogmatique doit fondement le fait GUEC 11 les
SynNOopt1ques, 11 Salnt Paul, SONT PreEOCCUDpES de tr: quelque chose du

des prieres de benediection d’action de oraces qul ONT precede les paroles de
Jesus S1UIC le paın eTt le vVIn NOous n avons Das de ralson de presumer DOUL priere

CONTENUu qu1 auralt determine 1a nouveaute de ’institution etablie DarL le Christ.
Autrement les Aautfeurs bibliques auralent laisse de Ote des ochoses importantes. 51
donec LOUS PartOons du temolgnNage biblique lui-meme, alors le pomlnt deeisit de 1a L1OU-

veagute eucharistique instituee Dar le Christ Deut Das tre 1a priere d’action de
oraces, MAals doit tre les paroles S1I1IL le paın et SIIr le vVIn En CONSEQqUENCE, Deut

IMO1Ns Das exclure GUEC ( CN paroles, Ou leur fonction indicative, ONT AaUsSs] effectue
1a consecratlon. En TOUL N ı] correspondrait Das caractere verbal de l’economie
entlere du salut GUC l’evenement consecratolre So1t distinct d’un evenement verbal
qul LLOUS Est transmıs dans les documents bibliques*‘!,

Cir. RAFFA (note 33), 8O8t.: 1/

Cir. AÄMBROISE, De ACY A 21-253; mals AaUSSI1 dejä |ERTULLIEN (Adı. Marc. A 40) MONLITE UL telle Len-
dance: cftr. cependant le commentalre de RAFFA (note 33), X0S (‚ette cOoNvIicti0onN fait partıe de la Fol
catholique el ete reaffirmee AaUSSI1 Aans le Catechisme de l’Eglise Catholique cetr. 0O 1412

41 AÄMBROISE demande de facon rethorique: «Sermo CISO Christli, qu1 potult nıhilo facere, quod L1°  -
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au sérieux en tant que facteurs de l’histoire des dogmes et par suite pris en compte 
par toutes les interprétations plus tardives. Où se trouve, dans la Dernière Cène, le 
moment “exact” de la consécration, doit rester sans réponse parce que cette question 
est historiquement plus tardive. 

La question du point concret de la consécration dans la prière eucharistique date 
des développements théologiques du 4ème siècle. Cette nouveauté ne signifie certai-
nement pas une rupture quelconque d’avec la tradition parce qu’une nouveauté ne 
peut survenir par le moyen d’une simple question mais seulement par le moyen d’une 
affirmation inadéquate. La question du moment de la consécration est de ce fait un 
phénomène historique qui s’est produit non sans la volonté de Dieu qui par le moyen 
du Saint Esprit conduit l’Eglise toujours plus dans la vérité. La question doit donc 
être respectée de telle manière qu’elle ne puisse jamais revenir en arrière pour rétablir 
l’interprétation archaïque. 

Comment répondre alors à cette question nouvelle? L’argumentation orientale 
reconnaît le point consécratoire dans une prière épiclétique qui s’adresse au Saint 
Esprit afin qu’il transforme les dons39, une prière donc qui contient une affirmation 
théologique générale de sorte qu’elle ne semble pas être proprement adaptée comme 
acte consécratoire. La théologie occidentale tend à la liaison directe avec les témoi-
gnages bibliques, de sorte que le caractère seulement indicatif de la parole de Jésus se 
change en un caractère consécratoire40. 

De la sorte nous pouvons démontrer comment les témoignages bibliques sont 
pour le moins ouverts à cette transformation: en fait chaque argumentation théolo-
gique exégétique ou dogmatique doit accepter comme fondement le fait que ni les 
synoptiques, ni Saint Paul, ne se sont préoccupés de transmettre quelque chose du 
texte des prières de bénédiction ou d’action de grâces qui ont précédé les paroles de 
Jésus sur le pain et le vin. Nous n’avons pas de raison de présumer pour cette prière 
un contenu qui aurait déterminé la nouveauté de l’institution établie par le Christ. 
Autrement les auteurs bibliques auraient laissé de côté des choses importantes. Si 
donc nous partons du témoignage biblique lui-même, alors le point décisif de la nou-
veauté eucharistique instituée par le Christ ne peut pas être la prière d’action de 
grâces, mais doit être les paroles sur le pain et sur le vin. En conséquence, on ne peut 
au moins pas exclure que ces paroles, outre leur fonction indicative, ont aussi effectué 
la consécration. En tout cas il ne correspondrait pas au caractère verbal de l’économie 
entière du salut que l’évènement consécratoire soit distinct d’un évènement verbal 
qui nous est transmis dans les documents bibliques41.

39	 Cfr. Raffa (note 33), 808f.; 817.
40	 Cfr. Ambroise, De Sacr. 4, 21-23; mais aussi déjà Tertullien (Adv. Marc. 4, 40) montre une telle ten-

dance; cfr. cependant le commentaire de Raffa (note 33), 808 s. Cette conviction fait partie de la Foi 
catholique et a été réaffirmée aussi dans le Catéchisme de l’Eglise Catholique (cfr. CCC 1412).

41	 Ambroise demande de façon réthorique: «Sermo ergo Christi, qui potuit ex nihilo facere, quod non 
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Le caractere conNnsecratolre des paroles de Jesus DEeut tre LTEeCONNU AVan GUC
l’on DOSC 1a question relative 1a modalite de 1a consecratlon. est DOUFqUOI 1a
position anamnet1ique du recıt de l’institution dans les anaphores des premilers sieclesODTLUN7 chretiens ImMOonNITre seulement GUEC ( CN prieres eucharistiques SONT ormees un

epoque de laquelle posalt Das CE1UICOTEC 1a question du pomlnt EX1C
eTt de Vl’expression verbale de 1a consecratlon. SOus quelle al forme auralt-on
inserer le recıt de l’institution dans 1a priere eucharistique 61 n est “(){LS 1a forme
d’une anamnese” Puisque l’intention du recıt de l’institution dans le (‚anon Romaın
Est du point de VÜUC srammaticale de legitimer un actlion concrete (ä SAVOIF celle
d’offerimus CONTEeNUuUuE dans 1a priere nde pf memores)?2, obtient a1ns] plus tarcli-
Vemnent l’occasion plus concrete DOUL etablir 1C1 le MOMmMent de 1a consecratlon. (Je
reviendrai S1I1IL point.)

Le developpement qu1 prend SC  — orlgine VE Ambroise n est donc Das chan-
SCMENT total de 1a comprehension des paroles de Jesus, in Als le DAssasc d’une inter-
pretation seulement anamnet1que un comprehension AUSSZ consecratolre. Sur
pomnt LLOUS CONSLALONS ARBISS l’ouverture du temolgnNage biblique, pulsque le COININAaN-

dement de Jesus «F altes cela memaoaolre de InO1>» donnait ALL  N apotres la charge de
1a consecration faite dans 1a Derniere ene dans le SC115 d’une actlon accomplir?,

2,2 Synthese des ASPECES
Nous InOT cela  27 dans le commandement de Jesus, qul DEeut

referer principalement un action de oraces qu1 Est seulement {“(){LS5 entendue Mals
110  - transmise Dar les Textes bibliques, in Als doit faire reference ALL  N paroles qul SONT

souligenees dans le SAVOIF les paroles de Jesus SIIr le paın et le vVIn S1 LOUS

reunlssons imalntenant ( CN deux aSpECTIS, SAVOILF le commandement d’une “actlion”
eTt la reference principale du InOT C  cela  27 alors Vl’observance du commandement de
Jesus conNnsIiste essentiellement faire GUC ul-meme fait VE les imemes paroles,
qul, Dar CONSEQqUENCE, dolivent QAVOILF le meme effet certalnement memaolre de Je
SUS, a1Ns1 la consecration ftondement necessalre 1a dimension anamnet1que.
est DOUFCqUOI1 la forme linguistique des paroles de 1a cConsecration, qul Est un forme
anamnet1que, srande valeur.

Toute argumentation doit Das tre consideree 1a deduction d’un
developpement doctrinal plus tardıf du temolgnNage biblique, LAantL cecl] seralt

Cral, L10: DOTESL UQUAC SUNL, In id MULAre, quod L10: erant-'> (De MySE. 7, Fontes Christlani, vol
3, 246)

A Cir. MESSNER, Einige Probleme (note 20), 1/9
45 Cir. RAFFA (note 33), S20 «JEesus na DasS dit denmals de faire» (trad Dar ”’auteur de

etude: original: «(Jesu L10: ha detto A HNaifaic, A fare»).
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Le caractère consécratoire des paroles de Jésus ne peut être reconnu avant que 
l’on se pose la question relative à la modalité de la consécration. C’est pourquoi la 
position anamnétique du récit de l’institution dans les anaphores des premiers siècles 
chrétiens montre seulement que ces prières eucharistiques se sont formées à une 
époque au cours de laquelle on ne se posait pas encore la question du point exact 
et de l’expression verbale de la consécration. Sous quelle autre forme aurait-on pu 
insérer le récit de l’institution dans la prière eucharistique si ce n’est sous la forme 
d’une anamnèse? Puisque l’intention du récit de l’institution dans le Canon Romain 
est – du point de vue grammaticale – de légitimer une action concrète (à savoir celle 
d’offerimus contenue dans la prière Unde et memores)42, on obtient ainsi plus tardi-
vement l’occasion plus concrète pour établir ici le moment de la consécration. (Je 
reviendrai sur ce point.)

Le développement qui prend son origine avec Ambroise n’est donc pas un chan-
gement total de la compréhension des paroles de Jésus, mais le passage d’une inter-
prétation seulement anamnétique à une compréhension aussi consécratoire. Sur ce 
point nous constatons aussi l’ouverture du témoignage biblique, puisque le comman-
dement de Jésus «Faites cela en mémoire de moi» donnait aux apôtres la charge de 
la consécration faite dans la Dernière Cène dans le sens d’une action à accomplir43. 

2.2.5. Synthèse des aspects

Nous revenons au mot “cela” dans le commandement de Jésus, qui ne peut se 
référer principalement à une action de grâces qui est seulement sous entendue mais 
non transmise par les textes bibliques, mais doit faire référence aux paroles qui sont 
soulignées dans le texte, à savoir les paroles de Jésus sur le pain et le vin. Si nous 
réunissons maintenant ces deux aspects, à savoir le commandement d’une “action” 
et la référence principale du mot “cela” alors l’observance du commandement de 
Jésus consiste essentiellement à faire ce que lui-même a fait avec les mêmes paroles, 
qui, par conséquence, doivent avoir le même effet – certainement en mémoire de Jé-
sus, ainsi la consécration a comme fondement nécessaire la dimension anamnétique. 
C’est pourquoi la forme linguistique des paroles de la consécration, qui est une forme 
anamnétique, conserve sa grande valeur. 

Toute cette argumentation ne doit pas être considérée comme la déduction d’un 
développement doctrinal plus tardif du témoignage biblique, en tant ceci serait un 

erat, non potest ea, quae sunt, in id mutare, quod non erant?» (De Myst. 9, 52: Fontes Christiani, vol. 
3, 246).

42	 Cfr. Messner, Einige Probleme (note 20), 179.
43	 Cfr. Raffa (note 33), 820: «Jésus n’a pas dit de raconter, mais de faire» (trad. par l’auteur de cette 

étude; texte original: «Gesù non ha detto di narrare, ma di fare»).
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procede anachronique. L’argumentatlion demontre seulement, in Als MO1NS, GUC
l’affiirmation selon laquelle la ension seralt generale eTt inconciliable en les recıts
bibliques et le developpement occidental de 1a doctrine eucharistique, IHNAaNyLC de Artıcol|ftondement. Ainsli, rtant, ı] n est Das afırme GUEC 1a Bible alt antıcıpe ( CN deve-
loppements ulterieurs. Maıis ı] seralt pareillement anachronique de chercher dans
les anaphores des premiers siecles chretiens Vl’expression d’une doctrine qu1 S’est
Das developpee AVan le quatrieme Cinquieme siecle. ( In comprend GUEC certalnes
prieres eucharistiques, le (‚anon Komalin, ONT CONServe des elements de leur
STITUCIUrEe et de leur forme textuelle d’origine eTt donc ı] fallır quelques changements
dans leur interpretation des siecles fait, cependant, qul Deut ServIr
CONTFre l’histoire doctrinale de l’occident chretien.

Par sulte de l’importance crolssante de l’aspect conNsecratolre des paroles de l’insti-
tutlion VE ’accent medieval donne 1a presence reelle du Christ dans Veucharistie

1a dimension du sacerdoce representation du Christ44, tondee deja DarL les
ÄpOtres, DUISs transmise leurs SUl:  TS, pourralt sS’appliquer ’action la plus CC11-

trale de 1a V1Ie ecclesiale: 1a COoNsSEQquENCE est la doctrine selon laquelle le pretre agıt
dans Vleucharistie 1 DENSONA C’hristz le dit le Concile de Florence46. La doctrine
selon laquelle les paroles de l’institution, SONT le ImOMmMent EX1AC de la consecration
charistique n a Jamaıs ete definie dogmatiquement DarL le Magistere+/, (Generalement
l’Eglise le DOUVOILF de stabiliser 1a forma SACHrAMeNIAS Our cela, ı] n est Das jJustifie
GUC certalns liturgistes CONTESTENT le fait GUC les paroles consecratolres SONT accentuees
So1t dans l’edition du Missel, sol1t dans 1a prononclation, sol1t dans les TFESTES qul L’ac-
COMPAaSNENT.

En conclusion LOUS DOUVONS OFS soutenIir‘ ı] n est Das possible de demontrer GUC
les decisions du Concile de LIrente contredisent le temolgnNage biblique qu'ıl exIste
un rupture dans le developpement doctrinal telle GUC pulsse V’etablir partır de
l’autocomprehension historique. Our cela, selon le caractere de 1a theologie
sclence de 1a fol, ı] Est COTrTeCTt eTt Consequent de retenIir temolgnNage authen-

44 Cir. explication CONCISE el informative qu1 valide ans l’argumentation, Aans SCHEFFCZYK,
Die COristusrebräsentalion als Wesensmoment des Priesteramtes, Aans 1ID., Schwerbunkte des Glaubens
Gesammelte Schriften ZUF Theologte, Einstedeln 197/7, 367/-386, SUTLOUL 5/1-530

45 Ce developpement theologique MONLrTE dans SCS bremilers ACCENTLS dejJä Aans les ectts de ( ‚ YPRIEN
(‚ARTAGE ctr. ED 63,14
La pbensee de JEAN ( ‚HRYSOSTOME est dejJä Orlentee C155 «Le bretre qu1 represente le Christ dit
CCS haroles, mals l s agıt de la bulssance el de la orace de Deu. dit Cec]1 est 111011 (‚ette harole
transftorme les choses qu1 SONL bresentees» (De brod. Tud. L, G: cfr. RAFFA \ note 33J, 821)

4A / La doectrine fut adoptee Dar le MagIistere cetr. Conecile de Florence: 1321), el le Office declarait
le 23 mal 1957 «x Institutione Christli, ille solus valide celebrat, qu1 verba ecoNsecrratoria bronuntlat>»

499 11957| 370)
Cir. RAFFA (note 33), S15
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procédé anachronique. L’argumentation démontre seulement, mais au moins, que 
l’affirmation selon laquelle la tension serait générale et inconciliable entre les récits 
bibliques et le développement occidental de la doctrine eucharistique, manque de 
fondement. Ainsi, pourtant, il n’est pas affirmé que la Bible ait anticipé ces déve-
loppements ultérieurs. Mais il serait pareillement anachronique de chercher dans 
les anaphores des premiers siècles chrétiens l’expression d’une doctrine qui ne s’est 
pas developpée avant le quatrième ou cinquième siècle. On comprend que certaines 
prières eucharistiques, comme le Canon Romain, ont conservé des éléments de leur 
structure et de leur forme textuelle d’origine et donc il a fallu quelques changements 
dans leur interprétation au cours des siècles – fait, cependant, qui ne peut servir 
contre l’histoire doctrinale de l’occident chrétien.

Par suite de l’importance croissante de l’aspect consécratoire des paroles de l’insti-
tution – avec l’accent médiéval donné à la présence réelle du Christ dans l’eucharistie 
– la dimension du sacerdoce comme représentation du Christ44, fondée déjà par les 
Apôtres, puis transmise à leurs successeurs, pourrait s’appliquer à l’action la plus cen-
trale de la vie ecclésiale45: la conséquence c’est la doctrine selon laquelle le prêtre agit 
dans l’eucharistie in persona Christi comme le dit le Concile de Florence46. La doctrine 
selon laquelle les paroles de l’institution, sont le moment exact de la consécration eu-
charistique n’a jamais été définie dogmatiquement par le Magistère47. Généralement 
l’Eglise a le pouvoir de stabiliser la forma sacramenti48. Pour cela, il n’est pas justifié 
que certains liturgistes contestent le fait que les paroles consécratoires sont accentuées 
soit dans l’édition du Missel, soit dans la prononciation, soit dans les gestes qui l’ac-
compagnent.

En conclusion nous pouvons alors soutenir: il n’est pas possible de démontrer que 
les décisions du Concile de Trente contredisent le témoignage biblique ou qu’il existe 
une rupture dans le développement doctrinal telle que on puisse l’établir à partir de 
l’autocompréhension historique. Pour cela, selon le caractère de la théologie comme 
science de la foi, il est correct et conséquent de retenir comme témoignage authen-

44	 Cfr. une explication concise et informative qui reste valide dans l’argumentation, dans: L. Scheffczyk, 
Die Christusrepräsentation als Wesensmoment des Priesteramtes, dans: Id., Schwerpunkte des Glaubens. 
Gesammelte Schriften zur Theologie, Einsiedeln 1977, 367-386, surtout 371-380.

45	 Ce développement théologique se montre dans ses premiers accents déjà dans les écrits de Cyprien de 
Cartage (cfr. Ep. 63,14).

46	 La pensée de Jean Chrysostome est déjà orientée vers cette fin: «Le prêtre qui représente le Christ dit 
ces paroles, mais il s’agit de la puissance et de la grâce de Dieu. Il dit: Ceci est mon corps. Cette parole 
transforme les choses qui sont présentées» (De prod. Iud. 1, 6; cfr. Raffa [note 33], 821).

47	 La doctrine fut adoptée par le Magistère (cfr. Concile de Florence; DH 1321), et le S. Office déclarait 
le 23 mai 1957: «Ex institutione Christi, ille solus valide celebrat, qui verba consecratoria pronuntiat» 
(AAS 49 [1957] 370).

48	 Cfr. Raffa (note 33), 818.
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t1que de la fo]1 chretienne les doctrines Sulvantes: Le caractere sactificiel de 1a Messe
consiste dans 1a representation eTt dans V’oblation du C’hristus DASSUS. Le sacrtifice de
1a Messe selon 1a cONvIctlion occidentale, S’accomplit dans les paroles du Christ S1I1IL leODTLUN7 paın et le vin pPrononcees Dar le pretre 1 DEYISONAd Christz. seralt Das Sincere A’af-
firmer dans le dialogue cecumen1Ique GUC ( CN doctrines seralent un traclition particu-
liere eTt secondaire. Les prieres eucharistiques, nees dans les premilers siecles chretiens
n’indiquent rlen d’autre qu ’un stade de developpement plus IMO1Ns archaique.

L’identite du sacerdoce ministeriel ans le temolgnNage
du Magistere
En CONSEQUENCE, le developpement occidental de 1a doctrine eucharistique Deut

ServVIr de PNG SUre DOUL expliquer l’identite liturgique du pretre. Alors le temolgnNage
du Magistere DEeut et doit tre pomlnt de depart DOUL V’evaluation theologique du
changement profond dans 1a comprehension de 1a liturgie eTt du sacerdoce, chan-
SCMENT qu1 n a Das seulement ete CauUse DarL 1a recherche plus recente des anaphores
antıques, MAals deja AVan Dar la theorie des mysteres de (Odo C asel49

Dans l’Eglise antıque, les decisions du Magistere CONCeEerNAant le sacerdoce SONT

DEU nombreuses eTt .  tOUJOUrS de A4tLure disciplinaire?>9, En premier lieu le nystere du
Christ, dont depend la doctrine SIIr le sacerdoce doit tre MISs clair. Eit est -  Juste-
ment DIODOS de dependance GUC le Concile d’Ephese LOUS donne un notlon
importante: l’unite de 1a divinite et de l’humanite dans le Christ valeur salvifique
dans l’identite du pretre et de 1a victime et identite donne sacrifice force
redemptrice DOUL l’humanite>1.

Le 4eme Concile du Latran Est le premier qul prI1s position qul le
sacerdoce ministeriel de certalnes heretiques. Le point de depart Est

proprement le meme GUC LLOUS VO1]: dans le Concile d’Ephese, SAVOILF le CI -

doce du Christ, dont le centfre Est le sacrifice. MaIintenant cependant, ı] s’aJoute GUC
dans 1a celebration eucharistique, le Christ OCXEICC SC  — sacerdoce dans les pretres

Les explications qu1 SUulvent SONL Uu€es AUXN resultats de Stude: BECKER, Der Priesterliche
Dienst T Wesen Un Vollmachten des Priestertums ach dem Lehramt (OQÖuaestiones Disputatae vol 47),
Freiburg 19/0

Le premiler Concile de Nicee refute qu un diacre distribue la communNloanN pretre; cftr. C A  = Le
second Concile de NIicee affırme UU l’enseignement el V’explication de l’ecriture appartiennent AUXN

devoirs du bretre cetr. 10): cftr. BECKER (note 49), 15-14
öl Cir. 261
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tique de la foi chrétienne les doctrines suivantes: Le caractère sacrificiel de la Messe 
consiste dans la représentation et dans l’oblation du Christus passus. Le sacrifice de 
la Messe selon la conviction occidentale, s’accomplit dans les paroles du Christ sur le 
pain et le vin prononcées par le prêtre in persona Christi. Il ne serait pas sincère d’af-
firmer dans le dialogue œcuménique que ces doctrines seraient une tradition particu-
lière et secondaire. Les prières eucharistiques, nées dans les premiers siècles chrétiens 
n’indiquent rien d’autre qu’un stade de développement plus ou moins archaïque.

3. L’identité du sacerdoce ministériel dans le témoignage 
du Magistère

En conséquence, le développement occidental de la doctrine eucharistique peut 
servir de base sûre pour expliquer l’identité liturgique du prêtre. Alors le témoignage 
du Magistère peut et doit être un point de départ pour l’évaluation théologique du 
changement profond dans la compréhension de la liturgie et du sacerdoce, un chan-
gement qui n’a pas seulement été causé par la recherche plus récente des anaphores 
antiques, mais déjà avant par la théorie des mystères de Odo Casel49. 

Dans l’Eglise antique, les décisions du Magistère concernant le sacerdoce sont 
peu nombreuses et toujours de nature disciplinaire50. En premier lieu le mystère du 
Christ, dont dépend la doctrine sur le sacerdoce doit être mis au clair. Et c’est juste-
ment à propos de cette dépendance que le Concile d’Ephèse nous donne une notion 
importante: l’unité de la divinité et de l’humanité dans le Christ a sa valeur salvifique 
dans l’identité du prêtre et de la victime et cette identité donne au sacrifice sa force 
rédemptrice pour l’humanité51. 

Le 4ème Concile du Latran est le premier qui a pris position en ce qui concerne le 
sacerdoce ministériel à cause de certaines attaques hérétiques. Le point de départ est 
proprement le même que nous avons vu dans le Concile d’Ephèse, à savoir le sacer-
doce du Christ, dont le centre est le sacrifice. Maintenant cependant, il s’ajoute que 
dans la célébration eucharistique, le Christ exerce son sacerdoce dans les prêtres va-

49	 Les explications qui suivent sont dues aux résultats de cette étude: K. J. Becker, Der Priesterliche 
Dienst II: Wesen und Vollmachten des Priestertums nach dem Lehramt (Quaestiones Disputatae vol. 47), 
Freiburg 1970.

50	 Le premier Concile de Nicée réfute qu’un diacre distribue la communion à un prêtre; cfr. can. 18. Le 
second Concile de Nicée affirme que l’enseignement et l’explication de l’écriture appartiennent aux 
devoirs du prêtre (cfr. can. 10); cfr. Becker (note 49), 13-14.

51	 Cfr. DH 261.
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lidement ordonnes quand ils CONSACrTreNtTt le paın eTt le vin?2 Le parallelisme du Christ
Grand Pretre et le pretre validement ordonne ete synthetise ensulte du
Concile de Florence DarL la formule IM DEYSONA C hristp3 Dans dernier Concile, Artıcol|l’image du sacerdoce ete developpee Dar 1a imention de l’administration des O-

EeNTSs eTt de la VEDLIIMUNES. Pourtant le (DUL du ministere sacerdotal consiste,
selon le Concile de Florence dans 1a forma SAcrament1 de l’epoque, C’est-A-dire dans
les paroles qul accompagnalent 1a transmıission du calice et de 1a patene: «Receve7
le DOUVOILF A’offrir le sacrifice dans l’Eglise DOUL les vivants et les defunts 110 du
ere et du Fils et du Salnt Espri1t»>4,

La doctrine tridentine parle du sacerdoce dans le decret S1I1IL le sacrifice de 1a
Messe, Ou EeTITOUVe le parallelisme OMNNU du Concile d’Ephese et du 4eme du La
tran DUu1lsque le sacrifice de 1a Messe Est un continuation du sacrifice de 1a (LrO1X,
de meme le sacerdoce du Christ Doursult dans le sacerdoce de l’Eglise>. ec1 Est
reaffirme dans le decret S1UIC le Sacremen de V’ordre>6 Entre Aautres ı] Est afırme DOUL
le sacerdoce AaUsSs] le DOUVOILF de l’absolution??. De plus les encycliques Jusqu au eme
Concile du Vatıcan demontrent GUEC le cCenfre eTt le SOMIMMET des competences CI -

dotales Est l’oblation du sactifice>s. OUuUS les Aautres aSDECTS du sacerdoce
AaUTOUF de cCentfre

Le eme Concile du Vatıcan recueille traclition et 1a refere 1a position du
pretre dans 1a commuUuNaAaUTtEe ecclesiale. Alns] 1a centralite du sacrifice eucharistique
Est meme soulienee, celui-c1 etant le SOMIMMET de 1a V1Ie des Aideles AaUsSs] celu]1
des aCt10Ns diverses du pretre eTt pareillement 1a SOULCE de LTOUL cela>9 Auss1 1a doc
trine postconciliaire du Magistere confirme pomt: selon le Pape Jean Paul INl 1a
conNNex10N en 1a victime et le sacerdoce dans le Christ Est le tondement de la verıte
GUC celu] qu1 offre le sacrifice IM DEYISONAd Christi, doit ARBISS particıper sacerdoce
du Christe0. Dans le Directoire DOUL le iministere et 1a V1Ie des pretres, le sacrifice

ö52 Cir. S04
ö5 Cir. 1521
54 Cir. 1326
ö59 Cir. 1/59 BECKER (note 49), 157

Cir. 1764
ö7 Cir. 1765

Cir. BECKER (note 49), 159

«(est Daf le minıstere des bretres UU COLLSOIHIEE le sacrtilice spirituel des chretiens, Uun10Nn AVEC le
sacrifice du Christ, unique Mediateur, offert L10} de l’Eglise dans l’Eucharistie Daf les malns
des bretres, de manlere sacramentelle el L1°  - sanglante, Jusqu ä UU vlenne le deigneur ul-meme.
(est ä qu’aboutit leur ministere, (Cest ä qu'’ıl LO UVE s()1Il1 accomplissement» Decret Presbyterorum
Ordinis S{I11 le ministere el la vIie des pretres PO! 2)

A0 11 exIiste, effet, lien etrolt el indissoluble V’offrande el le pretre: celu1 qu1 offre le sacrtilice
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lidement ordonnés quand ils consacrent le pain et le vin52. Le parallélisme du Christ 
Grand Prêtre et le prêtre validement ordonné a été synthétisé ensuite au cours du 
Concile de Florence par la formule in persona Christi53. Dans ce dernier Concile, 
l’image du sacerdoce a été développée par la mention de l’administration des sacre-
ments et de la potestas regiminis. Pourtant le cœur du ministère sacerdotal consiste, 
selon le Concile de Florence dans la forma sacramenti de l’époque, c’est-à-dire dans 
les paroles qui accompagnaient la transmission du calice et de la patène: «Recevez 
le pouvoir d’offrir le sacrifice dans l’Eglise pour les vivants et les défunts au nom du 
Père et du Fils et du Saint Esprit»54.

La doctrine tridentine parle du sacerdoce dans le décret sur le sacrifice de la 
Messe, où se retrouve le parallélisme connu du Concile d’Ephèse et du 4ème du La-
tran: puisque le sacrifice de la Messe est une continuation du sacrifice de la Croix, 
de même le sacerdoce du Christ se poursuit dans le sacerdoce de l’Eglise55. Ceci est 
réaffirmé dans le décret sur le sacrement de l’ordre56. Entre autres il est affirmé pour 
le sacerdoce aussi le pouvoir de l’absolution57. De plus les encycliques jusqu’au 2ème 
Concile du Vatican démontrent que le centre et le sommet des compétences sacer-
dotales est l’oblation du sacrifice58. Tous les autres aspects du sacerdoce tournent 
autour de ce centre.

Le 2ème Concile du Vatican recueille cette tradition et la réfère à la position du 
prêtre dans la communauté ecclésiale. Ainsi la centralité du sacrifice eucharistique 
est même soulignée, celui-ci étant le sommet de la vie des fidèles comme aussi celui 
des actions diverses du prêtre et pareillement la source de tout cela59. Aussi la doc-
trine postconciliaire du Magistère confirme ce point: selon le Pape Jean Paul II la 
connexion entre la victime et le sacerdoce dans le Christ est le fondement de la vérité 
que celui qui offre le sacrifice in persona Christi, doit aussi participer au sacerdoce 
du Christ60. Dans le Directoire pour le ministère et la vie des prêtres, le sacrifice eu-

52	 Cfr. DH 802.
53	 Cfr. DH 1321.
54	 Cfr. DH 1326.
55	 Cfr. DH 1739 ss.; Becker (note 49), 157.
56	 Cfr. DH 1764.
57	 Cfr. DH 1765.
58	 Cfr. Becker (note 49), 159.
59	 «C’est par le ministère des prêtres que se consomme le sacrifice spirituel des chrétiens, en union avec le 

sacrifice du Christ, unique Médiateur, offert au nom de toute l’Eglise dans l’Eucharistie par les mains 
des prêtres, de manière sacramentelle et non sanglante, jusqu’à ce que vienne le Seigneur lui-même. 
C’est là qu’aboutit leur ministère, c’est là qu’il trouve son accomplissement» (Décret Presbyterorum 
ordinis sur le ministère et la vie des prêtres [PO], 2).

60	 «Il existe, en effet, un lien étroit et indissoluble entre l’offrande et le prêtre: celui qui offre le sacrifice 
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charistique Est affırme 1a presence du sacrifice du Christ eTt SOULCE de LTOUTLES
les Aautres act1vites sacerdotales6l. ec1 conduit l’affiirmation marquante: «(‚onsacre
DOUL perpetuer le Sa1lnt Sacrifice, le pretre manıifeste alns] de 1a manlere la plus eV1-ODTLUN7 dente SC  — identite»62

Un regard general S1I1IL le developpement doctrinal demaontre donc GUC l’union
hypostatique du Christ dans valeur salvifique (’est-A-dire dans l’identite en le
pretre et 1a victime constitue le ftondement DOUL le OYau de l’identite du pretre. En
CoNseEquenNCE identite DEeuUL cOonNsIster rien d’autre GUEC dans V’oblation du
sacrtifice eucharistique. En point ultime le pretre LIFrOUVeEe donc, selon le temolgnNage
unanıme du Magistere, plus haut pomnt SC  — identite.

Lexistence d’un cfie sacrificiel, quı est specifiquement
PTODTIC z  IU pretre ordonne

Dans les Textes du Magistere consideres malintenant, volt GUC le Christ lui
meme, qul agıt DarL l’intermediaire du pretre, Est le suJet du sacrtifice eucharistique.
Alors LOUS DOUVODS LO 1a questlon: Est-elle suffisante, DOUL l’identite sacerdotale
1a cCONVICtTION GUC 1a pulsse tre valide l’absence du pretre, (’est-A-dire
GUC le pretre pulsse tre COMPTrI1S GUC negatıvement cONditiO 1E GUA VE  -

afin GUC le sacrifice realise?
L’argumentation de 1a theologie des mysteres de (Odo Case] dans SC115 I}
Est de meme aujourd’hui DOUL la plus srande part des liturgistes. Case] eCctvalt©5:

«Ja doctrine des mysteres eut Das seulement ’ua eademgue hostid, elle eut de plus eitre
relief ’ idem offerens sacerdotum ministero). Alors selon doctrine l’acte sactificiel du

Seigneur ASSUINE ans la Un presence sacramentelle>».

du Christ doit AVOLr Dart sacerdoce du Christ. La vocatlion sacerdoce esL ONC vocatlion offrir
S()11 sacrilice In PEISONA Christi, de la barticıpation S()11 sacerdoce>» (JEAN PAUL 1L, Lettre AHLX

Dretres POCCaStiOn du Jeudi Satint 1996, 4)
G1 «Memorial sacramentel de la MOTL el de la resurrectlion du Christ, representation reelle el efficace

de l’unique Sacrifice redempteur, SOLTICE el de la vIie chretienne el de evangelisation,
’ Eucharistie est brincıpe, el in du minıistere sacerdotal>» (CONGREGATION O} (LLERGE,
Directotre DOUF le DINISTCVE EF Ia DIE des Dretres 3 1.19941, 48)
Ihid.

G5 (LASEL, Die Messopferlehre der Tradition, ans Theologie un Glaube 23 193 1) 355 La Vers10n
francaise ete faite Daf ”’auteur de etude. L’original allemand est celut-el: «LIIe Mysterienlehre
moöchte nicht L1LULI das HÜa eademgue hostia, s1e moöchte das idem offerens (sacerdotum IMNISLENLO) mehr
ZULI Geltung bringen, S1e lehrt daher, A4SS auch der OÖpferakt des Herrn In der Messe sakramentale
(regenwart annımmMt>.
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charistique est affirmé comme la présence du sacrifice du Christ et source de toutes 
les autres activités sacerdotales61. Ceci conduit à l’affirmation marquante: «Consacré 
pour perpétuer le Saint Sacrifice, le prêtre manifeste ainsi de la manière la plus évi-
dente son identité»62.

Un regard général sur le développement doctrinal démontre donc que l’union 
hypostatique du Christ dans sa valeur salvifique – c’est-à-dire dans l’identité entre le 
prêtre et la victime – constitue le fondement pour le noyau de l’identité du prêtre. En 
conséquence cette identité ne peut consister en rien d’autre que dans l’oblation du 
sacrifice eucharistique. En ce point ultime le prêtre trouve donc, selon le témoignage 
unanime du Magistère, au plus haut point son identité. 

4. L’existence d’un acte sacrificiel, qui est spécifiquement
propre au prêtre ordonné 

Dans les textes du Magistère considérés maintenant, on voit que le Christ lui-
même, qui agit par l’intermédiaire du prêtre, est le sujet du sacrifice eucharistique. 
Alors nous pouvons poser la question: Est-elle suffisante, pour l’identité sacerdotale 
la conviction que la messe ne puisse être valide en l’absence du prêtre, c’est-à-dire 
que le prêtre ne puisse être compris que négativement comme conditio sine qua non 
afin que le sacrifice se réalise?

L’argumentation de la théologie des mystères de Odo Casel va dans ce sens. Il 
en est de même aujourd’hui pour la plus grande part des liturgistes. Casel écrivait63: 

«La doctrine des mystères ne veut pas seulement l’una eademque hostia, elle veut de plus mettre 
en relief l’idem offerens (sacerdotum ministerio). Alors selon cette doctrine l’acte sacrificiel du 
Seigneur assume dans la messe une présence sacramentelle».

du Christ doit avoir part au sacerdoce du Christ. La vocation au sacerdoce est donc vocation à offrir 
son sacrifice in persona Christi, en vertu de la participation à son sacerdoce» (Jean Paul II, Lettre aux 
prêtres à l’occasion du Jeudi Saint 1996, 4).

61	 «Mémorial sacramentel de la mort et de la résurrection du Christ, représentation réelle et efficace 
de l’unique Sacrifice rédempteur, source et sommet de la vie chrétienne et de toute évangélisation, 
l’Eucharistie est principe, moyen et fin du ministère sacerdotal» (Congregation pour le Clergé, 
Directoire pour le ministère et la vie des prêtres [31.1.1994], 48).

62	 Ibid.
63	 O. Casel, Die Messopferlehre der Tradition, dans: Theologie und Glaube 23 (1931) 353. La version 

française a été faite par l’auteur de cette étude. L’original allemand est celui-ci: «Die Mysterienlehre 
möchte nicht nur das una eademque hostia, sie möchte das idem offerens (sacerdotum ministerio) mehr 
zur Geltung bringen. Sie lehrt daher, dass auch der Opferakt des Herrn in der Messe sakramentale 
Gegenwart annimmt».
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En consequence®*,
«V’acte proprement sacrificiel du pretre est celui de l’Eglise, DOUL mlieux 1lre V’offrande de
l’Eglise portee Part le pretre la Sulte de l’acte sacrificiel du Christ, n est Pas proprement- Artıcol|
mentel mals surnaturel et realise ans le monde de la grace DOUL laquelle le monde KSACTL ALLLETN-
tel n est qu un IN OVEILL>,

Selon Casel, le pretre et les Aautres Adeles dans l’acte sacrificiel distinguent
rien DUu1lsque leur ACTE sacrificiel Est considerer seulement spirituel Case]
l’appelle “surnaturel”. L/’acte sacramentel S’effectue, selon L’avis de Casel, seulement
dans l’acte sacrificiel du Christ qul Est objectivement present dans le mystere du culte.
Au nıveau sacramentel, pretre revient un ACTE sacrificiel. Dans AFSU-
mmentation touche 1a VISee centrale de 1a theologie des mysteres. Quelle chose
alors distingue le pretre des Aautres Adeles pendant la celebration de 1a Messe? S1 LLOUS

expliquons l’argument de Casel] de imanlere scolastique, 1a difference en pretres
eTt laics conNnsIiste plus dans le DOUVOILF de CONSACTEL et AV’offrir in als seulement dans
celu]1 de CONSACTELr (‚omme consecrateur le pretre rend present ’acte sacrificiel du
Christ dans le nystere du culte. Ainsli, le iministere du pretre reduit Service
auxiliaire DOUL 1a validite de 1a celebration liturgique. Le rejet de Cet ACTE sacrificiel,
qul Est specifiquement DIODIE pretre ordonne eut un tres srande influence SIIr 1a
theologie posterlieure et S1UIC l’autocomprehension de 1a plus srande part des pretres.

4.1 Le temolgnage du Magistere
Examinons alors 1a position de Casel INOYVYECN d’un regard S1UIC les Textes du

Magistere. Selon le Concile de TI rente, le caractere sacrificiel de 1a Messe conNnsIiste
un actlion cultuelle qu1 Est visible6>. ecCc1 signifte GUC 1a dimension sacrificielle
coNvlent Das seulement l’invisible point AV’Stre realise seulement nlveau d’un
mystere, Mals le caractere sacrificiel doit tre DIODIE ’action visible elle-meme66.

Deja 1955 theologien de V’ordre dominicain demontre GUC Casel, VE SC  —

oOpinion, DEUT referer 1a doctrine tridentine67. Le Concile de LIrente utilise le

Ihid., 361 La Versi10on francaise ete faite Daf ”’auteur de etude. D’original allemand est celut-ei:
«VDer eigentliche OÖpfterakt des Priesters un der Kirche der besser das Opfern der VC) Priester
geführten Kirche 1m Anschluss Christ! Öpferakt Ist. nicht dem Sinne sakramental, sondern ber-
natürlich, un bewesgt sich In der Welt der Gmnade, für die die sakramentale Welt L1LULI Mittel ISt>.
Le Concile pnarle d’un SACHÄICLUNG n isthile: cftr. 1/40

GG Cir. RAHNER H ÄUSSLING (note 28),
Cir. HOFFMANN, Sur Lehre DO HH wethepriesterlichen Öpferakt, ans Theologie un G’Glaube 35()
1938) 280-295
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En conséquence64,

«l’acte proprement sacrificiel du prêtre est celui de l’Eglise, ou pour mieux dire l’offrande de 
l’Eglise portée par le prêtre à la suite de l’acte sacrificiel du Christ, n’est pas proprement sacra-
mentel mais surnaturel et se réalise dans le monde de la grâce pour laquelle le monde sacramen-
tel n’est qu’un moyen».

Selon Casel, le prêtre et les autres fidèles dans l’acte sacrificiel ne se distinguent en 
rien puisque leur acte sacrificiel est à considérer comme seulement spirituel – Casel 
l’appelle “surnaturel”. L’acte sacramentel s’effectue, selon l’avis de Casel, seulement 
dans l’acte sacrificiel du Christ qui est objectivement présent dans le mystère du culte. 
Au niveau sacramentel, au prêtre ne revient aucun acte sacrificiel. Dans cette argu-
mentation on touche à la visée centrale de la théologie des mystères. Quelle chose 
alors distingue le prêtre des autres fidèles pendant la célébration de la Messe? Si nous 
expliquons l’argument de Casel de manière scolastique, la différence entre prêtres 
et laïcs ne consiste plus dans le pouvoir de consacrer et d’offrir mais seulement dans 
celui de consacrer. Comme consécrateur le prêtre rend présent l’acte sacrificiel du 
Christ dans le mystère du culte. Ainsi, le ministère du prêtre se réduit à un service 
auxiliaire pour la validité de la célébration liturgique. Le rejet de cet acte sacrificiel, 
qui est spécifiquement propre au prêtre ordonné eut une très grande influence sur la 
théologie postérieure et sur l’autocompréhension de la plus grande part des prêtres.

4.1. Le témoignage du Magistère

Examinons alors la position de Casel au moyen d’un regard sur les textes du 
Magistère. Selon le Concile de Trente, le caractère sacrificiel de la Messe consiste en 
une action cultuelle qui est visible65. Ceci signifie que la dimension sacrificielle ne 
convient pas seulement à l’invisible au point d’être réalisé seulement au niveau d’un 
mystère, mais le caractère sacrificiel doit être propre à l’action visible elle-même66. 

Déjà en 1938 un théologien de l’ordre dominicain a démontré que Casel, avec son 
opinion, ne peut se référer à la doctrine tridentine67. Le Concile de Trente utilise le 

64	 Ibid., 361. La version française a été faite par l’auteur de cette étude. L’original allemand est celui-ci: 
«Der eigentliche Opferakt des Priesters und der Kirche oder besser das Opfern der vom Priester 
geführten Kirche im Anschluss an Christi Opferakt ist nicht in dem Sinne sakramental, sondern über-
natürlich, und bewegt sich in der Welt der Gnade, für die die sakramentale Welt nur Mittel ist».

65	 Le Concile parle d’un sacrificium visibile: cfr. DH 1740.
66	 Cfr. Rahner ‒ Häussling (note 28), 30.
67	 Cfr. A. M. Hoffmann, Zur Lehre vom weihepriesterlichen Opferakt, dans: Theologie und Glaube 30 

(1938) 280-298.
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fferre verbe transitif qu1 le Christ SL, autrementT, unl1-
quement qu1 CX qu1 SONT dans 1a SUCCESSION des ApOtres®©,

Par CeTt fferre le Concile de I rente afırme un de 1a meme imanlere DOULODTLUN7 1a consecration, 1a distribution de 1a communNloanNn eTt l’absolution des peches. Aln
61 ı] parle explicitement d’une offerendi, d’un DOUVOILF A’offrir le sactifice.
Non IMO1Ns explicitement le Concile affırme un IYA-
1EA qu1 Est OFS due 1a SUCCESSION apostolique®?, (_ette offerendi Deut
tre simplement identifiee VE 1a representation consecratolre de l’acte sacrificiel
du Christ, qul impliquerait GUC le Concile de LIrente auralt utilise le In OT fferre
VE des significations differentes dans le meme contexte/% De plus Concile parle
d’une cOonsecrandı Ote de 1a offerendi et des Aautres DoteSstatesS,
qul DEUT tre COMPrIS un tautologie/l, 1a sulte du Concile de LIrente
le Catechisme Romalin etablit 1a difference en le sacerdoce COINIMNUN de TOUS les
Adeles (sacerdotium INLEYIUS) eTt le sacerdoce de CX qu1 SONT ordonnes (sacerdotium
externum)/2, L/’offrande du sacerdoce COININUN Est fonde S1I1IL le bapteme, S\a1l$s5 un

specifique, tandis GUC celle du pretre ordonne PNG 1a qul
lu1 Est conteree dans l’ordination??. La mmatliere du sacerdoce COIMLI1UN consliste des
“hosties spirituelles”74, tandis GUC dans le N du sacerdoce ordonne 1a mmatliere Est le
COrDus Domini>

Dans le eme Concile du Vatican, ( CN temolgNaAageES clairs de ’acte sacrificiel Das
serent seconde ligene, laissant 1a premiere importance 1a valeur de l’anamnese du
mystere pascal. Neanmoins l’existence de l’acte sacrificie] fut confirmee et assımee
ensulte ARBISS dans le Catechisme de l’Eglise Catholique/6:

«( ‚ est DarL le mMinistere des pretres GUC 1111 le sacrtifice spirituel des chre-
tlens, unlon VE le sacrtifice du Christ, un1que Mediateur, offert 10 de
l’Eglise dans L’Eucharistie DarL les ImAalns des pretres, de manlere sacramentelle et 10  —

sanglante, Jusqu a GUC vienne le Seigneur ul-meme>».
Dans parle de trols dimensions du sacrifice: 1) du sacrtifice spirituel

G5 Cir. 1/40
09 Cir. 1764

Cir. In 1/40 la relation obtulit (relative Christ) el offerent (relative AUXN Apötres el leurs S{I1C-

cesseufrs): selon Casel, le dernier devrait etre entendu Aans le SC115 de PCOMNSECYAYENT. Une telle absence
de clarte DEUL Das etre Insınuee Aans le conciliaire.

71 Cir. 1764
{2 Cir. C atechtsmus KOMAanusS, 1L, VIL, 23-24
73 Cir. ibid., 1L, VIIL, 1L, VIUL,
74 Cir. ibid., 1L, VIIL, 25
75 Cir. ibid., 1L, LV, /4:; 1L, VIUL,

cftr. AauUssı 0O 1369
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terme offerre comme verbe transitif en ce qui concerne le Christ et, autrement, uni-
quement en ce qui concerne ceux qui sont dans la succession des Apôtres68. 

Par cet offerre le Concile de Trente affirme une potestas de la même manière pour 
la consécration, la distribution de la communion et l’absolution des péchés. Ain-
si il parle explicitement d’une potestas offerendi, d’un pouvoir d’offrir le sacrifice. 
Non moins explicitement le Concile affirme cette potestas comme une potestas tra-
dita qui est alors due à la succession apostolique69. Cette potestas offerendi ne peut 
être simplement identifiée avec la représentation consécratoire de l’acte sacrificiel 
du Christ, ce qui impliquerait que le Concile de Trente aurait utilisé le mot offerre 
avec des significations différentes dans le même contexte70. De plus ce Concile parle 
d’une potestas consecrandi à côté de la potestas offerendi et des autres potestates, ce 
qui ne peut être compris comme une tautologie71. A la suite du Concile de Trente 
le Catéchisme Romain établit la différence entre le sacerdoce commun de tous les 
fidèles (sacerdotium interius) et le sacerdoce de ceux qui sont ordonnés (sacerdotium 
externum)72. L’offrande du sacerdoce commun est fondé sur le baptême, sans une 
potestas spécifique, tandis que celle du prêtre ordonné a comme base la potestas qui 
lui est conférée dans l’ordination73. La matière du sacerdoce commun consiste en des 
“hosties spirituelles”74, tandis que dans le cas du sacerdoce ordonné la matière est le 
Corpus Domini75. 

Dans le 2ème Concile du Vatican, ces témoignages clairs de l’acte sacrificiel pas-
sèrent en seconde ligne, laissant la première importance à la valeur de l’anamnèse du 
mystère pascal. Néanmoins l’existence de l’acte sacrificiel fut confirmée et assumée 
ensuite aussi dans le Catéchisme de l’Eglise Catholique76: 

«C’est par le ministère des prêtres que se consomme le sacrifice spirituel des chré-
tiens, en union avec le sacrifice du Christ, unique Médiateur, offert au nom de toute 
l’Eglise dans l’Eucharistie par les mains des prêtres, de manière sacramentelle et non 
sanglante, jusqu’à ce que vienne le Seigneur lui-même».

Dans ce texte on parle de trois dimensions du sacrifice: 1) du sacrifice spirituel 

68	 Cfr. DH 1740.
69	 Cfr. DH 1764.
70	 Cfr. in DH 1740 la relation entre obtulit (relative au Christ) et offerent (relative aux Apôtres et leurs suc-

cesseurs): selon Casel, le dernier devrait être entendu dans le sens de ut consecrarent. Une telle absence 
de clarté ne peut pas être insinuée dans le texte conciliaire.

71	 Cfr. DH 1764.
72	 Cfr. Catechismus Romanus, II, VII, 23-24.
73	 Cfr. ibid., II, VII, 2; II, VII, 24.
74	 Cfr. ibid., II, VII, 23.
75	 Cfr. ibid., II, IV, 74; II, VII, 2.
76	 PO 2; cfr. aussi CCC 1369.
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des fideles: 2) du sacrtifice du Christ: 3) de l’offrande du sacrtifice du Christ DarL les
ImAalns du pretre. est -  Justement dernier pomnt qu1 LIFrOUVeEe confirme Dar le ate-
chisme de l’Eglise Catholique INOYVYECN d’une cCltat1on des catecheses mystagog1ques Artıcol|de JTerusalem: «Presentons L offerimus| le Christ immole DOUL 110S$ peches»/7, eme
61 dans ( CN paroles ’acte sacrificiel n est Das exprime VE 1a specificite qul cONvIlent
DOUL le sacerdoce ordonne, le Pape Jean Paul Il affırme clairement cela: «La vocatlion

sacerdoce Est donc vocatlion offrir SC  — sacrtifice 1n DEISONA Christi, VE de 1a
partiıcıpation SC  — sacerdoce»78.

Le temolgnage de la liturgie
L/’existence de ’acte sacrificiel specifique du pretre ordonne DEeut tre demontre

AaUsSs] dans 1a liturgie. La partıe anamnet1que du (‚anon Romain Est de premilere 1 -
dans 1a priere nde pf HILECHHEOTES parle evidemment de l’offrande du

crifice du Christ: 1a TEUVE 1a plus claire SONT les paroles AMNMCLUMIM nIfde
pf calicem Alutis berDeLude qul peuvent referer qu aux dons eucharistiques?9.
Maıs AaUsSs] demaontre GUC les IN OTS OSLIAM AMNMCLAM SONT probablement d’ori-
oine judeo-chretienne: ’hostie saınte, qu1 alsalt originalrement reference l’offrande
d’Isaac, ete referee Christ nouvel Isaac, AL  e premilers siecles chretiens80
La priere nde pf HILECHHEOTESN sult directement le recıt de l’institutions! eTt forme VE lui
un telle ımnıte GUC 1a memaoaolre de 1a passıon eTt de 1a resurrectlon du Christ, osrace
InOT unde apparalt CONsSEquENCE du recıt precedent. Alns] ı] Est clair GJUC,
lon le temo1lgNage du (‚anon Komain, ’action de Jesus dans 1a Dernlere ene Est iden-
t1que passıon. Äpres le In OT unde ı] sult pf qul Est srammaticalement superflu.
Place alnsl, ı] indique l’addition d’une realite 10  — exprimee Jusque ]  a, qu on
Deut le traduire dans le SC115 de «CL1COLC>» (et pf refere certalnement predicat

ff C atech IHYSE. D, LÜ: cftr. CC 15/1

JEAN PAUL 1L, Lettre AHLX Dretres POCCASION du Jeudt Satnt 1996 (note 60),
FESSNER d’interpreter AauUssı CCS paroles seulement spirituellement affırmant UU les genitits
MEde el Salutis DerDeLIude SONL comprendre ans le SC115 d’une finalite Orlentee C155 le futur
ctr. Einige Probleme |note 20], 193) (‚ette interpretation, cependant, semble Das etre harmonie
sutffisante AVEC la orammalre de la langue latine.
Frederic M ANNS ’a demontre utilisant quelques SOMLLLICES judaiques, partır desquelles l exIiste des
pharalleles clairs dans des LEXIES VOLSINS de l’antiquite archalque chretienne: cftr. MANNS, Origine
judeo-chretienne de Ia DILEFE T Tnde CMMOYEeS“ du (L ANON YOMALN, ans Ephemerides Liturgicae 1Ü1
1987) 60-68, SUTLOUL

Le fait UU cel ordre des LEXIES esL d’origine, est alfırme unanımemMenNt Daf Enrtico M AZZA (Alle OFLGENt
del ( AnOoNnE FOTRATEO, Aans ( rMst1anesimo nella stora 15 11992 | 1-46, SUTLOUL 43) el (s10vannı ID NAPOLI
(L lento di FOrmaZiONE del LAHOHE FOTRATEO, dans Ecclesia ()rans 1/ 2000 | 229-268) Pour LOUS
CCS EeUxX specialistes, l’antiquite des LEXIES fait Das de doute: la tormulation des paroles d’institution
femoOonte meme UL tradition orale qu1 precede le temolgnNage biblique ecrIt cetr. UNGMANN,
MiSSaHum sollemnia Fine genettische Erklärung der vÖörischen Messe, 2, \Wlen 244)
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des fidèles; 2) du sacrifice du Christ; 3) de l’offrande du sacrifice du Christ par les 
mains du prêtre. C’est justement ce dernier point qui se trouve confirmé par le Caté-
chisme de l’Eglise Catholique au moyen d’une citation des catéchèses mystagogiques 
de Jérusalem: «Présentons [offerimus] le Christ immolé pour nos péchés»77. Même 
si dans ces paroles l’acte sacrificiel n’est pas exprimé avec la spécificité qui convient 
pour le sacerdoce ordonné, le Pape Jean Paul II affirme clairement cela: «La vocation 
au sacerdoce est donc vocation à offrir son sacrifice in persona Christi, en vertu de la 
participation à son sacerdoce»78.

4.2. Le témoignage de la liturgie

L’existence de l’acte sacrificiel spécifique du prêtre ordonné peut être démontré 
aussi dans la liturgie. La partie anamnétique du Canon Romain est de première im-
portance: dans la prière Unde et memores on parle évidemment de l’offrande du sa-
crifice du Christ; la preuve la plus claire sont les paroles panem sanctum vitae aeternae 
et calicem salutis perpetuae qui ne peuvent se référer qu’aux dons eucharistiques79. 
Mais on a aussi démontré que les mots Hostiam sanctam sont probablement d’ori-
gine judéo-chrétienne: l’hostie sainte, qui faisait originairement référence à l’offrande 
d’Isaac, a été référée au Christ comme nouvel Isaac, aux premiers siècles chrétiens80. 
La prière Unde et memores suit directement le récit de l’institution81 et forme avec lui 
une telle unité que la mémoire de la passion et de la résurrection du Christ, grâce au 
mot unde apparaît comme conséquence du récit précédent. Ainsi il est clair que, se-
lon le témoignage du Canon Romain, l’action de Jésus dans la Dernière Cène est iden-
tique à sa passion. Après le mot unde il suit un et qui est grammaticalement superflu. 
Placé ainsi, il indique l’addition d’une realité non exprimée jusque là, parce qu’on 
peut le traduire dans le sens de «encore». Cet et se réfère certainement au prédicat 

77	 Catech. myst. 5, 10; cfr. CCC 1371.
78	 Jean Paul II, Lettre aux prêtres à l’occasion du Jeudi Saint 1996 (note 60), 4.
79	 Messner tente d’interpréter aussi ces paroles seulement spirituellement en affirmant que les génitifs 

vitae aeternae et salutis perpetuae sont à comprendre dans le sens d’une finalité orientée vers le futur 
(cfr. Einige Probleme [note 20], 193). Cette interprétation, cependant, ne semble pas être en harmonie 
suffisante avec la grammaire de la langue latine.

80	 Frédéric Manns l’a démontré en utilisant quelques sources judaïques, à partir desquelles il existe des 
parallèles clairs dans des textes voisins de l’antiquité archaïque chrétienne: cfr. F. Manns, Origine 
judéo-chrétienne de la prière “Unde et memores” du Canon romain, dans: Ephemerides Liturgicae 101 
(1987) 60-68, surtout 66.

81	 Le fait que cet ordre des textes est d’origine, est affirmé unanimement par Enrico Mazza (Alle origini 
del Canone romano, dans: Cristianesimo nella storia 13 [1992] 1-46, surtout 43) et Giovanni Di Napoli 
(Il lento processo di formazione del canone romano, dans: Ecclesia Orans 17 [2000] 229-268). Pour tous 
ces deux spécialistes, l’antiquité des textes ne fait pas de doute: la formulation des paroles d’institution 
remonte même à une tradition orale qui précède le témoignage biblique écrit (cfr. J. A. Jungmann, 
Missarum sollemnia. Eine genetische Erklärung der römischen Messe, Bd. 2, Wien 19625, 244).
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de 1a phrase (’est-A-dire offerimus. Alors Dar rapport AL  e affırmations sacrificielles
precedentes (ä SAVOIF Dar exemple dans 1a priere Hanc I 9ibur), Cet offeriımus doit tre
d’une dimension nouvelle, ASSUMA SC  — CONTENUu Dar le In OT HACHLOTECS, (&’est-A-direODTLUN7 Dar l’anamnese de 1a pass1ıon , Parce GUC le recıt de l’institution parle du sacrifice du
Christ, ı] donne l’occasion de faire de meme, (/’est-A-dire l’oblation du (Corps et du
5ang du Christ dans 1a memaoaolre de la passıon. 51 contralre 1a triple “hostie” qu1
dans beaute Est quası hymne®, etalt referee l’auto-oblation de l’Eglise,
le font certalns chercheurs recents, LLOUS serlons devant un etrange expression de
l’Eglise qu1 vanteralt de DIODIE offrande. La comprehension de LU ude pf

offrande du sacrtifice du Christ Est Ou harmonie VE 1a priere
Sulvante SuDra GUAC dans laquelle SONT imentlonnes les aCct10Ns sacrificielles d’Abel,
Abraham et Melchisedech: pulsque ( CN derniers ONT offert les modeles du sacrifice du
Christ et furent EeXaUCES, LLOUS voulons de meme tre eXQuCes VE oblation$%* du
(Corps eTt du 5ang du Christ®>.

(ette interpretation de 1a priere nde pf HILCHHEOTES n exige Das necessalrement GUC
1a priere precedente Ouam oblationem COMDICHNE un epiclese consecra-
tolre. les considerer les argum ents des chercheurs modernes SONT anachroniques,

LAanL qu'ils transferent la demande plus tarcive du IMOMenNtT de 1a consecratlion dans
les Textes archaiques. Ils veulent concretliser “moment” dans le (‚anon Romaın
dans la priere Supplices FOQAHLUS. 1a cependant reconnalt forme d’intercession
seulement, GUEC Dieu accueille l’oblation, contralre indication
concrete eTt explicite evenement consecratolre LTOUT IMO1Ns l’indication de
1a consecration -  Justement IMOoMmMent Le probleme question n est Das devenu
virulent AVan developpement theologique ulterieur$®e. Dans le stade archaique de
l’anaphore, chaque priere prise DOUFL SO doit Das tre entendue un atfır

Cela indique AauUssı le parallelisme stylistique EeUxX ftormulations *FO1S elements, (est 1re une
Dart HOSIay HOSTLAM SAHCLAH, HOSTLAH m maculatamı CL, d’autre Dart, FAn heatae DASSIONLS
HECHOÖOH EF a Inferts VESUFFECLIONLS sed EF IM roelos glortosae ASCEHSIONLS; cftr. AauUssı M ANNS (note 80), G3

5 Cir. Jungmann (note 81), 250

La narole GUÜAC de l’expression SuDra GUÜAC doit ONC Das referer separement la pbresence eucha-
rist1que du Seigneur, mals sacrilice du Christ, LANL qu'’ıl esL offert malntenant Daf l’Eglise. ( est
seulement alnsı UU la briere YODLELO SETEHO nultu resbicere dignerts DEUL AVOLF du SC1L15

Reinhard MESSNER, cependant, ralson quand les paroles «de tu1S donis datis» AUXN ONS du
paın el du vIn el L10}  - (orps du Christ, FecCcOurantit AUXN temOo1ENAZES pnaralleles ans les anaphores
orlientales ctr. Einige Prohbleme \ nota 20], 192) Maıs cela indique UU le sactilice du Christ est offert
L1°  - Das de COFDOFE DDOYSLCO, &mCest-Aa-dire de facon sanglante s{11 la (LrO1X, mals de manlere L1°  -

sanglante mode sacramental S()I1I5 les especes du paın el du VIn
XO En fait, est sienificatif UU l’on montralt Aans le (‚anon KRomaln ans le changement de la briere Ouam

oblationem, dont la tormulation Orlginalre avalt harle de la vattonabilis Oblatio de paın el vin, laquelle
etalt entendu COTIIEE IMAGO EF mn ilitudo COYrDONLS EF SANGULNLS Tesu OrisSEL. Cela changeailt ans V’ex-
bression d’un developpement el une finalite: <<11L nobis COTDUS el SANguUls Hat>» ctr. MESSNER, Einige
Probleme \ note 20I], 178)
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de la phrase c’est-à-dire offerimus. Alors par rapport aux affirmations sacrificielles 
précedentes (à savoir par exemple dans la prière Hanc igitur), cet offerimus doit être 
d’une dimension nouvelle, assumant son contenu par le mot memores, c’est-à-dire 
par l’anamnèse de la passion82. Parce que le récit de l’institution parle du sacrifice du 
Christ, il donne l’occasion de faire de même, c’est-à-dire l’oblation du Corps et du 
Sang du Christ dans la mémoire de la passion. Si au contraire la triple “hostie” qui 
dans sa beauté est quasi un hymne83, était référée à l’auto-oblation de l’Eglise, comme 
le font certains chercheurs récents, nous serions devant une étrange expression de 
l’Eglise qui se vanterait de sa propre offrande. La compréhension de l’Unde et me-
mores comme offrande du sacrifice du Christ est en outre en harmonie avec la prière 
suivante Supra quae dans laquelle sont mentionnés les actions sacrificielles d’Abel, 
Abraham et Melchisédech: puisque ces derniers ont offert les modèles du sacrifice du 
Christ et furent exaucés, nous voulons de même être exaucés avec notre oblation84 du 
Corps et du Sang du Christ85. 

Cette interprétation de la prière Unde et memores n’exige pas nécessairement que 
la prière précédente Quam oblationem se comprenne comme une épiclèse consécra-
toire. A les considérer les arguments des chercheurs modernes sont anachroniques, 
en tant qu’ils transfèrent la demande plus tardive du moment de la consécration dans 
les textes archaïques. Ils veulent concrétiser ce “moment” dans le Canon Romain 
dans la prière Supplices te rogamus: là cependant on reconnaît en forme d’intercession 
seulement, que Dieu accueille l’oblation, en manquant au contraire toute indication 
concrète et explicite à un événement consécratoire – tout au moins l’indication de 
la consécration justement à ce moment. Le problème en question n’est pas devenu 
virulent avant un développement théologique ultérieur86. Dans le stade archaïque de 
l’anaphore, chaque prière prise pour soi ne doit pas être entendue comme une affir-

82	 Cela indique aussi le parallèlisme stylistique entre deux formulations à trois éléments, c’est à dire d’une 
part hostiam puram, hostiam sanctam, hostiam immaculatam et, d’autre part, avant tam beatae passionis 
necnon et ab inferis resurrectionis sed et in coelos gloriosae ascensionis; cfr. aussi Manns (note 80), 63 s.

83	 Cfr. Jungmann (note 81), 280.
84	 La parole quae de l’expression Supra quae ne doit donc pas se référer séparément à la présence eucha-

ristique du Seigneur, mais au sacrifice du Christ, en tant qu’il est offert maintenant par l’Eglise. C’est 
seulement ainsi que la prière propitio ac sereno vultu respicere digneris peut avoir du sens.

85	 Reinhard Messner, cependant, a raison quand rapporte les paroles «de tuis donis ac datis» aux dons du 
pain et du vin et non au Corps du Christ, en recourant aux témoignages parallèles dans les anaphores 
orientales (cfr. Einige Probleme [nota 20], 192): Mais cela indique que le sacrifice du Christ est offert 
non pas de corpore physico, c’est-à-dire de façon sanglante comme sur la Croix, mais de manière non 
sanglante en un mode sacramental sous les espèces du pain et du vin.

86	 En fait, il est significatif que l’on montrait dans le Canon Romain dans le changement de la prière Quam 
oblationem, dont la formulation originaire avait parlé de la rationabilis oblatio de pain et vin, laquelle 
était entendu comme imago et similitudo corporis et sanguinis Iesu Christi. Cela changeait dans l’ex-
pression d’un développement et d’une finalité: «ut nobis corpus et sanguis fiat» (cfr. Messner, Einige 
Probleme [note 20], 178).
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imnation ponctuelle d’un IMOMenNtT specifique: ı] s’agit contralre d’une affırmation
qul Vaut DOUFL l’anaphore entlere. Alors l’expression supplices FORAHLUS n a Das tre
comprise dans le SC115 «malntenant -  Justement LLOUS DIONSs humblement>» in als dans Artıcol|le SC115 «cClans celebration LOUS DIONSs humblement». De 1a meme facon
doit attribuer acteur temporel plus etendu In OT offerimus de 1a priere nde pf
HILECTHOTEN Tout, memoaolre, oblation et consecration, S’accomplit dans la priere eucha-
ristique telle Par Consequent Deut parler d’une oblation dont 1a realisation
parfaite Est imentlonnee lieu ulterieur du texteS/

Revenons malntenant 1a question de l’acte sacrificiel DIODIE pretre: dans 1a
priere nde pf HILECHHOTESN LOUS OUVONS ARBISS les IN OTS HOX SCFDI F17 sed pf Dlebs IUd SAHIC-

qul indiquent le suJet de V’offerimus, lequel refere ”’hostia SANCLA, est dire
sacrtifice du Christ. Alns] les mMinistres ordonnes (nOS SCFDI {U4) SONT distincts de l’as-
semblee des Adeles (Diebs IUd Sancla), distinction soulignee meme DarL la copule sed

Auss] dans 1a priere eucharistique de la Tradition Äpostolique ITrOUVE IMO1Ns
un 1CE de V’existence de CeTt ACTE sacrificiel. Dans le verbe offerimus Est relie
AL  e INOTS (JYaAbias H7 Agentes GUuLA HOX dignos habuzstz Adstare OFd. pf H7 VMINIS-

un ftormulation typlıque de remerclement DOUL 1a osrace du iministere sacerdo-
tal episcopal, qul Est harmonie parfaite VE les regles de l’ordination epP1ISCO-
pale qul precedent l’anaphore dans le document®, Ou Lype de remerclement
Est AUSS]1 present dans de nombreuses anaphores orlentales$8? est DOUFCqUOI VE Cet

offerimus entend ARBESS dans 1a Tradition AÄpostolique premier lieu ’action du
pretre de l’eveque?9, COMPTrI1S Deut tre les Aautres Aideles dans 1a simplicite eTt 1a
coNcIslon du Puisque le (‚anon Romain dans le pomlnt correspondant afırme
explicitement un difference en le pretre et les Aautres fideles, ı] Est plus DrEeCIs GUC
les Aautres prieres eucharistiques qu1 utilisent simplement le pluriel offerimus.

En LLOUS DOUVODS reprendre 110S$ observations affırmant GUC V’existence
d’un ACTE sacrificiel DIODIE pretre ordonne, GUC refuse Casel, DEeut tre de
imontre clairement partır des textes du Magistere eTt AaUsSs] partır des anaphores
antıques.

Cependant, le fait UU quelques interpretations medievales du (‚anon cetr. MESSNER, Einige Probleme
\ note 20], 181-182), qu1 cComprenalent Das la briere nde CHIOFTEN COTIHIEE oblation du sacrtilice
du Christ, bourralt etre CAUSE Dar UL VISION temporellement plus poanctuelle UU chaque bartıe du
(‚anon alnsı UU l’Unde EF CHIOFTEN devait dependre de l’interpretation du Out bridie qu1 n etalt Das
DartoOutL cOoNserratolre.

XS Cec]1 est clair Aans la rubrique debut du «(Quicumque factus fuerit epIscCoOpus.., CL} mMnı
presbyterio dicat oratias AUCL1S> (B BOTTE, La FYAditION apostolique de SALME Hippolyte, LiturglewI1s-
senschaftliche Quellen un Forschungen eft 59, Unster 10

9 Cir. RAFFA (note 33), 521
0 (‚ette interpretation est harmonie harfaite AVEC la tradition hrecedente, UU la bremlere lettre

de Clement temol1gne dejJä UU V’oblation latreutique] des sacrillices (qui 7  est Das specifiee) c(est le
devoir bremler des bretres ctr. Clem 44: cfr. Aalss1ı /ZIEGENAUS \ note 31]J, 45(() S,}
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mation ponctuelle d’un moment spécifique; il s’agit au contraire d’une affirmation 
qui vaut pour l’anaphore entière. Alors l’expression supplices te rogamus n’a pas à être 
comprise dans le sens «maintenant justement nous te prions humblement» mais dans 
le sens «dans cette célébration nous te prions humblement». De la même façon on 
doit attribuer un facteur temporel plus étendu au mot offerimus de la prière Unde et 
memores. Tout, mémoire, oblation et consécration, s’accomplit dans la prière eucha-
ristique comme telle. Par conséquent on peut parler d’une oblation dont la réalisation 
parfaite est mentionnée en un lieu ultérieur du texte87. 

Revenons maintenant à la question de l’acte sacrificiel propre au prêtre: dans la 
prière Unde et memores nous trouvons aussi les mots nos servi tui sed et plebs tua sanc-
ta qui indiquent le sujet de l’offerimus, lequel se réfère à l’hostia sancta, c’est à dire au 
sacrifice du Christ. Ainsi les ministres ordonnés (nos servi tui) sont distincts de l’as-
semblée des fidèles (plebs tua sancta), distinction soulignée même par la copule sed et.

Aussi dans la prière eucharistique de la Tradition Apostolique on trouve au moins 
une trace de l’existence de cet acte sacrificiel. Dans ce texte le verbe offerimus est relié 
aux mots Gratias tibi agentes quia nos dignos habuisti adstare coram te et tibi minis-
trare – une formulation typique de remerciement pour la grâce du ministère sacerdo-
tal ou épiscopal, qui est en harmonie parfaite avec les règles de l’ordination épisco-
pale qui précèdent l’anaphore dans le document88, en outre ce type de remerciement 
est aussi présent dans de nombreuses anaphores orientales89. C’est pourquoi avec cet 
offerimus on entend aussi dans la Tradition Apostolique en premier lieu l’action du 
prêtre ou de l’évêque90, y compris peut être les autres fidèles dans la simplicité et la 
concision du texte. Puisque le Canon Romain dans le point correspondant affirme 
explicitement une différence entre le prêtre et les autres fidèles, il est plus précis que 
les autres prières eucharistiques qui utilisent simplement le pluriel offerimus.

En somme nous pouvons reprendre nos observations en affirmant que l’existence 
d’un acte sacrificiel propre au prêtre ordonné, ce que refuse Casel, peut être dé-
montré clairement à partir des textes du Magistère et aussi à partir des anaphores 
antiques.

87	 Cependant, le fait que quelques interprétations médiévales du Canon (cfr. Messner, Einige Probleme 
[note 20], 181-182), qui ne comprenaient pas la prière Unde et memores comme oblation du sacrifice 
du Christ, pourrait être causé par une vision temporellement plus ponctuelle que chaque partie du 
Canon ainsi que l’Unde et memores devait dépendre de l’interpretation du Qui pridie qui n’était pas 
partout consécratoire.

88	 Ceci est clair dans la rubrique au début du texte: «Quicumque factus fuerit episcopus... cum omni 
presbyterio dicat gratias agens» (B. Botte, La tradition apostolique de saint Hippolyte, Liturgiewis-
senschaftliche Quellen und Forschungen Heft 39, Münster 19632, 10).

89	 Cfr. Raffa (note 33), 521.
90	 Cette interpretation est en harmonie parfaite avec la tradition précédente, parce que la première lettre 

de Clement témoigne déjà que l’oblation [latreutique] des sacrifices (qui n’est pas spécifiée) c’est le 
devoir premier des prêtres (cfr. 1 Clem 44; cfr. aussi Ziegenaus [note 31], 480 s.).
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La afure de ’acte sacriticiel PTODTIC z  IU pretre
ODTLUN7 Ic1 nalt certalnement 1a question, quo1 consiste concretement Cet ACTE sacrificiel

DIODIE pretre. Avant LTOUL DEeut CONSTLALeEeTr VE 1a doctrine dogmatiquement
definie DarL le Concile de TI rente, GUC le sacrifice de 1a Messe Est V’oblation du (Corps
eTt du 5ang du Christ faite ere (&’est-A-dire un oblatio Oblationis Christz. est le
temo1lgNage s \4115 equIvoque So1t du Rite Tridentin So1t du Rite postconciliaire de 1a
Messe. L’oblation du Christ doit tre cComprise d’une part sacrifice e  Te-
latıf” C’est-A-dire identique sacrtifice de 1a (LrO1X, d’autre part sacrtifice
“propre” eTt e  rTee d qul, offert Dar l’Eglise, olorifte Dieu eTt des effets propitiatolres
eTt impetrato1ires.

5.1 Le ftondement anamnetique
Le fait GUEC le sacrtifice de l’Eglise Est sacrifice “propre” in Als qul n ajoute rien
sacrifice de 1a (rOo1x Deut S’expliquer DarL SC  — ftondement dans l’anamnese, C’est-A-

dire dans la memaolre liturgique. Our cela 1a memaoaolre liturgique doit tre soulignee
plus clairement. Elle Est fait d’une importance plus srande GUC dans 1a theolo-
ole des mysteres, selon laquelle, rendu present «Je fait salvifique/ tel, LTOUL
se11] et Dar lui-meme, 1a “memaolre” de l’Eglise n est evidemment plus necessalrte»?1
L’anamnese Ou un valeur plus srande GUC dans les theories modernes SIIr les
prieres eucharistiques, DOUL lesquelles valeur tend tre reduite dans S191N1-
Acation existentielle. Maıis realite 1a memolre liturgique doit force eTt portee

GUC l’on appelle les ecclesiae, SAVOILF l’unite, 1a saintete, 1a catholicite et

l’apostolicite de l’Eglise. Quand l’Eglise, etant le (orps du Christ, Est mysterleuse-
iment integree dans le sacrtifice de ete qu1 Est devenu eterne] cela conNnsIiste
Salntete fait memaoaolre de ’ oeuvre salvifique du Christ dans catholicite, ınıte et

apostolicite, OFS memolre Est remplie d’une “gloire” dont parle Jesus dans
priere sacerdotale quand dit «Je leur al donne 1a oloire GUC m Aas donnee, DOUL
qu'ils solent LOUS SOILINES un»?2. (_ette “gloire” cComprise dans SC115

biblique Est touJours chargee de “force”93: dans “pulssance” ’eeuvre salvifique
du Christ caracterise eTt INa lc totalement ’action de l’Eglise point de DOUVOILF
Jamaıs tre depassee Dar derniere.

1 SCHEFFCZYK, Die Heilszeichen DOH Brot und VW/CIN ctr. Ote 9) /5 La traduction francaise ere faite
Daf ”’auteur de etude. Volc1 l’original allemand: « Wenn die Jlat als solche unı allein In sich celhbst
gegenwartig wird, bedarf Ja offenbar des “CGedächtnisses” der Kirche nicht mehr»>».
Cir. SUTLOUL In 1/,22

3 Cir. Daf V’affirmation de la lettre AUXN Komalns, UU «Je Christ, Dar la toute-pulssance du Pere _ Der
olortam Patris | est ressuscIıte dV’entre les OTTIS> (Rm 6,4)
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5. La nature de l’acte sacrificiel propre au prêtre

Ici naît certainement la question, en quoi consiste concrètement cet acte sacrificiel 
propre au prêtre. Avant tout on peut constater avec la doctrine dogmatiquement 
définie par le Concile de Trente, que le sacrifice de la Messe est l’oblation du Corps 
et du Sang du Christ faite au Père c’est-à-dire une oblatio oblationis Christi. C’est le 
témoignage sans équivoque soit du Rite Tridentin soit du Rite postconciliaire de la 
Messe. L’oblation du Christ doit être comprise d’une part comme un sacrifice “re-
latif” c’est-à-dire identique au sacrifice de la Croix, d’autre part comme un sacrifice 
“propre” et “réel”, qui, offert par l’Eglise, glorifie Dieu et a des effets propitiatoires 
et impétratoires. 

5.1. Le fondement anamnétique 

Le fait que le sacrifice de l’Eglise est un sacrifice “propre” mais qui n’ajoute rien 
au sacrifice de la Croix peut s’expliquer par son fondement dans l’anamnèse, c’est-à-
dire dans la mémoire liturgique. Pour cela la mémoire liturgique doit être soulignée 
plus clairement. Elle est en fait d’une importance plus grande que dans la théolo-
gie des mystères, selon laquelle, rendu présent «le fait [salvifique] comme tel, tout 
seul et par lui-même, la “mémoire” de l’Eglise n’est évidemment plus nécessaire»91. 
L’anamnèse a en outre une valeur plus grande que dans les théories modernes sur les 
prières eucharistiques, pour lesquelles cette valeur tend à être réduite dans sa signi-
fication existentielle. Mais en réalité la mémoire liturgique doit sa force et sa portée 
à ce que l’on appelle les notae ecclesiae, à savoir l’unité, la sainteté, la catholicité et 
l’apostolicité de l’Eglise. Quand l’Eglise, étant le Corps du Christ, est mystérieuse-
ment intégrée dans le sacrifice de sa Tête qui est devenu éternel – en cela consiste sa 
sainteté –, fait mémoire de l’œuvre salvifique du Christ dans sa catholicité, unité et 
apostolicité, alors cette mémoire est remplie d’une “gloire” dont parle Jésus dans sa 
prière sacerdotale quand il dit: «Je leur ai donné la gloire que tu m’as donnée, pour 
qu’ils soient un comme nous sommes un»92. Cette “gloire” comprise dans un sens 
biblique est toujours chargée de “force”93: dans cette “puissance” l’œuvre salvifique 
du Christ caractérise et marque totalement l’action de l’Eglise au point de ne pouvoir 
jamais être dépassée par cette dernière. 

91	 Scheffczyk, Die Heilszeichen von Brot und Wein (cfr. note 9), 73. La traduction française a été faite 
par l’auteur de cette étude. Voici l’original allemand: «Wenn die Tat als solche und allein in sich selbst 
gegenwärtig wird, bedarf es ja offenbar des “Gedächtnisses” der Kirche nicht mehr».

92	 Cfr. surtout Jn 17,22.
93	 Cfr. par ex. l’affirmation de la lettre aux Romains, que «le Christ, par la toute-puissance du Père [per 

gloriam Patris] est ressuscité d’entre les morts» (Rm 6,4).
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Alors ’ oeuvre salvifique divine apparalt DOUL alns] dire “espace” LC1I1-

pli de force, “dans  27 lequel le sacrifice eucharistique Deut rester entlerement relatif,
(’est-A-dire identique VE le sacrifice de 1a CrO1X. En meme Cet “espace” rend Artıcol|possible 1a cooperation de l’Eglise de facon qu ’ elle-meme devient act1ve eTt s()  - SAaCT1-
AHce DEeut devenir ree.  1”, “propre” et “ isible” NOous VOYODJDS 1C1 DIODOS, le point
de VÜUC catholique differencier du point de VÜUC Protestant: l’operation divine n est
Das “pomnt” VE lequel actlion humaine DEUT GUC CONCOUTFIF:; est
vanche, “espace”, dans lequel 1a cooperation de 1a creature ITrOUVE place
eTt partant coresponsabilite. L’identite du sacrtifice de 1a Messe VE le sacrifice de
1a (rO1x defiit DarL consequent dans le SC1I15 d’un te] "espace”

Vers comprehension personnelle
Une al question DOSC OFrs COMMEeNT realise l’oblation du (orps et du

5ang du Christ dans 1a celebration eucharistique? Depuls des siecles les OpIn10Ns
des theologiens SONT differentes. Les diverses theoriles du sacrtifice de 1a Messe SONT
CONLNUCS Elles peuUvent generalement de 1a manlere Ssulvante‘ STOUDEC
de theories part d’une immolation sacramentelle du Christ, c/’est-A-dire d’un phy
s1C1sme, dans lequel l’identite du sacrifice de 1a Messe VE le sacrifice de 1a (rO1x
n est Das sutfisamment CONSeErvEE: AaU: STOUDEC de theories prefere l’idee d’une
oblation du Christ, redulsant a1Ns1 le realisme sacramente] du sacrifice visible un

oblation plutöt spirituelle. Toutes ( CN theories SONT nees un epoque historique
de laquelle n avalt Das C11COTEC entreprIis un reflexion theologique SIIr 1a

liturgie LAantL GUEC telle La theologie des mysteres de (Odo Casel, len qu ayant
intentlion, n arrıve Das integrer sutfisamment 1a dimension hierarchique nı1 eviter
convenablement le rnNsque de reduire 1a doctrine de l’Eglise d’une manlere ex1Istent1a-
liste protestante, LLOUS VON le VOILr dans les theories plus recentes SIIr

les anaphores antıques.
Le CONCECDL de "mystere” n est evidemment Das adapte DOUL comprendre theo-

logiquement 1a liturgie telle de SO GUEC la verıte du sacrtifice eucharistique
Este entlere. Cela Veut certalnement Das dire GUC idee de nystere doive
tre refutee:; cependant doit faire attention GUC le nystere arrııve 1a pOSI1-
t10n -  Juste, qu ' on Deut trOouver partant de CONCEDL ul-meme. La methode
-  Juste doit OPDOSCI nı1 la patrıstique 1a scolastique 11 l’antiquite chretienne 1a
tradition tridentine, in Als doit partır du temolgnNage du Magistere eTt l’appliquer
ralsonnement theologique SIIr V’ensembile de 1a theologie. I} effet un vole qul
correspond n intent10ns, un vole Jusqu a imalntenant peine etudiee DOUL parler
theologiquement du sacrifice de 1a Messe: vole Est ’accent S1UIC le personnalisme,

LAantL qu’il Est distinct Jusque dans n princıpes d’un existentlalisme philosophique.
En face de 1a pensee de 1a theologie des mysteres, 1a pensee personnaliste l’avantage
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Alors l’œuvre salvifique divine apparaît pour ainsi dire comme un “espace” rem-
pli de force, “dans” lequel le sacrifice eucharistique peut rester entièrement relatif, 
c’est-à-dire identique avec le sacrifice de la croix. En même temps cet “espace” rend 
possible la coopération de l’Église de façon qu’elle-même devient active et son sacri-
fice peut devenir “réel”, “propre” et “visible”. Nous voyons ici à ce propos, le point 
de vue catholique se différencier du point de vue protestant: l’opération divine n’est 
pas un “point” avec lequel toute action humaine ne peut que concourir; c’est en re-
vanche, comme un “espace”, dans lequel la coopération de la créature trouve sa place 
et partant sa coresponsabilité. L’identité du sacrifice de la Messe avec le sacrifice de 
la Croix se définit par conséquent dans le sens d’un tel “espace”.

5.2. Vers une compréhension personnelle

Une autre question se pose alors: comment se réalise l’oblation du Corps et du 
Sang du Christ dans la célébration eucharistique? Depuis des siècles les opinions 
des théologiens sont différentes. Les diverses théories du sacrifice de la Messe sont 
connues. Elles peuvent généralement se partager de la manière suivante: un groupe 
de théories part d’une immolation sacramentelle du Christ, c’est-à-dire d’un phy-
sicisme, dans lequel l’identité du sacrifice de la Messe avec le sacrifice de la Croix 
n’est pas suffisamment conservée; un autre groupe de théories préfère l’idée d’une 
oblation du Christ, réduisant ainsi le réalisme sacramentel du sacrifice visible à une 
oblation plutôt spirituelle. Toutes ces théories sont nées en une époque historique 
au cours de laquelle on n’avait pas encore entrepris une réflexion théologique sur la 
liturgie en tant que telle. La théologie des mystères de Odo Casel, bien qu’ayant cette 
intention, n’arrive pas à intégrer suffisamment la dimension hiérarchique ni à éviter 
convenablement le risque de réduire la doctrine de l’Eglise d’une manière existentia-
liste ou protestante, comme nous avons pu le voir dans les théories plus récentes sur 
les anaphores antiques.

Le concept de “mystère” n’est évidemment pas adapté pour comprendre théo-
logiquement la liturgie comme telle de sorte que la vérité du sacrifice eucharistique 
reste entière. Cela ne veut certainement pas dire que toute idée de mystère doive 
être réfutée; cependant on doit faire attention à ce que le mystère arrive à la posi-
tion juste, qu’on ne peut trouver en partant de ce concept lui-même. La méthode 
juste ne doit opposer ni la patristique à la scolastique ni l’antiquité chrétienne à la 
tradition tridentine, mais doit partir du témoignage du Magistère et l’appliquer à un 
raisonnement théologique sur l’ensemble de la théologie. Il y a en effet une voie qui 
correspond à ses intentions, une voie jusqu’à maintenant à peine étudiée pour parler 
théologiquement du sacrifice de la Messe: cette voie est l’accent sur le personnalisme, 
en tant qu’il est distinct jusque dans ses principes d’un existentialisme philosophique. 
En face de la pensée de la théologie des mystères, la pensée personnaliste a l’avantage 
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AV’Stre OUVertfe So1t visible, SO1t l’invisible, GUC la fait partıe de
( CN deux dimensions. La pensee personnaliste QOu  e, 1a difference du nystere

point de depart, DEeut s’appuyer SIIr le temo1lgNage du Magistere de l’Eglise etODTLUN7 SIIr les arguments des srands theologiens communNemMent Les precurseurs
les plus importants d’une explication personnelle de 1a verıte du sacrifice de la Messe
SONT, 11210  — AvVIlS, les trols Sulvants: Joseph Katzinger, le Pape Jean Paul INl et Leo
Scheffezyk?4,

5,.2.17 Valeur de theologie de Joseph Katzinger
En s()  - m de Prefet de 1a (Longregation DOUL 1a Doctrine de 1a Fol, le Cardinal

Joseph Katzinger avalt developpe un pensee tondamentale DOUL 1a comprehension
du sacrifice eucharistique. Le sacrtifice du Christ, selon lui, prend So1t l’aspect COTL-

porel des sacrıfices de ’ Ancien Testament, sol1t 1a tendance un spiritualisation qu1
caracter1ise l’histoire de l’antique peuple Ju La spiritualisation Est parfaitement
exprimee Dar le Christ LAanL qu'ıl Est le LOgoOs du ere, 1a corporalite revanche

LAantL qul’il Est incarne. Ains] Est abolie 1a separation en l’homme qul offre et le
don offert qul remplacait le don de so1l-meme, GUC le Christ Est meme
pretre et hostie.

L/’aspect spirituel 1C1 preserve de 1a comprehension du sacrtifice dans 1a logique
des sacrtifices de ’Ancien Testament, un logique qul Est dehors du CI SON-
nalisme. Parce GUC le physicisme d’une MAaCtALzO HNYSELCA (=— immolation sa1l-

olante mystique), dans laquelle part de 1a double consecration aisant
abstraction de 1a CONCOMItaNCE, eEste dans les imites vetero-testamentaires, ı]
Est definitivement exclu explication du sacrifice eucharistique.
L/’aspect corporel contraire, Katzinger le volt dans le sacrtifice des chretiens:
le Christ Est l’unique et vrale hostie, est DOUFCqUOI1 le sacrifice des chretiens Est
assımilable Christ l’unique homme contorme Dieu. (_ette assımilation
Christ realise DarL l’integration (Corps du Christ, l’Eglise.

Puisque Dieu Est Ämour, l’unite du (Corps du Christ <’obtient dans 1a communNloanNn
des hommes contormes Dieu et donc devenus eux-memes charite. Dans le SC1I15 de
Salnt Augustin, le sacrifice des chretiens consiste dans l’unite du (orps du Christ, de

Leo SCHEFFCZYK, des plus grands theologiens allemands du AM)eme siecle, fut cCree cardinal 2001
Daf le Pape Jean Paul 11 (est des merıites PErMANENTS de orand theologien qu1 est aArfıve
bersonalisme qu1 7  est Das tonde s{11 la philosophie mals totalement S{I11 la revelation biblique. Ailinsi
SCHEFFGCZYK Feussı de facon notable OUVTIE L10: seulement la pensee batrıstique mals AaUSSI1 la scho-
lastique bersonalisme SAaLlS la modihfler SC115 idealiste existencialiste. La CONsServation so1gNEE
du CONTLEeNUu des dogmes catholiques centre des intentlions theologiques.
Cir. RATZINGER BENOIT XVI), Der (Jeist der Liturgte. Fine Einführung, Freiburg ZU00, 3U-45:;
1ID., Theologte der Liturgte, ans Forum Katholische T’heologie 15 2002) 1-15, SUTLOUL s-11
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d’être ouverte soit au visible, soit à l’invisible, parce que la personne fait partie de 
ces deux dimensions. La pensée personnaliste en outre, à la différence du mystère 
comme point de départ, peut s’appuyer sur le témoignage du Magistère de l’Eglise et 
sur les arguments des grands théologiens communément reconnus. Les précurseurs 
les plus importants d’une explication personnelle de la vérité du sacrifice de la Messe 
sont, à mon avis, les trois suivants: Joseph Ratzinger, le Pape Jean Paul II et Leo 
Scheffczyk94. 

5.2.1. Valeur de la théologie de Joseph Ratzinger

En son temps de Préfet de la Congrégation pour la Doctrine de la Foi, le Cardinal 
Joseph Ratzinger avait développé une pensée fondamentale pour la compréhension 
du sacrifice eucharistique95. Le sacrifice du Christ, selon lui, prend soit l’aspect cor-
porel des sacrifices de l’Ancien Testament, soit la tendance à une spiritualisation qui 
caractérise toute l’histoire de l’antique peuple élu. La spiritualisation est parfaitement 
exprimée par le Christ en tant qu’il est le Logos du Père, la corporalité en revanche 
en tant qu’il est incarné. Ainsi est abolie la séparation entre l’homme qui offre et le 
don offert qui remplaçait le don de soi-même, parce que le Christ est en même temps 
prêtre et hostie.

•	 L’aspect spirituel ici préserve de la compréhension du sacrifice dans la logique 
des sacrifices de l’Ancien Testament, une logique qui est en dehors du person-
nalisme. Parce que le physicisme d’une mactatio mystica (= immolation san-
glante mystique), dans laquelle on part de la double consécration en faisant 
abstraction de la concomitance, reste dans les limites vetero-testamentaires, il 
est définitivement exclu comme explication du sacrifice eucharistique. 

•	 L’aspect corporel au contraire, Ratzinger le voit dans le sacrifice des chrétiens: 
le Christ est l’unique et vraie hostie, c’est pourquoi le sacrifice des chrétiens est 
assimilable au Christ l’unique homme conforme à Dieu. Cette assimilation au 
Christ se réalise par l’intégration au Corps du Christ, l’Eglise. 

Puisque Dieu est Amour, l’unité du Corps du Christ s’obtient dans la communion 
des hommes conformes à Dieu et donc devenus eux-mêmes charité. Dans le sens de 
Saint Augustin, le sacrifice des chrétiens consiste dans l’unité du Corps du Christ, de 

94	 Leo Scheffczyk, un des plus grands théologiens allemands du 20ème siècle, fut créé cardinal en 2001 
par le Pape Jean Paul II. C’est un des mérites permanents de ce grand théologien qui est arrivé à un 
personalisme qui n’est pas fondé sur la philosophie mais totalement sur la révélation biblique. Ainsì 
Scheffczyk a réussi de façon notable à ouvrir non seulement la pensée patristique mais aussi la scho-
lastique au personalisme sans la modifier en sens idealiste ou existencialiste. La conservation soignée 
du contenu des dogmes catholiques reste au centre des intentions théologiques.

95	 Cfr. J. Ratzinger (Benoît XVI), Der Geist der Liturgie. Eine Einführung, Freiburg u.a. 2000, 30-43; 
Id., Theologie der Liturgie, dans: Forum Katholische Theologie 18 (2002) 1-13, surtout 8-11.
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SO GUC l’Eglise, lorsque le (Corps du Christ Est offert S1I1IL l’autel, V’offre elle meme
point GUC Dieu qul Est charite SCTA <«TOULT L[OUS> Alns] le Cardinal Katzinger

explique le sacrtifice eucharistique dans un imanlere de ralsonner qul, soulignant 1a Artıcol|contormite VE le Christ et 1a charite, garantıt le developpement d’une theologie
consequemment personnaliste.

5.2.2. Quelques ASPECTES de Ia doctrine du sSaınt ape Jean aul
Alors COMMEeNT SONT integrees exaictemen les DEISONNECS parmı celles qul partı-

Cipent sacrifice, et TOUL dV’abord 1a du pretre”? est le Pape Jean Paul Il
qul L’a evoque VE un intensıite particuliere. Dans lettre apostolique Dominicde
Gende, le Pape parle du sacrtifice du Christ d’un SACTUHLT, “sanctualre”,
dans lequel le pretre <«<PeS introduit eTt insere, de manlere sacramentelle (et meme

ineffable), et| dans lequel, s()  - COUr, ı] ASSOCIE spirituellement TOUS (D qu1
particıpent l’assemblee eucharistique»?, Le pretre fait nıt TOUS les Aautres Adeles

realite laquelle ul-meme Est integre GUC selon 1a (‚onstitution Litur-
o1que les Aideles SONT appeles, dependance de 1a du pretre offrir «Ja
victime S\a1l$s5 tache, 110  - seulement Dar les ImAalns du pretre, in Als AaUsSs] NIs VE lu1>
apprenant alns] 42l VZoffrir eux-memes»97 OUuUS les partiıcıpants SONT OFS respectes
110  - seulement dans leur act1vite in Als AaUsSs] dans leur personnalite.

ec1 entralne des CONSEQqUENCES DOUL 1a comprehension du CONCEDL tridentin du
SACHÄLCLUMG nısihile: le sacrifice eucharistique effet n est Das seulement visible dans
les deux espeCceESs eucharistiques, qul peuUvent exprimer qu exterleurement 1a INOTrT
du Seigneur?8, LAantL GUC le physicisme de 1a theologie d’une MAaCtALzO HNYSELCA S’eX-

4G JEAN PAUL 1L, Lettre DoOominicde CLende,
45

Y Toutefols, la double cONsecration na Das seulement le caractere d’un signe exterleur SAaLlS effet, COTIHIEE
’afferme \WITT (Repraesentatio SACHÄCHE etr. Ote 30], 197-203) interpretant Thomas d’Aquin
el referant SCHMAUS Die Lehre DOH den Sakramenten |Katholische Dogmatik 4/1],
München 305) el BRINKTRINE Das Öpfer der Eucharistie. Dogmatische Untersuchungen her
das Wesen des Messopfers, Paderborn 195 /, 58) Gertes, \WITT ralson d’admettre UU l’intention de
COLISACTIET un1quement le paın uniquement le vIn seralt. insutfisante el Daf CONSEQuENCE condulrait
Das la validite du sacrtilice eucharistique (Repraesentatio SACHÄLCH, ZUÜU': 203): mals l affırme UE 1 7
PONCOMLANLIAE le Christ “entler” seralt rendu bresent dans la coNserration ’un se11] des elements du
paın du vin, alors le caractere sacrificiel entler seralt. alnsı effectue. le1l, le caractere sacrificiel est
ONC seulement Aans la bresence eucharistique de la du Christ cetr. bon droit l’opinion
contraire de HAUKE, VWAs AA die Heilige Messie? Die systemattische DIiskusston er das « WEsCH»
des eucharistischen Öpfers, ans Forum Katholische Theologie 35() 2014 | 6-29, 1C1 26) En realite, le
caractere sacrificiel realise UE Aans ’action visible de l’eglise. (n DEUL certalnement coNsent1ir
AWItt UE le caractere de s1gne de la double CcONsercrration (C’est 1re creer UL image de la sepa-
ration du CLorps el du 5ang el alnsı de la IMOTL du Christ) DEUL acquerIir effet PTODTIE Toutefois,
la double cONserration na Das seulement caractere de signe exterleur, mals AauUssı el ELLCOTIC plus
brofondement caractere anamnet1que: effet, eJle est la memolre de ’action de Jesus bendant la
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sorte que l’Eglise, lorsque le Corps du Christ est offert sur l’autel, s’offre elle même 
au point que Dieu qui est charité sera «tout en tous». Ainsi le Cardinal Ratzinger 
explique le sacrifice eucharistique dans une manière de raisonner qui, soulignant la 
conformité avec le Christ et la charité, garantit le développement d’une théologie 
conséquemment personnaliste.

5.2.2. Quelques aspects de la doctrine du saint Pape Jean Paul II

Alors comment sont intégrées exactement les personnes parmi celles qui parti-
cipent au sacrifice, et tout d’abord la personne du prêtre? C’est le Pape Jean Paul II 
qui l’a évoqué avec une intensité particulière. Dans sa lettre apostolique Dominicae 
Cenae, le Pape parle du sacrifice du Christ comme d’un sacrum, un “sanctuaire”, 
dans lequel le prêtre «est introduit et inséré, de manière sacramentelle (et en même 
temps ineffable), [et] dans lequel, à son tour, il associe spirituellement tous ceux qui 
participent à l’assemblée eucharistique»96. Le prêtre en fait unit tous les autres fidèles 
à cette réalité à laquelle lui-même est intégré parce que selon la Constitution Litur-
gique les fidèles sont appelés, – en dépendance de la potestas du prêtre – à offrir «la 
victime sans tache, non seulement par les mains du prêtre, mais aussi unis avec lui» 
apprenant ainsi «à s’offrir eux-mêmes»97. Tous les participants sont alors respectés 
non seulement dans leur activité mais aussi dans leur personnalité.

Ceci entraîne des conséquences pour la compréhension du concept tridentin du 
sacrificium visibile: le sacrifice eucharistique en effet n’est pas seulement visible dans 
les deux espèces eucharistiques, qui ne peuvent exprimer qu’extérieurement la mort 
du Seigneur98, en tant que le physicisme de la théologie d’une mactatio mystica s’ex-

96	 Jean Paul II, Lettre Dominicae Cenae, n. 8.
97	 SC 48.
98	 Toutefois, la double consécration n’a pas seulement le caractère d’un signe extérieur sans effet, comme 

l’afferme Th. Witt (Repraesentatio sacrificii [cfr. note 30], 197-203) en interprétant Thomas d’Aquin 
et en se référant à M. Schmaus (Die Lehre von den Sakramenten [Katholische Dogmatik Bd. 4/1], 
München 19524, 305) et J. Brinktrine (Das Opfer der Eucharistie. Dogmatische Untersuchungen über 
das Wesen des Messopfers, Paderborn 1937, 58). Certes, Witt a raison d’admettre que l’intention de 
consacrer uniquement le pain ou uniquement le vin serait insuffisante et par conséquence ne conduirait 
pas à la validité du sacrifice eucharistique (Repraesentatio sacrificii, 200; 203); mais il affirme que si vi 
concomitantiae le Christ “entier” serait rendu présent dans la consécration d’un seul des éléments du 
pain ou du vin, alors le caractère sacrificiel entier serait ainsi effectué. Ici, le caractère sacrificiel est 
donc vu seulement dans la présence eucharistique de la personne du Christ (cfr. à bon droit l’opinion 
contraire de M. Hauke, Was ist die Heilige Messe? Die systematische Diskussion über das «Wesen» 
des eucharistischen Opfers, dans: Forum Katholische Theologie 30 [2014] 6-29, ici 26). En réalité, le 
caractère sacrificiel ne se réalise que dans l’action visible de l’église. On peut certainement consentir à 
Witt en ce que le caractère de signe de la double consécration (c’est à dire créer une image de la sépa-
ration du Corps et du Sang et ainsi de la mort du Christ) ne peut acquérir un effet propre. Toutefois, 
la double consécration n’a pas seulement un caractère de signe extérieur, mais aussi – et encore plus 
profondément – un caractère anamnétique: en effet, elle est la mémoire de l’action de Jésus pendant la 
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clut, 11 n est-  1l visıble dans 1a priere et les TFECSTES qul PEUVENT tormer le OYau de
l’acte sacrificiel n en temo1gnNant GUEC de manlere exterieure, GUEC l’acte central]
n est Das spirituel in als sacramentel. Le sacrtifice contralre Est visible dans les DECLODTLUN7 SOMNLNCS qul, selon la imanlere qul leur Est DIODIC, partiıcıpent ’action sacrificielle,
est dire dans le pretre VE SC  — DOUVOIF et dans les Aideles dans leur particıpation
spirituelle.

( In DEUT 1C1 soulever l’objection GUEC dans idee du sacrifice, la hu
malne predomine S1UIC l’objectivite du sacrifice. En effet ı] seralt insutfisant de VOUML-

loir comprendre la dimension personnelle du sacrifice qu en LAanL GUC le pretre et les
Aautres Aideles SONT lui INLEDrES de leur DIODIE manlere‘: particulier le pretre dote
d’un DOUVOILF Sacre orace auquel ı] lui echoit l’acte sacrificiel, doit bartıcıper ARBISS de
imanlere personnelle sactifice. Puisque 1a visıbilite du sacrtifice sacrtifice
reel Est dV’Stre fonde SIIr 1a humaine, alors ’action sacrificielle doit CONSI1-
derer le suJet de derniere, est dire le pretre, 10  — seulement d’une manlere
“instrumentale” in Als AaUsSs] d’une manlere “propre” eTt “interleure” I} sutfit Das
GUC le pretre represente le Christ uniquement Dar l’intermediaire de n fonctions,
ı] doit ARBESS le representer ontologiquement dans Our ( CN motifs ARBESS
Jean Paul Il aftfırme: «n effet, le pretre Est choisi DarL le Christ, 10  — Das
“objet  27 in Als un “personne”; ı] n est Das instrument inerte eTt passif, in als

“instrument vivant ” »99 ( e GUC le pretre accomplit donc l’autel, memaoaolre du
Seigneur, le DEeut seulement GUEC dans la IHNESUTC Ou ul-meme
Est un memolre representant le Christ100

Our expliquer cecl] VE plus de precision, LOUS devons revenIır tondement
christologique. proprement parler, le sacrtifice du Christ Est l’identite de celu] qu1
offre eTt de celu]1 qul Est offert. Le Christ Est meme pretre eTt victime of-

Dernlere Cene actlon liturgique de l’Eglise generalement tondement la force de la memolre
(anamnese), Par CONsEQuENtL, (independamment de la question de l’intention) 1 l’on coNsacreralt UN-
QqUEMENL du pamm du vIn, le ftondement anamnet1que DOUF ’action de l’Eglise seralt. 1 deficient UU
’acte sacrificiel pourralt aboutir herfection.

49 JEAN PAUL 1L, Exhortation apostolique host-synodale Pastores Aabho HODtS S{I11 la formation des pretres
dans les Ceirconstances actuelles 25.3.1992), L Iimportance du pretre el L1°  -

Das seulement la tonction exercee de l’acte sacrificiel esL aPEICUE dans prise de pbosition de HIE
AIl «Quoad sacrifieil Eucharistici oblationem LOL SUNLT actiones Christ! ummı1 Sacerdotis, QUOLT SUNLT
sacerdotes celehrantes» (Allocutio du 11.1954, Aans cta Apostolicae Sedis 46 11954 | 666-677, 1C1
669) Plus tard, HIE XII c1talt affırmation VUu«C de la question de la concelebration, fait UE
ortille ELLCOIC le SC115 eNvIsage 1C1 ctr. EsOrtazione al LLONGFESSO internazionale di Liturgta bastorale
122.9.1956]1, dans LOLLI ed.] DISCOrST radiomessaggt di Sua Santıtd Pin AIL, vol 15 Dictottesimoa
HEHEO di pontificato 1956 (.lttä de] Vatlcano 195 /, 463-479, 1C1 471)

100 s agıt de la representation du Christ ans S1115 symbolico-reel. Par le CONCECDL de “Realsymbol” cftr.
KAHNER, Sur Theologte des Symbols, Aans 1D., Schriften ZUF Theologte, LV, Einstedeln 1960,z

Un importante rapprochement batrıst1que cela LFIOUVE Aans la theologie de Theodore de Mopsues-
t1a, qu1 pnarle du bretre Lanı  Fn qu Image du Christ SOUVeraln pretre; cfr. /IEGENAUS, Die Heilsgegenwart
(note 31), 313-316
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clut, ni n’est-il visible dans la prière et les gestes qui ne peuvent former le noyau de 
l’acte sacrificiel n’en témoignant que de manière extérieure, parce que l’acte central 
n’est pas spirituel mais sacramentel. Le sacrifice au contraire est visible dans les per-
sonnes qui, selon la manière qui leur est propre, participent à l’action sacrificielle, 
c’est à dire dans le prêtre avec son pouvoir et dans les fidèles dans leur participation 
spirituelle.

On peut ici soulever l’objection que dans cette idée du sacrifice, la personne hu-
maine prédomine sur l’objectivité du sacrifice. En effet il serait insuffisant de ne vou-
loir comprendre la dimension personnelle du sacrifice qu’en tant que le prêtre et les 
autres fidèles sont en lui intégrés de leur propre manière: en particulier le prêtre doté 
d’un pouvoir sacré grâce auquel il lui échoit l’acte sacrificiel, doit participer aussi de 
manière personnelle au sacrifice. Puisque la visibilité du sacrifice comme sacrifice 
réel est d’être fondé sur la personne humaine, alors l’action sacrificielle doit consi-
dérer le sujet de cette dernière, c’est à dire le prêtre, non seulement d’une manière 
“instrumentale” mais aussi d’une manière “propre” et “intérieure”. Il ne suffit pas 
que le prêtre représente le Christ uniquement par l’intermédiaire de ses fonctions, 
il doit aussi le représenter ontologiquement dans sa personne. Pour ces motifs aussi 
Jean Paul II affirme: «En effet, le prêtre est choisi par le Christ, non pas comme un 
“objet” mais comme une “personne”; il n’est pas un instrument inerte et passif, mais 
un “instrument vivant”»99. Ce que le prêtre accomplit donc à l’autel, en mémoire du 
Seigneur, il ne le peut seulement que dans la mesure où lui-même comme personne 
est une mémoire représentant le Christ100. 

Pour expliquer ceci avec plus de précision, nous devons revenir au fondement 
christologique. A proprement parler, le sacrifice du Christ est l’identité de celui qui 
offre et de celui qui est offert. Le Christ est en même temps prêtre et victime of-

Dernière Cène. L’action liturgique de l’Eglise a généralement comme fondement la force de la mémoire 
(anamnèse). Par conséquent, (indépendamment de la question de l’intention) si l’on consacrerait uni-
quement du pain ou du vin, le fondement anamnétique pour l’action de l’Eglise serait si déficient que 
l’acte sacrificiel ne pourrait aboutir à sa perfection.

99	 Jean Paul II, Exhortation apostolique post-synodale Pastores dabo vobis sur la formation des prêtres 
dans les circonstances actuelles (25.3.1992), n. 25. L’importance du prêtre comme personne – et non 
pas seulement la fonction exercée de l’acte sacrificiel – est aperçue dans cette prise de position de Pie 
XII: «Quoad sacrificii Eucharistici oblationem tot sunt actiones Christi Summi Sacerdotis, quot sunt 
sacerdotes celebrantes» (Allocutio du 2.11.1954, dans: Acta Apostolicae Sedis 46 [1954] 666-677, ici 
669). Plus tard, Pie XII citait cette affirmation en vue de la question de la concélébration, un fait que 
fortifie encore le sens envisagé ici (cfr. Esortazione al Congresso internazionale di Liturgia pastorale 
[22.9.1956], dans: C. Lolli [ed.], Discorsi e radiomessaggi di Sua Santità Pio XII, vol. 18: Diciottesimo 
anno di pontificato [2 marzo 1956 – 1 marzo 1957], Città del Vaticano 1957, 463-479, ici 471).

100	 Il s’agit de la représentation du Christ dans un sens symbolico-réel. Par le concept de “Realsymbol” cfr. 
K. Rahner, Zur Theologie des Symbols, dans: Id., Schriften zur Theologie, Bd. IV, Einsiedeln 1960, 290. 
Un importante rapprochement patristique à cela se trouve dans la théologie de Théodore de Mopsues-
tia, qui parle du prêtre en tant qu’image du Christ souverain prêtre; cfr. Ziegenaus, Die Heilsgegenwart 
(note 31), 313-316.
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ferte. Puisque imalntenant le pretre, DOUL les motits de 1a visıbilite du sacrifice
charistique, Est vralment le suJet de l’action, OFS de la meme facon, ı] Deut tre
uniquement celu] qu1 offre, Mals ı] doit tre aussl1, certaln SCMNS, ’hostie. ec1 Artıcol|Deut realiser seulement nıveau d’une richesse spirituelle Dar sullte
de 1a partıclıpation VE devotion du pretre, in Als doit tre effectue AUSS]1 de manlere
objective eTt sacramentelle. ec1 Est aborde DarL le Pape Jean Paul 1L, LAantL qu’il
ASSOCIE 1a partiıcıpation du pretre sacerdoce du Christ VE V’offrande du sacrtifice
d’une manlere sensiblement personnaliste. Un des DOINtS les plus importants Cet

esard LTrOUVE dans 1a lettre ALULX pretres DOUL le Jeudi Ssalnt 1996, deja citee, qu1 Est
1C1 importante “(){LS de aSPDECTIS: A] existe, effet, lien etrolt eTt indisso-
luble en l’offrande et le pretre: celu] qu1 offre le sacrtifice du Christ doit QVOLF part

sacerdoce du Christ»101 Puisque le sacerdoce signifiait DOUL le Christ AV’Stre lui
meme offert, 1a particıpation sacerdoce doit signifier GUC le pretre partıcıpe d’une
manlere mysterleuse Christ ivrant sactifice.

5.2.3 Incıtations reflechir selon Ia theologie de Leo Scheffczyk
DIODOS, le Cardinal Leo Scheffczyk ournit des elements importants VE

theologie personnaliste. En parlant du sacerdoce, Scheffczyk part SOUVEeNT du C
tere sacramentel, qul’il comprend dans le SC115 scolastique un configuration

Christ erucihe et un SZONLfCALIO C’hristz mediatoris. ecCc1 cependant un

cConsequence DOUL 1a position de 1a du pretre dans l’evenement sacramentel.
Avant LTOUL Scheffczyk caracter1ise la signification anthropologique du monde aA-

mente] entier, dans lequel ’homme en collaborateur Dar s()  - eX1S-
ence

«] Jans l’evenement sacramentel n est Pas seulement DIieu quı agıt Par ’homme dispose
(le) recevolr, ’homme agıt plutöt AVOEC Dieu, Un actıvıte quı implique LOULE S(IL] tre
ame>» 102

Parce GUC CONCECDL sacramente] envisage l’homme entier, ImMOonNITre AaUsSs]
caractere len personnel. conduit l’affiirmation Sulvante qul regarde l’acte
sacrificiel de 1a Messe, dans laquelle S’assOclent le caractere sacerdotal eTt ’action
cramentelle103-

101 JEAN PAUL 1L, Lettre AHLX Dretres POCCASION du Jeudt Satnt 71996 (note 60),
1072 SCHEFFCZYK, VOn der Heilsmacht des Wortes Grundzüge CINEY Theologte des WorteSs, München

1966, 275 La traduction francaise ete faite Daf ”’auteur de etude. Volc1 l’original allemand: «Im
Geschehen des Sakramentes handelt nicht LU .‚Ott emptangsbereiten Menschen, vielmehr handelt
ler der Mensch mMIt .‚Ott ZUSATIHIELELL, und ZWaLl einer sein YALlZCS leib-seelisches Se1in umftassenden
Aktivitaät.>»

105 SCHEFFCZYK, Der ZElihat als briesterliche Lebensform, manuscrt1it L10°  - ELLCOIC publie ’un conference
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ferte. Puisque maintenant le prêtre, pour les motifs de la visibilité du sacrifice eu-
charistique, est vraiment le sujet de l’action, alors de la même façon, il ne peut être 
uniquement celui qui offre, mais il doit être aussi, en un certain sens, l’hostie. Ceci 
pourtant ne peut se réaliser seulement au niveau d’une richesse spirituelle par suite 
de la participation avec dévotion du prêtre, mais doit être effectué aussi de manière 
objective et sacramentelle. Ceci est abordé par le Pape Jean Paul II, en tant qu’il 
associe la participation du prêtre au sacerdoce du Christ avec l’offrande du sacrifice 
d’une manière sensiblement personnaliste. Un des points les plus importants à cet 
égard se trouve dans la lettre aux prêtres pour le Jeudi saint 1996, déjà citée, qui est 
ici importante sous de nouveaux aspects: «Il existe, en effet, un lien étroit et indisso-
luble entre l’offrande et le prêtre: celui qui offre le sacrifice du Christ doit avoir part 
au sacerdoce du Christ»101. Puisque le sacerdoce signifiait pour le Christ d’être lui 
même offert, la participation à ce sacerdoce doit signifier que le prêtre participe d’une 
manière mystérieuse au Christ se livrant en sacrifice.

5.2.3. Incitations à réfléchir selon la théologie de Leo Scheffczyk

A ce propos, le Cardinal Leo Scheffczyk fournit des éléments importants avec sa 
théologie personnaliste. En parlant du sacerdoce, Scheffczyk part souvent du carac-
tère sacramentel, qu’il comprend dans le sens scolastique comme une configuration 
au Christ crucifié et comme une significatio Christi mediatoris. Ceci cependant a une 
conséquence pour la position de la personne du prêtre dans l’événement sacramentel. 
Avant tout Scheffczyk caractérise la signification anthropologique du monde sacra-
mentel entier, dans lequel l’homme entre comme collaborateur par toute son exis-
tence: 

«Dans l’événement sacramentel ce n’est pas seulement Dieu qui agit par l’homme disposé à 
(le) recevoir, l’homme agit plutôt avec Dieu, en une activité qui implique tout son être corps et 
âme»102. 

Parce que ce concept sacramentel envisage l’homme entier, il montre aussi un 
caractère bien personnel. Il conduit à l’affirmation suivante en ce qui regarde l’acte 
sacrificiel de la Messe, dans laquelle s’associent le caractère sacerdotal et l’action sa-
cramentelle103: 

101	 Jean Paul II, Lettre aux prêtres à l’occasion du Jeudi Saint 1996 (note 60), 4.
102	 L. Scheffczyk, Von der Heilsmacht des Wortes. Grundzüge einer Theologie des Wortes, München 

1966, 273. La traduction française a été faite par l’auteur de cette étude. Voici l’original allemand: «Im 
Geschehen des Sakramentes handelt nicht nur Gott am empfangsbereiten Menschen, vielmehr handelt 
hier der Mensch mit Gott zusammen, und zwar in einer sein ganzes leib-seelisches Sein umfassenden 
Aktivität.»

103	 L. Scheffczyk, Der Zölibat als priesterliche Lebensform, manuscrit non encore publié d’une conférence 
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«Fn tant UJUC SIONMUM CONNLEUFALLDUMG le caractere de V’ordination fait ressembler une manlere
specifique le pretre Christ orand pretre mediation les hommes le Pere Iu1
donne Un conformite AVOEC le Christ quı Iu1 donne U  aV exIistence entlilerement VOUEGE DIieu
AUX hommes, devouement quı realise sacramentellement UTtOUE ans le sacrtıfice eucharis-ODTLUN7 t1que, et quı Par ailleurs concretise ans le sacrtılice de la vIe entlere>».

La contormite devouement total du Christ-pretre Est DarL cConsequent ImprI1-
mnmee dans le pretre INOVCN de l’ordination, eTt SIIr base, le sacrifice du Redemp-
teur realise mysterlieusement dans le pretre IMOMenNtT du sacrtifice eucharistique.
Pourtant, doit certalnement Das comprendre cela un “interventlion
nouvelle” du Christ celeste dans IA  ıMmMe du pretre, elle S’explique contralre Dar 1a
memolre liturgique dont 1a pulssance enracınee dans l’unite de l’Eglise ete prece-
demment soulignee. est DOUFqUOI1 le caractere anamnet1que de 1a liturgie Est d’une
srande valeur theologique. est dans “ pulssance” GUC 1a memaoaolre intorme 10  —

seulement ’action liturgique, in Als AuUsSs1 les DETSONNECS qu1 SONT les .  suJets de ( CN

t10NS, UrfOULT le pretre. La realisation mysterleuse du devouement sacrificie] du Christ
dans le pretre Est simplement V’effet specifique de la memaoaolre liturgique dans la DECL
OM1} revetue du caractere de l’ordination. Alns] le pretre IM DEYSONA C’hristz
le paın eTt le vin OLD et Sanıs du Christ, ı] nıt <«Jes V(LÜUX des Aideles sacrifice
de leur Chef»104 et place ’hostie immaculee sacrifice “(){LS les VYCULA du ere

( e porter-en-presence-de-Dieu du C’hristus DAS$SSU$S realise seulement GUEC de
imanlere secondaire Dar les prieres du pretre, MAals premier lieu INOYVYECN de l’acte
consecratolre lui-meme, lequel DrI1Ss forme Dar le dynamisme anamnet1que fait
particıper mysterieusement 1a du pretre sacrtifice du Christ. Realise Dar
le pretre alns] qualifie, ’acte consecratolre possede objectivement caractere latreu-
t1que, eucharistique, propitiatolire et impetrato1re. L’unıte du pretre VE le Christ

MOMmMent de 1a consecration Est donc sacramentel] pf sacrificiel: a1ns1] le sacrtifice
eucharistique Est assırement “relatif” pf “propre”, ARBISS contralre C ase]
“propre” pf “isible” Alors l’acte sacerdotal du sacrifice de 1a Messe S’enracıne dans
le fait GUC 1a imemaolre liturgique effectue force specifiquement 105 dans la

'NUu« Aans Journee des pretres du diocese de Feldkirch (JOtzIs le oetobre 2002 La traduction
francaise ete faite Daf ”’auteur de Stude. Volc1 l’original allemand: Als SLOHNUM CONfLEUFALLDUM
verahnlicht der Charakter der Weihe den Priester spezifischer \Welse dem Hohenpriester Christus
un selInem Mittlersein zwischen den Menschen un dem Vater. Er verleiht ihm eine Kontftormität mMIt
Christus, die seine ExIistenz mMIt einem /ug gänzlicher Hingabe ‚Ott un die Menschen versieht, die
sich sakramental VOTL allem 1m Öpfter der Eucharistie vollzieht, aber sich OÖpfer des SALlZEI Lebens
konkretisiert>».

104 25

Deja PIE XII aAaccentue cCel effet specifique ans S()11 exhortation apostolique Menti HOSIFAde S{I11 la Saln-
tete de la vIie sacerdotale (Editions Bonne Presse 1920, 15 | Acta Apostolicae Sedis 11950 | 657-702,
1C1 666 ] «Lie Christ Soffre ul-meme Pere Sternel DOUF ogloire el DOUF salut Lorsque, Pretre
el Hostle, agıt COTIIEE Chef de l’Eglise, offre el immole L1°  - seulement lul-meme, mals Aalss1ı LOUS
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«En tant que signum configurativum le caractère de l’ordination fait ressembler d’une manière 
spécifique le prêtre au Christ grand prêtre et à sa médiation entre les hommes et le Père. Il lui 
donne une conformité avec le Christ qui lui donne une existence entièrement vouée à Dieu et 
aux hommes, un dévouement qui se réalise sacramentellement surtout dans le sacrifice eucharis-
tique, et qui par ailleurs se concrétise dans le sacrifice de la vie entière». 

La conformité à ce dévouement total du Christ-prêtre est par conséquent impri-
mée dans le prêtre au moyen de l’ordination, et sur cette base, le sacrifice du Rédemp-
teur se réalise mystérieusement dans le prêtre au moment du sacrifice eucharistique. 
Pourtant, on ne doit certainement pas comprendre cela comme une “intervention 
nouvelle” du Christ céleste dans l’âme du prêtre, elle s’explique au contraire par la 
mémoire liturgique dont la puissance enracinée dans l’unité de l’Église a été précé-
demment soulignée. C’est pourquoi le caractère anamnétique de la liturgie est d’une 
grande valeur théologique. C’est dans cette “puissance” que la mémoire informe non 
seulement l’action liturgique, mais aussi les personnes qui sont les sujets de ces ac-
tions, surtout le prêtre. La réalisation mystérieuse du dévouement sacrificiel du Christ 
dans le prêtre est simplement l’effet spécifique de la mémoire liturgique dans la per-
sonne revêtue du caractère de l’ordination. Ainsi le prêtre in persona Christi consacre 
le pain et le vin en corps et sang du Christ, il unit «les vœux des fidèles au sacrifice 
de leur Chef»104 et place l’hostie immaculée comme sacrifice sous les yeux du Père. 

Ce porter-en-présence-de-Dieu du Christus passus ne se réalise seulement que de 
manière secondaire par les prières du prêtre, mais en premier lieu au moyen de l’acte 
consécratoire lui-même, lequel ayant pris forme par le dynamisme anamnétique fait 
participer mystérieusement la personne du prêtre au sacrifice du Christ. Réalisé par 
le prêtre ainsi qualifié, l’acte consécratoire possède objectivement un caractère latreu-
tique, eucharistique, propitiatoire et impétratoire. L’unité du prêtre avec le Christ 
au moment de la consécration est donc sacramentel et sacrificiel: ainsi le sacrifice 
eucharistique est assurément “relatif” et “propre”, comme aussi – contraire à Casel – 
“propre” et “visible”. Alors l’acte sacerdotal du sacrifice de la Messe s’enracine dans 
le fait que la mémoire liturgique effectue sa force spécifiquement105 dans la personne 

tenue dans une journée des prêtres du diocèse de Feldkirch a Götzis le 16 octobre 2002. La traduction 
française a été faite par l’auteur de cette étude. Voici l’original allemand: «Als signum configurativum 
verähnlicht der Charakter der Weihe den Priester in spezifischer Weise dem Hohenpriester Christus 
und seinem Mittlersein zwischen den Menschen und dem Vater. Er verleiht ihm eine Konformität mit 
Christus, die seine Existenz mit einem Zug gänzlicher Hingabe an Gott und die Menschen versieht, die 
sich sakramental vor allem im Opfer der Eucharistie vollzieht, aber sich im Opfer des ganzen Lebens 
konkretisiert».

104	 LG 28.
105	 Déjà Pie XII a accentué cet effet spécifique dans son exhortation apostolique Menti nostrae sur la sain-

teté de la vie sacerdotale (Éditions Bonne Presse 1950, 13 [Acta Apostolicae Sedis 42 [1950] 657-702, 
ici 666]): «Le Christ s’offre lui-même au Père éternel pour sa gloire et pour notre salut. Lorsque, Prêtre 
et Hostie, il agit comme Chef de l’Église, il offre et immole non seulement lui-même, mais aussi tous 
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du pretre du caractere du Sacremen de V’ordre imprime dans s()  - AMMe Par ]  a,
les paroles centrales Hoc SA MIM COYDUS HLE HHH Hic DA MIM calıx SANGULNIS e
revetent le DOUVOILF consecratolre eTt meme sactificiel. est dans pOSI1- Artıcol|t10n GUC le pretre represente le Christ 110  - seulement devant les fideles, mals,
alter Christus, ı] represente ARBESS les Adeles devant Dieu. Ains] <] Est etat de cont1-
1U ’action propitiatolire unlon VE le Christ eTt .  touJours faire de LOUVCAU un

place 1a misericorde de Dieu C1L11VOETIS les hommes»106

les iideles CL, certaln SC1I1S, LOUS les hommes» (C,DVISEUS. HOH OdO ZDSUM, sed ChFiSILANOS
UNIDENSOS EF JuOdamt OdO Pa hOomines offert EF immolat). le1 le refere tonde
ment chez ÄUGUSTIN contorme CONTLENU (De ( tyitate Det L, X, G) el poursult immediatement: «1
cela aut DOUF LOUS les fideles, cela 'aut dV’autant plus DOUF les pretres qu1 SONL les ministres du 1yın
Redempteur SUTLOUL PDOUF celebrer le sacrilice eucharistique>» (Tamvero $7 HOC DVO CHYSELANES OMNIDUS,
VHALOFE brofecto Htulo DVO sacerdotihus yalet, gul LdCIYCO DYaeseVLLmm divini Redemptoris DENESErE SUHTLT, M1
Eucharisticum SACHTÄLCLUM Deragant), Le fait UU ’acte sacrificiel de Veucharistie esL integre dans l’ar-
oumentation est remarquable: ( est cCel ACTE UU s’orlente selon la logique du ’affirmation
hrecedente UE les bretres SONL «M1inistres du divin Redempteur» divint Redemptorts IMENESENE). En
explicitant harticulier UU les bretres simplement A  sont  7 de parler de l’agir sacrificiel, le
caractere sacerdotal de Dar nature DEUL Das etre OMI1S, meme S 1 7  est Das mentlonne directement.
(est Proprement 1C1 UU l’integration des iideles dans le sacrilice du Christ mentlonnee debu
regarde «(V’autant plus>» (Hati0re F£tu10) les pretres, Exprime de manlere succincte, l’integration Darticu-
liere du pretre ans le sactilice du Christ du caractere sacerdotal 1se LOUL Douvolr
central de la cONsecration el du sacrilice. PIE XII dejä ftonde doectrine ans la lettre encyclique
MYSTICE (LOrDOrIS ( Aryistt (toutefois SAaLlS referer sacerdoce: cfr. cta Apostolicae Sedis 194 1
2A57 AÄAuss1 le Concile atlıcan IT evoque l’integration sacrificielle de la du bretre Aans l’acte
du sactilice eucharistique Aans le decret Presbyterorum Oyrdinis (n 13) «] J)ans le mystere du sactilice
eucharistique, Ou les pretres leur tonction brincipale, (Cest l’ceuvre de Redemption qu1
s’accomplit 5 ALl En S’unissant l’acte du Christ Pretre, chaque Jour, les pretres Ooffren
LMeu OUL entlers>» In HYSEFEILO Sacrificitt Eucharitstict, IM GÜ O S ZALHE DYAEeCLDUUM sacerdotes adt.
mplent, ODUS HOSIFAde redemptionts CONLTINMHO PEXEVCEeLIHr. Itd, dum Presbyteri CLÄHE CIM ( Aryistt Sacerdotis

CONLUNGUNL, rotidie DeO offerunt) Mi  eme 1 le est spirituel, OUS UV DasS 1C1
le subjonctif «qu ils Soffrent>» (offerant) mals l’indicatit <«1ls offrent» (offerunt) qu1 est lie AVEC Ck  115
(fOL0S alnsı qu avec «chaque Jour» cotidie). Cela MmMetl evidence UU V’affirmation entendue 7  est
Das U: spirituelle mals ontologique. (‚ette observation tonde S{I11 le fait UU la tormulation
hrecedente «11 S’unissant l’acte du Christ Pretre>» (CUMM CIM C.hristt Sacerdotis CONLUNGUNT) SU1t
l’objectivite de qu1 est alfırme anterlieurement <«exXxercent leur fonction principale ’ ceuvre de
Redemption qu1 s’accomplit>» (/MUNUS. adimplent ODUS HOSIFAde yedemptionts. exercetur).

106 SCHEFFCZYK, “Stellvertretung” Un Sendung des Priesters, Aans 1D., Glaube als Lebenstnsbiration.
Gesammelte Schriften ZUF Theologte, vol 2, Einsiedeln 1L9”3U, 415-425, 1C1 424 La tradurction francaise
ere faite Dar ”’auteur de etude. Volc1 l’original allemand: «Hler VEITIHNAS Einheit mMIt Christus
das Sühnehandeln weiterzuführen un der onädigen Zuwendung (Jottes den Menschen Immer LICU

Raum schaffen>».
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du prêtre à cause du caractère du sacrement de l’ordre imprimé dans son âme. Par là, 
les paroles centrales (Hoc est enim corpus meum – Hic est enim calix sanguinis mei…) 
revêtent le pouvoir consécratoire et en même temps sacrificiel. C’est dans cette posi-
tion que le prêtre représente le Christ non seulement devant les fidèles, mais, comme 
alter Christus, il représente aussi les fidèles devant Dieu. Ainsi «il est en état de conti-
nuer l’action propitiatoire en union avec le Christ et toujours faire de nouveau une 
place à la miséricorde de Dieu envers les hommes»106. 

les fidèles et, en un certain sens, tous les hommes» (Christus… non modo semet ipsum, sed christianos 
universos et quodam modo omnes etiam homines offert et immolat). Ici le texte se réfère à un fonde-
ment chez Augustin conforme au contenu (De Civitate Dei 1, X, c. 6) et poursuit immédiatement: «Si 
cela vaut pour tous les fidèles, cela vaut d’autant plus pour les prêtres qui sont les ministres du divin 
Rédempteur surtout pour célébrer le sacrifice eucharistique» (Iamvero si hoc pro christianis omnibus, 
maiore profecto titulo pro sacerdotibus valet, qui idcirco praesertim divini Redemptoris ministri sunt, ut 
Eucharisticum sacrificium peragant). Le fait que l’acte sacrificiel de l’eucharistie est intégré dans l’ar-
gumentation est remarquable: C’est à cet acte que s’oriente – selon la logique du texte – l’affirmation 
précédente que les prêtres sont «ministres du divin Rédempteur» (divini Redemptoris ministri). En 
explicitant en particulier ce que les prêtres simplement “sont” avant de parler de l’agir sacrificiel, le 
caractère sacerdotal de par sa nature ne peut pas être omis, même s’il n’est pas mentionné directement. 
C’est proprement ici que l’intégration des fidèles dans le sacrifice du Christ – mentionnée au début – 
regarde «d’autant plus» (maiore titulo) les prêtres. Exprimé de manière succincte, l’intégration particu-
lière du prêtre dans le sacrifice du Christ – en vertu du caractère sacerdotal – vise avant tout au pouvoir 
central de la consécration et du sacrifice. Pie XII a déjà fondé cette doctrine dans la lettre encyclique 
Mystici Corporis Christi (toutefois sans se référer au sacerdoce; cfr. Acta Apostolicae Sedis 35 [1941] 
232 s.). Aussi le Concile Vatican II évoque l’intégration sacrificielle de la personne du prêtre dans l’acte 
du sacrifice eucharistique dans le décret Presbyterorum Ordinis (n. 13): «Dans le mystère du sacrifice 
eucharistique, où les prêtres exercent leur fonction principale, c’est l’œuvre de notre Rédemption qui 
s’accomplit sans cesse… En s’unissant à l’acte du Christ Prêtre, chaque jour, les prêtres s’offrent à 
Dieu tout entiers» (In mysterio Sacrificii Eucharistici, in quo munus suum praecipuum sacerdotes adi-
mplent, opus nostrae redemptionis continuo exercetur… Ita, dum Presbyteri cum actu Christi Sacerdotis 
se coniungunt, cotidie se totos Deo offerunt). Même si le contexte est spirituel, nous ne trouvons pas ici 
le subjonctif «qu’ils s’offrent» (offerant), mais l’indicatif «ils offrent» (offerunt) qui est lié avec «tous» 
(totos) ainsi qu’avec «chaque jour» (cotidie). Cela met en évidence que l’affirmation entendue n’est 
pas purement spirituelle mais ontologique. Cette observation se fonde sur le fait que la formulation 
précédente «en s’unissant à l’acte du Christ Prêtre» (cum actu Christi Sacerdotis se coniungunt) suit à 
l’objectivité de ce qui est affirmé antérieurement «exercent leur fonction principale – l’œuvre de notre 
Rédemption qui s’accomplit» (munus… adimplent – opus nostrae redemptionis… exercetur). 

106	 L. Scheffczyk,“Stellvertretung” und Sendung des Priesters, dans: Id., Glaube als Lebensinspiration. 
Gesammelte Schriften zur Theologie, vol. 2, Einsiedeln 1980, 413-425, ici 424. La traduction française a 
été faite par l’auteur de cette étude. Voici l’original allemand: «Hier vermag er in Einheit mit Christus 
das Sühnehandeln weiterzuführen und der gnädigen Zuwendung Gottes zu den Menschen immer neu 
Raum zu schaffen».
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ResumeODTLUN7 (ette etude l’intention de reintegrer l’identite eucharistique du sacerdoce IMNIS-
terie] dans la theologie de la liturgie. Dans but, des aSDECTS de la theologie des
mnysteres de (Odo Casel] et de la recherche plus recente des anaphores antıques SONT

prIS consideration. (.rlteres dV’evaluation SONT l’evolution de la doctrine catho-
lique S4115 tendre archeologisme et le temo1lgNage continuel du magıistere
de l’Eglise. Les aSDECTS positifs de la theologie moderne de la liturgie, UrfOout les
ACCENTS S1U1IL l’economie divine du salut et S1U1IL l’anamnese liturgique, SONT utilises
afin de SUCDASSCI Dar un pensee personnaliste GJUC dans le CONCECDL des mysteres

revele insuthfisant. fin, la theologie de JToseph Katzinger offre
cadre general dans lequel des aSDECTS de la doctrine du Salnt Pape Jean Paul Il SONT
inseres. EnAfin la theologie du Card Leo Scheffczyk presente un c]. permettant de
lier intimement ’action sacerdotale centrale VE l’argument personnaliste.

Abstract
The intentlon of this study 1s reintegrate the ministerlal priesthood’s Eucharistic
identity 1n the theology of the liturgy. For this DULDOSC, aSDECTS of (Odo (Casel’s
« T’heology of Mysteries» an of 1NOÖOTE recent research anclent anaphoras AL CO11-

sidered. (.rlterlia of evaluation AL the development of Catholic doctrine excluding
CVECLY tendance of antıquarianısm AN: the continual WwIitnNess of the Church’s INnas
Isteri1um. Through personalistic reflection, the positive aSPECIS of modern theology
of the liturgy, especlally the emphasis the divine CCONOMNLY of salvation AN: the
liturgical remembrance (anamnesiS), ATLTC sed beyond what 1s insutfcient 1n
the CONCECDL of mysterles. To this en JToseph Katzinger’s theology provides SCH
eral framework 1n which aSDECTS of Salnt Pope Tohn Paul II’'s theologsy AL inserted.
Finally, Cardinal Leo Scheffczyk’s theologsy offers key that makes 1t possible
CONNECT the central] priestly actlion VCLY closely the personalistic idea.
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Résumé

Cette étude a l’intention de réintégrer l’identité eucharistique du sacerdoce minis-
tériel dans la théologie de la liturgie. Dans ce but, des aspects de la théologie des 
mystères de Odo Casel et de la recherche plus récente des anaphores antiques sont 
pris en considération. Critères d’évaluation sont l’évolution de la doctrine catho-
lique – sans tendre à un archéologisme – et le témoignage continuel du magistère 
de l’Église. Les aspects positifs de la théologie moderne de la liturgie, surtout les 
accents sur l’économie divine du salut et sur l’anamnèse liturgique, sont utilisés 
afin de surpasser par une pensée personnaliste ce que dans le concept des mystères 
se révèle comme insuffisant. A cette fin, la théologie de Joseph Ratzinger offre un 
cadre général dans lequel des aspects de la doctrine du saint Pape Jean Paul II sont 
insérés. Enfin la théologie du Card. Leo Scheffczyk présente une clé permettant de 
lier intimement l’action sacerdotale centrale avec l’argument personnaliste.

Abstract

The intention of this study is to reintegrate the ministerial priesthood’s Eucharistic 
identity in the theology of the liturgy. For this purpose, aspects of Odo Casel’s 
«Theology of Mysteries» and of more recent research on ancient anaphoras are con-
sidered. Criteria of evaluation are the development of Catholic doctrine – excluding 
every tendance of antiquarianism – and the continual witness of the Church’s mag-
isterium. Through a personalistic reflection, the positive aspects of modern theology 
of the liturgy, especially the emphasis on the divine economy of salvation and on the 
liturgical remembrance (anamnesis), are used to go beyond what is insufficient in 
the concept of mysteries. To this end Joseph Ratzinger’s theology provides a gen-
eral framework in which aspects of saint Pope John Paul II’s theology are inserted. 
Finally, Cardinal Leo Scheffczyk’s theology offers a key that makes it possible to 
connect the central priestly action very closely to the personalistic idea.
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Pope Benediect XVI’S early Contributions
Fundamental Theology

Emery de nal*

There 1s mMagılC CVECLY beginning. This applies also Pope Benedict AXAVI’S
beginnings professor of theology. This article wishes turn the reader’s attention

select early 1955-61 1n part unpublished contributions of the professor
of theology, Joseph Katzinger, the then NnAasSCEeNTL academic discipline called Funda
mental Theology.

All Theology 1s biographical an Hypothesis
As regards what 1s commonly called Weltanschauung something heretofore

precedented AaN: truly cataclysmic had occurred wth the en of World \War 1n
the VCAar 1915 The COILINON narrative that had tormed the Organlzıng principle of

private CISON an bonded Commun1ty Into O1  (D of chared fate AaN: COILINON

destiny 1n Central Europe SINCEe roughly the Middle Äges had violently dissolved:
the heretofore considered inseverable triad of God, Ruler (emperor/king/lord) AaN:
Home (country/one’s natıve so1l). Joseph Katzinger had een orn 1n the( be
ween the Second (Wilhelmic) Reich (1871-1918) an the Third Reich 5): 1n
period of constantly changing, weak central (Jerman SOVEIrNMENTS struggling reach

Often elusive democratic COMNSCHSUS, of ONECTOUS reparat1ions, hyperinflation AaN:
depression. The Reichstag the (‚erman jet) resemble <n house divided». Nobody
knew who would the void the (sreat \War 1914-18 had caused AaN: INanYy WT

eft bereft of personal COMDASS mnm aster 1ife In 11SC, this historically unparal-
leled ack of COILINON imeta-narrative bondinge soclety OVCTL generations continues

characterize Europe this day, but 1n LFON1IC twIst 1s nowadays declared

Prof. Dr. Emery de (3Aal 1s Chairman and Professor of Dogmatıc Theoloey AL Mundelein Semminary,
University of Salnt Mary ot the Lake, 1000 LEast Maple Avenue, Mundelein, United States.
E-mail: edegaal@usml.edu.
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Pope Benedict XVI’s early Contributions
to Fundamental Theology – 1955-1961

Emery de Gaál*

There is a magic to every beginning. This applies also to Pope Benedict XVI’s 
beginnings as professor of theology. This article wishes to turn the reader’s attention 
to select early (1955-61) – in part unpublished – contributions of the young professor 
of theology, Joseph Ratzinger, to the then nascent academic discipline called Funda-
mental Theology.

1. All great Theology is biographical – and a Hypothesis

As regards what is commonly called Weltanschauung something heretofore un-
precedented and truly cataclysmic had occurred with the end of World War I in 
the year 1918. The common narrative that had formed the organizing principle of 
a private person and bonded a community into one of a shared fate and common 
destiny in Central Europe since roughly the Middle Ages had violently dissolved: 
the heretofore considered inseverable triad of God, Ruler (emperor/king/lord) and 
Home (country/one’s native soil). Joseph Ratzinger had been born in the years be-
tween the Second (Wilhelmic) Reich (1871-1918) and the Third Reich (1933-45); in a 
period of constantly changing, weak central German governments struggling to reach 
an often elusive democratic consensus, of onerous reparations, hyperinflation and 
depression. The Reichstag (the German Diet) resembled «a house divided». Nobody 
knew who would fill the void the Great War (1914-18) had caused and many were 
left bereft of a personal compass to master life. In a sense, this historically unparal-
leled lack of a common meta-narrative bonding society over generations continues 
to characterize Europe to this day, but – in an ironic twist – is nowadays declared an 

*	 Prof. Dr. Emery de Gáal is Chairman and Professor of Dogmatic Theology at Mundelein Seminary, 
University of Saint Mary of the Lake, 1000 East Maple Avenue, Mundelein, IL 60060, United States. 
E-mail: edegaal@usml.edu.
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altogether rightful Lebensgefühl (awareness of ife) 1n fact, the only legitimate IBEGINABE

postmodernity}.
Katzinger’s Darents acutely sensed this unprecedented political, soc1ial and cultur-ODTLUN7 al uncertalnty an invarlably contrasted 1t wth their idyllic Bavarlan landscape AaN:

their joyful belief‘ Bavarla’s world of singular harmony between thought, sentiment
(Gremuült), A4LUTre AaN: Catholic faith Wisely, the father, Joseph Katzinger, familiarized
his tamily with Augustine’s Christocentric reading of human history, composed after
the sacking of Kome, the center of human civilization, by Alaric’s Vandals 1n 41()

the De (.iyıtate Deir By suggest1ing OMINOUS parallel between 410 an 1918,
he assisted his tamily 1n understanding the Zeichen derI («S12NSs of the times>»,
12:54 A) of impending WL AaN: the ideological suppression of Christian faith AL the
hands of wholly materlalistic Na7zl regime AaN: b) SroW1ng 1n confidence 1n God
Iso this en they read Catholic spiritual literature an Romantıc In 1945
the L[WO Katzinger boys, (Üe0rg AaN: Joseph, WT thrust into another ep1C WL for
cibly conscripted, MOLAd hene unarmed, helpers/soldiers 1n the (‚erman Wehrmacht.
They ftound ALLSWEOETIS 1n their Catholic faith the troubling quest10ons provoked by
WAaL, pointless death, unimaginable suffering AaN: increasingly futile military 11C4S$-

uUuLes Arising from these wartiıme experlences AaN: 1n remarkable CONSONANCE, both
Katzinger brothers ould offer seemingly rudderless world salutary ALLSW OTL - the
IM YVSTETY of the Incarnation of Od’s Word the O1  (D through the Aarts and the other
stellar thinker. ()ne would exce] imusiclan an the other theologian, penetrating
Christian faith 1n fresh WAY. Significantly, both reacted the atrocıtles produced
by ideologies by treely sacrificing their lives priests. Their respective biographical
experlences predestined them for life-long DIOSTaN of FECOVELY of the intellectual,
cultural an religious pillars uUuDON which human civilization needed be (re-)built2

Tellingly, already early (Üe0rg W AS nicknamed by fellow sem1inarlans the «Orgel-
Ratz» (organ Ratzinger) AaN: Joseph the «Biüch er-Ratz» (book Ratzinger)}. Fundamen-
t al theology INaYy have een especlally appealinge Joseph Katzinger, 1t thematizes

central] theological bringing «fragments>» Into dialogue with «the
whole of the aith>. There the foundations of Catholic faith ATLTC spelled Out

KATZINGER, Milestones. Memotrs-San Franecisco 19”98, /-4'  Q Cfr. [DIS (JAÄL, The T’heo
logy of Pope Benedict AVT The ÖhriStOCENETYIC Shift, New 'ork ZU10, 15-20

KATZINGER, Milestones, 15-20 LÄPPLE, Benedikt AVTI Un SCINE Wurzeln. VWAs SIN Lehen Un SEINEN
Glaube Dragte, Augsburg 2006

SCHLÖGL, Ar Anfang CINES großen WEegeS, Regensbure ZU14, 1/
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altogether rightful Lebensgefühl (awareness of life) – in fact, the only legitimate norm: 
postmodernity1.

Ratzinger’s parents acutely sensed this unprecedented political, social and cultur-
al uncertainty and invariably contrasted it with their idyllic Bavarian landscape and 
their joyful belief: Bavaria’s world of singular harmony between thought, sentiment 
(Gemüt), nature and Catholic faith. Wisely, the father, Joseph Ratzinger, familiarized 
his family with Augustine’s Christocentric reading of human history, composed after 
the sacking of Rome, the center of human civilization, by Alaric’s Vandals in 410 
AD: the De Civitate Dei. By suggesting an ominous parallel between 410 and 1918, 
he assisted his family in understanding the Zeichen der Zeit («signs of the times», Lk 
12:54): a) of impending war and the ideological suppression of Christian faith at the 
hands of a wholly materialistic Nazi regime and b) growing in confidence in God. 
Also to this end they read Catholic spiritual literature and Romantic poets. In 1943 
the two Ratzinger boys, Georg and Joseph, were thrust into another epic war as for-
cibly conscripted, nota bene unarmed, helpers/soldiers in the German Wehrmacht. 
They found answers in their Catholic faith to the troubling questions provoked by 
war, pointless death, unimaginable suffering and increasingly futile military meas-
ures. Arising from these wartime experiences and in remarkable consonance, both 
Ratzinger brothers would offer a seemingly rudderless world a salutary answer- the 
mystery of the Incarnation of God’s Word: the one through the arts and the other as a 
stellar thinker. One would excel as musician and the other as theologian, penetrating 
Christian faith in a fresh way. Significantly, both reacted to the atrocities produced 
by ideologies by freely sacrificing their lives as priests. Their respective biographical 
experiences predestined them for a life-long program of recovery of the intellectual, 
cultural and religious pillars upon which human civilization needed to be (re-)built2.

Tellingly, already early on Georg was nicknamed by fellow seminarians the «Orgel-
Ratz» (organ Ratzinger) and Joseph the «Bücher-Ratz» (book Ratzinger)3. Fundamen-
tal theology may have been especially appealing to Joseph Ratzinger, as it thematizes 
numerous central theological concepts bringing «fragments» into dialogue with «the 
whole of the faith». There the foundations of Catholic faith are spelled out.

1	 J. Ratzinger, Milestones. Memoirs 1927-1977, San Francisco 1998, 7-40. Cfr. E. De Gaál, The Theo-
logy of Pope Benedict XVI. The Christocentric Shift, New York 2010, 13-20.

2	 Ratzinger, Milestones, 13-20. A. Läpple, Benedikt XVI und seine Wurzeln. Was sein Leben und seinen 
Glaube prägte, Augsburg 2006.

3	 M. Schlögl, Am Anfang eines großen Weges, Regensburg 2014, 17.
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Important Elements for Promising Theologian
Joseph Katzinger studied theology briefly wth his brother Freising’s somewhat Artıcol|

secluded an dreamy Domberg (Cathedral Mountain) 1n the Munich archdiocesan
sem1narYy, but SOOI moved the baroque Fürstenried Palace an finally the ducal
GFEOFELANUM 1n Munich, where only the IN OST promisiıng of Bavarlan sem1Inarlans WT

livinge «amıdst rubble L1ECW beginning blossoms», Katzinger biographer, fellow
priest AaN: professor of theology Altred Läpple later observed4. \WYhile studying the
Varlous disciplines of theology 1n Freising AaN: subsequently AL Munich University,
Katzinger W AS exposed the Neo-Scholastic varlant of Thomas Aquinas’ thought.
Initially he considered 1t LTOO cerehral] ALLSWEOT the existentlal quest10ns that WL

invariably forces uPON people. More CONVINCINS for him W AS the personal <«illumi-
natlıst> approach of Augustine, Bonaventure, Blaise Pascal, JTohn Henry Newman AaN:
Romano Guardin?P. This Tst impression W AS reinforced by the personalist thought
of contemporarlies such Martın Buber (1878-1965), Ferdinand Ebner, Wilhelm
Adam, AaN: S2IC Thomist — Josef Pieper. In addition, Joseph Pascher (1893-1979),
the professor of liturgy AL unich’s Ludwig-Maxımilians-Untversität and Fector of
the adjacent FEOFELANUM, instilled 1n the student lasting appreclation for the
close Xu between liturgy, DIayvyerT, scr1pture, theology AaN: life6

Most importantly, already 1n 194 / Joseph Katzinger found 1n Gottlieb Söhngen
(1892-1971) fundamental theologian attempting o1ve expression faith 1n
unconventional WAY. TOom that t1ime onward, Katzinger remained especlally inter-
ested 1n the ITA of fundamental theology. In distinction from apologetics, 1t W AS then

novel WAdY of reflecting Catholic faith?. Söhngen, coming from the cosmopolitan
Rhineland, W AdsSs capable of conversing wth equal facility wide NS of tOp1CS.
He could discuss the Church Fathers and JTohn Henry Newman, el] Kant’'s
epistemology an Anselm of Canterbury. In addition, he W AdsSs highly knowledgeable
about mMuslicC. Al these Ceircumstances certainly contributed the attraction that the
discipline of fundamental theology exerted uUuDON the sem1inarılan Katzinger. Under
Söhngen’s direction Katzinger WTOTE both his prize-winniıng doctoral dissertation

KATZINGER, Milestones, 41-45 LÄPPLE, Dieser IM den Irümmern erhblühende Neuanfang. Interview
wıith Prot. Dr. Alfred Läpple by (:1annı Valente and Pierluca ÄArzzaro (Tanuary 2006), (s:107rn1 24/1

2006) 54-66 Accessed www.3 0glorni.it/articoli_1d_10082_19,htm (accessed: 23.2015
Such readine ot Katzinger s basic theological approach 1s confirmed In KATZINGER, Licht UN Hr
leuchtung. Erwdgungen Stellung UN Entwicklung des Themas IM der abendländischen (TEISLESGE-
schichte, In Studium Generale 15 1960) 368-378
KATZINGER, Milestones, 47-60 [DIS (JAÄL, The Theology of Pope Benedict AÄVT, 335-45

KATZINGER, Das (Janze 17 Fragment. Gottlich Söhngen ZU HFE Gedächtnis, Christ In (regenwart 23
1971) 398f. Cfr. [DIS (JAÄL, The Theology of Pope Benedict AÄVT, 33-36
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2. Important Elements for a Promising Theologian

Joseph Ratzinger studied theology briefly with his brother on Freising’s somewhat 
secluded and dreamy Domberg (Cathedral Mountain) in the Munich archdiocesan 
seminary, but soon moved to the baroque Fürstenried Palace and finally to the ducal 
Georgianum in Munich, where only the most promising of Bavarian seminarians were 
living – «amidst rubble a new beginning blossoms», as Ratzinger biographer, fellow 
priest and professor of theology Alfred Läpple later observed4. While studying the 
various disciplines of theology in Freising and subsequently at Munich University, 
Ratzinger was exposed to the Neo-Scholastic variant of Thomas Aquinas’ thought. 
Initially he considered it too cerebral to answer the existential questions that war 
invariably forces upon people. More convincing for him was the personal or «illumi-
natist» approach of Augustine, Bonaventure, Blaise Pascal, John Henry Newman and 
Romano Guardini5. This first impression was reinforced by the personalist thought 
of contemporaries such as: Martin Buber (1878-1965), Ferdinand Ebner, Wilhelm 
Adam, and – sic a Thomist – Josef Pieper. In addition, Joseph Pascher (1893-1979), 
the professor of liturgy at Munich’s Ludwig-Maximilians-Universität and rector of 
the adjacent Georgianum, instilled in the young student a lasting appreciation for the 
close nexus between liturgy, prayer, scripture, theology and life6.

Most importantly, already in 1947 Joseph Ratzinger found in Gottlieb Söhngen 
(1892-1971) a fundamental theologian attempting to give expression to faith in an 
unconventional way. From that time onward, Ratzinger remained especially inter-
ested in the area of fundamental theology. In distinction from apologetics, it was then 
a novel way of reflecting on Catholic faith7. Söhngen, coming from the cosmopolitan 
Rhineland, was capable of conversing with equal facility on a wide range of topics. 
He could discuss the Church Fathers and John Henry Newman, as well as Kant’s 
epistemology and Anselm of Canterbury. In addition, he was highly knowledgeable 
about music. All these circumstances certainly contributed to the attraction that the 
discipline of fundamental theology exerted upon the seminarian Ratzinger. Under 
Söhngen’s direction Ratzinger wrote both his prize-winning doctoral dissertation on 

4	 Ratzinger, Milestones, 41-45. A. Läpple, Dieser in den Trümmern erblühende Neuanfang. Interview 
with Prof. Dr. Alfred Läpple by Gianni Valente and Pierluca Azzaro (January 2006), in 30 Giorni 24/1-
2 (2006) 54-66. Accessed www.30giorni.it/articoli_id_10082_19.htm (accessed: 2.23.2015).

5	 Such a reading of Ratzinger’s basic theological approach is confirmed in J. Ratzinger, Licht und Er-
leuchtung. Erwägungen zu Stellung und Entwicklung des Themas in der abendländischen Geistesge-
schichte, in Studium Generale 13 (1960) 368-378.

6	 Ratzinger, Milestones, 47-60. De Gaál, The Theology of Pope Benedict XVI, 33-45.
7	 J. Ratzinger, Das Ganze im Fragment. Gottlieb Söhngen zum Gedächtnis, in Christ in Gegenwart 23 

(1971) 398f. Cfr. De Gaál, The Theology of Pope Benedict XVI, 33-36.
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Augustine ecclesiology® an his Habilitationsschrift (terminal paper) Bonaven-
ture understanding of history® Both represecnt original contributions theology
AaN: prefigure ım portant insights Vatican Il ould SOO11 expound uUuDON such «Peo-ODTLUN7 ple of God» (LG 15 32) and the ineluctable correlation between the Church an the
Eucharist Sensitized 1949 by the of Henr1 de Lubac 1991 he
discovered the HELE STITUCIUrEe of the Church especlally by WaY of this French
Jesult CorDus MySLICUM an Catholicism10

Katzinger uıuncovered Bonaventure theology that revelation L1s NO only the
OmMmMUunNILCALION of I9) temporal ProDOSIM0NS 1T L1s primarily ultimately divine celf
revelation Importantly, revelation this light L1s perceived historically mediated

insight that Dez Verbum would INCOrDPOrate with far reaching COMNSCYHUCNCES Thus
human beings discover themselves 10 personally called by God an free-
dom The MCANINES people had collectively participated 1NOÖOTE less uınreflected
WaY World \War cshould 10 be accessed directly an personally by the
individual believer Since 1915 history C AXCUSCS SOCIETY AaN: the DIESCIVEIS AaN:
transmıtters of truth an MCaNlNS In this L1ECW paradiem the Church L1s «TO awaken
the souls of believers» thus programmatically captured by Romanao (Guardini
1968 who oreatly impressed Katzinger shortly after World \War J11 Now wholly
without soc1al support the Church VW ASs considered by SO111C called provide

1fe sustalnıng mmeta narratıive SCIVINS both the individual AaN: socliety1z
Beginning the SUIMMINEL of 1952 Katzinger eclectically taught Tst SACTAMENTS

AaN: then also dogmatic an fundamental theology docent AL the archdiocesan Fre
SCIHLNALCY Many hour he the ell stocked library CODYINS

Latın Greek and French DPIIMALCY including from the Tst volumes of the DIO
NEECTIINS SCT1CS SOUFCES Chretzennes V3 This ould OCTVI the indispensable scholarly

RATZINGER Haus Un IOLk (sottes AUGUSLNS Lehre DOH der Kirche Gesammelte Schriften
Freibure 1 Br zü011 45 55()

RATZINGER The Theology of History 7 Bonaventure Chicazo 19/1 For the «reunited>» LEXLT cfr
ID Offenbarungsverständnis Un Geschichtstheologte Bonaventutras Gesammelte Schriften O
Freibure 1 Br 2009 55 659
RATZINGER Milestones Reflective of this ecclesioloey RATZINGER Grundgedanken
eucharistischer Erneuerung M} Jahrhundert Klerusblatt 1960) 205 211 ID Kirche Un Litur
oste/vollzogene (jemeinde Lehben Va VOrtrÄäge auf der ÖO)sterreichischen Theologenwoche DO HH his
M} Julı 1958 Salzburg, Mitteilungen des Instituts für Osterreichische Geschichtstorschung 2008)
15 Cfr. also WEILER, /OLk (sottes Leih ( Aristt Die Ekklestologte Toseph Kalzingers Un {hr Fin
Huß auf das /ayeitte Vatikanische Konzil, Maınz 1997 LUBAC, Catholicisme. Les ASDECLS SOLLIAHX du
dogme, Parıs 1947 ID ‚ CorDus MYSLCUM: PFEucharistie EF Eolise Moyen Age. FEtude DiStOVLGUE, Parıs
1949

11 UARDINI VOm IN der Kirche Maınz 19272
12 [DIS ‚AAL The Theology of Pope Benedict AVI {2
15 SOUFCES OhrEtennes d by LLUBAC and J [DANIELOU Parıs 1941{ff
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Augustine’s ecclesiology8 and his Habilitationsschrift (terminal paper) on Bonaven-
ture’s understanding of history9. Both represent original contributions to theology 
and prefigure important insights Vatican II would soon expound upon, such as «Peo-
ple of God» (LG 13; 32) and the ineluctable correlation between the Church and the 
Eucharist. Sensitized since 1949 by the writings of Henri de Lubac (1896-1991), he 
discovered the communio-structure of the Church: especially by way of this French 
Jesuit’s writings Corpus Mysticum and Catholicism10.

Ratzinger uncovered in Bonaventure’s theology that revelation is not only the 
communication of supra-temporal propositions: it is primarily ultimately divine self-
revelation. Importantly, revelation in this light is perceived as historically mediated, 
an insight that Dei Verbum would incorporate with far-reaching consequences. Thus 
human beings discover themselves now as personally called by God in and to free-
dom. The meaning a people had collectively participated in a more or less unreflected 
way prior to World War I should now be accessed directly and personally by the 
individual believer. Since 1918, history excuses society and the state as preservers and 
transmitters of truth and meaning. In this new paradigm the Church is «to awaken in 
the souls of believers» – thus programmatically captured by Romano Guardini (1885-
1968) – who greatly impressed Ratzinger shortly after World War I11. Now wholly 
without state or social support, the Church was considered by some called to provide 
a life-sustaining meta narrative, serving both the individual and society12.

Beginning in the summer of 1952, Ratzinger eclectically taught first sacraments 
and then also dogmatic and fundamental theology as docent at the archdiocesan Fre-
ising seminary. Many an hour he spent in the well-stocked seminary library copying 
Latin, Greek and French primary texts – including from the first volumes of the pio-
neering series Sources Chrétiennes13. This would serve as the indispensable scholarly 

8	 J. Ratzinger, Haus und Volk Gottes in Augustins Lehre von der Kirche, in Gesammelte Schriften, Bd. 1, 
Freiburg i. Br. 2011, 43-550.

9	 J. Ratzinger, The Theology of History in St. Bonaventure, Chicago 1971. For the «reunited» text cfr.: 
Id., Offenbarungsverständnis und Geschichtstheologie Bonaventuras, in Gesammelte Schriften, Bd. 2,, 
Freiburg i. Br. 2009, 53-659.

10	 Ratzinger, Milestones, 98. Reflective of this communio-ecclesiology: J. Ratzinger, Grundgedanken 
eucharistischer Erneuerung im 20. Jahrhundert, in Klerusblatt 40 (1960) 208-211. Id., Kirche und Litur-
gie/vollzogene Gemeinde im Leben. Zwei Vorträge auf der Österreichischen Theologenwoche vom 14. bis 
20. Juli, 1958 in Salzburg, Mitteilungen des Instituts für Österreichische Geschichtsforschung (2008) 
13-27. Cfr. also T. Weiler, Volk Gottes – Leib Christi. Die Ekklesiologie Joseph Ratzingers und ihr Ein-
fluß auf das Zweite Vatikanische Konzil, Mainz 1997. H. de Lubac, Catholicisme. Les aspects sociaux du 
dogme, Paris 1947. Id., Corpus Mysticum: l’Eucharistie et l’Église au Moyen Âge. Étude historique, Paris 
1949.

11	 R. Guardini, Vom Sinn der Kirche, Mainz 1922.
12	 De Gaál, The Theology of Pope Benedict XVI, 66-72.
13	 Sources Chrétiennes, ed. by H. de Lubac and J. Daniélou, Paris 1941ff.
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bhasis for O1  (D destined become O1  (D of the IN OST influential theologians 1n Church
history.

In 1956, he successfully defended his Habilıtation Bonaventure, amıd CO11-

1ct between his director Söhngen an the second reader, Michael Schmaus Artıcol|
1993 an NO without the TEexT being significantly abridged. It would take OVCTL half

CENTLUCY before the TEexT ould ( publication 1n unabridged vers10n. Somehow,
this conflict al hencetorth ACCOMDANY Katzinger for the Fest of his life, peJoratiıng
aDriOrL the reception of his thinking, arguably perhaps V1 impacting his pontificate

15 14
At Freising sem1narYy, Katzinger acquired the reputation of being sifted theo-

logian wth particular COMPETLENCE 1n Augustinlan and Franciscan theology. hen
the theology department of the Rheinische-Wilhelms-Unmniversität 1n Onnn announced

opben1ing for the chair 1n fundamental theology, L[WO candidates WT invited
deliver (1.e trial) lectures: Professor Heinrich Dolch from Paderborn AaN: at7z-
inger). Already the DreviOous OCCUDANT, Albert Lang (1890-1973), had een known
for discarding 1 9th CENTULCY apologetics 1n favor of the then Sail| novel discipline of
fundamental theology16, In order appreclate the Invıtation extended Katzinger,
O1  (D MuSsSt know of Lang’s tTAature AL that t1me the leading fundamental theologian
1n the (Jerman speaking countrlies. ( In June 20, 1958, AL Friday even1ng, Katzinger
delivered titled Der Weg der veligiösen FErkenntnis nach dem Heiligen Augusttz-
HU 'T’he Way of religi0us Insight according St Augustine). Immediately ftollow.
ng the presentation the dean an renowned historian AaN: patrıst1c scholar Theodor
Klauser (1894-1984) 1s reported have exclaimed enthusiastically: «he al be OUFTL

L1ECW professor of fundamental theology»17, Klauser W AS then editing the celebrated
Reallexikon für Antıke UN Christentum)18s In all probability, Söhngen had-
mended Katzinger the department where he had OMNCEC served Privatdozent for
OV I years!?,

At the s \4a111e time, LE 1n 19558, Schmaus had attempted sidetrack Katzinger’s

14 KATZINGER, Milestones, 105
15 Ironically, Dolch will immediately succeed Katziınger AL this university. The Nordrhein-Westfalen’s (a

(Jerman Drovince) MmMinIstry of education had placed Katzinger before Heinrich Moritz Dolch (from the
Erzbischöfliche Akademie Paderborn) and Hermann Lals (from the theologate In Dillingen In Bavarla)
AS the hreferred candidate the 1st tor the chair of ftundamental theology AL Bonn SCHLÖGL, Ar
Anfang CINES großen WEegeS, 19

LANG, Fundamentaltheologte, München 1954 Amplified: 1D., Fundamentaltheologte L, Dre Sendung
CHristt, München 1957 1D., Fundamentaltheologte 2 Der Auftrag der Kırche, München 1955

17 SCHLÖGL, Ar Anfang CINES großen WEegeS,
LAUSER SCHÖLLGEN DOÖLGER (eds.) Reallexikon TÜr ( hristentum UnÄntike, ult vols.,

Stuttgart 1950

KATZINGER, Milestones, 15
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basis for one destined to become one of the most influential theologians in Church 
history. 

In 1956, he successfully defended his Habilitation on Bonaventure, amid a con-
flict between his director Söhngen and the second reader, Michael Schmaus (1897-
1993) and not without the text being significantly abridged. It would take over half 
a century before the text would see publication in an unabridged version. Somehow, 
this conflict will henceforth accompany Ratzinger for the rest of his life, pejorating 
apriori the reception of his thinking, arguably perhaps even impacting his pontificate 
(2005-13)14.

At Freising seminary, Ratzinger acquired the reputation of being a gifted theo-
logian with particular competence in Augustinian and Franciscan theology. When 
the theology department of the Rheinische-Wilhelms-Universität in Bonn announced 
an opening for the chair in fundamental theology, two candidates were invited to 
deliver guest (i.e. trial) lectures: Professor Heinrich Dolch from Paderborn and Ratz-
inger15. Already the previous occupant, Albert Lang (1890-1973), had been known 
for discarding 19th century apologetics in favor of the then still novel discipline of 
fundamental theology16. In order to appreciate the invitation extended to Ratzinger, 
one must know of Lang’s stature at that time as the leading fundamental theologian 
in the German speaking countries. On June 20, 1958, at a Friday evening, Ratzinger 
delivered a paper titled Der Weg der religiösen Erkenntnis nach dem Heiligen Augusti-
nus (The Way of religious Insight according to St. Augustine). Immediately follow-
ing the presentation the dean and renowned historian and patristic scholar Theodor 
Klauser (1894-1984) is reported to have exclaimed enthusiastically: «he will be our 
new professor of fundamental theology»17. Klauser was then editing the celebrated 
Reallexikon für Antike und Christentum18. In all probability, Söhngen had recom-
mended Ratzinger to the department where he had once served as Privatdozent for 
seven years19.

At the same time, i.e. in 1958, Schmaus had attempted to sidetrack Ratzinger’s 

14	 Ratzinger, Milestones, 103-114.
15	 Ironically, Dolch will immediately succeed Ratzinger at this university. The Nordrhein-Westfalen’s (a 

German province) ministry of education had placed Ratzinger before Heinrich Moritz Dolch (from the 
Erzbischöfliche Akademie Paderborn) and Hermann Lais (from the theologate in Dillingen in Bavaria) 
as the preferred candidate on the list for the chair of fundamental theology at Bonn. Schlögl, Am 
Anfang eines großen Weges, 19f.

16	 A. Lang, Fundamentaltheologie, München 1954. Amplified: Id., Fundamentaltheologie 1, Die Sendung 
Christi, München 1957. Id., Fundamentaltheologie 2, Der Auftrag der Kirche, München 1958.

17	 Schlögl, Am Anfang eines großen Weges, 19.
18	 T. Klauser – G. Schöllgen – F. J. Dölger (eds.), Reallexikon für Christentum und Antike, mult. vols., 

Stuttgart 1950-.
19	 Ratzinger, Milestones, 113.
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CALCOCT by CONVINCINS the archbishop of Munich, Cardinal Joseph Wendel, send
the Freising professor Katzinger insignificant college of education ocated 1n
Munich-Pasing20, Showing letter from the Onnn theology department, KatzingerODTLUN7 W AdsSs able persuade Wendel. In these trying times, Katzinger W AdsSs torn between
obedience his ordinary AaN: the call teach demanding theology AL respected
institution of higher learning, the famous Onnn church historlan Hubert Jedin
S0) encouraged the priest NOL o1ve ın Together with Katzinger, Jedin would
later OCTVI beritus for Cardinal Josef Frings during the I Vatiıcan Council21.

( In April 15, 1959, the Tst day of the SUIMMINEL SCINESTET, Katzinger began lecturing
1n Onnn philosophy of religion AaN: theological epistemology; Tst 1n ecture hall

AaN: SOO11 1n the larger ecture halls an The popularity of his COULSECS cont1in-
ued throughout his Onnn Some students had make do by sıtting window
sills. In the album Drofessorum he noted: «With April 1, 1959,Pope Benedict XVI’s early Contributions to Fundamental Theology — 1955-1961  career by convincing the archbishop of Munich, Cardinal Joseph Wendel, to send  the Freising professor Ratzinger to an insignificant college of education located in  Munich-Pasing20, Showing a letter from the Bonn theology department, Ratzinger  Articoli  was able to persuade Wendel., In these trying times, as Ratzinger was torn between  obedience to his ordinary and the call to teach demanding theology at a respected  institution of higher learning, the famous Bonn church historian Hubert Jedin (1900-  80) encouraged the young priest not to give in. Together with Ratzinger, Jedin would  later serve as perttus for Cardinal Josef Frings during the II. Vatican Council2!,  On April 15, 1959, the first day of the summer semester, Ratzinger began lecturing  in Bonn on philosophy of religion and theological epistemology; first in lecture hall  IX and soon in the larger lecture halls X and XI. The popularity of his courses contin-  ued throughout his Bonn years. Some students had to make do by sitting on window  sills. In the album professorum he noted: «With April 1, 1959, ... I have returned to  my field of competence — fundamental theology, henceforth my life’s task with God’s  help»22, This move also brought geographic distance from the Schmaus school, so  dominant in Munich and gaining then in influence throughout the German-speaking  countries. Gradually it was to be complemented and finally superseded by the Rah-  nerian approach?2,  3. The Inaugural Lecture  At 12 PM cum tempore, on June 24, 1959 Ratzinger delivered in lecture hall VIII,  located in the main building of Bonn University, his inaugural lecture: «The God of  Faith and the God of the Philosophers. A Contribution to the Problem of a theologia  naturalis»24, In retrospective, Pope Benedict XVI would declare that this much at-  tended lecture contained «the main theme of my thoughts»2>, In this concisely argued  tour d’horizon, he investigated the relationship between the God of Christian revela-  20  LÄPPLE, Dieser in den Trümmern erblühende Neuanfang, 66.  21  SCHLÖGL, Am Anfang eines großen Weges, 20.  22  Ibid., 25. «Mit der zum 1. April erfolgten Berufung bin ich wieder in mein engeres Fachgebiet — die  Fundamentaltheologie — zurückgekehrt, dem meine künftige Lebensarbeit mit Gottes Hilfe gelten  soll».  23  Cfr. RATZINGER, Mzlestones, 115-119.  24  The original title reads: J. RATZINGER /BENEDIKT XVI, Der Gott des Glaubens und der Gott der Philo-  sophen. Ein Beitrag zum Problem der theologia naturalis, ed. by H, SONNEMANNS, Leutesdorf, 2, ampl.  ed. 2005.  25  «[DJer Leitfaden meines Denkens», in RATZINGER, Der Gott des Glaubens, 7.  266have returned

Held of COMPETLENCE fundamental theology, henceforth life’s task with Od’s
help»22, This LIOVEC also brought geographic distance from the Schmaus school,
dominant 1n Munich AaN: gamıng then 1n influence throughout the German-speaking
countrlies. Gradually 1t W AdsSs be complemented an finally superseded by the Rah
ner1an approach?2;.

The Inaugural Lecture

At 172 (FE LEMDOTE, June 24, 1959 Katzinger delivered 1n ecture hal] VUILL,
ocated 1n the inaln buildinge of ONn University, his inaugural ecture‘ «Ihe God of
Faith an the God of the Philosophers. Contribution the Problem of theologia
naturalıs»24 In retrospect1ve, Pope Benedict AVI would declare that this much AL-
tended ecture contained «the maln theme of thoughts»2>. In this concisely argued
FOMF d’horizon, he investigated the relationship between the God of Christian revela-

LÄPPLE, Drieser IM den IYMrn erhblühende Neuanfang,
71 SCHLÖGL, Ar Anfang CINES großen WEeges, 20
A} Ihid., «MiIt der ZU April erfolgten Berutung bin ich wieder In mennn CIDCICS Fachgebiet die

Fundamentaltheologie zurückgekehrt, dem melne künftige Lebensarbeit mMIt (Jottes ilfe gelten
soll>».

23 Cir. KATZINGER, Milestones, 15 19
24 The original title reads: RATZINGER /BENEDIKT AVIJ, Der OT des Glaubens Un der Of$ft der Philo

sophen. Fin Beitrag ZUHFE Problem der theologta naturalis, d by SONNEMANNS, Leutesdorf, ampl.
d 2005

25 «|DIer Leitfaden melnes Denkens», In KATZINGER, Der Of$ft des Glaubens,
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career by convincing the archbishop of Munich, Cardinal Joseph Wendel, to send 
the Freising professor Ratzinger to an insignificant college of education located in 
Munich-Pasing20. Showing a letter from the Bonn theology department, Ratzinger 
was able to persuade Wendel. In these trying times, as Ratzinger was torn between 
obedience to his ordinary and the call to teach demanding theology at a respected 
institution of higher learning, the famous Bonn church historian Hubert Jedin (1900-
80) encouraged the young priest not to give in. Together with Ratzinger, Jedin would 
later serve as peritus for Cardinal Josef Frings during the II. Vatican Council21.

On April 15, 1959, the first day of the summer semester, Ratzinger began lecturing 
in Bonn on philosophy of religion and theological epistemology; first in lecture hall 
IX and soon in the larger lecture halls X and XI. The popularity of his courses contin-
ued throughout his Bonn years. Some students had to make do by sitting on window 
sills. In the album professorum he noted: «With April 1, 1959, … I have returned to 
my field of competence – fundamental theology, henceforth my life’s task with God’s 
help»22. This move also brought geographic distance from the Schmaus school, so 
dominant in Munich and gaining then in influence throughout the German-speaking 
countries. Gradually it was to be complemented and finally superseded by the Rah-
nerian approach23.

3. The Inaugural Lecture

At 12 PM cum tempore, on June 24, 1959 Ratzinger delivered in lecture hall VIII, 
located in the main building of Bonn University, his inaugural lecture: «The God of 
Faith and the God of the Philosophers. A Contribution to the Problem of a theologia 
naturalis»24. In retrospective, Pope Benedict XVI would declare that this much at-
tended lecture contained «the main theme of my thoughts»25. In this concisely argued 
tour d’horizon, he investigated the relationship between the God of Christian revela-

20	 Läpple, Dieser in den Trümmern erblühende Neuanfang, 66. 
21	 Schlögl, Am Anfang eines großen Weges, 20. 
22	 Ibid., 25. «Mit der zum 1. April erfolgten Berufung �bin ich wieder in mein engeres Fachgebiet – die 

Fundamentaltheologie – zurückgekehrt, dem meine künftige Lebensarbeit mit Gottes Hilfe gelten 
soll».

23	 Cfr. Ratzinger, Milestones, 115-119.
24	 The original title reads: J. Ratzinger /Benedikt XVI, Der Gott des Glaubens und der Gott der Philo-

sophen. Ein Beitrag zum Problem der theologia naturalis, ed. by H. Sonnemanns, Leutesdorf, 2. ampl. 
ed. 2005.

25	 «[D]er Leitfaden meines Denkens», in Ratzinger, Der Gott des Glaubens, 7.
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t10n an the NS of human cognition. Which ATLTC the natural bases for religion? In
what WAayS 1s God different from what philosophers ASSUNMNE be (G0d? How Cal

God call uUuDON human beings CONVert AaN: become disciples of Christ? As Benedict
AVI succinctly phrased later: «<«Which kind of rationality 1s appropriate for Christian Artıcol|
faith? »26 Intimately connected wth these quest10ns 1s the relationship between
clent Greek philosophy an biblical faith Rhetorically the later DODEC asks whether
Greek rationality belongs «the OSSCIICE of Christianity>» 1s this alliance <n disas-
Ous misunderstanding>»27?

These AaN: similar quest1ons al resurface 1n his classic Introduction C’hristzan-
LEYy 1n 1968 an 1n his ecture «Christianity the true Religion>» delivered 1999 AL the
Sorbonne 1n Parıs. Sclentific arguments their O’W") AaN: philosophical reason1ng
have definitive limits. Christian faith defends the prior1ty of LC4SON AaN: of things
reasonable, without believing 1n actual proof of Christian faith But Katzinger asks
whether human Fe4SO1 Can remalın reasonable and NOL arbitrary without
the LOogos28,

In the brief introduction his ecture Katzinger the 1654 Memorial
of Blaise Pascal 1623-62 «F1ire. (od of Abraham, God of Isaac, God of Tacob’
NO of the philosophers an scholars>». Perhaps ınlike his early CONtTEMPDPOFALCY ene
Descartes (1596-1650), the mathematician-logician Pascal had encountered the living
God of Christian faith «dem Da (soOttes>» the Thou of God) Thereby Pascal discov-
OCTS something philosophy 1s ınable reach 1ts O’W") «the irresolvable intertwined-
1E6S55 of SreAalNESsSS an wretchedness 1n the immediate encountfer wth God, who 1s the
living the OPCNO question of human ex1Istence»2%7 Pascal concludes: this 1s

O1  (D else than Jesus Christ, the merciful God of Abraham, Isaac AaN: Tacob at7z-
inger reminds his audience listening wth baited attentlion of the unbridgeable dit-
erence between, but also the intrinsiıc complementarity, of the «ESDrit de geOMEeTTLE
AaN: the «ESDrit de finesse>», for the latter penNetrates far deeper Into the GSSCIICE of
human ex1istence than the srandest mathematical ormula. In this CONTEXT he Oftfes
that only Immanuel Kant’'s (1724-1804) considerably later dismantling of speculative
metaphysics AaN: Friedrich Schleiermacher’s (1768-1834) transferring religion Into
«the extra-rational an extra-metaphysical realm of teeling>» helped bring Pascal’s
much earlier realization the fore << radical aggravation of the problem»50. In

KATZINGER, Der Of$ft des Glaubens, Cr [DIS (JAÄL, The Theology of Pope Benedict AÄVT, {[5-11 For
brief ot this ercture cfr. VERWEYEN, Toseph Kalziınger Benedikt AVT Dre Entwicklung

SCIHES Denkens, Darmstadt ZU0/, 25-50)
27 KATZINGER, Der OT des Glaubens,

KATZINGER, TIruth and Tolerance. ( Aristian Belief and World Religions, San Franecisco Z2004, 155-209

KATZINGER, Der OT des Glaubens,
Ihid., 12

267267

Emery de Gaál

A
rticoli

tion and the range of human cognition. Which are the natural bases for religion? In 
what ways is God different from what philosophers assume to be God? How can 
God call upon human beings to convert and become disciples of Christ? As Benedict 
XVI succinctly phrased later: «Which kind of rationality is appropriate for Christian 
faith?»26. Intimately connected with these questions is the relationship between an-
cient Greek philosophy and biblical faith. Rhetorically the later pope asks whether 
Greek rationality belongs to «the essence of Christianity» or is this alliance «a disas-
trous misunderstanding»27?

These and similar questions will resurface in his classic Introduction to Christian-
ity in 1968 and in his lecture «Christianity – the true Religion» delivered 1999 at the 
Sorbonne in Paris. Scientific arguments on their own and philosophical reasoning 
have definitive limits. Christian faith defends the priority of reason and of things 
reasonable, without believing in an actual proof of Christian faith. But Ratzinger asks 
whether human reason can remain reasonable and not arbitrary without recourse to 
the Logos28.

In the brief introduction to his lecture Ratzinger presents the 1654 Mémorial 
of Blaise Pascal (1623-62): «Fire. ‘God of Abraham, God of Isaac, God of Jacob’ 
not of the philosophers and scholars». Perhaps unlike his early contemporary René 
Descartes (1596-1650), the mathematician-logician Pascal had encountered the living 
God of Christian faith – «dem Du Gottes» (the Thou of God). Thereby Pascal discov-
ers something philosophy is unable to reach on its own: «the irresolvable intertwined-
ness of greatness and wretchedness in the immediate encounter with God, who is the 
living response to the open question of human existence»29. Pascal concludes: this is 
no one else than Jesus Christ, the merciful God of Abraham, Isaac and Jacob. Ratz-
inger reminds his audience – listening with baited attention – of the unbridgeable dif-
ference between, but also the intrinsic complementarity, of the «esprit de géometrie» 
and the «esprit de finesse», for the latter penetrates far deeper into the essence of 
human existence than the grandest mathematical formula. In this context he notes 
that only Immanuel Kant’s (1724-1804) considerably later dismantling of speculative 
metaphysics and Friedrich Schleiermacher’s (1768-1834) transferring religion into 
«the extra-rational and extra-metaphysical realm of feeling» helped bring Pascal’s 
much earlier realization to the fore as «a radical aggravation of the problem»30. In-

26	 Ratzinger, Der Gott des Glaubens, 8. Cfr. De Gaál, The Theology of Pope Benedict XVI, 73-77. For 
a brief summary of this lecture cfr. H. Verweyen, Joseph Ratzinger – Benedikt XVI. Die Entwicklung 
seines Denkens, Darmstadt 2007, 28-30.

27	 Ratzinger, Der Gott des Glaubens, 8.
28	 J. Ratzinger, Truth and Tolerance. Christian Belief and World Religions, San Francisco 2004, 138-209.
29	 Ratzinger, Der Gott des Glaubens, 12.
30	 Ibid., 12f.
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directly, Kant AaN: Schleiermacher demonstrate that theoretical Fe4SO1 CANNOL A6UCCNSS

personal God But 110 singular, infelicitous CAESUYa CCUTS wth long-term ramı-
Hcations: LC4SON VACATLES the ITA of religion. Lrgo, dogmas AL seemingly longerODTLUN7 tenable religion 1s relegated the realm of subjective experlence, while philosophy
1s Oone 1n command of that of objective theory. Fatefully, this 10 pOosit1ons faith
Into heretofore uıncountenanced opposıition knowledge.

Äbpart from Pascal’s fragmentary PenseeSs, 1n this brief but clear outline of the 15 -
{ 1E AL hand Katzinger utilizes primarily Romano Guardini’s Christliches Bewußtsein,
his Doktorvater Söhngen’s ‚Y «Dze Neubegründung der Metaphysik UN die
(sotteserkenntnis> (Reconstituting Metaphysics AaN: Insight into God) an L[WO
from then equaliy Protestant theologian Woltfhart Pannenberg (1928-2014)

Havıng stated the problem, he L[WO different approaches: that of Thomas
Aquinas AaN: of the SWISS Protestant dialectical theologian Emil Brunner (1889-1966),

stalwart defender of the theologia naturalıs, who had i1kewise een influenced by
the Jewish thinker Buber

Katzinger SN Thomas’ VIeW bringing the God of religion AaN: that of phi
losophy precariously close coinciding, where he himself malntalns the [WO ALC

distinect. \WYhile there does ex1St insoluble relationship between the L[WO, he holds
that the God of religion transcends philosophy. Katzinger polnts OuUtTL that Thomas’
mind whatever non-Judeo-Christian religion holds cConcerning God an S01Ng be
yond what philosophy Cal ascertaın MuSt be «Abfall UN Verirrung>» decline AaN:
aberration)>2. ()utside Christianity, philosophy desecribes the highest pomlnt the hu
11214n mind Cal reach concerning Inattfers divine} Katzinger underscores an
prlates for his line of the Thomist dietum gratta VE  - destruil, sed pfenat pf

Derfecıt MALUFYTAH crystallize his position. As 1s ell known, Thomas INCOrpo-
ALES the Aristotelian God Yet, Christian faith STASPS this God infinitely deeper AaN:

ent1ity constituted person(s). Katzinger concludes his treatment of Thomas
by observing that the Christian faith 1s related natural) philosophical insight Into
God man’s eschatological ViIsS1onNn of God 1s his (supernatural) faith In SL: they
constitute but three STaSCSs single path?4. For his presentation of Thomas he relies

SUMmMdA T’heologiae an acl In addition, he briefly references the

51 (JUARDINI, Christliches Bewußtsein. Versuche er Pascal, München 1950, 2nd d English: Pascal for
OLFr Time, New 'ork 1966 SÖHNGEN, Die Neubegründung der Metaphysik Un die Gotteserkenntnis,

[ )VYROFF (ed  \ Probhleme der Gotteserkenntnis, (Alberts-Magnus-Akademie 1L, 3) Münster 19”258,
1->  \A PANNENBERG, Oft V, Religion IM Geschichte UN Gegenwart, 1L, Tübingen
1ID., Die Aufnahme des philosophischen Gottesbegriffs als dogmatisches Prohleim der Frühchristlichen
Theologte, In Zeitschrift für Kirchengeschichte 1959) 1-45

52 KATZINGER, Der OT des Glaubens, 15
55 Ihid.
54 Ihid.,
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directly, Kant and Schleiermacher demonstrate that theoretical reason cannot access 
a personal God. But now a singular, infelicitous caesura occurs with long-term rami-
fications: reason vacates the area of religion. Ergo, dogmas are seemingly no longer 
tenable as religion is relegated to the realm of subjective experience, while philosophy 
is alone in command of that of objective theory. Fatefully, this now positions faith 
into a heretofore uncountenanced opposition to knowledge. 

Apart from Pascal’s fragmentary Pensées, in this brief but clear outline of the is-
sue at hand Ratzinger utilizes primarily Romano Guardini’s Christliches Bewußtsein, 
his own Doktorvater Söhngen’s essay «Die Neubegründung der Metaphysik und die 
Gotteserkenntnis» (Reconstituting Metaphysics and Insight into God) and two texts 
from then equally young Protestant theologian Wolfhart Pannenberg (1928-2014)31.

Having stated the problem, he presents two different approaches: that of Thomas 
Aquinas and of the Swiss Protestant dialectical theologian Emil Brunner (1889-1966), 
a stalwart defender of the theologia naturalis, who had likewise been influenced by 
the Jewish thinker Buber. 

Ratzinger sees Thomas’ view as bringing the God of religion and that of phi-
losophy precariously close to coinciding, where as he himself maintains the two are 
distinct. While there does exist an insoluble relationship between the two, he holds 
that the God of religion transcends philosophy. Ratzinger points out that to Thomas’ 
mind whatever a non-Judeo-Christian religion holds concerning God and going be-
yond what philosophy can ascertain must be «Abfall und Verirrung» (decline and 
aberration)32. Outside Christianity, philosophy describes the highest point the hu-
man mind can reach concerning matters divine33. Ratzinger underscores and appro-
priates for his line of argument the Thomist dictum gratia non destruit, sed elevat et 
perfecit naturam to crystallize his own position. As is well known, Thomas incorpo-
rates the Aristotelian God. Yet, Christian faith grasps this God infinitely deeper and 
as an entity constituted as person(s). Ratzinger concludes his treatment of Thomas 
by observing that the Christian faith is related to (natural) philosophical insight into 
God as man’s eschatological vision of God is to his (supernatural) faith. In sum, they 
constitute but three stages on a single path34. For his presentation of Thomas he relies 
on Summa Theologiae q. 1 a 1 and q. 2 a 2 ad 1. In addition, he briefly references the 

31	 R. Guardini, Christliches Bewußtsein. Versuche über Pascal, München 1950, 2nd. ed. English: Pascal for 
our Time, New York 1966. G. Söhngen, Die Neubegründung der Metaphysik und die Gotteserkenntnis, 
in A. Dyroff (ed.), Probleme der Gotteserkenntnis, (Alberts-Magnus-Akademie II, 3) Münster 1928, 
1-55. W. Pannenberg, Gott V, in Religion in Geschichte und Gegenwart, II, Tübingen 19623, 1729f. 
Id., Die Aufnahme des philosophischen Gottesbegriffs als dogmatisches Problem der frühchristlichen 
Theologie, in Zeitschrift für Kirchengeschichte 70 (1959) 1-45.

32	 Ratzinger, Der Gott des Glaubens, 15.
33	 Ibid.
34	 Ibid., 16.
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philosopher an soclologist Max Scheler (1874-1928) AaN: Catholic theologian Heıin-
rich Fries 1911-98), who al later wrIite O:  (D of the seminal textbooks 1n the ITA of
fundamental theology?. Artıcol|In order bring the broblematique AL hand Into better focus, Katzinger then dis
( USSCS Brunner’s position antithesis this Thomist harmony of human COSN-
t10n AaN: the self-revealinge God The SWISS theologian detects 1n the (Old Testament
<n double development». \While God recelves increasingly 1NOÖOTEy God also
becomes 1NOÖOTE abstract. These opposing IMOvemMmentTts notwithstanding, the AWALCENCSS

of God having 1allıe becomes firmly established ON& Israelites. This culminates
1n JTohn 17:6 «] have manıitfested VOUL 1Aallıe the 111 whom yOU SAaVvVC (cf.
JTohn 17:26: 12:25 AaN: Mit 6:9) Revelation COLIVCYS the certainty that God Cal be ad
dressed, while NOL revealing divine aselty. God Oone Cal establish humankind’s close
«Mitexistenz>» (co-existence) with Hım?e NO human effort, however ingen10Us Cal

supplant divine In1tlatıve 1n this regard. \WYhile admittedly vielding profound mnmet4a-

physical knowledge, the God of philosophers CANNOL establish what the searching AaN:
inquirıng human spirit ultimately intends: CommMun1ty with God Admittedly, the
philosopher’s mind the term «God’s Aa1ll1ıe>> MuSt remalın unsettling AaN: objection-
able Yet, human cognition CANNOL reach 1NOÖOTE than what 1t 1s capable of thinking
1ts Therefore 1t Can imagıne personal an self-communicating God who
nevertheless remalns utterly transcendent?7. The God revealing himself, becomes 1n
the VECLYV DIOCCSS the O:  (D who velils himself yet LNOÖTIC Daradoxon philosopher MuSt
Aind objectionable. To Katzinger, Brunner infelicitously develops irreconcilable
contradiction between the God of the philosophers AaN: the God of faith

Katzinger Ofes that this seemingly irreconcilable contradiction 1s precisely Cap
tured by the (Old Testament 1n the Hebrew words of God addressing Moses 1n the
burning fire bush «aehjae hasaer aehjae>» (commonly 1n English transcribed Ehye
hasher ehyeh) «] who 1121 AaN: rendered 1n the Septuagint Into the Greek
words of « Ev® ELUL 0(Qv> the being one) thereby transforming the divinely
sovereign «1 1121 Into the philosophical term «the Being» (Ex 3:14) surprising
agreecmenNt and, dare O1  (D SdYy, synthesis between biblical faith an Greek philoso-
phy, between divine ex1istence AaN: GSSCI1ICE CCULS, the CONSCYUCNCECS of which al
be manıitfested 1n Patristic an Scholastic thought. According the XX translators
(whose translation 1s considered inspired by Christianity), what human metaphysi-
cal reflection reaches AaN: what Scripture reveals about God coincide. At this point

5 SCHELER, VOm Ewigen 17 Menschen, Leipzig 1%2L1, FRIES, Dre bathaolische Religtonsphilo-
sophte der Gegenwart, Heidelberg 1949, 61
KATZINGER, Der OT des Glaubens, 15

57 Ihid., 19
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philosopher and sociologist Max Scheler (1874-1928) and Catholic theologian Hein-
rich Fries (1911-98), who will later write one of the seminal textbooks in the area of 
fundamental theology35.

In order to bring the problématique at hand into better focus, Ratzinger then dis-
cusses Brunner’s position as an antithesis to this Thomist harmony of human cogni-
tion and the self-revealing God. The Swiss theologian detects in the Old Testament 
«a double development». While God receives increasingly more names, God also 
becomes more abstract. These opposing movements notwithstanding, the awareness 
of God having a name becomes firmly established among Israelites. This culminates 
in John 17:6: «I have manifested your name to the men whom you gave me …» (cf. 
John 17:26; 12:28 and Mt 6:9). Revelation conveys the certainty that God can be ad-
dressed, while not revealing divine aseity. God alone can establish humankind’s close 
«Mitexistenz» (co-existence) with Him36. No human effort, however ingenious can 
supplant divine initiative in this regard. While admittedly yielding profound meta-
physical knowledge, the God of philosophers cannot establish what the searching and 
inquiring human spirit ultimately intends: community with God. Admittedly, to the 
philosopher’s mind the term «God’s name» must remain unsettling and objection-
able. Yet, human cognition cannot reach more than what it is capable of thinking on 
its own. Therefore it can never imagine a personal and self-communicating God who 
nevertheless remains utterly transcendent37. The God revealing himself, becomes in 
the very process the one who veils himself yet more – a paradoxon a philosopher must 
find objectionable. To Ratzinger, Brunner infelicitously develops an irreconcilable 
contradiction between the God of the philosophers and the God of faith. 

Ratzinger notes that this seemingly irreconcilable contradiction is precisely cap-
tured by the Old Testament in the Hebrew words of God addressing Moses in the 
burning fire bush: «aehjae hašaer aehjae» (commonly in English transcribed as Ehye 
hasher ehyeh) – «I am who I am» and rendered in the Septuagint into the Greek 
words of «Ἐγὼ εἰμὶ ὁ Ὤν» (I am the being one) – thereby transforming the divinely 
sovereign «I am» into the philosophical term «the Being» (Ex 3:14). A surprising 
agreement and, dare one say, a synthesis between biblical faith and Greek philoso-
phy, between divine existence and essence occurs, the consequences of which will 
be manifested in Patristic and Scholastic thought. According to the LXX translators 
(whose translation is considered inspired by Christianity), what human metaphysi-
cal reflection reaches and what Scripture reveals about God coincide. At this point 

35	 M. Scheler, Vom Ewigen im Menschen, Leipzig 1921, 323ff. H. Fries, Die katholische Religionsphilo-
sophie der Gegenwart, Heidelberg 1949, 61f.

36	 Ratzinger, Der Gott des Glaubens, 18.
37	 Ibid., 19.
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Katzinger asks whether the possibility of conflation of the CONTENT of both had here-
tofore een sufficiently countenancecd38.

However, AaN: 1n notable contradistinction the Alexandrian translators, TUnN-ODTLUN7 LEL detects irresolvable materlal disjunction between the Hebrew Scripture AaN:
Greek philosophy an describes what the Greek translation of the Hebrew (Old Tes
LAaAmMenNt achieved amounting <n devastating misunderstanding>», thereby CO11-

demning also the «hyphen>» Augustine accomplished between neo-Platonic ontology
AaN: biblical faith?9 Brunner detects chiasm between the essentially dialogical God
of Scripture an the monological stat1C God of Greek philosophy. Therefore
Brunner this translation 1s nothing chort of the central] distortion of the biblical 1116S-

SdRC The result 1s that the Christian authors of the Tst millennium an of the Middle
Äges did NOL appreclate the radical opposition of Judeo-Christian revelation hu
11214n exploits 1n the 1Kl of metaphysics.

Indeed, 1n Brunner’s observations Katzinger detects question tangatıng the VCLY
OSSCIICE of Christianity. It there 1s positive connectlon between (monological) phi
losophy AaN: (dialogical) revelation, then the analogia NS MuSt be considered He
oitimate. Closely allied wth this 1s the decisive understanding regarding the A4LUTre
of Christianity, much contested between Catholic AaN: Protestant (evangelische)
theology SINCEe the 16th CCENTUFYV. In this 1SSsue, Katzinger discovers ecruclal question
Catholic fundamental theology MuSsSt contront40.

As 1n the introductory sectl1on of his address, Katzinger here agaln makes SC of
the Doctor Angelicus, along with Söhngen, Pannenberg AaN: Scheler. In addition, he
extensively references NO only Brunner, but also the then CONTEMPOFrALY theologians
Erich Przywara, 5} (1889-1972) AaN: Hans Urs VO  - Balthasar 1905-88), thereby
gasıng the IN OST Current contributions the Issue AL handdı.

In the third an last secti1on, Katzinger resolution. He alerts his aucdi-
11CE that O1  (D MuSt consider the intellectual and religi0us ambience which SAaVvVC rse

the Greek philosophical Gottesbegriff (notion of God) The Stoa had differentiated
between theologta MYyEHICA ciynalıs naturalısa2 This StO1C tripartite approx1imation

Ihid., 20

Ihid., 21

Ihid.,
41 BRUNNER, Die (hristliche Lehre DOH OT (Dogmaltik D Zürich 1271-140 1D., Wahrheit als

Begegnung. Sechs Vorlesungen er das ehristliche Wahrheitsverständnits, Berlin 1955 He also made uUusS«ec

of Ferdinand Ebner. Cfr. JONE (ed.  — Fr Ferdinand Ebner, Regensburge 195), 12-15>5 Concerning the
then much discussed A1L1CA ot the analogia C115 he consulted SÖHNGEN, Die Finheit der Theologte,
München 1922, 235-264 V  7 BALTHASAR, arl Barth, öln 1951 PRYZWARA, CNLLYy Analogta
C115 Un Analogtadet Lexikon FÜr Theologte Un Kırche, vol 1, Freiburg Br. 470-476

A EOAOYUC LUSLKT] MOALTIKT] (DUVGIKT] KATZINGER, Der OT des Glaubens, He c1ites BILZ V
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Ratzinger asks whether the possibility of a conflation of the content of both had here-
tofore been sufficiently countenanced38.

However, and in notable contradistinction to the Alexandrian translators, Brun-
ner detects an irresolvable material disjunction between the Hebrew Scripture and 
Greek philosophy and describes what the Greek translation of the Hebrew Old Tes-
tament achieved as amounting to «a devastating misunderstanding», thereby con-
demning also the «hyphen» Augustine accomplished between neo-Platonic ontology 
and biblical faith39. Brunner detects a chiasm between the essentially dialogical God 
of Scripture and the monological or static God of Greek philosophy. Therefore to 
Brunner this translation is nothing short of the central distortion of the biblical mes-
sage. The result is that the Christian authors of the first millennium and of the Middle 
Ages did not appreciate the radical opposition of Judeo-Christian revelation to hu-
man exploits in the area of metaphysics.

Indeed, in Brunner’s observations Ratzinger detects a question tangating the very 
essence of Christianity. If there is no positive connection between (monological) phi-
losophy and (dialogical) revelation, then the analogia entis must be considered ille-
gitimate. Closely allied with this is the decisive understanding regarding the nature 
of Christianity, so much contested between Catholic and Protestant (evangelische) 
theology since the 16th century. In this issue, Ratzinger discovers a crucial question 
Catholic fundamental theology must confront40.

As in the introductory section of his address, Ratzinger here again makes use of 
the Doctor Angelicus, along with Söhngen, Pannenberg and Scheler. In addition, he 
extensively references not only Brunner, but also the then contemporary theologians 
Erich Przywara, SJ (1889-1972) and Hans Urs von Balthasar (1905-88), thereby en-
gaging the most current contributions to the issue at hand41.

In the third and last section, Ratzinger attempts a resolution. He alerts his audi-
ence that one must consider the intellectual and religious ambience which gave rise 
to the Greek philosophical Gottesbegriff (notion of God). The Stoa had differentiated 
between theologia mythica – civilis – naturalis42. This Stoic tripartite approximation 

38	 Ibid., 20.
39	 Ibid., 21.
40	 Ibid., 22.
41	 E. Brunner, Die christliche Lehre von Gott (Dogmatik I), Zürich 19533, 121-140. Id., Wahrheit als 

Begegnung. Sechs Vorlesungen über das christliche Wahrheitsverständnis, Berlin 1938. He also made use 
of Ferdinand Ebner. Cfr. H. Jone (ed.), Für Ferdinand Ebner, Regensburg 1935, 12-15. Concerning the 
then much discussed area of the analogia entis he consulted G. Söhngen, Die Einheit der Theologie, 
München 1952, 235-264. H. U. von Balthasar, Karl Barth, Köln 1951. E. Pryzwara, entry Analogia 
entis und Analogia fidei, in Lexikon für Theologie und Kirche, vol. I, Freiburg i. Br. 19592, 470-476. 

42	 Θεολογία μυϑική – πολιτική – φυσική. Ratzinger, Der Gott des Glaubens, 24. He cites J. Bilz entry 
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of God 1s reflected 1n Terentius Varro’s ( 16-27 BC) 10 only partially Eextant An
fiquilates humanarum pf divinarum. The distinction between theologta Crn ilas
AaN: MyLEhICA «probably apologetic AaN: reforming>»» Katzinger SI1L- Artıcol|mMisesb \Yhile {eologia mYyEhICA belongs the realm of the an {eologia Crn ilas

that of the AVCLTASC people, the theologia naturalıs 1s reserved for the philosophers
AaN: DhySiCı It 1s the latter theologia which approximate cognitively the
problem of divine reality*+4,

He SsummMaAarızes this sectlon by quoting from his doctoral dissertation: «C1vil theol
OSY ultimately has God, but merely 'religion’, ‘natural theology' has religion,
but merely deity». Far from 1E pointless speculation, him philosophy <«1111-

COVEOELIS the truth of the real an thereby the ONt1C truth of the divine»46 In Katzinger’s
judement there ex1Ists conceptual DroX1mi1ty between monotheism subseribed

also by the philosophers’ understanding of God AaN: the «Menschgott» (man-
God) of «Abraham, Isaac and Tacob»47. Katzinger deduces that 1t 1s legitimate for
Augustine perceive the Christian God the «hyphenated» God, posited between
Neo-Platonic ontolosy an Scripture. The abstract God, perceived 1n philosophical
(  S, becomes 1n Jesus Christ the God human beings Can address.

This entails far-reaching CONSCYHUCNCECS. ( )ver AaN: against Brunner’s positlion,
Katzinger ALSUCS that the synthesis of biblical faith wth the Hellenic «(FE1ispt> mind)
which the Church Fathers achieved but MOLAd hene the (Old Testament had ant1c1-
pated 1s legitimate AaN: V1 «1NECESSaLYV>, thereby presupposing the analogia enÜS,
which ould NOL be taught explicitly until] the Middle Äges., The analogy of being 1s
<n IVdimension of the Christian reality»48. The absolute God of monotheism
AaN: the biblical God turnıng humankind colincide. Katzinger SN this develop-
mment being justified early when Deutero-Isajah depicts the God of Israe]

Theologte, In Lexikon TÜr Theologte Un Kırche, vol X, Freiburg Br. 1959, 65 BATIFFOL, Theolo-
E, Theologt, In Ephemerides Theologicae LovanlensIis 1928) 205-220 STIGLMAYR, Manntgfache
Bedeutung DOH “Theologte” Un “Theologen), Theologie un Gilaube 11 1919) 296-309

45 For these insights he refers his doctoral dissertation Joseph KATZINGER, /OLk UN Haus (soOttes IM
AUGUSTINS Lehre DOH der Kırche, München 1924, 265-276 Again he references PANNENBERG, Die
Aufnahme des philosophischen Gottesbegriffs als dogmatisches Problem der Frühchristlichen Theologte.

44 He refers AUGUSTINE, De ( intitate Det VL, ceited according Sancti Augustint de (tvitate Det, Lihrt
- Ad fıdem GUAFIAE Editionis teubnertiande GUGFFE MOMAVAÄVYIL-MAMAAILA, CUTAaverunt [ IOM
‚ART el KALB, In COrDus OS IHANOYUM 4/, Turnhout 195), L/L1:; cftr. LV, 32, 126

45 RATZINGE /OLk Un Haus (1Ottes, 270
RATZINGE Der OT des Glaubens,

4A / The LEXT refers ZELLER, Philosophie der Grtechen, vol ILL, 2, Leipzig V  7 („LASENAPP,
Die Nichtchristlichen Religionen, Fischer-Lexikon, vol L, Frankturt Maın 195 /, 76f and
RATZINGE Der OT des Glaubens, 30
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of God is reflected in M. Terentius Varro’s (116-27 BC) now only partially extant An-
tiquitates rerum humanarum et divinarum. The distinction between theologia civilis 
and mythica serves «probably apologetic and reforming» purposes, Ratzinger sur-
mises43. While theologia mythica belongs to the realm of the poets and theologia civilis 
to that of the average people, the theologia naturalis is reserved for the philosophers 
and physici. It is the latter theologia which attempts to approximate cognitively the 
problem of divine reality44.

He summarizes this section by quoting from his doctoral dissertation: «civil theol-
ogy ultimately has no God, but merely ‘religion’, ‘natural theology’ has no religion, 
but merely a deity»45. Far from mere pointless speculation, to him philosophy «un-
covers the truth of the real and thereby the ontic truth of the divine»46. In Ratzinger’s 
judgment there exists a conceptual proximity between monotheism – as subscribed 
to also by the philosophers’ understanding of God – and the «Menschgott» (man-
God) of «Abraham, Isaac and Jacob»47. Ratzinger deduces that it is legitimate for 
Augustine to perceive the Christian God as the «hyphenated» God, posited between 
Neo-Platonic ontology and Scripture. The abstract God, perceived in philosophical 
terms, becomes in Jesus Christ the God human beings can address.

This entails far-reaching consequences. Over and against Brunner’s position, 
Ratzinger argues that the synthesis of biblical faith with the Hellenic «Geist» (mind) 
which the Church Fathers achieved – but nota bene the Old Testament had antici-
pated – is legitimate and even «necessary», thereby presupposing the analogia entis, 
which would not be taught explicitly until the Middle Ages. The analogy of being is 
«a necessary dimension of the Christian reality»48. The absolute God of monotheism 
and the biblical God turning to humankind coincide. Ratzinger sees this develop-
ment as being justified early on when Deutero-Isaiah depicts the God of Israel as 

Theologie, in Lexikon für Theologie und Kirche, vol. X, Freiburg i. Br. 1959, 65f. P. Batiffol, Theolo-
gie, Theologi, in Ephemerides Theologicae Lovaniensis 5 (1928) 205-220. J. Stiglmayr, Mannigfache 
Bedeutung von ‘Theologie’ und ‘Theologen’, in Theologie und Glaube 11 (1919) 296-309.

43	 For these insights he refers to his doctoral dissertation Joseph Ratzinger, Volk und Haus Gottes in 
Augustins Lehre von der Kirche, München 1954, 265-276. Again he references W. Pannenberg, Die 
Aufnahme des philosophischen Gottesbegriffs als dogmatisches Problem der frühchristlichen Theologie.

44	 He refers to Augustine, De Civitate Dei VI, 5 cited according to Sancti Augustini de Civitate Dei, Libri 
I-X, Ad fidem quartae editionis teubnerianae quam a. MCMXVXVIII-MXMXXIX, curaverunt B. Dom-
bart et A. Kalb, in Corpus Christianorum 47, Turnhout 1955, 171; cfr. IV, 32, 126.

45	 Ratzinger, Volk und Haus Gottes, 270.
46	 Ratzinger, Der Gott des Glaubens, 26.
47	 The text refers to E. Zeller, Philosophie der Griechen, vol. III, 2, Leipzig 19034. H. von Glasenapp, 

Die Nichtchristlichen Religionen, Fischer-Lexikon, vol. 1, Frankfurt am Main 1957, 76ff and 156ff. 
48	 Ratzinger, Der Gott des Glaubens, 30.
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Poetically ceircumseribed by the prophet, the singular God of Israe] utterly tran-
scends all emplres AaN: human imagination. Paradoxically, 1n this Israelite perspective
the absolutely ineffahble God 1s presented the God simultaneously accessible hu
11214n beings, while retainıng the character of ineffability. He parallels this wth

from Zra AaN: Daniel. The Deus OL1OS14S5 God rest1ng 1n his aselty) becomes
close AaN: yeLr retalns the qualities of radical otherliness, ruling OVCTL all peoples. Here-
1n Katzinger detects already 1n late Gth CCNLULCY Israe] the God of the philosophers
AaN: the O1  (D of biblical faith becoming close being SYNONYINOUS.

At the s \4111© t1me he Cautlons agalnst tacilely conflating philosophical an biblical
(  S, such divine eternity, OmnNn1ıpotence, UnNIty, truth, soodness AaN: sanctity. Yet
there 1s remarkable approximation between theologia naturalıs an the revealed
God of Scripture already AL t1me when philosophical only sradually begin
develop 1n anclent (sreece. Concurrently, Israel apprehends God by virtue of his
tological density the O11  (D God liberated from anthropomorphisms.>1 Significantly,
Katzinger VE  y the approprlation of abstract philosophical understanding of
God by anclent, <«Jess eXpansıve» Israel logically leads the 10 essentially in1IsSsS10N-

AaN: evangelizing form of biblical faith 1n Christianity. This 1s the AaAsCc precisely
because ACCOUNET of the fact that the God of biblical revelation Cal be «translated>»
Into «the COILINON language of human reason»>2. He Ssummarlızes: «<The true claim of
Christian faith 1n 1ts SreAalNESsSS AaN: e4rnes  ESSs Cal VT agaln be rendered visible only
through the hyphen towards that which human beings have already earlier srasped
_ philosophically| 1n SO111C form the absolute»>3, Katzinger ASSEeTTS that i Christiani-
C WT surrender the metaphysical dimensions of the Judeo-Christian understand-
ng of God, then invarlably 1t ould simultaneously o1ve 1ts claim universality.

He concludes his ecture by discussing the relational unity (Beziehungseinheit)
of philosophy an faith He acknowledges there 1s validity 1n «the partial System of

Ihid.
Ihid. For this sectlion he consulted DEISSLER S article Of$ft In BAUER (ed  \ Bzbeltheologisches
Wörterbuch, (3ıraz 1959, 352-368 E.ICHRODT, Theologte des Alten Testaments, vol 1, Leipzig 1915

öl KATZINGER, Der OT des Glaubens, 51
ö52 Ihid.
ö5 Ihid., 1t.
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being no ethnic or immanent or fertility deity, but instead as «the absolute ground of 
the world»49. He substantiates this view by quoting Isa 40:12-18: 

«Who has measured the waters … weighed the mountains? … Behold, the nations are like a 
drop from a bucket ... All the nations are as nothing before him … To whom then will you liken 
God or what likeness compare with him?»50.

Poetically circumscribed by the prophet, the singular God of Israel utterly tran-
scends all empires and human imagination. Paradoxically, in this Israelite perspective 
the absolutely ineffable God is presented as the God simultaneously accessible to hu-
man beings, while retaining the character of utter ineffability. He parallels this with 
passages from Ezra and Daniel. The Deus otiosus (God resting in his aseity) becomes 
close and yet retains the qualities of radical otherliness, ruling over all peoples. Here-
in Ratzinger detects already in late 6th century BC Israel the God of the philosophers 
and the one of biblical faith becoming close to being synonymous.

At the same time he cautions against facilely conflating philosophical and biblical 
terms, such as divine eternity, omnipotence, unity, truth, goodness and sanctity. Yet 
there is a remarkable approximation between theologia naturalis and the revealed 
God of Scripture already at a time when philosophical terms only gradually begin to 
develop in ancient Greece. Concurrently, Israel apprehends God by virtue of his on-
tological density as the one God liberated from anthropomorphisms.51 Significantly, 
Ratzinger avers, the appropriation of an abstract or philosophical understanding of 
God by ancient, «less expansive» Israel logically leads to the now essentially mission-
ary and evangelizing form of biblical faith in Christianity. This is the case precisely 
because on account of the fact that the God of biblical revelation can be «translated» 
into «the common language of human reason»52. He summarizes: «The true claim of 
Christian faith in its greatness and earnestness can ever again be rendered visible only 
through the hyphen towards that which human beings have already earlier grasped 
[philosophically] in some form as the absolute»53, Ratzinger asserts that if Christiani-
ty were to surrender the metaphysical dimensions of the Judeo-Christian understand-
ing of God, then invariably it would simultaneously give up its claim to universality. 

He concludes his lecture by discussing the relational unity (Beziehungseinheit) 
of philosophy and faith. He acknowledges there is validity in «the partial system of 

49	 Ibid.
50	 Ibid. For this section he consulted A. Deissler’s article Gott in J. B. Bauer (ed.), Bibeltheologisches 

Wörterbuch, Graz 1959, 352-368. W. Eichrodt, Theologie des Alten Testaments, vol. I, Leipzig 1913. 
51	 Ratzinger, Der Gott des Glaubens, 31.
52	 Ibid.
53	 Ibid., 31f.
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identity»54 as developed by Thomas. In a footnote he concedes, however, referenc-
ing his predecessor on the Bonn chair, Albert Lang, that Max Scheler’s reservations 
are justified since there can be only a unity of relation between faith and philosophy, 
as there can never be an identity of religio naturalis and theologia naturalis. Against 
Scheler, he detects this is in fact also rather close to Thomas’ position55. Likewise 
there must be legitimacy to «the hyphen» between the God of faith and the God of 
the philosophers. This notwithstanding, he recognizes in Brunner’s position a genu-
ine concern one must take seriously56. He argues that precisely by possessing its own 
methods and approaches, philosophy can be that discipline to which faith intends to 
relate and by which it makes itself understood. By shedding all vestiges of polythe-
ism, he sees philosophy preparing human kind for becoming the properly prepared 
addressee of divine revelation57. The great achievement of Greek natural theology 
was being veracious enough not to distill from human thought a god for mythical or 
religious piety.

Ratzinger admits remaining somewhat critical of this approximation of biblical 
faith and metaphysics by Christian apologetics and Church Fathers. Nevertheless, he 
considers this process as necessary and beneficial for both sides. The nature of the 
question pleads for maintaining a tension between the two. In relatedness to the oth-
er, both disciplines gain their respective contours, acquire greater depth and achieve 
their «requisite critical purification and transformation» («kritische[n] Läuterung und 
Verwandlung»)58. If God is indeed personal, then from this insight philosophical lan-
guage must be revisited and rethought afresh – a task not performed by first millen-
nium Christianity. He suggests this is a question Catholic and Protestant theologians 
could now jointly address. 

In closing, he reminds his audience of the actual mission of «theo-logy» which 
Augustine and Richard St. Victor found in Psalm 104:4: «Quaerite faciem eius semper 
– seek constantly His face». He remarks «The task of theology remains in this aeon 
necessarily incomplete. It is precisely the ever fresh seeking for God’s countenance 

54	 Ibid., 33.
55	 Cfr. Ratzinger, Der Gott des Glaubens, endnote 17, 64. Cfr. Ratzinger’s references: A. Lang, Wesen 

und Wahrheit der Religion, München 1957, 88f.
56	 Ratzinger, Der Gott des Glaubens, 33.
57	 On this point he refers readers to his article Ewigkeit II, in Lexikon für Theologie und Kirche, vol. III, 

Freiburg i. Br. 19592, 1268ff. There he had already developed a dialectical relationship between faith 
and reason.

58	 Ratzinger does not specify what he might mean by Verwandlung but refers in a footnote the reader to 
Pannenberg’s already cited Aufnahme. He also references his entry Ewigkeit, in Lexikon für Theologie 
und Kirche, vol. 3, Freiburg i. Br. 19592, 1268ff. Ratzinger, Der Gott des Glaubens, 64, endnote 18. 
There transformation is defined as Gemeinschaft mit dem Gott-Menschen Christus Jesus. This is the 
aevum between aeternum and temporality.
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revelation al o1ve ACCOUNLT to61

He 1s careful NOTtfe aninsurmountabhle material difference between what phi
losophy Cal vield regards what/who God might be an what God actually reveals
of Himself. He registers material difference, but equally ontological coincidence
between philosophical understanding of God AaN: what faith knows God be The
historical horizon of the philosophical for God 1s ultimately OPECN the s \4a111e

God the O1  (D proclaimed by Judeo-Christian revelation. The truth of humankind’s
ex1istentlal AaN: intellectual] search 1s welcomed an transtormed by the true God 1n
his se|f-communication. This notwithstanding, the God of revelation 1s radically dit-
ferent from what Ainite cognition Can reach with the LESOUTCES AL 1fs disposal: for 1t 1s
Oftentimes self-constrained by rigid, closed systemat1zatıon of the questlon. Howev-
CT, the mer1t of such thinking <()11 the border of 1s highlight that the human
being 1s by his A4tLure <n surplus>» that EeNCOUNLTETS 1fs fulfillment 1n revelation which
1t CANNOLT reach 1ts O’W") Philosophical truth becomes personal, ivine-human truth
1n Jesus Christ the L0gos. Truth AaN: charity become SYNONYINOUS 1n Christ. Rather
apodictically he STATLES that negatıng the possibility of correlation between philoso-
phy an revelation AIMOUNEFTS abolishing humankind almost five decades later
both then Cardinal Katzinger AaN: Jürgen Habermas al STC| 1n 200462 The Inau-

KATZINGER, Der OT des Glaubens, 595
A0 Ihid., endnote ZU, G5 There reference 1s made AÄUGUSTINUS, Das Antlitz der Kırche, d by

MO}  Z BALTHASAR, Einsiedeln 1942, 5957
G1 KATZINGER, Milestones, 128 Cfr. KAHNER, Hörer des Wortes, Sur Grundlegung CINEYr Religionspht-

losophie, München 1942 .English: Hearer of the Word, laying foundation JOr philosophy of veligion,
New 'ork 1994

HABERMAS —} KATZINGER, Dialectics of Seculariızation: FEAYOH and vreligion, San Franecisco 2006
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‘until he comes’ and becomes Himself the answer to all questions»59. Indicatively for 
his own theological proclivities, he quotes from Hans Urs von Balthasar’s translation 
of Augustine’s Enarrationes in Psalmos 10460.

4. Observations

In this early stage of his academic life, Ratzinger evidences himself as what later 
will be known as a Communio-theologian (i.e. favorable to the positions of the inter-
national review “Communio” which underlines the importance of the community in 
the Church). In addition, he subscribes to dialogical personalism; not unlike Brun-
ner’s position. Yet, unlike the transcendental Thomist Karl Rahner, Ratzinger sees 
no need to develop independently a natural theology to which then a theology of 
revelation will give account to61.

He is careful to note aninsurmountable material difference between what phi-
losophy can yield as regards what/who God might be and what God actually reveals 
of Himself. He registers a material difference, but equally an ontological coincidence 
between a philosophical understanding of God and what faith knows God to be. The 
historical horizon of the philosophical quest for God is ultimately open to the same 
God as the one proclaimed by Judeo-Christian revelation. The truth of humankind’s 
existential and intellectual search is welcomed and transformed by the true God in 
his self-communication. This notwithstanding, the God of revelation is radically dif-
ferent from what finite cognition can reach with the resources at its disposal; for it is 
oftentimes self-constrained by a rigid, closed systematization of the question. Howev-
er, the merit of such thinking «on the border of reason» is to highlight that the human 
being is by his nature «a surplus» that encounters its fulfillment in revelation - which 
it cannot reach on its own. Philosophical truth becomes personal, divine-human truth 
in Jesus Christ as the Logos. Truth and charity become synonymous in Christ. Rather 
apodictically he states that negating the possibility of a correlation between philoso-
phy and revelation amounts to abolishing humankind – as almost five decades later 
both then Cardinal Ratzinger and Jürgen Habermas will agree in 200462. The inau-

59	 Ratzinger, Der Gott des Glaubens, 35.
60	 Ibid., endnote 20, on 65. There reference is made to Augustinus, Das Antlitz der Kirche, ed. by H. U. 

von Balthasar, Einsiedeln 1942, 352. 
61	 Ratzinger, Milestones, 128f. Cfr. K. Rahner, Hörer des Wortes, Zur Grundlegung einer Religionsphi-

losophie, München 1942.English: Hearer of the Word, laying a foundation for a philosophy of religion, 
New York 1994.

62	 J. Habermas – J. Ratzinger, Dialectics of Secularization: reason and religion, San Francisco 2006.
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gural ecture of 1959 demonstrates the remarkable CONSIStENCY of pOsIt10NS, insights
AaN: lines of argumentation of the theologian Katzinger (OQ)VOTL the decades. Katzinger
reminds O:  (D of the abidinge relevance of Thomas Aquinas also this pomnt. Ah INIEIO Artıcol|he thereby ALSUCS agalmnst facile simplifications, manıitested 1n fideism an rational-
15 Both faith an Fe4SO1 stand galn from relating O1  (D another t1me an t1me
agaln. \Were faith etfregt from rationality Into the realm of «11ETEC piety>», 1t ould
betray the Incarnation of the eternal LOogos, Jesus Christ, Katzinger later demon-
tIrates 1n his classic Introduction Christianity®, In the s \4111© veln O:  (D INnaYy NO deny
philosophy metaphysical COMPETENCE, this ould deprive «faith of alr breathe>».
Faith and LC4SON ALC NOL AUTONOMOUS entitlies. As he later succinctly phrases the S1tU4-
HON: without faith Fe4SO1 fails become integral: however, faith without LC4SON faijls

become humane64.
Katzinger’s understanding of Christian revelation divine se|f-communication

al sienificantly intorm the Second Vatiıcan Counecil’s dogmatic constlitution di
vine revelation Dez Verbum.

St JTohn Paul 1L, 1n all probability indebted Katzinger, captured succinctly this
mutually indebted relationship of faith and Fe4SO1 1n the DYOOEMLUM his encyclical
Fides pf Ratio

«Faith anı LE4SOIN AL like EWO W1Ings which the human spirıt flses the contemplation of
truth anı (God has placed the heart desire know the truth in word, know himself

that, by knowing anı loving God, L11 anı INavy also COMNNE the fullness of truth
about themselves (ct. ID 55:18; Ps 27:5-9; 65:2-3; In 14:8; 1 Jn 3:2)»65.

few later, 1n his 10 famous dialogue wth Habermas, he al there
1s requisite correlationality between Fe4SO1 AaN: faith They AL called reC1pro-
cal purification AaN: Sanatl1on. Both sides ATLTC 1n need of recCognNIzıng this66. Then the
words of (Jur Lord ALC freeing human rationality from being «amputated
AaN: from the fallacies attendant ll ideologies: «] the WAdY, the truth AaN: the life>»
(John 14:6) This 1s what Katzinger when defining Christianity the synthesis
of faith an LC4SOMN

G5 KATZINGER, Introduction COristianity, San Franecisco Z2004, 154-190

«| He Vernunft wird hne den Glauben nicht heil, aber der CGilaube wird ohne die Vernunft nicht
menschlich>». KATZINGER, Glaube Wahrheit Vernunft Das ( hristentum UN die Weltreligtonen,
Freiburg Br. ZU005, 110

OHN PAUL 1L, Encyclical Letter Fides EF Katto, atlcan C1ty 1998, openiıng STATeEMENT, Dr10r
GG «Ich würde VC)  - einer notwendigen Korrelationalität VC)  - Vernunft un Glaube, Vernunft un Religion

sprechen, die gegenseltiger Keinigung un Heilung berutfen sind un die sich gegenselt1g brauchen
und das gegenselt1g anerkennen MUsSseEN>», In Zur Debatte 34/1 2004) Stellungnahme 5-/
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gural lecture of 1959 demonstrates the remarkable consistency of positions, insights 
and lines of argumentation of the theologian Ratzinger over the decades. Ratzinger 
reminds one of the abiding relevance of Thomas Aquinas also on this point. Ab initio 
he thereby argues against facile simplifications, as manifested in fideism and rational-
ism. Both faith and reason stand to gain from relating to one another time and time 
again. Were faith to retreat from rationality into the realm of «mere piety», it would 
betray the incarnation of the eternal Logos, Jesus Christ, as Ratzinger later demon-
strates in his classic Introduction to Christianity63. In the same vein one may not deny 
philosophy metaphysical competence, as this would deprive «faith of air to breathe». 
Faith and reason are not autonomous entities. As he later succinctly phrases the situa-
tion: without faith reason fails to become integral; however, faith without reason fails 
to become humane64.

Ratzinger’s understanding of Christian revelation as divine self-communication 
will significantly inform the Second Vatican Council’s dogmatic constitution on di-
vine revelation Dei Verbum.

St. John Paul II, in all probability indebted to Ratzinger, captured succinctly this 
mutually indebted relationship of faith and reason in the prooemium to his encyclical 
Fides et Ratio:

«Faith and reason are like two wings on which the human spirit rises to the contemplation of 
truth and God has placed in the heart a desire to know the truth – in a word, to know himself 
– so that, by knowing and loving God, men and women may also come to the fullness of truth 
about themselves (cf. Ex 33:18; Ps 27:8-9; 63:2-3; Jn 14:8; 1 Jn 3:2)»65.

A few years later, in his now famous dialogue with Habermas, he will state: there 
is a requisite correlationality between reason and faith. They are called to a recipro-
cal purification and sanation. Both sides are in need of recognizing this66. Then the 
words of Our Lord are freeing human rationality from being «amputated reason» 
and from the fallacies attendant to all ideologies: «I am the way, the truth and the life» 
(John 14:6). This is what Ratzinger means when defining Christianity as the synthesis 
of faith and reason.

63	 J. Ratzinger, Introduction to Christianity, San Francisco 2004, 184-190.
64	 «Die Vernunft wird ohne den Glauben nicht heil, aber der Glaube wird ohne die Vernunft nicht 

menschlich». J. Ratzinger, Glaube – Wahrheit – Vernunft Das Christentum und die Weltreligionen, 
Freiburg i. Br. 2003, 110.

65	 John Paul II, Encyclical Letter Fides et Ratio, Vatican City 1998, opening statement, prior t. 1. 
66	 «Ich würde �von einer notwendigen Korrelationalität von Vernunft und Glaube, Vernunft und Religion 

sprechen, die zu gegenseitiger Reinigung und Heilung berufen sind und die sich gegenseitig brauchen 
und das gegenseitig anerkennen müssen», in Zur Debatte 34/1 (2004) Stellungnahme 5-7.
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(ourse Fundamental Theology
ODTLUN7 Professor Katzinger lectured from OTtfes AaN: keywords he had jotted down 1n

exerclse book commonly sed 1n (‚erman schools. Usually, he prepared unl-
versity lectures word by word. Only SO111C SsCmpts authored by individual students AaN:
distributed OM students 1n preparatıon for examıination ATLTC 110 Eextant but
remaln unpublished®7. \While obviously there MuSt be assumed difference between
what Katzinger actually lectured an how students received his elaborations, O1  (D

COUNLIETrS similar s1tuation already with SO111C of Aristotle’s IN OST crucial Wwr1tings. It
W AdsSs the bhasis of such typed AaN: mimeographed scrpt that students would DIEC
DAaIe for the oral examıination wth Father Katzinger usually lasting LWENTY iminutes.
The student typıng scr1pt would Arı hit the side by selling 1fs coples his
fellow students.

Though by 2VvOocatlion fundamental theologian, he read also 1n the 1Kl of dog
inmat1cs. In fact, of the 44 lectures, sem1nars AaN: colloquia he held between the winter
SEINESTE of 954/55 an the wıinter SEINESTE of 962/63 1n Freising AaN: Bonn, only
19 Can be considered Cover1ng aSDECTS of fundamental theology 1n the str1ct 11

of that discipline®8. The Renatlssance versatile AaLUTre of his COULSCS need be empha-

SCHLÖGL, Ar Anfang CINES großen WEeges, 126
G5 He taught the tollowing COUISCS AL Freising Seminary:

During WiInter Semester 954/55 Lecture Course, Die Lehre DO HE dreteinigen (1Ott, Colloquium ZULI

Vorlesung, Summer Semester 1955 Lecture, Die Lehre DOH der Schöpfung: Seminar, Grundprobleme der
Confesstones AUugustins, 955/56 Lecture, Dogmalik: Die Lehre DOH HHH SNEFTEHT Heil IM fesus Christus:
Lecture, Fundamentaltheologte Grundlinien der Religtonsphänomenologte UN Religtonsphilosophte;
Seminar, Moderne christologische UN martologische Lateratur. 1956 Lecture, Dogmalik: Gnadenleh-
E, Lecture, Fundamentaltheologte T Religion UN Offenbarung; Seminar, Ausgewählte Texte ZUF ( NA
Adenlehre des Thomas DOH AÄquin, 956/57 Lecture, Dogmalik: Sakramentenlehre, Teil; Lecture,
Fundamentaltheologte HL Ekklestologte; Seminar, Fundamentaltheologte: Übungen ZUHFE Kirchenbegriff

hesonderer Berücksichtigung des Petrusproblems. SS 1957 Lecture, Dogmalik: Sakramentenlehre,
Teil/ Eschatologte; Lecture, Martologte, SCHÜNGAF, Die theologischen Probleme der heultigen Martologte.

957/58 Lecture, Dogmalik: Dre Lehre DO HH dreteintigen (Otft: Lecture, Die Lehre DOH den Letzten
Dingen; Seminar‘: Fundamentaltheologisches Kolloguium ZUF Frage des Traditionsbegriffs. 1955 Lec:
LUre, Dogmalik: Der Schöpfergott Un CIH WEerkR: Lecture, Fundamentaltheologte Grundprobleme
der theologischen Erkenntnisiehre: Seminar, Die Oderne DIiskusston er das Verhältnis DOH Natur UN
Uhernatürlichem W 958/59 Lecture, Dogmatik: Dre Lehre DO HE Heil des Menschen IM ( AYISTUS fesus;
Lecture, Fundamentaltheologte WEsen Un Wahrheit der Religionen; Seminar, Kritische Lektüre der
Augsburger Konfesston,
At the Rheintische Friedrich-Wilhelms-Universität In Bonn he taught the tollowing COUISCS

1959 Lecture, Einführung IM die Religtonsphilosophie; Lecture, Theologische Erkenntnistichre:
Glaube Un Theologte; MayJor Seminar, Der Theologiebegriff IM BoOonaventuras De veductone AYLIUHA
ad theologtam. 959/60 Lecture, Wesen UN W bflichkeit der göttlichen Offenbarung; SCHLÜNAF.
Gotteshewmweise IM Geschichte UN Gegenwart, 1960 Lecture, Dre Lehre DOH der Kiırche: Seminar,
Kirche, Sakrament Un Glaube ach der Augsburgtschen Konfesston, W 960/61 Lecture,
Religionsphilosophie Religionsgeschichtliche Grundlegung; Seminar, Probleme der Frühchristlichen
Kirchenverständnisses (jointly wıith the noted batrıst1c scholar Alfred Stuiber, 1912-81) 1961
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5. A Course on Fundamental Theology

Professor Ratzinger lectured from notes and keywords he had jotted down in an 
exercise book commonly used in German schools. Usually, he never prepared uni-
versity lectures word by word. Only some scripts authored by individual students and 
distributed among students in preparation for an examination are now extant – but 
remain unpublished67. While obviously there must be assumed a difference between 
what Ratzinger actually lectured and how students received his elaborations, one en-
counters a similar situation already with some of Aristotle’s most crucial writings. It 
was on the basis of such a typed and mimeographed script that students would pre-
pare for the oral examination with Father Ratzinger – usually lasting twenty minutes. 
The student typing a script would earn a bit on the side by selling its copies to his 
fellow students.

Though by avocation a fundamental theologian, he read also in the area of dog-
matics. In fact, of the 44 lectures, seminars and colloquia he held between the winter 
semester of 1954/55 and the winter semester of 1962/63 in Freising and Bonn, only 
19 can be considered as covering aspects of fundamental theology in the strict sense 
of that discipline68. The Renaissance versatile nature of his courses need be empha-

67	 Schlögl, Am Anfang eines großen Weges, 126.
68	 He taught the following courses at Freising Seminary: 

During Winter Semester 1954/55: Lecture Course, Die Lehre vom dreieinigen Gott, Colloquium zur 
Vorlesung. Summer Semester 1955: Lecture, Die Lehre von der Schöpfung; Seminar, Grundprobleme der 
Confessiones Augustins. WS 1955/56: Lecture, Dogmatik: Die Lehre von unserem Heil in Jesus Christus; 
Lecture, Fundamentaltheologie I: Grundlinien der Religionsphänomenologie und Religionsphilosophie; 
Seminar, Moderne christologische und mariologische Literatur. SS 1956: Lecture, Dogmatik: Gnadenleh-
re; Lecture, Fundamentaltheologie II: Religion und Offenbarung; Seminar, Ausgewählte Texte zur Gna-
denlehre des Thomas von Aquin. WS 1956/57: Lecture, Dogmatik: Sakramentenlehre, I. Teil; Lecture, 
Fundamentaltheologie III: Ekklesiologie; Seminar, Fundamentaltheologie: Übungen zum Kirchenbegriff 
unter besonderer Berücksichtigung des Petrusproblems. SS 1957: Lecture, Dogmatik: Sakramentenlehre, 
2. Teil/ Eschatologie;Lecture, Mariologie; Seminar, Die theologischen Probleme der heutigen Mariologie. 
WS 1957/58: Lecture, Dogmatik: Die Lehre vom dreieinigen Gott; Lecture, Die Lehre von den Letzten 
Dingen; Seminar: Fundamentaltheologisches Kolloquium zur Frage des Traditionsbegriffs. SS 1958: Lec-
ture, Dogmatik: Der Schöpfergott und Sein Werk; Lecture, Fundamentaltheologie IV: Grundprobleme 
der theologischen Erkenntnislehre; Seminar, Die moderne Diskussion über das Verhältnis von Natur und 
Übernatürlichem. WS 1958/59: Lecture, Dogmatik: Die Lehre vom Heil des Menschen in Christus Jesus; 
Lecture, Fundamentaltheologie I: Wesen und Wahrheit der Religionen; Seminar, Kritische Lektüre der 
Augsburger Konfession.
At the Rheinische Friedrich-Wilhelms-Universität in Bonn he taught the following courses:
SS 1959: Lecture, Einführung in die Religionsphilosophie; Lecture, Theologische Erkenntnislehre: 
Glaube und Theologie; Major Seminar, Der Theologiebegriff in Bonaventuras De reductione artium 
ad theologiam. WS 1959/60: Lecture, Wesen und Wirklichkeit der göttlichen Offenbarung; Seminar, 
Gottesbeweise in Geschichte und Gegenwart. SS 1960: Lecture, Die Lehre von der Kirche; Seminar, 
Kirche, Sakrament und Glaube nach der Augsburgischen Konfession. WS 1960/61: Lecture, 
Religionsphilosophie I: Religionsgeschichtliche Grundlegung; Seminar, Probleme der frühchristlichen 
Kirchenverständnisses (jointly with the noted patristic scholar Alfred Stuiber, 1912-81). SS 1961: 
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sized. In his COULSECS religion he ould incorporate the IN OST recent findings from
non-biblical religions an peoples the natural Ssclences. ()ftentimes philosophi-
cal perspective would be employed enrich theological insight. The semlnars he
held display ecumeni1cal interests:‘ such Melanchthon an the Augsburg Confession. Artıcol|

hile having wrlitten his erminal studies dimensions of Augustine’s an Bonaven-
ture’s thoughts, he displays conNslstent interest 1n Thomas Aquinas, 1LE the doctrine

el] the interface of the natural an supernatural. In the 1Kl of dogmatics
he presented tractates Mariology, eccClesiology, SacCram entTSs, soterlology, creation,
eschatology AaN: the Blessed T'rinity. In fundamental theology he addressed the tODICS
of revelation, the A4LUTre of religion AaN: of philosophy of religion, the Petrine office,
the A4LUTre of tradition, religious epistemology, proofs of Od’s existence, the natural
scClences an the A4tLure of CONTEMPOFrALY apologetics.

scr1ptum titled Wesen UNM Wahrheit der Religion Grundlinzen PINPY Phänome-
nologie UN Philosophie der Religion. 'ach PINPY Vorlesung AM$ der Fundamentalthe-
ologie 'T’he Nature and Truth of Religion An Outline of Phenomenology AaN:
Philosophy of Religion. AÄccording COULSEC 1n Fundamental Theology) VW ASs wrıitten
by the sem1narlan an later priest Josef Mühlbacher AL Freising Seminary during the
winter SEINESTE 195 8/5 969

In this COULSC Katzinger Tst discusses the possibilities AaN: limits of theologia
fundamentalis ( 1) This 1s ollowed by presentation of the genesI1s of the
«philosophy of religion>» an «phenomenology of religion» ($ 2) In continulty wth
this trajectory theories regarding the orgın of religion ALC discussed ($ 3) ( In these
bhases he then discusses the unity and pluriformity of religions ($ 4) Upon this broad
anthropological background he subsequently the «metaphysical of
insight exemplifted by Thomas Aquinas an the «relig1o0us LyDC>» advanced by
Augustine (S$$ AaN: G6) In the Ainal sectlon he then relates metaphysical and religious
insight «the truth of religion» (S$$ AaN: 8)

Lt 1s interest1ing NOtfe that Katzinger had delivered COULSC already during
the winter SEINESTE 1955/56; hile during the SUIMMMNEL SEINESTE 1956 he had devoted

COUTLSEC SS an G/0

Lecture, Fundamentaltheologte (sottes Offenbarung IM fesus C,Dristus: Seminar, Grundfragen der
Religtonsphilosophie; Seminar, Religionsphilosophische Probhleme IM den Confesstones AUgUuSsUNS,
961/62 Lecture, Religionsphilosophte Religion Un Offenbarung; Colloquium, Für Lazentheologen
her Prohleme CINEY zeitgemäßen Apologetik; Seminar, (resetz Un Ginade acCHh Thomas DOH Aquitn,
SS 1962 Lecture, Fundamentaltheologte Die Lehre DOH der Kırche: Seminar, Grenzfragen 7 IsSCHEN
Naturwissenschaft UN Glaube. 962/63 Lecture, Religionsphilosophte Religionsgeschichtliche
Grundlegung; Seminar, Melanchtons Iractatus de DOTESEALE
Cfr. SCHÜLERKREIS (V. PENUÜUR maln editor), Toseph Kaltztnger. Papst Benedikt AVT Das Werk
Veröffentlichungen his ZUF Papstwahl, Augsburg Z009, 401-405

09 PFNÜR, Das WEerk, 402

Ihid., 401
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sized. In his courses on religion he would incorporate the most recent findings from 
non-biblical religions and peoples or the natural sciences. Oftentimes a philosophi-
cal perspective would be employed to enrich a theological insight. The seminars he 
held display ecumenical interests: such as Melanchthon and the Augsburg Confession. 
While having written his terminal studies on dimensions of Augustine‘s and Bonaven-
ture’s thoughts, he displays a consistent interest in Thomas Aquinas, i.e. the doctrine 
grace as well as the interface of the natural and supernatural. In the area of dogmatics 
he presented tractates on Mariology, ecclesiology, sacraments, soteriology, creation, 
eschatology and the Blessed Trinity. In fundamental theology he addressed the topics 
of revelation, the nature of religion and of philosophy of religion, the Petrine office, 
the nature of tradition, religious epistemology, proofs of God’s existence, the natural 
sciences and the nature of contemporary apologetics. 

A scriptum titled Wesen und Wahrheit der Religion – Grundlinien einer Phänome-
nologie und Philosophie der Religion. Nach einer Vorlesung aus der Fundamentalthe-
ologie (The Nature and Truth of Religion – An Outline of a Phenomenology and 
Philosophy of Religion. According to a course in Fundamental Theology) was written 
by the seminarian and later priest Josef Mühlbacher at Freising Seminary during the 
winter semester 1958/5969.

In this course Ratzinger first discusses the possibilities and limits of a theologia 
fundamentalis (§ 1). This is followed by a presentation of the genesis of the terms 
«philosophy of religion» and «phenomenology of religion» (§ 2). In continuity with 
this trajectory theories regarding the origin of religion are discussed (§ 3). On these 
bases he then discusses the unity and pluriformity of religions (§ 4). Upon this broad 
anthropological background he subsequently presents the «metaphysical type» of 
insight as exemplified by Thomas Aquinas and the «religious type» as advanced by 
Augustine (§§ 5 and 6). In the final section he then relates metaphysical and religious 
insight to «the truth of religion» (§§ 7 and 8).

It is interesting to note that Ratzinger had delivered a course on § 2 already during 
the winter semester 1955/56; while during the summer semester 1956 he had devoted 
a course to §§ 5 and 670.

Lecture, Fundamentaltheologie I: Gottes Offenbarung in Jesus Christus; Seminar, Grundfragen der 
Religionsphilosophie; Seminar, Religionsphilosophische Probleme in den Confessiones Augustins. WS 
1961/62: Lecture, Religionsphilosophie II: Religion und Offenbarung; Colloquium, Für Laientheologen 
über Probleme einer zeitgemäßen Apologetik; Seminar, Gesetz und Gnade nach Thomas von Aquin. 
SS 1962: Lecture, Fundamentaltheologie II: Die Lehre von der Kirche; Seminar, Grenzfragen zwischen 
Naturwissenschaft und Glaube. WS 1962/63: Lecture, Religionsphilosophie I: Religionsgeschichtliche 
Grundlegung; Seminar, Melanchtons Tractatus de potestate papae. 
Cfr. Schülerkreis (V. Pfnür main editor), Joseph Ratzinger. Papst Benedikt XVI. Das Werk. 
Veröffentlichungen bis zur Papstwahl, Augsburg 2009, 401-403.

69	 Pfnür, Das Werk, 402.
70	 Ibid., 401.
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In Katzinger ASSEeTrTSs «the inner right>» of fundamental theology Supply
rational bhasis for faith He admits, however, << double aporl1a>» for fundamental theol
OSY. Conventional apologetics 1s longer tenable, rational penetration of faithODTLUN7 1s commonly considered NOL viable. 1ith reference Jesus’ imess1an1ıc crles of jubilee
Mit 11:25-27/ AaN: he SN rationality unable AUCCNSS faith Paul underscores
this separation 1n his VMOYTILA folly) teaching (1 C(‚or there 1s qualitative
difference between insight Into revelation an sclentific knowledge. As exemplars of
this position he Peter Damilan, Bernard of Clairvaux, an Francıs of AssI1s].
He regards Martın Luther indebted Peter Damıan for his anti-intellectual STAaNCE,
which this hasis rejects IM globo Scholasticism. Indebted such earlier Lutheran,
anthropological decisions, an from different perspectives Kant AaN: Schleiermacher
drive yet deeper the wedge between faith AaN: sclence. Katzinger observes «()ne Cal

that Kant became the Aristotle of Protestantism while) Schleiermacher became
1ts Thomas»71.

Subsequently he the «Catholic solution this aporl1a>». ( In the bhasis
of the Johannine Christ the Logos, the rationality of Christianity 1s ald torth He
mentlons that the Lutheran theologian an his friend Heinrich Schlier 1900-78 CO11-

verted Catholicism when he discovered this form of Christianity doing Justice
the intellectual quality of Christian faith, which he found 1s original the New Tes
tament/2. Katzinger lists number of «intellectual» theologians: Athanasius, Hilary,
Augustine, Bonaventure AaN: Thomas Aquinas’>, Lrgo, Jesus Christ 1s rational and
divine self-communication, LE objective an subjective AL the s \4111© time, «Of-
fenbarung asf die Selbsterschließung (soOttes den Menschen» (revelation 1s the self-.
disclosure of God man), 0} phrased yet differently: «revelation 1s the human!
cI> being touched by the “Chou’ of (God»74 Therefore, faith 1s indeed the Council
Irent declares DIyEMS supernaturalıis . Lt ollows for Katzinger: «[göttliche elbst-!
fenbarung Is$ inwendiges Hineintauchen IM das Herz des je einzelnen Ich, das OF (sOEE
steht» Ldivine self- |revelation 1s the interlor immersion Into the heart of the indi-
vidual 1, standinge infront of God)76 Echoing de Lubac’s semiinal study Catholicisme,

71 SCHDEUM,
{2 Ihid.,
73 Ihid.
74 Ihid.
75 SCHDLEUM, refers edition of Denzinger-Schönmetzer: DS 1/89, which 1s reprinted 3009

Heinrich DENZINGER, Enchiridion symbolorum definttionum EF declarationum de vehus fidet EF
Latin-English, d by HÜNERMANN, San Franecisco 01245

SCHDEUM, Revelation «always requlres livine PEISON whom It 1s communicated. Its g0al 1s always
gather and unite IL, and this 1s why the Church 1s aSDECLT of revelation. If, however,

revelation 1s 1LE1LOIC than Scrpture,Pope Benedict XVI’s early Contributions to Fundamental Theology — 1955-1961  In $ 1 Ratzinger asserts «the inner right» of fundamental theology to supply a  rational basis for faith. He admits, however, «a double aporia» for fundamental theol-  0gy. Conventional apologetics is no longer tenable, as a rational penetration of faith  Articoli  is commonly considered not viable. With reference to Jesus’ messianic cries of jubilee  Mt 11:25-27 and Lk 10:21f he sees rationality unable to access faith. Paul underscores  this separation in his xorza (folly) teaching (1 Cor 1:18-2:5): there is a qualitative  difference between insight into revelation and scientific knowledge. As exemplars of  this position he presents Peter Damian, Bernard of Clairvaux, and Francis of Assisi,  He regards Martin Luther indebted to Peter Damian for his anti-intellectual stance,  which on this basis rejects /n globo Scholasticism. Indebted to such earlier Lutheran,  anthropological decisions, and from different perspectives Kant and Schleiermacher  drive yet deeper the wedge between faith and science. Ratzinger observes «One can  state, that Kant became the Aristotle of Protestantism (while) Schleiermacher became  its Thomas»7!,  Subsequently he presents the «Catholic solution to this aporia». On the basis  of the Johannine Christ as the Logos, the rationality of Christianity is laid forth. He  mentions that the Lutheran theologian and his friend Heinrich Schlier (1900-78) con-  verted to Catholicism when he discovered this form of Christianity doing justice to  the intellectual quality of Christian faith, which he found is original to the New Tes-  tament’2, Ratzinger lists a number of «intellectual» theologians: Athanasius, Hilary,  Augustine, Bonaventure and Thomas Aquinas’3, Ergo, Jesus Christ is rational and  divine self-communication, i‚.e. objective and subjective at the same time, as «Of-  fenbarung ist die Selbsterschließung Gottes an den Menschen» (revelation is the self-  disclosure of God to man), or, phrased yet differently: «revelation is the [human]  T being touched by the “Thou’ of God»74, Therefore, faith is indeed as the Council  Trent declares virtus supernaturalis'>, It follows for Ratzinger: «[göttliche Selbst-1O/-  fenbarung ıst inwendiges Hineintauchen in das Herz des je einzelnen Ich, das vor Gott  steht» ([divine self-]revelation is the interior immersion into the heart of the indi-  vidual I, standing infront of God)76, Echoing de Lubac’s seminal study Catholicisme,  71  Scrtptum, 3.  72  Ibid.,5.  73  Ibid.  74  Ibid.  75  Scriptum, 5 refers to an edition of Denzinger-Schönmetzer: DS 1789, which is reprinted in DH 3009:  Heinrich DENZINGER, Enchiridion symbolorum definitionum et declarationum de rebus fidet et morum,  Latin-English, ed. by P. HÖNERMANN, San Francisco 2012%3,  76  Scriptum, 5, Revelation «always requires a living person to whom it is communicated, Its goal is always  to gather and unite men, and this is why the Church is a necessary aspect of revelation, If, however,  revelation is more than Scripture, ... the historical-critical method cannot be the last word concern-  ing revelation; rather, the living organism of faith of all ages is then an intrinsic part of revelation».  278the historical-eritical method be the Aast word COLLCEINL-

ng revelation: rather, the livine Organısm of faith of all AUCS 1s then Intrnsıc Dart of revelation>».
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In § 1 Ratzinger asserts «the inner right» of fundamental theology to supply a 
rational basis for faith. He admits, however, «a double aporia» for fundamental theol-
ogy. Conventional apologetics is no longer tenable, as a rational penetration of faith 
is commonly considered not viable. With reference to Jesus’ messianic cries of jubilee 
Mt 11:25-27 and Lk 10:21f he sees rationality unable to access faith. Paul underscores 
this separation in his moria (folly) teaching (1 Cor 1:18-2:5): there is a qualitative 
difference between insight into revelation and scientific knowledge. As exemplars of 
this position he presents Peter Damian, Bernard of Clairvaux, and Francis of Assisi. 
He regards Martin Luther indebted to Peter Damian for his anti-intellectual stance, 
which on this basis rejects in globo Scholasticism. Indebted to such earlier Lutheran, 
anthropological decisions, and from different perspectives Kant and Schleiermacher 
drive yet deeper the wedge between faith and science. Ratzinger observes «One can 
state, that Kant became the Aristotle of Protestantism (while) Schleiermacher became 
its Thomas»71.

Subsequently he presents the «Catholic solution to this aporia». On the basis 
of the Johannine Christ as the Logos, the rationality of Christianity is laid forth. He 
mentions that the Lutheran theologian and his friend Heinrich Schlier (1900-78) con-
verted to Catholicism when he discovered this form of Christianity doing justice to 
the intellectual quality of Christian faith, which he found is original to the New Tes-
tament72. Ratzinger lists a number of «intellectual» theologians: Athanasius, Hilary, 
Augustine, Bonaventure and Thomas Aquinas73. Ergo, Jesus Christ is rational and 
divine self-communication, i.e. objective and subjective at the same time, as «Of-
fenbarung ist die Selbsterschließung Gottes an den Menschen» (revelation is the self-
disclosure of God to man), or, phrased yet differently: «revelation is the [human] 
‘I’ being touched by the ‘Thou’ of God»74. Therefore, faith is indeed as the Council 
Trent declares virtus supernaturalis75. It follows for Ratzinger: «[göttliche Selbst-]Of-
fenbarung ist inwendiges Hineintauchen in das Herz des je einzelnen Ich, das vor Gott 
steht» ([divine self-]revelation is the interior immersion into the heart of the indi-
vidual I, standing infront of God)76. Echoing de Lubac’s seminal study Catholicisme, 

71	 Scriptum, 3.
72	 Ibid., 5.
73	 Ibid.
74	 Ibid.
75	 Scriptum, 5 refers to an edition of Denzinger-Schönmetzer: DS 1789, which is reprinted in DH 3009: 

Heinrich Denzinger, Enchiridion symbolorum definitionum et declarationum de rebus fidei et morum, 
Latin-English, ed. by P. Hünermann, San Francisco 201243.

76	 Scriptum, 5. Revelation «always requires a living person to whom it is communicated. Its goal is always 
to gather and unite men, and this is why the Church is a necessary aspect of revelation. If, however, 
revelation is more than Scripture, … the historical-critical method cannot be the last word concern-
ing revelation; rather, the living organism of faith of all ages is then an intrinsic part of revelation». 
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he observes such revelation 1s transmitted 1n COMMUNITY. \While there 1s internal
insplration by virtue of the (subjective) n»erbum INSDIFALUM, equaliy important { (_ —

on COMpONCH MuSsSt be noted: the doctrina OEXLENNd, which 1s based the (historical) Artıcol|n”erbum INCAYNALUM — Jesus Christ. Together these [WO IMOMeEeNtTS describe revelation.
The actual insight Into revelation CCUTS 1n the personal, interlor CONTACT wth God
(«inwendiger Kontakt mmar Grott>») and thus 1s beyond the 1E of sclentific invest1ga-
HOnN. Exactly ACCOUNET of this personal constitutlion of revelation, 1t Can be accessed
equally by the NADIOS (childlike) an the VMOYIOS foolish)?7. This delineates simultane-
ously «the srandeur AaN: limits of theology»78, \WYhile reflecting an expressing the
positive CONTENT of revelation, theology need remaln VT mindful of the personal AaN:
thus ultimately unscientific an inexplicable dimensions of faith, which by 1ts VCLY
A4LUTre 1s IM YySTETY. This permits Katzinger ceircumscribe fundamental theology
ollows: 1t «annn nıcht den Offenbarungsglauben oder begründen, das bannn
HT (sOEE Ilein, aber Fundamentaltheologze bannn die Sinngemäßheit der mmat dem
fenbarungsglauben verbundenen Lehre aufweisen>» (1t CANNOL establish the
faith of revelation, this only God Cal do, but fundamental theology Can evidence the
inner intellectual] coherence of the doctrine connected faith 1n revelation)/9.

Discussing philosophy of religion AaN: phenomenology of religion, he demon-
tIrates how both ATLTC colored by Deism’s reduced ViIsS1onNn of religion and, by
extens1ion, of the human being. Bound experlence, 1124n Cal longer DCN
etfrate metaphysical reality. As thinkers indebted this epochal CONTLEXT, Katzinger

the pOosit1ons of Schleiermacher an Kant, ell those of Albrecht Ritschl,
Wilhelm Herrmann an arl Barth This presentation 1s tollowed by brief discus-
S10N of early 2()th CCNLULCY thinkers Edmund Husserl, Max Scheler, Martın Heidegger,
Rudaolf Bultmann AaN: Nicolaji Hartmann. For Katzinger religi0us phenomenology 1s
philosophically NO satisfactory. Likewise, the Ouingue Viage of Thomas ATLTC INAaCCESSI-
ble for OUFTL ASC. At the s \4a111e t1me the uncertamnty principle discovered by Heisenberg
caut1ons agalnst overconfidence 1n the positive sclences. Not always Can the positive
scClences be trusted 1n producing unambiguous results$O

He tells his students that according Pascal human LC4SON Cal galn insight AaN:
what 1s true an false But 1t 1s volition that Can achieve bliss beatitude, 1t

KATZINGER, Milestones, 127 Schmaus considered apprehending the individual the Church Dart ot
revelation be 4] dangerous modernism>. KATZINGER, Milestones, 109

ff SCHDEUM,
Ihid.
Ihid.

X{} Ihid, 15 Cfr. HEISENBERG, Der Teil UN das (Jaänze. München 1969 Heisenberg discovered the
uncertamty brinciple already In 1927 This brinciple takes Into ACCOUNL the fact that light IHAV either
apPCar AS WAaVe corpuscle, but AL the S AL me and under the SALLlC consideration.
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he observes such revelation is transmitted in community. While there is an internal 
inspiration by virtue of the (subjective) verbum inspiratum, an equally important sec-
ond component must be noted: the doctrina externa, which is based on the (historical) 
verbum incarnatum – Jesus Christ. Together these two moments describe revelation. 
The actual insight into revelation occurs in the personal, interior contact with God 
(«inwendiger Kontakt mit Gott») and thus is beyond the range of scientific investiga-
tion. Exactly on account of this personal constitution of revelation, it can be accessed 
equally by the näpios (childlike) and the morios (foolish)77. This delineates simultane-
ously «the grandeur and limits of theology»78, While reflecting on and expressing the 
positive content of revelation, theology need remain ever mindful of the personal and 
thus ultimately unscientific and inexplicable dimensions of faith, which by its very 
nature is mystery. This permits Ratzinger to circumscribe fundamental theology as 
follows: it «kann nicht den Offenbarungsglauben erzeugen oder begründen, das kann 
nur Gott allein, aber Fundamentaltheologie kann die Sinngemäßheit der mit dem Of-
fenbarungsglauben verbundenen Lehre aufweisen» (it cannot generate or establish the 
faith of revelation, this only God can do, but fundamental theology can evidence the 
inner intellectual coherence of the doctrine connected to faith in revelation)79.

Discussing philosophy of religion and phenomenology of religion, he demon-
strates how both terms are colored by Deism’s reduced vision of religion – and, by 
extension, of the human being. Bound to sense experience, man can no longer pen-
etrate metaphysical reality. As thinkers indebted to this epochal context, Ratzinger 
presents the positions of Schleiermacher and Kant, as well those of Albrecht Ritschl, 
Wilhelm Herrmann and Karl Barth. This presentation is followed by a brief discus-
sion of early 20th century thinkers Edmund Husserl, Max Scheler, Martin Heidegger, 
Rudolf Bultmann and Nicolai Hartmann. For Ratzinger religious phenomenology is 
philosophically not satisfactory. Likewise, the Quinque Viae of Thomas are inaccessi-
ble for our age. At the same time the uncertainty principle discovered by Heisenberg 
cautions against overconfidence in the positive sciences. Not always can the positive 
sciences be trusted in producing unambiguous results80.

He tells his students that according to Pascal human reason can gain insight and 
state what is true and false. But it is volition that can achieve bliss or beatitude, as it 

Ratzinger, Milestones, 127. Schmaus considered apprehending the individual or the Church as part of 
revelation to be «a dangerous modernism». Ratzinger, Milestones, 109.

77	 Scriptum, 7.
78	 Ibid.
79	 Ibid.
80	 Ibid, 13. Cfr. W. Heisenberg, Der Teil und das Ganze. München 1969. Heisenberg discovered the 

uncertainty principle already in 1927. This principle takes into account the fact that light may either 
appear as wave or corpuscle, but never at the same time and under the same consideration. 
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existentlally differentiates between salvation AaN: amnation (Heil UN Unhezl)81 The
question of od’s ex1istence only human volition Cal decide there 1s completely
CONVINCINS proof for Od’s ex1istence by human Le4SOMN This Pascalian position estODTLUN7 reflects Katzinger’s position.

In the sectl1on the orgın an A4tLure of religion 1n general ($ 3) he apprehends
history valuable aid He discusses dynamism, fetishism an anımism, ll of which
ultimately recognIize the reality of soul AaN: of ll being ensouled. He iment1ons
critically the theory of primordial monotheism preceding the advent of polythe-
15 propounded by the ethnologist Wilhelm Schmidt, SV D (1868-1954) The
primordially religious Orlentatlion of human ex1istence humankind being CLEC-

ated aD INILEIO for God the CAPACLLAS infiniıtı®. It this 1s indeed the CAdSC, Katzinger
asks «what does religious cult intend?» AaN: he responds that 1t intends «adoration»,
which 1s <n radical form of love»$S4 This leads Katzinger the insight that 1t 1s «God
who loves AaN: NOL human beings. the IN OST sublime parable for religion remalns
bridal, matrimon1al love OL-NTI)»S5 This 1n turn permits the professor define
religion, MOLAd hene from philosophical vantage pomt:

X ASs based the fact that 1s D InfUnIEL, capable of God, need of God Religion 1s the
aCccCeptance of nes being, being loved anı of loving in turn the eternal love, called adoration
anı which finds faorm in eult»S6.

However, when mMagılC entfers the sphere of religion, then love 1s dispensed of. In
this CONTEXT he reminds his students of the always valid critique of the (Old Testament
prophets an Kıng Saul

In the NEXT sectlon he discusses Tst Gotthold Ephraim Lessing’s 1729-81 fa
111OU0US ng parable 1n the dramatic DOCIN Nathan the WIse. Then he i essentially
[WO of religious experlence ex1ist1ng: what he ceircumseribes the Eastern
AaN: estern varlants®7. \While Judaism, Christianity AaN: Islam ATLTC unambiguously
monotheistic, Eastern religions AL essentially polytheistic. For the tormer there 1s

inherent value this contingent reality human) DEISONS Cal acddress God

X] SCHDEUM, 10

Cir. CNLLYy Schmidt, Wilhelm, In Lexikon FÜr Theologte Un Kırche, vol 7, Freiburg Br. 435
5 SCHDEUM, 1/

Ihid.
Ihid.

XO Ihid. «Philosophische Definition: Religion beruht auf der Tatsache, daß der Mensch Infindtt, SOLL-
fähig, gottbedürftig, Ist S1e Ist. die Annahme des eigenen SeIns als Geliebt-sein un Jjenes wiederlieben
der ew1lgen Liebe, das Anbetung heißt un ult konkrete Gestalt iindet>».
SCHDEUM, 15
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existentially differentiates between salvation and damnation (Heil und Unheil)81. The 
question of God’s existence only human volition can decide as there is no completely 
convincing proof for God’s existence by human reason. This Pascalian position best 
reflects Ratzinger’s own position.

In the section on the origin and nature of religion in general (§ 3) he apprehends 
history as a valuable aid. He discusses dynamism, fetishism and animism, all of which 
ultimately recognize the reality of a soul and of all being as ensouled. He mentions 
critically the theory of a primordial monotheism preceding the advent of polythe-
ism as propounded by the ethnologist Wilhelm Schmidt, SVD (1868-1954)82. The 
primordially religious orientation of human existence suggests humankind being cre-
ated ab initio for God: the capacitas infiniti83. If this is indeed the case, Ratzinger 
asks «what does religious cult intend?» and he responds that it intends «adoration», 
which is «a radical form of love»84. This leads Ratzinger to the insight that it is «God 
who loves and not we human beings. … the most sublime parable for religion remains 
bridal, matrimonial love (OT-NT)»85. This in turn permits the professor to define 
religion, nota bene from a philosophical vantage point:

«as based on the fact that man is capax infiniti, capable of God, in need of God. Religion is the 
acceptance of one’s being, as being loved and of loving in turn the eternal love, called adoration 
and which finds concrete form in cult»86.

However, when magic enters the sphere of religion, then love is dispensed of. In 
this context he reminds his students of the always valid critique of the Old Testament 
prophets and King Saul. 

In the next section he discusses first Gotthold Ephraim Lessing’s (1729-81) fa-
mous ring parable in the dramatic poem Nathan the Wise. Then he sees essentially 
two patterns of religious experience existing: what he circumscribes as the Eastern 
and Western variants87. While Judaism, Christianity and Islam are unambiguously 
monotheistic, Eastern religions are essentially polytheistic. For the former there is 
an inherent value to this contingent reality as (human) persons can address a God 

81	 Scriptum, 10.
82	 Cfr. s. v. entry Schmidt, Wilhelm, in Lexikon für Theologie und Kirche, vol. 9, Freiburg i. Br. 19642, 435. 
83	 Scriptum, 17.
84	 Ibid.
85	 Ibid.
86	 Ibid. «Philosophische Definition: Religion beruht auf der Tatsache, daβ der Mensch capax infiniti, gott-

fähig, gottbedürftig, ist. Sie ist die Annahme des eigenen Seins als Geliebt-sein und jenes wiederlieben 
der ewigen Liebe, das Anbetung heiβt und im Kult konkrete Gestalt findet».

87	 Scriptum, 18.
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perceived personal. In the latter deity Can be addressed, 1t 1s NOL considered
personal this point the ast parallels the philosophical pDOs1It10Ns of Plato AaN:
Aristotle. To the Eastern mind, ll actıvitles AL preliminary and therefore futile) Artıcol|Anal that becomes O1  (D of negation of anythinge DPrevi1ous. \Whatever 1s palpable
1n the here an 110 1s but deception®.

Hinduism recelves rather extens1ve treatment He discusses the CONCECDL of Kar-
HA, which considers the world <n single wheel without beginning AaN: end». In
similar vein, SAaMSard 1s frighteningly negatıve S1INCEe 1t holds «there 1s redemption
1n this world, but only from this world»89. This world 1s SCC1I1 by the Hindu philoso-
pher Shankara SO0 AD) dangerously deceptive ilusion 4yda) Katzinger reg1S-
ters Dassıvity AaN: unity the outstanding, presumably positive characteristics of the
Hindu deity, which O1  (D 1s allowed entfe someday. \Yhen speaking of Buddhism,
Katzinger Ofes that NtirDandad 1s NO merely liberation from SAaMSard (Change) an the
burdensome human 1, but defines Into radically different world shedding O11  (D

of OnNne’s identity. He also OTtfes that Buddhist love of neighbor 1s quite ınlike the
Christian understanding of this term In Christianity this 1s due world VIeW
infinite valuing of ONe’s personhood AaN: elevating V  M other human being
the s \4a111e leve] of esteem In CONTrAST, he Cautlons his students, Buddhism practices
NO love of neighbor but Compass1on with CVEILVONEC AaN: everything anımate includ-
ng plants. Lrgo, «the foreign 1.e other person_ <hould be loved little
1>920

The Eastern God 1s thus NOL O1  (D of act1on, but of negation V1IS-A-VIS the Fest-
less act1vitles of the world The «ant1nomy>» between estern an Eastern religions
Can only be resolved 1n the unity of the divine an human NnAatfures of Jesus Christ

defined by the Counecil of Chalcedon united, unconfused, unchanging, indivis-
ble an inseparable?!, who alone reconciles «Immanence AaN: transcendence». The
nOormatıvıty of Jesus Christ notwithstanding, he Cautlons his listeners: Q <hould
assimilate the positive aSDECIS of ll religions, integrating them Into the salvific Christ
(Ch vistush p4l) >>92

For this sectlon Katzinger consulted books authored by the French scholar
Jacques (.uttat AaN: Franz König, the later cardinal an archbishop of Vienna?

In the NEeXT [WO sect10ns he differentiates between L[WO principal modes of insight

XS Ihid., 20
9 Ihid.
0 Ihid., 21 «ddas tremde Ich soll wenl1g geliebt werden, wI1ie das eigene»,
1 3072

SCHDEUM,
3 SCHDEUM, 25 (LUTTAT, Begegnung der Religionen, Einsiedeln 1956 KÖNIG, Ohristus Un die

Religionen der Erde, vols., Freiburg Br. 195 1ID., Religtonswissenschaftliches Woörterbuch, Freiburg
Br. 1956
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perceived as personal. In the latter no deity can be addressed, as it is not considered 
personal – on this point the East parallels the philosophical positions of Plato and 
Aristotle. To the Eastern mind, all activities are preliminary (and therefore futile) to 
a final state that becomes one of negation of anything previous. Whatever is palpable 
in the here and now is but deception88.

Hinduism receives rather extensive treatment. He discusses the concept of Kar-
ma, which considers the world as «a single wheel without beginning and end». In a 
similar vein, Samsara is frighteningly negative since it holds «there is no redemption 
in this world, but only from this world»89. This world is seen by the Hindu philoso-
pher Shankara (800 AD) as a dangerously deceptive illusion (Maya). Ratzinger regis-
ters passivity and unity as the outstanding, presumably positive characteristics of the 
Hindu deity, which one is allowed to enter someday. When speaking of Buddhism, 
Ratzinger notes that Nirvana is not merely liberation from Samsara (change) and the 
burdensome human I, but defines entry into a radically different world shedding one 
of one’s identity. He also notes that Buddhist love of neighbor is quite unlike the 
Christian understanding of this term. In Christianity this is due to a world view an 
infinite valuing of one’s own personhood and elevating every other human being to 
the same level of esteem. In contrast, he cautions his students, Buddhism practices 
not love of neighbor but compassion with everyone and everything animate – includ-
ing plants. Ergo, «the foreign I [i.e. other person] should be loved as little as my own 
I»90.

The Eastern God is thus not one of action, but of negation vis-à-vis the rest-
less activities of the world. The «antinomy» between Western and Eastern religions 
can only be resolved in the unity of the divine and human natures of Jesus Christ 
as defined by the Council of Chalcedon united, unconfused, unchanging, indivis-
ible and inseparable91, who alone reconciles «immanence and transcendence». The 
normativity of Jesus Christ notwithstanding, he cautions his listeners: «we should 
assimilate the positive aspects of all religions, integrating them into the salvific Christ 
(Christusheil)»92.

For this section Ratzinger consulted books authored by the French scholar 
Jacques A. Cuttat and Franz König, the later cardinal and archbishop of Vienna93.

In the next two sections he differentiates between two principal modes of insight 

88	 Ibid., 20.
89	 Ibid.
90	 Ibid., 21: «das fremde Ich soll so wenig geliebt werden, wie das eigene».
91	 DH 302.
92	 Scriptum, 22.
93	 Scriptum, 23. J. A. Cuttat, Begegnung der Religionen, Einsiedeln 1956. F. König, Christus und die 

Religionen der Erde, 3 vols., Freiburg i. Br. 1951. Id., Religionswissenschaftliches Wörterbuch, Freiburg 
i. Br. 1956.
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Into divine ex1Istence‘ «metaphysical insight>» developed by Thomas Aquinas AaN:
«relig1o0us insight>» (distinguishing he adopts from Scheler), represented by
Augustine. In he AaN: discusses «metaphysical insight>». \WYhile AugustineODTLUN7 had stated Deum AT DA indubitabile divine being 1s truly indubitable), Thom

believed Deum AT DA demonstrabile divine being 1s demonstrable)%4. These 114-

lytical» STALEMENTS define the respective thinkers’ position regards the question of
God With Thomas’ approach O1  (D 1s able reach «Deus DEr X but NO quoad Ö  y
Katzinger ALSUCS, while with Augustine’s position the vield 1s Deus AT DEr quoad
HOX divine being insofar for us) To Thomas’ mind there eXISts 1n human yearnıng
for beatitude, which 1s <n dark preliminary knowledge of God»> AÄny knowledge of
GodDIE something noet1C an anthropological. The latter, however, Thom

«barely indicates»96 It 1s this cruclal point that Katzinger critiques him \WYhile
admittinge the need OV! the SEeENTENCE «God eX1sSts>», Thomas actually «does NOL

beyond» rational distillation.?7 Though Thomas admits that Augustine 1s right
ASSEeTT God 1s presupposed 1n CVECIY true STATEeMENT he 1s the DVImMd veriLds, the
Dominican theologian tragically AaN: subcutaneously constricts God being DCI
AaN: implicitly excludes his being for

After these preliminary remarks, Katzinger discusses IM PXITPHSO the Ouingue
Viae” Being loyal the Aristotelilan philosophical se|f-limitation C111 DEICCD
t10N, Katzinger i 1n the Thomist proof of Od’s ex1istence NOL Creator God, but
merely Tst OWV! evidenced. He considers Thomas’ conclusion H# hoc( NOML-
MANLT Deum and this all call God) illegitimate here sub YFOSA metaphysics and reli-
o10N AL conflated. «T’homas ralses question he does NOL provide ALLSWEOT for»>100
He merely demonstrates the final Tst member of physical chain. Hence, the
hasıs of Christian perspect1ve, Thomas’ approach MuSsSt nowadays be disregarded.
Rather, 1n discourse wth contemporarles reference cshould be made «the objective
Spirıt» O1  (D encouWntfers daily bhasis 1n the world («objektiwven (rezst>)101, Is this

SCHDEUM, 23 AS quoted.
Ihid.,

4G Ihid.
Ihid.

Y Ihid.,
49 Ihid., 25-29 Cfr. | HOMAS AÄOQUINAS, Summa Theologtae 1, 2, and Summa CONTIFA Gentiles 1, Cap 15
100 SCHDEUM, Af «Unter der Han wird Metaphysik un Religion identifiziert. Leser SchrittV ‚Erstbe-

weger‘ ZU: ‚Ott der Religion Ist. eine Selbstverständlichkeit. Bel Aristoteles hat das DYOLORINUM nichts
mMIt Religion L:  s} Thomas wirft eine Frage auf, die bei ihm nicht beantwortet Ist: VC)  - dieser Frage
hängt aber der \Wert des Gottesbewelses ab>»

101 SCHDEUM, 25
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into divine existence: «metaphysical insight» as developed by Thomas Aquinas and 
«religious insight» (distinguishing terms he adopts from Scheler), as represented by 
Augustine. In § 5 he presents and discusses «metaphysical insight». While Augustine 
had stated Deum esse est verum indubitabile (divine being is truly indubitable), Thom-
as believed Deum esse est demonstrabile (divine being is demonstrable)94. These «ana-
lytical» statements define the respective thinkers’ position as regards the question of 
God. With Thomas’ approach one is able to reach «Deus per se, but not quoad nos», 
Ratzinger argues, while with Augustine’s position the yield is Deus esse per se quoad 
nos (divine being insofar as for us). To Thomas’ mind there exists in human yearning 
for beatitude, which is «a dark preliminary knowledge of God»95. Any knowledge of 
God presupposes something noetic and anthropological. The latter, however, Thom-
as «barely indicates»96. It is on this crucial point that Ratzinger critiques him. While 
admitting the need to prove the sentence «God exists», Thomas actually «does not 
go beyond» a rational distillation.97 Though Thomas admits that Augustine is right to 
assert God is presupposed in every true statement as he is the prima veritas, the great 
Dominican theologian tragically and subcutaneously constricts God to being per se 
and implicitly excludes his being for us98.

After these preliminary remarks, Ratzinger discusses in extenso the Quinque 
Viae99. Being loyal to the Aristotelian philosophical self-limitation to sense percep-
tion, Ratzinger sees in the Thomist proof of God’s existence not a creator God, but 
merely a first mover evidenced. He considers Thomas’ conclusion Et hoc omnes nomi-
nant Deum (and this all call God) illegitimate as here sub rosa metaphysics and reli-
gion are conflated. «Thomas raises a question he does not provide an answer for»100. 
He merely demonstrates the final or first member of a physical chain. Hence, on the 
basis of a Christian perspective, Thomas’ approach must nowadays be disregarded. 
Rather, in discourse with contemporaries reference should be made to «the objective 
spirit» one encounters on a daily basis in the world («objektiven Geist»)101. Is this 

94	 Scriptum, 23 – as quoted.
95	 Ibid., 24.
96	 Ibid.
97	 Ibid.
98	 Ibid., 25.
99	 Ibid., 25-29. Cfr. Thomas Aquinas, Summa Theologiae I, q. 2, a 1 and Summa contra Gentiles I, cap. 13.
100	 Scriptum, 27. «Unter der Hand wird Metaphysik und Religion identifiziert. Dieser Schritt vom ‚Erstbe-

weger‘ zum Gott der Religion ist keine Selbstverständlichkeit. Bei Aristoteles hat das protokinum nichts 
mit Religion zu tun. Thomas wirft eine Frage auf, die bei ihm nicht beantwortet ist; von dieser Frage 
hängt aber der Wert des Gottesbeweises ab».

101	 Scriptum, 28.
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ennn with no arl Rahner’s then much discussed (Jeist 1 We/FH025 ( In purely
sclentific bhasis O:  (D <hould readily admit the aporet1c A4tLure of the for Droving
Od’s ex1Istence. He eNvIslions four possible theoretical FESDONSCS. materialism, deal Artıcol|1sm, Christian theism dualism. The Tst L[WO he considers «Identitätssystem>»1®.
The incontrovertible fact of objective spirit ex1isting 1n the world eliminates mater]al-
15 viahle option for resolving the problem of God ( In the other hand, deal
15 CANNOL explain the individual human CISON., It 1s 1n Christianity that both the
objectivity of God AaN: the un1que individuality of the human CISON ALC safeguarded,
OM the fore an the human being 1s dignified beyond imag1inatıon the latter the
scr1pt OC& imply)104,

Reference 1s made the Wwritings of Eugen Rolfes, Dondeyne AaN: Allan 1n
this sect10n 105

Counterintultively, 110 only does Katzinger discuss the «relig1o0us PFEDLIE-
sented by Augustine, Here the CLOTF mundum the cleansed heart) 1s the singular IOCUS of
insight Into God ver confident of the epistemological import of the SCNSCS, Thomas
STATLES pf hoc intelligent Deum and this all recognize God) Diametrically
opposed this approach, Augustine ALrSUCS 1n Katzinger’s inimitable words «CGod
stands behind 114l \When intend recCognNIzıng God, need turn around» 106 The
interlority of the human mind 1s central. Beyond the ”idere COYDOTA sensihuSs (bodily
see1ng vıa the seNSES) there 1s for him the ”idere corde mMmeNTiIS ınTMILe IN FEYIOY homine
(beholding the heart of the mind intuitively by the inter1o0r man). Truth 1s present1c
the human spirit, but SIN alienates from the attendant interlor eyesight. Lt 1s regained
v1a ascetical Durgalıon COrdzs107 Without alıy preceding academic problematiza-
t10n Augustine had recognized this.

In his presentation, Katzinger genetically traces Augustine’s thoughts this IM Aat-
ter from his t1me AL (Lassiclacum, his MINIStry priest an finally bishop. key
insight 1s offered Augustine by Acts 15:9 «He had purified their hearts through
aith>. The homao PXFEYIOT becomes through Christ the homao INFEeYIOT. Later for Au
gustine the Petrine motit 1s enriched by the Pauline (Eph 3:18) AaN: Johannine (John
14:9) motifs. Conformity hoth beams of the of Christ, permits O11  (D gaın
heuristic «love that yYyOU I1AaYy behold>» (amd, MT videas). ( In this point

1072 endnote reference 1s made KAHNER, Höörer des Wortes, 141 Cfr. SCHDLUM,
105 SCHDEUM,
104 Ihid., z9
105 Ihid. KOLFES, Der (rottesheweis heit ThOomas UN Aristoteles, Limburg 1927 DONDEVYNE, Die Ex7

(sottes Un der zeit gENÖSSISCHE Matertialismus, In (TOtf£, Mensch, UNLDErsumM, (ıraz 1927/, 25
ALLAN, Die Philosophie des Aristoteles, Hamburge 1955

106 SCHDEUM,
107 Ihid.
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meant with a nod to Karl Rahner’s then much discussed Geist in Welt102? On a purely 
scientific basis one should readily admit the aporetic nature of the quest for proving 
God’s existence. He envisions four possible theoretical responses: materialism, ideal-
ism, Christian theism or dualism. The first two he considers «Identitätssystem»103. 
The incontrovertible fact of objective spirit existing in the world eliminates material-
ism as a viable option for resolving the problem of God. On the other hand, ideal-
ism cannot explain the individual human person. It is in Christianity that both the 
objectivity of God and the unique individuality of the human person are safeguarded, 
come to the fore and the human being is dignified beyond imagination (the latter the 
script seems to imply)104.

Reference is made to the writings of Eugen Rolfes, A. Dondeyne and J. Allan in 
this section105.

Counterintuitively, now only does Ratzinger discuss the «religious type» as repre-
sented by Augustine. Here the cor mundum (the cleansed heart) is the singular locus of 
insight into God. Ever confident of the epistemological import of the senses, Thomas 
states et hoc omnes intelligent Deum (and this all recognize as God). Diametrically 
opposed to this approach, Augustine argues in Ratzinger’s inimitable words «God 
stands behind man. When I intend recognizing God, I need to turn around»106. The 
interiority of the human mind is central. Beyond the videre corpora sensibus (bodily 
seeing via the senses) there is for him the videre corde mentis intuite interior homine 
(beholding the heart of the mind intuitively by the interior man). Truth is presentic to 
the human spirit, but sin alienates from the attendant interior eyesight. It is regained 
via an ascetical purgation cordis107. Without any preceding academic problematiza-
tion Augustine had recognized this. 

In his presentation, Ratzinger genetically traces Augustine’s thoughts on this mat-
ter from his time at Cassiciacum, to his ministry as priest and finally as bishop. A key 
insight is offered to Augustine by Acts 15:9 «He had purified their hearts through 
faith». The homo exterior becomes through Christ the homo interior. Later for Au-
gustine the Petrine motif is enriched by the Pauline (Eph 3:18) and Johannine (John 
14:9) motifs. Conformity to both beams of the cross of Christ, permits one to gain 
heuristic progress: «love so that you may behold» (ama, ut videas). On this point 

102	 An endnote reference is made to Rahner, Hörer des Wortes, 141. Cfr. Scriptum, 14.
103	 Scriptum, 28.
104	 Ibid., 29.
105	 Ibid. E. Rolfes, Der Gottesbeweis bei Thomas und Aristoteles, Limburg 1927. A. Dondeyne, Die Exi-

stenz Gottes und der zeitgenössische Materialismus, in Gott, Mensch, Universum, Graz 1957, 25ff. D. J. 
Allan, Die Philosophie des Aristoteles, Hamburg 1955.

106	 Scriptum, 29.
107	 Ibid.
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Katzinger observes Augustine 1s considerably clearer than Scheler. It 1s 1n this Mystik
des Drenstes (mysticism of service), drawing 1ts insplration from the horizontal
ea41m of the O]}  y that VT osreater knowledge Cal be reached which explainsODTLUN7 Augustine the «CALECL of souls>» (<«als Seelsorger»)108, As God 1s essentially
invisible, alıy insight Into God depends God revealing himselt. Katzinger seconds
this Augustinlan position by WaY of JTohn Henry Newman, when the
later STATES that God 1s recognized by one’'s consclence109? hile Augustine does (
humankind seeking beatitude, Katzinger pOolNts OuULtT that this does NO SCTVEC for the
African Church Father proof of Od’s exIstence110

With diagram Katzinger SsSummarlzes Augustine’s theology. \WYhile philosophy
I1AaYy entajll] purgatıion AaN: humility, which ead love an beatitude, theology 1s
derpinned by faith AaN: the incarnatlon, uıntfolded 1n the (Old AaN: New Testaments
AaN: Christian doectrine. This leads charity an Christ God, which ATLTC %{15-

tained by cult, importantly bifurcated Into Eucharist AaN: love of one’s neighbor. In
this Augustinlan thought Katzinger apprehends srand unity}1l.

This 1s tollowed by brief, but penetrating sSsummarles of Pascal’s, Newman’s AaN:
Scheler’s pOsIt10NsS. He SN Pascal argumng that metaphysical proof of God, while
legitimate, remalns but abstract insight, void of religious relevancel12. Regarding
Newman, he this Englishman’s distinction between notional an real ASSCNT
AaN: discusses his famous quotation: «IIanı y 1114n al live an die uUuDON dogsma,
11214n al be Martyr for conclusion»113 Lt 1s of SCIINANC import for Christianity that
AL her beginning stood the testimonYy of simple believers an NOL earned lecturel1l4
Scheler’s position 1s discussed AL osreater length. ( In the bhasis of distinction between
being an value «Sein UNM Wert»), Scheler illustrates that salnt Can only ex1St
«Personipert> (person of value) 115 Far from being something emotional, for Scheler
«TO feel» 1s object orlented AaN: culminates 1n «Wertfühlen» (being sensitized for
values), which Cal intorm both hatred an charity. Katzinger also crit1ques Scheler.
For instance, Scheler incorrectly simplified the Issue by claiming that for Augustine
charity .  eN]JOYvs DIMAaCY, while for Thomas DULC insight rules SUDIECINE thus burying
charity. Katzinger pOolNts OuULtT that Augustine expressly denies oranting charity undis-

105 Ihid., 51
109 NEWMAN, VAHIAAY of Assent, Notre Dame ZUOL, OS
110 SCHDEUM,
111 SCHDEUM,
117 Ihid.
115 Ihid., NEWMAN, VAHIMAaY of Assent,
114 SCHDEUM,
115 Ihid.
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Ratzinger observes Augustine is considerably clearer than Scheler. It is in this Mystik 
des Dienstes (mysticism of service), drawing its inspiration i. a. from the horizontal 
beam of the cross, that ever greater knowledge can be reached – which explains 
Augustine as the great «carer of souls» («als Seelsorger»)108. As God is essentially 
invisible, any insight into God depends on God revealing himself. Ratzinger seconds 
this Augustinian position by way of recourse to Bl. John Henry Newman, when the 
later states that God is recognized by one’s conscience109. While Augustine does see 
humankind seeking beatitude, Ratzinger points out that this does not serve for the 
African Church Father as a proof of God’s existence110.

With a diagram Ratzinger summarizes Augustine’s theology. While philosophy 
may entail purgation and humility, which lead to love and beatitude, theology is un-
derpinned by faith and the incarnation, as unfolded in the Old and New Testaments 
and Christian doctrine. This leads to charity and to Christ as God, which are sus-
tained by cult, importantly bifurcated into Eucharist and love of one’s neighbor. In 
this Augustinian thought Ratzinger apprehends a grand unity111.

This is followed by brief, but penetrating summaries of Pascal’s, Newman’s and 
Scheler’s positions. He sees Pascal arguing that a metaphysical proof of God, while 
legitimate, remains but an abstract insight, void of religious relevance112. Regarding 
Newman, he presents this Englishman’s distinction between notional and real assent 
and discusses his famous quotation: «many a man will live and die upon a dogma, no 
man will be a martyr for a conclusion»113. It is of germane import for Christianity that 
at her beginning stood the testimony of simple believers and not a learned lecture114. 
Scheler’s position is discussed at greater length. On the basis of a distinction between 
being and value («Sein und Wert»), Scheler illustrates that a saint can only exist as a 
«Personwert» (person of value)115. Far from being something emotional, for Scheler 
«to feel» is object oriented and culminates in a «Wertfühlen» (being sensitized for 
values), which can inform both hatred and charity. Ratzinger also critiques Scheler. 
For instance, Scheler incorrectly simplified the issue by claiming that for Augustine 
charity enjoys primacy, while for Thomas pure insight rules supreme - thus burying 
charity. Ratzinger points out that Augustine expressly denies granting charity undis-

108	 Ibid., 31.
109	 J. H. Newman, A Grammar of Assent, Notre Dame 2001, 98ff.
110	 Scriptum, 32.
111	 Scriptum, 33.
112	 Ibid.
113	 Ibid., 34. J. H. Newman, A Grammar of Assent, 89.
114	 Scriptum, 34.
115	 Ibid.
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puted primacyl16, He does, however, SIC wth Scheler’s defining the human CISON
unity of ACTS of charity. This that O11  (D Cal apprehend the highest CISON,

God, only i O1  (D percelves him also the highest sood by WAadY of imitatiıng divine Artıcol|charity. TOMmM this ollows that authentic recognition of God requlres «Mitlieben mmar
SPINMEY ewıLgen Liehe» (loving along wth Od’s eternal charity)117,

Katzinger concludes this sectlon by statıng that God 1s representationally
(«gegenständlich>») recognizable object vıa human Le4SOMN As God 1s CISON,
God could also conceal himself. It ollows that alıy human, personal apprehension
of God 1s srounded 1n divine condescension reveal himself «naturally»118, Such
historical communication, however, I1AaYy NOL be misunderstood rendering God
objectifiable. Änyone attempting apprehend God merely rationally metaphysi-
cally, 1s ınable divine personhood1!9,

This obvious advantage of religi0us insight notwithstanding, Katzinger advocates
1n for relational unity (Beziehungseinheit) between metaphysical AaN: religious
insight. In the ductus of Scheler an lesser degree of Söhngen, he distinguishes
between SYSTEMS of identity, of duality an of conformity120,

He ASSOCLlates Enlightenment an especlally Kant with the Tst SYSTCM. \When
ligious AaN: metaphysical insights ALC identical, then this 1s Katzinger oNOStIC. This
also applies when religi0us insight 1s generated from metaphysical insight: 1t 1s S11
sumed under the SYSTEM of identity121,

The System of dualism, where religion AaN: metaphysics ATLTC unrelated, 1s perceived
ultimately O1  (D of agnost1c1sm AaN: irrationalism. This CONCECDL of dualism does NOL

allow for alıy rational AUCCNSS faith He identifes Schleiermacher the inaln DIE-
sentative of this Ccurrent

As the IA media, the system of conformity 1s 1n principle the COTrTeCTt solution for
him Both forms of insight, metaphysical AaN: religi0us, ALC different but NOL SCDa-
rate, they ATLTC intimately related O:  (D another: thereby allowing order OM

about. Certitude ex1Ists only 1n faith, whereas philosophy Can provide probability. It
1s 1n this CONTEXT that sainthood 1s achieved: by permitting God work wondrous

116 Ihid.,
117 Ihid.
115 all probability naturally 1s intended IECall historically.
119 «Jede hersonale Gotterfassung gründet dann auch auf einer Herablassung (sottes, einer natürlichen

OÖftenbarung (Jottes. Das dart aber nicht 1m objektivistischen iInne (wlie der Scholastik) autgefalt
werden. \Wer ‚Ott L1LULI ‚natürlich‘ (rational, metaphvysisch) erkennt, der annn die Personalität (Jottes
nlie erfassen», SCHDLUM,

120 SCHDEUM,
121 Ihid.
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puted primacy116. He does, however, agree with Scheler’s defining the human person 
as a unity of acts of charity. This means that one can apprehend the highest person, 
God, only if one perceives him also as the highest good by way of imitating divine 
charity. From this follows that authentic recognition of God requires «Mitlieben mit 
seiner ewigen Liebe» (loving along with God’s eternal charity)117.

Ratzinger concludes this section by stating that God is never representationally 
(«gegenständlich») recognizable or as object via human reason. As God is person, 
God could also conceal himself. It follows that any human, personal apprehension 
of God is grounded in divine condescension to reveal himself «naturally»118. Such 
historical communication, however, may not be misunderstood as rendering God 
objectifiable. Anyone attempting to apprehend God merely rationally or metaphysi-
cally, is unable to grasp divine personhood119.

This obvious advantage of religious insight notwithstanding, Ratzinger advocates 
in § 7 for a relational unity (Beziehungseinheit) between metaphysical and religious 
insight. In the ductus of Scheler and to a lesser degree of Söhngen, he distinguishes 
between systems of identity, of duality and of conformity120.

He associates Enlightenment and especially Kant with the first system. When re-
ligious and metaphysical insights are identical, then this is to Ratzinger gnostic. This 
also applies when religious insight is generated from metaphysical insight; it is sub-
sumed under the system of identity121.

The system of dualism, where religion and metaphysics are unrelated, is perceived 
as ultimately one of agnosticism and irrationalism. This concept of dualism does not 
allow for any rational access to faith. He identifies Schleiermacher as the main repre-
sentative of this current.

As the via media, the system of conformity is in principle the correct solution for 
him. Both forms of insight, metaphysical and religious, are different but not sepa-
rate, as they are intimately related to one another; thereby allowing order to come 
about. Certitude exists only in faith, whereas philosophy can provide probability. It 
is in this context that sainthood is achieved: by permitting God to work wondrous 

116	 Ibid., 35.
117	 Ibid.
118	 In all probability naturally is intended to mean historically.
119	 «Jede personale Gotterfassung gründet dann auch auf einer Herablassung Gottes, einer natürlichen 

Offenbarung Gottes. Das darf aber nicht im objektivistischen Sinne (wie in der Scholastik) aufgefaßt 
werden. Wer Gott nur ‚natürlich‘ (rational, metaphysisch) erkennt, der kann die Personalität Gottes 
nie erfassen», Scriptum, 36.

120	 Scriptum, 36.
121	 Ibid.



0)07 Benecdcict early COontrnbuhons FEundamental E0/00Yy 1U55- 8975

things wth people122, Such perspective makes allowance for both human insight
AaN: human marveling COeXISt 1n harmony. This model vouches for od’s
transcendence remalnıng intact AaN: yeLr digniftes the human CISON beyond COMDAIEC,ODTLUN7 Crucially, he OTES, the object 1s «intentionally identical, but materially different»123
He V1 Ventfures statiıng: «the STAtLUS of religion depends 1fs ability ( this
unity of the God of the philosophers an the God of faith Thus, only Jointly Can

religion AaN: metaphysics recognize the true image of (30d»124 This insight leads
tollowing concluding observation: religion .  eN]JOYvs DI1IMmMacy of insight, religion SUD
plies 1fs justification. Religion implies possessing something an being possessed
by something osreater than O1  (D Can imagıne ONe’s AaN: which remalns AL the
s \4111e t1ime always unfathomable, namely mystery12>,

AÄgainst this background, Katzinger cogently ALrSUCS that 1t 1s religion that srounds,
enradicates an enables philosophical metaphysics be pursued 1n the Tst place.
But 10 equalliy powerful complementary CINCISCS, jJustifying the afore-
stated: metaphysics becomes the external condition for religion. Proofs of Od’s
ex1istence legitimize religion. They remalın indispensable they anchor religion 1n
human ex1Istence. The relationship of religion metaphysics corresponds roughly
that of faith theology126,

In he concludes his COULSEC by addressing «the truth of religion>». By WAdY of
introduction he discusses (Justav Mensching’s position of plurality of religi0us
truths127 His Doint d’apputz 1s that i O:  (D WEIC, 1a Mensching comprehend
ligious STATEMENETS rational, Hrm knowledge, thereby exposing these eritic1sm
from rational sciences, O1  (D ould counterfeit religions’ DULDOSC AaN: haLUre To Men
sching intolerance becomes impossible provided O:  (D AaCCEDEIS plurality of symbols.
Katzinger responds that hile this CONCETMN 1s DVImMa SEA audable, intr1gulng AaN: DECL
haps V1 Captıvatıng, 1t does NOL do Justice the VE GSSCI1ICE of religion. LEvery
ligiously inclined human being ASSUNMNES rece1ving truth answerable LC4SON «EPINE
yatzonal Herantınortbhare Wahrheitb>)128. Quite artificlally Mensching pOosit1ons DEYIEAS
ontologica AaN: InNOSsEOLOLLCA 1n opposition O1  (D another. However, CVECLY religion NO

127 «VDer Heilige Ist. e1n Mensch, dem ‚Ott Wunderbares LUL, das his ZU: Wunderlichen gehen kann».
This 1s quotation trom Söhngen, SCHDLUM, 57

125 SCHDEUM, 57
124 Ihid.
125 Ihid.
126 Ihid.
127 MENSCHING, Die Religionen UN die WZoft Iypen yeligiöser Weltanschauung, Bonn 194 / Influenced

by Rudolt (Utto, Mensching 1901-78) had een Protestant (Jerman theologian who developed his
understandine VT and agalnst theoloey and the Protestant ereeds. He had een member of the Nazı

NSDAFP) and had taught AL Bonn University,
1275 SCHDEUM, 39
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things with people122. Such a perspective makes allowance for both human insight 
and human marveling to coexist in harmony. This model vouches for God’s utter 
transcendence remaining intact and yet dignifies the human person beyond compare. 
Crucially, he notes, the object is «intentionally identical, but materially different»123. 
He even ventures stating: «the status of a religion depends on its ability to see this 
unity of the God of the philosophers and the God of faith. Thus, only jointly can 
religion and metaphysics recognize the true image of God»124. This insight leads to 
following concluding observation: religion enjoys primacy of insight, as religion sup-
plies its own justification. Religion implies possessing something and being possessed 
by something greater than one can imagine on one’s own - and which remains at the 
same time always unfathomable, namely mystery125.

Against this background, Ratzinger cogently argues that it is religion that grounds, 
enradicates and enables philosophical metaphysics to be pursued in the first place. 
But now an equally powerful complementary argument emerges, justifying the afore-
stated: metaphysics becomes the external condition for religion. Proofs of God’s 
existence legitimize religion. They remain indispensable as they anchor religion in 
human existence. The relationship of religion to metaphysics corresponds roughly to 
that of faith to theology126.

In § 8 he concludes his course by addressing «the truth of religion». By way of 
introduction he discusses Gustav Mensching’s position of a plurality of religious 
truths127. His point d’appui is that if one were, à la Mensching to comprehend re-
ligious statements as rational, firm knowledge, thereby exposing these to criticism 
from rational sciences, one would counterfeit religions’ purpose and nature. To Men-
sching intolerance becomes impossible provided one accepts a plurality of symbols. 
Ratzinger responds that while this concern is prima vista laudable, intriguing and per-
haps even captivating, it does not do justice to the very essence of religion. Every re-
ligiously inclined human being assumes receiving a truth answerable to reason («eine 
rational verantwortbare Wahrheit»)128. Quite artificially Mensching positions veritas 
ontologica and gnoseologica in opposition to one another. However, every religion not 

122	 «Der Heilige ist ein Mensch, an dem Gott Wunderbares tut, das bis zum Wunderlichen gehen kann». 
This is a quotation from Söhngen. Scriptum, 37.

123	 Scriptum, 37.
124	 Ibid.
125	 Ibid.
126	 Ibid.
127	 G. Mensching, Die Religionen und die Welt. Typen religiöser Weltanschauung, Bonn 1947. Influenced 

by Rudolf Otto, Mensching (1901-78) had been a Protestant German theologian who developed his 
understanding over and against theology and the Protestant creeds. He had been a member of the Nazi 
party (NSDAP) and had taught at Bonn University.

128	 Scriptum, 39.
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only believes God be Lrue, but ultimately V1 that God 1s the truth DCI In fact,
God 1s the highest form of insight. LEvery kind of religious truth intends being plau-
oible an reasonable. He concludes, WT this NOL the CAdSC, then Christians CANNOL be Artıcol|held responsible for the WAdY the world evolves an «the Protestant withdrawal from
the world>» 1s the only viable alternativel29

This does NOT, however, OCCaslon Katzinger take cudgels behalf of total
intelligibility of faith Referring Aristotle’s sayıng that OUFTL CYVCS ALC stupid ike the
CYCS of owls V1IS-A-VIS what 1s IN OST luminous, he holds twotfold delimitation ex1St
V1IS-A-VIS rationalization of religious truth: objective intelligibility does NOL COL-

respond subjective visibility, AaN: God 1s NOL objectively intelligible entity 1n
11LAaNNer that human beings Can AL random take pOossession of him, thus God 1s NOL anı y
kind of object: such W1INe olass, plant elephant, but W gENENS. This considera-
t10n chows that the Scholastic distinction between ontological truth an onoseologi-
cal truth 1s insuthcient. To Katzinger’s mind O:  (D has introduce both DEYIEAS HIET E

vatıonalıs AaN: DEYIEAS Dersonalıs mel DEYIEAS integraliter humand (a personal truth
truth integral human nature)150, This DEYIEAS Dersonalıs which religion Tst

AaN: foremost relates 1s characterized by 1t being inseparable from the totality of
the human CISON., Katzinger observes almost apodictically: «Person muß auf Person
ANLWOTLTEN, mmar der YAtFıo allein geht nıcht» (person needs respond CISON,
LC4SON Oone 1s inadequate): this all the 1NOÖOTE ACCOUNET of the object’s ontological
superlorty bl Religious truth 1s rational an much LO At this pomnt he CANNOLT help
observing that the of St Thomas an of medieval philosophy of religion 1n SCHN
eral W AdsSs define «so-called natural] religion 1n purely rational terms» 152 Yet, religion
1s <n truth O:  (D CANNOLT tully rationalize»133 This applies all religions. Religious truth
CNCOMD the totality of human ex1istence an includes divine reality, «which 1s NO

passıve partner of insight>»14, Insight Into divine ex1istence involves constitutively
personal and dynamic dimension.

LEvery revelation Cal be true 1n L[WO regards: objectively, i 1t 1s divine self-com -
munication, AaN: subjectively 1t becomes true for the human personinsofar the hu
1124n being MuSsSt posıit «himself Into (GGod>»135 \WYhile Christianity always
remalns objectively the true religion, 1t INnaYy be that Christian lives less 1n the true

129 Ihid. This remark 1s NOLT clarifıed In the SCIpt,
150 Ihid., 40 this regard there 1s helpful diagram
151 Ihid.
152 Ihid., 41
155 Ihid.
154 «|DIer göttlichen Wirklichkeit, die nicht bassıver Erkenntnispartner ISst>», SCHDLUM, 41
155 Ihid.
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only believes God to be true, but ultimately even that God is the truth per se. In fact, 
God is the highest form of insight. Every kind of religious truth intends being plau-
sible and reasonable. He concludes, were this not the case, then Christians cannot be 
held responsible for the way the world evolves and «the Protestant withdrawal from 
the world» is the only viable alternative129.

This does not, however, occasion Ratzinger to take up cudgels on behalf of a total 
intelligibility of faith. Referring to Aristotle’s saying that our eyes are stupid like the 
eyes of owls vis-à-vis what is most luminous, he holds a twofold delimitation to exist 
vis-à-vis a rationalization of religious truth: 1. objective intelligibility does not cor-
respond to subjective visibility, and 2. God is not an objectively intelligible entity in a 
manner that human beings can at random take possession of him, thus God is not any 
kind of object: such as wine glass, plant or elephant, but sui generis. This considera-
tion shows that the Scholastic distinction between ontological truth and gnoseologi-
cal truth is insufficient. To Ratzinger’s mind one has to introduce both a veritas mere 
rationalis and a veritas personalis vel veritas integraliter humana (a personal truth or 
a truth integral to human nature)130. This veritas personalis – to which religion first 
and foremost relates – is characterized by it being inseparable from the totality of 
the human person. Ratzinger observes almost apodictically: «Person muß auf Person 
antworten, mit der ratio allein geht es nicht» (person needs to respond to person, 
reason alone is inadequate); this all the more on account of the object’s ontological 
superiority131. Religious truth is rational and much more. At this point he cannot help 
observing that the error of St. Thomas and of medieval philosophy of religion in gen-
eral was to define «so-called natural religion in purely rational terms»132. Yet, religion 
is «a truth one cannot fully rationalize»133. This applies to all religions. Religious truth 
encompasses the totality of human existence and includes divine reality, «which is not 
a passive partner of insight»134. Insight into divine existence involves constitutively a 
personal and dynamic dimension. 

Every revelation can be true in two regards: objectively, if it is divine self-com-
munication, and subjectively it becomes true for the human personinsofar as the hu-
man being must posit «himself into openness to God»135. While Christianity always 
remains objectively the true religion, it may be that a Christian lives less in the true 

129	 Ibid. This remark is not clarified in the script.
130	 Ibid., 40. In this regard there is a helpful diagram on 42.
131	 Ibid.
132	 Ibid., 41.
133	 Ibid.
134	 «[D]er göttlichen Wirklichkeit, die nicht passiver Erkenntnispartner ist», Scriptum, 41.
135	 Ibid.
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religion than <n Buddhist Moslem. AS| It requlres the addition of subjective
MOMENT, 1n which truth fulfills itself»>126

Placinge Augustine AaN: Thomas scale, he V  M human being CalODTLUN7 from YAtFıo DU YAtFıo DUrgadald Insight into God 1s NOL path of simple, 1n -
tellectual] demonstration, but rather Tst of existentlal AaN: personal Durgatıon cordis,
which then Dosterior DEN the path rational demonstration of faith For this
.  Journey human beings cshould CAST AWAY ll preconceived assumpt1ons. The only DECL
missible assumption 1s the human being himself. Lt would InIsSs the level religion OPCTI-
ALes ] WT 1t be DVI0L rationally verifable. Nevertheless 1ts rational coherence
1s DOSsteriorı recognizable AaN: demonstrablel37.

The twotold delimitation Katzinger introduced earlier 1n this sectlon enables him
1n conclusion parallel twotold extenslon of rational STATEMENTS CONCECTIN-

ng religious truth: A} 1NOÖOTE intens1ive open1ing of human beings God, AaN: b)
LNOÖTIC Iintens1ive open1ing of God human beings than humanly imaginable. «From
this perspective O1  (D Cal render rationally visible the superlor1ty an absoluteness
of Christianity>»18, By this he that the Chalcedonian ormula of Christ be
ng equally tully human being AaN: tully God STATES the IN OST monumental truth
alıy religion Can possibly define rationally. At the s \4a111e t1ime the possible 1s
stated concerning human beings: «radical (God»139 Both God AaN: hu
11214n beings ATLTC thought of 1n the highest radicality possible. Heretofore God had
een the faceless Deus absconditus, the concealed God In Christ Jesus God becomes
«the OPECN (God» an human beings need do nothing else but entfe into this divine

Such for the divine human beings CANNOL creagte their O’W")

()ne Clearly reCOgNIZES 110 what Christian revelation truly It that God
eX1ISts 1n form that 1s accessible for all, irrespective of person’s rational sophistica-
t10n. By teaching reciprocal AaN: total C55, Christianity represCcNtS the highest
concelvable «relig10us idea>». TOom this incarnational perspective alıy religion eft
1ts devices AD DCAaLSs <n hopeless endeavor>» i divine 1s m1issıng 140

Specech al the Eve of Vatican II

In his ONn( Katzinger contributed 1n INany WAayS fundamental theology

156 Ihid.
157 Ihid.,
155 Ihid., 45
159 Ihid.
140 Ihid.
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religion than «a Buddhist or Moslem. … [as] It requires the addition of a subjective 
moment, in which truth fulfills itself»136.

Placing Augustine and Thomas on a scale, he suggests every human being can 
progress from ratio pura to ratio purgata. Insight into God is not a path of simple, in-
tellectual demonstration, but rather first of existential and personal purgation cordis, 
which then a posteriori opens the path to a rational demonstration of faith. For this 
journey human beings should cast away all preconceived assumptions. The only per-
missible assumption is the human being himself. It would miss the level religion oper-
ates on, were it to be a priori rationally verifiable. Nevertheless its rational coherence 
is a posteriori recognizable and demonstrable137.

The twofold delimitation Ratzinger introduced earlier in this section enables him 
in conclusion to state a parallel twofold extension of rational statements concern-
ing religious truth: a) a more intensive opening of human beings to God, and b) a 
more intensive opening of God to human beings – than humanly imaginable. «From 
this perspective one can render rationally visible the superiority and absoluteness 
of Christianity»138. By this he means that the Chalcedonian formula of Christ be-
ing equally fully a human being and fully God states the most monumental truth 
any religion can possibly define rationally. At the same time the greatest possible is 
stated concerning human beings: «radical openness to God»139. Both God and hu-
man beings are thought of in the highest radicality possible. Heretofore God had 
been the faceless Deus absconditus, the concealed God. In Christ Jesus God becomes 
«the open God» and human beings need do nothing else but enter into this divine 
openness. Such openness for the divine human beings cannot create on their own. 
One clearly recognizes now what Christian revelation truly means. It means that God 
exists in a form that is accessible for all, irrespective of a person’s rational sophistica-
tion. By teaching reciprocal and total openness, Christianity represents the highest 
conceivable «religious idea». From this incarnational perspective any religion left to 
its own devices appears as «a hopeless endeavor» if divine openness is missing140.

6. A Speech at the Eve of Vatican II

In his Bonn years Ratzinger contributed in many ways to fundamental theology 

136	 Ibid.
137	 Ibid., 42.
138	 Ibid., 43.
139	 Ibid.
140	 Ibid.
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AaN: he W AS much-valued interlocutor. For iInstance when the NUNCIO \X/est (rJEer
INanYy, Archbishop Corrado Bafıle, had prepared alk for ecumenical gathering,
he Tst consulted Katzinger 1n his ONn apartment before delivering the paper. 141 Artıcol|Little wonder that Joseph Katzinger became the theological Deritus the IN OST influ-
entijal (Jerman bishop during Vatiıcan I

In SL: Katzinger WTOTLE 1n the Rhineland three smaller books, bb articles/essays,
A() book FeVvilews AaN: Z° dictionary entrlies142_ He had planned publishing during his
Onnn TEexT book Catholic dogmatic theology. Though Marla Katzinger, the
theologian’s sister, had Dut everal hundred and the Munich We1pnel
Verlag had anticipated printing it, the proJect  . CV materlalized143 This 1s FreSrEL-
table, 1t ould have NOL only displayed Katzinger’s super10r synthetic OWETIS, but
could also have positively influenced the reception of Vatlıcan I

In under the heading «Katholische T’heologie» for the Protestant encyclo-
pedia Religion IM Geschichte UNM Gegenwart he defines fundamental theology thus:

fundamental theology 1s positioned VIS-A-VIS dogmatic theology kınd of basic sclence,
which 1s Justify the claim of the [ theological| scClencCe presupposing faıth anı ' therein ] specif1-
cally the right of dogmatic theology of applying |specific| method. The fact that this founda-
tional scClencCe predicates itself theology, demonstrates that the COMNCETINMN 1s NOTF OM of rational
eonstruction of taith, but rather of uncovering that faıth 1s answerable teason»144_

The age-old principle of fides intelleckhum 1s utilized by Katzinger 1n order
Ocalize 1n the 20th CCNLULCY the specific charism of the L1ECW discipline of ftundamen-

tal theology195, Uncovering AaN: defending the intelligible bhases for faith 1s recurriıng
leitmotit 1n his VAST for iInstance 1n Introduction Christianity, Principles of
C: atholic Faith AaN: 1n Jesus of Nazareth, vol 1146 Famously he warned of pathology

141 «Fsequle dell’Em.mo Card Corrado Bafıle Omelia de] Card Joseph Katzıinger,», http://
Wwww.vatıcan va/news_services/liturgy/2005/documents/ns lit _ doC 2 005 ()2 05 notification it.html
(accessed 23.2015

1472 PFNÜR, Das WEerk, 14f, 115-150
145 RATZINGER, Milestones, 150
144 lo dogmatics &«1ST. die Fundamentaltheologie als eine Art theologischer Grundwissenschaft vorgebaut,

welche das Recht einer den G'Glauben voraussetzenden Wissenschaft un speziell das Recht der
der Dogmatik angewendeten Methode rechttertigen soll Dals diese Grundlegungswissenschaft cselbst
Theologie heißt, zelgt, daß e nicht eine rationale Konstruktion des Glaubens geht, sondern darum,
die rationale Verantwortbarkeit dieses Glaubens aufzudecken», KATZINGER, VKatholische T’heo-
logte, In -ALLING MO}  Z ( ‚AMPENHAUSEN (eds.) Religion IM Geschichte UN Gegenwart, vol VL,
Tübingen {1D-119, AL 776

145 Insightful also KATZINGER, Theologta DEYENNLS! her Zeitgemäßhett Un Zeitlosigkeitt IM der Theolo-
HE, In Weisheit un Wissenschaft 1960) 1/9-155

146 KATZINGER, Introduction COristianitty, {4-79 1D., Princtples of Catholic Theology, San Franecisco 1989,
5315-551 I1D,, fesus of Nazareth vol L) San Franecisco ZU0/, x1-8
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– and he was a much-valued interlocutor. For instance when the nuncio to West Ger-
many, Archbishop Corrado Bafile, had prepared a talk for an ecumenical gathering, 
he first consulted Ratzinger in his Bonn apartment before delivering the paper.141 
Little wonder that Joseph Ratzinger became the theological peritus to the most influ-
ential German bishop during Vatican II. 

In sum, Ratzinger wrote in the Rhineland three smaller books, 33 articles/essays, 
20 book reviews and 22 dictionary entries142. He had planned publishing during his 
Bonn years a text book on Catholic dogmatic theology. Though Maria Ratzinger, the 
theologian’s sister, had put several hundred pages to paper and the Munich Wewel 
Verlag had anticipated printing it, the project never materialized143. This is regret-
table, as it would have not only displayed Ratzinger’s superior synthetic powers, but 
could also have positively influenced the reception of Vatican II.

In an entry under the heading «Katholische Theologie» for the Protestant encyclo-
pedia Religion in Geschichte und Gegenwart he defines fundamental theology thus:

«… fundamental theology is positioned vis-à-vis dogmatic theology as a kind of basic science, 
which is to justify the claim of the [theological] science presupposing faith and [therein] specifi-
cally the right of dogmatic theology of applying a [specific] method. The fact that this founda-
tional science predicates itself as theology, demonstrates that the concern is not one of a rational 
construction of faith, but rather of uncovering that faith is answerable to reason»144.

The age-old principle of fides quaerens intellectum is utilized by Ratzinger in order 
to localize in the 20th century the specific charism of the new discipline of fundamen-
tal theology145. Uncovering and defending the intelligible bases for faith is a recurring 
leitmotif in his vast œuvre: for instance in Introduction to Christianity, Principles of 
Catholic Faith and in Jesus of Nazareth, vol. 1146. Famously he warned of a pathology 

141	 «Esequie dell’Em.mo Card. Corrado Bafile. Omelia del Card. Joseph Ratzinger, 2.5.2005», in http://
www.vatican.va/news_services/liturgy/2005/documents/ns_lit_doc_20050205_notification_it.html 
(accessed 2.23.2015).

142	 Pfnür, Das Werk, 14f, 115-130.
143	 Ratzinger, Milestones, 150.
144	 To dogmatics «ist die Fundamentaltheologie als eine Art theologischer Grundwissenschaft vorgebaut, 

welche das Recht einer den Glauben voraussetzenden Wissenschaft und so speziell das Recht der in 
der Dogmatik angewendeten Methode rechtfertigen soll. Daß diese Grundlegungswissenschaft selbst 
Theologie heißt, zeigt, daß es nicht um eine rationale Konstruktion des Glaubens geht, sondern darum, 
die rationale Verantwortbarkeit dieses Glaubens aufzudecken», J. Ratzinger, entry Katholische Theo-
logie, in K. Galling – H. von Campenhausen (eds.), Religion in Geschichte und Gegenwart, vol. VI, 
Tübingen 19623, 775-779, at 776. 

145	 Insightful also: J. Ratzinger, Theologia perennis? Über Zeitgemäßheit und Zeitlosigkeit in der Theolo-
gie, in Weisheit und Wissenschaft 15 (1960) 179-188.

146	 Ratzinger, Introduction to Christianity, 74-79. Id., Principles of Catholic Theology, San Francisco 1989, 
315-331. Id., Jesus of Nazareth (vol. 1), San Francisco 2007, xi-8.
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of faith an pathology of Fe4SO11 AL the GOth commeMmMOration of the allied landing 1n
Normandy 1n 2004147

This 1s him urgent task he argued 1n 1961 In talk he had prepared forODTLUN7 Cardinal Josef Frings, titled The Councıl and modern intellectual Life he STATES that
the inexorable DIOCCSS of olobalization entails 1mposing technical] perspective uPON
ll aSDECIS of life, compelling people nolens »olens believe 1n exclusively the pOSI1-
t1ve scClencCes being capable of offering solutions quest10ns human beings ralse.
unihed olobal culture (Einheitskultur) al evolve that al relativize the achievements
of A  M culture. Christianity Can longer Present itself olobalized CommMun1ty
1n 1ts European varlant. Nevertheless, relativizing particular manıifestation of Chris
t1an faith need NOL 1n an of itself be viewed negatively. By extenslion he ALSUCS, 1t 1s
important the OTL of Christian faith 1Le revelation, an employ the
principles of rationality developed by Greek philosophy enunclate the gospel

the 1CW, olobal COMMUNITY. In the epochal DIOCCSS of olobalization, however, he
presciently ASSEeTTtSs vainglorious «self-divinization of human kind» OCCurring, clad
1n the gulse of atheism. L wo ideologies SCTVE Promote this epochal development:
neoliberalism an communNlısm. It 1s the task of Christians UNCOVEL the sgenuinely
Christian attitudes hidden 1n seemingly profane AaN: unchristian modernity an
demonstrate convincingly the world how PreC10us an ivable OUFTL faith 1s In this
DIOCCSS Christian faith need NOL fear the sciences, IBEGIN fear 1t being transtormed Into
L1ECW forms that might counterfeit it, ON che feels cqfe (geborgen) 1n od’s truth>148

Conclusion

Automatically AL pOolNts 1n the scrpt fundamental theology the read-
ould ike ralse question L[WO, but, alas, this 1s NOL possible. The Intention

of this article 1s chare the in aln lines of thought of the early fundamental theologian
Katzinger. There 1s undeniably from the VECLYV beginning <n modern turn the S11
.  Ject» 1n his thoughts that al spiritually underpin ll his subsequent theological WrI1t-
ings. This notwithstanding, 1t 1s srounded 1n the historical objectivity of the God
of Israe] AaN: Christianity, his position becomes subjectivist.

147 KATZINGER, Values IM Time of Upheaval, San Franecisco 2006,
145 FRINGS, Das Konzil UN die Oderne Gedankenwelt, In Herder Korrespondenz 1961/62 168-174,

ALl 1/4 [DIS (JAÄL, The Theologtan Toseph Katzinger At "ALICAN Hzs Theological VISION and Role,
Lateranum LAAXVILL/3 2012) 215-248, AL 519-524 (Quilte iluminative: SCHLÖGL, Tch durfte den
Weg des Konzils DOH INNEN Her mitgehen‘. Anmerkungen ZUHFE Konzilstheologen Toseph Katzinger, In
Klerusblatt Y 2013) 6-149 The LEXT Was studied WICKS, IX Texts DYy Prof. Toseph Katzinger
DEVUS hefore and during "ALICAN Counciıl HT, (rregorlanum 2008) 23535-5 1L
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of faith and a pathology of reason at the 60th commemoration of the allied landing in 
Normandy in 2004147.

This is to him an urgent task as he argued in 1961. In a talk he had prepared for 
Cardinal Josef Frings, titled The Council and modern intellectual Life he states that 
the inexorable process of globalization entails imposing a technical perspective upon 
all aspects of life, compelling people nolens volens to believe in exclusively the posi-
tive sciences being capable of offering solutions to questions human beings raise. A 
unified global culture (Einheitskultur) will evolve that will relativize the achievements 
of every culture. Christianity can no longer present itself to a globalized community 
in its European variant. Nevertheless, relativizing a particular manifestation of Chris-
tian faith need not in and of itself be viewed negatively. By extension he argues, it is 
important to preserve the core of Christian faith: i.e. revelation, and to employ the 
principles of rationality as developed by Greek philosophy to enunciate the gospel 
to the new, global community. In the epochal process of globalization, however, he 
presciently asserts a vainglorious «self-divinization of human kind» as occurring, clad 
in the guise of atheism. Two ideologies serve to promote this epochal development: 
neoliberalism and communism. It is the task of Christians to uncover the genuinely 
Christian attitudes hidden in seemingly profane and unchristian modernity and to 
demonstrate convincingly to the world how precious and livable our faith is. In this 
process Christian faith need not fear the sciences, nor fear it being transformed into 
new forms that might counterfeit it, «as she feels safe (geborgen) in God’s truth»148.

7. Conclusion

Automatically at numerous points in the script on fundamental theology the read-
er would like to raise a question or two, but, alas, this is not possible. The intention 
of this article is to share the main lines of thought of the early fundamental theologian 
Ratzinger. There is undeniably from the very beginning «a modern turn to the sub-
ject» in his thoughts that will spiritually underpin all his subsequent theological writ-
ings. This notwithstanding, as it is grounded in the historical objectivity of the God 
of Israel and Christianity, his position never becomes subjectivist.

147	 J. Ratzinger, Values in a Time of Upheaval, San Francisco 2006, 160ff.
148	 J. Frings, Das Konzil und die moderne Gedankenwelt, in Herder Korrespondenz 16 (1961/62) 168-174, 

at 174. E. De Gaál, The Theologian Joseph Ratzinger at Vatican II. His Theological Vision and Role, in 
Lateranum LXXVIII/3 (2012) 515-548, at 519-524. Quite illuminative: M. Schlögl, ‘Ich durfte den 
Weg des Konzils von innen her mitgehen‘. Anmerkungen zum Konzilstheologen Joseph Ratzinger, in 
Klerusblatt 93 (2013) 146-149.The text was studied in J. Wicks, Six Texts by Prof. Joseph Ratzinger as 
peritus before and during Vatican Council II, in Gregorianum 89 (2008) 233-311.
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Katzinger’s COULSC fundamental theology refreshes important Augustinlan
insight: the for God 1s by 1ts A4tLure radically different from alıy other human
invest1gatlon. Lt requlres both intellectual and ethical] effort part of the hu
1124n being embarking search for God, also human Fe4SO1 remalns inextricably Artıcol|
postlapsarlan. In sclentific probe, the human being Can ASSUNMNE neutral position.
Yet, when 1t the problem of God, the human being 1s already existentlally
involved an neutrality impossible.

In ll probability this entails the following COMNSCYUCHNCE for Katzinger: negatıng
outright the possibility of divine ex1istence 1s morally bad optlon. IF NOL subscribing
EXDVESSIS n”erbis Od’s existence, the only morally NO bad position ould be of
form of agnost1c1ism sympathetic the hypothesis of God \WYhile certainly intellec-
tua] veracıty 1s required for anı y INquiry ucceed, arrııve AL ALLSWETLT cConcerning
Od’s existence, both intellectual veracıty AaN: virtue intorm decidedly the OUTCOME

Katzinger perceptively offers the CONTLEMPOFCALY discussion God helpful, indeed
redemptive correct1ve: both God an the human CISON ATLTC osreater than the 118 of
positive, sclentific investigatlon.

The problem of God stands under L[WO differences: the alternatives between right
AaN: WIO1NS, and between sood AaN: bad

There 1s profound, indeed unfathomable relationship between the God of phi
losophers an the God of faith: but the L[WO do NOL collapse Into identity. To at7z-
inger something NOL unlike the uncertalnty principle, discovered for the realm of
physics by W/erner Heisenberg, also applies the relationship between faith AaN:
PCAaSON, the ontological difference between God AaN: human being 1s 1n principle
insurmountable and, IN OST importantly, 1t 1s God who Tst loves.

Abstract
The article JToseph Katzinger’s early contributions the discipline of fun
damental theology. This investigation reveals personalist approach: revelation 1s
ultimately encounftfer of [WO DEISONS, The formative influence of Gottlieb Söhn
SCNU, Bonaventure AN: (Guardini ATLTC discussed: 1s Katzinger’s much celebrated
1959 inaugural ecture AL ONn University. The CONTENT of his unpublished COULSC 1n
fundamental theology 1s summarized: i1kewise that of the much noted 1961 (‚enoa
ecture he had authored for Cardinal Frings. Upon sound biblical AN: patrist1c
bases, but also vıa exCurslons philosophy and non-Christian religions he demon-
tIrates the symphonic relationship between faith an LC4SON
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Ratzinger’s course on fundamental theology refreshes an important Augustinian 
insight: the quest for God is by its nature radically different from any other human 
investigation. It requires both an intellectual and an ethical effort on part of the hu-
man being embarking on a search for God, as also human reason remains inextricably 
postlapsarian. In a scientific probe, the human being can assume a neutral position. 
Yet, when it comes to the problem of God, the human being is already existentially 
involved and neutrality impossible. 

In all probability this entails the following consequence for Ratzinger: negating 
outright the possibility of divine existence is a morally bad option. If not subscribing 
expressis verbis to God’s existence, the only morally not bad position would be of a 
form of agnosticism sympathetic to the hypothesis of God. While certainly intellec-
tual veracity is required for any inquiry to succeed, to arrive at an answer concerning 
God’s existence, both intellectual veracity and virtue inform decidedly the outcome. 
Ratzinger perceptively offers the contemporary discussion on God a helpful, indeed 
redemptive corrective: both God and the human person are greater than the range of 
positive, scientific investigation.

The problem of God stands under two differences: the alternatives between right 
and wrong, and between good and bad. 

 There is a profound, indeed unfathomable relationship between the God of phi-
losophers and the God of faith; but the two do not collapse into identity. To Ratz-
inger something not unlike the uncertainty principle, discovered for the realm of 
physics by Werner Heisenberg, also applies to the relationship between faith and 
reason, as the ontological difference between God and human being is in principle 
insurmountable – and, most importantly, it is God who first loves.

Abstract

The article portrays Joseph Ratzinger’s early contributions to the discipline of fun-
damental theology. This investigation reveals a personalist approach: revelation is 
ultimately an encounter of two persons. The formative influence of Gottlieb Söhn-
gen, Bonaventure and Guardini are discussed; as is Ratzinger’s much celebrated 
1959 inaugural lecture at Bonn University. The content of his unpublished course in 
fundamental theology is summarized; likewise that of the much noted 1961 Genoa 
lecture he had authored for Cardinal Frings. Upon sound biblical and patristic 
bases, but also via excursions to philosophy and non-Christian religions he demon-
strates the symphonic relationship between faith and reason.
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Marshall McecLuhan

Nella prospettiva della Ssclenza della Comunl1cazlonNe, ’omelia una forma part1co-
lare di Dublic speaking, vale dire monologal,

Papa Francesco, ricordato ı] liturgico ed eucartlst1co 1n Cul 61 Inscrive
l’omelia, OS1 SCIlVve“‘ «Non IMOMEeNTLO di mecditazione d catechesi, ı]
dialogo d Dio col s { 1  ( popolo»2,

Abbiamo qul un contraddizione: dialogo mOonOl0ogo l’omelia?
La contraddizione CINCISC ALICOTLA DIU chiaramente > fatta imemorl1a de]l CAarattere

comunIlitarıo lITeN1CO de] Nto dellay lo 61 confronta CO  - 1a Aatura opposıtıva del
1a retorıica classica, (G)183{° magistralmente delineato da alter UOng «La retorıica C -

senzilalmente opposıitıva, poiche l’oratore parla DEISONC che SOL10 DCI lo 11110 impli-
cltamente degli avversarl dunque le { 1E radici SO110 profondamente agonistiche»).

Marco Meschini StOT1CO medievista d CSDEITO A cOMUNICAZIONE. (13A docente PTICSSO ’Universitä
Cattolica A Milano, insegna Storla medievale PTCESSO (Universitä della Sylzzera Italiana). Per altre
informazlionI! 1 nvla www.marcomeschini.me.
Esistono naturalmente anche forme L1°  - monodirezionali A Dublic sDEARING, PEI esemp10 l dibattito
che magarı monologoa); dubito tuttavia che la Chiesa intenda aprıre IDERE  - “Spazlo A discussio-
ne  7 domenicale al un A conglunzlioNe Lra liturgia della Parola liturgia Eucaristica, ne LANLOMENO
lo ausp1co,
FRANCESCO, Evangelit SAUdLUM, 157

(ONG, Oryalita SCHIFIUFA. Le tecnologte Aella barola, Bologna 1982, 157 (‚os] continua l
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Omelia monodialogica

Marco Meschini*

«Io sono la via, la verità e la vita; 
nessuno viene al Padre se non per mezzo di me» 

Giovanni 14,6

«Il medium è il messaggio»
Marshall McLuhan

Nella prospettiva della scienza della comunicazione, l’omelia è una forma partico-
lare di public speaking, vale a dire un monologo1. 

Papa Francesco, ricordato il contesto liturgico ed eucaristico in cui si inscrive 
l’omelia, così scrive: «Non è tanto un momento di meditazione e di catechesi, ma è il 
dialogo di Dio col suo popolo»2.

Abbiamo qui una contraddizione: è un dialogo o un monologo l’omelia?
La contraddizione emerge ancora più chiaramente se, fatta memoria del carattere 

comunitario e irenico del rito della messa, lo si confronta con la natura oppositiva del-
la retorica classica, come magistralmente delineato da Walter Ong: «La retorica è es-
senzialmente oppositiva, poiché l’oratore parla a persone che sono per lo meno impli-
citamente degli avversari e dunque le sue radici sono profondamente agonistiche»3.

*	 Marco Meschini è storico medievista ed esperto di comunicazione. Già docente presso l’Università 
Cattolica di Milano, insegna Storia medievale presso l’USI (Università della Svizzera Italiana). Per altre 
informazioni si rinvia a www.marcomeschini.me.

1	 Esistono naturalmente anche forme non monodirezionali di public speaking, per esempio il dibattito 
(che magari segue un monologo); dubito tuttavia che la Chiesa intenda aprire uno “spazio di discussio-
ne” domenicale al punto di congiunzione tra liturgia della Parola e liturgia Eucaristica, né tantomeno 
lo auspico.

2	 Francesco, Evangelii gaudium, § 137.
3	 W. J. Ong, Oralità e scrittura. Le tecnologie della parola, Bologna 1982, 157. Così continua il testo: 
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La contraddizione deflagra, DOL1, 61 DONC entfe fatto che “"“NUOVI media”
SOL10 essenzialmente bi multi-direzionali. VOTO che 1a mono-direzionalita della te-
levisione della radio (telefonate, SINSSATE, (wWweettLate, CC  C 1n diretta escluse) ALLCOTA

ampıla de]l Vissuto de]l fedeli (C10€ de] pubblico); tuttavla, almeno SINO alla fascla
degli attuali Cinquantenn!I1 (e 1n sessantenni), 1a le pratiche COMUNILCA-
t1ve proprie de]l pubblico fedele SOL10 Ormal multicanale multiscreen, poli-foniche,
Istantanee CONtEMPOraNEE (qualcuno direbbe multitasking), 11 CONTLATE ı]
SOVTLTAaNO imprimibile CO  - ı] telecomando.4110141100 _) dunque? Ome 61 DUO “dialogare” 1n tali condizioni? I} CesCNLTE, breve contrI1-
uto intende rispondere questa contraddizione teoret1ca pratıica.

Cos  2 “comunıicazione”?

Prima di affrontare ı] tema dell’omelia 1n se, dobbiamo chiarire ı] STESSO
d "“comunicazlione”, chiave di volta DCL condividere ı] OSITO discorso.

Secondo una definizione tradizionale, la comunNlcCAZIiONeEe la «trasmIisslone d idee
pensier1>»*.

Questa definizione 'Ova 1a “{l orlgine 1n modello matemat1co elaborato tra ı]
1945 ı] 1949 da due rcercator1 statunıitens], Shannon W/eqver. In sintesi1,
ı] modello 61 COMDONC di elementi necessar]l, CO  - le relative 271011: l’emittente,
10€e la dell’informazione, che elabora ı] MmeEsSsSaggl10 da comunicare: ı] tra-

smittente, che codifica ı] nmesSsagg10, trasformandolo 1n segnale: canale, ALr AavVersSO
ı] quale segnale DCI ragglungere ı] ricevente, che decodifica ı] segnale DCI
rl-trasformarlo 1n MmeEsSsSaggl10 renderlo OS1 fruibile DCL ı] destinatario.

Faccl1amo esemp10 applicato una s1tuazlione di Dublic speaking: relatore
(emittente) Cn qualcosa (1l messagg10), DCL ipotes1 albero: 1a {{l bocca (tra-
smittente) lo codifica 1n ettere (la parola a-1-b-e-r-o, appunto), generando segnale

«10 sviluppo della ogrande tradizione retorıca fü elemento distintivo de] mondo occidentale, 1
collegava, COLILNC e/0 COINEC effetto, alla tendenza ditffusa LÜa orecCI loro pigonı eulturali ad
aACCeNTLUATrEe le Opposizlon1 nel mondo mentale d extramentale), differenza degli indianı del cCines]1,
che brogrammatıcamente le mMiInıImM1IZZAvVaAaNO>. Esistono anche forme A retorıca L1°  - conflittuale
PEI esemp10 quella elogiativa A tonda L1°  - M1 PDafec 1 modifichl.
LO Zingarellt. Vocabolario Aella [ingua italiand, CULIA A /INGARELLTLT, Bologna Z2014, ad «1
Irasmissione: pOrtiare qualcosa OLLOSCCI1ZaA A altıı: Scambio A messagg10 LÜa emt-

rcevente>»: cfr. DI7IONAYLO Ttaliano (IArZanli, CULIA A STOPPELLTL, Milano 475 «4
Irasmissione A intormazlion! mediante messagg1 Aa emilttente Mcevente>» tra SINONIML, 1
ProspetLanoO:; « ] rasm1ıss1ione, ditfusione, bropagazlione». La contusione diffusa, DOl, LTa concett A A  CO-

. Ümunicazlione” “pubblicit (9 advertisting) L1°  - fa che rinftorzare QqUESTO sentire COIHNULGC, schiacclato
oı1lla funzionalitä PEI L1°  - 1re pretestuositäa dell’atto

294294

Omelia monodialogica

C
on

tr
ib

ut
i

La contraddizione deflagra, poi, se si pone mente al fatto che i “nuovi media” 
sono essenzialmente bi- e multi-direzionali. È vero che la mono-direzionalità della te-
levisione e della radio (telefonate, smssate, tweettate, ecc. in diretta escluse) è ancora 
ampia parte del vissuto dei fedeli (cioè del pubblico); tuttavia, almeno sino alla fascia 
degli attuali cinquantenni (e in parte sessantenni), la marea e le pratiche comunica-
tive proprie del pubblico fedele sono ormai multicanale e multiscreen, poli-foniche, 
istantanee e contemporanee (qualcuno direbbe multitasking), senza contare il gesto 
sovrano imprimibile con il telecomando.

E dunque? Come si può “dialogare” in tali condizioni? Il presente, breve contri-
buto intende rispondere a questa contraddizione teoretica e pratica.

1. Cos’è “comunicazione”?

Prima di affrontare il tema dell’omelia in sé, dobbiamo chiarire il concetto stesso 
di “comunicazione”, chiave di volta per condividere il nostro discorso.

Secondo una definizione tradizionale, la comunicazione è la «trasmissione di idee 
o pensieri»4.

Questa definizione trova la sua origine in un modello matematico elaborato tra il 
1948 e il 1949 da due ricercatori statunitensi, C. Shannon e W. Weaver. In sintesi, 
il modello si compone di 5 elementi necessari, con le relative azioni: 1. l’emittente, 
cioè la sorgente dell’informazione, che elabora il messaggio da comunicare; 2. il tra-
smittente, che codifica il messaggio, trasformandolo in segnale; 3. il canale, attraverso 
il quale il segnale passa per raggiungere 4. il ricevente, che decodifica il segnale per 
ri-trasformarlo in messaggio e renderlo così fruibile per 5. il destinatario.

Facciamo un esempio applicato a una situazione di public speaking: 1. il relatore 
(emittente) pensa qualcosa (il messaggio), per ipotesi un albero; 2. la sua bocca (tra-
smittente) lo codifica in lettere (la parola a-l-b-e-r-o, appunto), generando un segnale 

«Lo sviluppo della grande tradizione retorica fu un elemento distintivo del mondo occidentale, e si 
collegava, come causa e/o come effetto, alla tendenza diffusa tra i greci e i loro epigoni culturali ad 
accentuare le opposizioni (nel mondo mentale ed extramentale), a differenza degli indiani e dei cinesi, 
che programmaticamente le minimizzavano». Esistono certo anche forme di retorica non conflittuale – 
per esempio quella elogiativa – ma il senso di fondo non mi pare si modifichi.

4	 Lo Zingarelli. Vocabolario della lingua italiana, a cura di N. Zingarelli, Bologna 2014, ad vocem: «1. 
Trasmissione; 2. Il portare qualcosa a conoscenza di altri; […] 4. Scambio di messaggio tra un emit-
tente e un ricevente»; cfr. Dizionario Italiano Garzanti, a cura di P. Stoppelli, Milano 19983, 478: «4. 
Trasmissione di informazioni mediante messaggi da un emittente a un ricevente» (tra i sinonimi, si 
prospettano: «Trasmissione, diffusione, propagazione». La confusione diffusa, poi, tra i concetti di “co-
municazione” e “pubblicità” (o advertising) non fa che rinforzare questo sentire comune, schiacciato 
sulla funzionalità – per non dire pretestuosità – dell’atto.
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che ALEFAaVersSO l’aria e/0 altrı media il canale canali, DCL esemp10 1n DIEC
11 di microfono, altoparlanti, etC.) o1unge 'OSs1 alle orecchie (riceventi, che
decodificano ı] segnale) de]l destinatario, pubblico, che QqUESTO dispone
dello STESSO MESSASSIO dell’emittente>.

51 trattia di modello convincente, anche nel m ecriticato inte-
ograto®, che DUO GSSCTEC 'OSs1 OppOortunamente Ssintet177zato: 1a cOomMuUN1CAZIONE «Ognl

cONs1Istente nello scambio di messagg] ALra VersSO canale secondo
codice tra Ssistema (animale, UOINO, macchina. tro della STESSAa Aatura di
AaLura diversa»7. C ontribut|

Questa definizione semplicemente perfetta, meglio Sravemente 1n ditetto. M
splego: KWYZI funziona molto ene 1n relazione all’ambito DCL ı] quale PCNSata,
vale dire 1a trasmıissione (parola decisamente DIU COrretta, 1n QqUESTO CAdsU, rispetto

“comunicazione ”) di intftormazione (peraltro, IM DVLMS 1n ambito “informatico”)
Ma quali SOL10 oli SCopIl proprIi della cOomMuUN1CAZIONE 1n particolare de] Dublic
speakıing, 10€e della retorica intesa 1n 11S5O lato orlginarl1o” I}Ir intorma-
z10Nl, 1n effetti, 10  — che u11  ® de]l SUO1 scCop1 primarı: informare, CcE  O, anche
dimostrare (Drobare, direbbe (icerone), divertire (delectare) SOPprattutto coNvincere
(Hectere)

I} fatto che 1a comunNlcCAZIiONeEe ben al di 1a de] modello che DULC 61
affermato nel linguaggio COINUNEC. Per capıre questa aporl1a della definizione COrrente,
basti ACCEMNNALFE fatto che 1a comunlcazlaone interpersonale fatta anche d molti
altrı elementi: impliciti, polivalenze ambiguitä (non anzıtutto volontarie, teC-
niche: nel OSITO esemp10, di quale “albero” STA parlando ı] relatore? Un faggi0,
olmo, frassino? Un albero motore”r L’albero MAesStro ?), inferenze, pertinenze,
intenzion1, dinamismo Cooperazlione (c’ molto altro, oltre al feedback. ),
Prattutto CONTESTO, Analita passiıone (O partecipazione). 61 potrebbe continuare.

Esistono naturalmente anche altrı modelli, ad esemp10 quello linguistico A Roman Jakobson. Per
Ssintet1ca, al ambpıla, banoramıca quest1 tem1 1 eda la CC (LOMUNICAZIONE A LLEVER

RIVOLTELLA /ZANACCHI disponibile qu1 http://www.lacomunicazione.1t/voce/comunicazlo-
ne/ (consultato l 15 luglio 2015
Per esemp10 C ()I11 l’aggiunta dell’elemento feedback: COINEC 1 fa SapCTIEC l messagg10 davvero arfııva-

destinazione? Se l destinatario Invlia s{1A volta feedback, C10€ scontro A avvenuta Mcez10-
IBl COLILNC avviene normalmente nelle COMUNICAZIONI teletfoniche («Pronto?», «S1, C1 SONO>») OPPDUTIE nella
brocedura militare radiotelefonica In lingua inglese ACP-125) della ATO («Roger, rcevuto>»).
Http://www.treccani.It/enciclopedia/comunicazione/ (consultato luglio 2015): cftr. anche http://
www.treccanıi.iıt/vocabolario/comunicazlione/ (consultato l luglio 2015 Cir., ALLCOT A COINEC eSC11I1-

DIO, SABATINI (LOLETTI, DIZLONAYKLO di {taliano, Firenze «1 1rasmissione, bartecıpazlione,
diffusione A qualcosa aglı altrı: (ing. Scambio A intormazlion! mediante IDERE  - DIU linguaggi
(verbale, gestuale, musicale eCC.) Lra emiittente destinatario> (http://dizionari.corriere.1t/dizio-
nario _ italiano/C/comunicazione.shtml). Ma naturalmente oli esemp1 1 potrebbero moltiplicare.
MARCUS T ULLIUS (LICERO, De OFaLOFE, 1, AAIL,
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che passa attraverso 3. l’aria e/o altri media (il canale o i canali, per esempio in pre-
senza di microfono, altoparlanti, etc.) e giunge così 4. alle orecchie (riceventi, che 
decodificano il segnale) del 5. destinatario, il pubblico, che a questo punto dispone 
dello stesso messaggio dell’emittente5.

Si tratta di un modello convincente, anche se nel tempo è stato criticato e inte-
grato6, e che può essere così opportunamente sintetizzato: la comunicazione è «ogni 
processo consistente nello scambio di messaggi attraverso un canale e secondo un 
codice tra un sistema (animale, uomo, macchina…) e un altro della stessa natura o di 
natura diversa»7.

Questa definizione è semplicemente perfetta, o meglio è gravemente in difetto. Mi 
spiego: essa funziona molto bene in relazione all’ambito per il quale è stata pensata, 
vale a dire la trasmissione (parola decisamente più corretta, in questo caso, rispetto 
a “comunicazione”) di informazione (peraltro, in primis in ambito “informatico”). 
Ma quali sono gli scopi propri della comunicazione umana e in particolare del public 
speaking, cioè della retorica intesa in senso lato e originario? Il trasmettere informa-
zioni, in effetti, non è che uno dei suoi 4 scopi primari: informare, certo, ma anche 
dimostrare (probare, direbbe Cicerone), divertire (delectare) e soprattutto convincere 
(flectere)8.

Il fatto è che la comunicazione umana va ben al di là del modello che pure si è 
affermato nel linguaggio comune. Per capire questa aporia della definizione corrente, 
basti accennare al fatto che la comunicazione interpersonale è fatta anche di molti 
altri elementi: impliciti, polivalenze e ambiguità (non anzitutto volontarie, ma tec-
niche: nel nostro esempio, di quale “albero” sta parlando il relatore? Un faggio, un 
olmo, un frassino? Un albero motore? L’albero maestro…?), inferenze, pertinenze, 
intenzioni, dinamismo e cooperazione (c’è molto altro, oltre al feedback…), ma so-
prattutto contesto, finalità e passione (o partecipazione). E si potrebbe continuare. 

5	 Esistono naturalmente anche altri modelli, ad esempio quello linguistico di Roman Jakobson. Per una 
sintetica, e al contempo ampia, panoramica su questi temi si veda la voce Comunicazione di F. Lever 
– P. C. Rivoltella – A. Zanacchi disponibile qui: http://www.lacomunicazione.it/voce/comunicazio-
ne/ (consultato il 15 luglio 2015).

6	 Per esempio con l’aggiunta dell’elemento feedback: come si fa a sapere se il messaggio è davvero arriva-
to a destinazione? Se il destinatario invia a sua volta un feedback, cioè un riscontro di avvenuta ricezio-
ne, come avviene normalmente nelle comunicazioni telefoniche («Pronto?», «Sì, ci sono») oppure nella 
procedura militare radiotelefonica in lingua inglese (ACP-125) della NATO («Roger, ricevuto»).

7	 Http://www.treccani.it/enciclopedia/comunicazione/ (consultato il 15 luglio 2015); cfr. anche http://
www.treccani.it/vocabolario/comunicazione/ (consultato il 15 luglio 2015). Cfr., ancora come esem-
pio, F. Sabatini – V. Coletti, Dizionario di italiano, Firenze 20082: «1. Trasmissione, partecipazione, 
diffusione di qualcosa agli altri; […] 4. ling. Scambio di informazioni mediante uno o più linguaggi 
(verbale, gestuale, musicale ecc.) tra un emittente e un destinatario» (http://dizionari.corriere.it/dizio-
nario_italiano/C/comunicazione.shtml). Ma naturalmente gli esempi si potrebbero moltiplicare.

8	 Marcus Tullius Cicero, De oratore, I, XXI, 69.
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Non C dsÜU, infatti, abbiamo parlato d “modello inatemat1ıco” tuttavlıa l’uomo 110  -

solo matematıca, QqUESTO D  Ö C1 S12 accordo DreviO tra chi SCILlVve lettore?.
La comunlicazlone 11  y insomma, 1n specle 1a retorica, 10  — semplice tra-

SINISSIONE ne DUCa informazione, DCI capirlo bisogna tOornare all’etimologia della
parola. L’italiano “ comunN1ıCcAazliONe” (inglese francese COMMUNLCALLON,, tedesco Kom
MUNIRALION, spagnolo COMUNLCACLON) deriva dal verbo latino COPAIMUNICATYE. prefisso
relazionale (FE («con, insieme>») ftondamentale: l’emittente 61 implica CO  - 1a dina-
in1ıca propria de]l destinatario C, recıprocamente, OS1 fa ı] destinatario, anzıtutto nella4110141100 _) dimensione attıva dell’ascolto, OPDULEC 1a cOomMuUN1CAZIONE allisce 1n

Munus, DOL, una parola tcca polisemica, IMOMEeNTLO che significa «dono»,
«OMNCIEC, C500 «COMpItO, dovere, Serv1z10>10 Pens1iamo comun1catore

DCT professione (G)183{° ı] docente: 110  - forse dovere, ı] SUO ” Non forse pagato
DCT QqUESTO anche SPCSSO troOpPO DOCO” Inoltre, - { 14  ( COMpItO SEr V1-
Z10 l’auto-apprendimento fondamentale, nmAaestr1 l’impresa DUO diventare
improba. Insieme, insegnare anche 11  y una fatica, volte <Abrante. Infine,
innanzıtutto, 10  — forse dono lavoro de] docente? Parliamo naturalmente de]l
buon] docenti, 'OSs1 Carl oratl nella imemorla di chi ha AVUTtTO ı] dono appunto di
incontrarli lungo ı] Propri0 CAMMINO. I} uon docente munifico, regale, CNCIA
st1ma affetto. Non trattiene DCL se, I1 condivide, meglio cCompartec1ıpa oli altrı de]l
doni che esli ha y{l volta tcevuto. DCL QqueESTO, 10 credo, che 1a tradizione ecristi1ana
vede (G)1R{5 v1a privilegiata di ingresso 1n Paradiso l’istruire coloro che 1gnorano4};
lo ı] docente credente che ı] s { 1  ( mestlere v1a primarla di AULCOCCSSO alla beatitudine
celeste?

Insomma, solo tenendo CONTO di questa profonditä ricchez7za de]l VOTO significato
della parola “ comun1ıcazlionNe” 61 DUO adeguatamente di C55Sd, 11} ı] Aas O

particolare che OSSETLLO di questTe pagıne.
Per concludere questa breve introduzione, dunque, ı] di comunlicazlone

da Cul NeCEsSsSAar®o prendere le una definizione da due
TCC distinte compresent, una ecnıca V’altra sostanziale: 1a comunlcazlone uU114-

11 articolata 1n UtuOo di emlissione ascolto, 11112  ® scambio d segn1
fisic1 che produce significati immaterliali: la cCOomMuUNlLCAZIONE una forma d

Una spla A QqUESTO travisamento A tondao 1 ha, ET esempI10, nell’espressione “trasmettere l sapere”
l SapCTIEC L1°  - 1 “trasmette”, COINEC fosse QSSECLLO fisico esterno al soggett1 implicati un ereditä

LTa barent], l SapCI«C 1 “comunica , che ULla aAzlone (dunque C, insieme, qualcosa A DIU
A PUTFo Drocessa) ben DIU articolata brofonda.

FORCELLINI, LEeXIcOn Totius Latinttatis, 1//L, ad Munyus, NCHLS IA szonificat. Primo Ado
HIA Secundo YIRFAN Tertio OFfLCLUNG disponibile online qu1 http://archiviodistatotorino.beni-
culturali.it/Site/index,.php/it/lexicon-totius-latinitatis (consultato l 15 luglio 2015

11 COOL 447 Cfr. l’intervento A BIFFT, EuCarYistia di misericordia, (.ongresso Eucaristico A
S1ena, O11U2NO0 1994, ()14 disponibile http://www.bastabugle.it/it/articoli.,php?1id=3166 (consultato

luglio 2015
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Non a caso, infatti, abbiamo parlato di “modello matematico”: tuttavia l’uomo non è 
solo matematica, e su questo spero ci sia un accordo previo tra chi scrive e il lettore9.

La comunicazione umana, insomma, e in specie la retorica, non è semplice tra-
smissione né pura informazione, e per capirlo bisogna tornare all’etimologia della 
parola. L’italiano “comunicazione” (inglese e francese communication, tedesco Kom-
munikation, spagnolo comunicación) deriva dal verbo latino communicare. Il prefisso 
relazionale cum («con, insieme») è fondamentale: o l’emittente si implica con la dina-
mica propria del destinatario e, reciprocamente, così fa il destinatario, anzitutto nella 
dimensione attiva dell’ascolto, oppure la comunicazione fallisce in partenza.

Munus, poi, è una parola ricca e polisemica, dal momento che significa 1. «dono», 
2. «onere, peso» e 3. «compito, dovere, servizio»10. Pensiamo a un comunicatore 
per professione come il docente: non è forse un dovere, il suo? Non è forse pagato 
per questo – anche se spesso troppo poco? Inoltre, il suo è un compito e un servi-
zio: l’auto-apprendimento è fondamentale, ma senza maestri l’impresa può diventare 
improba. Insieme, insegnare è anche un onere, una fatica, a volte sfibrante. Infine, e 
innanzitutto, non è forse un dono il lavoro del docente? Parliamo naturalmente dei 
buoni docenti, così cari e grati nella memoria di chi ha avuto il dono – appunto – di 
incontrarli lungo il proprio cammino. Il buon docente è munifico, è regale, genera 
stima e affetto. Non trattiene per sé, ma condivide, o meglio compartecipa gli altri dei 
doni che egli ha a sua volta ricevuto. È per questo, io credo, che la tradizione cristiana 
vede come via privilegiata di ingresso in Paradiso l’istruire coloro che ignorano11: ma 
lo sa il docente credente che il suo mestiere è via primaria di accesso alla beatitudine 
celeste?

Insomma, solo tenendo conto di questa profondità e ricchezza del vero significato 
della parola “comunicazione” si può adeguatamente trattare di essa, compreso il caso 
particolare che è oggetto di queste pagine.

Per concludere questa breve introduzione, dunque, il concetto di comunicazione 
da cui è necessario prendere le mosse comporta una definizione composta da due 
aree distinte e compresenti, una tecnica e l’altra sostanziale: 1. la comunicazione uma-
na, articolata in un processo mutuo di emissione e ascolto, è uno scambio di segni 
fisici che produce significati immateriali; 2. la comunicazione umana è una forma di 

9	 Una spia di questo travisamento di fondo si ha, per esempio, nell’espressione “trasmettere il sapere”: 
ma il sapere non si “trasmette”, come fosse un oggetto fisico esterno ai soggetti implicati o un’eredità 
tra parenti, il sapere si “comunica”, che è una azione (dunque un processo e, insieme, qualcosa di più 
di un puro processo) ben più articolata e profonda.

10	 E. Forcellini, Lexicon Totius Latinitatis, 1771, ad vocem: Munus, neris […] tria significat. Primo do-
num […]. Secundo onus […]. Tertio officium; disponibile online qui: http://archiviodistatotorino.beni-
culturali.it/Site/index.php/it/lexicon-totius-latinitatis (consultato il 15 luglio 2015).

11	 CCC, § 2447. Cfr. l’intervento di G. Biffi, Eucaristia e opere di misericordia, al Congresso Eucaristico di 
Siena, 3 giugno 1994, ora disponibile su http://www.bastabugie.it/it/articoli.php?id=3166 (consultato 
il 15 luglio 2015).
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Compartec1ipazlione dell’essere, verbale e/0 10  — verbale, mecdiata contestuale, inten-
zionale Analel2.

Sum, CYZO COPIIMUNICO. (LOMMUNILCO, CYZO Y

D’omelia, del liturgico C ontribut|(1 INCSSO, ohiediamoeci OL,  S OS e precisamente l’omelia? E, poiche KWYZI Dar
d nel quale 61 inscrive, dobbiamo anzıtutto chiedere!: Os e 1a liturgia?
Essa, nella prospettiva r1-fondativa di Joseph Katzinger, ı] Ccrocevla bidirezionale

de]l terreno de] divino, la soglia sulla quale (e nella quale) 61 Iincontrano l’uomo oli
uOom1nı] DIio 1a TIrinita ecristianal°.

Orbene, quando due DIU soggett1 personali 61 incontrano, DOSSONO accadere
diversi es1t1: dialogo, indifferenza, SCONTTrO, altre USC aNncCOTA, volte CO112-

present]. QÜuesto VOTO SCINDIC, anche quando, Oom e ı] AasO della liturgia ecristi1ana
1n specıle d quella domenicale, soggett1 vogliono incontrarsı1. Gacche V’esito 10  —

mal
Ura, (G)183{° 61 articola QquUESTO incontro nella prospettiva della comunNlcAazlonNne”
SSO 61 svolge lungo CINque imoment] principali: ı] PI1Imo l’ultimo SOL10 saluti,

di Iincontro di commlato. SOno saluti, 10€e parole gestl che introducono InNnvliano
alla salvez7z7a (salus), V’egida de] Padre, de] Figlio dello Spirito Santo Quando
ı] fedele 61 (010(0#] ı] CaDO, ı] le spalle, rispecchilandosi nel sacerdotale,
unilica ı] s {  ( OTDO quello della OCC, 61 carıca 10€e della propria OCC, ACCELtLAa 1a
OCC, perche che 1ı trovera 1a Salvez7a: Salus 3L, salus miht, salus nobis 1 NOMINE
Domint. una forma di comunNlcAazZloNe e specchio”, 1n Cul 61 mıra uniformare, nel
gestl nelle parole, present!: le diversita anche di ruolo pers1stono,
Otrlentato alla “uni-forma”, alla forma unltarla de]l present].

Gi_i altrı tre imoment] SO110 oli spazı proprIi de] Verbo di DIio liturgia della Parola,
liturgia de] Testimone liturgla dell’Eucaristial4.

In tutt1 quest1 temp1 ı] fedele incontra 1a Parola di Dio, 10€e Dio STESSO, che OMU-

nıca CO  — lui Ma 10  — nello STESSO modo, anz]l 1n modi che 61 completano arricchisco-
vicendevolmente.

12 Cir. anche la CC (LOPMIUNICAZIONE (etimologia) Ima A BRACCHI reperibile qu1 http://www.laco
municazione.it/voce/comunicazione-etimologia/ (consultato l luglio 2015), OVEe 1 DuO leggere LTa
’altro: «Ne 1 vuole riscoprire l geNUINO de] comuUunNICATE dunque necessarlo rltornare all’osmosi
bidirezionale. (‚omunica soltanto chi Mceve bartec1Ipa, chi CaDaCcCe A scambiare l [G01318 IMUNUS)
accolto C ()I11 A ogratitudine».

15 KATZINGER, Introduztione allo $DLVLEO Adella [iturgia, Cinisello Balsamo 2001
14 Su. berche A Qquesta tripartizione, differente Aalla bipartizione CanOonNnıcA evidente In brospettiva

comunicazlionale, M1 soffermerö LÜa breve.
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compartecipazione dell’essere, verbale e/o non verbale, mediata e contestuale, inten-
zionale e finale12.

Sum, ergo communico. Communico, ergo sum.

2. L’omelia, parte del tutto liturgico

Ciò premesso, chiediamoci ora: cos’è precisamente l’omelia? E, poiché essa è par-
te di un tutto nel quale si inscrive, dobbiamo anzitutto chiederci: cos’è la liturgia? 

Essa, nella prospettiva ri-fondativa di Joseph Ratzinger, è il crocevia bidirezionale 
del terreno e del divino, la soglia sulla quale (e nella quale) si incontrano l’uomo – gli 
uomini – e Dio – la Trinità cristiana13.

Orbene, quando due o più soggetti personali si incontrano, possono accadere 
diversi esiti: dialogo, indifferenza, scontro, amore e altre cose ancora, a volte com-
presenti. Questo è vero sempre, anche quando, com’è il caso della liturgia cristiana 
e in specie di quella domenicale, i soggetti vogliono incontrarsi. Giacché l’esito non 
è mai scontato.

Ora, come si articola questo incontro nella prospettiva della comunicazione?
Esso si svolge lungo cinque momenti principali: il primo e l’ultimo sono i saluti, 

di incontro e di commiato. Sono saluti, cioè parole e gesti che introducono e rinviano 
alla salvezza (salus), sotto l’egida del Padre, del Figlio e dello Spirito Santo. Quando 
il fedele si tocca il capo, il petto e le spalle, rispecchiandosi nel gesto sacerdotale, 
unifica il suo corpo a quello della croce, si carica cioè della propria croce, accetta la 
croce, perché sa che lì troverà la salvezza: Salus tibi, salus mihi, salus nobis in nomine 
Domini. È una forma di comunicazione “a specchio”, in cui si mira a uniformare, nei 
gesti e nelle parole, i presenti: le diversità – anche di ruolo – persistono, ma tutto è 
orientato alla “uni-forma”, alla forma unitaria dei presenti.

Gli altri tre momenti sono gli spazi propri del Verbo di Dio: liturgia della Parola, 
liturgia del Testimone e liturgia dell’Eucaristia14.

In tutti questi tempi il fedele incontra la Parola di Dio, cioè Dio stesso, che comu-
nica con lui. Ma non nello stesso modo, anzi in modi che si completano e arricchisco-
no vicendevolmente.

12	 Cfr. anche la voce Comunicazione (etimologia) a firma di R. Bracchi reperibile qui: http://www.laco-
municazione.it/voce/comunicazione-etimologia/ (consultato il 15 luglio 2015), dove si può leggere tra 
l’altro: «Se si vuole riscoprire il senso genuino del comunicare è dunque necessario ritornare all’osmosi 
bidirezionale. Comunica soltanto chi riceve e partecipa, chi è capace di scambiare il dono (munus) 
accolto con senso di sacra gratitudine».

13	 J. Ratzinger, Introduzione allo spirito della liturgia, Cinisello Balsamo 2001.
14	 Sul perché di questa tripartizione, differente dalla bipartizione canonica ma evidente in prospettiva 

comunicazionale, mi soffermerò tra breve.
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Liturgila della Parola

I} Sscr1tto entfe morto D Che ı] libro ı] medium S12 chiuso aperto, ı]
Inerte C, perche torn] vivere, NneCcessarlo vivente, ı] ettore. QÜuesto accade

perche 1a secrıttura una tecnologia di cCOomMuUNlLCAZIONE 1n ASSCH2A 61 SCILlVve perche ı]
destinatario ASSECNTLE 61 legge perche ı] mmittente assentel6. La ettura acl alta VOCSC

dunque 1n cOomMuUN1CAZIONE ent] VIVv117 oli autorl el destinatar i (qul, uditori) de]l4110141100 _) 1n QqUESTO Aas O DCI ı] rTamıte di due media: ı] medium veicolare,
ı] libro, medium vivificante, ı] ettore. Libro ettore svolgono quindi 1a funzione
d velcolo de] MmeEsSsSaggl10 codificato di decodificatore: ı] male,
tradotto male, CCCL., ettore interpreta male segn1 1a “{l lingua incesplCca,
CCC., 1a comunlicazlaone subisce u12  ® yl ACCO CCO perche importante che ı] ettore
S12 CAaDacCe di leggere ene ı] egli rTamıte orazle al quale Isala, Marco,
Paolo, ? Antico ı] NUOVO Testamento parlano hic pf HUÜHEC al fedeli.

LO SpazZ10 ı] 61 condensano nella bocca de] ettore‘: egli DIU funzional-
ECNTE, la “{l bocca allo STESSO m 1n Palestina (e negli altrı luoghi della ScrIit-
tura) nell’uhz de]l s {  ( CesCNLTE, 'OSs1 OM migliaia d ann] prima dopo (Lristo,
benche rmanga solo DULO passaggl10, DUTO Mar Rosso. Per paradossale che Ö
sembrare, 1a “{l una funzione talmente ecnıca di “decodifica” “messa disposi-
zio0ne” che potrebbe anche, DCL assurdo, 10  — credere quanto proferisce. Poiche egli

vivente, deve solo ACCELItLATE che ı] lo SOVTast] 10€e appunto 110  - deve
OpporsIi, CO  — 1a {{l imper1zl1a cattıva volontä, al r1i-Fuire V1VO de] perche 1a
comunlcazlaone abbia luogo. Chi crede STA prima l’autore, l’emittente dopo ’u
ditore, ı] destinatario18. [ 7media 1n QqUESTO AasO devono solo “funzionare” tecn1camen-
LE, al EsSTO DENSAaNO oli altrı (1 verl) attorl de]l Sotto QqUESTO profilo, ı] modello
imatematıco qu1 61 applica quası perfettamente.

Prima di procedere, perö, vale 1a PCHa di rilevare tr1 due tratt!ı ftondamentali di
questa dinamica.

Änzitutto, ı] ettore una DEISONA, che esli legge 10  — qualunque:

15 Affermazione DO berentorla, Su. Lema C ()I11 orazle all’amico Marco Maggl, PEI QUESTLO
altre COSEC MNnvIO almeno STEINER, VeresMilano 1992

(UNG, Oralita SCHLELUFG, 145-146 Gerto, es1stono anche forme A ecomMuUNICAZIONE sermıtta In TESCNZI,
S()L110O eccezl10n1, DUr volte SIN  N0 significative.

17 due estrem1 POSSONO ESSCIC 1v1 CONLTEMPOTANCAMENTE OPDUTIE asımmetricamente, temp1 luoghi
diversi: C10 che IN tuttavlıa, appunto l loro ESSCIC ESSCIC statı 1v1 QUESTLO la
scrittura anche ULla ftorma A sopravvivenza alla Q, detto altrimenti, A 1ta ulteriore.
(Wuesta brospettiva rintorzata Adalla doppia mediazione offerta Aa] oltre alla medialitä
bropria della scrittura, V1 anche la mediazione dell’autore de]' che berö STETUMENTLO nelle
manı A DIo COINEC afferma Girolamo: «La Bibbia lo STITUMENTLO A  Con CUu1 Ognl O107N0 DIo parla al
eredent1”>» (Epistula 155, 15, c1tato In BENEDETTO AVIU, Verbum Domint, 72)
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3. Liturgia della Parola

Il testo scritto è un ente morto15. Che il libro – il medium – sia chiuso o aperto, il 
testo è inerte e, perché torni a vivere, è necessario un vivente, il lettore. Questo accade 
perché la scrittura è una tecnologia di comunicazione in assenza: si scrive perché il 
destinatario è assente e si legge perché il mittente è assente16. La lettura ad alta voce 
mette dunque in comunicazione enti vivi17 – gli autori e i destinatari (qui, uditori) del 
testo, in questo caso un testo sacro – per il tramite di due media: il medium veicolare, 
il libro, e il medium vivificante, il lettore. Libro e lettore svolgono quindi la funzione 
di veicolo del messaggio codificato e di decodificatore: se il testo è stampato male, o 
tradotto male, ecc., se il lettore interpreta male i segni o se la sua lingua incespica, 
ecc., la comunicazione subisce uno scacco. Ecco perché è importante che il lettore 
sia capace di leggere bene il testo sacro: egli è il tramite grazie al quale Isaia, Marco, 
Paolo, l’Antico e il Nuovo Testamento parlano hic et nunc ai fedeli. 

Lo spazio e il tempo si condensano nella bocca del lettore: egli – più funzional-
mente, la sua bocca – è allo stesso tempo in Palestina (e negli altri luoghi della Scrit-
tura) e nell’ubi del suo presente, così come è migliaia di anni prima e dopo Cristo, 
benché rimanga solo puro passaggio, puro Mar Rosso. Per paradossale che possa 
sembrare, la sua è una funzione talmente tecnica di “decodifica” e “messa a disposi-
zione” che potrebbe anche, per assurdo, non credere a quanto proferisce. Poiché egli 
è testo vivente, deve solo accettare che il testo lo sovrasti – cioè appunto non deve 
opporsi, con la sua imperizia o cattiva volontà, al ri-fluire vivo del testo – perché la 
comunicazione abbia luogo. Chi crede sta prima – l’autore, l’emittente – e dopo – l’u-
ditore, il destinatario18. I media in questo caso devono solo “funzionare” tecnicamen-
te, al resto pensano gli altri (i veri) attori del processo. Sotto questo profilo, il modello 
matematico qui si applica quasi perfettamente.

Prima di procedere, però, vale la pena di rilevare altri due tratti fondamentali di 
questa dinamica. 

Anzitutto, il lettore è una persona. Il testo che egli legge non è un testo qualunque: 

15	 Affermazione un po’ perentoria, convengo. Sul tema – con un grazie all’amico Marco Maggi, per questo 
e altre cose – rinvio almeno a G. Steiner, Vere presenze, Milano 1992.

16	 Ong, Oralità e scrittura, 145-146. Certo, esistono anche forme di comunicazione scritta in presenza, ma 
sono eccezioni, pur se a volte estremamente significative.

17	 I due estremi possono essere vivi contemporaneamente oppure asimmetricamente, in tempi e luoghi 
diversi; ciò che li accomuna, tuttavia, è appunto il loro essere – o essere stati – vivi. In questo senso la 
scrittura è anche una forma di sopravvivenza alla morte o, detto altrimenti, di vita ulteriore.

18	 Questa prospettiva è rinforzata dalla doppia mediazione offerta dal testo sacro: oltre alla medialità 
propria della scrittura, vi è anche la mediazione dell’autore umano del testo, che però è strumento nelle 
mani di Dio come afferma san Girolamo: «La Bibbia è lo strumento “con cui ogni giorno Dio parla ai 
credenti”» (Epistula 133, 13, citato in Benedetto XVI, Verbum Domini, § 72).
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Parola di DIio, 10€e di Vita, della Vita stessa1% Affinche 10  — perda, SCINDIC s11] pl1ano
tecN1CO, questa {{l caratteristica, necessarlo che ı] ettore S12 1n ONNDIE (1
che ha rllevanza 10  — ı] 1n quanto tale, ı] 1n se, ı] comunlicatore che ha

ı] DCI QUESTO ftondamentale che ridare vita alla parola dell’autore S12
un’altra DEISONA vivente 10  — DCT esemp10 software, DCT quanto sofisticato LO
OSSCTE Solo Cos], infatti, ı] DEY-SONA realmente, dal IMOMEeNTLO che 10  — anzıtutto

alito di vita Assato papıro, CISAUIMNNCNA, Ca  a, hit qualungue tro
»affınche o]1unga ad altre DEISONC ALLFAaVeTrsSO DEISONC., C ontribut|In secondo luogo, QqUESTO per-sonare<V de]l Iinsiste aul 11S5O dell’udito. Ben
ch  E, certfamente normalmente, ı] ettore S12 anche VIStO dalla comunita, QqUESTO vede-

110  - 1n realta NeCcEesSsarlo': mmıittente destinatarı ATEIHEO di 10  — potersi vedere diret-
aımente Qui1 l’udito ı] C11SO primar1o della cOomMuUN1CAZIONE QqUESTO fatto Inscrive
questa della liturgla 1n coordinate tondamentalmente veterotestamentarle‘
popolo SCENTE Dio (la “{l Parola, anche 10  — precisamente 1a S1iu1a voce), 10  — lo
vede. In effetti, terminata l’enunciazione, 10  — 61 “discute” sulla Parola di Dio, (G)1R{5

fosse enunclata da VUOINO qualunque (1l lettore, appunto): qul Dio asser1scCe, OM

accade 1n (Jenes1 12,1 Abramo, «Vattene dal TUO» dalla ua patrıa dalla AdAsd di
TUO padre, ı] che 10 t1 indicherö>. Inchiodati al banch!]; della quotidianitä,
laicı SOL10 ragglunt! dalla “VOC€” di Dio VIVa, per-SsoNante, per-formativa, VOCS&

Questo accade appunto perche ı] divino 10  — ı] DCL quanto materialmente
visibile21 (} s1a, s { 1  ( autfOre, che 61 Verbo, anche Luce, Spirito,
Vita, AÄAmuaore. eSSUMN DUO pretendere queste caratteristiche 1n SE DCI SE

Nsomma DIio x  C’&, 110  - 61 vede22

Liturgia eucarıstica

Paol, DIio 61 manıitesta.
Quando ı] sacerdote figura C’hristz pronunzla le parole della Consacrazlione,

la dimensione sacramentale della Parola A DIo ella Scrittura: cftr. BENEDETTO AVL, Verbhum
Domint,
Nel duplice A «S [ 101121 AaLLfaverso> «Y1SsUuONATEe completamente».

71 M1 nferisco qu1 alle diverse edizioni della Scrittura, quelle SU1 cosiddetti “fogliett1 della 111ES-

sa  7 che 1 S()I110O Ofrmal amplamente affermati In molti luoghi. Ess1i S()I10O tuttavlia strutturalmente distra-
ent1 rispetto all’Aactio 1va che 1 svolge In quel OMEeEeNTLO Abramo ohinö alzö l CaDO, al OMENTO della
S{I1A cohiamata? Pletro, („1a3cC0mo, (s10vannı.

A} realtä, ULla brima ftorma A “manıifestazione” divina 1 ha nel OMENTLO CUu1 l sacerdote legge (an
nuncla) l Vangelo: L1°  - affatto casuale, infattl, che ’annunzio broprio della salvezza In harticolare
oli ZDS1SSUMd n”erba (rSEL — qu1 intes1 ato S1AN0 Droferit! Aalla PEISONA che Sara fIGUra C.hristt

OMENTO della CcONsaAcCcTazZIONE. anzı ULla CONLFODIOVaA della dimensione eomunicazionale de] rto,
A Qquesta S{I1A nello specifico.
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è Parola di Dio, cioè di Vita, della Vita stessa19. Affinché non perda, sempre sul piano 
tecnico, questa sua caratteristica, è necessario che il lettore sia in carne e ossa. Ciò 
che ha rilevanza non è il testo in quanto tale, il testo in sé, ma il comunicatore che ha 
generato il testo: per questo è fondamentale che a ridare vita alla parola dell’autore sia 
un’altra persona vivente e non per esempio un software, per quanto sofisticato possa 
essere. Solo così, infatti, il testo per-sona realmente, dal momento che non è anzitutto 
un testo, è un alito di vita fissato su papiro, pergamena, carta, bit o qualunque altro 
supporto, affinché giunga ad altre persone attraverso persone.

In secondo luogo, questo per-sonare20 del testo insiste sul senso dell’udito. Ben-
ché, certamente e normalmente, il lettore sia anche visto dalla comunità, questo vede-
re non è in realtà necessario: mittente e destinatari sanno di non potersi vedere diret-
tamente. Qui l’udito è il senso primario della comunicazione e questo fatto inscrive 
questa parte della liturgia in coordinate fondamentalmente veterotestamentarie: il 
popolo sente Dio (la sua Parola, anche se non precisamente la Sua voce), ma non lo 
vede. In effetti, terminata l’enunciazione, non si “discute” sulla Parola di Dio, come 
fosse enunciata da un uomo qualunque (il lettore, appunto): qui Dio asserisce, come 
accade in Genesi 12,1: Abramo, «vattene dal tuo paese, dalla tua patria e dalla casa di 
tuo padre, verso il paese che io ti indicherò». Inchiodati ai banchi della quotidianità, 
i laici sono raggiunti dalla “voce” di Dio: viva, per-sonante, per-formativa, ma voce. 

Questo accade appunto perché il divino non è il testo, per quanto materialmente 
visibile21 e sacro esso sia, ma il suo autore, che è sì Verbo, ma anche Luce, Spirito, 
Vita, Amore. E nessun testo può pretendere queste caratteristiche in sé e per sé.

Insomma Dio c’è, ma non si vede22.

4. Liturgia eucaristica

Poi, Dio si manifesta. 
Quando il sacerdote – figura Christi – pronunzia le parole della consacrazione, 

19	 È la dimensione sacramentale della Parola di Dio presente nella Scrittura; cfr. Benedetto XVI, Verbum 
Domini, § 56.

20	 Nel duplice senso di «suonare attraverso» e «risuonare completamente».
21	 Mi riferisco qui alle diverse edizioni della Scrittura, comprese quelle sui cosiddetti “foglietti della mes-

sa” che si sono ormai ampiamente affermati in molti luoghi. Essi sono tuttavia strutturalmente distra-
enti rispetto all’actio viva che si svolge in quel momento: Abramo chinò o alzò il capo, al momento della 
sua chiamata? E Pietro, Giacomo, Giovanni…?

22	 In realtà, una prima forma di “manifestazione” divina si ha nel momento il cui il sacerdote legge (an-
nuncia) il Vangelo: non è affatto casuale, infatti, che l’annunzio proprio della salvezza e in particolare 
gli ipsissima verba Christi – qui intesi in senso lato – siano proferiti dalla persona che sarà figura Christi 
al momento della consacrazione. È anzi una controprova della dimensione comunicazionale del rito, e 
di questa sua parte nello specifico.
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eleva ı] OTDO ı] SaNSUC, I Oöstende I ostenta?>, IM nud|i davantiı agli occhi
nud|i de] fedeli: «Jo, quando SATO elevato da (  A, attiırero tutt1 111e>> (Gv 12,32 In
quel IMOMeEeNTO di silenzio, (Lrsto (rsSto rsorge. fedele vede, ı] fedele ”uole
vedere, OM significa l’ondeggiare delle che oscillano tra le schiene banch!;
DCT affacclarsı] s11] mmistero.

Gerto, la transustanzlazlione consliste nella trasformazione di alcun] pezzl di Danc
di alcun] decilitri di liquido 1n (Lorpo Sangue di (Lristo, 10€e 1n Dio STESSO Ma

VOTO anche contrarl1o: nel SACTAMEeNTO eucarlst1co (LrsSto prende OLDO San SUC 1n4110141100 _) quel Danc 1n quel liquido. DIio 10€e 61 “incarna” quindi 61 rende visıbile 1n 11S5O

quanto mal terreno terreno perche ı] Danc ı] VINO SO110 elementi prımı
secondari, SO110 10€e Iinsieme donati da DIio generatl lavoro dell’uomo:
perche SOL10 destinat] IM DVLMS OTIDO dell’uomo. Per dove ı] 1stero di DIio
al culmine della messar Per le bocche sghembe degli UuOM1N1 che 61 ADTONO una

particella di infinito. No1 diveniamo, NnOo1 S1AMO0 C100 che manglamo.
I} laico che ALLCOTA crede questTe USC 1a soglia della chiesa, en 10€e nella

soglia eucarIist1ca, perche desidera quel MOMECNTO, perche, oltre proprIi peccatı le
debolezze di chi oli STA intorno davanti, osjungera ı] IMOMeEeNTO 1n Cul Dio accettera di
cCOomunNlcarsı lu1 CO  — lui

(‚omunıicarsı. anche: rlcevere, prendere, fare la comunlone. AÄAccostars] alla En
Ar 1n comunlone COM eNnNe OLa SOst1tul1amo 1a parola “comunlone” CO  - 1a parola
“comunN1icazlione” 'OSs1 (G)1R{5 ’abbiamo definita 1n idem O$ST, dal IMOMeEeNTO
che 1a radice E:  tTe la STESSAa

DIio 61 comunıica fedele, 10€e CO (CUM) ı] fedele‘ lo rende partecıpe de] s {  (

Essere 1n OTIDO OLDO manglato, persino mast1icato, certamente deglutito, A -

sSunto” entfe anıma. Nel] comunionale l’uomo implicato: OTIDO,
ECNTE, volonta. Non esiste forma d cOomMuUN1CAZIONE DIU DOTtENTE d questa, 10  —

l’amore degli sposI1 ı] sacrificio d SE DCI oli altri, che SO110 appunto “specchi” dell’a-
FADE di (Lrsto DCT ı] s {  ( popolo.

Questa forma di comunlicazlone perfetta, perche CONtEMPOraNCAMENTE DIEC
SEeNTE ASSENTE “memorla” nel 11S5O DIU profondo, 10€e rN-conoscenza desiderio,

V’accadere attuale permanente. perche e  1n presenza”,
d DIio (Drade-Sum, innanzı>», dire]l anche 1n C& C11SO

dentro>»). ı] d Dio dunque anche ı] s { 1  ( dono, secondo tro S191N1-
Hcato della STESSAa parola “presente” Parola VIVa, Vıta DUrCa, OS1 DUra da OSSCTC

OICA, VISIVA, tangibile C, insieme, spirituale, invisibile, intangibile.

23 CGerto, In talune Cltcostanze anche libro viene alzato, l’islam, L1°  - l cCristianesimo, ceredere che
Iddio S14 l infatt! l’islam ha j} Corano, eristianesimo ha lihri (fa hiblia), PEI QqUaNLO unitarıla-

intes]1. Cfr. COOL 108 «La fede eristliana tuttavlia L1°  - ULla “religione de] Libro” eristlane-
S1IMO la religione della “Parola  » A DIo A ULla Parola C10€ che L1°  - una narola scritta MuLa, l
Verbo Incarnato vivente” ERNARDO DJI (LLAIRVAUX, Hormilia EC  est”, A 111>»
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eleva il corpo e il sangue, li ostende e li ostenta23, li mette nudi davanti agli occhi 
nudi dei fedeli: «Io, quando sarò elevato da terra, attirerò tutti a me» (Gv 12,32). In 
quel momento di silenzio, Cristo muore e Cristo risorge. Il fedele vede, il fedele vuole 
vedere, come significa l’ondeggiare delle teste che oscillano tra le schiene e i banchi 
per affacciarsi sul mistero.

Certo, la transustanziazione consiste nella trasformazione di alcuni pezzi di pane 
e di alcuni decilitri di liquido in Corpo e Sangue di Cristo, cioè in Dio stesso. Ma è 
vero anche il contrario: nel sacramento eucaristico Cristo prende corpo e sangue in 
quel pane e in quel liquido. Dio cioè si “incarna” e quindi si rende visibile in un senso 
quanto mai corporeo e terreno: terreno perché il pane e il vino sono elementi primi e 
secondari, sono cioè insieme donati da Dio e generati dal lavoro dell’uomo; corporeo 
perché sono destinati in primis al corpo dell’uomo. Per dove passa il Mistero di Dio 
al culmine della messa? Per le bocche sghembe degli uomini che si aprono su una 
particella di infinito. Noi diveniamo, noi siamo ciò che mangiamo.

Il laico che ancora crede a queste cose varca la soglia della chiesa, entra cioè nella 
soglia eucaristica, perché desidera quel momento, perché, oltre i propri peccati e le 
debolezze di chi gli sta intorno e davanti, giungerà il momento in cui Dio accetterà di 
comunicarsi a lui e con lui.

Comunicarsi. O anche: ricevere, prendere, fare la comunione. Accostarsi alla. En-
trare in comunione con. Bene: ora sostituiamo la parola “comunione” con la parola 
“comunicazione” così come l’abbiamo definita in apertura: idem est, dal momento 
che la radice è esattamente la stessa.

Dio si comunica al fedele, cioè con (cum) il fedele: lo rende partecipe del suo 
Essere in corpo – un corpo mangiato, persino masticato, certamente deglutito, “as-
sunto”… –, mente e anima. Nel gesto comunionale tutto l’uomo è implicato: corpo, 
mente, volontà. Non esiste forma di comunicazione più potente di questa, se non 
l’amore degli sposi e il sacrificio di sé per gli altri, che sono appunto “specchi” dell’a-
gape di Cristo per il suo popolo.

Questa forma di comunicazione è perfetta, perché è contemporaneamente pre-
sente e assente. È “memoria” nel senso più profondo, cioè ri-conoscenza e desiderio, 
apertura all’accadere attuale e permanente. È presente perché è “in presenza”, al 
cospetto di Dio (prae-sum, «essere innanzi», ma direi anche in un certo senso «essere 
dentro»). È il presente di Dio – e dunque anche il suo dono, secondo un altro signi-
ficato della stessa parola “presente”. È Parola viva, è Vita pura, così pura da essere 
corporea, visiva, tangibile e, insieme, spirituale, invisibile, intangibile.

23	 Certo, in talune circostanze anche il libro viene alzato, ma è l’islam, e non il cristianesimo, a credere che 
Iddio sia il testo: infatti l’islam ha il Corano, il cristianesimo ha i libri (ta biblía), per quanto unitaria-
mente intesi. Cfr. CCC, § 108: «La fede cristiana tuttavia non è una “religione del Libro”. Il cristiane-
simo è la religione della “Parola” di Dio: di una Parola cioè che non è “una parola scritta e muta, ma il 
Verbo incarnato e vivente” [Bernardo di Clairvaux, Homilia super “Missus est”, 4, 11]».
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La CONOSCCENZAa di Dio de] Verbo, LO0g0oS, che anche Verita, Vita, ÄAmore. ..
eristianesimo 61 rende dunque udibile, visibile, toccabile, gustabile,

pers1ino odorabile: «NOo]1 S1aMO infatti ı] uon odore, ı] profumo di (Lristo>», dice
s \411l Paolo 2 C(‚or 2,15)

Fosse DULC C  solo  27 DCI QqueESTO, 61 DUO tranquillamente affermare che (Lrsto (an
che) ı] DIU srande comunlcatore della Storl1a.

Nel] frattempo, pero, dell’altro. C ontribut|
Liturgia del Testimone

Ira 1a VOCC di DIio 1a “{l plena cCOomMuUNlLCAZIONE nell’eucarestia, 61 OVa ı] 11-

dell’omelia.
La parola viene Ö Omtlid, che sienifica: «1) compagnla, socleta, CONSOTFZIO,

cCommerCI1o, familiarita, relazione, intimita: relazione intima, COomMmMeTCIO: cCONversa7z10-
I colloquio, trattenimento; 2) riunilonNe, adunanza, assemblea, assembramento>».
verbo Omi160 61 DUO de] ESTO tradurre CO  — «COLNVELSALC familiarmente»24, 'OSs1 (G)1R{5

nel O degli Attı deglı apostolı 1n CUul COINDALIC 1n una delle prime attestaz10n1 (At
20,11

Ome CINCISC chiaramente dall’etimologia, ’omelia 10  — y bensi
CONCrTEefLIO 1a «relazione>» ’ «intimitä>» tra DEISONC che hanno 1n COINUNEC qualcosa
di OS1 T1CCO da 10  — temere le OL piccole NCDPDUIC 1a ] PI1Imo 9107N0 della
settimana C1 CT AaVallıO riunıt1 ı] Danc Paolo CONVEILSAaVAa (dielegheto) CO  —

loro; poiche doveva partıre ı] 910rN0 dopo, prolungö 1a cOoNversazlone (lögon) fino
mMezZzAanOtIie era uon UMMNETO di lampade nella STAaNnzZa al pl1ano superlore,

dove CTAaVAallıO rlunit]: FAgl ZZO chiamato Eut1co, che STAVAa seduto sulla finestra, für
C550 da ONO profondo mentfre Paolo continu ava CONVEILSATLTC (dialegomenou)
C, sopraffatto ONNO, cadde D1ano C111 raccolto Paolo allora

S1U, 61 gettÖ di lui, lo abbracciö disse: “ Non V1 turbate: ALLCOTA 1n vita! 725
Pol risali, SPEZZO Danc Mang1Ö dopo VT parlato (Omilesas) ALICOTA molto fino
Jl’alba, partı» (At La raglone DCI Cul le omelie devono OSSCTC brev]1 qul
de]l chiara.

Ma (8KY2] tratteneva quelle DEISONC dal ONO C, DIU radicalmente, dall’andarsene?
Limminenza della di Paolo, CcE  O, QqUESTO solo ı] dato di C1Ircostanza:

24 KOCCIL, Vocahbolario greco-italtano, KRoma 1%”8/, ad
25 Naturalmente, Qquesta alternanza Lra vita, 1ta anche immagıne attualizzazlione de] SACTALELELIN-

eUucarıstico SLESSO
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La conoscenza di Dio – del Verbo, Logos, che è anche Verità, Vita, Amore… 
– proposta dal cristianesimo si rende dunque udibile, visibile, toccabile, gustabile, 
persino odorabile: «Noi siamo infatti […] il buon odore, il profumo di Cristo», dice 
san Paolo (2 Cor 2,15).

Fosse pure “solo” per questo, si può tranquillamente affermare che Cristo è (an-
che) il più grande comunicatore della Storia.

Nel frattempo, però, è successo dell’altro.

5. Liturgia del Testimone

Tra la voce di Dio e la sua piena comunicazione nell’eucarestia, si trova il momen-
to dell’omelia.

La parola viene dal greco omilía, che significa: «1) compagnia, società, consorzio, 
commercio, familiarità, relazione, intimità; relazione intima, commercio; conversazio-
ne, colloquio, trattenimento; 2) riunione, adunanza, assemblea, assembramento». Il 
verbo omiléo si può del resto tradurre con «conversare familiarmente»24, così come 
nel passo degli Atti degli apostoli in cui compare in una delle prime attestazioni (At 
20,11).

Come emerge chiaramente dall’etimologia, l’omelia non è un astratto, bensì un 
concreto: è la «relazione» e l’«intimità» tra persone che hanno in comune qualcosa 
di così ricco da non temere le ore piccole e neppure la morte: «Il primo giorno della 
settimana ci eravamo riuniti a spezzare il pane e Paolo conversava (dielégheto) con 
loro; e poiché doveva partire il giorno dopo, prolungò la conversazione (lógon) fino 
a mezzanotte. C’era un buon numero di lampade nella stanza al piano superiore, 
dove eravamo riuniti; un ragazzo chiamato Eutico, che stava seduto sulla finestra, fu 
preso da un sonno profondo mentre Paolo continuava a conversare (dialegoménou) 
e, sopraffatto dal sonno, cadde dal terzo piano e venne raccolto morto. Paolo allora 
scese giù, si gettò su di lui, lo abbracciò e disse: “Non vi turbate; è ancora in vita!”25. 
Poi risalì, spezzò il pane e ne mangiò e dopo aver parlato (omilésas) ancora molto fino 
all’alba, partì» (At 20,7-11). La ragione per cui le omelie devono essere brevi è qui 
del tutto chiara.

Ma cosa tratteneva quelle persone dal sonno e, più radicalmente, dall’andarsene? 
L’imminenza della partenza di Paolo, certo, ma questo è solo il dato di circostanza; 

24	 L. Rocci, Vocabolario greco-italiano, Roma 1987, ad voces.
25	 Naturalmente, questa alternanza tra vita, morte e vita è anche immagine e attualizzazione del sacramen-

to eucaristico stesso.
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C100 che trattiene, C100 che AVVINCE ol]i astantı “testimone” Paolo ha “"yViIStO’ 26 DECL
C, pIU radicalmente, VIve ('Lrsto: «NNOon SOL10 DIU 10 che V1IVO, (rIsto VIve 1n

111e>> Gal 2.20) Solo queste condizion]1 Paolo l’omileta DUO comunIicare.
Intendo ’essere “testimone” dell’omileta 1n 11S5O radicale, affıne quello d

“martire”, che de]l ESTO VICINO (G)1R{5 significato27: 10  — perche raccont]] de] s {  (

anche QqUESTO DUO talvolta servire25, OS1 (G)1R{5 DOSSONO servıire exempla che egli
CONOSCEC ViISssuto di altrı perche impegna STESSO nel test1imonlare 1a Parola
d Altro, che 1n quel IMOMeEeNTO oli altrı present! 10  — DOSSONO vedere. Per meglio4110141100 _) dire, che ess] vedono ascoltano DE d lui

L’omileta 10  — splega ne chiarifica, 110  - interpreta, 10  — illustra, 110  - discetta,
1011 meglio, DUO fare questTe COsSEe2 solo soltanto V’egida della CO112-

di DIio 1n lu1 Attraverso le Y{ 1 parole, 1a Parola Dio 61 rende Viva
visibile, manifesta, personale, 1n al SUOl, DCI de]l SUO]N. Gacche
ı] Dublic speaking una forma d cOomMuUN1CAZIONE 1n C  d, QUESTO 110  - C1 61 DUO
SOTtIrarre DIio ASSCNTE, nel 11S5O che 10  — 61 vede, ı] s {  ( test1imone d

Vigibil€: dunque, 1n Ce 1150, Dio “presente” 61 C  vede  27
1n QqUESTO modo, IM0 AVVISO, che 61 risolve 1a contraddizione CINEISa 1n apertu-

’omelia <i] dialogo di DIio CO  — ı] - { 14  ( popolo>» perche l’omileta diventa “autore”
“attore” di discorso O, 10€e di una relazioney parı CO  - 1a NScrittura: egli

Scrittura vivente, Parola vivente.
Credo che la vertigine d questa funzione comunicazionale dell’omileta S12 chiara

tutt1 I} sacerdote 61 approssima qu17 0 alla figura Christi, 1n vista de]l IMOMmMeEenNTO della
coNnNsacrazlone: quando (Lrsto parlava intorno all’anno 5Ü 1n Palestina, Egli CTa

IU Iinsieme ı] MmeEsSsSaggl10 meglio, una d y () DCL ı] Tutto. In QqUESTO 11S5O

McecLuhan VV plenamente ragione? T, OMmMe DUO dunque “salvarsı” ı] sacerdote 1n

L1°  - C114 IDERE  - dei dodiel, L1°  - C114 dein L1°  - C114 LECEIHILHECILO aAM1CO della brima
OLIA, tutt’altro. altre parole, Paolo la figura tipologica A “qualunque” fedele qu1 In harticolare
dell’omileta santificato dopo l’ascensione A (rsto PEI dello Spirıto Santo.

27 Martys, «testimone>», affıne al latino «INCIHOLIC, che fa e | memorT1A>». QqUESTO L1°  - C €  A
contraddizione anzı blena oncordanza C011 QqUaNLO 1 legge nel recente Direttortio Omtlettco: «L /O0-
melia L1°  - dev’essere implegata COINEC A testimon1anza bersonale de] bredicatore. indubbio
che le PDETISONEC PDOSSONNO ESSCIC brofondamente OCCate Adalle store bersonali, ’omelia EvVe esprimere
la fede della Chiesa L1°  - semplicemente la StOr1a hersonale dell’omileta>» (CONGREGAZIONE [MDN

NO} DHSCIPLINA [IE.1 SACKAMENTT, Dirvettorio Omtletico, (.ltta de] Vatlcano ZU14, 6) (Qui
infatti STO trattando della funzione propria dell’omelia del’omileta, L10: dei loro eontenut] specifict,
Cir. DOlL, Ul blano della Lra narole vita, ’avvertimento ant1co A ALl Girolamo ricordato
BENEDETTO AVIJ, Verbhum Domint,
Direttortio Oomtletico, 85

Direttortio Oomtletico, G-7
Sottolineo la dimensione della “approssimazlone , che diversa dall’“essere”

51 S1a cOoNsentItO qu1 tnvlare ULla mla recente pubblicazione: A brima vista l celebhre atorisma ' di
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ciò che trattiene, ciò che avvince gli astanti è il “testimone”: Paolo ha “visto”26, per-
tanto sa e, più radicalmente, vive Cristo: «Non sono più io che vivo, ma Cristo vive in 
me» (Gal 2,20). Solo a queste condizioni Paolo – l’omileta – può comunicare.

Intendo l’essere “testimone” dell’omileta in un senso radicale, affine a quello di 
“martire”, che del resto è vicino come significato27: non perché racconti del suo – 
anche se questo può talvolta servire28, così come possono servire exempla che egli 
conosce dal vissuto di altri –, ma perché impegna se stesso nel testimoniare la Parola 
di un Altro, che in quel momento gli altri presenti non possono vedere. Per meglio 
dire, che essi vedono e ascoltano per mezzo di lui.

L’omileta non spiega né chiarifica, non interpreta, non illustra, non discetta, 
non… O meglio, può fare tutte queste cose29 solo e soltanto sotto l’egida della com-
presenza di Dio in lui. Attraverso le sue parole, la Parola – Dio – si rende viva e 
visibile, manifesta, personale, presente in mezzo ai suoi, per mezzo dei suoi. Giacché 
il public speaking è una forma di comunicazione in presenza, a questo non ci si può 
sottrarre: Dio è assente, nel senso che non si vede, ma il suo testimone è presente ed 
è visibile: dunque, in un certo senso, Dio è “presente” e si “vede”.

È in questo modo, a mio avviso, che si risolve la contraddizione emersa in apertu-
ra: l’omelia è «il dialogo di Dio con il suo popolo» perché l’omileta diventa “autore” e 
“attore” di un discorso sacro, cioè di una relazione sacra, al pari con la Scrittura: egli 
è Scrittura vivente, Parola vivente. 

Credo che la vertigine di questa funzione comunicazionale dell’omileta sia chiara 
a tutti. Il sacerdote si approssima qui30 alla figura Christi, in vista del momento della 
consacrazione: quando Cristo parlava intorno all’anno 30 in Palestina, Egli era il me-
dium e insieme il messaggio – o meglio, una parte di esso per il Tutto. In questo senso 
McLuhan aveva pienamente ragione31. Come può dunque “salvarsi” il sacerdote in 

26	 E non era uno dei dodici, e non era stato dei settanta, e non era nemmeno stato un amico della prima 
ora, tutt’altro. In altre parole, Paolo è la figura tipologica di un “qualunque” fedele – e qui in particolare 
dell’omileta – santificato dopo l’ascensione di Cristo per opera dello Spirito Santo.

27	 Martys, «testimone», affine al latino memor, «memore, che fa [è] memoria». In questo senso non c’è 
contraddizione ma anzi piena concordanza con quanto si legge nel recente Direttorio omiletico: «L’o-
melia non dev’essere impiegata come tempo di testimonianza personale del predicatore. È indubbio 
che le persone possono essere profondamente toccate dalle storie personali, ma l’omelia deve esprimere 
la fede della Chiesa e non semplicemente la storia personale dell’omileta» (Congregazione per il 
culto divino e la disciplina dei sacramenti, Direttorio omiletico, Città del Vaticano 2014, § 6). Qui 
infatti sto trattando della funzione propria dell’omelia e dell’omileta, non dei loro contenuti specifici. 
Cfr. poi, sul piano della coerenza tra parole e vita, l’avvertimento antico di san Girolamo ricordato in 
Benedetto XVI, Verbum Domini, § 60.

28	 Direttorio omiletico, §§ 6 e 83.
29	 Direttorio omiletico, §§ 6-7.
30	 Sottolineo la dimensione della “approssimazione”, che è diversa dall’“essere”.
31	 Sia consentito qui rinviare a una mia recente pubblicazione: «A prima vista il celebre aforisma [di 
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una simile funzione? Egli 61 Salva dalle “{ 1C manchevolezze L1ESSUNOÖO DUO Ovvlamente
pretendere di OSSCTEC (Lristo, chi potrebbe anche solo DICSUMEIEC di OSSCTEC VUOVO

Pietro, („10vannl, Paolo solo orazle all’intelligenza de] popolo fedele. I fedeli
11110 che, 1n QqUESTO Aas O particolare, ı] medium VE  - ı] messaggl0. Eppure, quale
91012 quando medium 61 contorma talmente MeEsSsaggl10 da lasclarlo trasparıre AL-
AVETrSO di SEe [ UOVO «Non SO110 DIU 10 che V1IVO, (rIsto Vive 1n me»>2

eburt!uon relatore

Ne C100 VCIO, quali aspett1 t1D1C1 de] Dublic speakıng l’omileta?3 DUO profitte-
volmente tenere present1 attıvare, (G)1R{5 aluto DCI 1a {{l alta funzione?

Marshall MeLuhan)] stran1lante, quası volesse sienificare che contenutı L1°  - importano
davvero, che ad importare S14 solo l lo STITUMENTO, l’apparato ecn1c0. Naturalmente L1°  -

cosl, PEI capiırlo dobbiameo ACCetitLare la definizione che lo SLTESSO MeLuhan da A edium:
una qualsiasi tecnologia che crel estens1011 de] del sensI, dall’abbigliamento al calcolatore”
(stampa, elettricitä, telefono, abitl, quadıi, autostrade, Se 1 ACCEeLLa QUESTO, la frase “]_1 nedium

messaggl10 ” molto IHC1IL10 realtä MeLuhan 1cCe che l nel [ 10 complesso
ESSCIC colnvoalto: l tecCnN1CO, anche SODPTatLutto la relazione LÜa oli esser1 ıumanı che

AaLLTAavVverso quel medium, oltre al brocess1 bercettiv1 CognNIvI dell’uomo. 51 LFratia quindiı A
idea “relazionale” dei media, OVEe l nedium L10: ICI O STETUMENTLO anche SODTFattutto ULla

dimensione della ecomuUNILCAZIONE. Non dobbiameo infine dimenticare che MeLuhan fü grande
cCOoNvert1ito al cattolicesimo C, PEI cattolico, l’espressione (:11 edium messaggl0 ” L10: Iro che

moda A 1re ULla verıta antichissima: che l messagg10 A (\risto (rsto l medium,
VENUTLO tcreare l legame LÜa ’uomo DIo DIo0, la C114 Natura A DIo C10€ l’amore, la relazione
dV’amore della ella Irinıta hoiche (rsto OINO DIo insieme, l messagg10 A (\risto (\rsto
STESSO l nedium l messagg10>» (M. MESCHINI, Digtto CYGO LY/Z2 ’alfabeto digttale del Terzo Millennto,
RL, Lugano Z2014, Lettera Medium multimediale, disponibile qu1 http://www.rsi.ch/rete-uno/
brogrammi/intrattenimento/digito-ergo-sum/).

52 dell’omelia e, dopotutto, l “momento ” de] sacerdote. CGerto, egli hresiede la celebra-
zi0Ne tuttı rıt1ı, brima uditore LÜa oli altrı, infine semplice Tamıte de] Mistero, mentftre qu1 Iu1
che C1I1CAa varlazlone, Aa] OMENTLO che le tre bartı S()I110O “{isse  » talmente Suo Aa bretendere ULla

bartecıpazlone ALLCOT A DIU radicale Aa del’officiante: PEI assurdo ettore DUO L10: capıre,
L10}  - condividere addirittura L1°  - credere C10 che legge; SCINDTIE ET assurdo l sacerdote
che celehra l mlstero eucaristico DuO dubitare della realtä A QqUaNLO le s [ 1C manı le SC labbra SLANNO
compilendo; QUESTLO ne l ettore ne l sacerdote intaccherebbero la validitä sacramentale A C100 che
SLANNO attuando, dal OMENTO che ess1 S()I10O “puri” elementi ecnıcı affınche la ecomuUNICAZIONE A DIo
AVVELLEA,; nel OMENTO dell’omelia, invece, l’omileta L1°  - DuO (ingere, distrarsi, Aubitare: nel

6 5() Cul dovesse accadere, egli decadrebbe Aalla S{I1A ftunzione A “presente ET assente”,
’omelia andrebbe frantum!.

eb CC55 AÄAssumo qu1 COLILNC SINONIMI erminı “omileta predicatore” “relatore” UÜpto hreferenzialmente ET
quest ’ul ima parola PEI “relazionale” che COLSCIVA anche In italiano.
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una simile funzione? Egli si salva dalle sue manchevolezze – nessuno può ovviamente 
pretendere di essere Cristo, e chi potrebbe anche solo presumere di essere un nuovo 
Pietro, o Giovanni, o Paolo…? – solo grazie all’intelligenza del popolo fedele. I fedeli 
sanno che, in questo caso particolare, il medium non è il messaggio. Eppure, quale 
gioia quando il medium si conforma talmente al messaggio da lasciarlo trasparire at-
traverso di sé… Di nuovo: «Non sono più io che vivo, ma Cristo vive in me»32.

6. Il buon relatore

Se tutto ciò è vero, quali aspetti tipici del public speaking l’omileta33 può profitte-
volmente tenere presenti e attivare, come aiuto per la sua alta funzione?

Marshall McLuhan (1911-1980)] è straniante, quasi volesse significare che i contenuti non importano 
davvero, ma che ad importare sia solo il mezzo, lo strumento, l’apparato tecnico. Naturalmente non 
è così, e per capirlo dobbiamo accettare la definizione che lo stesso McLuhan dà di medium: ovvero 
“una qualsiasi tecnologia che crei estensioni del corpo e dei sensi, dall’abbigliamento al calcolatore” 
(stampa, elettricità, telefono, abiti, quadri, autostrade, treno…). Se si accetta questo, la frase “il medium 
è il messaggio” suona molto meno strana: in realtà McLuhan dice che è il contesto nel suo complesso 
a essere coinvolto: certo il mezzo tecnico, ma anche e soprattutto la relazione tra gli esseri umani che 
passa attraverso quel medium, oltre ai processi percettivi e cognitivi dell’uomo. Si tratta quindi di 
una idea “relazionale” dei media, dove il medium non è mero strumento ma anche e soprattutto una 
dimensione della comunicazione. […] Non dobbiamo infine dimenticare che McLuhan fu un grande 
convertito al cattolicesimo e, per un cattolico, l’espressione “il medium è il messaggio” non è altro che 
un nuovo modo di dire una verità antichissima: ovvero che il messaggio di Cristo – e Cristo è il medium, 
venuto a ricreare il legame tra l’uomo e Dio – è Dio, la vera natura di Dio – cioè l’amore, la relazione 
d’amore della e nella Trinità – ma poiché Cristo è uomo e Dio insieme, il messaggio di Cristo è Cristo 
stesso: il medium è il messaggio» (M. Meschini, Digito ergo sum. L’alfabeto digitale del Terzo Millennio, 
RSI, Lugano 2014, Lettera M | Medium + multimediale, disponibile qui: http://www.rsi.ch/rete-uno/
programmi/intrattenimento/digito-ergo-sum/).

32	 Il tempo dell’omelia è, dopotutto, il “momento” del sacerdote. Certo, egli presiede a tutta la celebra-
zione e a tutti i riti, ma prima è uditore tra gli altri, infine semplice tramite del Mistero, mentre qui è lui 
che crea variazione, dal momento che le altre parti sono “fisse”. È talmente “suo” da pretendere una 
partecipazione ancora più radicale da parte dell’officiante: se – per assurdo – il lettore può non capire, 
non condividere o addirittura non credere in ciò che legge; e se – sempre per assurdo – il sacerdote 
che celebra il mistero eucaristico può dubitare della realtà di quanto le sue mani e le sue labbra stanno 
compiendo; e in questo né il lettore né il sacerdote intaccherebbero la validità sacramentale di ciò che 
stanno attuando, dal momento che essi sono “puri” elementi tecnici affinché la comunicazione di Dio 
avvenga; nel momento dell’omelia, invece, l’omileta non può fingere, o distrarsi, o dubitare: nel mo-
mento stesso in cui dovesse accadere, egli decadrebbe dalla sua funzione di “presente per un assente”, 
e l’omelia andrebbe in frantumi.

33	 Assumo qui come sinonimi i termini “omileta”, “predicatore” e “relatore”. Opto preferenzialmente per 
quest’ultima parola per il nesso “relazionale” che conserva anche in italiano.
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Lapredica S  a  S  D  i letta.
Un predicatore che legge discorso Sscr1tto C, partı invertite, (G)1R{5 ettore

che Improvvisi partire dal che dovrebbe semplicemente leggere.
Non 61 fa, punto/*,

INa s DUO (anzı eve) SCY71Vere

La predica, tuttavla, 61 DUO an7zı 61 deve SscrIlvere.4110141100 _) I} uon FeioTre SCILlVve 1n m u12  ® SpazZ10 dedicati, 1n clima di lecCtiO
diyvana> DCL intero ı] s { 1  ( discorso, quindi lo sintet177a 1n punt] parole chiave (la
famosa “scaletta”, r1-stesa eX-DOST) inhine lo memor1zza, ne] 11SO che lo 1n -
terlor1ızza radicalmente. Non imemor1zza le parole specifiche ne passaggl specifici:
interlor1zza le parole chiave, passaggı logici, oli accent] le u  » OS1 (G)1R{5 ı] C11SO

complessivo da comunicare.
LO sCr1ve, 10€e lo Oggett1vizza fuor!] davantiı se, 'OSs1 da poterne prendere

distacco dovuto. Pol lo riporta dentro di se, (G)183{° (8NXY2] SCINDIC OV:

Le prove
I} uon relatore, nel ochiuso della propria dimora, 61 esercIita. Davantı allo specchio

e/0 davantiı pubblico rlstretto. C(‚on ı] 10  — Sara DIU NeCEesSsSAarlo.
51 renderä CONTO, DCI esemp10, di (G)183{° S12 tondamentale guardare negli occh!]! de]l

present1 compresIi proprIi 10€e guardare negli occhi present].
PS nelle OVC, bisogna implegare circa ı] 15-20% 1n 11EC11OÖ de]l m in Aassımo

previsto: durante la berformance ı] m 61 dilateräa senz’altro.

Lo sguardo
I} uon relatore ouarda negli occh!]! ı] s { 1  ( pubblico.
Nel] Dublic speaking esi1stono t1p1 di sguardl: personale, impersonale, comunI1ta-

L10

Personale: C1 61 affaccia delicatamente aul inmistero dell’altro ALr AaVeTrsSO SUO1 occh!]!
DCT alcuni secondi CO  — l’intenzione di comunlicare QqUESTO: 10 SO110 qu1 DCI LE; SEe1 qu1
DCT 1a verıta che sSt1AaMmMO condividendo? dura 2-3 secondi, 10  — di DIU, DCT 10  —

CTCALEC imbarazzo DCL fare 1a STESSAa (8KY2] CO  - le tre DEISONC present].
51 comincl1a dalle prime righe, pOo1 plan pl1ano C1 61 spinge SINO dell’assem-

54 Esistono naturalmente eccez10n1:; PEI esempI10, harticolare, Benedetto AVI alle s [ 1C predi-
che, magistrali molteplici sSens].

5 Direttortio Oomtletico, 26-27
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La predica non va letta…

Un predicatore che legge un discorso scritto è, a parti invertite, come un lettore 
che improvvisi a partire dal testo sacro che dovrebbe semplicemente leggere.

Non si fa, punto34.

…ma si può (anzi deve) scrivere

La predica, tuttavia, si può e anzi si deve scrivere. 
Il buon retore scrive – in un tempo e uno spazio dedicati, in un clima di lectio 

divina35 – per intero il suo discorso, quindi lo sintetizza in punti e parole chiave (la 
famosa “scaletta”, ma ri-stesa ex-post) e infine lo memorizza, nel senso che lo in-
teriorizza radicalmente. Non memorizza le parole specifiche né i passaggi specifici; 
interiorizza le parole chiave, i passaggi logici, gli accenti e le pause, così come il senso 
complessivo da comunicare.

Lo scrive, cioè lo oggettivizza fuori e davanti a sé, così da poterne prendere il 
distacco dovuto. Poi lo riporta dentro di sé, come cosa sempre nuova.

Le prove

Il buon relatore, nel chiuso della propria dimora, si esercita. Davanti allo specchio 
e/o davanti a un pubblico ristretto. Con il tempo, non sarà più necessario.

Si renderà conto, per esempio, di come sia fondamentale guardare negli occhi dei 
presenti – compresi i propri –, cioè guardare negli occhi i presenti.

P.S.: nelle prove, bisogna impiegare circa il 15-20% in meno del tempo massimo 
previsto: durante la performance il tempo si dilaterà senz’altro.

Lo sguardo

Il buon relatore guarda negli occhi il suo pubblico.
Nel public speaking esistono 3 tipi di sguardi: personale, impersonale, comunita-

rio.
Personale: ci si affaccia delicatamente sul mistero dell’altro attraverso i suoi occhi 

per alcuni secondi con l’intenzione di comunicare questo: io sono qui per te; tu sei qui 
per la verità che stiamo condividendo? Il tutto dura 2-3 secondi, non di più, per non 
creare imbarazzo e per fare la stessa cosa con le altre persone presenti.

Si comincia dalle prime righe, poi pian piano ci si spinge sino al cuore dell’assem-

34	 Esistono naturalmente eccezioni; per esempio, in particolare, penso a Benedetto XVI e alle sue predi-
che, magistrali in molteplici sensi. 

35	 Direttorio omiletico, §§ 26-27.
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blea anche SINO alle ultime righe. L’andamento lento, sraduale circolare, 10  —

serlale.
PS mal dimenticare de] le AVAaLEe aterali transett]: tutt1 SO110 comunıita.
PS oli altrı sguardi da SE

To, vol, nNnO01

( um ı] uon relatore (comunicatore) 10  — SCDara, unlisce.
J} C6 J}Dunque e  no1l solo quando SCITVC davvero 10 VO1 C ontribut|

Il rıtmo, le pause ı7
I} uon relatore varla ı] timo delle fras] de] discorso DCI sottolineare significati.
51 legga quanto CS rispettando leu indicate:
(rsSto Salito sulla DCL Salvarcl. dunque.
(rsSto Salito sulla DCI Salvarcl. dunque.
(rsSto Salito sulla DCI Ssalvarcı dunque.
Ne ı] ettore ha sent1to Vl’esigenza di varlare ’enfasi sulle parole “croce” “Salvar-

C1 de] nel o1usto. Per esempI10, ı] -C1 potrebbe diventare e  no1l e  Ine te EeicC
Basta 10  — CSdSCIALC, DO di pratıica.

Il ıD
Esiste m Oggett1Vo SOg gett1VO: raramente quello SOg gett1VO de]l

relatore coincide CO  - quello Oggett1vo, pressoche mal CO  - quello degli tr1ı soggett1
present]. Ma 110  - deve forse prima di ascoltare oli altrı, relatore?

Dunque da]l al 10 minutl, /D cCOMINCIANO OSSCTC tropp1
(1 detto, quando SAaLCI11LOÖ s \411l Paolo POTLrEMO parlare DCI 1an resuscl1-

tAare DULC mort].

Il CoOrpo, Ia mente, volonta

quale delle DEISONC che ha di fronte parla ı] uon relatore?
Troppi relatori parlano solo al cervelli (la mente). Trasformano 10€e oli astantı 1n

cervelli seduti, una strategla de] inadeguata.
51 comun1ıca CO  — Corp1 ı] volume ı] Mtmo, gest]l, lo Spazlo, ol]i sguardi. tecn1-

CAMeNTE CO  — ı] “para-verbale” ı] “non-verbale” CO  — le ment]1 — 1 concettl, la forza
logica de] discorso, oli esempIl. 10€e CO  - ı] “verbale” SOPrattutto 1a volonta:

credi davvero 1n quello che stal dicendo? Ne] implegato d una religione tra le
altre, test1imone di (rsSto (Jesu?
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blea e anche sino alle ultime righe. L’andamento è lento, graduale e circolare, non 
seriale.

P.S. 1: mai dimenticare del tutto le navate laterali o i transetti: tutti sono comunità.
P.S. 2: gli altri sguardi verranno da sé.

Io, voi, noi

Cum: il buon relatore (comunicatore) non separa, unisce. 
Dunque “noi”, e solo quando serve davvero “io”, “voi”.

Il ritmo, le pause e il resto

Il buon relatore varia il ritmo delle frasi e del discorso per sottolineare i significati.
Si legga quanto segue rispettando le pause indicate:
Cristo è salito sulla croce per salvarci. E dunque…
Cristo è salito sulla croce [   ] per salvarci. E dunque…
Cristo è salito sulla croce [   ] per salvarci [   ]. E dunque…
Se il lettore ha sentito l’esigenza di variare l’enfasi sulle parole “croce” e “salvar-

ci”, è del tutto nel giusto. Per esempio, il -ci potrebbe diventare “noi”, “me e te”, etc. 
Basta non esagerare, e un po’ di pratica.

Il tempo

Esiste un tempo oggettivo e un tempo soggettivo: raramente quello soggettivo del 
relatore coincide con quello oggettivo, e pressoché mai con quello degli altri soggetti 
presenti. Ma non deve forse e prima di tutto ascoltare gli altri, il relatore? 

Dunque dai 5 ai 10 minuti, ma 7,5 cominciano a essere troppi.
Ciò detto, quando saremo san Paolo potremo parlare per tutta la notte, e resusci-

tare pure i morti.

Il corpo, la mente, la volontà

A quale parte delle persone che ha di fronte parla il buon relatore?
Troppi relatori parlano solo ai cervelli (la mente). Trasformano cioè gli astanti in 

cervelli seduti, una strategia del tutto inadeguata.
Si comunica con i corpi – il volume e il ritmo, i gesti, lo spazio, gli sguardi… tecni-

camente con il “para-verbale” e il “non-verbale” –, con le menti – i concetti, la forza 
logica del discorso, gli esempi… cioè con il “verbale” – e soprattutto la volontà: ma 
tu credi davvero in quello che stai dicendo? Sei un impiegato di una religione tra le 
altre, o un testimone di Cristo Gesù?



(OQmaelna MONOCIAIOGICA

Per un’omelia monodialogica
Insomma, 61 DUO dialogare 1n forma monologica?
Ne 61 ASSUNMNE che ı] uon relatore 10  — trasmette, comunlca.
Ne 61 ACCETLA che ı] uon relatore 110  - interpreta, test1imon1a.
Ne 61 condivide 1n radice che uon relatore 10  — ı] MmeEsSSaggl10, medium di

altro Medium che ı] messaggl0.
Allora S14110141100 _)
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7. Per un’omelia monodialogica

Insomma, si può dialogare in forma monologica?
Se si assume che il buon relatore non trasmette, ma comunica.
Se si accetta che il buon relatore non interpreta, ma testimonia.
Se si condivide in radice che il buon relatore non è il messaggio, ma medium di un 

altro Medium che è il messaggio.
Allora sì.
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Rıassunto

Nella prospettiva della sclenza della COomunilicazlone, ’omelia una forma part1co-
lare di Dublic speakıng, vale dire monologo. Nelle parole di DabDa Francesco,
invece, Ka 11011 MOMenNtTO dl meditazione dl catechesi, ı] dialogo
di Dio col s { '  ® popolo>». Eimerge dunque una contraddizione: ’omelia dialogo

monologo? I} contributo mıra rispondere questa (apparente) contraddizione
teoret1ica pratica. Posto ı] ftondamento COINUNEC de]l concett] stess1 di “comunlica- C ontribut|
zi10nNe” di “omelia”, ’autore analizza discute ı] tra le diverse partı della
Santa Messa media ecnic1 umanı protagonistl, lungo ı] Ailo delle polaritäa
oralita-secrittura PIESCHZAU-ASSCHZYA. Chiave di volta de]l ragionamento la categorla
della "testimonlanza ” , intesa 10  — ON “racconto dl esperlenza”, bens] ON e  Ina-
nitestazione” dell’ Alteritä orlginarla di Dio, DCI meglio dire della Sua
11  y visibile, tangibile. Chiudono ı] contributo una serle di suggerimentI praticı
offerti al uon omileta, chiamato praticare una forma dl cOomMuUnNlLCAZIONE de]l
particolare: ı] “monodialogo”

Abstract
For the sclence of commMuUuNlCAtION the homily 1s particular form of public speak-
Ing, 1LE monologue. AÄccording the words of Pope Francıis, however, 1t 1s <«NO
Tst of ll IMOMenNtT of meditation catechesis, but the dialogue of God with his
people>». This NOtfe ([a be contradiction: 1s the homily dialogue 111O110-

logue? The contribution tries respond this (apparent) theoretical an practical
contradiction. The author OSC the fundaments of the of “commuUunNlCA-
t10n  A an “homily”. In second STCD, he analyses AN: discusses the relation between
the VAarlous of the Holy Mass AN: the media, LE the technical and human
protagonists, following the scheme of the polarities “spoken wrIitten commMuUN1CA-
t10n  A AN: “presence absence” The central] polnt of the reflection 1s the CatesOrYy
of "testimony”, NOL intended “narration of experience”, but “manıifestation”
of God 1n his being the transcendent omMgın ] better formulated, 1n Hıs human,
visible an tangible The contribution ends with serles of practical DIO
posals offered the so0od preacher who 1s called practice VE particular form
of commuUunNıCAtlOnN: the “monodialogue”
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Riassunto

Nella prospettiva della scienza della comunicazione, l’omelia è una forma partico-
lare di public speaking, vale a dire un monologo. Nelle parole di papa Francesco, 
invece, essa «non è tanto un momento di meditazione e di catechesi, ma è il dialogo 
di Dio col suo popolo». Emerge dunque una contraddizione: l’omelia è un dialogo o 
un monologo? Il contributo mira a rispondere a questa (apparente) contraddizione 
teoretica e pratica. Posto il fondamento comune dei concetti stessi di “comunica-
zione” e di “omelia”, l’autore analizza e discute il rapporto tra le diverse parti della 
Santa Messa e i media – tecnici e umani – protagonisti, lungo il filo delle polarità 
oralità-scrittura e presenza-assenza. Chiave di volta del ragionamento è la categoria 
della “testimonianza”, intesa non come “racconto di esperienza”, bensì come “ma-
nifestazione” dell’Alterità originaria di Dio, o per meglio dire della Sua presenza 
umana, visibile, tangibile. Chiudono il contributo una serie di suggerimenti pratici 
offerti al buon omileta, chiamato a praticare una forma di comunicazione del tutto 
particolare: il “monodialogo”.

Abstract

For the science of communication the homily is a particular form of public speak-
ing, i.e. a monologue. According to the words of Pope Francis, however, it is «not 
first of all a moment of meditation or catechesis, but the dialogue of God with his 
people». This note seems to be a contradiction: is the homily a dialogue or a mono-
logue? The contribution tries to respond to this (apparent) theoretical and practical 
contradiction. The author poses the fundaments of the concepts of “communica-
tion” and “homily”. In a second step, he analyses and discusses the relation between 
the various parts of the Holy Mass and the media, i.e. the technical and human 
protagonists, following the scheme of the polarities “spoken or written communica-
tion” and “presence or absence”. The central point of the reflection is the category 
of “testimony”, not intended as “narration of experience”, but as “manifestation” 
of God in his being the transcendent origin or, better formulated, in His human, 
visible and tangible presence. The contribution ends with a series of practical pro-
posals offered to the good preacher who is called to practice a very particular form 
of communication: the “monodialogue”.
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L’immagine unıtarıa del popolo di Dio
nell’Apocalisse

lulian Faraoanu*

Introduzione

arcIc di alcuni studiosi1, tema della Chiesa 10  — OCCUDA u12  ® Spazlo importante
nell’Apocalisse, perche le tematiche dominanti sarebbero 1a teologia! 1a cristologia.
Tuttavia, S1N dall’inizio 61 DUO affermare l’importanza de]l tem1 di ecclesiologia.

In DPI1MO MOMECNTO, SOL10 da rilevare alcuni indiz| sulla prliorita degli elementi
teologici cristologici. Infatti, SIN dall’inizio, ’autore afferma che s {  ( libro rivela-
zione di (Lristo, che ha 1a {{l 1n DIio Dio deseritto OM ? Alfa l’Omega
(Ap 1,8: 21,6): DIio (‚.reatore Colui che C, che GTA che viene (Ap 1,4.8; 4,6; 11,17:

ı] Signore Dio UOnnipotente (Ap 1,85; 4,6; 11,17: 16,/; 19,6; 21,22), CC  C

Paol, partıre da Äp 4, l’immagine che domina intero libro quella d DIio che
siede SOVTLTAUaNO s11] ONO guida 1a stor1a dalla {{l trascendenza. La sovranıta di Dio,
rlconoscIuta 1n cielo, deve instaurarsı anche sulla terra®?, sulla quale tutt1 oli UuOM1N1
SOL10 Invıtat1ı Mconoscere adorare l’unico VOTO Die® Una volta che ı] mondo Sara
liberato dal male, mediante l’attuazione della o]ustizla divina, 1a rinnovata Sara
abitata dalla oloria d Dio nella (Gerusalemme escatologica.

L Autore brofessore A Esegesi PTITCSSO la Facoltä Teologica Cattolica, Universitäa ( ‚uza  7 A lası
Romanla): e-mail: faraoanu@yahoo.com.

BAUCKHAM, La teologta dell’ Apocalitsse, Brescla 1994, 55 «La teologia dell’Apocalisse A (:10vannı
emmnentemente teocentrica>». Cfr. BORING, Theology of Revelation, “The Lord ()ur God Fhe

Almighty KEIENS , Interpretation 4() 1986) 257-259

Secondo BAUCKHAM, La teologia dell’ Apocalisse, 26, 1 ovrebbero realizzare cOos1 le brime LTE INnvVO-
CAazZl10Nn1 de] Padre NOSITO cetr. Mt 6,9-10 <«S12 santıifi1cato LUO L1OINE, l LUO T  n S14 fatta la LUAa
volontä COINEC cielo, cOs1 In erra>»>

BEALE, The Book of Revelation, CLommentary Fhe (reek Text, rand Rapids 1999, 1/1.17/4
«<The MmaJor theological theme ot the book 1s the olory due God because he has accomplished fa
salvation and final judement».
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L’immagine unitaria del popolo di Dio 
nell’Apocalisse

Iulian Faraoanu*

Introduzione

A parere di alcuni studiosi, il tema della Chiesa non occupa uno spazio importante 
nell’Apocalisse, perché le tematiche dominanti sarebbero la teologia1 e la cristologia. 
Tuttavia, sin dall’inizio si può affermare l’importanza dei temi di ecclesiologia. 

In un primo momento, sono da rilevare alcuni indizi sulla priorità degli elementi 
teologici e cristologici. Infatti, sin dall’inizio, l’autore afferma che il suo libro è rivela-
zione di Cristo, che ha la sua sorgente in Dio. Dio è descritto come l’Alfa e l’Omega 
(Ap 1,8; 21,6); Dio Creatore e Colui che è, che era e che viene (Ap 1,4.8; 4,8; 11,17; 
16,5), il Signore Dio Onnipotente (Ap 1,8; 4,8; 11,17; 15,3; 16,7; 19,6; 21,22), ecc. 

Poi, a partire da Ap 4, l’immagine che domina l’intero libro è quella di Dio che 
siede sovrano sul trono e guida la storia dalla sua trascendenza. La sovranità di Dio, 
riconosciuta in cielo, deve instaurarsi anche sulla terra2, sulla quale tutti gli uomini 
sono invitati a riconoscere e adorare l’unico e vero Dio3. Una volta che il mondo sarà 
liberato dal male, mediante l’attuazione della giustizia divina, la terra rinnovata sarà 
abitata dalla gloria di Dio nella Gerusalemme escatologica.

*	 L’Autore è professore di Esegesi presso la Facoltà Teologica Cattolica, Università “Al.I. Cuza” di Iasi 
(Romania); e-mail: faraoanu@yahoo.com.

1	 R. Bauckham, La teologia dell’Apocalisse, Brescia 1994, 38: «La teologia dell’Apocalisse di Giovanni 
è eminentemente teocentrica». Cfr. M. E. Boring, Theology of Revelation, ‘The Lord Our God the 
Almighty Reigns’, in Interpretation 40 (1986) 257-259.

2	 Secondo R. Bauckham, La teologia dell’Apocalisse, 56, si dovrebbero realizzare così le prime tre invo-
cazioni del Padre nostro (cfr. Mt 6,9-10): «sia santificato il tuo nome, venga il tuo regno, sia fatta la tua 
volontà come in cielo, così in terra». 

3	 G. K. Beale, The Book of Revelation. A Commentary on the Greek Text, Grand Rapids 1999, 171.174: 
«The major theological theme of the book is the glory due to God because he has accomplished full 
salvation and final judgment».



L'immagine UMNITarna Ael D0OPO0 el DIO nef ” Apocalisse

Non solo Dio, anche (rsSto OCCUDA ruolo di DPI1MO D1ano nel libro di (10
vVannı di Patmos*. Dopo 1a y{l descrizione (G)1R{5 CEeNTfro ALLOTNO Cul uot4a 1a
vita delle Chiese dell’ Asia Minore (Ap 2-3), Cristo-Agnello prende rotolo sigil-
lato rivela ı] p1anO di DIio sulla stor1a (Ap 4-5) In segulto, (rIsto accompagneräa
sguiderä ı] popolo acqulstato CO  — s { 1  ( SaNSUC nella battaglia CONTTO ı] male, fino al
compimento escatologico, quando celebrerä le etfterne CO  — la {{l 5Sposa

Benche CEeNTfro S1aNO post1 1a rivelazione ı] p1anO d salvez7z7a di Dio realizzato 1n
(Lristo, destinatario delle in1zlatiıve divine SCINDIEC ı] popolo di Dio la comunıta4110141100 _) redenta chiamata alla oloria, Cul 61 chiede di dare una risposta alle DE di DIio
d (Lrlsto. In QqUESTO C dsÜU, ACCANTLO al discorso Dio discorso Gristo, nell’Apo-
calisse 11112  ® SPaZ10 importante rservato anche all’ecclesiologia. Infatti, nel capitoli
inizlalı ’autore analizza 1a vita delle Chiese dell’Asia Minore. In segulto, 61 OCCUDA de]l
popolo di Dio che cammına sulle V1Ie de] mondo deve combattere 1a battaglia Anale
DCT presentars1i pOo1 davantiı al ONO di DIio dell’Agnello.

Nel] discorso aul popolo di Dio, C1 61 chiede, prima di 1n che imanlera 5 ()

S12 raffigurato. Per comprendere tale questlone 61 DUO fare appello delle distinzion]
discussion|i. La prima distinzione da fare tra l’immagine de]l popolo 1n AÄp 2-3

quella 1n Äp 4-27)2 In Äp 2-5, desecritta un Chiesa) CONCcTrTeLAa reale, CO  — le
{ 1E ditficoltä Vivere nell’ambiente storico-relig10s0 1n CUul 61 IFrOVava Le coordinate
spaziali SO110 ben precisate (le C1itta della Dprovincla LOINAaNa di Asia), mentfre
le coordinate temporali includono ı] passato, ı] ı] futuro. Nelle
munita, che hanno speciale CO  - ı] (Lrsto 1n acl CS5SC, 1a
vita ecclesiale deve OSSCTEC caratter1zzata dalla edeltäa dalla cCONverslone continua,
nell’ascolto dello Spirito Le richieste d DEISCVCIANZA di edeltäa SO110 fatte,
tenendo present! S12 rapport1 estern1 delle Chiese CO  — l’Impero CO  — la S1nag0oga,
S12 rapportI1 intern1 dentro le Chiese, 1n Cul 61 avvert1va pericolo dell’idolatria de]
COIMNDIOMMNCSSO CO  — ı] mondo DAasSanoO.

In Äp 4_-2) InveCce, ’autore descrive 1a Chiesa universale®, 110  - DIU le comunıta
ClrcoscrImitte acl una Citta, (G)1R{5 GTA nel AasO delle Chiese dell’ Asia Minore. ı] popolo
d Dio che abbraccia 7intera CeECUNMMECNEC d cOost1tulto da UuOM1N1 di Ogn1 tribü, lingua,
popolo nazlone. Anche le categorlie temporali SO110 diverse da quelle di AÄp 2-5,
perche 1n Äp 4_-2) 61 parla di millennio, de]l tre temp1 O, CC  C Infine, 1n AÄp 4-2)
1a Chiesa idealizzata viene presentata solo CO  - tratt] DOSIt1IVI, mentfre 1n Äp 2-3

(s10vannı A Patmos OINC qu1 ET designare "’autore dell’Apocalisse.
ermıine okklesia chiesa) viene nell’Apocalisse dielannove volte PEI indicare le comunıta

A Asla (Ap 1-3) un’altra volta Ap 22,16, C O)1I1 probabile riterimento alle medesime Chiese localıi.
A Chiesa nell’Apocalisse oı1lla linea de] Nuovo lestamento. (:10vannı A Patmos afferma:

A) la Chiesa locale O14 l’unica ’universale Chiesa (Ap 2-3): b) l SLTELILO Lra la Chiesa StOrca
quella escatologica, separazlione; C) la SEOINE] A (rsto spiega la stor1a della Chiesa. La Chiesa

In CamM1NO, EvVe condurre la S{I1A battaglia in quando aAaffiveranno le dell’ Agnello.
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Non solo Dio, ma anche Cristo occupa un ruolo di primo piano nel libro di Gio-
vanni di Patmos4. Dopo la sua descrizione come centro attorno a cui ruota tutta la 
vita delle Chiese dell’Asia Minore (Ap 2-3), il Cristo-Agnello prende il rotolo sigil-
lato e rivela il piano di Dio sulla storia (Ap 4-5). In seguito, Cristo accompagnerà e 
guiderà il popolo acquistato con il suo sangue nella battaglia contro il male, fino al 
compimento escatologico, quando celebrerà le nozze eterne con la sua Sposa.

Benché al centro siano posti la rivelazione e il piano di salvezza di Dio realizzato in 
Cristo, il destinatario delle iniziative divine è sempre il popolo di Dio. È la comunità 
redenta e chiamata alla gloria, a cui si chiede di dare una risposta alle opere di Dio e 
di Cristo. In questo caso, accanto al discorso su Dio e al discorso su Cristo, nell’Apo-
calisse uno spazio importante è riservato anche all’ecclesiologia. Infatti, nei capitoli 
iniziali l’autore analizza la vita delle Chiese dell’Asia Minore. In seguito, si occupa del 
popolo di Dio che cammina sulle vie del mondo e deve combattere la battaglia finale 
per presentarsi poi davanti al trono di Dio e dell’Agnello. 

Nel discorso sul popolo di Dio, ci si chiede, prima di tutto, in che maniera esso 
sia raffigurato. Per comprendere tale questione si può fare appello a delle distinzioni 
e discussioni. La prima distinzione da fare è tra l’immagine del popolo in Ap 2-3 e 
quella presente in Ap 4-22. In Ap 2-3, è descritta una Chiesa5 concreta e reale, con le 
sue difficoltà a vivere nell’ambiente storico-religioso in cui si trovava. Le coordinate 
spaziali sono ben precisate (le sette città della provincia romana di Asia), mentre 
le coordinate temporali includono il passato, il presente e il futuro. Nelle sette co-
munità, che hanno un rapporto speciale con il Cristo presente in mezzo ad esse, la 
vita ecclesiale deve essere caratterizzata dalla fedeltà e dalla conversione continua, 
nell’ascolto costante dello Spirito. Le richieste di perseveranza e di fedeltà sono fatte, 
tenendo presenti sia i rapporti esterni delle Chiese con l’Impero e con la sinagoga, 
sia i rapporti interni dentro le Chiese, in cui si avvertiva il pericolo dell’idolatria e del 
compromesso con il mondo pagano.

In Ap 4-22 invece, l’autore descrive la Chiesa universale6, non più le comunità 
circoscritte ad una città, come era nel caso delle Chiese dell’Asia Minore. È il popolo 
di Dio che abbraccia l’intera ecumene ed è costituito da uomini di ogni tribù, lingua, 
popolo e nazione. Anche le categorie temporali sono diverse da quelle di Ap 2-3, 
perché in Ap 4-22 si parla di millennio, dei tre tempi e mezzo, ecc. Infine, in Ap 4-22 
la Chiesa è idealizzata e viene presentata solo con tratti positivi, mentre in Ap 2-3 è 

4	 Giovanni di Patmos è il nome usato qui per designare l’autore dell’Apocalisse.
5	 Il termine ekklesia (chiesa) viene usato nell’Apocalisse diciannove volte per indicare le sette comunità 

di Asia (Ap 1-3) e un’altra volta in Ap 22,16, con probabile riferimento alle medesime Chiese locali.
6	 Il concetto di Chiesa nell’Apocalisse è sulla linea del Nuovo Testamento. Giovanni di Patmos afferma: 

a) la Chiesa locale è già l’unica e l’universale Chiesa (Ap 2-3); b) il contatto stretto tra la Chiesa storica 
e quella escatologica, senza separazione; c) la storia di Cristo spiega la storia della Chiesa. La Chiesa è 
ancora in cammino, deve condurre la sua battaglia fin quando arriveranno le nozze dell’Agnello.
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rtcorrente l’immagine realistica della Chiesa, 1n Cul es1stono peccatorl, pericolo d
SscC1sma infedeltä.

Nonostante le differenze ira le Chiese di Äp 2-3 ı] popolo d Dio d AÄp 4-22
problemi SOL10 SPCSSO cCOMmMunl:‘ pericolo della ricchezza (la Chiesa di Laodicea 1n Äp
5,17/ 1a srande C1itta Babilonia 1n Äp 18,7), Ll’idolatria (Gezabele nicolait] 1n Äp
2-3 l’adorazione della Bestl1a 1n Äp 13), “falsi” siudei (1 siudei 10  — ver] 1n Äp 2-3

collaboratori della prostituta Babilonia 1n AÄp 17-18 Inoltre, l’esortazione alla CO11-

versione valida S12 DCL le Chiese localji 1n Äp 2-5, che DCL l’umanita intera 1n AÄp 4-27)2
Le immagın! simbaoliji CO  — Cul viene raffigurato ı] popolo di Dio, SOPrattiutto C ontribut|

1n AÄp 4-22 SO110 presi generalmente mondoa dell’ Antico Testamento: 144 000
segnatl dalle tribu israelitiche (Ap 7): Due Testimoni, novelli Elia Mos: (Ap 11):
1a Donna la “{l discendenza, simbolo de] popolo di DIio (Ap 12); Ventiquattro
Vesgliardi’; 1 vincltor1 CONTTO 1a Bestl1a nel OVO esodo (Ap 15):; martırı (Ap 6,9-11
Ma quesie immagın! veterotestamentarle 61 aSSs1UNSONO tratt] neotestamentarl, che
descrivono 1a comunıta dal di vista della y{l relazione CO  - l’Agnello.

In secondo lu0g0, OTS| 1a discussione riguardante 1a configurazione de]l popolo
di Dio nell’Apocalisse. S1in dall’inizio, 61 deve dire che 1a Chiesa 10  — configurata nel
SUO1 dettagli. (10vannı di Patmaos 10  — offre 1a descrizione dell’organizzazione della
comunita, parla SPCSSO genericamente di santı, redenti, martırı. S1 sottolinea pOo1
che tutt1 crlstlanı SOL10 Ssacerdoti cfr Äp 1,19), perche partec1p1 della dignita
regale sacerdotale di (Lrsto. La partecıpazıone alla hasıleia FOM Hheou il ONO d
Dio) impulso ottare CONTITO le forze de] male, intraprendere una battaglia che
rende cristianı Sant]ı vincıtor1l Iinsieme (.rlsto. S1 insliste sulla edeltäa all’unico DIio

(Lrsto aul rihuto di Ogn1 COIMNDIOMMNCSSO CO  — ı] mondoa DAasSanoO.
Ira oli uffici ministerl ecclesiasticli, SO110 menzlonatı solo quelli coNcernent]!

oli apostoli profeti8. Tuttavia, anche viene ricordato ’ufficio profetico d alcun]
(CG10vannı! di Patmos, Gezabele), 61 enfatizza ı] dovere della test1imonlanza profetica
di tutt1 seguUaCI d (.rlsto. Infine, nella configurazione de] popolo di DIio 10  — esiste
alcun ACCECELLNO al due grupp1 siudeo-cristian! oli etn1co-cristl1anı. cristianı SOL10

verl siudei C, nello STESSO uOom1nı] di ogn1 tribü, lingua nazlone, runıitı nell’u-
N1CO popolo di Dio

In lu0g0, la discussione sulla frequenza della tematıca de] popolo di Dio ı]
s { 1  ( ASSOC1aAaTrsı al tem1 magg10r present! nell’Apocalisse. tema de] popolo di Dio?
frequente, prima di 1n Äp 2-5, 1n Cul dedicato amp10 SpazZ10 alla descrizione

Due lTestimon1 (Ap 11), la Donna vestita A cole (Ap 12) (ventiquattro) Vegliardi AL ALLLLO Omı1
SsctrmEtÜ C ()I11 l’iniziale maluscola, PEI rilevare la loro Nnatura A bersonaggl simbaolici legati al popoloa A DIio
(s10vannı A Patmos definisce l [ 10 lihro COINEC hrofezia (Ap 1,2; 22,7.10.18.19) allude allo spirıto
della hrofezia (Ap 19,10 aglı Spirnt del brofeti (Ap 22,6)
Secondo (JNILKA, Teologta del N4 000 Testamento, Bresc1la Z2004, 324-5, l’idea de] popoloa A DIo nel
S1101 legami C ()I11 Israele tondamentale nell’Apocalisse.
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ricorrente l’immagine realistica della Chiesa, in cui esistono peccatori, pericolo di 
scisma e infedeltà. 

Nonostante le differenze tra le Chiese di Ap 2-3 e il popolo di Dio di Ap 4-22, i 
problemi sono spesso comuni: il pericolo della ricchezza (la Chiesa di Laodicea in Ap 
3,17 e la grande città Babilonia in Ap 18,7), l’idolatria (Gezabele e i nicolaiti in Ap 
2-3 e l’adorazione della Bestia in Ap 13), i “falsi” giudei (i giudei non veri in Ap 2-3 e 
i collaboratori della prostituta Babilonia in Ap 17-18). Inoltre, l’esortazione alla con-
versione è valida sia per le Chiese locali in Ap 2-3, che per l’umanità intera in Ap 4-22.

Le immagini e i simboli con cui viene raffigurato il popolo di Dio, soprattutto 
in Ap 4-22, sono presi generalmente dal mondo dell’Antico Testamento: i 144.000 
segnati dalle tribù israelitiche (Ap 7); i Due Testimoni, novelli Elia e Mosè (Ap 11); 
la Donna e la sua discendenza, simbolo del popolo di Dio (Ap 12); i Ventiquattro 
Vegliardi7; i vincitori contro la Bestia nel nuovo esodo (Ap 15); i martiri (Ap 6,9-11). 
Ma a queste immagini veterotestamentarie si aggiungono i tratti neotestamentari, che 
descrivono la comunità dal punto di vista della sua relazione con l’Agnello. 

In secondo luogo, sorge la discussione riguardante la configurazione del popolo 
di Dio nell’Apocalisse. Sin dall’inizio, si deve dire che la Chiesa non è configurata nei 
suoi dettagli. Giovanni di Patmos non offre la descrizione dell’organizzazione della 
comunità, ma parla spesso genericamente di santi, redenti, martiri. Si sottolinea poi 
che tutti i cristiani sono sacerdoti e re (cfr. Ap 1,19), perché partecipi della dignità 
regale e sacerdotale di Cristo. La partecipazione alla basileia tou theou (il regno di 
Dio) è un impulso a lottare contro le forze del male, a intraprendere una battaglia che 
rende i cristiani santi e vincitori insieme a Cristo. Si insiste sulla fedeltà all’unico Dio 
e a Cristo e sul rifiuto di ogni compromesso con il mondo pagano.

Tra gli uffici e i ministeri ecclesiastici, sono menzionati solo quelli concernenti 
gli apostoli e i profeti8. Tuttavia, anche se viene ricordato l’ufficio profetico di alcuni 
(Giovanni di Patmos, Gezabele), si enfatizza il dovere della testimonianza profetica 
di tutti i seguaci di Cristo. Infine, nella configurazione del popolo di Dio non esiste 
alcun accenno ai due gruppi: i giudeo-cristiani e gli etnico-cristiani. I cristiani sono i 
veri giudei e, nello stesso tempo, uomini di ogni tribù, lingua e nazione, riuniti nell’u-
nico popolo di Dio.

In terzo luogo, la discussione sulla frequenza della tematica del popolo di Dio e il 
suo associarsi ai temi maggiori presenti nell’Apocalisse. Il tema del popolo di Dio9 è 
frequente, prima di tutto, in Ap 2-3, in cui è dedicato ampio spazio alla descrizione 

7	 I Due Testimoni (Ap 11), la Donna vestita di sole (Ap 12) e i (ventiquattro) Vegliardi saranno nomi 
scritti con l’iniziale maiuscola, per rilevare la loro natura di personaggi simbolici legati al popolo di Dio.

8	 Giovanni di Patmos definisce il suo libro come profezia (Ap 1,3; 22,7.10.18.19) e allude allo spirito 
della profezia (Ap 19,10) e agli spiriti dei profeti (Ap 22,6).

9	 Secondo J. Gnilka, Teologia del Nuovo Testamento, Brescia 2004, 384-385, l’idea del popolo di Dio nei 
suoi legami con Israele è fondamentale nell’Apocalisse. 
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della vita delle Chiese 1n Asla Minore. Le Chiese SOL10 1n relazione CO  — G.risto,
Colui che tene nella “{l 114110 destra le stelle cammına 1n al candelabri.
Ma (rIsto ha de]l legam!i CO  — 1a {{l comunıta anche 1n AÄp 4-27)2 1n AÄp 11,1, test1mon1
appartengOonNO SO110 AsSsOC1at] (Lrsto rsOrto: 1n Äp 12, (rIsto Mess1a ı]
DI1ImMO tra figli della Donna vincere 1a battaglia CONTTO ı] Drago; 1n AÄp 14,1, l’Agnel-
lo Insieme al 144 000 elett]. Infine, 1n AÄp 21, (rIsto lo DOSO della Chiesa.

In Äp 4-22 ı] tema de]l popolo di Dio 10  — molto frequente 110  - 61 'Ova 1n
DI1ImMO Dlano. La tematıca ecclesiologica legata Dio, ı] quale gulda CO  — braccio DO4110141100 _) 1a stor1a dal - { 14  ( ONO, (Lristo, Colui che rivela compimento ı] D1ano
d Dio In tferimento Dio, 61 ACcCCceNTuUA anche l’idea della Chiesa, OV: Gerusalem-

Tempio0 1n Cul DIio abita DCI SCIN DE, ANonostante 1a precedenza de] discorso
DIio, l’accento cade SPCSSO sulla protezlione che Dio offre s { 1  ( popolo nel CAMMINO
durante 1a stor1a, 1n Cul l’Israele spirituale SCODIEC 1a {{l identita Orlenta ı] s {  ( agıre
1n CO  — Dio l’Agnello.

Legata Dio (Lristo, la tematıca de] popolo di Dio ALLraversa (G)1R{5 filo
ı] libro di (10vannı d Patmos, partıre da AÄp 2-5, continuando CO  - le metafore le
immasgını! della Chiesa 1n AÄp 4-20 DCI culminare CO  — la UOV: Gerusalemme 1n Äp
21-272

Uno SIAfaus quaestionts degli studi sull’ecclesiologia
nell’Apocalisse
Una11prima di continuare, riguarda 1a di una trattazlione Ss1ste-

mmatıca de] tema de]l popolo d Dio nel commentarı magg10r all’ Apocalisse.
I} discorso s11] popolo d DIio 3084  C importante OCCUDA 11112  ® Spazlo abba

STAaNnzZa amp10 nell’ultimo libro della Bibbia. Considerando SOPprattutto oli studi dalla
seconda meta de]l secolo SCOTISO, 61 deve evidenzlare STUDPDO di studiosi che hanno
realizzato delle monografte studi, DIU 11110 esqust1iv1ı aul tema de]l popolo di Dio
nell’Apocalisse10, Ira tuttl, DIU completo sembra lo studio di Davıid Aunell, s11]
ritratto della Chiesa nell’Apocalisse. L’autore dal Pr  (8 che ı] popolo
d Dio frutto dell’iniziativa divina che costitulsce una comunıta di santl, chiamati,

NIKOLAINEN, Dre Kirchenbegriff IM der Offenbarung des Tohannes, In New JTestament Studies
1962 1963 ) 595 1-361:; (LERFAUX, I’Eglise ANS P’Apocalypse, In (JIBLET AÄNDRIESSEN ALIL, Auyx
OMSINES de l’Eolise, Bruges 1965, 111-124; SCHLIER, Dre Kirche ach der Offenbarung des Tohannes,

FEINER LLÖHRER (ed  \ MYySteErumM Salutis, 1V/L1, Einselden-Zürich-Köln 197/2, 200-214
11 AÄUNE, SE Tohn’s Portrait of the Church IM Fhe Apocalypse, The Evangelical Quarterly 55 1966)

131-146
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della vita delle Chiese in Asia Minore. Le Chiese sono messe in relazione con Cristo, 
Colui che tiene nella sua mano destra le stelle e cammina in mezzo ai sette candelabri. 
Ma Cristo ha dei legami con la sua comunità anche in Ap 4-22: in Ap 11,1, i testimoni 
appartengono e sono associati a Cristo morto e risorto; in Ap 12, Cristo Messia è il 
primo tra i figli della Donna a vincere la battaglia contro il Drago; in Ap 14,1, l’Agnel-
lo è insieme ai 144.000 eletti. Infine, in Ap 21, Cristo è lo sposo della Chiesa.

In Ap 4-22, il tema del popolo di Dio non è molto frequente e non si trova in 
primo piano. La tematica ecclesiologica è legata a Dio, il quale guida con braccio po-
tente la storia dal suo trono, e a Cristo, Colui che rivela e porta a compimento il piano 
di Dio. In riferimento a Dio, si accentua anche l’idea della Chiesa, nuova Gerusalem-
me e Tempio in cui Dio abita per sempre. Nonostante la precedenza del discorso su 
Dio, l’accento cade spesso sulla protezione che Dio offre al suo popolo nel cammino 
durante la storia, in cui l’Israele spirituale scopre la sua identità e orienta il suo agire 
in rapporto con Dio e l’Agnello.

Legata a Dio e a Cristo, la tematica del popolo di Dio attraversa come un filo rosso 
il libro di Giovanni di Patmos, a partire da Ap 2-3, continuando con le metafore e le 
immagini della Chiesa in Ap 4-20, per culminare con la nuova Gerusalemme in Ap 
21-22. 

1. Uno status quaestionis degli studi sull’ecclesiologia 
nell’Apocalisse

Una premessa prima di continuare, riguarda la mancanza di una trattazione siste-
matica del tema del popolo di Dio nei commentari maggiori all’Apocalisse. 

Il discorso sul popolo di Dio comunque è importante e occupa uno spazio abba-
stanza ampio nell’ultimo libro della Bibbia. Considerando soprattutto gli studi dalla 
seconda metà del secolo scorso, si deve evidenziare un gruppo di studiosi che hanno 
realizzato delle monografie o studi, più o meno esaustivi sul tema del popolo di Dio 
nell’Apocalisse10. Tra tutti, il più completo sembra lo studio di David E. Aune11, sul 
ritratto della Chiesa nell’Apocalisse. L’autore parte dal presupposto che il popolo 
di Dio è frutto dell’iniziativa divina che costituisce una comunità di santi, chiamati, 

10	 A. T. Nikolainen, Die Kirchenbegriff in der Offenbarung des Johannes, in New Testament Studies 9 
(1962-1963) 351-361; L. Cerfaux, L’Église dans l’Apocalypse, in J. Giblet – P. Andriessen et alii, Aux 
origines de l’Église, Bruges 1965, 111-124; H. Schlier, Die Kirche nach der Offenbarung des Johannes, 
in J. Feiner – M. Löhrer (ed.), Mysterium Salutis, IV/1, Einselden-Zürich-Köln 1972, 200-214.

11	 D. E. Aune, St. John’s Portrait of the Church in the Apocalypse, in The Evangelical Quarterly 38 (1966) 
131-146.
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elett] sacerdaoti. All’iniziativa di Dio, deve corrispondere la risposta di edeltäa nella
test1imonlanza da de]l popolo. La Chiesa viene pOo1 desecritta usando immasgını!
tratte dalla vita diverse tre metafore allegorie, CO  — linguaggio simbaoliji-
® ispirato all’ Antico Testamento.

Una divisione degli studi sull’ecclesiologia dell’Apocalisse 1n SruppIl tematıcı 61
DUO fare tenendo present! le prospettive le opin1o0n1 aul tema de]l popolo di Dio Un
PI1Imo STUDPDO di studiosi ha 1n evidenza le diverse immagın! metafore della
Chiesa erm1inı usatı DCI descrivere SUO1 membri. Parallelamente, tr1ı studiosi
hanno rilevato anche 1a relazione della comunıta CO  - DIio ı] (Lristo, ı] CO  — C ontribut|
ı] mondo nemM1Cco l’aspetto StOTr1CO d escatologico della Chiesal2.

Una seconda tematıca che C1INCISa fa tferimento al’ordinamento all’organizza-
zione della Chiesa nell’ Apocalisse, evidenzlando ı] ruolo de]l profeti degli apostoli},
Akira Satake 1n risalto 1a funzione de]l membri della Chiesa ACCeNTuUA l’idea di
una comunıta che ha la inlissione profetica d testimonlarel4 La inMissione Impron-
Lata sulla dignita regale sacerdotale de]l membri de]l popolo d DioB cfr Äp 1,5
5,9-10

Un STUDDO d st1u1ldji tratta tema della iMissione della Chiesa nel mondo: 1a
inissione profetica 1a test1imonlanza fedelel6 Lo sfondo StOTr1CO 1a persecuzlone, di
fronte alla quale 61 richiede la edelta. La inMissione della Chiesa Dproviene da Dio da
(LrsSto riguarda ı] dovere di GSSCTEC test1imone della s1gnor1a escatologica di Dio di
G,ristot!/, nella consapevolezza di Vivere 914 1a salvez7za escatological®,

Un quarto tema 1a trattazlione dell’aspetto dualistico della Chiesa: da una D
1a Chiesa nella stor1a (reale concreta), che deve combattere soffrire 1a persecuzlone

dall’altra, 1a Chiesa ideale trionfante nell’escatologia. Questa Chiesa militante

AÄUNE, SE Tohn’s Portrait of the C,hurch, 15 1-146; SCHLIER, Die Kirche, 200-2

SKRINJAR, Dignttates offıcta Ececlestiae Apocalypticae, Verbum Dominı 23 1943) 22-29 47-54
/17-88) KOLOFF, Die Kirche als Zeugin des endzeitlichen Könzigsherrschaft (soOttes: Die Offenbarung des
Tohannes, In 1D., Die Kirche 17 Neuen Testament, (röttingen 1995, 159

14 SATAKE, Die Gemeindeordnung IM der Johannesapokalypse, Neukirchen-Vluyn 1966
15 SCHÜSSLER FIORENZA, Priester für Oft. Studien ZU HFE Herrschafts-und Priestermotty IM der Apocalypse,

Müns 19”7/2: FEUILLET, Les ChrYEtiens Dretres EF YOLS d’apres P’Apocalypse, In Revue Thomiste {/5
1975 40-66

POUCOUTA, La 15570 brophetique de l’Eglise dans P’Apocalypse johannique, In Nouvelle Revue
Theologique 110 1988) 38-27) (JLUTOLA, The Mandate of the Church IM the Apocalypse of Tohn
New Vork-Oxtord 2005

17 KOLOFF, Dre Kirche als ZEeUHN, 169 L/L1:; LAMBRECHT, The Peopfte of God IM the Book of Revelation,
1D., Collected Studies (n Pauline Literature and the Book of Revelation, KRoma ZUOL, 391

(JIESEN, Kirche IM der Endzeit: Ekklestologte UN Eschatologte IM der Johannesapokalypse, In
FUCHS (ed  \ Studien ZUHFE Neuen Testament UN SCINEF Umwelt, 19 1994) 5-4  \n
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eletti e sacerdoti. All’iniziativa di Dio, deve corrispondere la risposta di fedeltà nella 
testimonianza da parte del popolo. La Chiesa viene poi descritta usando immagini 
tratte dalla vita umana e diverse altre metafore e allegorie, con un linguaggio simboli-
co, ispirato all’Antico Testamento. 

Una divisione degli studi sull’ecclesiologia dell’Apocalisse in gruppi tematici si 
può fare tenendo presenti le prospettive e le opinioni sul tema del popolo di Dio. Un 
primo gruppo di studiosi ha messo in evidenza le diverse immagini e metafore della 
Chiesa e i termini usati per descrivere i suoi membri. Parallelamente, altri studiosi 
hanno rilevato anche la relazione della comunità con Dio e il Cristo, il rapporto con 
il mondo nemico e l’aspetto storico ed escatologico della Chiesa12. 

Una seconda tematica che è emersa fa riferimento all’ordinamento e all’organizza-
zione della Chiesa nell’Apocalisse, evidenziando il ruolo dei profeti e degli apostoli13. 
Akira Satake mette in risalto la funzione dei membri della Chiesa e accentua l’idea di 
una comunità che ha la missione profetica di testimoniare14. La missione è impron-
tata sulla dignità regale e sacerdotale dei membri del popolo di Dio15 (cfr. Ap 1,5-6; 
5,9-10).

Un terzo gruppo di studi tratta il tema della missione della Chiesa nel mondo: la 
missione profetica e la testimonianza fedele16. Lo sfondo storico è la persecuzione, di 
fronte alla quale si richiede la fedeltà. La missione della Chiesa proviene da Dio e da 
Cristo e riguarda il dovere di essere testimone della signoria escatologica di Dio e di 
Cristo17, nella consapevolezza di vivere già la salvezza escatologica18.

Un quarto tema è la trattazione dell’aspetto dualistico della Chiesa: da una parte, 
la Chiesa nella storia (reale e concreta), che deve combattere e soffrire la persecuzione 
e, dall’altra, la Chiesa ideale o trionfante nell’escatologia. Questa Chiesa militante è 

12	 D. Aune, St. John’s Portrait of the Church, 131-146; J. Schlier, Die Kirche, 200-214.
13	 A. Škrinjar, Dignitates et officia Ecclesiae Apocalypticae, in Verbum Domini 23 (1943) 22-29. 47-54. 

77-88; J. Roloff, Die Kirche als Zeugin des endzeitlichen Königsherrschaft Gottes: Die Offenbarung des 
Johannes, in Id., Die Kirche im Neuen Testament, Göttingen 1993, 189.

14	 A. Satake, Die Gemeindeordnung in der Johannesapokalypse, Neukirchen-Vluyn 1966.
15	 E. Schüssler Fiorenza, Priester für Gott. Studien zum Herrschafts-und Priestermotiv in der Apocalypse, 

Münster 1972; A. Feuillet, Les chrétiens prêtres et rois d’après l’Apocalypse, in Revue Thomiste 75 
(1975) 40-66.

16	 P. Poucouta, La mission prophétique de l’Église dans l’Apocalypse johannique, in Nouvelle Revue 
Théologique 110 (1988) 38-57; P. K. Olutola, The Mandate of the Church in the Apocalypse of John, 
New York-Oxford 2005.

17	 J. Roloff, Die Kirche als Zeugin, 169-171; J. Lambrecht, The People of God in the Book of Revelation, 
in Id., Collected Studies. On Pauline Literature and on the Book of Revelation, Roma 2001, 391. 

18	 H. Giesen, Kirche in der Endzeit: Ekklesiologie und Eschatologie in der Johannesapokalypse, in A. 
Fuchs (ed.), Studien zum Neuen Testament und seiner Umwelt, 19 (1994) 5-43.
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Vittor10sa 914 nella stor1a, nella inisura della {{l unlone CO  — (.risto19. Nella Chiesa
stOrıca es1ste altro dualismo, quello tra ı] ene ı] male, tra fedeli nem1c1. 1a
1n Äp 1-5 che 1n AÄp 4-22 (10vannı di Patmaos una Chiesa che 61 OPPDOLC
al nem1c1 d EesSorta acl una edeltäa radicale di fronte pericolo dell’idolatria de]l
benessere, dannoso DCT l’identita religi0sa20, In questa relazione della Chiesa CO  — ı]
mondo, l’esortazione usclre da Babilonia (un UOVO esodo), ottare CO  — DEISCVCIAN-

ed OSSCTEC fedeli.
La quinta tematıca incentrata s11] della Chiesa CO  — (Lristo, S12 1n ECNECIA-4110141100 _) le21 S12 1n particolare, trattando aSPeETtLO della relazione amore) ira (rsSto 1a {{l

Chiesa22 La Chiesa ı] popolo acqulstato CO  — ı] SaNSUC dell’ Agnello ı] legame CO  —

(rsSto cOost1tut1vo DCI 1a comunıta. QÜuesto popolo, redento ira oli uOom1nı] di
1a (  a, ha iIMpresso ı] L1LOINEC d Dio dell’ Agnello sulla fronte deve segulre (.rlsto.

Un penultimo ar SsomMeNtTLO dagli studiosi riguarda 1a presentazlione della
Chiesa OM Israele, 10€e CO  — le categorle veterotestamentarıie 1n divers]1 brani dell’ A
pocalisse2, La Chiesa 1n continulta CO  — Israele, che viene deseritto CO  — aspett1 1116S-

Ss1aN1C1 universali.
L’ultima tematıca include alcuni stud]i che DONSONO l’accento SU1 membri della

Chiesa loro STAatuto, SOPprattutto nella Gerusalemme escatologica24, ne]
della Chiesa presentata (G)1R{5 C1itta S1 tratta di un Chiesa unltarla universale, 1n Cul
DIio l’Agnello SO110 centro2> La OV: Gerusalemme una C1itta Santa, l’Eden,
l’assemblea de]l popoli 1n comunlone CO  — Dio l’Agnello che SOL10 ı] Tempio, 1a luce

ı] trono).
(Oltre tutt1 oli studi menzlonat]ı finora, 61 devono ricordare anche quelli che MgUar-

dano 1a vita delle Chiese, COs1 Oom e presentata 1n Äp 1-5 In ess]1 61 allude
StOr1CO, alla s1tuazlione delle comunıta 1n relazione all’Impero alle “{ 1C STTUttUre

clali, economiche religiose.
In QqUESTO 112 di punt] di vista sull’ecclesiologia dell’Apocalisse, 61 colloca

una prospettiva personale riguardo alla tematıca ecclesiologica. IM0 AVVISO ira le

NIKOLAINEN, Die Kirchenbegriff in der Offenbarung, 595 1-5)/; (LERFAUX, [’Eglise ANS P’Apocalyp-
124: LAMBRECHT, The Peopfte of CGr0d, 3/9-5

LAMBRECHT, The People of Grod, 381-594: BAUCKHAM, La teologtia dell’ Apocalisse, 1-24 14/
71 WOLFF, Die (jemeinde des ( AYISTUS IM der Apokalypse des Tohannes, New Jlestament Studies A

1981) 186-197
A} MOCLILRAITH, The Reciprocal Love hetiveen ( AYist and the Church IM Fhe Apocalypse, KRoma 1959
23 W OICIECHOWSKTI, Church Isyael according the Revelation of St. John, In Collectanea Theologica

1994) 535-4U:; HIRSCHBERG, Das eschatologische Israel, Neukirchen-Vluyn 1999
24 MATHEWSON, The Destiny of the ALIONnSs IM Revelation 21:17-22:5 Reconsideration, Tyndale

Bulletin 55 2002} 121-14%:; BIGUZZI, bopolı nella Gerusalemme escatologica di Ap 27-22, In Parola,
Spirıto 1ta 5() 2004) 167-177

25 SKRINJAR, Dionttates EF offıcta Ecclesitae, { 1-88); (LERFAUX, [’Eglise dans P’Apocalypse, 115-120
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vittoriosa già nella storia, nella misura della sua unione con Cristo19. Nella Chiesa 
storica esiste un altro dualismo, quello tra il bene e il male, tra i fedeli e i nemici. Sia 
in Ap 1-3 che in Ap 4-22, Giovanni di Patmos presenta una Chiesa che si oppone 
ai nemici ed esorta ad una fedeltà radicale di fronte al pericolo dell’idolatria e del 
benessere, dannoso per l’identità religiosa20. In questa relazione della Chiesa con il 
mondo, l’esortazione è uscire da Babilonia (un nuovo esodo), lottare con perseveran-
za ed essere fedeli. 

La quinta tematica è incentrata sul rapporto della Chiesa con Cristo, sia in genera-
le21, sia in particolare, trattando un aspetto della relazione (amore) tra Cristo e la sua 
Chiesa22. La Chiesa è il popolo acquistato con il sangue dell’Agnello e il legame con 
Cristo è costitutivo per la comunità. Questo popolo, redento tra gli uomini di tutta 
la terra, ha impresso il nome di Dio e dell’Agnello sulla fronte e deve seguire Cristo.

Un penultimo argomento trattato dagli studiosi riguarda la presentazione della 
Chiesa come Israele, cioè con le categorie veterotestamentarie in diversi brani dell’A-
pocalisse23. La Chiesa è in continuità con Israele, che viene descritto con aspetti mes-
sianici e universali. 

L’ultima tematica include alcuni studi che pongono l’accento sui membri della 
Chiesa e il loro statuto, soprattutto nella Gerusalemme escatologica24, nel contesto 
della Chiesa presentata come città. Si tratta di una Chiesa unitaria e universale, in cui 
Dio e l’Agnello sono al centro25. La nuova Gerusalemme è una città santa, l’Eden, 
l’assemblea dei popoli in comunione con Dio e l’Agnello (che sono il Tempio, la luce 
e il trono). 

Oltre tutti gli studi menzionati finora, si devono ricordare anche quelli che riguar-
dano la vita delle Chiese, cosi com’è presentata in Ap 1-3. In essi si allude al contesto 
storico, alla situazione delle comunità in relazione all’Impero e alle sue strutture so-
ciali, economiche e religiose. 

In questo panorama di punti di vista sull’ecclesiologia dell’Apocalisse, si colloca 
una prospettiva personale riguardo alla tematica ecclesiologica. A mio avviso tra le 

19	 A. Nikolainen, Die Kirchenbegriff in der Offenbarung, 351-357; L. Cerfaux, L’Église dans l’Apocalyp-
se, 111-124; J. Lambrecht, The People of God, 379-394. 

20	 J. Lambrecht, The People of God, 381-394; R. Bauckham, La teologia dell’Apocalisse, 21-24.147.
21	 C. Wolff, Die Gemeinde des Christus in der Apokalypse des Johannes, in New Testament Studies 27 

(1981) 186-197.
22	 D. A. McIlraith, The Reciprocal Love between Christ and the Church in the Apocalypse, Roma 1989.
23	 M. Wojciechowski, Church as Israel according to the Revelation of St. John, in Collectanea Theologica 

64 (1994) 33-40; P. Hirschberg, Das eschatologische Israel, Neukirchen-Vluyn 1999.
24	 D. Mathewson, The Destiny of the Nations in Revelation 21:1-22:5: A Reconsideration, in Tyndale 

Bulletin 53 (2002) 121-142; G. Biguzzi, I popoli nella Gerusalemme escatologica di Ap 21-22, in Parola, 
Spirito e Vita 50 (2004) 167-177.

25	 A. Škrinjar, Dignitates et officia Ecclesiae, 77-88; L. Cerfaux, L’Église dans l’Apocalypse, 118-120.



ulan ara0canuUu

immagın! metafore della Chiesa nell’Apocalisse, una Ce importanza tveste quella
de]l popolo di Dio, perche sembra 1a DIU diffusa legata alla funzione rappresentativa
delle tribu degli apostoli. L’autore ha u la comunıta de] redenti, quel popolo
1n CAMMINO la Gerusalemme celeste 1a guida dell’Agnello 1a protezlone
di Dio

In particolare, ı] Cul 61 deve far leva l’unicita di QqUESTO popolo, deseritto
CO  - tratt1ı dell’ Antico de]l NUuUOvO Testamento, füusi iInsieme.

Un immagine suggest1va 61 OVa 1n Äp 1,12-14 nOom1 delle dodiei tribu di Isra-
ele unıte al nOom1 de]l dodiei apostoli dell’ Agnello sulle 11UCa della Gerusalemme yl A C ontribut|
tologica.

L’unicita de]l popolo di DIio 61 rltrova anche nella stor1a. Le immasgını! de]l Due Te
st1Mmon1 (Ap 11), della Donna imessi1anıca (Ap 12) de] 144 000 (Ap 14) contferma-

che DCT l’Apocalisse es1ste uUun1Cco indivisibile popolo di Dio, deseritto CO  - la
COM PONECNTE veterotestamentarla Insieme alla COMPONECNTE neotestamentarı1a. S1 Lratta
dell’Israele pre-messi1an1c0 1n cont1inulta CO  - l’Israele imess1an1cC026.

Le dodiei trıbu d  _ | popolo di Dio nell’Apocalisse
In s1ntonla CO  — le affermazion] precedenti, aSPeETtLO importante da considerare

l’immagine de]l popolo di Dio Questo popolo CTa nell’ Antico Testamento 1a OIMNU-

nıta delle dodieci tribu.
Nell’epoca neotestamentarla, 1n alcune cerchie 61 sent1va ı] bisogno ’attesa della

restaurazlone di Israele. Uno sguardo alla menzlone delle 17 tribu nel NUuUOvO Testa-
ENTO quest] risultati: Paolo 10  — menzlona quası mal le 17 tribu esiste
riterimento implicito 1n 11,206, sembra OSSCTEC 1n concordanza CO  - At 26,6)
Dall’altra Paolo 110  - DOTEVAa al paganı 1a restaurazlione de]l FES1I1O da
vidico. I} quarto Vangelo allude 1n al 172 apostoli, preferisce parlare de]l
discepoli di (Je8 L’idea d una restaurazlone delle 172 tribu de] PFESNO 112  C
110  - ACCeNTUATLA 1n Paolo (10vannı. Infine, neanche uCcCa insliste sulla restaurazlione
de]l ONO USd raramente l’espressione 172 tribu 172 apostoli (Lc 22,50 At 6, oli
apostoli; 26,/7 le 172 tribu) 51 DUO allora concludere che Paolo, uCcCa (10vannı! 10  —

11O molto familiari CO  — l’idea della restaurazlione delle 172 tribu
Tuttavia, da rilevare che ne] DPI1MO secolo SegultO anche della distruzione

di Gerusalemme, esisteva un Intensa AaLLesSa della restaurazione27. Probabilmente 17i

Per L10: CICAIC un opposizlione C O)1I1 ’antico vecchlo) Israele, 1 hreferisce parlare qu1 L1°  - A «11LLOVO

Israele», «V’Israele A LDIio> «V’Israele mess1aAn1cC0>.
27 L’idea C114 frequente nell’Antico Testamento: Is 49.,5-6; 56,1-8: 66,18-24:; (rJer 51,10:; H.7 54:;: df: 48: Sot

520

5315315

Iulian Faraoanu

C
ontributi

immagini e metafore della Chiesa nell’Apocalisse, una certa importanza riveste quella 
del popolo di Dio, perché sembra la più diffusa e legata alla funzione rappresentativa 
delle tribù e degli apostoli. L’autore ha a cuore la comunità dei redenti, quel popolo 
in cammino verso la Gerusalemme celeste sotto la guida dell’Agnello e la protezione 
di Dio. 

In particolare, il punto su cui si deve far leva è l’unicità di questo popolo, descritto 
con tratti dell’Antico e del Nuovo Testamento, fusi insieme. 

Un’immagine suggestiva si trova in Ap 21,12-14: i nomi delle dodici tribù di Isra-
ele unite ai nomi dei dodici apostoli dell’Agnello sulle mura della Gerusalemme esca-
tologica. 

L’unicità del popolo di Dio si ritrova anche nella storia. Le immagini dei Due Te-
stimoni (Ap 11), della Donna messianica (Ap 12) e dei 144.000 (Ap 7 e 14) conferma-
no che per l’Apocalisse esiste un unico e indivisibile popolo di Dio, descritto con la 
componente veterotestamentaria insieme alla componente neotestamentaria. Si tratta 
dell’Israele pre-messianico in continuità con l’Israele messianico26.

2. Le dodici tribù e il popolo di Dio nell’Apocalisse

In sintonia con le affermazioni precedenti, un aspetto importante da considerare 
è l’immagine del popolo di Dio. Questo popolo era nell’Antico Testamento la comu-
nità delle dodici tribù. 

Nell’epoca neotestamentaria, in alcune cerchie si sentiva il bisogno e l’attesa della 
restaurazione di Israele. Uno sguardo alla menzione delle 12 tribù nel Nuovo Testa-
mento porta a questi risultati: Paolo non menziona quasi mai le 12 tribù (esiste un 
riferimento implicito in Rm 11,26, ma sembra essere in concordanza con At 26,6). 
Dall’altra parte Paolo non poteva proporre ai pagani la restaurazione del regno da-
vidico. Il quarto Vangelo allude in 6,60-71 ai 12 apostoli, ma preferisce parlare dei 
discepoli di Gesù. L’idea di una restaurazione delle 12 tribù e del regno comunque 
non è accentuata in Paolo e Giovanni. Infine, neanche Luca insiste sulla restaurazione 
del regno e usa raramente l’espressione 12 tribù o 12 apostoli (Lc 22,30 e At 6,2: gli 
apostoli; 26,7: le 12 tribù). Si può allora concludere che Paolo, Luca e Giovanni non 
erano molto familiari con l’idea della restaurazione delle 12 tribù. 

Tuttavia, è da rilevare che nel primo secolo d.C., a seguito anche della distruzione 
di Gerusalemme, esisteva un’intensa attesa della restaurazione27. Probabilmente l’i-

26	 Per non creare un’opposizione con l’antico (vecchio) Israele, si preferisce parlare qui non di «nuovo 
Israele», ma «l’Israele di Dio» o «l’Israele messianico». 

27	 L’idea era frequente nell’Antico Testamento: Is 49,5-6; 56,1-8; 66,18-24; Ger 31,10; Ez 34; 37; 48; Sof 
3,20.
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dea SUss1Isteva anche nella Chiesa gerosolimitana. rappresentant! d questa tradiz10-
della Chiesa di Gerusalemme 110 („1acomo, Pietro, Marco 1a fonte Sempre

qul CTa DIU ACCENTUALA l’idea di (GreS MessI1a, davidico. xl questa linea, alcuni branı
de] vangelo di Matteo alludono raduno delle CCOLC perdute della AdAsd di Israele
alla tcostruzlone de]l Kegno delle 172 tribu. In Mt 1,17/ CO  — 1a nascıta di (GreS comincla
difatt] raduno delle tribu In Mt 5,15 1a restaurazlione de] Kegno l’opposto della
dispersione Incomıinclata DPropri0 1n Galilea CO  — 1a delle tribu di Zabhulon

di Neftalji DCI ’esilio. DIU importante rtimane Mit 10,1-8 dove 172 VELNSONO4110141100 _) nominatı apostoli F1CeVOoNO dal 4gestro la delega dell’autoritäa ı] mandato di cont1-
1a iMissione d Ges  U, quella di radunare le tribu disperse di Israele.

Secondo alcuni, l’Apocalisse avrebbe rMpreso quest’attesa (G)1R{5 consolazione nella
persecuzlone OM rsposta allo SscC1sma tra ı] ecristi1anesimo ı] siudaismo, fatto
caduto dopo ı] 70 vangelo di Matteo CO  — 1a “{l polemica CONTTO arlse]l quello
d (10vannı! cfr (3V 9) test1imon1An0 le tenslon1 SCINDIEC DIU forti tra 1a Chiesa 1a
Sinagoga.

Nel] libro di (10vannı di Patmos, 1a restaurazlione de] Kegno delle 172 tribu diven-
terebbe visibile nella UOV: Gerusalemme?28. Seguendo questa SC14, DCT qualche STU-

dioso, l’immagine de]l nOom1 delle dodieci tribu sulle della OV: Gerusalemme
potrebbe GSSCTEC DPropri0 ı] riflesso dell’idea della restaurazlone de] PFESNO di Israele29
La prima caratteristica di questa restaurazlione 1a “{l immediatezza cfr 1a vVenuta
iImminente de]l Kegno de]l cleli 1n Mt >2> 4,17 10,6) Per l’Apocalisse, 1a restaurazlione
immediata 61 rifletterehbbe 1n Äp 1, 22,10, passı che ADTONO ohiudono l’Apoca-
lisse CO  — l’immagine ell’imminente vVenuta de] Signore cfr anche AÄp 520 12,12
20,20

Una seconda peculiaritä della restaurazlone delle tribu ı] s { 1  ( realizzarsı sulla ter-
cfr (3C 1,1, Mit 19,28 Nell’Apocalisse, 1a OV: Gerusalemme restaurata scende
cielo sulla rtnnovata cfr ı] ONO milenario).
Infine, riguardo CONTENUTO di tale restaurazlione, RNa VV tre elementi CATrAL-

terlst1ic]: ı] Mess1a davidico, Gerusalemme (G)1R{5 luogo di manıifestazione ı] regno- 90
delle dodieci tribu (in un epoca DIU tardiva, 1a restaurazlione comprenderä anche le
nazlon] DAasSalıc, DCL le quali Israele Sara gulda uce)31. tre aspett1 menzlonatı 61
potrebbero rltrovare nell’Apocalisse, perche l’Agnello ı] MessI1a, germoglio di Da

(JEVYSER, OIME Salzent Ne1n Testament Passages the Restoration of the Tipelne TIriıhes of Israel, In
LAMBRECHT, T’Apocalypse Tohannique EF P’Apocalyptique ANS le OMUMDEAU Testament, Gembloux 1L9”2U,
306-309

(JEVYSER, The Tipelve TIriıhes IM Revelation: Tudean and udeo-Christian Apocalypticism, In New Jlesta-
ment Studies 25 1982) 389:; AÄUNE, Revelation 1 /-22, 1155

(s10vannı A Patmos uUusa l LLUIHCIO 17 solo nel riguardı de] delle SI1IC caratteristiche.
51 (JEVYSER, The Tipelne Iribes, 389-59)
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dea sussisteva anche nella Chiesa gerosolimitana. I rappresentanti di questa tradizio-
ne della Chiesa di Gerusalemme erano Giacomo, Pietro, Marco e la fonte Q. Sempre 
qui era più accentuata l’idea di Gesù Messia, re davidico. Su questa linea, alcuni brani 
del vangelo di Matteo alludono al raduno delle pecore perdute della casa di Israele e 
alla ricostruzione del Regno delle 12 tribù. In Mt 1,17 con la nascita di Gesù comincia 
difatti il raduno delle tribù. In Mt 3,15 la restaurazione del Regno è l’opposto della 
dispersione incominciata proprio in Galilea con la partenza delle tribù di Zabulon 
e di Neftali per l’esilio. Il testo più importante rimane Mt 10,1-8 dove i 12 vengono 
nominati apostoli e ricevono dal Maestro la delega dell’autorità e il mandato di conti-
nuare la missione di Gesù, quella di radunare le tribù disperse di Israele. 

Secondo alcuni, l’Apocalisse avrebbe ripreso quest’attesa come consolazione nella 
persecuzione e come risposta allo scisma tra il cristianesimo e il giudaismo, fatto ac-
caduto dopo il 70. Il vangelo di Matteo con la sua polemica contro i farisei e quello 
di Giovanni (cfr. Gv 9) testimoniano le tensioni sempre più forti tra la Chiesa e la 
Sinagoga. 

Nel libro di Giovanni di Patmos, la restaurazione del Regno delle 12 tribù diven-
terebbe visibile nella nuova Gerusalemme28. Seguendo questa scia, per qualche stu-
dioso, l’immagine dei nomi delle dodici tribù sulle porte della nuova Gerusalemme 
potrebbe essere proprio il riflesso dell’idea della restaurazione del regno di Israele29. 
La prima caratteristica di questa restaurazione è la sua immediatezza (cfr. la venuta 
imminente del Regno dei cieli in Mt 3,2; 4,17; 10,6). Per l’Apocalisse, la restaurazione 
immediata si rifletterebbe in Ap 1,3 e 22,10, passi che aprono e chiudono l’Apoca-
lisse con l’immagine dell’imminente venuta del Signore (cfr. anche Ap 3,20; 12,12 e 
20,20). 

Una seconda peculiarità della restaurazione delle tribù è il suo realizzarsi sulla ter-
ra (cfr. Gc 1,1, Mt 19,28). Nell’Apocalisse, la nuova Gerusalemme restaurata scende 
dal cielo sulla terra rinnovata (cfr. il regno millenario). 

Infine, riguardo al contenuto di tale restaurazione, essa aveva tre elementi carat-
teristici: il Messia davidico, Gerusalemme come luogo di manifestazione e il regno30 
delle dodici tribù (in un’epoca più tardiva, la restaurazione comprenderà anche le 
nazioni pagane, per le quali Israele sarà guida e luce)31. I tre aspetti menzionati si 
potrebbero ritrovare nell’Apocalisse, perché l’Agnello è il Messia, il germoglio di Da-

28	 A. Geyser, Some Salient New Testament Passages on the Restoration of the Twelve Tribes of Israel, in J. 
Lambrecht, L’Apocalypse Johannique et l’Apocalyptique dans le Nouveau Testament, Gembloux 1980, 
306-309.

29	 A. Geyser, The Twelve Tribes in Revelation: Judean and Judeo-Christian Apocalypticism, in New Testa-
ment Studies 28 (1982) 389; D. Aune, Revelation 17-22, 1155.

30	 Giovanni di Patmos usa il numero 12 solo nei riguardi del regno e delle sue caratteristiche.
31	 A. Geyser, The Twelve Tribes, 389-392.
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vide (Ap 5’ )) CENTTO 1a Gerusalemme rtnnovata (Ap 21,1-22,5) membri delle
dodie] tribu FESNANO DCL V’eternita32.

Anche tali aspett1 potrebbero GSSCTITC ispiratı da questTe attese, l’idea della Festau-
razlone di Israele ditficilmente sostenibile. Un ar SsomMeNtTLO contrar1o SO110 le allusioni
al falsı siudei alla sinagoga di Satana 1n Äp 2,9; 3,955 Ma l’argomento principale
CONTTO la tes]1 della restaurazlone delle tribu ı] fatto che ’autore 61 rtferisce 1n Äp 21

ı] popolo di DIio, 10  — ad Israele. (10vannı di Patmaos parla dell’Israele spirituale
mess1an1co, popolo escatologico di Dio 1n Cul cOoOes1lstono Israele le nazlıon1?4,

popolo 1n Cul 10  — C€e  x distinzione tra siudeo-cristlani oli etn1co-cristlanı. C ontribut|
Ne] delineare l’immagine della Chiesa, ’autore potrebbe VE 1n entfe popolo

di Israele, 1a restaurazlione delle dodici tribu. Tuttavia queste tribu 61 un1sconO le
nazlon]1. Una conterma viene da Äp 7, 1n Cul prima SO110 elencate le tribu d Israele,
1n segulto 61 descrive 1a folla innumerevole provenlente da tutt1 popoli. L’idea della
restaurazlone di Israele potrebbe OSSCTC solo di a  (  a, perche (10vannı!
di Patmaos modifica arricchisce l’immagine delle dodieci tribü, riterite Ormal (.rlsto.

Parlando ALICOTLA di QqUESTO popolo partendo dal StOTr1CO della ine de]
PI1Imo secolo, C1 61 chiede quale fosse 1a relazione ira cristi1anı siudel. Nella vVislione
dell’autore, 61 tratta di solo popolo, l’Israele VOTO reale, l’Israele che crede 1n
(LrsSto ADIC la al paganı. Per Cul tmane forte ı] legame CO  - l’Israele StOTr1CO
1a della cCOoNverslone de]l siudel?)>,

Un’altra domanda che potrebbe SUTSCIC, guardando al letterario dell’ A
pocalisse, l’immagine de]l cristianı fosse realistica. La domanda 10  — priva di
fondamento, perche nel libro di (10vannı C1 SO110 varl elementi che influiscono sulla
comprensione della AaLura de]l popolo di DIio 1a visione dualistica che CONtLrappoNe

fedeli al nem1cC1 di Dio, l’aspetto COSMI1CO mitologico, 1a demonizzazione de] male
ı] radicalismo chiesto al fedeli. Tuttavia, es1ste molto realismo. Nella stor1a 61 NOtAa

1a de]l peccatorI1 de]l Ssantı dentro le Chiese (Ap 2-3) In realtäa, ı] popolo
Oormato daj o1ust1 da]l malvagı. Per ’autore dell’Apocalisse 61 tratta di una s1tuazlione
sStOr1ca eritica 1n Cul nem1cC1 hanno ı] SOPravvVento. In vista dell’attacco finale, della
ine imminente, al popolo 61 chiede di rihutare ogn1 COMMDLOMCSSO CO  — 1a socleta 1n
Cul domina ı] benessere, Ll’idolatrıia l’immoralita. Äp 185,4 s1intet177a QqUESTO CO  —

invito fatto al credenti: «UscIte da Babilonia!>»326.

52 (JEYSER, The Tipelne Iribes, 392, fa NOTLATrEe che LLUIHCIO 17 frequente anche ella Regola della
(Guerra, nel Rotolo de] Tempi10 nel DESEY Is

55 MATHEWSON, Ne1n Heaven, 107
54 HIRSCHBERG, Das eschatologische Israel, 301
5 LAMBRECHT, The People of Grod, 389-5 45

51 EVE sottolineare che IDERE  - degli ScCopIl de] libro l’esortazione alla edeltä (rsto fino alla fine
alle pbersecuzlon1, al contronto C O)1I1 l mondoa C011 l’Impero 1LOIHLALLO C114 nNecessaro evitare l
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vide (Ap 5,5), il centro è la Gerusalemme rinnovata (Ap 21,1-22,5) e i membri delle 
dodici tribù regnano per l’eternità32. 

Anche se tali aspetti potrebbero essere ispirati da queste attese, l’idea della restau-
razione di Israele è difficilmente sostenibile. Un argomento contrario sono le allusioni 
ai falsi giudei e alla sinagoga di Satana in Ap 2,9; 3,933. Ma l’argomento principale 
contro la tesi della restaurazione delle tribù è il fatto che l’autore si riferisce in Ap 21 a 
tutto il popolo di Dio, non ad Israele. Giovanni di Patmos parla dell’Israele spirituale 
e messianico, il popolo escatologico di Dio in cui coesistono Israele e le nazioni34, un 
popolo in cui non c’è distinzione tra i giudeo-cristiani e gli etnico-cristiani. 

Nel delineare l’immagine della Chiesa, l’autore potrebbe avere in mente il popolo 
di Israele, la restaurazione delle dodici tribù. Tuttavia a queste tribù si uniscono le 
nazioni. Una conferma viene da Ap 7, in cui prima sono elencate le tribù di Israele, e 
in seguito si descrive la folla innumerevole proveniente da tutti i popoli. L’idea della 
restaurazione di Israele potrebbe essere solo un punto di partenza, perché Giovanni 
di Patmos modifica e arricchisce l’immagine delle dodici tribù, riferite ormai a Cristo. 

Parlando ancora di questo popolo e partendo dal contesto storico della fine del 
primo secolo, ci si chiede quale fosse la relazione tra i cristiani e i giudei. Nella visione 
dell’autore, si tratta di un solo popolo, l’Israele vero e reale, l’Israele che crede in 
Cristo e apre la porta ai pagani. Per cui rimane forte il legame con l’Israele storico e 
la speranza della conversione dei giudei35.

Un’altra domanda che potrebbe sorgere, guardando al contesto letterario dell’A-
pocalisse, è se l’immagine dei cristiani fosse realistica. La domanda non è priva di 
fondamento, perché nel libro di Giovanni ci sono vari elementi che influiscono sulla 
comprensione della natura del popolo di Dio: la visione dualistica che contrappone 
i fedeli ai nemici di Dio, l’aspetto cosmico e mitologico, la demonizzazione del male 
e il radicalismo chiesto ai fedeli. Tuttavia, esiste molto realismo. Nella storia si nota 
la presenza dei peccatori e dei santi dentro le Chiese (Ap 2-3). In realtà, il popolo è 
formato dai giusti e dai malvagi. Per l’autore dell’Apocalisse si tratta di una situazione 
storica critica in cui i nemici hanno il sopravvento. In vista dell’attacco finale, della 
fine imminente, al popolo si chiede di rifiutare ogni compromesso con la società in 
cui domina il benessere, l’idolatria e l’immoralità. Ap 18,4 sintetizza tutto questo con 
l’invito fatto ai credenti: «Uscite da Babilonia!»36. 

32	 A. Geyser, The Twelve Tribes, 392, fa notare che il numero 12 è frequente anche nella Regola della 
Guerra, nel Rotolo del Tempio e nel pešer a Is 54. 

33	 D. Mathewson, A New Heaven, 107.
34	 P. Hirschberg, Das eschatologische Israel, 301.
35	 J. Lambrecht, The People of God, 389-393.
36	 Si deve sottolineare che uno degli scopi del libro è l’esortazione alla fedeltà a Cristo fino alla fine. In 

mezzo alle persecuzioni, al confronto con il mondo e con l’Impero romano era necessario evitare il 
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L’unico popolo di Dio Antico d  _ Nuovo Testamento

Nella descrizione de]l popolo d DIio, ’autore de] libro apporta una nOovıta. (J10
vVannı di Patmaos conceplsce ı] popolo di DIio (G)1R{5 Ormato da due element:i: AÄntico

NuOovoO Testamento. Quest1 elementi SO110 inseparabili, perche ’autore I
SCINDIEC unıt1 1n continulta: oli aspett1 veterotestamentarı all’inizio, 1n segulto,
tratt!ı neotestamentarı . Nel descrivere ı] popolo di Dio (10vannı USd, 1n DPI1MO luogo,4110141100 _) diverse immagın! Lratte dall’ Antico Testamento. Descrivendo ı] popolo di Dio CO  —

aspett1 dell’ Antico Testamento, ’autore richiama principalmente l’elemento delle do
diei tribu: le tribu sulle della OV: Gerusalemme (Ap 21,12): le tribu elencate
1n Äp /,5-8: le dodiei stelle-tribu nella COTLTONA della Donna vestita di cole (Ap 12)

tratt] de] NUuUOvO Testamento usat] DCI descrivere ı] popolo di DIio SOL10 Jegati
all’Agnello (T’Agnello 144 000 1n AÄp 14) al dodieci apostoli che COSttuUlSCONO
fondamenti della (Gerusalemme escatologica. L’Agnello raduna fonda popolo
universale di redent]i seguUaCI VIttOr10s1.

tratt!ı veterotestamentarı combinati CO  - quelli neotestamentarı SOL10 indizio che
DCT (10vannı di Patmaos 10  — C €  x alcuna distinzione CESUTCa tra ı] popolo dell’Antico

de] NUOVO Testamento. La prima prospettiva quella della continulta (mancanza
d cesura) tra 1a stor1a di Israele quella della Chiesa. Gili Iintervent] di salvez7a d Dio
SOL10 statı fatt] favore di Israele nel pAassato, OLa SO110 visıbili nel Gristo,
rlsorto. S1 da Israele, 61 DCI (Je8 61 arrııva alla Chiesa, 1n Cul cristianı de
VO1L10 Imitare 1a test1imonlanza d (Je8 L’autore dall’immagine de] popolo delle
tribü, che SO110 Oramal diventate le tribu de] MessI1a, ı] Leone della tribu di Giuda
ı] virgulto di Davide. QÜuesto popolo trasformato da (Lrsto Vra OM fondamenti ol]i
apostoli.

Nonostante 1a continulta tra ı] popolo dell’antica della UOWV: alleanza, r1mangO-
le diverse funzion]. I} popolo di DIio ha le { 1E radici nella stor1a di Israele ’autore

da precedenza ad CS550U, alludendo 1n DPI1MO luogo alle tribu israelitiche. Difatti, chi
vuol entfrare nella Gerusalemme escatologica deve DAassSarIc ALra VersSO le porte-tribu.
Dall’altra D fondamenti-apostoli SO110 1a 1ASEC Cul pDOoggl1a 1a cittä-popolo.

La continulta tra Israele Chiesa potrebbe VE (G)1R{5 sfondo 1a restaurazlione d
Israele, (G)1R{5 91a 61 ACCENNATO Tuttavla, nell’Apocalisse le dodie] tribu SO110 quelle
messjaniche. Inoltre, 10  — solo ı] compimento delle profezie delle ALLESEE-

stamentarIe, esiste l’idea della maturazlione 1n (.rlsto. (rIsto Agnello offre ı] di
DIU, 1a nOovıta popolo della Gerusalemme escatologica. In questa trasformazione,
verl siudei SO110 cristianı che ereditano le IN fatte ad Israele. La (Gerusalem-

UOV: 10  — ha DIU 1a connotazlone di capitale d Israele, ı] raduno di le

COMMPTOIMMECSSO tmanere tedeli (rsStoOo. mandato tondamentale della Chiesa C114 COLSCIVALC la test1-
mon1lanza A (Jesu, ritornello che tcorre frequentemente negli Innnı dell’Apocalisse.
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3. L’unico popolo di Dio: Antico e Nuovo Testamento

Nella descrizione del popolo di Dio, l’autore del libro apporta una novità. Gio-
vanni di Patmos concepisce il popolo di Dio come formato da due elementi: Antico 
e Nuovo Testamento. Questi elementi sono inseparabili, perché l’autore li presenta 
sempre uniti e in continuità: gli aspetti veterotestamentari all’inizio, e in seguito, i 
tratti neotestamentari. Nel descrivere il popolo di Dio Giovanni usa, in primo luogo, 
diverse immagini tratte dall’Antico Testamento. Descrivendo il popolo di Dio con 
aspetti dell’Antico Testamento, l’autore richiama principalmente l’elemento delle do-
dici tribù: le tribù sulle porte della nuova Gerusalemme (Ap 21,12); le tribù elencate 
in Ap 7,3-8; le dodici stelle-tribù nella corona della Donna vestita di sole (Ap 12). 

I tratti del Nuovo Testamento usati per descrivere il popolo di Dio sono legati 
all’Agnello (l’Agnello e i 144.000 in Ap 14) e ai dodici apostoli che costituiscono i 
fondamenti della Gerusalemme escatologica. L’Agnello raduna e fonda un popolo 
universale di redenti e seguaci vittoriosi. 

I tratti veterotestamentari combinati con quelli neotestamentari sono indizio che 
per Giovanni di Patmos non c’è alcuna distinzione o cesura tra il popolo dell’Antico 
e del Nuovo Testamento. La prima prospettiva è quella della continuità (mancanza 
di cesura) tra la storia di Israele e quella della Chiesa. Gli interventi di salvezza di Dio 
sono stati fatti a favore di Israele nel passato, ma ora sono visibili nel Cristo, morto e 
risorto. Si parte da Israele, si passa per Gesù e si arriva alla Chiesa, in cui i cristiani de-
vono imitare la testimonianza di Gesù. L’autore parte dall’immagine del popolo delle 
tribù, che sono oramai diventate le tribù del Messia, il Leone della tribù di Giuda e 
il virgulto di Davide. Questo popolo trasformato da Cristo avrà come fondamenti gli 
apostoli.

Nonostante la continuità tra il popolo dell’antica e della nuova alleanza, rimango-
no le diverse funzioni. Il popolo di Dio ha le sue radici nella storia di Israele e l’autore 
dà precedenza ad esso, alludendo in primo luogo alle tribù israelitiche. Difatti, chi 
vuol entrare nella Gerusalemme escatologica deve passare attraverso le porte-tribù. 
Dall’altra parte, i fondamenti-apostoli sono la base su cui poggia la città-popolo.

La continuità tra Israele e Chiesa potrebbe avere come sfondo la restaurazione di 
Israele, come già si è accennato. Tuttavia, nell’Apocalisse le dodici tribù sono quelle 
messianiche. Inoltre, non è solo il compimento delle profezie e delle attese veterote-
stamentarie, ma esiste l’idea della maturazione in Cristo. Il Cristo Agnello offre il di 
più, la novità al popolo della Gerusalemme escatologica. In questa trasformazione, i 
veri giudei sono i cristiani che ereditano le promesse fatte ad Israele. La Gerusalem-
me nuova non ha più la connotazione di capitale di Israele, ma è il raduno di tutte le 

compromesso e rimanere fedeli a Cristo. Il mandato fondamentale della Chiesa era conservare la testi-
monianza di Gesù, un ritornello che ricorre frequentemente negli inni dell’Apocalisse.
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nazlon] ALLOTNO Dio all’Agnello. la UOWV: Gerusalemme che ha sulle fondamenta
nOom1 de]l dodieci apostoli dell’Agnello.

Nonostante ı] essenzlale Cul 61 Iinsiste nel descrivere ı] popolo di
DIio, l’unicita l’unita: Due Testimon] SOL10 SCINDIEC Insieme indivisibili, la Donna
ha una COTONA che unlisce le dodieci stelle, Cant1ıco UnN1CO, STESSO di Mos

dell’ Agnello, 144 000 SO110 S12 membri delle tribü, che SeguaCI dell’ Agnello. La
conclusione 1a presentazıone di popolo uUun1Cco unltarıo nella stor1a.

Ma ’unicita de] popolo d DIio anche nell’escatologia. Una OV.
dell’unitarietäa de] popolo di DIio ı] 11ULO della UOWV: Gerusalemme, che include C ontribut|
1n un ’ unica realta le delle dodieci tribu fondament] de]l dodie] apostoli. S1m
bolo di ımıta anche 1a Gerusalemme escatologica, C1itta SAanta che unlisce
le nazlon] ALLOTNO DIio all’Agnello, che STANNO CEeNTfro della C1itta OM Tempio,
ONO luce. In questa cC1itta SAantfa C €  x un ’ unica Dlazza, solo ume di ({ V1va

uUun1Cco albero della vita Cul 61 ACCOSLTANO le nAazlon1. La UOWV: Gerusalemme una

C1itta di s1ntes1 di ımıta DIio (rsSto SOL10 Insieme l’unico Tempio, ’unica fonte d
luce, l’unico ume di qu Vlva siedono sullo STESSO ONO Le nazlonl, alcuna
distinzione, partec1pano della comunlone ira DIio l’Agnello, usutruendo della luce,
de]l ume dell’albero della vita prestando 1a loro adorazione davantı ONO di
DIio dell’Agnello.

In sintes]1, l’idea di popolo uUunN1C0 indivisibile 61 DUO desumere: A} dalla 10  —

distinzione tra ? Antico ı] NUOVO Testamento, quindi tra ı] popolo di Israele 1a
Chiesa (non 61 parla di un antıca alleanza di ant1co Israele: b) dall’unione ira le
tribu israelitiche oli apostoli nel 11UCLO della UOWV: Gerusalemme, C) dal linguaggio
specifico DCL designare popolo ebraico: Israele, ver] siudel, CC  C Gi_i elementi ehbrai-
C1, SPDCSSO legati Dio nella storla, SOL10 unı1t1 agli elementi cristianl, legati all’ Agonello.

L’Apocalisse offre l’immagine di uUun1Cco popolo d Dio dell’Agnello, rassu-
mendo 1a tracdizione siudaico-cristiana, 1n Cul le tribu 1a Chiesa SO110 unlite forma-

una ola comunıta davantiı DIio

L’uniıita del popolo di Dio ivello teologico d  _ pratico
Dopo le considerazion] fatte OD  » sembrano utili alcune sottolineature teologi-

che Nel discorso sull’ecclesiologia ACCENTLUALO, 1n DPI1MO luogo, ı] della
Chiesa CO  - (.rlsto. La Chiesa OVa 1a “{l realizzazione, ı] s {  ( significato 1a “{l STESSAa
esistenza cONs1Isten za soltanto perche riterita inserita 1n (Lristo, di Cul 5Sposa
(.ltt  2 La Chiesa DEerC10 10  — DUO OSSCTC considerata 1n STESSA,; distaccata da G.risto,
ı] quale la fa vivere, ’adorna 1a conduce al compimento escatologico. Ne risulta una

ecclesiologia totalmente incentrata sulla cristologia.
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nazioni attorno a Dio e all’Agnello. È la nuova Gerusalemme che ha sulle fondamenta 
i nomi dei dodici apostoli dell’Agnello.

Nonostante tutto, il punto essenziale su cui si insiste nel descrivere il popolo di 
Dio, è l’unicità e l’unità: i Due Testimoni sono sempre insieme e indivisibili, la Donna 
ha una corona che unisce le dodici stelle, il cantico è unico, al tempo stesso di Mosè 
e dell’Agnello, i 144.000 sono sia i membri delle tribù, che i seguaci dell’Agnello. La 
conclusione è la presentazione di un popolo unico e unitario nella storia.

Ma l’unicità del popolo di Dio è presente anche nell’escatologia. Una prova 
dell’unitarietà del popolo di Dio è il muro della nuova Gerusalemme, che include 
in un’unica realtà le porte delle dodici tribù e i fondamenti dei dodici apostoli. Sim-
bolo di unità è anche la Gerusalemme escatologica, città santa compatta che unisce 
le nazioni attorno a Dio e all’Agnello, che stanno al centro della città come Tempio, 
trono e luce. In questa città santa c’è un’unica piazza, un solo fiume di acqua viva e 
un unico albero della vita a cui si accostano le nazioni. La nuova Gerusalemme è una 
città di sintesi e di unità. Dio e Cristo sono insieme l’unico Tempio, l’unica fonte di 
luce, l’unico fiume di acqua viva e siedono sullo stesso trono. Le nazioni, senza alcuna 
distinzione, partecipano della comunione tra Dio e l’Agnello, usufruendo della luce, 
del fiume e dell’albero della vita e prestando la loro adorazione davanti al trono di 
Dio e dell’Agnello.

In sintesi, l’idea di un popolo unico e indivisibile si può desumere: a) dalla non 
distinzione tra l’Antico e il Nuovo Testamento, quindi tra il popolo di Israele e la 
Chiesa (non si parla di un’antica alleanza e di un antico Israele; b) dall’unione tra le 
tribù israelitiche e gli apostoli nel muro della nuova Gerusalemme, c) dal linguaggio 
specifico per designare il popolo ebraico: Israele, i veri giudei, ecc. Gli elementi ebrai-
ci, spesso legati a Dio nella storia, sono uniti agli elementi cristiani, legati all’Agnello. 

L’Apocalisse offre l’immagine di un unico popolo di Dio e dell’Agnello, riassu-
mendo la tradizione giudaico-cristiana, in cui le tribù e la Chiesa sono unite e forma-
no una sola comunità davanti a Dio. 

4. L’unità del popolo di Dio a livello teologico e pratico

Dopo le considerazioni fatte sopra, sembrano utili alcune sottolineature teologi-
che. Nel discorso sull’ecclesiologia va accentuato, in primo luogo, il rapporto della 
Chiesa con Cristo. La Chiesa trova la sua realizzazione, il suo significato e la sua stessa 
esistenza e consistenza soltanto perché è riferita e inserita in Cristo, di cui è Sposa e 
Città. La Chiesa perciò non può essere considerata in se stessa, distaccata da Cristo, 
il quale la fa vivere, l’adorna e la conduce al compimento escatologico. Ne risulta una 
ecclesiologia totalmente incentrata sulla cristologia. 
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due mister]1, 1a Chiesa G.risto, recıprocamente rapportatl, Ormano l’essenza
dell’evento salvifico 110  - DOSSONO GSSCTITC separatı. La Chiesa legata (Lrsto 1n
imanlera indissolubile lungo ı] della storla, nella vittor1a Anale nella oloria.
Quindi 10  — 61 DUO DENSAIC, 1110 attuare, una Chiesa (Lrsto (r
STO 11 la Chiesa nell’ampia prospettiva dell’economia salvifica fino alla perfezione
escatologica. (Lrsto 1a Chiesa es1stono assiıeme, VIVONO Iinsieme cammınanNnO ASS1IE-
11} trionfano insieme. Tuttavia le loro DOS1Z10N1 loro Compıitı SO110 divers] DCI
QqUESTO complementari, mal SCISS],; poiche rentrano nel voluto da Dio4110141100 _) duto aul ONO Sussiste 1n tal modo legame IreTLtfO vitale tra ecclesiologia, CI1IsSto-
logia teologia. In QqUESTO da sottolineare anche l’immagine apocalittica d
DIio s11] ONO che conterma 1a “{l pDOosizione di ALLOTE principale della stor1a salvifica.

Da questTe considerazion] CINCISC che l’identita de]l popolo, S12 nella stor1a che
nell’escatologia, 61 SCOPIC solamente 1n inmistero d Dio di (Lrlsto. L’Apo
calisse invita, 1n QqUESTO 1150O, tcercare SCINDIEC l’autenticita della Chiesa, nel legame
profondo vitale CO  — DIio CO  — (.rlsto.

Un tro INvVItO quello di Imitare ı] modello di ınıta ira DIio G.risto,
l’Agnello. Dio Padre ı] Cristo-Agnello unıt1 nel loro OSSCTEC nell’azione favore
degli uom1n1] SO110 1a fonte da Cul attıngere valore dell’unita.

ÄArrivat] QqUESTO» OCCOILE OTLa precisare meglio, di vista teologico,
ı] 11SO 1a portata dell’unitä dell’unicitäa de] siudaismo de]l erist1anes1mo.

In DPI1MO luogo, 10  — 61 Lratta di un unıta di soppressione sost1tuzlone dell’ Antico
Testamento, ne di separazlione CO  — ı] NUOVO Testamento dualita), di ınıta nella
complementarietä. In QqUESTO 1150, ı] mondoa siudaico OVa ı] - { 14  ( compimento
COTrONAMeEeNTO 1n (Lristo, di fronte quale collegato CO  — ı] quale ı] - { 14  ( pienNO
significato. Dall’altra ı] nistero ’evento di (rIsto VENSONO iluminati dall’an-
t1Cc1ıpazıone raffigurazione dell’ Antico Testamento. V1 DEerCL1Ö una VT recCc1proca
complementarietä.

In secondo luogo, 61 splega anche ı] collegamento tra siudei paganıl, poiche
entrambi SO110 invıtat 1 MconOoscere Vivere ı] nistero di (Lrsto. SS]1 SO110 d fatto
nella medesima s1tuazlione di Orlentamento decisione (Lrsto. Tuttavla, l’Anti-

Testamento VIve o14 l’orientamento NuOovoO Testamento ed inser1to vitalmente
1n 5 () (G)1R{5 ı] - { 14  ( compimento all’interno de]l Ssalvifico di DIio Ne SKU che
ı] popolo di DIio, Oormato da ambedue le Ss1tu271011 rinnovate, diventa l’unico VOTO

popolo di Dio 1n forza di (Lrsto. S1 vede (G)1R{5 l’unita tra AÄntico NuOovoO Testamento
divenga ’unicita della comunıta de] credenti de]l Salvat].

Nell’ Apocalisse ’autore 10  — fa distinzione ira Israele la comunıta de]l SeguaCI d
(rlsto. Israele pPresentato OM Chiesa, 10  — C€e  x l’allusione ad vecchio ant1co
Israele. S1 tratta di un economı1a stor1a di salvez7a unlitarlıa unlica. Nello STESSO tem-

DO, C€e  x UunNn1CO popolo di DIio, U’Israele spirituale, anche 61 1a distinzione
temporale ira Dassato La descrizione della Chiesa (G)1R{5 U’Israele di Dio

INvVItO acl approfondire COSTLTANTEMENTLE le radici ebraiche de] erist1anes1mo.
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I due misteri, la Chiesa e Cristo, reciprocamente rapportati, formano l’essenza 
dell’evento salvifico e non possono essere separati. La Chiesa è legata a Cristo in 
maniera indissolubile lungo il percorso della storia, nella vittoria finale e nella gloria. 
Quindi non si può pensare, e tanto meno attuare, una Chiesa senza Cristo e un Cri-
sto senza la Chiesa nell’ampia prospettiva dell’economia salvifica fino alla perfezione 
escatologica. Cristo e la Chiesa esistono assieme, vivono insieme e camminano assie-
me, trionfano insieme. Tuttavia le loro posizioni e i loro compiti sono diversi e per 
questo complementari, ma mai scissi, poiché rientrano nel progetto voluto da Dio se-
duto sul trono. Sussiste in tal modo un legame stretto e vitale tra ecclesiologia, cristo-
logia e teologia. In questo contesto è da sottolineare anche l’immagine apocalittica di 
Dio sul trono che conferma la sua posizione di attore principale della storia salvifica.

Da queste considerazioni emerge che l’identità del popolo, sia nella storia che 
nell’escatologia, si scopre solamente in rapporto al mistero di Dio e di Cristo. L’Apo-
calisse invita, in questo senso, a ricercare sempre l’autenticità della Chiesa, nel legame 
profondo e vitale con Dio e con Cristo. 

Un altro invito è quello di imitare il modello di unità presente tra Dio e Cristo, 
l’Agnello. Dio Padre e il Cristo-Agnello uniti nel loro essere e nell’azione a favore 
degli uomini sono la fonte da cui attingere il valore dell’unità. 

Arrivati a questo punto, occorre ora precisare meglio, dal punto di vista teologico, 
il senso e la portata dell’unità e dell’unicità del giudaismo e del cristianesimo.

In primo luogo, non si tratta di un’unità di soppressione o sostituzione dell’Antico 
Testamento, né di separazione con il Nuovo Testamento (dualità), ma di unità nella 
complementarietà. In questo senso, il mondo giudaico trova il suo compimento e 
coronamento in Cristo, di fronte al quale è collegato e con il quale attua il suo pieno 
significato. Dall’altra parte il mistero e l’evento di Cristo vengono illuminati dall’an-
ticipazione e raffigurazione dell’Antico Testamento. Vi è perciò una vera e reciproca 
complementarietà.

In secondo luogo, si spiega anche il collegamento tra i giudei e i pagani, poiché 
entrambi sono invitati a riconoscere e vivere il mistero di Cristo. Essi sono di fatto 
nella medesima situazione di orientamento e decisione verso Cristo. Tuttavia, l’Anti-
co Testamento vive già l’orientamento al Nuovo Testamento ed è inserito vitalmente 
in esso come il suo compimento all’interno del progetto salvifico di Dio. Ne segue che 
il popolo di Dio, formato da ambedue le situazioni rinnovate, diventa l’unico vero 
popolo di Dio in forza di Cristo. Si vede come l’unità tra Antico e Nuovo Testamento 
divenga l’unicità della comunità dei credenti e dei salvati.

Nell’Apocalisse l’autore non fa distinzione tra Israele e la comunità dei seguaci di 
Cristo. Israele è presentato come Chiesa, e non c’è l’allusione ad un vecchio e antico 
Israele. Si tratta di un’economia e storia di salvezza unitaria e unica. Nello stesso tem-
po, c’è un unico popolo di Dio, l’Israele spirituale, anche se si conserva la distinzione 
temporale tra passato e presente. La descrizione della Chiesa come l’Israele di Dio è 
un invito ad approfondire costantemente le radici ebraiche del cristianesimo.
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Accanto all’idea di uUunN1C0 popolo d DIio, agli occhi dell’autore dell’Apocalisse
esiste ı] di un Scrittura unltarla. L’autore 110  - fa distinzione ira ’ Antico
Testamento ı] NuOovoO Testamento, che SO110 le STESSE Scritture (0vannı di
Patmaos modello DCI tutt1 coloro che 61 ACCOSTANO alla Bibbia. Nello STESSO

insegnamento 10  — ripetere alcun] abus];i de]l DAassato che hanno sottovalutato
? Antico Testamento.

L’idea de] popolo unlitarıo 61 applica anche nel dialogo ecumen1co. (10vannı d
Patmaos voleva una Chiesa unıca ed indivisibile. 51 NOTAaA, SOPrattutto 1n AÄp 2-5, ı] s {  (

aACccanımentaO CONTTO ogn1 forma di SCIsSmAa dentro 1a comunıta (Gezabele, nicolaiti). C ontribut|
La UOV. Gerusalemme STESSAa c1nta da 1L11UCO che raccoglie 1n una comunıta unl-

unıta le nazlon] ALLOTNO al ONO di Dio dell’Agnello.
Infine, l’unita ’unicita deve manıifestars] 110  - solo all’esterno (con Israele altre

confessioni), all’interno della Chiesa STESSA,; 1a quale deve combattere 1a TamMmmMmen-
arleta diffusa, le segregaz1on1 le divisioni di qualsiasıi aLura

Conclusione

I} libro dell’Apocalisse presta attenzlone al popolo di Dio, ı] quale deve far fronte
all’imminente persecuzlone alle seduzion] dell’idolatria.

Uno degli aspett1 DIU COSPICUI l’idea dell’unitäa di popolo chiamato da (J10
vVannı d Patmaos Israele spirituale mess1an1CO, intendendo OS1 1a comunıta dell’an-
t1ca alleanza Insieme quella della UOWV: alleanza.

L’unıta ’unicita volute dall’autore dell’Apocalisse 61 DOSSONO applicare al nOostr1
temp1. In PI1Imo luogo, ı] discorso gull’unicitä de] popolo di DIio aluta capıre DIU
profondamente l’identita ecristlana. NeCEsSsSAar®o ACCENTUATES V’elemento della continu-
1ta ınıta dentro 1a COINUNEC stor1a di salvez7z7a Vl’alleanza di DIio CO  — ı] s { 1  ( popolo.

In secondo luogo, l’unita de] popolo di DIio dovrebbe GSSCTITC una dimensione che
abbraccia tutt1 oli ambiti le relazion]1 della Chiesa. Tale ımıta rtmane ideale da
persegulre continuamente. L’unıita l’unicita perfetta SAa|dL4aLLNLO ragg1unte nel COMP1-
ENTO escatologico, quando 1a UOV. Gerusalemme scenderä clelo. Ma l’impegno
DCI una Chiesa unlita un1ıca deve OSSCTEC DIU tenace nel CAMMINO StOr1CO perche 1a
comunıta de]l credenti rispecchi fedelmente 914 dalla 1a (..ıtta celeste, 1a UOV.

Gerusalemme, CO  — dodie] porte-tribu Insieme dodie] fondamenti-apostoli.
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Accanto all’idea di un unico popolo di Dio, agli occhi dell’autore dell’Apocalisse 
esiste il concetto di una Scrittura unitaria. L’autore non fa distinzione tra l’Antico 
Testamento e il Nuovo Testamento, che sono le stesse Scritture sacre. Giovanni di 
Patmos è un modello per tutti coloro che si accostano alla Bibbia. Nello stesso tempo, 
è un insegnamento a non ripetere alcuni abusi del passato che hanno sottovalutato 
l’Antico Testamento. 

L’idea del popolo unitario si applica anche nel dialogo ecumenico. Giovanni di 
Patmos voleva una Chiesa unica ed indivisibile. Si nota, soprattutto in Ap 2-3, il suo 
accanimento contro ogni forma di scisma dentro la comunità (Gezabele, i nicolaiti). 
La nuova Gerusalemme stessa è cinta da un muro che raccoglie in una comunità uni-
ca e unita le nazioni attorno al trono di Dio e dell’Agnello.

Infine, l’unità e l’unicità deve manifestarsi non solo all’esterno (con Israele e altre 
confessioni), ma all’interno della Chiesa stessa, la quale deve combattere la frammen-
tarietà diffusa, le segregazioni e le divisioni di qualsiasi natura.

Conclusione

Il libro dell’Apocalisse presta attenzione al popolo di Dio, il quale deve far fronte 
all’imminente persecuzione e alle seduzioni dell’idolatria.

Uno degli aspetti più cospicui è l’idea dell’unità di un popolo chiamato da Gio-
vanni di Patmos Israele spirituale o messianico, intendendo così la comunità dell’an-
tica alleanza insieme a quella della nuova alleanza. 

L’unità e l’unicità volute dall’autore dell’Apocalisse si possono applicare ai nostri 
tempi. In primo luogo, il discorso sull’unicità del popolo di Dio aiuta a capire più 
profondamente l’identità cristiana. È necessario accentuare l’elemento della continu-
ità e unità dentro la comune storia di salvezza e l’alleanza di Dio con il suo popolo. 

In secondo luogo, l’unità del popolo di Dio dovrebbe essere una dimensione che 
abbraccia tutti gli ambiti e le relazioni della Chiesa. Tale unità rimane un ideale da 
perseguire continuamente. L’unità e l’unicità perfetta saranno raggiunte nel compi-
mento escatologico, quando la nuova Gerusalemme scenderà dal cielo. Ma l’impegno 
per una Chiesa unita e unica deve essere più tenace nel cammino storico perché la 
comunità dei credenti rispecchi fedelmente già dalla terra la Città celeste, la nuova 
Gerusalemme, con dodici porte-tribù insieme a dodici fondamenti-apostoli.
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Rıassunto
I} libro dell’Apocalisse offre un immagine di DIio dell’ Agnello insistendo di DIU
sulla teologlia la cristologia. di 1a degli elementi teologici cristologici, una

C& importanza tveste dubbio anche Vl’ecclesiologia. Ira numerosi simbaoliji
della Chiesa, un immagine molto uUsata quella de]l popolo di Dio Questo popolo
presentato CO  — l’ailuto di elementi tratt] dall’ Antico dal NUOVO Testamento, 114110141100 _) distinguere tra di ess]. QÜuesto procedimento 1n risalto l’idea dell’unitäa della
Sacra Scrittura. Le NOTtfEe caratteristiche de]l popolo SOL10 la continulta ’unita tra la
comunıta dell’antica alleanza quella della OV: alleanza ormata da una moltitu-
dine di Ogn1 lingua, popolo nazlone della I} popolo di Dio che (10vannı ha
1n EenNntfe caratter17zzato dall’unitäa dall’unicita.

Abstract
The Book of Revelation offers portrait of the God an the Lamb and Inslists
the theology AN: the Christology. But, when make deep analysis, OUuULT
the theme of ecclesiology 1n relationship with God AN: Christ. TOmM the
symbols of the Church, VE sed image 1n Revelation 1s the image of the people
of God This people 1s desecribed with elements from (Old an New Testament,
without alıy distinction. This kind of SC of Scripture Dut 1n evidence 1ts unity.
typical NOtfe of this Church desecribed by JTohn of Patmaos 1s that the COMMUNITY of
old COVENT Old Testament) 1s united with the multitude from VV  M Janguage,
people an natlon of the LW COvVeNn“a New Testament). The people of God 1s
only O1  (D an unitary.
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Riassunto

Il libro dell’Apocalisse offre un’immagine di Dio e dell’Agnello insistendo di più 
sulla teologia e la cristologia. Al di là degli elementi teologici e cristologici, una 
certa importanza riveste senza dubbio anche l’ecclesiologia. Tra i numerosi simboli 
della Chiesa, un’immagine molto usata è quella del popolo di Dio. Questo popolo è 
presentato con l’aiuto di elementi tratti dall’Antico e dal Nuovo Testamento, senza 
distinguere tra di essi. Questo procedimento mette in risalto l’idea dell’unità della 
Sacra Scrittura. Le note caratteristiche del popolo sono la continuità e l’unità tra la 
comunità dell’antica alleanza e quella della nuova alleanza formata da una moltitu-
dine di ogni lingua, popolo e nazione della terra. Il popolo di Dio che Giovanni ha 
in mente è caratterizzato dall’unità e dall’unicità.

Abstract

The Book of Revelation offers a portrait of the God and the Lamb and insists on 
the theology and the Christology. But, when we make a deep analysis, comes out 
the theme of ecclesiology in relationship with God and Christ. From the numerous 
symbols of the Church, a very used image in Revelation is the image of the people 
of God. This people is described with elements from Old and New Testament, 
without any distinction. This kind of use of Scripture put in evidence its unity. A 
typical note of this Church described by John of Patmos is that the community of 
old covenant (Old Testament) is united with the multitude from every language, 
people and nation of the new covenant (New Testament). The people of God is 
only one and unitary.
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Comunicare valori cristianı
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(‚omunicare alla contenut1 della OSIra fede diventato 0991 particolar-
entfe importante, anche difficile, VIStO lo scett1c1smo anche l’avversione
1a fede l’insegnamento della Chiesa che on 1n tantı ambienti della OSIra socleta.
In queste righe 61 offrono spunt! DCL tali ditficoltä

Un’accoglienza POCO favorevole dei valori cristianı

ben NOTLO che negli ultimi decenni l’opinione pubblica dominante ha subito, DCI
diversi motivI1, cambiamento profondo. In QqUESTO 61 anche allontanata
da alcun] centrali valor] cristlani, che 1a Chiesa chiamata custodire. Benedetto
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lizzazione dell’eutanasia, educazione scolastica CO  - contenut1 obbligatori contrarı
alle CONVINZ1ION] de]l genitor]l, nanzlamento obbligatorio della fertilizzazione IM VILrO,
esclusione di agenzle DCI le adozion] che danno bambini solo Copple eterosessualj|
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Comunicare i valori cristiani 
in un contesto di scetticismo religioso. 
La necessità del “reframing”

Beat Müller*

Comunicare alla gente i contenuti della nostra fede è diventato oggi particolar-
mente importante, ma anche difficile, visto lo scetticismo e anche l’avversione verso 
la fede e l’insegnamento della Chiesa che regna in tanti ambienti della nostra società. 
In queste righe si offrono spunti per superare tali difficoltà.

1. Un’accoglienza poco favorevole dei valori cristiani

È ben noto che negli ultimi decenni l’opinione pubblica dominante ha subito, per 
diversi motivi, un cambiamento profondo. In questo processo si è anche allontanata 
da alcuni centrali valori cristiani, che la Chiesa è chiamata a custodire. Benedetto 
XVI ha riassunto così tale l’evoluzione: «Mentre nel passato era possibile riconoscere 
un tessuto culturale unitario, largamente accolto nel suo richiamo ai contenuti della 
fede e ai valori da essa ispirati, oggi non sembra più essere così in grandi settori della 
società, a motivo di una profonda crisi di fede che ha toccato molte persone»1.

Quell’allontanamento si riflette anche a livello legislativo: matrimonio gay, lega-
lizzazione dell’eutanasia, educazione scolastica con contenuti obbligatori contrari 
alle convinzioni dei genitori, finanziamento obbligatorio della fertilizzazione in vitro, 
esclusione di agenzie per le adozioni che danno i bambini solo a coppie eterosessuali 
ecc. 

Un esempio di ciò l’abbiamo nell’affermazione del National Women’s Law Center 

*	 L’Autore, giornalista e sacerdote di Zurigo, è dottore in lettere germanistiche e filosofia del linguaggio; 
e-mail: beat.l.mueller@gmail.com.

1	 Benedetto XVI, Lettera apostolica Porta fidei, 11 ottobre 2011, n. 2.
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negli USÄ «QÖuando oli ospedali le farmacie 61 riAutano di offrire alle donne ASS1-
STteNzZa riproduttiva, invocando CONVINZ1ION] religiose, utilizzano 1a loro religione DCI
diseriminare FECALIC danno agli altrı>2.

Per quest]1 mot1vI1, 1a Chiesa STESSAa partı essenz]ali della {{l dottrina VENSONO
respinte 1n molti ambienti. S1 addirittura 1n dubbio 61 NSa rotondamente che
le “{ 1C contribuiscano ene soclale. In passato, 61 Cr1t1cavano cert1 punt]
della “{l dottrina, cert1 S1101 esponent], cert] error]1 de] DAassato CC  C Ma 0gg1 61 1n
dubbio 1a legittimitä della y{l STESSAa esistenza. La y{l fede (e qualsiasıi credenza 1n una

verıta oggettiva) vista OM atteggs1amento irrazionale, (G)1R{5 Oöstacolo DCL una

vita elice, anz] (G)183{° una di violenza. Secondo un ’ opinione diffusa cattolic]
SOL10 DIU male che ene DCL 1a socleta.

C‚on l’annuncio de] MmeEsSsSaggl10 ecrist1ano succede quindi DO (G)1R{5 CO  — una AdAsd

dipinta d’azzurro. Lo sfondo originale di QqUESTO quadro GTA SCULO, quindi 1a AdAsad

apparıva chiara ALLrAaeNtTEe Pol alcun] restaurator] hanno mMAantfenutfO 1a AdAsd blu,
hanno CSO lo sfondo molto DIU chiaro. In tal modo aclesso 1a AdAsad ADPDaLeC SCUCAa,
CUDA, DOCO invogliante.CO UE I9)SI/A

U’iımportanza del

semlot1c1 1NO ene che un frase 10  — ha ALICOTA 11S5O de
termıinato. Secondo 1n Cul viene utilizzata, ASSUNME sens]1 molto diversi, DECL
fino contrarl. Per C mMmarıto dice alla moglie: «(‚ome t1 STA ene QqUESTO VUOVO

accappato10!», complimento NOr Dipende Se lo dice 1a domenica
mattına, quando 1a moglie 61 CO  - s { 1  ( VUOVO AaCCappatolo alla colazione, 61
trattia senz’altro di complimento. Ma ı] imarıto pronuncla la STESSAa frase ı] 1NCL-

di SCIA, quando, prima di usclre DCL andare LCALtrO, lei 61 CO  — s {  ( VUOVO

vest1to, 61 tratta di una maliziosa ecrtica Sarcast1ca.
In modo analogo, «alcune questlon1 che fanno dell’insegnamento morale

della Chiesa MNmangONO fuor] de]l che da loro SeNSO»). Infatti, una serle d
affermazion] dottrinali, nella percezlone de]l cittadino medio, hanno subito cambio
d C150 Gi_i stess1 messagg] che prima apparıvyano (G)1R{5 pOosit1v1 DCI 1a socletäa, OLa

SOL10 percepit1 OM intolleranti potenzilalmente diseriminatori. QÜuesto vale speclial-
entfe DCL tem1 (G)1R{5 "nizio 1a ine della vita 11  y ı] mMmatr!ımon10 1a famiglia, 1a

«Hosbpitals and pharmacies that refuse needed reproductive CALIC because of their religi0us
beliefs ALC usiıng their religion diseriminate agalnst and arm others>». NATIONAL \WOMEN’S [ AW
(LENTER, Fact Sheet, settembre 2014

Papa FRANCESCO, Esortazlione apostolica Evangelı Gaudium, novembre ZU15,

3726326
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negli USA: «Quando gli ospedali e le farmacie si rifiutano di offrire alle donne assi-
stenza riproduttiva, invocando convinzioni religiose, utilizzano la loro religione per 
discriminare e recare danno agli altri»2.

Per questi motivi, la Chiesa stessa e parti essenziali della sua dottrina vengono 
respinte in molti ambienti. Si mette addirittura in dubbio o si nega rotondamente che 
le sue proposte contribuiscano al bene sociale. In passato, si criticavano certi punti 
della sua dottrina, certi suoi esponenti, certi errori del passato ecc. Ma oggi si mette in 
dubbio la legittimità della sua stessa esistenza. La sua fede (e qualsiasi credenza in una 
verità oggettiva) è vista come un atteggiamento irrazionale, come ostacolo per una 
vita felice, anzi come una sorgente di violenza. Secondo un’opinione diffusa i cattolici 
sono più un male che un bene per la società. 

Con l’annuncio del messaggio cristiano succede quindi un po’ come con una casa 
dipinta d’azzurro. Lo sfondo originale di questo quadro era oscuro, e quindi la casa 
appariva chiara e attraente. Poi alcuni restauratori hanno mantenuto la casa blu, ma 
hanno reso lo sfondo molto più chiaro. In tal modo adesso la casa appare oscura, 
cupa, poco invogliante. 

2. L’importanza del contesto

I semiotici sanno bene che una frase senza contesto non ha ancora un senso de-
terminato. Secondo il contesto in cui viene utilizzata, assume sensi molto diversi, per-
fino contrari. Per es., se un marito dice alla moglie: «Come ti sta bene questo nuovo 
accappatoio!», è un complimento o no? Dipende dal contesto. Se lo dice la domenica 
mattina, quando la moglie si presenta con il suo nuovo accappatoio alla colazione, si 
tratta senz’altro di un complimento. Ma se il marito pronuncia la stessa frase il vener-
dì sera, quando, prima di uscire per andare a teatro, lei si presenta con il suo nuovo 
vestito, si tratta di una maliziosa critica sarcastica.

In modo analogo, «alcune questioni che fanno parte dell’insegnamento morale 
della Chiesa rimangono fuori del contesto che dà loro senso»3. Infatti, una serie di 
affermazioni dottrinali, nella percezione del cittadino medio, hanno subìto un cambio 
di senso. Gli stessi messaggi che prima apparivano come positivi per la società, ora 
sono percepiti come intolleranti e potenzialmente discriminatori. Questo vale special-
mente per temi come l’inizio e la fine della vita umana, il matrimonio e la famiglia, la 

2	 «Hospitals and pharmacies that refuse women needed reproductive care because of their religious 
beliefs are using their religion to discriminate against and harm others». National Women’s Law 
Center, Fact Sheet, settembre 2014.

3	 Papa Francesco, Esortazione apostolica Evangelii Gaudium, 24 novembre 2013, n. 34.
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sessualita 1a vita coniugale, ı] diritto de]l gen1itor1 all’educazione de]l figli anche ı]
celibato sacerdotale. I} cambio di C11SO 61 deve cambio di CONTESTO); dovremo
capıre di quale t1DO di 61 tratt].

Prendiamo (G)1R{5 esemp10 ı] Aas O dell’indissolubilitä de]l matrıımonloa. Immaginla-
un iIntervista CO  - VESCOVO I} VESCOVO conferma l’indissolubilitäa 110  - DUO fare

11110 di confermare anche 1a COMNSCSUCHNZA morale: chi abbandona 1a y{l moglie
61 unlisce un’altra donna Oggettivamente adulterio. OmMe percepiräa

siornalista 11112  ® spettatore medio questa affermazione? Molto probabilmente
OM intolleranza durezza ben intenzlonata che ha AVUTLO DOCA tortu-

nella vlita. Presentera le affermazion] de]l VESCOVO OM un UOWV: OV. che 1a
Chiesa contraddice Vangelo, perche 10  — ha misericordia CO  — oli UuOM1N1 le donne
1n difficoltä, mettendo PINCIPIO morale eOr1c9 di OD dell’affetto
pastorale CONCTETIO pratico.

(os  1’ Purtroppo, intervent]1 ecclesiali (G)1R{5 QquESTO, DCI quanto S1aNO0 correttl, SPCS-
risultano controproducenti DCL ’annuncio de]l MmeEsSsSaggl10 evangelico. Non fanno

che contermare pregiudizi negatıv1 CONTTO 1a Chiesa. Miscellanea
Come comunicare valori cristianı ne] odierno?

5.1 Un apparente dilemma

are veramente che S1aMO presi 1n una trappola. prima vista, sembra infatt] che
C1 S1aNO0 solo due modi di reagıre:

1) Essere "“EeNO CHISELANE , evitando tem1 controversI]1, creando OS1 spiragli di
silenzio, perfino cedendo diluendo ı] DPropri0 MmeEsSsSaggl10 DCL DIU

cercando almeno che C1 4SCINO 1n DACE.
2) Essere _  'DIU CHISELANE , affermando CO  - forza 1a propria pOosizlone, 1n aperta

DOS1ZIONE, anz] ostilitäa, all’opinione pubblica, curarsı di eventuali perdite.
Tale alternativa 10  — DCI nlente soddisfacente. pluttosto dilemma insolubi-

le, poiche risultiamo perdenti 1n entrambi CAS]1.
Ura, riflettendo DIU 1n profondita, 61 SCODIEC che C €  x un usclita da QqUESTO dilemma.

Esiste infatt] un’altra V14 Non 61 tratta d una e  v1a d mezzO”, una v1a che 61 alza
al di OD di questa alternativa.
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sessualità e la vita coniugale, il diritto dei genitori all’educazione dei figli e anche il 
celibato sacerdotale. Il cambio di senso si deve a un cambio di contesto; ma dovremo 
capire di quale tipo di contesto si tratti.

Prendiamo come esempio il caso dell’indissolubilità del matrimonio. Immaginia-
mo un’intervista con un vescovo. Il vescovo conferma l’indissolubilità e non può fare 
a meno di confermare anche la conseguenza morale: chi abbandona la sua moglie e 
si unisce a un’altra donna commette oggettivamente un adulterio. Come percepirà 
un giornalista o uno spettatore medio questa affermazione? Molto probabilmente 
come intolleranza e durezza verso gente ben intenzionata che ha avuto poca fortu-
na nella vita. Presenterà le affermazioni del vescovo come una nuova prova che la 
Chiesa contraddice il Vangelo, perché non ha misericordia con gli uomini e le donne 
in difficoltà, mettendo un principio morale astratto e teorico al di sopra dell’affetto 
pastorale concreto e pratico.

Così, purtroppo, interventi ecclesiali come questo, per quanto siano corretti, spes-
so risultano controproducenti per l’annuncio del messaggio evangelico. Non fanno 
che confermare i pregiudizi negativi contro la Chiesa.

3. Come comunicare i valori cristiani nel contesto odierno?

3.1. Un apparente dilemma

Pare veramente che siamo presi in una trappola. A prima vista, sembra infatti che 
ci siano solo due modi di reagire:

1)	 	Essere “meno cristiani”, evitando i temi controversi, creando così spiragli di 
silenzio, o perfino cedendo e diluendo il proprio messaggio per ottenere più 
consenso o cercando almeno che ci lascino in pace.

2)	 	Essere “più cristiani”, affermando con forza la propria posizione, in aperta op-
posizione, anzi ostilità, all’opinione pubblica, senza curarsi di eventuali perdite.

Tale alternativa non è per niente soddisfacente. È piuttosto un dilemma insolubi-
le, poiché risultiamo perdenti in entrambi i casi.

Ora, riflettendo più in profondità, si scopre che c’è un’uscita da questo dilemma. 
Esiste infatti un’altra via. Non si tratta di una “via di mezzo”, ma una via che si alza 
al di sopra di questa alternativa.
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Analisı del discorso pubblico
Per QqUESTO C1 aluta un’analisi de]l discorso pubblico.
(Loncretamente, tale discorso di solito 61 svolge due livelli:

Livello basso”): ı] ivello de]l tema specifico di Cul 61 parla: un domanda CO11-

creta 1a rsposta diretta questa domanda.
Per attıvista d (GGreenpeace chiede al (CEO della Shell “Secondo lei, le
plattaforme petrolifere nella Manıca DOSSONO GSSCTEC affondate quando 10  — SCITVO-

DIU, ODDULEC 61 devono smantellare?’ Kisposta: “ Meglio affondarle, perche
molto pIU semplice molto 11110 COSTLOSO, s11] fondo de]l 1NAarfe 110  - disturbano
1168 SI1110Ö ” A

Livello ((r le })) ivello de] valori di DPINCIPLO Cul viene Mferito ı] CONTENUTO
della risposta.

Per l’attivista rtferisce 1a rsposta al DPINCIPLO della protezlone dell’ambiente, ı]
C(CEO Invece lo riferisce al DPINCIDIO de] ottimale ira dispendio rTcavato
eCONOM1CO.CO UE I9)SI/A I} ivello SCINDIC esplicito, mentfre che ı] ivello SPCSSO tmane implicito. Ma

ı] ivello DIU importante della comunNlCAZIONE: 1a prloritarla.
Gi_i speclalisti normalmente chiamano ı] ivello 1a COYNICE (“frame”) de] discorso:

(G)1R{5 un COrnNıCce di valor] dentro della quale l’interlocutore ı] quadro de] s {  (

discorso esplicito livello B)

due ivelli nel’annuncio del messagg10 cristiano: due esempI
Anche l’annuncio de]l MeEsSsSaggl10 ecrist1ano 61 svolge quest1 due 1velli: proclamia-
valori particolari 1n tema CONCrETLO, SCINDIC 1n una COrnNıCce di valori di 24SEC

Consideriamo due esemp1:
La Chiesa ditende deboli, oli handicappati, oli anzlanı. QÜuesto impegno 61
deriva da cert] S1101 valori “ i cornice” 1a dignita di ogn1 OSSCTEC 11O

mandamento della carıta.
La Chiesa contrarla alla fertilizzazione 1n VItro FIVETL) La COrnNıCce di questa
pOosizlionNe 1a dignita del’embrione (G)1R{5 GSSCTEC 11O

Qui1 1a srande questlone ı] pubblico Cul C1 rivolgiamo CO  — quest]1 proposıit1 IM
riterisce alle STESSE corn1ic1”

Prendiamo SPUNTO dall’acceso dibattito internazionale Intorno alla Diattatorma «Brent Spar»,
Invasa Aa („reenpeace nel 1995 ET impedire s [ 10 atfondamento O14 deciso Aalla Shell
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3.2. Analisi del discorso pubblico

Per questo ci aiuta un’analisi del discorso pubblico.
Concretamente, un tale discorso di solito si svolge a due livelli:

Livello B (“basso”): è il livello del tema specifico di cui si parla: una domanda con-
creta e la risposta diretta a questa domanda.

Per es.: un attivista di Greenpeace chiede al CEO della Shell: “Secondo lei, le 
piattaforme petrolifere nella Manica possono essere affondate quando non servo-
no più, oppure si devono smantellare?” – Risposta: “Meglio affondarle, perché è 
molto più semplice e molto meno costoso, e sul fondo del mare non disturbano 
nessuno”4.

Livello A (“alto”): è il livello dei valori di principio a cui viene riferito il contenuto 
della risposta. 

Per es.: l’attivista riferisce la risposta al principio della protezione dell’ambiente, il 
CEO invece lo riferisce al principio del rapporto ottimale tra dispendio e ricavato 
economico.

Il livello B è sempre esplicito, mentre che il livello A spesso rimane implicito. Ma 
è il livello più importante della comunicazione: è la proposta prioritaria.

Gli specialisti normalmente chiamano il livello A la cornice (“frame”) del discorso: 
è come una cornice di valori dentro della quale l’interlocutore mette il quadro del suo 
discorso esplicito (livello B).

3.3. I due livelli nell’annuncio del messaggio cristiano: due esempi 

Anche l’annuncio del messaggio cristiano si svolge a questi due livelli: proclamia-
mo valori particolari in un tema concreto, ma sempre in una cornice di valori di base. 
Consideriamo due esempi:

1.	 La Chiesa difende i deboli, gli handicappati, gli anziani. Questo impegno si 
deriva da certi suoi valori “di cornice”: la dignità di ogni essere umano e il co-
mandamento della carità.

2.	 La Chiesa è contraria alla fertilizzazione in vitro (FIVET). La cornice di questa 
posizione è la dignità dell’embrione come essere umano.

Qui la grande questione è: il pubblico a cui ci rivolgiamo con questi propositi li 
riferisce alle stesse cornici?

4	 Prendiamo spunto dall’acceso dibattito internazionale sorto intorno alla piattaforma «Brent Spar», 
invasa da Greenpeace nel 1995 per impedire il suo affondamento già deciso dalla Shell.
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ASO (D Poss1amo dire di S1 1a OSIra COrNICEe quella de] cittadino medio (e de]l
siornalisti) d solito coincidono abbastanza ene Quindi, 1a Chiesa ditende ol]i
handicappati lavoratori 1n s1tuazlione precarla, 1a Capisce che CO  — QquUESTO
intende ditendere 1a dignita ed esercıitare 1a carıta.
Questo VOTO perfino quando 61 rmprovera alla Chiesa di GSSCTEC incompetente 1n
DO eCcONOMI1CO. OMmMe esemp10, 61 DUO DENSAIC alla votazlone nazionale sull’e
stenslone degli Orar]l d’apertura de]l nNegOzl. Un CeSPONECNTE della Chiesa 61 ODDOSC
pubblicamente, QUESTO CTa perceplto (G)1R{5 intervento ‘della Chiesa” 1n SECNEC-

Non IHLANCAVAaLO le critiche, NONOSTANTLE tutt1 Cap1vano che l’intervento CTa

imot1vato dalla volonta di protegsere lavorator]: tutt1 vedevano l’intervento nella
STESSAa COrnNICcEe dell’esponente: quella della protezlione dell’essere 11O 1n ENCIC

de]l “piccoli” 1a loro vita famigliare 1n particolare.
ASO (2) Qul, 1a coincidenza delle COrNICI quası 110  - es1ste. L’opposizlione della Chie

CONITO 1a viene rferita un cCOrnNıce di valor] famigliari, delle buone
intenzion1, de]l diritto d autorealizzarsı CC  ® In una tale COrNICE, opporsı alla IM}
VEI risulta ALLACCO alla libertä, un durez7za diu oli sposI1 che hanno
ı] desiderio OS1 110 di VE figlio CC  ®

Qualcosa di analogo succede CO  — 1a risposta de]l C(CEO della Shell La “{l COrNICEe Miscellanea
di valori eCONOMI1CI1 completamente diversa di quella ambientalistica di (sreen-
C  C, condivisa 1n STAn dal pubblico medio. La rsposta quindi percepita
OM una conterma che la Shell solo 61 Interessa DCT soldi 110  - ha 1ESSUNAa

sensibilitä DCL ’ambiente.

“Reframing”
Che (8KY2] fare quando esiste una tale discrepanza ira le cCOornlic1 1n tema deter-

M1ın atOor
Bisogna 1 DVLMO [uU020 Salire ivello COMAUNICAYE Ia Dropria COYNICE di valori,

renderla esplicita. Ne 61 risponde direttamente alla domanda, 61 rischia di ACCETILATE

implicitamente 1a COrnNıCce di valor] dell’interlocutore di confermare l’interpretazio-
negativa de] MeEsSsaggl10 ecrist1ano 1n quella corn1ıce. In altrı ermin1: bisogna prima

"rlaggilustare” 1a COrNICE, fare quello che oli speclalisti chiamano “reframing ”5
Ne mM1 chiedono: “ Le] tavorevole 1110 Sulcldio asslst1to?”, la VT doman-

2011C0 DIU importante A QUESTLO meccanısmo (reorge LAKOFF. [ 10 best-seller Dont Think of an
Elephant. KAO1n YOUF Values and Frame Fhe Dehate (prima edizione nel Z2004, attualizzato ristampato
ne] 2014 l A riterimento. un opera L1°  - solo accademica, anche tcettarlo PEI PDIQO
oressist1 amer1canı PEI loro intervent] pubblici.
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Caso (1): Possiamo dire di sì: la nostra cornice e quella del cittadino medio (e dei 
giornalisti) di solito coincidono abbastanza bene. Quindi, se la Chiesa difende gli 
handicappati o i lavoratori in situazione precaria, la gente capisce che con questo 
intende difendere la dignità umana ed esercitare la carità.
Questo è vero perfino quando si rimprovera alla Chiesa di essere incompetente in 
campo economico. Come esempio, si può pensare alla votazione nazionale sull’e-
stensione degli orari d’apertura dei negozi. Un esponente della Chiesa si oppose 
pubblicamente, e questo era percepito come un intervento “della Chiesa” in gene-
re. Non mancavano le critiche, ma nonostante tutti capivano che l’intervento era 
motivato dalla volontà di proteggere i lavoratori: tutti vedevano l’intervento nella 
stessa cornice dell’esponente: quella della protezione dell’essere umano in genere 
e dei “piccoli” e la loro vita famigliare in particolare.

Caso (2): Qui, la coincidenza delle cornici quasi non esiste. L’opposizione della Chie-
sa contro la FIVET viene riferita a una cornice di valori famigliari, delle buone 
intenzioni, del diritto di autorealizzarsi ecc. In una tale cornice, opporsi alla FI-
VET risulta un attacco alla libertà, una durezza di cuore verso gli sposi che hanno 
il desiderio così umano di avere un figlio ecc.
Qualcosa di analogo succede con la risposta del CEO della Shell. La sua cornice 
di valori economici è completamente diversa di quella ambientalistica di Green-
peace, condivisa in gran parte dal pubblico medio. La risposta è quindi percepita 
come una conferma che la Shell solo si interessa per i soldi e non ha nessuna 
sensibilità per l’ambiente. 

4. “Reframing”

Che cosa fare quando esiste una tale discrepanza tra le cornici in un tema deter-
minato?

Bisogna in primo luogo salire al livello A e comunicare la propria cornice di valori, 
renderla esplicita. Se si risponde direttamente alla domanda, si rischia di accettare 
implicitamente la cornice di valori dell’interlocutore e di confermare l’interpretazio-
ne negativa del messaggio cristiano in quella cornice. In altri termini: bisogna prima 
“riaggiustare” la cornice, fare quello che gli specialisti chiamano “reframing”5.

Se mi chiedono: “Lei è favorevole o meno al suicidio assistito?”, la vera doman-

5	 Il teorico più importante di questo meccanismo è George Lakoff. Il suo best-seller Don’t Think of an 
Elephant. Know Your Values and Frame the Debate (prima edizione nel 2004, attualizzato e ristampato 
nel 2014) è il testo di riferimento. È un’opera non solo accademica, ma anche un ricettario per i pro-
gressisti americani per il loro interventi pubblici.
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da, ivello della COrNICE, di solito "rispetta le] la 1bertäa l’autodeterminazione
della DEISONA ha Compassione CO  — quelli che soffrono una malattia incurabile,
meno?”. Bisogna rispondere IM DVIMO [uUO20 a implicita domanda “corniciale”

ricordare 1a propria COrNICEe di valor] 1n mater1a, rendendola esplicita. solo dopo
rispondere alla domanda esplicita.

Solo quando abbiamo ass1curato ı] ivello A, quando abbiamo fatto capıre 1a DIO
prla COrNICE, DOSSIaAMO DAassSarIc al ivello rispondere alla domanda esplicita.
volte, seconda della situazlone, 10  — 61 ha OCccaslone di scendere al ivello Non
OS1 VE Pı importante far DAassarc la COrNICE, ı] MmeEsSsSaggl10 ftondamentale. Senza
1a COrNICE, 1a rposta al ivello Sara inevitabilmente capıta male. Änzl, 1n Ce S1tU4-
Zz1011 teml, 10  — Sara HNEILNNCINO NneCcessarlo auspicabile fare QqUESTO O, quando
DCT l’applicazione de] valor] espost1 risulta troOpPO articolata DCI l’auditorio DCI
1a Scarsıta di m

4.1 Un possibile “reframing” nel C ASO della
Abbiamo VIStO che 1a pratica della nella OSIra socleta, 61 dCO UE I9)SI/A solito nella cornice dell’aiuto alle Copple che soffrono DCL 110  - VE figli L’op

pDOosizione della Chiesa quindi percepita (G)1R{5 una chiusura illogica Ost1nata
quelle cCopple 1a loro sOofferenza.

Perci1ö, dobbiamo prima di esplicitare 1a OSIra cCOrn1ıce: S1aMO oli d-

t1 della dignitä di Ogn1 GSSCTITC 110, 11 discriminazioni, neanche secondo Vet  ]
la capacıta d diftendersI]. C(‚on 1a OSITA Comprensione DCI quelle Copple, C1

sent1amo 1n obbligo di Protegsere ’essere 11O da qualsiasıi strumentalizzazione.
L’embrione 110 GSSCTEC 110, lo conferma anche 1a sclenza. Possiede quindi
1a dignitä di OSSCTC 110, da Cul 61 deriva ı] diritto d OSSCTC ConNcepIto 1n modo
naturale, Invece di venır tabbricato OM prodotto d OSSCTC congelato elimina-

nel AasO 1n Cul fosse 1n SOVTAaLLUMNET: DCI 1a fecondazione.
La Chiesa fa valere qul ı] ene COINUNEC che ı] ene di tuttl, SOpPrattutto lunga

scadenza) nel confronti di ene particolare.

L’esempio della diagnosi preimplanto
La Chiesa, (G)183{° 61 > contrarla alla DPI Questo ı] s {  ( MmeEsSsSaggl10 1n imer1to

ivello Ma 61 limitasse sottolineare QqUESTO e  NO oli 61 rimprovererebbe facıl
entfe di opporsı agli sforz] della medicina DCI evitare malattie (G)1R{5 1a trisom1a 21

di 10  — prendersi ura de]l genitori che DCI de] divieto della DPI 61 EITOVASSEeTO
nel DESAaANTE dovere d OCCuparsı di figlio handicappato livello A) In tre parole:
ı] MESSASSIO verrebbe Incorniclato male, alienato dalla “{l cornice originale.
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da, a livello della cornice, di solito è: “rispetta lei la libertà e l’autodeterminazione 
della persona e ha compassione con quelli che soffrono una malattia incurabile, o 
meno?”. Bisogna rispondere in primo luogo a questa implicita domanda “corniciale” 
e ricordare la propria cornice di valori in materia, rendendola esplicita. E solo dopo 
rispondere alla domanda esplicita. 

Solo quando abbiamo assicurato il livello A, quando abbiamo fatto capire la pro-
pria cornice, possiamo passare al livello B e rispondere alla domanda esplicita. A 
volte, a seconda della situazione, non si ha occasione di scendere al livello B. Non è 
così grave. Più importante è far passare la cornice, il messaggio fondamentale. Senza 
la cornice, la riposta al livello B sarà inevitabilmente capita male. Anzi, in certe situa-
zioni o temi, non sarà nemmeno necessario o auspicabile fare questo passo, quando 
per es. l’applicazione dei valori esposti risulta troppo articolata per l’auditorio o per 
la scarsità di tempo.

4.1. Un possibile “reframing” nel caso della FIVET

Abbiamo visto che la pratica della FIVET, nella nostra società, si presenta di 
solito nella cornice dell’aiuto alle coppie che soffrono per non poter avere figli. L’op-
posizione della Chiesa è quindi percepita come una chiusura illogica e ostinata verso 
quelle coppie e la loro sofferenza. 

Perciò, dobbiamo prima di tutto esplicitare la nostra cornice: siamo gli avvoca-
ti della dignità di ogni essere umano, senza discriminazioni, neanche secondo l’età 
o la capacità di difendersi. Con tutta la nostra comprensione per quelle coppie, ci 
sentiamo in obbligo di proteggere l’essere umano da qualsiasi strumentalizzazione. 
L’embrione umano è un essere umano, lo conferma anche la scienza. Possiede quindi 
la dignità di un essere umano, da cui si deriva il diritto di essere concepito in modo 
naturale, invece di venir fabbricato come un prodotto e di essere congelato o elimina-
to nel caso in cui fosse in sovrannumero per la fecondazione. 

 La Chiesa fa valere qui il bene comune (che è il bene di tutti, soprattutto a lunga 
scadenza) nei confronti di un bene particolare.

4.2. L’esempio della diagnosi preimpianto (DPI)

La Chiesa, come si sa, è contraria alla DPI. Questo è il suo messaggio in merito al 
livello B. Ma se si limitasse a sottolineare questo “no”, gli si rimprovererebbe facil-
mente di opporsi agli sforzi della medicina per evitare malattie come la trisomia 21 
e di non prendersi cura dei genitori che per causa del divieto della DPI si trovassero 
nel pesante dovere di occuparsi di un figlio handicappato (livello A). In altre parole: 
il messaggio verrebbe incorniciato male, alienato dalla sua cornice originale.
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Nel] s { 1  ( recentfe depliant sulla DPI®, 1a Conferenza de]l Vescov1 Sy1lzzer] di
prevenire QquUESTO pericolo, mnassumendo 1a “{l pOosizione al riguardo CO  — QqUESTO clo
San

«NO alla diagnosi preimplanto, 61 alla vita U11ala>>

I} <«<110>> ı] MmeEsSsSaggl10 al ivello B, ı] «S1>» quello al ivello Kagiona pOo1 110  - ol
ivello (problemi morali tecnicl), anche al ivello A, lo fa 1n quest1

erm1mn1: L’embrione 110 una DEISONA, DEerC10 1a DPI ede Sravemente 1a dignita
intrinseca dell’essere 110; 10  — lo 61 CUCA, lo 61 sopprime. S1 producono esser] U1114-

nı1 An selettivl, arrogandosi ı] diritto d decidere chi imerıita d Vivere chi La
DPI quindi 111 coinvolge soltanto 1a vita privata la sOfferenza individuale:
repentaglio ı] ene COINUNEC ı] Cul valore primarlo, garantıto dallo Stato di diritto, 1a
dignita Lo sgretolarsi della dignitä all’idea d’una vita “degna V esser vissuta”
(qualitä di vita) O 1a disumanizzazione>».

I} depliant scr1tto DCL l’occasione di referendum che DIODONEC 1a legalizzazio-
della DPI Perc10 COSTTETLTLO soffermarsi CO  — un C& estenslone s11] <«<110>> de]

ivello B: 61 tratta di cCONVINCere 1a di SCArLAare 1a d legge. Tuttavla, di
fuor] d una uUfrSCcHZAa circostanzlale (G)1R{5 questa, <arebbe raccomandabile dare ALICOTLA

DIU DCSO alla cornice d invertire, DCI 'OSs1 dire, lo slogan: Miscellanea(<S alla vita 11  y alla DPI»
volte basterebbe addirittura: «1 alla vita uUuMMana>», facendone tema rtcorrente

DOSsIt1Vo, lasciando un raccla profonda sosten1bile nella entfe della» che
DUO pOo1 facılmente siungere alle conclusioni o1uste nelle quest10n1 CONCTEeTIE

Affermare, NO smentire

Una (8KY2] importante nel “reframing” di affermare positivamente 1a propria COL-

nlce.
Per esemp10: dobbiamo rlaffermare che 1a Chiesa 61 ODDONC all’aborto. Non SC1I11-

DIC, SPDCSSO C1 trov1amo davantı che rtferisce questa pOosizlionNe alla cCOrnNıce
della dignitä della sovranıta della donna e/0 alla Compassione (e quindi carıta) che
imerlita una donna rmasta involontariamente incinta. Pensano quindi che 1a Chiesa
disumana perche preferisce dogsma all’aiuto.

Questa cCOrnNıce diventa esplicita molto ftacılmente. Allora, importante 110  - 1n -
tervenıre 1n modo difensivo. Non DCI convenlente rispondere dicendeo: «NOo, 1a
Chiesa 110  - disumana. Non S1aMO CONTITO 1a ibertäa delle donne. Nessuno le cOostr1In-

DCI altro alla maternita, SO110 libere (G)183{° pretendono di esserlo. 1n ogn1 CAdsU,
’aborto 2SSASSIN105.

Cir. la dichiarazione www.lvescovi.ch/documenti/messaggi l depliant «Mettere In luce la diag-
OS1 breimplanto>» elaborato Aalla S{I1A cOomMMIsSsSIONE bioetica.
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Nel suo recente depliant sulla DPI6, la Conferenza dei Vescovi Svizzeri cerca di 
prevenire questo pericolo, riassumendo la sua posizione al riguardo con questo slo-
gan:

«No alla diagnosi preimpianto, sì alla vita umana».
Il «no» è il messaggio al livello B, il «sì» quello al livello A. Ragiona poi non sol-

tanto al livello B (problemi morali e tecnici), ma anche al livello A, e lo fa in questi 
termini: L’embrione umano è una persona, e perciò la DPI lede gravemente la dignità 
intrinseca dell’essere umano; non lo si cura, lo si sopprime. Si producono esseri uma-
ni a fini selettivi, arrogandosi il diritto di decidere chi merita di vivere e chi no. La 
DPI quindi «non coinvolge soltanto la vita privata e la sofferenza individuale: mette a 
repentaglio il bene comune il cui valore primario, garantito dallo Stato di diritto, è la 
dignità umana. Lo sgretolarsi della dignità all’idea d’una vita “degna d’esser vissuta” 
(qualità di vita) è un passo verso la disumanizzazione».

Il depliant è scritto per l’occasione di un referendum che propone la legalizzazio-
ne della DPI. Perciò è costretto a soffermarsi con una certa estensione sul «no» del 
livello B; si tratta di convincere la gente di scartare la proposta di legge. Tuttavia, al di 
fuori di una urgenza circostanziale come questa, sarebbe raccomandabile dare ancora 
più peso alla cornice e di invertire, per così dire, lo slogan:

«Sì alla vita umana, no alla DPI».
A volte basterebbe addirittura: «Sì alla vita umana», facendone un tema ricorrente 

e positivo, lasciando una traccia profonda e sostenibile nella mente della gente, che 
può poi facilmente giungere alle conclusioni giuste nelle questioni concrete.

4.3. Affermare, non smentire

Una cosa importante nel “reframing” è di affermare positivamente la propria cor-
nice.

Per esempio: dobbiamo riaffermare che la Chiesa si oppone all’aborto. Non sem-
pre, ma spesso ci troviamo davanti a gente che riferisce questa posizione alla cornice 
della dignità e della sovranità della donna e/o alla compassione (e quindi carità) che 
merita una donna rimasta involontariamente incinta. Pensano quindi che la Chiesa è 
disumana perché preferisce un dogma all’aiuto.

Questa cornice diventa esplicita molto facilmente. Allora, è importante non in-
tervenire in modo difensivo. Non è per es. conveniente rispondere dicendo: «No, la 
Chiesa non è disumana. Non siamo contro la libertà delle donne. Nessuno le costrin-
ge per altro alla maternità, sono libere come pretendono di esserlo. E in ogni caso, 
l’aborto è un assassinio».

6	 Cfr. la dichiarazione su www.ivescovi.ch/documenti/messaggi e il depliant «Mettere in luce – la diag-
nosi preimpianto» elaborato dalla sua commissione bioetica.
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Una tale rsposta <arebbe molto sbagliata, DUL CONTEeNeTE CSSUMN CTITOÖIC d
fatto. sbagliata perche 61 SSa sulla cornice dell’altro, 914 DCT ı] semplice fatto di
parlarne, anche fosse DCI smentirla. Per di DIU, l’intervento deseritto 110  - fa che
contermare 1a tes1 dell’insensibilitä ecclesiale le donne (<S problema/colpa
loro>»: <«Je donne SOL10 2ASSAasSsSıNe potenzlali»). GCo  sl, C1 61 incastra nella COrnNıCce estranea

dell’altro, Invece di cambiare la {{l percezlone, 1a 61 conferma ALICOTLA di p1u
Conclusione: bisogna evIitare di COMMeEeNLTLATES 1a tes1 avversarla. (J)ccorre Invece

CSDOITEC direttamente 1a propria COrNICE, 1n erm1inı] DOSIt1V1, DCI «La Chiesa di
fende 1a vita di ogn1 OSSCTC 110, perche Ogn1 singolo GSSCTEC 110 ha valore
assoluto da Cul dipendono tutt1 oli tr1 valori, specialmente diritti umanı. La Chie

Capisce molto ene le donne che 61 Mtrovano 1n una s1tuazlione ditficile DCL
d una oravidanza involontaria, soffre CO  - loro, offre anche aluto 1n maolti moOodi.
Ma la soluzione 110  - DUO mal OSSCTEC quella di uccidere una vita innocente: 110  - 61 DUO
alutare debaoli alle DE de]l DIU debaoli ALICOTLA quelli di CUul sapplamo che vogliono
vivere, che 110  - 61 DOSSONO esprimere, 10  — 61 DOSSONO Organlizzare DCI difendersi,
110  - DOSSONO HNEILNNCINO oridare. Non vogliamo una socleta 1n Cul DIU forti dispongo-

de]l DIU debaoli secondo ı] loro arbitrio>. S1 DUO anche parlare della natalita tIrOoDpPpO
bassa da NnO1 che COMProOMeEtTE Sravemente ı] futuro della socletäa, 61 DUO ACCELHNALECO UE I9)SI/A alla sSindrome post-abortiva: quest]1 SOL10 tem1 secondari che DOSSONO anche a-

discussion1 interminabili.

Altri ettetti posıtivi del “reframing”
I} “reframing” di tr: MmeEsSsSaggl10 pOsIt1vo. Ma ha altrı effetti

DOSIt1V1. In particolare, di YODAFYE nalorz cCONdivıSsı che 61 nascondono dietro
1a er1itica 1a domanda “corniciale” implicita. In tre parole: di costrulre
una COrnNICcEe COINUNEC le proprie CONVINZ1ION] partendo da quest] valor]
Mun1.

Tornando aul Aas O della Shell, ı] C(CEO potrebbe sottolineare 1n DI1ImMO luogo che
anche lui 61 DICOCCUDA DCI ’ambiente (supponendo che veramentfe la pens1 cosi).
Potrebbe pOo1 splegare che affondare la piattaforma <arehbbe meglio DCI l’ambiente,
perche lo smantellamento ha bisogno di energla che l’impatto ambientale
rebhbe DIU srande dell’affondamento (fatto che ne] famoso AasO della Brent Spar CTa

VECTIO, quanto pare).
La costruzlone di una COrnNICcEe COINUNEC DCI ’annuncio de]l MmeEsSsSaggl10 ecrist1ano

SPCSSO possibile, perche 1a OSITA socleta utfora impregnata di valori di oriıgine
cristlana: tolleranza che derivato della carita), l’alto valore della DEISONA indivi-
duale:; diritti umanlı: la solidarietä:; 1a non-violenza: ı] valore 11O della sessualitäa.

GCo  sl, DCL C nel discorso sull’aborto 61 DOSSONO tcoNOscere senz’altro 1a 1bertäa
l’autonomia della donna, 1a misericordia le DEISONC 1n ditficoltä che hanno
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Una tale risposta sarebbe molto sbagliata, pur senza contenere nessun errore di 
fatto. È sbagliata perché si fissa sulla cornice dell’altro, già per il semplice fatto di 
parlarne, anche se fosse per smentirla. Per di più, l’intervento descritto non fa che 
confermare la tesi dell’insensibilità ecclesiale verso le donne («è problema/colpa 
loro»; «le donne sono assassine potenziali»). Così, ci si incastra nella cornice estranea 
dell’altro, e invece di cambiare la sua percezione, la si conferma ancora di più.

Conclusione: bisogna evitare di commentare la tesi avversaria. Occorre invece 
esporre direttamente la propria cornice, in termini positivi, per es.: «La Chiesa di-
fende la vita di ogni essere umano, perché ogni singolo essere umano ha un valore 
assoluto da cui dipendono tutti gli altri valori, e specialmente i diritti umani. La Chie-
sa capisce molto bene le donne che si ritrovano in una situazione difficile per causa 
di una gravidanza involontaria, e soffre con loro, e offre anche aiuto in molti modi. 
Ma la soluzione non può mai essere quella di uccidere una vita innocente; non si può 
aiutare i deboli alle spese dei più deboli ancora: quelli di cui sappiamo che vogliono 
vivere, ma che non si possono esprimere, non si possono organizzare per difendersi, 
non possono nemmeno gridare. Non vogliamo una società in cui i più forti dispongo-
no dei più deboli secondo il loro arbitrio». Si può anche parlare della natalità troppo 
bassa da noi che compromette gravemente il futuro della società, o si può accennare 
alla sindrome post-abortiva; ma questi sono temi secondari che possono anche porta-
re a discussioni interminabili.

4.4. Altri effetti positivi del “reframing”

Il “reframing” permette di trasmettere un messaggio positivo. Ma ha altri effetti 
positivi. In particolare, permette di trovare i valori condivisi che si nascondono dietro 
la critica o la domanda “corniciale” implicita. In altre parole: permette di costruire 
una cornice comune e proporre le proprie convinzioni partendo da questi valori co-
muni.

Tornando sul caso della Shell, il CEO potrebbe sottolineare in primo luogo che 
anche lui si preoccupa per l’ambiente (supponendo che veramente la pensi così). 
Potrebbe poi spiegare che affondare la piattaforma sarebbe meglio per l’ambiente, 
perché lo smantellamento ha bisogno di tanta energia che l’impatto ambientale sa-
rebbe più grande dell’affondamento (fatto che nel famoso caso della Brent Spar era 
vero, a quanto pare).

La costruzione di una cornice comune per l’annuncio del messaggio cristiano è 
spesso possibile, perché la nostra società è tuttora impregnata di valori di origine 
cristiana: tolleranza (che è un derivato della carità), l’alto valore della persona indivi-
duale; i diritti umani; la solidarietà; la non-violenza; il valore umano della sessualità… 

Così, per es., nel discorso sull’aborto si possono riconoscere senz’altro la libertà 
e l’autonomia della donna, la misericordia verso le persone in difficoltà o che hanno 
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sbagliato CC  C SONO anche valori nostr1 hanno delle COMNSCSUCHNZEC anche DCL no1] Solo
che 110  - DOSSONO prevalere aul valore della vita

C(‚on tale “reframing” 1n una discussione, cr1ıt1ic1 della Chiesa volte 61 SOTL-

prendono molto. Addirittura 914 che hanno C  O ı] loro bersaglio 10  —

DIU ene 1n che direzione t1rare 11 IDINAazZzZal‘ proprIi Ssosten1ltor1
proprIi PIINCIDL.

Un bell’esempio di C100 l’iniziativa comunlcatıva «Catholic Volces»/, nata
1n OCCcaslone della vis1ta di Benedetto AVI 1n Inghilterra, 1a quale riuscita dare
una sorprendente Svolta positıva al clima intorno quella visita, ira l’altro 1n PNG d

“reframing”. Tale in1zlatıva continua CSDOLIIC ı] di vista cattolico nel 1114855

media, 1n Inghilterra 1n tr1 paes]l.
In QqUESTO modo, 61 DUO costrulre una 1ASEC COINUNEC CO  - oli interlocutor|. I}

di ı] F1conNOoscImentoa della buona intenzlone de]l partecıpanti. 51 ottliene 'OSs1
di rispetto reCIproCo. 51 evita di condannare le DETSONC., ( 61 esprime

1n modo che rispetta l’altro. Änzi, C1 61 alla tcerca della verıta de] ene
INSICHME all’interlocutore. QqUESTO ı] miglior clima DCLIr nostr1 valor].

Perfino nel Cas] 1n Cul 10  — 61 rlesca tIrOovare una 1ASEC COMUNGC, 1a carıta ı] rispetto
devono GSSCTEC ı] CONTENUTO principale di Ogn1 cOomMuUN1CAZIONE di valor] erist1anı. Per Miscellaneach  E, 1n An de]l cont], l’argomento DIU credibile d tutt1 la propria vitale. NO]
proclamiamo 1a carıta (G)1R{5 SUDIECINO valore. Solo 1a VIvLamMmo nella comunlicazlone
CO  - la S1AMO0 credibili, 1n C& 11S5O perfino immunl CONTTO un eritica
ftondamentale. Pens1iamo alla beata Teresa di Calcutta: DOTEVAa affermare valor] CY1-
st1anı CO  — molta chiarezza, perche NESSUNÖ DOTEVAa MmMetftfere 1n dubbio l’autenticitäa
della y{l vita cristiana, CONcrefamentfe della “{l carıta.

Questo modo di procedere sem bra DPropri0 1a chiave DCI uscıre dall’apparente
insolubile dilemma ira GSSCTITC “meno cattolici” ed OSSCTC "troppo cattolici”.

Cir www.catholicvoices.org.uk www.catholicvoicesitalia.it, nonche L1 VEREIGH, ( ‚OE difendere Ia
fede alzare Ia VOLC, lorino 2014
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sbagliato ecc. Sono anche valori nostri e hanno delle conseguenze anche per noi! Solo 
che non possono prevalere sul valore della vita umana. 

Con un tale “reframing” in una discussione, i critici della Chiesa a volte si sor-
prendono molto. Addirittura è già successo che hanno perso il loro bersaglio e non 
sapevano più bene in che direzione tirare senza ammazzare i propri sostenitori o i 
propri principi.

Un bell’esempio di ciò è stata l’iniziativa comunicativa «Catholic Voices»7, nata 
in occasione della visita di Benedetto XVI in Inghilterra, la quale è riuscita a dare 
una sorprendente svolta positiva al clima intorno a quella visita, tra l’altro in base di 
un “reframing”. Tale iniziativa continua a esporre il punto di vista cattolico nei mass 
media, in Inghilterra e in altri paesi.

In questo modo, si può costruire una base comune con gli interlocutori. Il punto 
di partenza è il riconoscimento della buona intenzione dei partecipanti. Si ottiene così 
un rapporto di rispetto reciproco. Si evita di condannare le persone. Ci si esprime 
in un modo che rispetta l’altro. Anzi, ci si mette alla ricerca della verità e del bene 
insieme all’interlocutore. E questo è il miglior clima per trasmettere i nostri valori.

Perfino nei casi in cui non si riesca a trovare una base comune, la carità e il rispetto 
devono essere il contenuto principale di ogni comunicazione di valori cristiani. Per-
ché, in fin dei conti, l’argomento più credibile di tutti è la propria coerenza vitale. Noi 
proclamiamo la carità come supremo valore. Solo se la viviamo nella comunicazione 
con la gente, siamo credibili, e in un certo senso perfino immuni contro una critica 
fondamentale. Pensiamo alla beata Teresa di Calcutta: poteva affermare i valori cri-
stiani con molta chiarezza, perché nessuno poteva mettere in dubbio l’autenticità 
della sua vita cristiana, e concretamente della sua carità.

Questo modo di procedere sembra proprio la chiave per uscire dall’apparente 
insolubile dilemma tra essere “meno cattolici” ed essere “troppo cattolici”.

7	 Cfr. www.catholicvoices.org.uk e www.catholicvoicesitalia.it, nonché A. Ivereigh, Come difendere la 
fede senza alzare la voce, Torino 2014. 
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Rıassunto

(‚omunicare la fede diventato 0gg1 particolarmente difficile, VIStO lo scett1Cc1smao
relig10s0 che prevale nella socleta postmoderna. In QqUESTO contributo 61 offrono
spunt1 DCL talı difficoltä, prestando attenzlone al 1n Cul avvlene
l’affermazione di CONVINZ1ION] ecristlane 1n modo particolare C10 che o]i speclalisti
chiamano la “cornice” (frame), 10€e valor] di N al quali le OSTITE affermazion]
VENSONO rferiti dentro de]l quali VENSONO interpretatl. Le COrNICI degli ascoltatori
SPCSSO CO  ASTANO CO  - le OSITe QÜuesto richiede, da nOStra, cosiddetto
“reframing ”: prima di prendere posizlione una determinata questlone determ{i-
nata, bisogna rendere esplicita la propria COrNICE, valor] ftondamentali da Cul de
duciamo le OSTITE affermazion] specifiche. Un effetto laterale Interessante di QqUESTO

la di valori cCOmMun1 la creazlone di clima DOSIt1VO DCI l’annuncio
evangelico.

AbstractCO UE I9)SI/A Lt has become quite ditficult nowadays communlcCate serles of Christian CO11-

vict1ons, olven the predominant religious scepticısm 1n postmodern soclety. The
present contribution trlies o1ve SO11C hints how this difficulty. It
draws the attentlion the CONTEXT 1n which the statıng of Christian CONVICHONS
CUL, 1n particular what speclalists call the “frame”, 1L the basıc values which
OUFTL STATEMENTS ALC referred and by which they ATLTC interpreted. The frames of the
hearer of OUFTL I1}Often OUTL ONECS This requlres DreviOous e  Te-
framing” OUFTL part before CX DICSS OUFTL position determinate controversial
subject: have make explicit, Tst of all, the fundamental values from which
derive OUFTL specific STATEMENTS An interesting side effect of this 1s the identification
of COILINON values AN: the creatlion of positive climate for the proclamation of the
Gospel.
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Comunicare i valori cristiani in un contesto di scetticismo religioso
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Riassunto

Comunicare la fede è diventato oggi particolarmente difficile, visto lo scetticismo 
religioso che prevale nella società postmoderna. In questo contributo si offrono 
spunti per superare tali difficoltà, prestando attenzione al contesto in cui avviene 
l’affermazione di convinzioni cristiane e in modo particolare a ciò che gli specialisti 
chiamano la “cornice” (frame), cioè i valori di base ai quali le nostre affermazioni 
vengono riferiti e dentro dei quali vengono interpretati. Le cornici degli ascoltatori 
spesso contrastano con le nostre. Questo richiede, da parte nostra, un cosiddetto 
“reframing”: prima di prendere posizione su una determinata questione determi-
nata, bisogna rendere esplicita la propria cornice, i valori fondamentali da cui de-
duciamo le nostre affermazioni specifiche. Un effetto laterale interessante di questo 
è la scoperta di valori comuni e la creazione di un clima positivo per l’annuncio 
evangelico.

Abstract

It has become quite difficult nowadays to communicate a series of Christian con-
victions, given the predominant religious scepticism in postmodern society. The 
present contribution tries to give some hints on how to overcome this difficulty. It 
draws the attention to the context in which the stating of Christian convictions oc-
cur, in particular to what specialists call the “frame”, i.e. the basic values to which 
our statements are referred to and by which they are interpreted. The frames of the 
hearer of our messages often contrast to our own ones. This requires a previous “re-
framing” on our part before we express our position on a determinate controversial 
subject: we have to make explicit, first of all, the fundamental values from which we 
derive our specific statements. An interesting side effect of this is the identification 
of common values and the creation of a positive climate for the proclamation of the 
Gospel.
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Comunicare Gesu. La catechesi 0991

Flavio Placida
U rbaniana Untversity Press, Romd 2015, 353/5

( OMUNICAYE (125  u ı] titolo dell’opera che qul presentiamo emblematico tutt’al-
ITrO che semplicistico. In sole due parole CONsSeNTE di entfrare nell’universo della CAULE-
ches] lo riferisce, orazle al sottotitolo, al CONtTEMPOraNCcO. Flavio Placida
docente alla Pontificia Universita Urbaniana CO  — ı] libro che recens1amo intende
affrontare un attenta analisi della cOomMuUN1CAZIONE della fede 1n mondo 10  — SCINDIEC
disposto acl ACCEILATE ı] fatto crist1ano, anNz]l. L/’opera di srande portata ed ı] volume
di DOCO 1110 di quattrocenNto pagıne siustificato srado di approfondimento
di articolazione davantiı al varl tem1 che affronta. 51 tratta di una risposta CONCcrTretAa

problema del’efficacia dell’incisivita sulla vita della cateches!: una AUTLOTE-
vole C, nella “{l Corposita, CONCcretiaAa multitorme.

La SITrUuffura del

I} libro suddiviso 1n tre partı, che ’autore chiama “moment1”. I} DI1ImMO conside-
1a stor1a della catechesi, 1n una presentazione che valuta le varle epoche storiche

lasciandone 584 punt] d forza ed Limit]. La cateches] nella storl1a aspetto
importante affrontato nelle varle di maturazlione di contronto CO  - contest]
soc|lali politici molto differenti tra loro: da subito CINCISC l’attenzione presentare
una Tradizione!l che DCI 1a Chiesa 10  — semplicemente “mantenimento” La edeltäa
al mandato evangelico imprescindibile ’autore resce IMOSTIrare 1a capacıta della

«Vanno sottolineat1 1 due fattori: DIo ’uomo (’umano della Chiesa. Tradizione vita, evoluzione, C1C-

scıta dei Onl Inser1t1 Aa (rsto nella stor1a affıdati alla Chiesa, quest1 doni, evolvendoli:
al STESSO operazlione dello Spirıto Santo> (L SARTORI, Tradizione, In EVAERT a CULA di],

DIZIONAFLO di C atechetica, Leumann 19”87/, qu1 642)
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Comunicare Gesù. La catechesi oggi

Flavio Placida
Urbaniana University Press, Roma 2015, 373 pp.

Comunicare Gesù: il titolo dell’opera che qui presentiamo è emblematico e tutt’al-
tro che semplicistico. In sole due parole consente di entrare nell’universo della cate-
chesi e lo riferisce, grazie al sottotitolo, al contesto contemporaneo. Flavio Placida è 
docente alla Pontificia Università Urbaniana e con il libro che recensiamo intende 
affrontare un’attenta analisi della comunicazione della fede in un mondo non sempre 
disposto ad accettare il fatto cristiano, anzi. L’opera è di grande portata ed il volume 
di poco meno di quattrocento pagine è giustificato dal grado di approfondimento e 
di articolazione davanti ai vari temi che affronta. Si tratta di una risposta concreta al 
problema dell’efficacia e dell’incisività sulla vita della catechesi: una proposta autore-
vole e, nella sua corposità, concreta e multiforme.

1. La struttura del testo

Il libro è suddiviso in tre parti, che l’autore chiama “momenti”. Il primo conside-
ra la storia della catechesi, in una presentazione che valuta le varie epoche storiche 
lasciandone emergere i punti di forza ed i limiti. La catechesi nella storia è un aspetto 
importante affrontato nelle varie tappe di maturazione e di confronto con contesti 
sociali e politici molto differenti tra loro: da subito emerge l’attenzione a presentare 
una Tradizione1 che per la Chiesa non è semplicemente “mantenimento”. La fedeltà 
al mandato evangelico è imprescindibile e l’autore riesce a mostrare la capacità della 

1	 «Vanno sottolineati i due fattori: Dio e l’uomo (l’umano della Chiesa. Tradizione è vita, evoluzione, cre-
scita dei doni inseriti da Cristo nella storia e affidati alla Chiesa, è trasmettere questi doni, evolvendoli; 
è al tempo stesso operazione dello Spirito Santo» (L. Sartori, Tradizione, in J. Gevaert [a cura di], 
Dizionario di Catechetica, Leumann 1987, 642-644, qui 642).
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Chiesa ne] mAantfenere da lato ı] legame alla Rivelazione dall’altro 1a saplente
attenzlone di riferimento2. taglio che CINCISC quindi fortemente
cristologico anche pneumatologico, teologico, antropologico-contestuale, eccle-
s10logico-missionario, (G)183{° ’autore ricorda nell’introduzione?. Ne 1a ettura della STO-
F1a rlassumntiva d essenzlale fino secolo, 1a dedicata alla modernita d
alla contemporaneltäa DIU articolata: tale scelta dovuta alla magg10re disponibilita
d materlale anche alla capacıta di D cogliere vieppiu articolato d
esigente di una socleta frammentata complessa*. D’altronde, magg10r volume DCI
questa sezl10ne dovuto anche alla magg10re amplezza di riflessione AVuta negli ultim]ı
decenni?.

I} secondo IMOMmMeEenNtTO definito epistemologico: 61 (G)1R{5 approfondi-
ENTO della cateches] STESSA identitäa, metodo, COM DItL, fonte, CONTENUTO trasmiss10-

L’autore sottolinea l’importanza della cateches] de] s { 1  ( ruolo CO  - meticolosita.
Particolarmente apprezzabile l’attenzione, 914 nella riflessiva primari1amente
teorica, al dato evangelico. Placida 110  - scade infatt] nell’insidia di un’assolutizzaz10-

della cOomMuUN1CAZIONE delle { 1E tecniche. L’efficacia della cateches] 110  - infatt]
determinata esclusivamente da]l canalı comunlicatıv] dalla loro attualita. Ne SOT-
tolinea 1a maturazione, fedele quel DINCIDIO pneumatologico che lascia
11 la continua azlone dello Spirito nella Chiesa: pers1ino determinare (8NY2] S12
“]q catechesi” impresa ardua®. profilo dinamico della cateches] 10  — la rinchiude

1n una forma monolitica sterile: RNa azlone Viva della comunıta ecclesiale.
Da qul 61 comprende 1a necessita di NUOVO) manuale di catechetica. La disciplina
soffre infatt] di una tiduzione all’aspetto mmeramente pratico’, che spinge 1n un ’eleva-UOTSUGICM

«Der analizzare lo sviluppo della cateches| nel NOSITOnbisogna esplicitare le SI1IC radicı storiche,
bartendo dall’etä sub-apostolica fino alla contemporaneltä» (F PLACIDA, (L OMUNICAFE (Jes4 La eatechest
OG982, KRoma ZU15, 23)
Ihid., 15

La STESSA ( AuUdium EF Sdes pnarlava A ULla «V trasformazione sociale eulturale CUu1 riflessi 1 rper-
CUOTLONO sulla 1ta relig10sa>» 4)
(‚os] sottolineava Papa Benedetto AVI al VEesSCOVI SVIZZET: «L,'altra CSa la cateches| che, DPUunTO,
negli ultimi Cinquant annı CIrCa, Aa lato, ha fatto ograndı brogress1 metodologici, dall'altro, berö, 1

molto nell'antropologia nella tcerca A puntı A riferimento, cosicche SPCSSO L10: 1 ragg1un
ONO neanche DIu contenut! della ftede>» http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/it/speeches/2006/
november/documents/hf ben-xvi SPEC swiss-bishops.html)})
Ihid.,
«1a cateches] rischia A avvıltarsı STESSA quando L1°  - 1 autocomprende all’interno della brospettiva
compluta della educazione Cristiana, In relazione al Droblema della identitä eristliana della PEISONA de]
[ 10 borsı1 esistenzlale StOT1CO nell’ampio della 1ta Anche Mnnovamento della cateches| cOos1
mertltorno rischia ’anemla Aa ipertrofia L1°  - 1 fa CaDaCcCe A PEDNSATIC oltre DIU grande: andando
oltre la cateches]1, che la cateches] SLTESSA nel NOSITO LeMDO>» S LANZA, (‚OnvDertire (1LONd, KRoma

199)
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Chiesa nel mantenere da un lato il legame alla Rivelazione e dall’altro la sapiente 
attenzione al contesto di riferimento2. Il taglio che ne emerge è quindi fortemente 
cristologico ma anche pneumatologico, teologico, antropologico-contestuale, eccle-
siologico-missionario, come l’autore ricorda nell’introduzione3. Se la lettura della sto-
ria è riassuntiva ed essenziale fino al XX secolo, la parte dedicata alla modernità ed 
alla contemporaneità è più articolata: tale scelta è dovuta alla maggiore disponibilità 
di materiale ma anche alla capacità di saper cogliere il contesto vieppiù articolato ed 
esigente di una società frammentata e complessa4. D’altronde, il maggior volume per 
questa sezione è dovuto anche alla maggiore ampiezza di riflessione avuta negli ultimi 
decenni5.

Il secondo momento è definito epistemologico: si presenta come un approfondi-
mento della catechesi stessa: identità, metodo, compiti, fonte, contenuto e trasmissio-
ne. L’autore sottolinea l’importanza della catechesi e del suo ruolo con meticolosità. 
Particolarmente apprezzabile è l’attenzione, già nella parte riflessiva primariamente 
teorica, al dato evangelico. Placida non scade infatti nell’insidia di un’assolutizzazio-
ne della comunicazione e delle sue tecniche. L’efficacia della catechesi non è infatti 
determinata – esclusivamente – dai canali comunicativi e dalla loro attualità. Ne sot-
tolinea la costante maturazione, fedele a quel principio pneumatologico che lascia 
emergere la continua azione dello Spirito nella Chiesa: persino determinare cosa sia 
“la catechesi” è impresa ardua6. Il profilo dinamico della catechesi non la rinchiude 
pertanto in una forma monolitica e sterile: essa è azione viva della comunità ecclesiale. 
Da qui si comprende la necessità di un (nuovo) manuale di catechetica. La disciplina 
soffre infatti di una riduzione all’aspetto meramente pratico7, che spinge in un’eleva-

2	 «Per analizzare lo sviluppo della catechesi nel nostro tempo, bisogna esplicitare le sue radici storiche, 
partendo dall’età sub-apostolica fino alla contemporaneità» (F. Placida, Comunicare Gesù. La catechesi 
oggi, Roma 2015, 23).

3	 Ibid., 18.
4	 La stessa Gaudium et Spes parlava di una «vera trasformazione sociale e culturale i cui riflessi si riper-

cuotono sulla vita religiosa» (GS, 4).
5	 Così sottolineava Papa Benedetto XVI ai vescovi svizzeri: «L'altra cosa è la catechesi che, appunto, 

negli ultimi cinquant'anni circa, da un lato, ha fatto grandi progressi metodologici, dall'altro, però, si 
è persa molto nell'antropologia e nella ricerca di punti di riferimento, cosicché spesso non si raggiun-
gono neanche più i contenuti della fede» http://w2.vatican.va/content/benedict-xvi/it/speeches/2006/
november/documents/hf_ben-xvi_spe_20061107_swiss-bishops.html)

6	 Ibid., 99-109.
7	 «La catechesi rischia di avvitarsi su se stessa quando non si autocomprende all’interno della prospettiva 

compiuta della educazione cristiana, in relazione al problema della identità cristiana della persona e del 
suo porsi esistenziale e storico nell’ampio campo della vita. Anche il rinnovamento della catechesi – così 
meritorio – rischia l’anemia da ipertrofia se non si fa capace di pensare oltre e più in grande: è andando 
oltre la catechesi, che la catechesi trova se stessa nel nostro tempo» (S. Lanza, Convertire Giona, Roma 
20082, 199).
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zione esclusiva delle tecniche psico-pedagogiche della produzione di innumerevolj
di percorslı. Anche 1n QqUESTO l’opera dell’ autore CINCISC chiaramente.

Non 61 tratta di libro di rlcette pPronte DCL GSSCTEC AL Ate pluttosto contributo
teor1cO-pratico, addove 1a riflessione stor1ca, epistemologica contestuale 61 iIntrec-
C1anNO, determinando una 1ASEC sulla quale ALLUATEe percors1 di VAarlo ENCIEC, 51 NOtAa
tentat1vo di OSSCTC interdisciplinari addove le varle SscClenze (pedagogiche, didattiche,
della comunicazlone...) VENSONO interpellate 1n riterimento al tema della cateches].
contributi ACCTESCONO la qualitä della presentazlone.

I} mMOomMentTO contestuale. I} desiderio dell’autore (esplicitato DIU riprese)
di tMferirsi alla contemporanelta OVA, nella D de] Mferiment] concret] DCI
quanto riguarda Ll’ecumenismo, ı] pluralismo relig10so, 1a cateches] nel varl continent1

CO  — approfondimento ulteriore sulla realta italiana. Quest’ultima 61 DIEC
Senta p1uttosto limitata, anche INOt1VO della corposıita delle due Se71011 precedenti.

Trattı peculiarı del contributo

Primariamente sottolinelamo V’equilibrio de]l che 10  — scade 1n derive attl1-
vistiche da una HNEILINNECINO 1n un’aricda teorla. profilo che
SCONALO dalla riflessione eorıica che ADIC quella pratıica. Anche ı] tferimento CONTE-
stuale 110  - DUCa ecrtica di distanza dalla contemporanelıta. L’autore rliesce ad
acddentrarsi ne] problema della trasmıissione della fede valutando 1 varı aspett1 CArAatte- KACeNsSION!
ristic1 dell’attualita: ı] AasO de]l New Media (p 222), de]l mMe7z771 aUudiovisiv1 (p 224)
della cateches] nella cultura de] cyberspazio (D 228) Ne] CONTEIMPDPOFANCO
nırtuale 110  - semplicemente e  uUunO strumento” della comunNlcAazZlaNe: diventato una

VT propria mentalita, un PNG vitale sulla quale SOL10 costrulte le 271011 umanes.
Questo asPeELLO ftondamentale poiche ad intaccare l’umano nella {{l CS55SCHZI, nel
SUO1 modi di DENSAIC, nella “{l quotidiana attıvıta

In DPI1MO MOMECNTO, ad ndice de] libro sembra che talora 61 trat-
t1 semplicemente di de]l varl (Longressi contributi varl aul tema Äp
profondendo ı] AD DAaIe chiaro che ’autore coglie sapıentemente oli stimaolji de]
CAMMINO catechistico DCL DO1 rivolgerli all’azione pratica di insegnamento alla vita
evangelica. CONtTEMPOFCANCO 61 (G)1R{5 confuso parcellizzato:
IMOMEeNTLO StOTr1CO che IMnOostIra smarrımento, (G)1R{5 SPCSSO nel passato?,

«Non 1 DUO dunque DIU SeIviIre l’evangelizzazione mettendo CANDO modelli adeguati che
Ormal LFTAaMONTLALO> G VILLATA, rultura delP’incontro DPerYrcOrSst dr teologtia bastorale, Bologna ZU15,
58)
«1a Chiesa de] Dassato ha SaDuLO Innovare C O)1I1 COragg10sa Inventiva la prassı catechistica la Cate-
ches]1 1 SCOPTE ul L1°  - PEI faticoso adattamento, PEI natıva inclinazione evangeli-
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zione esclusiva delle tecniche psico-pedagogiche o della produzione di innumerevoli 
proposte di percorsi. Anche in questo punto l’opera dell’autore emerge chiaramente. 
Non si tratta di un libro di ricette pronte per essere attuate. È piuttosto un contributo 
teorico-pratico, laddove la riflessione storica, epistemologica e contestuale si intrec-
ciano, determinando una base sulla quale attuare percorsi di vario genere. Si nota il 
tentativo di essere interdisciplinari laddove le varie scienze (pedagogiche, didattiche, 
della comunicazione...) vengono interpellate in riferimento al tema della catechesi. I 
contributi accrescono la qualità della presentazione. 

Il terzo momento: contestuale. Il desiderio dell’autore (esplicitato a più riprese) 
di riferirsi alla contemporaneità trova, nella terza parte, dei riferimenti concreti per 
quanto riguarda l’ecumenismo, il pluralismo religioso, la catechesi nei vari continenti 
e con un approfondimento ulteriore sulla realtà italiana. Quest’ultima parte si pre-
senta piuttosto limitata, anche a motivo della corposità delle due sezioni precedenti.

2. Tratti peculiari del contributo

Primariamente sottolineiamo l’equilibrio del testo, che non scade in derive atti-
vistiche da una parte ma nemmeno in un’arida teoria. Il profilo che ne consegue è 
segnato dalla riflessione teorica che apre a quella pratica. Anche il riferimento conte-
stuale non è pura critica o presa di distanza dalla contemporaneità. L’autore riesce ad 
addentrarsi nel problema della trasmissione della fede valutando i vari aspetti caratte-
ristici dell’attualità: è il caso dei New Media (p. 222), dei mezzi audiovisivi (p. 224) o 
della catechesi nella cultura del cyberspazio (p. 228). Nel contesto contemporaneo il 
virtuale non è semplicemente “uno strumento” della comunicazione: è diventato una 
vera e propria mentalità, una base vitale sulla quale sono costruite le azioni umane8. 
Questo aspetto è fondamentale poiché va ad intaccare l’umano nella sua essenza, nei 
suoi modi di pensare, nella sua quotidiana attività

In un primo momento, ad osservare l’indice del libro sembra che talora si trat-
ti semplicemente di un rapporto dei vari Congressi o contributi vari sul tema. Ap-
profondendo il testo, appare chiaro che l’autore coglie sapientemente gli stimoli del 
cammino catechistico per poi rivolgerli all’azione pratica di insegnamento alla vita 
evangelica. Il contesto contemporaneo si presenta come confuso e parcellizzato: è un 
momento storico che mostra smarrimento, come è stato spesso nel tempo passato9. 

8	 «Non si può dunque più servire l’evangelizzazione mettendo in campo modelli adeguati a un tempo che 
ormai è tramontato» (G. Villata, La cultura dell’incontro. Percorsi di teologia pastorale, Bologna 2015, 
58).

9	 «La Chiesa del passato ha saputo innovare con coraggiosa inventiva la prassi catechistica […] la cate-
chesi si scopre centrata sul soggetto non per faticoso adattamento, ma per nativa inclinazione evangeli-
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Kiproporre ı] CAMMUINO StOr1CO catechetico 10  — significa fermars] ad nOz10N1SMO
quası cronologico. pluttosto ouardare alla Chiesa che ha Saputo rispondere aslı
stimaolji CO  - in1lzlatıve riflession] adeguate. QÜuesto Invıita anche oli attorı pastorali
contemporanel ad agg1iornamento secondo dettami evangelicl.

Un che CINCISC chiaramente dall’opera di Placida ’attenzione riterire
’a7i0ne catechetica SCINDIEC 112  C (Lristo, Pastore 4gestro della Chiesa,
che CONSENTE di respirare 1a tendenza tferire le varle SCINDIE (sesu19 La
centralitäa de]l 4gestro di Nazareth tmane evidente siacche nel varl tem1 affrontati
riterimenti al Vangeli all’agire de] (rIsto SOL10 numerosl. D’altronde, riterendosi
vente all’Esortazione apostolica Evangelz Gaudium, DaLC evidente che DCT ’autore S12
ftondamentale quanto Papa Francesco sottolinei negli ultimi tre capitoli: «V’incontro
personale CO  — l’amore di (Je8 che C1 Sqalva»lı. Per comunlicare (Je8 infatt] 1NECESSa-

10 che V1 S12 un esperlenza personale de]l Risortol2.
I} mantiene sviluppa alcun] assett]1 ftondamentalji della catechetica: ı] Aas O

delle dimensioni della vita ecristi1ana identificate 1n liturgia, carıta, aNNUNCIO. In QqUESTO
’autore 10  — (IN54 ipotizzare VUOWV strade, p1uttosto (e riesce) valorizzare ı]
tIINOMIO Ormal diventato schema assodato rodato della pastorale eccles1lale. Difatti
1a COM DIESCNZA delle tre funziloni CONSENTE di vederle 110  - OM settor1 differenti tra

loro, quanto Dpluttosto (G)183{° realta ftondamentale della vita della Chiesa. Utile DULC
riterimento alle quatiro categorlie antropologiche: «V’azione, 1a relazione, ı] penstiero,
1a celebrazione>» (p 115)

La scelta de] metodi (938) 136-145) Operata secondo magg10r filoni catechetic]UOTSUGICM contemporanel. (1 CONSENTE di VE una schematica che le
varle sfumature, csebbene CINCISA ventaglio d possibilitä varlegato al da
110  - offrire una evidente soluzione da adottare. L’autore TcoNnOscCe ı] pericolo 1n GQUC
STO C11S0O, DIODONEC CONSESUCHTEMENTE tre principali aspettl: ver1tat1vo, pedagogico
ed educativo. Sembra di CIC, nella9 una filigrana di Sstampo Dlagetia-

quando C1 61 contfronta CO  — ecriter1 universali che suidano 1a metodologia della
cateches!]: Assimilazione, INLENONZZAZLONE d ESDVESSILONE hersonale. La metodologia-
t1DO DULC aclatta CONtEMPDOrAaANCO nel s {  ( articolarsı tra varl
inoment] (conoOscCItivo, interpretativo, programmatıco, realizzativo, valutativo, M-Pro-

1 broprio ag10 ULla contestualitä ecclesiale ravvıvata attıvata> (LANZA, (‚Oonvertire (1LONd,
199)
<«All'lintzio dell'essere eristl1ano L10: c €  L decisione et1lca ULla grande idea, bens] l'incontro C ()I11

avvenıimento, C011 ULla Persona, che da alla 1ta Ofzzonte C ()I11 C100 la direzione decisiva>»
(BENEDETTO AVIU, Lettera eneciclica Deus (‚ ArtiLas Est, AAS 2006 | 217/7-252, qu1 217)

11 FRANCESCO, Esortazlione apostolica Evangelit ( AuUdium (d’ora In Dol EG), AAS 105 2013) 1020
1157, qu1 ’ultimo capitolo: 264-267

12 11 Lema attiene dunque all’economia globale dell’esortazione. L1°  - 1 DUO cOomuUNICATE (\risto
L1°  - lo 1 Incontrato bersonalmente>» (D BIJU-DUVAL, N40Da evangelizzaztione FONDEXSIONE bastorale
secondo Evangelit Gaudium, In Lateranı 2015 | 2{7-31, qu1 28)
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Riproporre il cammino storico catechetico non significa fermarsi ad un nozionismo 
quasi cronologico. È piuttosto guardare alla Chiesa che ha saputo rispondere agli 
stimoli con iniziative e riflessioni adeguate. Questo invita anche gli attori pastorali 
contemporanei ad un costante aggiornamento secondo i dettami evangelici.

Un punto che emerge chiaramente dall’opera di Placida è l’attenzione a riferire 
l’azione catechetica sempre e comunque a Cristo, Pastore e Maestro della Chiesa, 
che consente di respirare la tendenza a riferire le varie proposte sempre a Gesù10. La 
centralità del Maestro di Nazareth rimane evidente giacché nei vari temi affrontati i 
riferimenti ai Vangeli e all’agire del Cristo sono numerosi. D’altronde, riferendosi so-
vente all’Esortazione apostolica Evangelii Gaudium, pare evidente che per l’autore sia 
fondamentale quanto Papa Francesco sottolinei negli ultimi tre capitoli: «l’incontro 
personale con l’amore di Gesù che ci salva»11. Per comunicare Gesù è infatti necessa-
rio che vi sia un’esperienza personale del Risorto12.

Il testo mantiene e sviluppa alcuni assetti fondamentali della catechetica: è il caso 
delle dimensioni della vita cristiana identificate in liturgia, carità, annuncio. In questo 
l’autore non osa ipotizzare nuove strade, piuttosto tenta (e riesce) a valorizzare il 
trinomio ormai diventato schema assodato e rodato della pastorale ecclesiale. Difatti 
la compresenza delle tre funzioni consente di vederle non come settori differenti tra 
loro, quanto piuttosto come realtà fondamentale della vita della Chiesa. Utile pure è il 
riferimento alle quattro categorie antropologiche: «l’azione, la relazione, il pensiero, 
la celebrazione» (p. 115).

La scelta dei metodi (pp. 136-145) è operata secondo i maggiori filoni catechetici 
contemporanei. Ciò consente di avere una rassegna schematica che ne presenta le 
varie sfumature, sebbene ne emerga un ventaglio di possibilità variegato al punto da 
non offrire una evidente soluzione da adottare. L’autore riconosce il pericolo in que-
sto senso, e propone conseguentemente tre principali aspetti: veritativo, pedagogico 
ed educativo. Sembra di scorgere, nella proposta, una filigrana di stampo piagetia-
no quando ci si confronta con i criteri universali che guidano la metodologia della 
catechesi: Assimilazione, interiorizzazione ed espressione personale. La metodologia-
tipo proposta è pure adatta al contesto contemporaneo nel suo articolarsi tra i vari 
momenti (conoscitivo, interpretativo, programmatico, realizzativo, valutativo, ri-pro-

ca, si trova a proprio agio in una contestualità ecclesiale ravvivata e attivata» (Lanza, Convertire Giona, 
199). 

10	 «All'inizio dell'essere cristiano non c'è una decisione etica o una grande idea, bensì l'incontro con un 
avvenimento, con una Persona, che dà alla vita un nuovo orizzonte e con ciò la direzione decisiva» 
(Benedetto XVI, Lettera enciclica Deus Caritas Est, in AAS 98 [2006] 217-252, qui 217).

11	 Francesco, Esortazione apostolica Evangelii Gaudium (d’ora in poi EG), in AAS 105 (2013) 1020-
1137, qui l’ultimo capitolo: nn. 264-267.

12	 «Il tema attiene dunque all’economia globale dell’esortazione. […] non si può comunicare Cristo se 
non lo si è incontrato personalmente» (D. Biju-Duval, Nuova evangelizzazione e conversione pastorale 
secondo Evangelii Gaudium, in I Laterani [2015] 27-31, qui 28).
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gettat1vo) CONsSeEeNTE d mMeftftfere 1n DO le CONOSCCENHNZEC di Sstampo pedagogico DCI
LIrOVvVvare un iInclsivita della cateches].

L’attualizzazione presentata nel Mferiment] Magistero CONtEMPDPOrAaNECO, partı-
colarmente nel tferiment] agli scr1itt1 d (10vannı Paolo 1L, Benedetto AVI anche

SOPrattutto di Papa Francesco. [ (10vannı Paolo Il ’autore C1lta ventiun documen-
t1, d Benedetto AXAVI di Francesco DULC quest]1 document] 61 agg1ung0ONO
diciotto della Santa Sede VeNTITUNO della Conferenza Episcopale Italiana di tr1ı
Organısmı ecclesiali italianıi. Le fonti SO110 quindi ALLeNTLAMENTE presentate valutate,
conterendo quindi 112 esqust1vo sulla ettura della realta ecclesiale.

I} tema de] linguaggio della cateches] 10  — da nella y{l tradizione:
narrazlıone , keryamall, imemaorla. SOnNOo aspett1 ftondamentali che Placida DPIODONC
nel solco della tradizione catechetica. C‚on COragg10 affronta 1a sfida de]l problema
della percezlone de] m nel mondoa CONtTEMPDPOrAaNECO riproponendo una riflessione
sulla imemorla s11] s { 1  ( ruolo all’interno della inMissione della Chiesa. Äpre quindi ad

ripensamento acl una 1n discussione de] linguaggio della catechesi, (G)1R{5

sottolineato da Papa Francesco nella y{l Evangeli Gzaudium > Non 61 tratta di CA111-

biare ı] linguaggio de] Vangelo: p1luttosto, 1n edeltäa all’Incarnazione, di tIrOovare UOV!

VIe DCI comunlicare le Verlta della fede, che FestanO immutabili.
Quando 61 tratta di rferirsi agli attor1, al destinatarı dell’azione catechetica, Placi

da rlpropone 1a classica rlpartiziıone “bambini ragazzl, adolescenti 910Vanl, acd
t1  kE 51 peroö 1n limitata: ’autore preferisce la stracdla dell’etä pluttosto
che quella di ampbiti NUOVI, che avrebbero DOTUTO portare strade UOV! Le categorlie
delle eta 10  — SO110 infatti SCINDIEC An acl un buona riuscita della formazione cateche- KACeNsSION!
t1Ca: cebbene di STESSAa eta, C1 DOSSONO OSSCTC differenze enorml ira 1a vita di fede di
coloro che SOL10 colnvoalti.

ure ivello pedagogico SOL10 da rilevare delle nOovıta tutt’altro che banalı: ter-
mine di Ogn1 capitolo, ’autore DPIODONC, oltre ad una bibliografia s11] tema affrontato,
una sintesi1, delle domande d test SOno piccole ACCOTLEeZZE che confermano 1a
vocazlone didattica de] contribuiscono IMOSTITAare 1a DICINULCA dell’autore nella
trasmı1issione della Rivelazione.

15 «1a stor1a nNarrata L1°  - riguarda solo event]1 PDEISONE de] Dassato, anche l Narratore coloro CUu1 1
rivolge la narrazlione. Essa qualche moda la loro StOT1A> IN 1 ONELLTI, La HAarrazıone LOFHIE

DE HÜa evangelizzaztione, KRoma ZU12, 62)
14 «Abbilamo riscoperto che anche nella catechesi ha ruolo tondamentale l brImo AaNNUNCLO ReEryamad,

che Eeve l CEeNLTO dell’attivitä evangelizzatrice A Ogn1 Intento A Mnnovamento ecclesiale.
RErYama tMNLtaros>

15 «1a semplicitä ha che vedere C O)1I1 linguaggio utilizzato. Dev essere l linguaggi0 che destinatarı
comprendono PEI L1°  - COLLIEIC l rischio A harlare V Frequentemente accade che bredicatori 1
SC1VOLLO A pnarole che anno AapPTICSO durante loro studi In determinati ambienti, che L1°  - ftanno

de] linguaggi0 COTIHNULLE delle PETISONE che IN ascoltano. (1 S()L110O harole pbroprie della teologia della
catechesi>» 158)
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gettativo) e consente di mettere in campo le conoscenze di stampo pedagogico per 
trovare un’incisività della catechesi.

L’attualizzazione è presentata nei riferimenti al Magistero contemporaneo, parti-
colarmente nei riferimenti agli scritti di Giovanni Paolo II, Benedetto XVI ma anche 
e soprattutto di Papa Francesco. Di Giovanni Paolo II l’autore cita ventun documen-
ti, di Benedetto XVI sette, di Francesco pure sette. A questi documenti si aggiungono 
diciotto della Santa Sede e ventuno della Conferenza Episcopale Italiana o di altri 
organismi ecclesiali italiani. Le fonti sono quindi attentamente presentate e valutate, 
conferendo quindi un panorama esaustivo sulla lettura della realtà ecclesiale.

Il tema del linguaggio della catechesi non è messo da parte nella sua tradizione: 
narrazione13, kerygma14, memoria. Sono aspetti fondamentali che Placida propone 
nel solco della tradizione catechetica. Con coraggio affronta la sfida del problema 
della percezione del tempo nel mondo contemporaneo riproponendo una riflessione 
sulla memoria e sul suo ruolo all’interno della missione della Chiesa. Apre quindi ad 
un ripensamento e ad una messa in discussione del linguaggio della catechesi, come 
sottolineato da Papa Francesco nella sua Evangelii Gaudium15. Non si tratta di cam-
biare il linguaggio del Vangelo: piuttosto, in fedeltà all’Incarnazione, di trovare nuove 
vie per comunicare le Verità della fede, che restano immutabili. 

Quando si tratta di riferirsi agli attori, ai destinatari dell’azione catechetica, Placi-
da ripropone la classica ripartizione “bambini e ragazzi, adolescenti e giovani, adul-
ti”. Si presenta però in parte limitata: l’autore preferisce la strada dell’età piuttosto 
che quella di ambiti nuovi, che avrebbero potuto portare a strade nuove. Le categorie 
delle età non sono infatti sempre fini ad una buona riuscita della formazione cateche-
tica: sebbene di stessa età, ci possono essere differenze enormi tra la vita di fede di 
coloro che sono coinvolti.

Pure a livello pedagogico sono da rilevare delle novità tutt’altro che banali: al ter-
mine di ogni capitolo, l’autore propone, oltre ad una bibliografia sul tema affrontato, 
una sintesi, delle domande ed un test. Sono piccole accortezze che confermano la 
vocazione didattica del testo e contribuiscono a mostrare la premura dell’autore nella 
trasmissione della Rivelazione. 

13	 «La storia narrata non riguarda solo eventi o persone del passato, ma anche il narratore e coloro cui si 
rivolge la narrazione. Essa è in qualche modo la loro storia» (R. Tonelli, La narrazione come proposta 
per una nuova evangelizzazione, Roma 2012, 62).

14	 «Abbiamo riscoperto che anche nella catechesi ha un ruolo fondamentale il primo annuncio o kerygma, 
che deve occupare il centro dell’attività evangelizzatrice e di ogni intento di rinnovamento ecclesiale. Il 
kerygma è trinitario» (EG, 164).

15	 «La semplicità ha a che vedere con il linguaggio utilizzato. Dev'essere il linguaggio che i destinatari 
comprendono per non correre il rischio di parlare a vuoto. Frequentemente accade che i predicatori si 
servono di parole che hanno appreso durante i loro studi e in determinati ambienti, ma che non fanno 
parte del linguaggio comune delle persone che li ascoltano. Ci sono parole proprie della teologia o della 
catechesi» (EG, 158).
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Osservazlonı sull’opera
La CesCNLTE, breve, recenslone ha inteso sottolineare alcuni aspett1 salient] della

pubblicazione di Placida. V1 SOL10 numerosi stimoli, che qul ditficile raccogliere
presentare nella loro integrita. S19a CloNoNnostante sufficiente quanto OD
V1 materlale COTDOSO da analizzare ed ALLUAre La nOovıta de]l 61 1n
diversi punt], tuttavla, C100 che DIU C1 sottolineare, l’avere colto 1a s<Aida della
“contrazlione spirituale” degli ultimi annnı d VE u12  ® SETUMeEeNT: valido,
che rliesce conlugare 1a Tradizione 1a sfica della contemporanelıta. VETAd-

entfe Innovatıvo esta peroö C100 che 914 61 nel titolo: la centralitäa della C  O-
di Ges  U, (G)183{° UunNn1CO obijettivo Analita della cateches]. Perdere QqUESTO Orlzzonte

significa perdere ı] 11S5O della cateches] della pastorale STESSAa

Emanuele IDJ Marco
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3. Osservazioni sull’opera

La presente, breve, recensione ha inteso sottolineare alcuni aspetti salienti della 
pubblicazione di Placida. Vi sono numerosi stimoli, che qui è difficile raccogliere e 
presentare nella loro integrità. Sia ciononostante sufficiente quanto espresso sopra. 
Vi è materiale corposo da analizzare ed attuare. La novità del testo si presenta in 
diversi punti, tuttavia, ciò che più ci preme sottolineare, è l’avere colto la sfida della 
“contrazione spirituale” degli ultimi anni e di avere proposto uno strumento valido, 
che riesce a coniugare la Tradizione e la sfida della contemporaneità. Il punto vera-
mente innovativo resta però ciò che già si presenta nel titolo: la centralità della perso-
na di Gesù, come unico obiettivo e finalità della catechesi. Perdere questo orizzonte 
significa perdere il senso della catechesi e della pastorale stessa.

Emanuele Di Marco
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Seconda Lettera A Corinzı

Giuseppe De Virgilio
Messaggero (Collana LectiO diyvianda hobolare), Padova 2012, 288
DD

L/’antica tracdizione ell’amorosa frequentazione della Parola d DIio ha TOVATLO
INNOvAto impulso CO  — ı] Concilio Vatlicano INl che parla della Scrittura (G)1R{5 l’anima
della teologia Invıta tutt1 una familiarita CO  - test1 SaCTt]. Manca ı] ermine lecCtiO
divind, 110  - ı] vigore nel ribadirne ı] valore nel raccomandarne 1a pratıca. docu-
imnent] SUCCESSIVI de] Magistero continueranno nella medesima linea, introducendo ı]
ermmıne rendendolo familiare anche srande pubblico.

In rsposta alle sollecitazion]! de] Concilio de]l Magistero, maolti editor1 hanno
INpubblicazioni che alutassero le DEISONC nella pratica della lectO diyvind. In
questa linea le edizioni Messaggero di Padova hanno dato vita alla collana ABAR

STESSO ermine 1n ebraico, C  ( italiano, corredato dalla
specificazione LectiO diyina popolare. Da ann] 1a Collana rende benemerito SEr V1-
Z10 DCI favorire ’ accostamento 1a cComprensione della Parola di Dio

I} libro Seconda Letterad A1 (LOVvinzı de]l professor („1useppe De Virgilio, sacerdote
della dioces] di Termoli-Larino docente TCSSO 1a Pontificia Universita della Santa
(.roce Koma, viene colmare 11112  ® de]l poch! vuot1 nella pubblicazione de] COINIMNECN-

tarl de] NUOVO Testamento della suddetta collana.
Prima di inlzlare ı] COMMENTO al della lettera, ’ Autore DPICDALaA ı] ettore CO  —

due capitoli introduttivi (938) 9-45) I! profilo letterario dı 2C.0r I! profilo feologico dı
2C.0r (J)ttima scelta metodologica che fornisce ettore un’ideale bussola DCT Orlen-
tarsı. Nel] PI1Imo capitolo SO110 ornite le indicazion!1 che solitamente 11110 ı]
titolo di “introduzione”, CO  — prec1sazıon] circa 1a iMissione di Paolo, destinatari, oli
avversar]l, 1a questlone dell’integritä della ettera. Ne] secondo capitolo, alcun] tem1
teologici (G)1R{5 IN MMINISFEYO apostolico, IN MISFEerO dı Dz0 FVINLLANIO, L’antropologta della
"HUODA creazione”“ CITICANO l’orizzonte spirituale che diventa U’humus DCT una proficua
comprensione de]l biblico.

degue ı] COMMENTO della ettera che OCCUDA di fatto ESTO de]l volume (938)
), completato da un’amplia bibliografia, da HSO [iturgico della Seconda Letterd
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Seconda Lettera ai Corinzi 

Giuseppe De Virgilio 
Messaggero (Collana dabar – logos – parola Lectio divina popolare), Padova 2012, 288 
pp.

L’antica tradizione dell’amorosa frequentazione della Parola di Dio ha trovato 
rinnovato impulso con il Concilio Vaticano II che parla della Scrittura come l’anima 
della teologia e invita tutti a una familiarità con i testi sacri. Manca il termine lectio 
divina, non il vigore nel ribadirne il valore e nel raccomandarne la pratica. I docu-
menti successivi del Magistero continueranno nella medesima linea, introducendo il 
termine e rendendolo familiare anche al grande pubblico.

In risposta alle sollecitazioni del Concilio e del Magistero, molti editori hanno 
promosso pubblicazioni che aiutassero le persone nella pratica della lectio divina. In 
questa linea le edizioni Messaggero di Padova hanno dato vita alla collana dabar – 
logos – parola, stesso termine espresso in ebraico, greco e italiano, corredato dalla 
specificazione Lectio divina popolare. Da anni la Collana rende un benemerito servi-
zio per favorire l’accostamento e la comprensione della Parola di Dio.

Il libro Seconda Lettera ai Corinzi del professor Giuseppe De Virgilio, sacerdote 
della diocesi di Termoli-Larino e docente presso la Pontificia Università della Santa 
Croce a Roma, viene a colmare uno dei pochi vuoti nella pubblicazione dei commen-
tari del Nuovo Testamento della suddetta collana.

Prima di iniziare il commento al testo della lettera, l’Autore prepara il lettore con 
due capitoli introduttivi (pp. 9-45): Il profilo letterario di 2Cor e Il profilo teologico di 
2Cor. Ottima scelta metodologica che fornisce al lettore un’ideale bussola per orien-
tarsi. Nel primo capitolo sono fornite le indicazioni che solitamente vanno sotto il 
titolo di “introduzione”, con precisazioni circa la missione di Paolo, i destinatari, gli 
avversari, la questione dell’integrità della lettera. Nel secondo capitolo, alcuni temi 
teologici come Il ministero apostolico, Il mistero di Dio trinitario, L’antropologia della 
“nuova creazione” creano l’orizzonte spirituale che diventa l’humus per una proficua 
comprensione del testo biblico.

Segue il commento della lettera che occupa di fatto tutto il resto del volume (pp. 
47-277), completato da un’amplia bibliografia, da L’uso liturgico della Seconda Lettera 
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A1 (LOVYinNZi (D 282) dall’indice. COMMeEeNTO prende 1n 1a Lettera nella y{|C -

cessione de]l 15 capitoli, individuando de]l tem1, registrat1 nel titoli, che CODLONO
STUDPDO di versett]. Attorno titolo fortemente espress1vo (es SIAMIO collaboratorz
della DOSTIFA 91014, ( or 25-64, Ouando OO debole, allora OEO forte,
( or 24 7-262) raccolto ı] brano da esamınare, 11 disattendere QUaAN-

precede quanto SUC In pratica ı] ettore ha 1a possibilitä d CONOSCOETIC 1a
lettera, anche COMMENTO DCL La SCANsSIONE regolare,
1n s1intonla CO  — le indicazion] della collana: BIBLICO (a volte CO  — traduzione
propria DCT una magglore aderenza al originale), LETITTITURA (quadro di tferimen-

CO  — STrUttfuUura contesto), INTERP  AzZll  NE (commento d alcuni tem1 versetti),
ALIUALILIZZAZIONE (applicazione alla vita dell’oggi). L’interpretazione 1a DIU
sviluppata, peroö eccedere 1n quantıita, mentfre Lettura Attualizzazione, che
valgono (G)183{° 112 (G)1R{5 COMNSCZUCHNZYA, 61 equivalgono quanto acl estensl1one.

I} ettore 'Ova COMMENTO dotto ed elegante, (G)1R{5 1a splegazlone de]l TeSOTO 1n
vVasl di creta cfr 89-90), CAaDacCe di IMOSTITAare sfumature che altrimenti sfugg0-
I (G)1R{5 1a traduzione “necros1” di 4,10 I dove solitamente 61 OV2 “morte” L>
fa OtTAare che “morte” COMDAIEC SUCCESSIVO quindi OCCOILE ONOTLATC 1n
italiano 1a sottigliezza de] originale, secondo Ll’intento di Paolo cfr Y1-92
1a traduzione di 83) SOno DULC rtimarcabili 1a COrretitezz74 ’onesta sclentifica nel
riportare le diverse OP1IN10N1, (G)1R{5 acl esemp10 quando 61 tratta di offrire una anOLa-
in1ıca CIrca l’integritä della lettera, distinguendo tra coloro che la rtengonO Insieme
d DIU biglietti cfr 16-20 coloro che DPDENSANO solo Sscr1tto (pp 20-25 DaUOTSUGICM vantı una pluralitä di interpretaz1on1, perche 1a tcerca sclentifica 110  - ha raggl1unto
l’unanimitä, 17 comple le “{ 1C scelte le motliva, OM acl esemp10 quando SCIlve‘
«La OSITA considera 1n modo unlitarıo 1a sezl10ne di ( or 8 -9>> (p 153),
quando, trattando „ 1S5S., 1n alcune interpretaz1ion1 pOo1 conclude:
«(_„ontro l’ipotesi di una costruzlone uramente letteraria fAittizia 61 DUO tconoscere
ı] chiaro riterimento d Paolo precIs1 dati personali» (p 249) 51 InOsStTIra peroö 1110

deciso nello scegliere ı] significato di un proverbiale ditficoltä della ettera di
Vl’epistolario paolina, 1a famosa «splna nella CAaALDEC> di 12,/ cfr 253-254)

La ricchez7za V’estensione de] COMMENTO diventano, paradossalmente, anche ı]
limite DIU apparıscente. Quası Ogn1 pagına riporta erm1inı orecCl, talora anche ebraici,
traslitterati: DCL esempI10, CONTLANO Se1 nelle 45-49 Forse 17 10  — ha sutfi.
clentemente TeNutfO CONTO de] sottotitolo della Collana Lectio diyina hopolare), dove
“nopolare” 10  — SINON1MO di approssimazlone, sclatterla, qualunquismo, bens] di

rivolto DETISONLC che 10  — necessarlamente SOL10 ormate nelle Facolta
d Teologia 11EC11OÖ Pontificio Istituto Biblico. Non DCL dubitare dell’intelli-
11 de]l destinatar i sSmıNuUlIrNE la loro capacıta di comprens1ione, CTa da ene

che maolti di loro DCL un immagine paolina 110  - SOL10 ALLCOTA 1n STa
do di inasticare Cibo solido hanno bisogno di latte. I} latte 11  C alimento
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Giuseppe De Virgilio, Seconda Lettera ai Corinzi
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ai Corinzi (p. 282) e dall’indice. Il commento prende in esame la Lettera nella suc-
cessione dei 13 capitoli, individuando dei temi, registrati nei titoli, che coprono un 
gruppo di versetti. Attorno a un titolo fortemente espressivo (es. Siamo collaboratori 
della vostra gioia, 2Cor 1,12-2,4, pp. 55-64, o Quando sono debole, allora sono forte, 
2Cor 12,1-10, pp. 247-262) è raccolto il brano da esaminare, senza disattendere quan-
to precede e quanto segue. In pratica il lettore ha la possibilità di conoscere tutta la 
lettera, anche se manca un commento versetto per versetto. La scansione è regolare, 
in sintonia con le indicazioni della collana: testo biblico (a volte con traduzione 
propria per una maggiore aderenza al testo originale), lettura (quadro di riferimen-
to con struttura e contesto), interpretazione (commento di alcuni temi o versetti), 
attualizzazione (applicazione alla vita dell’oggi). L’interpretazione è la parte più 
sviluppata, senza però eccedere in quantità, mentre Lettura e Attualizzazione, che 
valgono come premessa e come conseguenza, si equivalgono quanto ad estensione.

Il lettore trova un commento dotto ed elegante, come la spiegazione del tesoro in 
vasi di creta (cfr. pp. 89-90), o capace di mostrare sfumature che altrimenti sfuggo-
no, come la traduzione “necrosi” di 4,10, là dove solitamente si trova “morte”. L’A. 
fa notare che “morte” compare al versetto successivo e quindi occorre onorare in 
italiano la sottigliezza del testo originale, secondo l’intento di Paolo (cfr. pp. 91-92 e 
la traduzione di p. 83). Sono pure rimarcabili la correttezza e l’onestà scientifica nel 
riportare le diverse opinioni, come ad esempio quando si tratta di offrire una panora-
mica circa l’integrità della lettera, distinguendo tra coloro che la ritengono un insieme 
di più biglietti (cfr. pp. 16-20) e coloro che pensano a un solo scritto (pp. 20-25). Da-
vanti a una pluralità di interpretazioni, perché la ricerca scientifica non ha raggiunto 
l’unanimità, l’A. compie le sue scelte e le motiva, come ad esempio quando scrive: 
«La nostra proposta considera in modo unitario la sezione di 2Cor 8-9» (p. 153), o 
quando, trattando 12,1ss., passa in rassegna alcune interpretazioni e poi conclude: 
«Contro l’ipotesi di una costruzione puramente letteraria e fittizia si può riconoscere 
il chiaro riferimento di Paolo a precisi dati personali» (p. 249). Si mostra però meno 
deciso nello scegliere il significato di una proverbiale difficoltà della lettera e di tutto 
l’epistolario paolina, la famosa «spina nella carne» di 12,7 (cfr. pp. 253-254).

La ricchezza e l’estensione del commento diventano, paradossalmente, anche il 
limite più appariscente. Quasi ogni pagina riporta termini greci, talora anche ebraici, 
traslitterati; per esempio, se ne contano sei nelle pp. 48-49. Forse l’A. non ha suffi-
cientemente tenuto conto del sottotitolo della Collana (Lectio divina popolare), dove 
“popolare” non è sinonimo di approssimazione, sciatteria, qualunquismo, bensì di 
un testo rivolto a persone che non necessariamente sono state formate nelle Facoltà 
di Teologia e tanto meno al Pontificio Istituto Biblico. Non per dubitare dell’intelli-
genza dei destinatari o sminuirne la loro capacità di comprensione, ma era da tener 
presente che molti di loro – per usare un’immagine paolina – non sono ancora in gra-
do di masticare cibo solido e hanno bisogno di latte. Il latte è comunque un alimento 
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nutrliente Drez10s0, CAaDacCe di far DICDALALE rTcevere 1n SEegUltO Cibo DIU
consistente. Proprio d pubblicazioni di alta divulgazione C €  x bisogno 1n Italia, Capacı
di arrıvare CO  - linguaggio semplice immediato de] significato. In una

fase SUCCESSIVA 61 potra accedere acl argomentazlıon1 DIU VAaste complesse.
Un COMMENTO DIU sobhrio DCI estensione 288 DCI 1a Seconda Lettera al (‚or1ln-

71 sem brano eCcCess1ve DCT l’economia della collana), DIU accessibile nella terminologlia
(sara chiaro tutt1 «V’aoristo ingressi1vo>» di 155 1a frase «Pertanto 1a contigulta
ira 1,14-15 12,/ lascia propendere DCL un interpretazione antropologica de] sintag-
1114>> di 254?), DIU INC1SIVO nella di attualizzazione avrehbbe forse imprez10s1to
ı] lavoro dell’ A Cul 1NNO, di I de]l rilievi, st1ma apprezzamenNtOo DCI l’impegno
profuso 1a qualitä de]l prodotto, destinato acl arricchire ı] materlale offerto Popolo
di Dio DCI 1a lectHioO divand.

Mauro (Orsattı

KACeNsSION!
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Mauro Orsatti

Recensioni

nutriente e prezioso, capace di far crescere e preparare a ricevere in seguito cibo più 
consistente. Proprio di pubblicazioni di alta divulgazione c’è bisogno in Italia, capaci 
di arrivare con un linguaggio semplice e immediato al cuore del significato. In una 
fase successiva si potrà accedere ad argomentazioni più vaste e complesse.

Un commento più sobrio per estensione (288 pp. per la Seconda Lettera ai Corin-
zi sembrano eccessive per l’economia della collana), più accessibile nella terminologia 
(sarà chiaro a tutti «l’aoristo ingressivo» di p. 158 o la frase «Pertanto la contiguità 
tra 11,14-15 e 12,7 lascia propendere per un’interpretazione antropologica del sintag-
ma» di p. 254?), più incisivo nella parte di attualizzazione avrebbe forse impreziosito 
il lavoro dell’A. a cui vanno, al di là dei rilievi, stima e apprezzamento per l’impegno 
profuso e la qualità del prodotto, destinato ad arricchire il materiale offerto al Popolo 
di Dio per la lectio divina.

Mauro Orsatti
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Editoriale
I7 I1hero ArbDitriO IM UNA drospettiva
IMterdiscihlinare

Markus Krienke
Facaltäa dı Teologtia (Lugano) Pontificta (/MIDEerSitA Lateranense (Romad)

«1)] nessun’idea 61 OS1 universalmente, che indeterminata, polisensa, adat-
DerCL1Ö realmente al magglorı equ1vocl, OM dell’idea della libertä:

1ESSUNAa DCL le bocche CO  - OS1 SCALSa cosclenza»l. Senza dubbio, l’imbarazzo
teoret1co nel contronti d questa idea della ihertäa 110  - mMinımAamente diminuita daj
temp1 d Hegel fino acl 09g1, an7zı DCT 1a differenziazione dell’ Enciclopedia fAılosof

nelle varle sclenze particolari, 1a s<Aida Alosofica di determinarla ha ÜaAumMmentaAat! 1a
{{l complessitä. La complessitä, pero, 10  — impedimento alla cComprensione
potrebbe rivelarsı] quale buona OCCAaslone DCT declinarla 1n le “{ 1C sfaccettature,
addove 110  - crel confusione, 1E affrontata CO  - metodo Ssistemat1co. Lung!
dal sviluppare nelle pagıne seguent!], ALr AaVeTrsSO ı] contributo di ben diec] autorl
di varl indirizzi Alosofici d iImpostaz1ion1 diverse, tale metodo, le diverse Prospet-
t1ve condividono una CONVINZIONE di fondo, 1a quale (G)1R{5 ha delineato Hegel

110  - DUO esistere metodo DCI aVVICINAFrSI tale l’indeterminatezza DO
livalenza dell’idea della 1bertäa che equ1vocı controsens1 nel dibattito attuale 61
lasciano soltanto addove 61 considera 1a 1ibertä nelle Y{ 1 dimension!1 COMNCT -

LE, compresIi tutt1 contest] dove Ka AD DAaIe (G)1R{5 una realta Iimtata determinalta
dal reale. ben vedere, Dropri0 1a classica controversl1a ira compatıbilismo
incompatibilismo, che assomiglia Oormal quası acl litigio d una cCoppla datata tutt1
oli argoment! 61 CONOSCONO 91a VELNSONO inAinitamente rpetut! da entrambi latı
DaIc 10  — tenere 1n adeguata considerazione ı] tferimento principale della 1ibertä
S12 ı] Ihero arbitrio, vale dire 1a STETUFuUra CONCcTrTEetiA della decisione singolare.

Ome dimostrano ugualmente tutt1 contributi qul present], che tematicamente
61 richiamano ripetutamente ira di loro 61 intrecc1ano vicenda, tale reale-
determinato di 1bertäa 10  — contraddice l’affermazione de] - { 14  ( CArattere universale,

HEGEL, Enciclopedta Adelle sctenze hılosofiche IM compendito, It. (Lroce, CULIA A Merker,
KRoma-Barı Z002, 4/5 ($ 482, aggiunta),
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Editoriale
Il libero arbitrio in una prospettiva 
interdisciplinare

Markus Krienke
Facoltà di Teologia (Lugano) – Pontificia Università Lateranense (Roma)

«Di nessun’idea si sa così universalmente, che è indeterminata, polisensa, e adat-
ta e perciò realmente soggetta ai maggiori equivoci, come dell’idea della libertà; e 
nessuna corre per le bocche con così scarsa coscienza»1. Senza dubbio, l’imbarazzo 
teoretico nei confronti di questa idea della libertà non è minimamente diminuita dai 
tempi di Hegel fino ad oggi, e anzi per la differenziazione dell’Enciclopedia filosofi-
ca nelle varie scienze particolari, la sfida filosofica di determinarla ha aumentato la 
sua complessità. La complessità, però, non è un impedimento alla comprensione e 
potrebbe rivelarsi quale buona occasione per declinarla in tutte le sue sfaccettature, 
laddove non crei confusione, ma venga affrontata con un metodo sistematico. Lungi 
dal poter sviluppare nelle pagine seguenti, attraverso il contributo di ben dieci autori 
di vari indirizzi filosofici e di impostazioni diverse, un tale metodo, le diverse prospet-
tive condividono una convinzione di fondo, senza la quale – come ha delineato Hegel 
– non può esistere un metodo per avvicinarsi a tale concetto: l’indeterminatezza e po-
livalenza dell’idea della libertà che causa equivoci e controsensi nel dibattito attuale si 
lasciano superare soltanto laddove si considera la libertà nelle sue dimensioni concre-
te, compresi tutti i contesti dove essa appare come una realtà limitata e determinata 
dal contesto reale. A ben vedere, proprio la classica controversia tra compatibilismo e 
incompatibilismo, che assomiglia ormai quasi ad un litigio di una coppia datata – tutti 
gli argomenti si conoscono già e vengono infinitamente ripetuti da entrambi i lati –, 
pare non tenere in adeguata considerazione il riferimento principale della libertà os-
sia il libero arbitrio, vale a dire la struttura concreta della decisione singolare.

Come dimostrano ugualmente tutti i contributi qui presenti, che tematicamente 
si richiamano ripetutamente tra di loro e si intrecciano a vicenda, tale concetto reale-
determinato di libertà non contraddice l’affermazione del suo carattere universale, a 

1	 G. W. F. Hegel, Enciclopedia delle scienze filosofiche in compendio, tr. it. B. Croce, a cura di N. Merker, 
Roma-Bari 2002, 473 (§ 482, aggiunta).
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prior1 ed assoluto, Cul 1a ibertäa 110  - potrebbe mal OSSCTEC veale. La tracdizione
Alosofica ha determinato questa realta CONCcTrTEetiA della 1bertäa CO  — ı] ermmine 1herum
arbitrium, CO  - 1a {{l riflessione 1n quattro ambiti della discussione attuale, GUC
STO fascicolo della Rıiyasta Teologica dz LuUgAnNO vuole dare contributo all’impegno
d renderlo intelligibile argomentatıvamente rilevante anche nel dibattiti settoriali
0gg1. Questi quattro ampbiti della concreti1zzazlone della ibertäa rmMunit1 qu1 SO110 ol

esemplari DCT nlente esqust1v]:‘ SOL10 quelli (1) delle neurosclenze, (2) della
realta de] male 1n chiave filosofica, (3) della psicologia della stor1a, C, infine, (4) della
riflessione teologica.

(1) OmMe evidenzi]a Mario De AYO nell’articolo di di QquUESTO fascicolo,
Dropri0 le neurosclenze SO110 responsabili della rmnascıta dell’interesse al libero arbi-
tr10 nel '900 Ma egli evidenzla anche (G)1R{5 le due DOS1Z10N1 OPpPpOSTE che 61 rferiscono
al S1101 prımı risultati, 10€ 914 menzlonatı compatibilismo incompatibilismo, COIL-

chino di salvare 1a 1ibertä accettando (G)1R{5 1ASEC de]l ragionamento alcune implicazioni1
Alosofiche de] determinismo scientifico, ftondando ı] rihuto di y () ull’idea di
indeterminismo VAdO appartenente all’opinione COINUNEC. OMmMe strategla DIU Promet-

egli DIODONEC un’analisi DIU dettagliata dell’esperimento di Libet, C1tato da tantı
(G)1R{5 “prova” de]l determinismo, afferma che potrebbe portare anche una conclu-
S10Ne diversa, perche (} evidenzia anche 1a capacıta de] libero arbitrio di INFEYDEN1IYE
nella forma di “V€t0 A nel determinismo naturale. Sulla STESSAa COMNSCSUCNZA
insliste Andrea LAvdAzZZd, che 10  — 61 ricollega esplicitamente Libet, approfondisce
ı] pensiero di De ArO CO  — una lista dettagliata di funzion] esecut1ive mentali, Cul
egli 61 rtferisce DCI capıre meglio questa <«abilita “istantanea ”» della volonta. tale
ine chiama 1n Al  y 10  — C dsÜU, ÄAnton1io Kosminl, DCL fare tferimento alla realta
controfattuale alla Vislone sclentifica: Oss1a che ı] libero arbitrio 61 'Ova all’interno d
una condizione cost1itutivamente imperfetta. Infine, Wolfgang Achtner LC1-

de di VUOVO esplicito ı] s {  ( nel riguardi dell’interpretazione che De ArO
riterisce Clrca 1a possibilitä de]l e veto A nell’esperimento di Libet OM de]l
libero arbitrio. Egli, pero, spinge 1a “{l analis] ALICOTA oltre fino tIrOovare 1a differen-
z1azlone ira ben SEe1 sradi d iberta: menfre l’esperimento di Libet altrı esperimentI
delle neurosclienze 61 soltanto de]l DrIm1 tre ivelli, 10  — considerano altre tre
dimensioni importantı quali 1a capacıta de] di distanzlarsı da se, 1a capacıta
d sconfinamento MIsSt1c0 1a 1bertäa creat1iva. Significativamente, egli ASSOC1A anche ı]
libero arbitrio di Tommaso d’Aquino ı] volontarismo di (O)ckham alle prime tre di
mens10nl1, afıdando alle ultime tre ı] COMpItO di un teologia che oltrepassi 1a Alosofia
(perlomeno quella d Tommaso di Ockham) che DIODONEC di 1bertäa
(G)1R{5 COMp1tO venıire DCT Ogn1 individuo.

(2) (‚ertamente Wolfgang Achtner escludeva dalla {{l Alosofi moderni,
che determinano 1a seconda di QqUESTO fascicolo: 1n (} 61 u12  ® sguardo
tre significativi pensatorIi della 1bertäa nell’epoca moderna che pPresentanO un’idea d
Ihero AYrDitriO CAaDaCE di declinare Alosoficamente C100 che secondo Achtner rt1masto
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priori ed assoluto, senza cui la libertà non potrebbe mai essere reale. La tradizione 
filosofica ha determinato questa realtà concreta della libertà con il termine liberum 
arbitrium, e con la sua riflessione in quattro ambiti della discussione attuale, que-
sto fascicolo della Rivista Teologica di Lugano vuole dare un contributo all’impegno 
di renderlo intelligibile e argomentativamente rilevante anche nei dibattiti settoriali 
oggi. Questi quattro ambiti della concretizzazione della libertà riuniti qui sono sol-
tanto esemplari e per niente esaustivi: sono quelli (1) delle neuroscienze, (2) della 
realtà del male in chiave filosofica, (3) della psicologia e della storia, e, infine, (4) della 
riflessione teologica.

(1) Come evidenzia Mario De Caro nell’articolo di apertura di questo fascicolo, 
proprio le neuroscienze sono responsabili della rinascita dell’interesse al libero arbi-
trio nel ’900. Ma egli evidenzia anche come le due posizioni opposte che si riferiscono 
ai suoi primi risultati, cioè i già menzionati compatibilismo e incompatibilismo, cer-
chino di salvare la libertà accettando come base del ragionamento alcune implicazioni 
filosofiche del determinismo scientifico, e fondando il rifiuto di esso sull’idea di un 
indeterminismo vago appartenente all’opinione comune. Come strategia più promet-
tente, egli propone un’analisi più dettagliata dell’esperimento di Libet, citato da tanti 
come “prova” del determinismo, e afferma che potrebbe portare anche a una conclu-
sione diversa, perché esso evidenzia anche la capacità del libero arbitrio di intervenire 
nella forma di “veto” nel presunto determinismo naturale. Sulla stessa conseguenza 
insiste Andrea Lavazza, che non si ricollega esplicitamente a Libet, ma approfondisce 
il pensiero di De Caro con una lista dettagliata di funzioni esecutive mentali, a cui 
egli si riferisce per capire meglio questa «abilità “istantanea”» della volontà. A tale 
fine chiama in causa, non a caso, Antonio Rosmini, per fare riferimento alla realtà 
controfattuale alla visione scientifica: ossia che il libero arbitrio si trova all’interno di 
una condizione umana costitutivamente imperfetta. Infine, Wolfgang Achtner ren-
de di nuovo esplicito il suo consenso nei riguardi dell’interpretazione che De Caro 
riferisce circa la possibilità del “veto” nell’esperimento di Libet come sostegno del 
libero arbitrio. Egli, però, spinge la sua analisi ancora oltre fino a trovare la differen-
ziazione tra ben sei gradi di libertà: mentre l’esperimento di Libet e altri esperimenti 
delle neuroscienze si occupano soltanto dei primi tre livelli, non considerano altre tre 
dimensioni importanti quali la capacità del soggetto di distanziarsi da sé, la capacità 
di sconfinamento mistico e la libertà creativa. Significativamente, egli associa anche il 
libero arbitrio di Tommaso d’Aquino e il volontarismo di Ockham alle prime tre di-
mensioni, affidando alle ultime tre il compito di una teologia che oltrepassi la filosofia 
(perlomeno quella di Tommaso e di Ockham) e che propone un concetto di libertà 
come compito a venire per ogni individuo.

(2) Certamente Wolfgang Achtner escludeva dalla sua rassegna i filosofi moderni, 
che determinano la seconda parte di questo fascicolo: in esso si getta uno sguardo su 
tre significativi pensatori della libertà nell’epoca moderna che presentano un’idea di 
libero arbitrio capace di declinare filosoficamente ciò che secondo Achtner è rimasto 
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aperto S12 nel dibattito Alosofico medievale S12 nelle neurosclenze attuali. DPI1MO
losofo moderno, Immanuel Kant, viene pPresentato da Friedo Ricken (G)1R{5 quel
di ı] quale ditficilmente 61 Capisce ı] dibattito attuale, 1n quanto risale

lui la definizione che 1a ibertäa consliste nella capacıta di in1zlare spontancamente
un azlıone. La ibertäa indica, 1n altre parole, una causalita diversa da quella naturale,
1n quanto determinata dalla rag1one, 1a domanda OM mal l’uomo 110  - aglsca SCINDIEC
secondo ı] della ragion pratica, 61 DONC CO  — Kant 110  - troverebbe
altra risposta che collocare tale “mistero” nella realta de] male che 61 realizza quando
l’uomo S1a motivazlione delle tendenze sensI1bili Invece che 1a ragione. OS1 (G)1R{5

Kant “sItua” quindi 1a iberta nella questlone riguardante le mot1vazlon] Cul ı] SOSgEL-
da segulto, Schelling Rosmin1 indagano presuppost! antropologico-metafisici di

questa scelta, approfondendo l’autodeterminazione ftormale-trascendentale di Kant
nel comprendere ı] libero arbitrio (G)1R{5 determinazione concreto-reale de] ene
de]l male, quindi (G)1R{5 perfezionantesi nell’amore. Tale “pDaradigma schellinghiano-
rosmıin1ano ” viene evidenzlato da Markus Krienke nella y{l importanza attuale,
Prattutto 1n tferimento al dibattito ira compatibilismo incompatibilismo.

(3) La riprende oli es1t1 della seconda, declinando 1a CONCcrefezZ74
st1tutiva 110  - accidentale della ibertäa 110  - pIU all’interno della domanda metafisica
de]l PI1Imo 800, nell’orizzonte de]l s {  ( 11O StOr1C0 tem1 che ripren-
dono alcune sensibilitä attuali. Jochen Sautermeister sottolinea l’importanza di 10  —

ridurre ı] agente al universal-razionale, d considerare nella de
clinazione de]l libero arbitrio le “{ 1C CONCTETE condizion]! psichiche attor] emp1irCI
dell’esperienza morale. C(‚on tferimento Honneth, Sautermelster evidenzi]a che 1a
ibertäa AD DaIc SCINDIEC 1n una sradualitä de]l DIU de]l 11EC11OÖ KWYZI 10  —

I} srado della “{l realizzazione dipende quindi dalle intenzlon1 de]l»
da elementi biografici, da schem]1 d COM PpOrtameENtTO innatı imparatı, CC  C In GQUC
STO modo, autodeterminazione autoidentificazione (chiamate OTLa “decentralizzate”)
VELNSONO 11} (G)1R{5 process1 concret] di ogn1 individuo che espr1imonO 1a “{l

precisa STrUttura di vesponsabilita. Anche InOS Biffı descrive ı] libero arbitrio (G)1R{5

CONCcCrekLfamentfe S1tuato: S1CCOMeEe Ogn1 azlone storicamente collocata, all’individuo 61
OTLIrAae 1a possibilitä di un CONOSCCENZAa esaurlente di tutt1 attori della “{l decisione

quindi di una plena controllabilitäa dell’agire. Da C100 CS  » CO  — tferimento 11

Tommaso, anche DCI BifA 1a particolare STETUFUrAa di responsabilitä che deve articolar-
61 (G)1R{5 affıdamento Comprenslone, 10€e OM ura

(4) Dopo Drım1 tre passagg] CO  - alcuni tentatıvı rlevantiı attuali di "compren-
s1ione” della realta CONCcretiaAa della libertä, Prerangelo Sequer ricorda all’inizio della
quarta ed ultima la loro DUL SCINDIE costitutiva incompletezza, riprende
dilemma temat1ızzato da De ArO all’inizio de] volume, ira 1a ibertäa (G)1R{5 “Ovvlieta
narratıva“ quotidiano-politica 1a “dimensione marginale” nel discorso sclentifico.
In questa costellazione 1a 1bertäa 61 ridurrebbe peroö acl arbitrio, perderebbe la “{l

costitutiva progettualitä DCI 1a vita, diventerebbe rigetto nichilistico de] mondo.
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Markus Krienke

aperto sia nel dibattito filosofico medievale sia nelle neuroscienze attuali. Il primo fi-
losofo moderno, Immanuel Kant, viene presentato da Friedo Ricken come quel punto 
di partenza senza il quale difficilmente si capisce il dibattito attuale, in quanto risale 
a lui la definizione che la libertà consiste nella capacità di iniziare spontaneamente 
un’azione. La libertà indica, in altre parole, una causalità diversa da quella naturale, e 
in quanto determinata dalla ragione, la domanda come mai l’uomo non agisca sempre 
secondo il precetto della ragion pratica, si pone con veemenza: Kant non troverebbe 
altra risposta che collocare tale “mistero” nella realtà del male che si realizza quando 
l’uomo segue la motivazione delle tendenze sensibili invece che la ragione. Così come 
Kant “situa” quindi la libertà nella questione riguardante le motivazioni cui il sogget-
to dà seguito, Schelling e Rosmini indagano i presupposti antropologico-metafisici di 
questa scelta, approfondendo l’autodeterminazione formale-trascendentale di Kant 
nel comprendere il libero arbitrio come determinazione concreto-reale del bene e 
del male, quindi come perfezionantesi nell’amore. Tale “paradigma schellinghiano-
rosminiano” viene evidenziato da Markus Krienke nella sua importanza attuale, so-
prattutto in riferimento al dibattito tra compatibilismo e incompatibilismo.

(3) La terza parte riprende gli esiti della seconda, declinando la concretezza co-
stitutiva e non accidentale della libertà non più all’interno della domanda metafisica 
del primo ’800, ma nell’orizzonte del suo contesto umano e storico – temi che ripren-
dono alcune sensibilità attuali. Jochen Sautermeister sottolinea l’importanza di non 
ridurre il soggetto agente al soggetto universal-razionale, ma di considerare nella de-
clinazione del libero arbitrio le sue concrete condizioni psichiche e i fattori empirici 
dell’esperienza morale. Con riferimento a Honneth, Sautermeister evidenzia che la 
libertà appare sempre in una gradualità del più o del meno – essa non è un concetto 
astratto. Il grado della sua realizzazione dipende quindi dalle intenzioni del soggetto, 
da elementi biografici, da schemi di comportamento innati o imparati, ecc. In que-
sto modo, autodeterminazione e autoidentificazione (chiamate ora “decentralizzate”) 
vengono comprese come processi concreti di ogni individuo che esprimono la sua 
precisa struttura di responsabilità. Anche Inos Biffi descrive il libero arbitrio come 
concretamente situato: siccome ogni azione è storicamente collocata, all’individuo si 
sottrae la possibilità di una conoscenza esauriente di tutti i fattori della sua decisione 
e quindi di una piena controllabilità dell’agire. Da ciò segue, con riferimento a san 
Tommaso, anche per Biffi la particolare struttura di responsabilità che deve articolar-
si come affidamento e comprensione, cioè come cura.

(4) Dopo i primi tre passaggi con alcuni tentativi rilevanti e attuali di “compren-
sione” della realtà concreta della libertà, Pierangelo Sequeri ricorda all’inizio della 
quarta ed ultima parte la loro pur sempre costitutiva incompletezza, e riprende il 
dilemma tematizzato da De Caro all’inizio del volume, tra la libertà come “ovvietà 
narrativa” quotidiano-politica e la “dimensione marginale” nel discorso scientifico. 
In questa costellazione la libertà si ridurrebbe però ad arbitrio, perderebbe la sua 
costitutiva progettualità per la vita, e diventerebbe rigetto nichilistico del mondo. 
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dequerl analizza (G)1R{5 1n questa s1tuazlione Dropri0 1a teologica, 1n particolare quella
post-conciliare, LO ricordare 10  — solo 1a ezlone kantiana della ibertäa (G)1R{5

sponsabilitä preparato dalla sezl1one di QquUESTO fascicolo oltre
Kant anche 1a dimensione dell’affettivitäa che quella dimensione CONCcretiaAa della liber
ta oltre 1a categorla sclentifica limitante d causa-effetto. ( ‚oncretamente l’affettivitä,
considerata da dequerl SOPFrattiutto 1n prospettiva teologica, 61 declina (G)1R{5

riprende quindi ı] “Daradigma schellinghiano-rosminiano” analizzato nella seconda
Sse710Ne‘ dimensione 1n Cul DCI dequerl 1a 1bertäa rttrova V’altro 61 comprende (G)1R{5

obbedienza Dio Ne] contributo conclusivo, Richard Tamburro Kevin Timpe 61
collocano al ivello teologico aperto da dequer]l, rticonsiderando dal di vista
dell’analytıc theology alcun] tem1 centrali de] dibattito aul IIhero AYrDiItErIO discuss] 1n
QqUESTO fascicolo: acl esemp10, problema de] determinismo 61 configura (G)1R{5 DOSSI-
bilita della ibertäa nel confronti dell’onnipotenza divina, quello della realta
de] male (G)1R{5 PDECCALO originale. Per due autor1, 1a prospettiva teologica dell’incar-
nazlone della rlnıta offre modello d soluzione: mentfre 1a cristologia, infatti, 61
Conceplsce cost1itutivamente intorno alla COMDIESCHZA tra volonta divina 11  y
1a dottrina triniıtarıa insegna 1a CiIrcumiNsessIONE di tre DEISONC che condividono 1a
STESSAa volonta che STANNO quindi ONTEe di identico agıre. Inoltre, 61 contempla
l’agire 11O nella “differenza teologica” ira “paradiso” “inferno” (G)1R{5 due poli
estrem1 1n Cul 61 realizza 1a ibertäa personale alle condizion]! contingent1 ter-

FENC, quindi Vl’esigenza di considerare 1a realta de] PECCALO, quanto 1a pPOteNZAa
della orazla.

quattro passagg] propost! 1n QqUESTO fascicolo al ine di concretizzare ı] proble-
Alosofico della ibertäa 10  — vogliono soltanto presentarlo nella {{l complessitä

chiarire alcun] nodi teoreticl, in1Irano anche acl una magg10re sensibilizzazione
de] varlegatı aspett1 d QqUESTO tema 09g1, Oss1a 1n tre parole ornire precise indi-
CAa7Z101N1 DCL affrontare QqUESTO problema CO  — pIU «COSClenza>», (G)1R{5 GTA l’auspicio d
Hegel SSE CONsIStONO nel far comprendere (G)1R{5 la 1bertäa 61 realizz]i soltanto nella
CONCcrefezZ74 della volontä, 1a quale 10  — DUO mal GSSCTEC “dedaotta” “splegata”
v1a teoretica, che 61 configura (G)183{° quella realta che tmane SCINDIE COMpItO

1n Cul consiste 1n fondo 1a dignita della DETSONd. nem1co della ibertäa ha
mal Saputo immagıinare che un volonta necess1it1 SE STESSA, ı] che <arehbbe quanto
ı] dichiararla attıva passıva allo STESSO ı] medesimo rispetto, 10€e
<arebbe un contraddizione»2. C‚on questa affermazione Rosmin1 C1 indica PreC1so
messagg10, attuale quanto mal chi vuole davvero stabilire VUOVO pensiero della
DEYSONd quindi rlproporre una cultura della DEISONd 0g91, deve GSSCTITC disposto
ripensare intera realta partıre dalla libertä, 10  — da una ibertäa da quella
CONCcTEetiA de] Ihero ArDIErIO.

KOSMINI, Lettera ad Pestalozza Milano del 2712 1850, In 1D., Epistolarıo compfeto, Lettera
84293 7, Casale Monferrato 1894, vol A, 510-5 12, qu1 5ll
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Sequeri analizza come in questa situazione proprio la teologica, in particolare quella 
post-conciliare, possa ricordare non solo la lezione kantiana della libertà come re-
sponsabilità – concetto preparato dalla terza sezione di questo fascicolo –, ma oltre 
Kant anche la dimensione dell’affettività che è quella dimensione concreta della liber-
tà oltre la categoria scientifica limitante di causa-effetto. Concretamente l’affettività, 
considerata da Sequeri soprattutto in prospettiva teologica, si declina come amore e 
riprende quindi il “paradigma schellinghiano-rosminiano” analizzato nella seconda 
sezione: dimensione in cui per Sequeri la libertà ritrova l’altro e si comprende come 
obbedienza a Dio. Nel contributo conclusivo, Richard Tamburro e Kevin Timpe si 
collocano al livello teologico aperto da Sequeri, riconsiderando dal punto di vista 
dell’analytic theology alcuni temi centrali del dibattito sul libero arbitrio e discussi in 
questo fascicolo: ad esempio, il problema del determinismo si configura come possi-
bilità della libertà umana nei confronti dell’onnipotenza divina, e quello della realtà 
del male come peccato originale. Per i due autori, la prospettiva teologica dell’incar-
nazione e della trinità offre un modello di soluzione: mentre la cristologia, infatti, si 
concepisce costitutivamente intorno alla compresenza tra volontà divina e umana, 
la dottrina trinitaria insegna la circuminsessione di tre persone che condividono la 
stessa volontà e che stanno quindi a monte di un identico agire. Inoltre, si contempla 
l’agire umano nella “differenza teologica” tra “paradiso” e “inferno” come i due poli 
estremi in mezzo a cui si realizza la libertà personale alle condizioni contingenti ter-
rene, e quindi l’esigenza di considerare tanto la realtà del peccato, quanto la potenza 
della grazia.

I quattro passaggi proposti in questo fascicolo al fine di concretizzare il proble-
ma filosofico della libertà non vogliono soltanto presentarlo nella sua complessità e 
chiarire alcuni nodi teoretici, ma mirano anche ad una maggiore sensibilizzazione 
dei variegati aspetti di questo tema oggi, ossia in altre parole a fornire precise indi-
cazioni per affrontare questo problema con più «coscienza», come era l’auspicio di 
Hegel. Esse consistono nel far comprendere come la libertà si realizzi soltanto nella 
concretezza della volontà, la quale non può mai essere “dedotta” o “spiegata” in 
via teoretica, ma che si configura come quella realtà che rimane sempre un compito 
e in cui consiste in fondo la dignità della persona: «nessun nemico della libertà ha 
mai saputo immaginare che una volontà necessiti sé stessa, il che sarebbe quanto 
il dichiararla attiva e passiva allo stesso tempo, e sotto il medesimo rispetto, cioè 
sarebbe una contraddizione»2. Con questa affermazione Rosmini ci indica un preciso 
messaggio, attuale quanto mai: chi vuole davvero stabilire un nuovo pensiero della 
persona e quindi riproporre una cultura della persona oggi, deve essere disposto a 
ripensare l’intera realtà a partire dalla libertà, non da una libertà astratta ma da quella 
concreta del libero arbitrio.

2	 A. Rosmini, Lettera ad A. Pestalozza a Milano del 27.12.1850, in Id., Epistolario completo, Lettera n. 
8257, Casale Monferrato 1894, vol. XIII, 510-512, qui 511.
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Marıo De Aaro

Nonostante 1a y{l stor1a millenarial, DCL buona de] Novecento 1a discus-
S10Ne aul libero arbitrio ha Ssusc1tato ben SCALSO interesse nel mondoa filosofico, C100
DCI varle rag10n1, parzialmente intrecclate tra loro, OM ı] rihuto delle GQUC
St101N1 metafisiche da di molte tradizlioni Alosofiche (come neOPOSIt1VISMO, ı]
pragmatısmo, 1a Alosofia de] linguaggio ordinario ı] decostruzionismo); 1a ortuna
della cosiddetta “svolta linguistica”, Oss12 che lo studio de] linguaggio abbia prlorita
rispetto alle tre quest10n1 filosofiche: la ortuna di cCONcez10N1 (G)1R{5 1a fenomeno-
logia V’esistenzlilalismo che che al contrarıo di STAn della tracdizione Alosofica

hanno ASSUNTO V’esistenza de]l libero arbitrio (G)1R{5 dato OMgINArIO iIncontrovert1-
bile, negandone dunque 1a problematicita. Nesgli ultim] ann] de]l Novecento, tuttavla,
oli effetti della svolta linguistica 61 SO110 progressivamente attenuatı oli interrogativi
della metafisica classica SOL10 ornatı 1n AaUZC, 11} 1a domanda sulla possibilitä
della iberta: C100 SOPrattutto (ma 110  - solo) negli ambit] Alosofiei anglosasson|i, tra-
dizionalmente 1110 legati alle Alosofle dell’esistenza. In QUESTO modo le discussion!
aul libero arbitrio 61 SOL10 intensificate che, 1n QqUESTO SCOFCIO di ventunes1imo
secolo, tale questlone Oornata ad OSSCTC una delle DIU dibattute dell’intero IN
Alosofico2. In QquUESTO modo, 61 molto raffinata 1a OSIra comprensione de] proble-
112 da una perche EsSTESO MgOrNZZALO l’apparato concettuale CO  — Cul
5 () viene indagato da secoli dall’altra perche 61 discusso della STAn di dati
relativı al mMmeccanısmı decisionali che 11 DOSAa C1 arf1vano dalle sclenze cognitive
dalle neurosclenze?.

Professore 4sSsOcC1ato A Filosofia morale all’Universitä KRoma Ire Dal 2000 insegna anche alla Tufts
University (Massachusetts), OVvVe regolarmente Visiıting Proftfessor. E-mail decaro@uniroma3 .It.
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Il ritorno del libero arbitrio

Mario De Caro*

Nonostante la sua storia millenaria1, per buona parte del Novecento la discus-
sione sul libero arbitrio ha suscitato ben scarso interesse nel mondo filosofico, e ciò 
per varie ragioni, parzialmente intrecciate tra loro, come il netto rifiuto delle que-
stioni metafisiche da parte di molte tradizioni filosofiche (come il neopositivismo, il 
pragmatismo, la filosofia del linguaggio ordinario e il decostruzionismo); la fortuna 
della cosiddetta “svolta linguistica”, ossia che lo studio del linguaggio abbia priorità 
rispetto alle altre questioni filosofiche; e la fortuna di concezioni come la fenomeno-
logia e l’esistenzialismo che ‒ che al contrario di gran parte della tradizione filosofica 
‒ hanno assunto l’esistenza del libero arbitrio come dato originario e incontroverti-
bile, negandone dunque la problematicità. Negli ultimi anni del Novecento, tuttavia, 
gli effetti della svolta linguistica si sono progressivamente attenuati e gli interrogativi 
della metafisica classica sono tornati in auge, compresa la domanda sulla possibilità 
della libertà: e ciò soprattutto (ma non solo) negli ambiti filosofici anglosassoni, tra-
dizionalmente meno legati alle filosofie dell’esistenza. In questo modo le discussioni 
sul libero arbitrio si sono intensificate al punto che, in questo scorcio di ventunesimo 
secolo, tale questione è tornata ad essere una delle più dibattute dell’intero panorama 
filosofico2. In questo modo, si è molto raffinata la nostra comprensione del proble-
ma, da una parte perché è stato esteso e rigorizzato l’apparato concettuale con cui 
esso viene indagato da secoli e dall’altra perché si è discusso della gran messe di dati 
relativi ai meccanismi decisionali che senza posa ci arrivano dalle scienze cognitive e 
dalle neuroscienze3.

*	 Professore associato di Filosofia morale all’Università Roma Tre. Dal 2000 insegna anche alla Tufts 
University (Massachusetts), dove è regolarmente Visiting Professor. E-mail: decaro@uniroma3.it.

1	 M. De Caro – M. Mori – E. Spinelli (a cura di), Il libero arbitrio. Storia di un concetto, Roma 2013.
2	 Cfr. M. De Caro (a cura di) Logica della libertà, Roma 2002; R. Kane (ed.), Oxford Handbook of Free 

Will, Oxford 2002.
3	 A questo proposito si veda M. De Caro, Il libero arbitrio, Roma-Bari 20156.



1EOMMO Ael HDEero arbDitrio

Sau1] pl1ano dell’analis; concettuale, progressi SO110 stat1ı importantı da divers] punt!
d vista. In PI1Imo luogo, 1a definizione STESSAa di libero arbitrio OSSgETLLO d 1 -
portantı discussion] ridefinizioni: una delle pIU importantı, DCL esemp10,
ı] ira questa idea 1a possibilitä d fare altrimenti, che la tradizione Alosofica ha
interpretato (G)1R{5 essenzlale che alcuni autorl 0gg1 contestano4. In secondo luogo,

CO  OVEeTrsSo libero arbitrio S12 condizione d possibilitä della responsabilitä
morale della razionalita della dignita Infine, 61 molto discusso della CO112-

patibilitä de] libero arbitrio CO  — ı] determinismo CO  - l’indeterminismo.
Le principali cCONcez710N1 CONtTEMPOFrAaNEE DOSSONO OSSCTEC ra  ate 1n due STAaN-

d famiglie: compatıbilismo, secondo ı] quale la 1ibertä compatibile CO  — ı] determi-
n1sSmMmOo causale, ı] Iihertarismao (O incompatibilismo libertario), DCI ı] quale 1a 1bertäa

compatibile soltanto CO  - l’indeterminismo causale. Ma entrambe queste famiglie diODTLAN7
410141100 _)

CONcCcez710N1 Incontrano ditficoltä concettuali molto rlevanti. Pertanto, dal IMOMeEeNTO
che sembra che ı] determinismo l’indeterminismo causale S1aNO logicamente S Aall-

StIVI, 1a questione de]l libero arbitrio 61 (G)1R{5 estremamente Ost1ca. Ed DCI
QqUESTO che maolti autor1l contemporanel 61 dichiarano scett1c1 rispetto alla possibilitä d
risolvere 1a questlone addirittura arf1vano acl affermare che ı] libero arbitrio una

111era ilusione?.
Molte SO110 le sclenze 1 Cul risultati VENSONO utilizzati nel delle discussion1

aul libero arbitrio. Della Asica 61 91a detto: 1n QqUESTO AasO 1a questlone ’ambito
IN aCrOSCOP1CO, 1n particolare quello dell’agire 110, abbia CAarattere deterministico

indeterministico®. Ma rllevante anche 1a biologia, SOPprattutto DCL ı] ruolo che
condizionament] genet1c1 ODCIAUNO S11 nOostr1 comportament. In QqUESTO 1150, pero,

ricordato che 1a tes1 de] ‘determinismo genet1co”, DCI quanto popolare
SU1 111485585 media, 1n realta insosten1!bile: anche volendo di vista
STrEetTLAMENTE deterministico, nOostr1 cComportamentI1 10  — mal OSSCTEC ı] frutto
esclusivo de] OSITO pDatrımon10 genet1Co, perche dipenderanno SCINDIEC anche dalle
OSTITE interaz1ion1 CO  - ı] mondoa esterno/.
[ qualche rilievo, negli ultim] annı, SO110 anche le indagini nell’alveo della

cosiddetta “Alosofia sperimentale”, che hanno CArattere sociologico riguardano le

esemp10 MELE, Free WLl] and Luck, Oxtord 2006; 1D., Effective Intentions: The Porper of (LONn
C105 Well, New 'ork 2009

SMILANSKY, Free WLl] and Ilustion, Oxtord ZU00U': PEREBOOM, Living WtThOut Free WL (‚am.
bridge ZUÜL: 1ID., Free Wl AÄGeENnCY, and Meaning of Life. New 'ork ZU14: WEGNER, Thellluston of
M CcCONSCIOUS Wl Cambridge Mass.) ZU02: (JAZZANIGA, Wh0 IM Charger Free WLl] and the SCICHCE
of Brain, New 'ork ZUL1L: HARRIS, Free WL New 'ork 2012

Cir. SEARLE, Freedom and Neurobiology: Reflections Free WIilL Language, and Political Power, New
'ork 2007

(QÜuesto Lema affrontato [DIS (‚ARO | AVAZZA SARTORI (a CULIA di), SLAHIO daDDero iheri?
Le HEUFOSCICEHZE j} VESTEYO del Lihero Arbitrio, lorino 2010
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Sul piano dell’analisi concettuale, i progressi sono stati importanti da diversi punti 
di vista. In primo luogo, la definizione stessa di libero arbitrio è stata oggetto di im-
portanti discussioni e ridefinizioni: una delle più importanti, per esempio, concerne 
il nesso tra questa idea e la possibilità di fare altrimenti, che la tradizione filosofica ha 
interpretato come essenziale e che alcuni autori oggi contestano4. In secondo luogo, 
è controverso se il libero arbitrio sia condizione di possibilità della responsabilità 
morale o della razionalità o della dignità umana. Infine, si è molto discusso della com-
patibilità del libero arbitrio con il determinismo e con l’indeterminismo.

Le principali concezioni contemporanee possono essere raggruppate in due gran-
di famiglie: il compatibilismo, secondo il quale la libertà è compatibile con il determi-
nismo causale, e il libertarismo (o incompatibilismo libertario), per il quale la libertà 
è compatibile soltanto con l’indeterminismo causale. Ma entrambe queste famiglie di 
concezioni incontrano difficoltà concettuali molto rilevanti. Pertanto, dal momento 
che sembra che il determinismo e l’indeterminismo causale siano logicamente esau-
stivi, la questione del libero arbitrio si presenta come estremamente ostica. Ed è per 
questo che molti autori contemporanei si dichiarano scettici rispetto alla possibilità di 
risolvere la questione o addirittura arrivano ad affermare che il libero arbitrio è una 
mera illusione5.

Molte sono le scienze i cui risultati vengono utilizzati nel contesto delle discussioni 
sul libero arbitrio. Della fisica si è già detto: in questo caso la questione è se l’ambito 
macroscopico, e in particolare quello dell’agire umano, abbia carattere deterministico 
o indeterministico6. Ma è rilevante anche la biologia, soprattutto per il ruolo che i 
condizionamenti genetici operano sui nostri comportamenti. In questo senso, però, 
va ricordato che la tesi del presunto “determinismo genetico”, per quanto popolare 
sui mass media, è in realtà insostenibile: anche volendo assumere un punto di vista 
strettamente deterministico, i nostri comportamenti non potranno mai essere il frutto 
esclusivo del nostro patrimonio genetico, perché dipenderanno sempre anche dalle 
nostre interazioni con il mondo esterno7.

Di qualche rilievo, negli ultimi anni, sono state anche le indagini nell’alveo della 
cosiddetta “filosofia sperimentale”, che hanno carattere sociologico e riguardano le 

4	 Ad esempio A. Mele, Free Will and Luck, Oxford 2006; Id., Effective Intentions: The Power of Con-
scious Will, New York 2009.

5	 S. Smilansky, Free Will and Illusion, Oxford 2000; D. Pereboom, Living Without Free Will, Cam-
bridge 2001; Id., Free Will, Agency, and Meaning of Life, New York 2014; D. Wegner, TheIllusion of 
Unconscious Will, Cambridge (Mass.) 2002; M. Gazzaniga, Who’s in Charge? Free Will and the Science 
of Brain, New York 2011; S. Harris, Free Will, New York 2012.

6	 Cfr. J. Searle, Freedom and Neurobiology: Reflections on Free Will, Language, and Political Power, New 
York 2007.

7	 Questo tema è affrontato in M. De Caro – A. Lavazza – G. Sartori (a cura di), Siamo davvero liberi? 
Le neuroscienze e il mistero del libero arbitrio, Torino 2010.
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OSTITE Intulzi1on1 preftlosofiche. L’idea ftondamentale che ı] C11S50O COINUNEC abbia
Intulzlion1 d t1DO libertario: che ivello preftlosoftco oli esser] umanı pens1ino
che ’a7zione libera DIC  ca V’esistenza di CcOorsl d’azione alternativi che S1aNO0 oli
agent! determinare quali tra quest]1 cCOrs1 d’azione 61 attualizzano. Questa tes1 -
v1a CONTESTATLA da alcuni studi che DalonO suggerire che le OSTITE Intulzl1on1 SO110

pluttosto d t1DO compatibilistico nel 11S5O che quando complamo un azlone libera,
perche NnO1 decidiameo di compierla volontarlamente: C100 anche 1a OSITA volonta
determinata da attor] d 1a de]l OSITO controllo). La discussione 1n QqUESTO DO
aperta; esta aperta anche 1a questlone di quanto le intulz1on1 preftlosofiche s11]

libero arbitrio S1aNO rlevantı rispetto alle argomentazl1on1 che 61 DOSSONO portare DIO
CONTTO le diverse OpZz10N1 teoriche.

risultati di STAn lunga DIU rilevanti degli ultimi trent ’ ann] DIOVENSONO peroö
dall’ambito della psicologia cCognitiva delle neurosclenze. E, 1n quest’ambito, ı] CO11- C ontribut|
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tributo DIU discusso certfamente quello offerto da BenjJamiın Libet, neuroftsiologo di
Stanford SCOINDALSO nel 2007 Libet® offre una presentazlione complessiva di un lun

serle di Dplonlerist1cı esperimentI escogıtatı 914 negli ann] Settanta al fine di studiare
meccanısmı sottostantı process1 decisionali ı] tra ı] ivello della decisione

consapevole quello de]l process1 neurali sottostant]. In una particolare versione di
quest] esperiment], Libet chiedeva sperimentale di complere semplice
IMOoviImentoao (G)1R{5 1a flessione di dito: QqUESTO ImOoviImentoa doveva OSSCTC COmMp1uUtO
SpONTAaANCAMENTE, quando AVOCSSC avvert1to l’impulso compierlo. Allo STES-

m ı] doveva controllare, usando 11112  ® speclale orologio, ı] IMOMeEeNTO
ESAattO 1n Cul avvert1va l’impulso flettere ı] dito: nel frattempo un apparecchlatu-

misurava l’attivita elettrica de] s {  ( cervello. Sulla PNG di cent1inala di rlpet1z10n1
dell’esperimento, Libet OSSEeIrVO che ı] avvertiva l’impulso flettere ı] dito
circa 200 millisecondi prima dell’azione. I} dato DIU interessante, tuttavla, für che 50
millisecondi prima de]l compimento d quest’azlione (e dunque 250 millisecondi prima
che S12 consapevole dell’impulso flettere ı] dito) nel cervello de]
61 verificava rilevante incremento dell’attivita elettrica (Readiness Potential, Oss1a
“potenzlale di prontezza”) che, (G)1R{5 INOSTIrAava ”’analis] statist1ca, GTA causalmente
correlato all’esecuzione dell’azione. (1 avrehbbe dovuto indurei concludere, DCI
Libet, che l’atto volizionale ha una Inconsc1a dunque 10  — 61 DUO GSSCTEC defi
n1ıto libero nel C11SO che 1a tradizione Alosofica ha dato QquUESTO ermine.
resterehbe pero, secondo Libet, un SO di “Jiberta d veto”, nel 11SO che nel 200
millisecondi che 1a consapevolezza dell’impulso plegare dito V’effettivo
compimento d quest ’ azlone l’agente DUO decidere di interrompere 1a cCatena causale
che porterebbe tale a7zl1onNne. Non poch!i interpretl, tuttavla, SO110 stat1ı DIU radicalji di

LIBET, Mind FHIMME: The temporal Jactor IM CONSCLOUSHESS, Cambridge Mass.) 2004 (tr. It. Mind FHIMME: j}
Jattore temporale Aella COSCLEHNZA, Milano 2007
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nostre intuizioni prefilosofiche. L’idea fondamentale è che il senso comune abbia 
intuizioni di tipo libertario: ovvero che a livello prefilosofico gli esseri umani pensino 
che l’azione libera presupponga l’esistenza di corsi d’azione alternativi e che siano gli 
agenti a determinare quali tra questi corsi d’azione si attualizzano. Questa tesi è tutta-
via stata contestata da alcuni studi che paiono suggerire che le nostre intuizioni sono 
piuttosto di tipo compatibilistico (nel senso che quando compiamo un’azione libera, 
è perché noi decidiamo di compierla volontariamente: e ciò anche se la nostra volontà 
è determinata da fattori al di là del nostro controllo). La discussione in questo campo 
è aperta; ma resta aperta anche la questione di quanto le intuizioni prefilosofiche sul 
libero arbitrio siano rilevanti rispetto alle argomentazioni che si possono portare pro 
e contro le diverse opzioni teoriche. 

I risultati di gran lunga più rilevanti degli ultimi trent’anni provengono però 
dall’ambito della psicologia cognitiva e delle neuroscienze. E, in quest’ambito, il con-
tributo più discusso è certamente quello offerto da Benjamin Libet, neurofisiologo di 
Stanford scomparso nel 2007. Libet8 offre una presentazione complessiva di una lun-
ga serie di pionieristici esperimenti escogitati già negli anni Settanta al fine di studiare 
i meccanismi sottostanti i processi decisionali e il rapporto tra il livello della decisione 
consapevole e quello dei processi neurali sottostanti. In una particolare versione di 
questi esperimenti, Libet chiedeva al soggetto sperimentale di compiere un semplice 
movimento come la flessione di un dito; questo movimento doveva essere compiuto 
spontaneamente, quando il soggetto avesse avvertito l’impulso a compierlo. Allo stes-
so tempo, il soggetto doveva controllare, usando uno speciale orologio, il momento 
esatto in cui avvertiva l’impulso a flettere il dito; e nel frattempo un’apparecchiatu-
ra misurava l’attività elettrica del suo cervello. Sulla base di centinaia di ripetizioni 
dell’esperimento, Libet osservò che il soggetto avvertiva l’impulso a flettere il dito 
circa 200 millisecondi prima dell’azione. Il dato più interessante, tuttavia, fu che 550 
millisecondi prima del compimento di quest’azione (e dunque 250 millisecondi prima 
che il soggetto sia consapevole dell’impulso a flettere il dito) nel cervello del soggetto 
si verificava un rilevante incremento dell’attività elettrica (Readiness Potential, ossia 
“potenziale di prontezza”) che, come mostrava l’analisi statistica, era causalmente 
correlato all’esecuzione dell’azione. Ciò avrebbe dovuto indurci a concludere, per 
Libet, che l’atto volizionale ha una causa inconscia e dunque non si può essere defi-
nito libero nel senso che la tradizione filosofica ha dato a questo termine. Al soggetto 
resterebbe però, secondo Libet, una sorta di “libertà di veto”, nel senso che nei 200 
millisecondi che separano la consapevolezza dell’impulso a piegare il dito e l’effettivo 
compimento di quest’azione l’agente può decidere di interrompere la catena causale 
che porterebbe a tale azione. Non pochi interpreti, tuttavia, sono stati più radicali di 

8	 B. Libet, Mind time: The temporal factor in consciousness, Cambridge (Mass.) 2004 (tr. it. Mind time: il 
fattore temporale della coscienza, Milano 2007).
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Libet hanno concluso che SUO1 esperimentI1 dimostrano, almeno sugger1SCONO
l’infondatezza dell’idea tradizionale de] libero agıre nel s { 1  ( complesso. Daglıi esper1-
iment] di Libet nata un econda tradizione sperimentale s11] Cul valore Alosofico 61
discute ALICOTLA molto. Non V e  x ragione di DENSAIC, peraltro, che la tcerca sclentifica
Ö  » da sola, dirimere 1a questione de] libero arbitrio®?. Non previsione azzardata,
pero, che nel prossim1 ann] una STAn di dati psicologico-cognitivi neurosclen-
tifici portera UOV: luce S11 nOostr1 Drocess1 decisionali10.
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(‚ome risulta evidente In BENNETT HACKER, Philosophical Foundattions of Neurosctence, Oxtord
2_003; MELE, Effective Intentions: The Porner of (L ONSCIOUS Wl C1t.; [DIS (LARO, H Iihero Arbitrio,
C1L

Cir. DENNETT, Freedom Evolves, New 'ork 2005
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Libet e hanno concluso che i suoi esperimenti dimostrano, o almeno suggeriscono 
l’infondatezza dell’idea tradizionale del libero agire nel suo complesso. Dagli esperi-
menti di Libet è nata una feconda tradizione sperimentale sul cui valore filosofico si 
discute ancora molto. Non v’è ragione di pensare, peraltro, che la ricerca scientifica 
possa, da sola, dirimere la questione del libero arbitrio9. Non è previsione azzardata, 
però, che nei prossimi anni una gran messe di dati psicologico-cognitivi e neuroscien-
tifici porterà nuova luce sui nostri processi decisionali10.

9	 Come risulta evidente in M. Bennett – P. Hacker, Philosophical Foundations of Neuroscience, Oxford 
2003; A. Mele, Effective Intentions: The Power of Conscious Will, cit.; M. De Caro, Il libero arbitrio, 
cit.

10	 Cfr. D. Dennett, Freedom Evolves, New York 2003.
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Rıassunto

Negli ultim]ı decenni de]l Novecento, dopo lungo periodo di oblio, la discussione
ul libero arbitrio tsorta imponente, SOPprattutto nell’ambito della Alosofila
oloamericana, assumendo NuOVamMentfe ı] ruolo Alosofico centrale che VV AVUTLO

DCI secoli. questa OV: s1tuazlione hanno contribuito S12 generale rtorno dl
interesse DCI le ftondamentalji quest1on1 metafisiche S12 l’apporto di OWV! profonde

complesse argomentaz1ion1 s1a, infine, ı] profluvio di dati teor1zzazlon] sclentifiche
provenilent1 dalla psicologia cCognitiva, dalle neurosclenze, dalla genetica dalla TeO-
r1a dell’evoluzione. In QqUESTO articolo 61 da brevemente CONTO de]l magg107 indirizzi
di tcerca contemporanel S12 di CArattere concettuale S12 di imatrıice embpirica. C ontribut|
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Abstract
In the last decades of the 20th CENTLUFY, after long period of oblivion, the discus-
S1017 free wri]] resurrected vigorously, especlally 1n Anglo ÄAmerlican philosophy,
where 1t ASSUNMES OLCE 1NOÖOTIE the central] philosophical role that 1t had 1n precedent
centurles. The LW Ss1tuation developed because of general reiurn the interest
for the fundamental metaphysical quest10ons, because of LW profound an complex
argumentat1ions and, AL last, because of data an sclentific theories cComing from
cognitive psychology, the neurosciences, genet1Cs an evolution theory. The Present
article Offers Overvliew of the inaln realms of sclentific research both 1n the art1cu-
lation of an of empirical haLUTre
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Riassunto

Negli ultimi decenni del Novecento, dopo un lungo periodo di oblio, la discussione 
sul libero arbitrio è risorta imponente, soprattutto nell’ambito della filosofia an-
gloamericana, assumendo nuovamente il ruolo filosofico centrale che aveva avuto 
per secoli. A questa nuova situazione hanno contribuito sia un generale ritorno di 
interesse per le fondamentali questioni metafisiche sia l’apporto di nuove profonde 
e complesse argomentazioni sia, infine, il profluvio di dati e teorizzazioni scientifiche 
provenienti dalla psicologia cognitiva, dalle neuroscienze, dalla genetica e dalla teo-
ria dell’evoluzione. In questo articolo si dà brevemente conto dei maggiori indirizzi 
di ricerca contemporanei sia di carattere concettuale sia di matrice empirica.

Abstract

In the last decades of the 20th century, after a long period of oblivion, the discus-
sion on free will resurrected vigorously, especially in Anglo American philosophy, 
where it assumes once more the central philosophical role that it had in precedent 
centuries. The new situation developed because of a general return to the interest 
for the fundamental metaphysical questions, because of new profound and complex 
argumentations and, at last, because of data and scientific theories coming from 
cognitive psychology, the neurosciences, genetics and evolution theory. The present 
article offers an overview of the main realms of scientific research both in the articu-
lation of concepts and of empirical nature.
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Libertä “condizionata”:
da Rosminı alle sclenze cognıtıve

Andrea Lavazza“

La tcerca s11] libero arbitrio affascinante quanto DUO risultare frustrante.
Bernard Berofsky, u12  ® de]l imAassımı studiosi contemporanel, fa ha Sscr1tto sulla
{{l pagına Internet della Columbia University che, dopo VE scelto tema de]l IM
ero arbitrio CO  — l’ambizione di dare personale contributo alla soluzione de]l DIO
blema, 61 rtrovato alla ine della carrlera accademica GSSCTEC rlusc1ıto scalfıre
1a COTAZZA de] mmistero. Formulata dall’autore di D d tferimento sulla ibertäa 1n
C11SO metafisico, sembrerebbe una dichilarazione di FCSa, tale da scoragglare le velleitäa
di agg1ungere parole acl altre parole.

In realtä, DIOSTCSSO 61 Aavuto, 10  — marginale, SOPrattiutto negli ultimi de
cennl, nel quali 1a tcerca s11] libero arbitrio rihorita anche orazle aslı apporti delle
sclenze sperimentalli. Un DIOSTCSSO Cul ha contribuito, ovvilamente, anche Berofsky!1,
malgrado 1a professione di modestia, mascherata da delusione. L’avanzamento CO11-

cettuale d eEMPIKICO legato al fatto che Ormal 10  — possibile parlare 1n erm1inı]
generali d ibertäa degli esser] umanı introdurre precise specificazioni. AttrIi-
buire libero arbitrio 10  — definito delimitato, le approprliate condizioni,
pOosizlione 110  - DIU sostenibile, semm al vale l’inverso, che 1a ibertäa S12 soltanto
un’ilusione. Ma anche 1n QqUESTO Aas O 10  — basta Invocare gener1CO determinismo,
SCTVONO argoment! dati, r1gO0ros1 documentati.

Non allora bizzarro, csebbene LO apparıre IinCconsueto, LU OVEIC dal pensiero
di ÄAnton1io Rosmin! DCI siungere alle CONtEMPOrAaNEEC. I} Alosofo psicologo
FrOoveretano infatt] sostenltore di una prospettiva che 'OSs1 definita: «Quella
di DENSAIC Virriducibilita della 1bertäa 11  y S12 nel 11S5O della “{l specifica yeal-
FA rispetto al fenomeni corporel alle leggi della CONOSCCNZA trascendentale, S12 nel

Research tellow al Centro unIversitarıio internazionale A AÄrezzo, studioso A sclenze Cognitive, filoso
f1a della C, particolare, A neufroetica. E-mail lavazzaG67 @omail.com.

BEROFSKY, Ature‘s Challenge Free Well, New 'ork 2012
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Libertà “condizionata”: 
da Rosmini alle scienze cognitive

Andrea Lavazza*

La ricerca sul libero arbitrio è tanto affascinante quanto può risultare frustrante. 
Bernard Berofsky, uno dei massimi studiosi contemporanei, tempo fa ha scritto sulla 
sua pagina Internet della Columbia University che, dopo avere scelto il tema del li-
bero arbitrio con l’ambizione di dare un personale contributo alla soluzione del pro-
blema, si è ritrovato alla fine della carriera accademica senza essere riuscito a scalfire 
la corazza del mistero. Formulata dall’autore di opere di riferimento sulla libertà in 
senso metafisico, sembrerebbe una dichiarazione di resa, tale da scoraggiare le velleità 
di aggiungere parole ad altre parole.

In realtà, un progresso si è avuto, e non marginale, soprattutto negli ultimi de-
cenni, nei quali la ricerca sul libero arbitrio è rifiorita anche grazie agli apporti delle 
scienze sperimentali. Un progresso cui ha contribuito, ovviamente, anche Berofsky1, 
malgrado la professione di modestia, mascherata da delusione. L’avanzamento con-
cettuale ed empirico è legato al fatto che ormai non è possibile parlare in termini 
generali di libertà degli esseri umani senza introdurre precise specificazioni. Attri-
buire un libero arbitrio non definito e delimitato, sotto le appropriate condizioni, è 
posizione non più sostenibile, semmai vale l’inverso, ovvero che la libertà sia soltanto 
un’illusione. Ma anche in questo caso non basta invocare un generico determinismo, 
servono argomenti e dati, rigorosi e documentati. 

Non è allora bizzarro, sebbene possa apparire inconsueto, muovere dal pensiero 
di Antonio Rosmini per giungere alle proposte contemporanee. Il filosofo e psicologo 
roveretano è infatti sostenitore di una prospettiva che è stata così definita: «Quella 
di pensare l’irriducibilità della libertà umana, sia nel senso della sua specifica real-
tà rispetto ai fenomeni corporei e alle leggi della conoscenza trascendentale, sia nel 

*	 Research fellow al Centro universitario internazionale di Arezzo, è studioso di scienze cognitive, filoso-
fia della mente e, in particolare, di neuroetica. E-mail: lavazza67@gmail.com.

1	 B. Berofsky, Nature’s Challenge to Free Will, New York 2012.



/ iıDerta H  CONdIZIONATA  L RE ROsminı affo SCIENZE cCoQnıtive

C11SO della {{l problematica possibilitä rispetto alle condizion]! necessarle alle LC1L-

lizzazlioni determinate de]l mondo della stor1a»2. Rosmin!}? postula infatt] V’esistenza
della 1ibertä (alla imanlera de]l libertari di 0g91), 1n accordo CO  - ı] realismo de]l 11S5O

COMNUNE CO  — ı] s {  ( approccl10 ontologico-spiritualistico, F1CONOSCE limiti le
Incoerenze 1n alla s1tuazlione pratica 1n Cul viene esercIltata.

Quello che qu1 rileva 10  — l’aggancio della ibertäa CO  — intero Ssistema
taflsico rosmin1lano, bens] ı] manıifestars] de] libero arbitrio quale frutto di una deli
berazione razionale di alto livello, VVOTO (G)1R{5 ASSCIISO all’essere CONOSCIUTO nella
percezlone intellettiva qualora quell’essere S12 TcoNnNOoscCIuUtO considerato “di valore”
C, anto, desiderabile. L/’attivarsı della volonta libera 1n segulto alla riflessione

ALLO di [6)  E 1n quanto la volonta 61 orlenta, tra possibili cCOrs1 di
azlone, all’oggetto che considera DIU rtsonante nella sfera degli SCOp1 rlevanti.ODTLAN7

410141100 _)
Quando ’uomo colla S1144 volontä, egli naturalmente necessarlamente D secondo
l’amore che Iu1 prevale aglı altrı amorT1 nell’atto dell’operare; sarebbe assurdo PENSALC
contrarlio, S1enO DULIC quale S1 vogliano le Clrcostanze, faccıla PUL ’uomo quello che 11O  S vorrebbe,
PCLI timore al gravı mali4

Un “amore prevalente”, particolare, CO  - “indole propria”, indirizzato quel
“ben1” che 61 manifestano (G)1R{5 DIU appetibili nel IMOMEeNTLO considerato.

Non abituale, ne DULIC necessarlamente durevole PCLI lungo Spazlo al M DO);
ALLLOTE attuale, quale 11O  S ha bisogno al durar DIU che istante, C10€ 11O  S DIU al quell’i-

che necessarlamente precede ”’azione che la determina. veramente, quant1 Osservando
SE medesimi troveranno, che da ALLLOTES iIstantaneo SOLMO condaott! fare delle AZ1ONL, che POCO
prima AVECA41L10O forse ceondannate KECO medesim1, che AD PCHa tatte, al SOM O loro Adi do
lore al SECTEeLO rmprovero»>,

Proprio l’istantaneitäa della scelta CAarattere revocabile fanno «CINETSCIC l’in-
tINsSeCHO CArattere femporale della libertä, vale dire 1a mutevolezza stor1cıta della
st1ma pratica rispetto quella speculativa»®.

(1 CONSruCNTE CO  - l’idea CONtEMPOraNeca che DIU VAaSTO risulta ı] reperto-
10 CONOSCIUTO di possibilitä di scelta quanto magg10re 1a 1ibertä che ı] DUO
esercItare. Infatti, (G)183{° timarca lo STESSO Rosmin! 1n una prospettiva moraley
C100 che costitulsce male iminore rispetto male pegglore rappresenta ı] “bene  27

E/SPOSITO, H problema Adella Yherta Aallo SIr ualLsmo allesistenzialismo, In [DIS (‚ARO MORI
SPINELLI (a CULIA di), Lihero Arbitrio. SIOY1d di HÜE CONTIFODEYSIA Jılosofica, (Laroccl, KRoma Z2014, 305

KOSMINI- SERBATTI, Filosofia Aella morale, In 1D., ÖÜbpere edite inedite, Bortolotti, Milano 155

Ihid., vol L, 85

Ihid.,
E/SPOSITO, H problema Aella herta Aallo SDINEualts mO all’esistenztalismo, C1It., 10
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senso della sua problematica possibilità rispetto alle condizioni necessarie e alle rea-
lizzazioni determinate del mondo e della storia»2. Rosmini3 postula infatti l’esistenza 
della libertà (alla maniera dei libertari di oggi), in accordo con il realismo del senso 
comune e con il suo approccio ontologico-spiritualistico, ma ne riconosce i limiti e le 
incoerenze in rapporto alla situazione pratica in cui viene esercitata.

Quello che qui rileva non è tanto l’aggancio della libertà con l’intero sistema me-
tafisico rosminiano, bensì il manifestarsi del libero arbitrio quale frutto di una deli-
berazione razionale di alto livello, ovvero come assenso all’essere conosciuto nella 
percezione intellettiva qualora quell’essere sia riconosciuto e considerato “di valore” 
e, pertanto, desiderabile. L’attivarsi della volontà libera in seguito alla riflessione è 
connesso a un atto di amore, in quanto la volontà si orienta, tra i possibili corsi di 
azione, all’oggetto che considera più risonante nella sfera degli scopi rilevanti. 

Quando l’uomo opera colla sua volontà, egli naturalmente e necessariamente opera secondo 
l’amore che in lui prevale agli altri amori nell’atto dell’operare; e sarebbe assurdo pensare il 
contrario, sieno pure quale si vogliano le circostanze, faccia pur l’uomo quello che non vorrebbe, 
per timore di gravi mali4.

Un “amore prevalente”, particolare, con “indole propria”, indirizzato a quei 
“beni” che si manifestano come i più appetibili nel momento considerato.  

Non è un amore abituale, e né pure necessariamente durevole per un lungo spazio di tempo; ma 
è un amore attuale, il quale non ha bisogno di durar più che un istante, cioè non più di quell’i-
stante che necessariamente precede l’azione e che la determina. E veramente, quanti osservando 
sé medesimi troveranno, che da un amore istantaneo sono condotti a fare delle azioni, che poco 
prima aveano forse condannate seco medesimi, e che appena fatte, di nuovo sono a loro di do-
lore e di secreto rimprovero?5.

Proprio l’istantaneità della scelta e il carattere revocabile fanno «emergere l’in-
trinseco carattere temporale della libertà, vale a dire la mutevolezza e storicità della 
stima pratica rispetto a quella speculativa»6.

Ciò è congruente con l’idea contemporanea che tanto più vasto risulta il reperto-
rio conosciuto di possibilità di scelta quanto maggiore è la libertà che il soggetto può 
esercitare. Infatti, come rimarca lo stesso Rosmini in una prospettiva morale astratta, 
ciò che costituisce un male minore rispetto a un male peggiore rappresenta il “bene” 

2	 C. Esposito, Il problema della libertà dallo spiritualismo all’esistenzialismo, in M. De Caro – M. Mori 
– E. Spinelli (a cura di), Libero arbitrio. Storia di una controversia filosofica, Carocci, Roma 2014, 305.

3	 A. Rosmini-Serbati, Filosofia della morale, in Id., Opere edite e inedite, Bortolotti, Milano 1831.
4	 Ibid., vol. 1, 83.
5	 Ibid., 84.
6	 C. Esposito, Il problema della libertà dallo spiritualismo all’esistenzialismo, cit., 310.
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contingente che attıra 1a libera volonta. Ma le alternative CONOsCIUte SOL10 poche,
maolti enl SAaLTALLL1LO preclusi, ı] libero arbitrio Vra 11EC11OÖ opportunita d esercIltarsı.

Non 61 trattia soltanto d una CONOSCCENZAa esplicita di fatt] event]1 che resterebh-
be pl1ano intellettualistico), bensi anche d una abilita “istantanea , nel EessSiICO
rosmin1ano, 10€e di un’abilita che una modulazione fine della propria CO11-

dotta sulla 1ASEC d esperlenze di stimolji rpetutl Cul 61 stat1ı espostl. Un’esemplift-
Cazlone viene dalle reaz10n1 che 61 DOSSONO VE 1n un accesa discussione, durante 1a
quale alcuni, 110  - tuttl, possiedono Isorse DCL mAantfenere la calma, 110  - cedere alle
DrOovocazlonl, trattenere diluire le risposte d rabbia di aggressivita che DOSSONO
facılmente SOTSCIC, ditendere le proprie rag10n1 prevarıcare ne farsi schiaccla-

Tali rlsorse dipendono da Iinsieme di interagent1, che comprende
temMmperameNtO almeno 1n di orlgine genetica), l’educazione ricevuta, la cultura
personale che C1 61 costrulti, le precedenti OCCAS1ON1 simili vissute. .. Oom e evidente, C ontribut|

Artıcol|

V1 una forte disparitä tra individul lungo queste dimension|i, differenze che
contribuiscono plasmare 1a ibertäa di C1aSCUNO.

Ne 61 agg1unge tro elemento, 10€e che 1a peculiaritä della OSIra 1bertäa livel
lo COSNIt1VO S12 quella di modulare bloccare CcOorsl di azlone che 1n modo automat1co

inconsapevole oli stimaolji ambientali sSusc1tano 1n nOo17, 1a ricaduta complessiva SC1I11-

bra rilevante. Ne discende infatt] che 61 potrebbe considerare SCUSANTLE addirittura
es1imente di vista morale 1a SCALSa dotazione de] repertori10 di OPZ1ON1
praccıitato, Proprio perche 110  - GTA nella possibilitä dell’individuo considerato [8)  -
rarsı quelle NsOorse di autocontrollo di controllo ine che altrı esibiscono orazle una

stor1a personale e  DpIU fortunata”
In questa prospettiva, ı] fatto che 0gg1 le sclenze cognitive C1 rest1tulscano SOS

2SS9] diverso da quello che CTAaVAallıO abituat] rappresentarcı (010(0#] profonda-
entfe anche l’idea tradizionale di libero arbitrio. Psicologia empirica neurosclenze
cognitive evidenz1ano (G)1R{5 V1 S12 una prevalenza di process1 automatıicı INconscC1
alla 24SEC della condotta, CO  — una CONSESUCNTLE riduzione degli spazı di razionalita. La
entfe viene assoclata, 1n varl sradi fino alla semplice identificazione), all’attivita de]
cervello, ı] quale elabora l’informazione 1n IKe distinte SPCSSO 1n conflitto 1n CO11-

tra loro, CO  — ı] risultato di DIOVOCAIC disunita fragilita dell’io autocosclente
(quando V’esistenza di e  10 10  — viene rtenuta addirittura illusoria). Tutto C100 61
riflette 1n SCALSa autonomla bassa capacıta d auto-determinazione dell’individuo.

All’interno di tale quadro, salva 1a credenza nel libero arbitrio nello Spazlo D  -
lativo che qu1 10  — viene esaminata), 61 DUO tlcorrere alle succltate rlsorse individuali
O, meglio, “capacıta” , al ine di le controversle teoriche circa la prassı] della
1iberta. L’obiettivo Ainale quello d bypassare punt! di stallo interpretativi attuali

Cir. MIRABELLA, Should SLAY cshould gOr Conceptual underpinnings of goal-dirvected ACLiONS,
Frontiers In Systems Neurosclence 2014) article 206
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contingente che attira la libera volontà. Ma se le alternative conosciute sono poche, 
molti beni saranno preclusi, e il libero arbitrio avrà meno opportunità di esercitarsi. 

Non si tratta soltanto di una conoscenza esplicita di fatti o eventi (che restereb-
be su un piano intellettualistico), bensì anche di una abilità “istantanea”, nel lessico 
rosminiano, cioè di un’abilità che permette una modulazione fine della propria con-
dotta sulla base di esperienze e di stimoli ripetuti cui si è stati esposti. Un’esemplifi-
cazione viene dalle reazioni che si possono avere in un’accesa discussione, durante la 
quale alcuni, ma non tutti, possiedono risorse per mantenere la calma, non cedere alle 
provocazioni, trattenere o diluire le risposte di rabbia o di aggressività che possono 
facilmente sorgere, difendere le proprie ragioni senza prevaricare né farsi schiaccia-
re... Tali risorse dipendono da un insieme di cause interagenti, che comprende il 
temperamento (almeno in parte di origine genetica), l’educazione ricevuta, la cultura 
personale che ci si è costruiti, le precedenti occasioni simili vissute... Com’è evidente, 
vi è una forte disparità tra individui lungo tutte queste dimensioni, differenze che 
contribuiscono a plasmare la libertà di ciascuno.

Se si aggiunge un altro elemento, cioè che la peculiarità della nostra libertà a livel-
lo cognitivo sia quella di modulare o bloccare corsi di azione che in modo automatico 
o inconsapevole gli stimoli ambientali suscitano in noi7, la ricaduta complessiva sem-
bra rilevante. Ne discende infatti che si potrebbe considerare scusante o addirittura 
esimente dal punto di vista morale la scarsa dotazione del repertorio di opzioni so-
praccitato, proprio perché non era nella possibilità dell’individuo considerato procu-
rarsi quelle risorse di autocontrollo e di controllo fine che altri esibiscono grazie a una 
storia personale “più fortunata”.

In questa prospettiva, il fatto che oggi le scienze cognitive ci restituiscano un sog-
getto assai diverso da quello che eravamo abituati a rappresentarci tocca profonda-
mente anche l’idea tradizionale di libero arbitrio. Psicologia empirica e neuroscienze 
cognitive evidenziano come vi sia una prevalenza di processi automatici e inconsci 
alla base della condotta, con una conseguente riduzione degli spazi di razionalità. La 
mente viene associata, in vari gradi (fino alla semplice identificazione), all’attività del 
cervello, il quale elabora l’informazione in aree distinte e spesso in conflitto o in con-
correnza tra loro, con il risultato di provocare disunità e fragilità dell’io autocosciente 
(quando l’esistenza di un “io” non viene ritenuta addirittura illusoria). Tutto ciò si 
riflette in scarsa autonomia e bassa capacità di auto-determinazione dell’individuo.

All’interno di tale quadro, salva la credenza nel libero arbitrio nello spazio specu-
lativo (che qui non viene esaminata), si può ricorrere alle succitate risorse individuali 
o, meglio, “capacità”, al fine di superare le controversie teoriche circa la prassi della 
libertà. L’obiettivo finale è quello di bypassare i punti di stallo interpretativi e fattuali 

7	 Cfr. G. Mirabella, Should I stay or should I go? Conceptual underpinnings of goal-directed actions, in 
Frontiers in Systems Neuroscience 8 (2014) article 206.
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orazle un operazionalizzazione una mMisurazione delle capacıta CO  — le quali 61
identifica la libertä-responsabilitä de]l Le controversle interpretative sarebh-
ero dal fatto che 61 stipula una specifica definizione di 1ibertä di Cul sode
l’individuo sulla 1ASEC di dati affıdabili che DOSSONO GSSCTITC vıa vıa res1 DIU precıls1 CO  —

l’affinarsı degli strument]1 dell’integrazione eorıica delle CONOSCPCENZC Le CONTIFrOVeEeTr-
S1e attuali riguardano Invece V’effettivo da de] 1n questlone
delle capacıta de] controllo che lo rendono libero responsabile.

C‚on “capacıta”, 61 intende 1a disponibilita di una di abilita generali che
DOSSONO GSSCTITC manıifestate utilizzate anche 11 quel controllo cosclente Istante
DCT Istante che richiesto dalle condizion]! generali che 61 DONSONO (G)183{° identificative
de] libero arbitrio.

Tale idea viene incontro anche robusto Alone compatibilista (la pDOosizione cheODTLAN7
410141100 _)

rtiene 10  — contraddittoria 1a coOes1lstenza di determinismo naturale 1bertäa umana).
In 1ASEC essoS, ı] libero arbitrio classico (O metafisico) 10  — necessarlo DCI conside-
ALC qualcuno responsabile della propria condotta, permettendo anche di DIESCIVALC
oli aspett1 et1c1 siuridici che discendono dalla 1bertäa di fronte al dubbi alle pOSI1-
Zz1011 deflazionistiche susc1Itatl] da recent] stu1di9.

51 DUO 1n QqUESTO AasO affermare che responsabili SO110 coloro quali dispongono
d adeguato Livello d capacıta mentali, precisamente quelle che SO110 necessarle
DCT GSSCTITC agent! morali. Una DEISONA DUO GSSCTEC considerata responsabile de]l proprIi
Comportament1 le { 1E 2710111 SO110 ı] prodotto di mMmeccanısmı che 61 basano GQUC
STE capacıta, (G)1R{5 quella d perceplire ı] mondoa illusioni, di DENSAIC 1n modo
chiaro, di Orlentare le proprie scelte 1n relazione al proprIi oiudizi di resistere all’im-
pulso di agıre Istintivamente.

La che tali capacıta cognitive DOSSaNO venlire operazionalizzate (G)1R{5

Insieme di LEest neuropsicologici!9. SS1 1110 misurare specifiche funziloni CN y-

cutive, centrali nell’idea di controllo vista 1n precedenza., Le funzion] esecutive,
funziloni di controllo, pPEermettONO di Organizzare pianificare ı] cComportamento+},

QUESTO broposito 1 eda INCENT (a CULIA di), NEAurOscience and Legal Responstbility, Oxtord
2015

L|IBET LEASON \WRIGHT PEARL, Time of (LONSCIOUMS Intention Act IM ela
HON ()nset of Cervebral AÄCHULEY (Readiness-Potential), In Brain 106 1983) 642: OON
BRASS HEINZE —J HAYNES, MCO NSCIOUS Determinants of Free DIECIStONS IM the Human Brain,

Nature Neurosclence 11 2008) 245-345: OON HE BODE —J7 HAYNES,
Predicting Free Chotces for Abstract Intentions, Proceedings of the National Academy ot Sclences 10
2013) WEGNER, The Illusion Of COnsctous Wl Cambridge 2002

| AVAZZA INGLESE, Öperationalizing and MEeasuting (a ind of) Free WZ//] and Responstbility):
Tomwards Ne1n FTa ernDork for Psychology, Ethics, and Law, In KRıvista Internazionale A Filosofia
Psicologia G6/1 (20 In http://www.rifp.it/ols/index,.php/rifp/article/view/ritp 2015 0004

11 BADDELEY WILSON, Frontal YINESLA and the Dysexecutive Syndrome, Brain and (ognition
772 1998) 212-250
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grazie a una operazionalizzazione e una misurazione delle capacità con le quali si 
identifica la libertà-responsabilità del soggetto. Le controversie interpretative sareb-
bero superate dal fatto che si stipula una specifica definizione di libertà di cui gode 
l’individuo sulla base di dati affidabili che possono essere via via resi più precisi con 
l’affinarsi degli strumenti e dell’integrazione teorica delle conoscenze. Le controver-
sie fattuali riguardano invece l’effettivo possesso da parte del soggetto in questione 
delle capacità e del controllo che lo rendono libero e responsabile.

Con “capacità”, si intende la disponibilità di una gamma di abilità generali che 
possono essere manifestate e utilizzate anche senza quel controllo cosciente istante 
per istante che è richiesto dalle condizioni generali che si pongono come identificative 
del libero arbitrio.

Tale idea viene incontro anche a un robusto filone compatibilista (la posizione che 
ritiene non contraddittoria la coesistenza di determinismo naturale e libertà umana). 
In base a esso8, il libero arbitrio classico (o metafisico) non è necessario per conside-
rare qualcuno responsabile della propria condotta, permettendo anche di preservare 
gli aspetti etici e giuridici che discendono dalla libertà di fronte ai dubbi e alle posi-
zioni deflazionistiche suscitati da recenti studi9.

Si può in questo caso affermare che responsabili sono coloro i quali dispongono 
di un adeguato livello di capacità mentali, precisamente quelle che sono necessarie 
per essere agenti morali. Una persona può essere considerata responsabile dei propri 
comportamenti se le sue azioni sono il prodotto di meccanismi che si basano su que-
ste capacità, come quella di percepire il mondo senza illusioni, di pensare in modo 
chiaro, di orientare le proprie scelte in relazione ai propri giudizi e di resistere all’im-
pulso di agire istintivamente.

La proposta è che tali capacità cognitive possano venire operazionalizzate come 
un insieme di test neuropsicologici10. Essi vanno a misurare specifiche funzioni ese-
cutive, centrali nell’idea di controllo vista in precedenza. Le funzioni esecutive, o 
funzioni di controllo, permettono di organizzare e pianificare il comportamento11. 

8	 A questo proposito si veda N. A. Vincent (a cura di), Neuroscience and Legal Responsibility, Oxford 
2013.

9	 B. Libet – C. A. Gleason – E. W. Wright – D. K. Pearl, Time of Conscious Intention to Act in Rela-
tion to Onset of Cerebral Activity (Readiness-Potential), in Brain 106 (1983) 623-642; C. S. Soon – M. 
Brass – H. J. Heinze – J. D. Haynes, Unconscious Determinants of Free Decisions in the Human Brain, 
in Nature Neuroscience 11 (2008) 543-545; C. S. Soon – A. H. He – S. H. J. Bode – J. D. Haynes, 
Predicting Free Choices for Abstract Intentions, in Proceedings of the National Academy of Sciences 110 
(2013) 6217-6222; D. Wegner, The Illusion of Conscious Will, Cambridge (MA) 2002.

10	 A. Lavazza – S. Inglese, Operationalizing and Measuring (a Kind of) Free Will (and Responsibility): 
Towards a New Framework for Psychology, Ethics, and Law, in Rivista Internazionale di Filosofia e 
Psicologia 6/1 (2015), in http://www.rifp.it/ojs/index.php/rifp/article/view/rifp.2015.0004.

11	 A. Baddeley – B. Wilson, Frontal Amnesia and the Dysexecutive Syndrome, in Brain and Cognition 
7/2 (1998) 212-230.
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SOnNOo abilita necessarle DCL esegulre attıvıta intenzionali, Analizzate al ragg1ungimento
di obiettivl, imonltorare svolgere DIU operazlon1 CONtEMPOraNCAMECNTE, modulare ı]
COM POrtam«ENtLO sulla 1ASEC de] teedback relativı al risultati ottenultl. SOno implicate 1n
cCompıtı di astrazlione, inventiva, capacıta d siudizio di ecrtica.

Un loro defieit 61 manıfesta anche nelle attıvıta della vita quotidiana: nappro
prlato COM PpOrtameENtTO soclale, problemi nella C di decision] nella cCapacıta d
siudizio Crit1cO, ditficoltä nell'ideare, esegulre modificare planı di Azlone, adattan-
doli alle varlazlon] de] CONTESTO, eCCessiva distraibilitä, ditficoltä 1n S1t124710N1 che 1 -
plicano varlı aspett1 della memor1a12. In erm1inı generali, le funziloni esecutive fanno
riterimento all’insieme de]l process1 mentali necessar] DCT Vl’elaborazione di schem]1
cCognitivo-comportamentali adattativı 1n risposta condizion]! ambientali VUOV 1 -
pegnative. dominio delle funzion] esecutlve comprende quindi: C ontribut|

Artıcol|

(1) le cCapacıta d planificazione valutazione delle strateglie efficaci 1n relazione
fine specifico CO  — le abilita di risoluzione de]l problemi 1a flessibi-

lita cCognitiva:
(2) controllo inibitorio process1 decisionali che Ssupportano 1a selez1one della

rsposta funzionale 1a modificazione della risposta (comportamento) 1n rela-
z1one al cambiamento delle contingenze ambientali;

(3) controllo dell’attenzione Mferito alla capacıta di inibire stimaolji interferenti
di attıvare l’intormazione rilevante:

(4) la imemorla di lavoro che 61 riterisce quel imeccanısmı COgnNIt1vVI che CONSENTO-
ı] imanten1mento teMmM pOranNncOo 1a manipolazione dell’informazione 1NECESSa-

ra DCL l'esecuzione di operazlon1 cognitive complesse.

Un 1potesi che 61 DOSSaNO individuare TEest rlevantiı che S1aNO0 tra loro Compatı-
hili C, ponderando 1n modo adeguato ı] DCSO d C1aSCUNO, CLCATEC indice unitarlo,
una SO di profilo s11] modello, DCT esemp10, de] Quozlente Intellettivo, DUL CO  —

le important! differenze de]l asoo

Poste quesie INCSSC, meritevoli di ulteriore approfondimento, ı] O y{l CCS -

S1VO quello di cOomMInNcClare costrulre una possibile scala, che 10  — potrebbe VE

l’ambizione di misurare ı] libero arbitrio 1n quanto tale, darebbe CONTLO 1n
modo progressivamente DIU PreCIsOo, S12 DCI l’afinamento concettuale S12 DCT quello
della metodologia, delle differenze individuali, Ccertfamentfe rlevanti all’interno degli
scenarı di decisione morale di Cas] siudiziarl.

Forse lo STESSO Kosmini, Alosofo metafisico quanto psicologo ALLeENTO all’e

12 (QÜuesto Lema affrontato BURGESS SHALLICE, The Relationship hetween FProspective and
Ketrospecttive Memory: Neuropsychological Evidence, In ( ONWAY (ed.) (LOgnitive Maodels of Menz
O} Hove 1997/, /4-90
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Sono abilità necessarie per eseguire attività intenzionali, finalizzate al raggiungimento 
di obiettivi, monitorare e svolgere più operazioni contemporaneamente, modulare il 
comportamento sulla base dei feedback relativi ai risultati ottenuti. Sono implicate in 
compiti di astrazione, inventiva, capacità di giudizio e di critica. 

Un loro deficit si manifesta anche nelle attività della vita quotidiana: inappro-
priato comportamento sociale, problemi nella presa di decisioni e nella capacità di 
giudizio critico, difficoltà nell'ideare, eseguire e modificare piani di azione, adattan-
doli alle variazioni del contesto, eccessiva distraibilità, difficoltà in situazioni che im-
plicano vari aspetti della memoria12. In termini generali, le funzioni esecutive fanno 
riferimento all’insieme dei processi mentali necessari per l’elaborazione di schemi 
cognitivo-comportamentali adattativi in risposta a condizioni ambientali nuove e im-
pegnative. Il dominio delle funzioni esecutive comprende quindi:

(1)	le capacità di pianificazione e valutazione delle strategie efficaci in relazione a 
un fine specifico connesse con le abilità di risoluzione dei problemi e la flessibi-
lità cognitiva;

(2)	il controllo inibitorio e i processi decisionali che supportano la selezione della 
risposta funzionale e la modificazione della risposta (comportamento) in rela-
zione al cambiamento delle contingenze ambientali;

(3)	il controllo dell’attenzione riferito alla capacità di inibire stimoli interferenti e 
di attivare l’informazione rilevante;

(4)	la memoria di lavoro che si riferisce a quei meccanismi cognitivi che consento-
no il mantenimento temporaneo e la manipolazione dell’informazione necessa-
ria per l'esecuzione di operazioni cognitive complesse.

Un’ipotesi è che si possano individuare test rilevanti – che siano tra loro compati-
bili – e, ponderando in modo adeguato il peso di ciascuno, creare un indice unitario, 
una sorta di profilo sul modello, per esempio, del Quoziente Intellettivo, pur con 
tutte le importanti differenze del caso.

Poste queste premesse, meritevoli di ulteriore approfondimento, il passo succes-
sivo è quello di cominciare a costruire una possibile scala, che non potrebbe avere 
l’ambizione di misurare il libero arbitrio in quanto tale, ma darebbe conto in un 
modo progressivamente più preciso, sia per l’affinamento concettuale sia per quello 
della metodologia, delle differenze individuali, certamente rilevanti all’interno degli 
scenari di decisione morale e di casi giudiziari.

Forse lo stesso Rosmini, tanto filosofo metafisico quanto psicologo attento all’e-

12	 Questo tema è affrontato in P. W. Burgess – T. Shallice, The Relationship between Prospective and 
Retrospective Memory: Neuropsychological Evidence, in M. A. Conway (ed.), Cognitive Models of Mem-
ory, Hove (UK) 1997, 74-90.
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sperimento, avrebbe ACCONSeEeNttO questa vıa DCI affrontare 1n modo sclentifico
dilemmi della libertä, inevitabilmente “condizionata” nel s {  ( eserC1710 pratico dalla
OSIra condizione imperfetta. Una imperfezione che 0gg1 DOsSs1aMO ricondur-

precıls1 meccanısm1, identificabili, almeno 1n D CO  — un descrizione operazlo-
nale C, probabilmente, suscettibili di una mMisurazlione. Non 61 tratta, Ovvlamente, di
una vıa che LO condurre alla descrizione dell’intera sfera de]l libero arbitrio, di
una vıa che COerentfe S12 CO  - l’idea CONtEMPOraNeca di libero arbitrio SCINDIEC DIU
frazionato SOTLODOSTO specificazion! S12 CO  — l’intuizione rosm1in1ıana di una partı-
zione ira aspett1 speculativi aspett1 pratic1.
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Rıassunto

progressi concettuali d empIrCI nella riflessione nello studio de]l libero arbitrio
lasclano lo SPazZ10 DCI Conceplire la ibertäa ON una proprieta sraduata che
110  - 61 nella forma tutto nliente” Lo STESSAa cCONcezlonNne de] libero arbitrio

da AÄAnton1o Rosminı1 sembra aprıre la stracda tale prospettiva. In QquUESTO
C1150, 61 ilustra qul brevemente una di operazionalizzazione quantifica-
zione di una forma specifica di libero arbitrio, che 61 4Sa sulle cCapacıta cCognitive
degli individul.

Abstract
The conceptual and empirical 1n the reflection AN: 1n the study of the free
al Offers the possibility understand human teedom sraduated
that does NOL present itself 1n the form of “everything nothing”. The CoNception
of free wri]] elaborated by ÄAntonio Rosmin! OPECNON the V1eW for the S\a111e

perspective. In this CISC, the present article ilustrates proposal how Dut into
actlion AN: how quantify specific form of free will, based the cCognitive
pacıtlies of the individuals.
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sperimento, avrebbe acconsentito a questa via per affrontare in modo scientifico i 
dilemmi della libertà, inevitabilmente “condizionata” nel suo esercizio pratico dalla 
nostra condizione umana imperfetta. Una imperfezione che oggi possiamo ricondur-
re a precisi meccanismi, identificabili, almeno in parte, con una descrizione operazio-
nale e, probabilmente, suscettibili di una misurazione. Non si tratta, ovviamente, di 
una via che possa condurre alla descrizione dell’intera sfera del libero arbitrio, ma di 
una via che è coerente sia con l’idea contemporanea di un libero arbitrio sempre più 
frazionato e sottoposto a specificazioni sia con l’intuizione rosminiana di una parti-
zione tra aspetti speculativi e aspetti pratici.

Riassunto

I progressi concettuali ed empirici nella riflessione e nello studio del libero arbitrio 
lasciano lo spazio per concepire la libertà umana come una proprietà graduata che 
non si presenta nella forma “tutto o niente”. Lo stessa concezione del libero arbitrio 
proposta da Antonio Rosmini sembra aprire la strada a tale prospettiva. In questo 
senso, si illustra qui brevemente una proposta di operazionalizzazione e quantifica-
zione di una forma specifica di libero arbitrio, che si basa sulle capacità cognitive 
degli individui.

Abstract

The conceptual and empirical progress in the reflection and in the study of the free 
will offers the possibility to understand human freedom as a graduated property 
that does not present itself in the form of “everything or nothing”. The conception 
of free will elaborated by Antonio Rosmini seems to open the view for the same 
perspective. In this sense, the present article illustrates a proposal how to put into 
action and how to quantify a specific form of free will, based on the cognitive ca-
pacities of the individuals.



Articaolı -  & Contributi S IT U 5) s65-3/4

Willenstreiheit un Menschenbild
in Theologie un Neurowissenschaft

Woltgang Achtner“*

Einleitung
Die Kontroverse 1n den modernen Neurowissenschaften 1n Bezug auf die

lensftreiheit legt die Frage nahe, welche Positionen 1n der theologischen un philoso-
phischen Tradition bisher vVertirefen wurden un ob eın Vergleich dieser bisherigen
Ansichten 1n der Geschichte einem Erkenntnisfortschritt 1n der einen oder ande-
L Richtung führen kann. Dabe!] wird VO  — der theologischen un philosophischen
Perspektive ALULS immer auch elne Reflexion auf das zugrunde liegende Menschenbild
hilfreich se1N, zeigen doch sowohl die Philosophie- WIe auch die Theologiegeschichte,
dass durchaus ein Dissens 1n Bezug auf die fundamentalen seelisch-geistigen Fakto
L des Menschseins vorherrscht. Es könnte OS se1in, dass das Menschenbild einer
spezifischen Anthropologie Rückwirkungen darauf hat, WIe der Mensch sich tatsäch-
ich 1n der Praxis verhält, haben doch Bilder elne prägende Kraft Dies wird z B
gerade 1n der Debatte den homao OECONOMICUS 1 Zusammenhang mıt der Debatte

Big Data un der Spieltheorie 1 Rahmen einer evolutionären Anthropologie
deutlich!. Bilder VO Menschen stellen fest, halten fest oder eröffnen auch elne 1EUC

Sichtweise WIe un VW ASs der Mensch sSe1n kann, etwa Salz 1 Sinne Nietzsches, WE

den Menschen, das «nicht festgestellte Tier> nennt?2. In diesem Sinne versteht sich

Apl Prot. Dr. Woltgang Achtner, Justus-Liebig-Universität Gießen, stitut für Evangelische Theologie,
Philosophicum 1L, Karl-Glöckner Straße 21, Haus H, 5>>.4 Gießen: e-maıil: into@woltgangachtner.de.
Vel hierzu: SCHIRRMACHER, Ego. Das Spzel des Lehens Pantheon, München ZUL5: ebenso: (JEL
SN MOORSTEDT, DBg atd Das CHE Versprechen der Allwissenheit, Berlin
«S giebt bei dem Menschen wI1ie bei jeder anderen Thierart einen UÜberschuss VC)  - Missrathenen, Kran-
ken, Entartenden, Gebrechlichen, nothwendie Leidenden: die gelungenen Fälle sind auch e1m Men
schen iImmer die Ausnahme un In Hinsicht darauft, A4SS der Mensch das och nicht festgestellte
T’hier Ist, die spärliche Ausnahme», NIETZSCHE, fensetts DOH (3l Un Böse. Sur Genealogte der Moral,
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Willensfreiheit und Menschenbild 
in Theologie und Neurowissenschaft

Wolfgang Achtner*

1. Einleitung

Die Kontroverse in den modernen Neurowissenschaften in Bezug auf die Wil-
lensfreiheit legt die Frage nahe, welche Positionen in der theologischen und philoso-
phischen Tradition bisher vertreten wurden und ob ein Vergleich dieser bisherigen 
Ansichten in der Geschichte zu einem Erkenntnisfortschritt in der einen oder ande-
ren Richtung führen kann. Dabei wird von der theologischen und philosophischen 
Perspektive aus immer auch eine Reflexion auf das zugrunde liegende Menschenbild 
hilfreich sein, zeigen doch sowohl die Philosophie- wie auch die Theologiegeschichte, 
dass durchaus ein Dissens in Bezug auf die fundamentalen seelisch-geistigen Fakto-
ren des Menschseins vorherrscht. Es könnte sogar sein, dass das Menschenbild einer 
spezifischen Anthropologie Rückwirkungen darauf hat, wie der Mensch sich tatsäch-
lich in der Praxis verhält, haben doch Bilder eine prägende Kraft. Dies wird z.B. 
gerade in der Debatte um den homo oeconomicus im Zusammenhang mit der Debatte 
um Big Data und der Spieltheorie im Rahmen einer evolutionären Anthropologie 
deutlich1. Bilder vom Menschen stellen fest, halten fest oder eröffnen auch eine neue 
Sichtweise wie und was der Mensch sein kann, etwa ganz im Sinne Nietzsches, wenn 
er den Menschen, das «nicht festgestellte Tier» nennt2. In diesem Sinne versteht sich 

*	 Apl. Prof. Dr. Wolfgang Achtner, Justus-Liebig-Universität Gießen, Institut für Evangelische Theologie, 
Philosophicum II, Karl-Glöckner Straße 21, Haus H, 35394 Gießen; e-mail: info@wolfgangachtner.de.

1	 Vgl. hierzu: F. Schirrmacher, Ego. Das Spiel des Lebens. Pantheon, München 2013; ebenso: H. Gei-
selberger – T. Moorstedt, Big Data. Das neue Versprechen der Allwissenheit, Berlin 20132. 

2	 «Es giebt bei dem Menschen wie bei jeder anderen Thierart einen Überschuss von Missrathenen, Kran-
ken, Entartenden, Gebrechlichen, nothwendig Leidenden; die gelungenen Fälle sind auch beim Men-
schen immer die Ausnahme und sogar in Hinsicht darauf, dass der Mensch das noch nicht festgestellte 
Thier ist, die spärliche Ausnahme», F. Nietzsche, Jenseits von Gut und Böse. Zur Genealogie der Moral, 
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dieser Artikel als Beitrag dafür die Debatte die W illensftreiheit 1n den Kontext e1-
LEL umfassenderen Frage nach dem Zusammenhang VO  - ille un Menschenbild
stellen. Menschenbilder das 1st eine Binsenweisheit andern sich. Es 1st daher auch
die Frage, welches Menschenbild für die Zukunft 1 Kontext der Diskussion die
Willensfreiheit VO  - der Theologie angesichts ihrer reichen Tradition elnerselts VOI -

treten werden soll un VOL dem Hintergrund der neurowissenschaftlichen Forschung
andererseits vertireten werden kann. Daher soll 1 ersten Teil zunächst eine histo-
rische keinesfalls erschöpfende Besinnung die theologische Anthropologie
erfolgen, 1n einem zwelten Teil wird der aktuelle Stand der neurowissenschaftlichen
Forschung dazu 1n elne Beziehung gesetzt>, 1 dritten Teil seht ein mögliches
Menschenbild für die Zukunft VOL dem Hintergrund der theologischen Tradition
un der neurowissenschaftlichen Forschung.ODTLAN7

410141100 _)
Teil
L11 Willenstreiheit un Menschenbild in der theologischen

Tradition Thomas Vo  a) Aquin
Es scheint eine Selbstverständlichkeit se1in, dass Z Kernbestand jeder An

thropologie der W ille sehört. Tatsächlich 1st dies 1st jedoch nicht der Fall \W1e die
Forschungen des Heidelberger Altphilologen Albrecht Dihle geze1igt haben, 1st
csehr wahrscheinlich, dass die klassische sriechische Philosophie mıt ihrer tendenziell
intellektualistischen Anthropologie das Konzept elnes eigenständigen Willens nicht
entwickelt hat* W’goran dies liegt ware ein eigenes Forschungsprojekt Wert JTeden
falls wird 1n der sriechischen Philosophie der Mensch 1n erster Linie als ein denken-
des W/esen verstanden, der VOUC 1st die zentrale anthropologische Kategorie. DIies
1st vielleicht auch eın Reflex der sriechischen Sklavenhaltergesellschaft, 1n der sich
die Herrschenden elinen kontemplativen Lebensstil eisten konnten. Im („egensatz
dazu wird 1n der Bibel, VOL allem 1 Alten Testament, der Mensch wen1ger als eın
denkendes \Wesen verstanden aı denken) kommt 1 nicht csehr häufte VOTL,
Salz 1 Unterschied AUN (tun) sondern VOL allem als ein handelndes W/esen

Samtliche Werke Kritische Studienausgabe Bänden, Hrsg, Colli-MontinarI1, Ban D, München
1930 (Neuausgabe 1999), l (Hervorhebung 1m Original).
Eine umfassende theologiegeschichtliche Darstellung un eın Bezug ZULI modernen Neurowtissenschaft
liegt VOTL In ÄCHTNER, Willensfretheit IM Theologte UN Neurowitssenschaft. Fin historisch-SysStemalt-
scher Wegweiser, Darmstadt 2010

DIHLE, The Theory of WLl] IM Classical Antiquity, Berkeley-Los Angeles 19582
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dieser Artikel als Beitrag dafür die Debatte um die Willensfreiheit in den Kontext ei-
ner umfassenderen Frage nach dem Zusammenhang von Wille und Menschenbild zu 
stellen. Menschenbilder – das ist eine Binsenweisheit – ändern sich. Es ist daher auch 
die Frage, welches Menschenbild für die Zukunft im Kontext der Diskussion um die 
Willensfreiheit von der Theologie angesichts ihrer reichen Tradition einerseits ver-
treten werden soll und vor dem Hintergrund der neurowissenschaftlichen Forschung 
andererseits vertreten werden kann. Daher soll im ersten Teil zunächst eine histo-
rische – keinesfalls erschöpfende – Besinnung um die theologische Anthropologie 
erfolgen, in einem zweiten Teil wird der aktuelle Stand der neurowissenschaftlichen 
Forschung dazu in eine Beziehung gesetzt3, im dritten Teil geht es um ein mögliches 
Menschenbild für die Zukunft vor dem Hintergrund der theologischen Tradition 
und der neurowissenschaftlichen Forschung.

Teil I
I.1. Willensfreiheit und Menschenbild in der theologischen 

Tradition – Thomas von Aquin

Es scheint eine Selbstverständlichkeit zu sein, dass zum Kernbestand jeder An-
thropologie der Wille gehört. Tatsächlich ist dies ist jedoch nicht der Fall. Wie die 
Forschungen des Heidelberger Altphilologen Albrecht Dihle gezeigt haben, ist es 
sehr wahrscheinlich, dass die klassische griechische Philosophie mit ihrer tendenziell 
intellektualistischen Anthropologie das Konzept eines eigenständigen Willens nicht 
entwickelt hat4. Woran dies liegt wäre ein eigenes Forschungsprojekt wert. Jeden-
falls wird in der griechischen Philosophie der Mensch in erster Linie als ein denken-
des Wesen verstanden, der νοῦς ist die zentrale anthropologische Kategorie. Dies 
ist vielleicht auch ein Reflex der griechischen Sklavenhaltergesellschaft, in der sich 
die Herrschenden einen kontemplativen Lebensstil leisten konnten. Im Gegensatz 
dazu wird in der Bibel, vor allem im Alten Testament, der Mensch weniger als ein 
denkendes Wesen verstanden – זכר (denken) kommt im AT nicht sehr häufig vor, 
ganz im Unterschied zu אשה (tun) – sondern vor allem als ein handelndes Wesen 

Sämtliche Werke. Kritische Studienausgabe in 15 Bänden, Hrsg. Colli-Montinari, Band 5, München 
1980 (Neuausgabe 1999), 81 (Hervorhebung im Original).

3	 Eine umfassende theologiegeschichtliche Darstellung und ein Bezug zur modernen Neurowissenschaft 
liegt vor in W. Achtner, Willensfreiheit in Theologie und Neurowissenschaft. Ein historisch-systemati-
scher Wegweiser, Darmstadt 2010.

4	 A. Dihle, The Theory of Will in Classical Antiquity, Berkeley-Los Angeles 1982. 
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insbesondere 1n Bezug auf die Erfüllung der Thora un damit des Willens (sottes?. SO
1st denn VOL dem Hintergrund dieser Tradition verständlich, dass Paulus 1n Römer
Z ersten Mal tiefgründige Reflexionen ber die Reichweite des Willens 1n Bezug

auf seline Fähigkeit ZUEC Einhaltung des (Jesetzes angestellt werden, Reflexionen, die
1 Matthäusevangelium mıt seliner ungebrochenen judenchristlichen Tradition des
(Jesetzes völlig fehlen.

In der Anthropologie der Ostkirche sich jedoch zunächst die sriechische Ira
dition der Betonung des Intellekts durch Insbesondere Urigenes pragt 1n Anlehnung

die biblische Betonung der individuellen Verantwortung un 1n Abgrenzung
SCH den onostischen deterministischen Schicksalsglauben den Begriff TO QUTECODGLOV
(rationale Selbsttätigkeit), der spater dann 1 W/esten als "herum ArDIEYIU über-

wird Wenn auch die paulinische Tradition 1n den kommenden JTahrhunderten
deutlich Bedeutung un Wirksamkeit verliert, wird S1e doch durch Augustinus 1n C ontribut|

Artıcol|

der Westkirche 1 Kontext seliner Confessiones un der darıin festgehaltenen eigenen
existenzlellen Erfahrung des Willenszwiespalts wieder revitalisiert. Augustinus konnte
dabei durch sSe1INe e1lt der Römerbriefexegese auf den Deutehorizont des Paulus
zurückgreifen. Ahnlich WIe Paulus macht auch Augustinus diese Erfahrung, dass sich
der VO  - der Vernunft un der Einsicht sgesteuerLE Wiille zugleich der Erfahrung des
Nichtkönnens ausgeliefert sieht. Es g1bt offensichtlich Dimensionen 1 Menschen,
die sich der willenlichen Kontrolle un rationalen Einsicht immer wieder entziehen.
Vor diesem Hintergrund macht Augustinus die wichtige Unterscheidung zwischen
der eher der Trieb un Willenssphäre zugeordneten noluntas un dem eher der
Ratıo zugeordneten 1herum AYybiEyium. Damıit 1st für die tolgenden Diskussionen der
Rahmen der theologischen Anthropologie testgelegt. Es seht darum, das Verhältnis
VO  - YALIO un noluntas bei Handlungs- un Entscheidungssituationen bestimmen.

Mit der Entwicklung der scholastischen Theologie 1 Mittelalter kommt
auch elner begrifflichen Klärung des Verhältnisses VO  — YAFıo un v»oluntas. Petrus
Lombardus sebührt das Verdienst, die beiden bisher nebeneinander herlaufenden
Traditionen der eher ostkirchlichen Vernunftbetonheit un der westkirchlich
betonten Willesbetontheit 1n seliner Definition zusammengeführt haben SO
pragt 1n selInem Sentenzenkommentar elne Definition, 1n der Vernunft un W ille
oleichberechtigt nebeneindander stehen un einer höheren anthropologischen
Nnstanz zugeordnet sind. Es 1st un das 1st der L1ECEUEC Gedanke VO  - Petrus Lombardus

nunmehr das "herum arbitrium, 1n dem sowohl n»oluntas WIe auch YAtFıo 1n einer
Entscheidungs- un Handlungssituation gleichermaßen beteiligt Sind. Nunmehr 1st
der Stand erreicht, 1n dem W ille un Ratıo als feste anthropologische Dimensionen

So kommt 7 (denken, erinnern) insgesamt L1LULI 5D mal VOITL, während für AUZN (tun) 1000 Belege oibt
Darüberhinaus Ist. das Alte Jlestament eın Buch Dhilosophischer Reflexion, sondern erzähltV Han:
deln des Volkes Israel.
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insbesondere in Bezug auf die Erfüllung der Thora und damit des Willens Gottes5. So 
ist es denn vor dem Hintergrund dieser Tradition verständlich, dass Paulus in Römer 
7 zum ersten Mal tiefgründige Reflexionen über die Reichweite des Willens in Bezug 
auf seine Fähigkeit zur Einhaltung des Gesetzes angestellt werden, Reflexionen, die 
im Matthäusevangelium mit seiner ungebrochenen judenchristlichen Tradition des 
Gesetzes völlig fehlen. 

In der Anthropologie der Ostkirche setzt sich jedoch zunächst die griechische Tra-
dition der Betonung des Intellekts durch. Insbesondere Origenes prägt in Anlehnung 
an die biblische Betonung der individuellen Verantwortung und in Abgrenzung ge-
gen den gnostischen deterministischen Schicksalsglauben den Begriff τὸ αὐτεξούσιον 
(rationale Selbsttätigkeit), der später dann im Westen als liberum arbitrium über-
setzt wird. Wenn auch die paulinische Tradition in den kommenden Jahrhunderten 
deutlich an Bedeutung und Wirksamkeit verliert, so wird sie doch durch Augustinus in 
der Westkirche im Kontext seiner Confessiones und der darin festgehaltenen eigenen 
existenziellen Erfahrung des Willenszwiespalts wieder revitalisiert. Augustinus konnte 
dabei durch seine Zeit der Römerbriefexegese auf den Deutehorizont des Paulus 
zurückgreifen. Ähnlich wie Paulus macht auch Augustinus diese Erfahrung, dass sich 
der von der Vernunft und der Einsicht gesteuerte Wille zugleich der Erfahrung des 
Nichtkönnens ausgeliefert sieht. Es gibt offensichtlich Dimensionen im Menschen, 
die sich der willenlichen Kontrolle und rationalen Einsicht immer wieder entziehen. 
Vor diesem Hintergrund macht Augustinus die wichtige Unterscheidung zwischen 
der eher der Trieb- und Willenssphäre zugeordneten voluntas und dem eher der 
Ratio zugeordneten liberum arbitrium. Damit ist für die folgenden Diskussionen der 
Rahmen der theologischen Anthropologie festgelegt. Es geht darum, das Verhältnis 
von ratio und voluntas bei Handlungs- und Entscheidungssituationen zu bestimmen.

Mit der Entwicklung der scholastischen Theologie im Mittelalter kommt es 
auch zu einer begrifflichen Klärung des Verhältnisses von ratio und voluntas. Petrus 
Lombardus gebührt das Verdienst, die beiden bisher nebeneinander herlaufenden 
Traditionen der eher ostkirchlichen Vernunftbetonheit und der westkirchlich 
betonten Willesbetontheit in seiner Definition zusammengeführt zu haben. So 
prägt er in seinem Sentenzenkommentar eine Definition, in der Vernunft und Wille 
gleichberechtigt nebeneindander stehen und einer höheren anthropologischen 
Instanz zugeordnet sind. Es ist – und das ist der neue Gedanke von Petrus Lombardus 
– nunmehr das liberum arbitrium, in dem sowohl voluntas wie auch ratio in einer 
Entscheidungs- und Handlungssituation gleichermaßen beteiligt sind. Nunmehr ist 
der Stand erreicht, in dem Wille und Ratio als feste anthropologische Dimensionen 

5	 So kommt זכר (denken, erinnern) insgesamt nur 85 mal vor, während es für אשה (tun) 800 Belege gibt. 
Darüberhinaus ist das Alte Testament kein Buch philosophischer Reflexion, sondern erzählt vom Han-
deln des Volkes Israel.  



Willensfreiheit UNd AMenschenbifd Ta Theologie UNd Neayrowissenschaft

wahrgenommen un Z Wesensbestand des Menschen gezählt werdene®.
Auffällig 1st jedoch 1n dieser Definition, dass S1e nicht VO  — eliner willentlichen oder
vernunftmäßigen AÄAutonomie WIe spater 1n der Aufklärung ausgeht sondern den
Menschen als eın schwaches hilfsbedürftiges \Wesen ansieht, das der göttlichen Hilfe
bedarf, den Weg eines Lebens sehen können. Die \WWahl des (suten un
die Ablehnung des Bösen seht 1LUF unfe der Voraussetzung des Iralta Assıstente.
Vernunft un Ratıiıo sind daher auf die Tranzende7z bezogen un autfnahmebereit für
die göttliche Einstrahlung.

1Derum ArDIEYIU
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noluntas YAFıo

Damıit 1st eine Definition sgefunden, mıt der 1n den folgenden JTahrhunderten
operlert werden kann. Insbesondere be]l Thomas VO  — Aquin findet sich eine fast
inflationäre Verwendung dieser nunmehr floskelhaft verkürzten Definition des
1herum aArbitriuml Allerdings fehlt bel ihm das Iratta Assıstente. Denn Thomas
seht VO  — einer Freiheit menschlichen Handelns AUS, die [O722 der Wirksamkeit
(sJottes (srenzen \Wenn der Mensch sich (sJ0tt verschließt, 1st auch (sJ0tt 1n
Bezug auf diesen Menschen machtlos®. Allersings 1st dem menschlichen W illen
VO  - der Schöpfung her ein Tiel engepragt, auf das sich als DIAFOr wahrend se1INes
irdischen Lebens ausrichten soll, namlich die Schau (ottes, die 1810 beatifica. Diese
Ausrichtung 1st ihm auch mıt Notwendigkeit eingepflanzt, der Mensch hat daher

o  J9R3007 Sarl keine Wahl, sich auf (sJ0tt auszurichten oder nicht?. Und da
der W ille VO  - (sJ0tt her auf dieses Tiel hin durch die Schöpfung ausgerichtet ist, 1st
der W ille auch sut SO gesehen 1st der Wiille teleologisch Otrlentlert. In diesen Sinn
elner Zielorientierung auf (sJ0tt hin 1st be]l Thomas die W illensfreiheit sehen. DIies
betrifft auch die Urlentierung des Willens auf die zeitlichen (suter Allerdings 1st hier
das Tiel nicht VO  — vornherein tfestgelegt, daher 1110US8SS 11214n 1n Bezug auf das Erstreben

«Liberum CIO arbitrium est facultas rat10n1s el voluntatis, U bonum eligitur oratıa assıstente, ve]
malum eadem desistente», PETRUS LOMBARDUS, Sentenzenkommentar, dist 24,
«Liberum arbitrium est ftacultas voluntatis el rat1on1s>», SupDer Sent Lih 2, S, 1asSTh
1, I, 2, AI 2, ad un vielen anderen Stellen.
«Eıst pbroprium homini, el Omnı rationali NatLurae, quod voluntarie agal el S1U1S actibus dominetur,
UL dietis Hulc CeOAaCtLO contrarlatur. Non ig1Itur EeUs [ 10 auxilio hominem cogıt ad

agendum», | HOMAS MO}  Z QUIN, (‚Ontra Gentiles, lib S, Cap 148,
«Jta voluntas necessitate inhaeret ultimo fini, qu1 esL beatitudo», 1, Sd,
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wahrgenommen und zum Wesensbestand des Menschen gezählt werden6. 
Auffällig ist jedoch in dieser Definition, dass sie nicht von einer willentlichen oder 
vernunftmäßigen Autonomie – wie später in der Aufklärung – ausgeht sondern den 
Menschen als ein schwaches hilfsbedürftiges Wesen ansieht, das der göttlichen Hilfe 
bedarf, um den Weg eines guten Lebens gehen zu können. Die Wahl des Guten und 
die Ablehnung des Bösen geht nur unter der Voraussetzung des gratia assistente. 
Vernunft und Ratio sind daher auf die Tranzendez bezogen und aufnahmebereit für 
die göttliche Einstrahlung. 

liberum arbitrium

voluntas                              ratio

Damit ist eine Definition gefunden, mit der in den folgenden Jahrhunderten 
operiert werden kann. Insbesondere bei Thomas von Aquin findet sich eine fast 
inflationäre Verwendung dieser nunmehr floskelhaft verkürzten Definition des 
liberum arbitrium7. Allerdings fehlt bei ihm das gratia assistente. Denn Thomas 
geht von einer Freiheit menschlichen Handelns aus, die sogar der Wirksamkeit 
Gottes Grenzen setzt. Wenn der Mensch sich Gott verschließt, ist auch Gott in 
Bezug auf diesen Menschen machtlos8. Allersings ist dem menschlichen Willen 
von der Schöpfung her ein Ziel engeprägt, auf das er sich als viator während seines 
irdischen Lebens ausrichten soll, nämlich die Schau Gottes, die visio beatifica. Diese 
Ausrichtung ist ihm auch mit Notwendigkeit eingepflanzt, der Mensch hat daher 
steng genommen gar keine Wahl, sich auf Gott auszurichten oder nicht9. Und da 
der Wille von Gott her auf dieses Ziel hin durch die Schöpfung ausgerichtet ist, ist 
der Wille auch gut. So gesehen ist der Wille teleologisch orientiert. In diesen Sinn 
einer Zielorientierung auf Gott hin ist bei Thomas die Willensfreiheit zu sehen. Dies 
betrifft auch die Orientierung des Willens auf die zeitlichen Güter. Allerdings ist hier 
das Ziel nicht von vornherein festgelegt, daher muss man in Bezug auf das Erstreben 

6	 «Liberum vero arbitrium est facultas rationis et voluntatis, qua bonum eligitur gratia assistente, vel 
malum eadem desistente», Petrus Lombardus, Sentenzenkommentar, dist. 24, 5. 

7	 «Liberum arbitrium est facultas voluntatis et rationis», U. a. Super Sent. Lib. 2, d. 3, q. 1a expos.; STh 
I, 83, 2, arg. 2, ad 2 und an vielen anderen Stellen. 

8	 «Est autem proprium homini, et omni rationali naturae, quod voluntarie agat et suis actibus dominetur, 
ut ex supra dictis patat. Huic autem coactio contrariatur. Non igitur deus suo auxilio hominem cogit ad 
recte agendum», Thomas von Aquin, Contra Gentiles, lib. 3, cap. 148, n. 2. 

9	 «Ita voluntas ex necessitate inhaeret ultimo fini, qui est beatitudo», STh I, 82, 1.
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zeitlicher (Juter VO  — einer W illensfreiheit ausgehen. «Der W ille al also nicht ALLS

Notwendigkeit (EX necessttate), W AdsSs jeweils wollen mag>»10, Dies wird allerdings
dadurch eingeschränkt, dass der W ille teleologisch sich 1LUF auf das (sute ausrichten
kann. «Mer W ille kann nichts anstreben, SEe1 denn unftie dem Gesichtspunkt des
(suten (MiSL sub “AHONe bont). \Weil] aber das (sute vielfältig ist, deshalb 1st nicht
mıt Notwendigkeit auf eines festgelegt»11. Da Thomas teleologisch denkt, melnt
Notwendigkeit hier keine kausale Notwendigkeit 1 Sinne der aristotelischen
efficiens!2. uch dem Verstand eignet elne teleologische Grundstruktur 1n der eise,
dass auf das Sein un damıit auf das (sute bezogen 1st W ille un Verstand haben
daher VO  - der Schöpfung ALLS vgesehen elne inclinatio, WIe Thomas SagtT, auf das (sute
hin

Eın Problem bleibt be]l dieser Definition des 1herum ArbiErium allerdings zunächst
ungeklärt. AVAar ımfasst das 1herum ArDIEum sowohl die YAtFıo W1Ee auch die v»oluntas. C ontribut|
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ber 1st durchaus unklar, WIe das Verhältnis VO  - 1herum arbitrium, noluntas un
YAFıo 1n elner konkreten Handlungs- oder Entscheidungssituation denken 1st
Ist das 1herum ArDIEum 1n selner (Gesamtheit als n»oluntas un YAtFıo oder 1st
elner der beiden Faktoren, der den jeweils anderen bestimmt? Also bestimmt die
n»oluntas die YAtFıo oder die YAFıo die noluntas oder sind beide 1n ihrer Gesamtheit
als 1herum ArDiIErum gleichberechtigt un AUSSCWOSCH bei elner Handlungs- oder
Entscheidungssituation beteiligt?

Für Thomas 1st zunaächst die Vernunft höher anzusiedeln als der Wille Hier macht
sich die Kezeption der sriechischen Philsophie mı1t ihrer Betonung des Intellekts
sowoh] 1n der Theologie WIe auch der Anthropologie bemerkbar. Beide, Mensch un
(Gott, sind durch ihren Intellekt VOoÜC) ausgezeichnet un aufeinander bezogen. << \Wer.
den also Verstand un Wiille un für sich betrachtet, wird der Verstand als erha-
bener empfunden (SIC intelleckus PMINENLTIOY InvenıLur)>\V. Vor diesem Hintergrund
1st leicht nachvollziehbar, dass für Thomas 1 1herum ArDiIErum der Verstand dem
W illen gebieten 112085585 br TUuLt dies 1n der Welse, dass der Verstand dem Willen die
Ziele vorgibt. << W/1e 1124n VO Tiel SagtT, bewege den Bewirkenden. In diesem Sinne
bewegt der Verstand den Willen (FEt hoc mO0do intellectus ODDE voluntatem). Denn
das VO Verstand beweste (sut 1st Gegenstand des Willens un bewegt diesen als

Ihid., FESD
11 Ihid., ad
12 Thomas unterscheidet tTel Arten VC)  - Notwendigkeit, eine Notwendigkeit Sinner der Unmöglich-

keit anders se1n, WwI1e s1e insbesondere In der Logik vorkommt STA 1, A, resp.), die Notwendigkeit
des /wangs (NMECESSLLAS COACLLONIS, STh 1, A, resp.) un die Notwendigkeit des Ziels (NECESSLILAS fints,
STA 1, Sd, resp.).

15 STA 1, Sd, FESD
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zeitlicher Güter von einer Willensfreiheit ausgehen. «Der Wille will also nicht aus 
Notwendigkeit (ex necessitate), was er jeweils wollen mag»10. Dies wird allerdings 
dadurch eingeschränkt, dass der Wille teleologisch sich nur auf das Gute ausrichten 
kann. «Der Wille kann nichts anstreben, es sei denn unter dem Gesichtspunkt des 
Guten (nisi sub ratione boni). Weil aber das Gute vielfältig ist, deshalb ist er nicht 
mit Notwendigkeit auf eines festgelegt»11. Da Thomas teleologisch denkt, meint 
Notwendigkeit hier keine kausale Notwendigkeit im Sinne der aristotelischen causa 
efficiens12. Auch dem Verstand eignet eine teleologische Grundstruktur in der Weise, 
dass er auf das Sein und damit auf das Gute bezogen ist. Wille und Verstand haben 
daher von der Schöpfung aus gesehen eine inclinatio, wie Thomas sagt, auf das Gute 
hin. 

Ein Problem bleibt bei dieser Definition des liberum arbitrium allerdings zunächst 
ungeklärt. Zwar umfasst das liberum arbitrium sowohl die ratio wie auch die voluntas. 
Aber es ist durchaus unklar, wie das Verhältnis von liberum arbitrium, voluntas und 
ratio in einer konkreten Handlungs- oder Entscheidungssituation zu denken ist. 
Ist es das liberum arbitrium in seiner Gesamtheit als voluntas und ratio oder ist es 
einer der beiden Faktoren, der den jeweils anderen bestimmt? Also bestimmt die 
voluntas die ratio oder die ratio die voluntas oder sind beide in ihrer Gesamtheit 
als liberum arbitrium gleichberechtigt und ausgewogen bei einer Handlungs- oder 
Entscheidungssituation beteiligt?

Für Thomas ist zunächst die Vernunft höher anzusiedeln als der Wille. Hier macht 
sich die Rezeption der griechischen Philsophie mit ihrer Betonung des Intellekts 
sowohl in der Theologie wie auch der Anthropologie bemerkbar. Beide, Mensch und 
Gott, sind durch ihren Intellekt (νοῦς) ausgezeichnet und aufeinander bezogen. «Wer-
den also Verstand und Wille an und für sich betrachtet, so wird der Verstand als erha-
bener empfunden (sic intellectus eminentior invenitur)»13. Vor diesem Hintergrund 
ist es leicht nachvollziehbar, dass für Thomas im liberum arbitrium der Verstand dem 
Willen gebieten muss. Er tut dies in der Weise, dass der Verstand dem Willen die 
Ziele vorgibt. «Wie man vom Ziel sagt, es bewege den Bewirkenden. In diesem Sinne 
bewegt der Verstand den Willen (Et hoc modo intellectus movet voluntatem). Denn 
das vom Verstand bewegte Gut ist Gegenstand des Willens und bewegt diesen als 

10	 Ibid., 2 resp. 
11	 Ibid., 2 ad 1.
12	 Thomas unterscheidet drei Arten von Notwendigkeit, eine Notwendigkeit im Sinner der Unmöglich-

keit anders zu sein, wie sie insbesondere in der Logik vorkommt (STh I, 82, 1 resp.), die Notwendigkeit 
des Zwangs (necessitas coactionis, STh I, 82, 1 resp.) und die Notwendigkeit des Ziels (necessitas finis, 
STh I, 82, 1 resp.).

13	 STh I, 82, 3 resp.
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Ziel (quia honum intellechum ZANA objectum voluntatis, pf ODDE IDSAM ut finıs.)>»14, Es
1st also 1 Sinne elner teleologischen Kausalität verstehen, WE Thomas SagtT, dass
der Verstand den W illen dirigiert, also die inhaltlichen Tiele vorgibt. Anders 1st
allerdings, VW der Aspekt der Kraft betrachtet wird Hier kann Thomas IBEOR  — OCN,
dass der W ille den Verstand, mehr noch alle anderen Seelenkräfte lenkt «Auf elne
zwelte \W/else bewest Eetfwas als Tätiges Der mMOdum agenti$); WIe das Verändernde das
bewegt, W AdsSs verändert wird, un das Antreibende das, W AS angetrieben wird. Und 1n
diesem Sinne bewegt der Wiille den Verstand un alle Kräfte der Seele (et hoc mO0do
n»oluntas ODDE intellectum, pf ANLM1 yires)>»D. Vor diesem Hintergrund wird
1U  — klar, dass bel Thomas letztlich ille un Vernunft fast untrennbar 1n ihrem
Streben nach dem (suten miteinander verbunden Sind. «Mer Verstand erkennt das
Wollen des Willens, un der W ille al das Erkennen des Verstandes»16ODTLAN7

410141100 _)
W jlle un Verstand finden 1n der arıistotelisch un augustinisch inspirlerten

synthetischen Anthropologie Thomas VO  — Aquins unfe dem ach des 1herum
ArDIEYIU 1 Sinne eliner integrierten Person elinem harmonischen Miteinander.
Die lateinische un sriechische anthropologische Traditon werden miteinander
verschmolzen. Diese harmonische Synthese sollte allerdings nicht lange halten. Denn
1n der Anthropologie W ilhelm VO  — (O)ckhams zerbricht Ss1e W/Ir wenden uns IBEOR  —

diesem tiefen Einschnitt 1n der theologischen Anthropologie

Willenstreiheit und Menschenbild in der theologischen Tradition
Wıilhelm VOoO  a Ockham

Leider exI1stlert bisher keine ımtassende Darstellung der Anthropologie VO  —

Wilhelm VO  - (Ockham. (JewIlsse Grundlinien kann 11214n allerdings ausmachen. SO 1st
dem Begründer des Nominalismus eine ungeborochene Ubernahme arıstotelischen
Denkes nicht mehr möglich. DIies entspricht selner franziskanischen Tradition, die
eher biblisch voluntaristisch als metaphysisch der Vernunft Orlentliert 1st Zudem
kommt elner Verwerfung 1 (ottesbild. Hatte Thomas VO  - Aquin die Vernunft
un den Willen 1n (sJ0tt als oleichwertig angesehen, andert sich dies bel (Ockham.
Bel ihm hat der W ille 1n (Gott, eine Tendenz, die sich schon bel selInem Lehrer Duns
Scotus abzeichnete, eindeutig den Vorrang, W AS sich auch 1n der Prägung einer

Terminologie niederschlägt. (Ockham spricht VO  - der Willen Orlentlierten
botentia der absoluta als Ausdruck der unbedingten un nahezu ınbeschränkten
Freiheit Gottes, VOL allem 1n Bezug auf den Menschen un sSe1INe Gottesbeziehung.

14 Ihid.,
15 Ihid., FESD

«(Jula intellectus intelligit voluntatem velle, el voluntas vult intellectus intelligere», hid., ad
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Ziel (quia bonum intellectum est objectum voluntatis, et movet ipsam ut finis.)»14. Es 
ist also im Sinne einer teleologischen Kausalität zu verstehen, wenn Thomas sagt, dass 
der Verstand den Willen dirigiert, also die inhaltlichen Ziele vorgibt. Anders ist es 
allerdings, wenn der Aspekt der Kraft betrachtet wird. Hier kann Thomas nun sagen, 
dass der Wille den Verstand, mehr noch alle anderen Seelenkräfte lenkt. «Auf eine 
zweite Weise bewegt etwas als Tätiges (per modum agentis); wie das Verändernde das 
bewegt, was verändert wird, und das Antreibende das, was angetrieben wird. Und in 
diesem Sinne bewegt der Wille den Verstand und alle Kräfte der Seele (et hoc modo 
voluntas movet intellectum, et omnes animi vires)»15. Vor diesem Hintergrund wird 
nun klar, dass bei Thomas letztlich Wille und Vernunft fast untrennbar in ihrem 
Streben nach dem Guten miteinander verbunden sind. «Der Verstand erkennt das 
Wollen des Willens, und der Wille will das Erkennen des Verstandes»16.

Wille und Verstand finden so in der aristotelisch und augustinisch inspirierten 
synthetischen Anthropologie Thomas von Aquins unter dem Dach des liberum 
arbitrium im Sinne einer integrierten Person zu einem harmonischen Miteinander. 
Die lateinische und griechische anthropologische Traditon werden miteinander 
verschmolzen. Diese harmonische Synthese sollte allerdings nicht lange halten. Denn 
in der Anthropologie Wilhelm von Ockhams zerbricht sie. Wir wenden uns nun 
diesem tiefen Einschnitt in der theologischen Anthropologie zu.

I.2. Willensfreiheit und Menschenbild in der theologischen Tradition – 
Wilhelm von Ockham

Leider existiert bisher keine umfassende Darstellung der Anthropologie von 
Wilhelm von Ockham. Gewisse Grundlinien kann man allerdings ausmachen. So ist 
dem Begründer des Nominalismus eine ungeborochene Übernahme aristotelischen 
Denkes nicht mehr möglich. Dies entspricht seiner franziskanischen Tradition, die 
eher biblisch voluntaristisch als metaphysisch an der Vernunft orientiert ist. Zudem 
kommt es zu einer Verwerfung im Gottesbild. Hatte Thomas von Aquin die Vernunft 
und den Willen in Gott als gleichwertig angesehen, so ändert sich dies bei Ockham. 
Bei ihm hat der Wille in Gott, eine Tendenz, die sich schon bei seinem Lehrer Duns 
Scotus abzeichnete, eindeutig den Vorrang, was sich u.a. auch in der Prägung einer 
neuen Terminologie niederschlägt. Ockham spricht von der am Willen orientierten 
potentia dei absoluta als Ausdruck der unbedingten und nahezu unbeschränkten 
Freiheit Gottes, vor allem in Bezug auf den Menschen und seine Gottesbeziehung. 

14	 Ibid., 4.
15	 Ibid., 4 resp.
16	 «Quia intellectus intelligit voluntatem velle, et voluntas vult intellectus intelligere», ibid., 4 ad 1.
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Beide Aspekte Aristoteleskritik WIe auch Gottesbild schlagen auf die
Anthorpologie durch un zerstoren die kunstvolle Ausgewogenheit der Synthese
VO  - Vernunft un W jlle be]l Thomas VO  — Aquin!7, Dies zelgt sich nicht 1U darin,
dass (Ockham den Begriff des "herum AYrDIErum nicht mehr verwendet, sieht 1124n

VO  - einigen bedeutungslosen Randstellen ab, sondern auch 1n der Tatsache, dass
(Ockham die kunstvolle Verbindung VO  — W ille un Vernunft, die Thomas seknüpft
hatte, auflöst1s. uch kehrt das Wertverhältnis zwischen W ille un Vernunft

Für ihn wird IBEOR  — der W ille wertvoller19. Der W jlle 1n selner Besonderheit un
alleinigen Wirksamkeit trıtt bei ihm also eindeutig 1n den Vordergrund. (O)ckham seht
VO  - der Willensfreiheit des Menschen AUS, die mı1t der unmittelbaren Erfahrung
dieser Freiheit begründet20, Diese Freiheit 1st allerdings viel welter gefasst als bei
Thomas. DIies außert sich darin, dass (Ockham die teleologische Ausrichtung des
Willens entscheidend für Thomas ALULS dem anthropologischen Grundbestand C ontribut|

Artıcol|

streicht. Hier schlägt auch se1InNe Aristoteleskritik 1 Sinne der Teleologiekritik
durch DIies oilt sowoh] für die transzendente Ausrichtung des Willens auf die
heatitudo2) WIe auch für die iImmanente Ausrichtung auf (Güter, die inclhnatio?22
(O)ckhams Willenskonzept als Freiheitskonzept Ööffnet daher 1 Unterschied
Thomas dem Menschen den Abgrund bewusst bösen Handelns, cselbst dann VW

der Mensch ber se1Ine Vernunft die Einsicht 1n die Verwerftlichkeit SeINESs Handelns
hat Der Mensch kann auf diese \Welse bewusst die bessere Einsicht der
Vernunft handeln für Thomas undenkbar23. (GGerade das 1st aber für (Ockham der
Äuswels der Freiheit des W illens. br kann sich daher auch das letzte Tiel des
Menschen, die beatitudo?4, Ja (s0tt cselbst entscheiden?2> Mit (OO)ckhams Voluntarismus
beginnt sich ein Menschenbild 1 Abendland entwickeln, bei dem das souverane,

17 diesem Zusammenhang Ist. auf das Werk VC)  - Servals-Theodore Pinckaers hinzuweisen, der den Un
terschied Freiheitsverständnis V  - Thomas VC)  - Aquin un Wilhelm V  - Ockham herausgearbeitet
hat Thomas V  - Aquin vertritt eine «liberte de qualite>», während Ockhams Anthropologie einer
«liberte d'indifference>» führt Vel PINCKAERS, Les SOLFTLES de Ia ”Orale chretienne. Sa methode, SOH

CONTENU, SOH histotre, Fribourg-Paris 2007

«Sed qula voluntas DOTESL libere velle oppositum illius quod est dietatum PEI intellectum», \WILHELM
MO}  Z (JCKHAM, Opus Theologicum 1, 4U, 21-4,
«Potest concedere quod voluntas est nobilior intellectu>», hid., V, 44L1, 11-14; 442, 10-14

«Potest evideter COgNOSCI PEI experlentliam, PEI hoc quod OMO experItur, quod UVaNnLUMCUM.-
UE ratio dicet aliquid, DOTESL LAamMeEeN voluntas hoc velle vel L1°  - velle ve] nolle», ibid., 1Ä, Ö, 23-25

71 <} ... } CISO DOTLECSLT. elle L1°  - OSSC beatus, el PEI COLISCHUCLIS nolle beatitudinem»>», ibid., 1, 204, 4Af.
A} «I Iico quod voluntas L10: naturaliter inclinatur In Nem ultimum»>», ibid., 1, »1078 Of.
23 «Voluntas DOTESL elle oppositum illius quod dietatum est ratione>», bid., VL, 42L1, 14-270
24 «Jo1ltur L10}  - obstante quod intellectus dicet hoc 6SC Nem ultimum, DOTLECSLT. voluntas nolle ilum finem»,

ibid., VIL, 5951, 5-5
25 Ihid., 1Ä, 756-757
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Beide Aspekte – Aristoteleskritik wie auch Gottesbild – schlagen auf die 
Anthorpologie durch und zerstören die kunstvolle Ausgewogenheit der Synthese 
von Vernunft und Wille bei Thomas von Aquin17. Dies zeigt sich nicht nur darin, 
dass Ockham den Begriff des liberum arbitrium nicht mehr verwendet, sieht man 
von einigen bedeutungslosen Randstellen ab, sondern auch in der Tatsache, dass 
Ockham die kunstvolle Verbindung von Wille und Vernunft, die Thomas geknüpft 
hatte, auflöst18. Auch kehrt er das Wertverhältnis zwischen Wille und Vernunft 
um. Für ihn wird nun der Wille wertvoller19. Der Wille in seiner Besonderheit und 
alleinigen Wirksamkeit tritt bei ihm also eindeutig in den Vordergrund. Ockham geht 
von der Willensfreiheit des Menschen aus, die er mit der unmittelbaren Erfahrung 
dieser Freiheit begründet20. Diese Freiheit ist allerdings viel weiter gefasst als bei 
Thomas. Dies äußert sich darin, dass Ockham die teleologische Ausrichtung des 
Willens – entscheidend für Thomas – aus dem anthropologischen Grundbestand 
streicht. Hier schlägt auch seine Aristoteleskritik im Sinne der Teleologiekritik 
durch. Dies gilt sowohl für die transzendente Ausrichtung des Willens auf die 
beatitudo21 wie auch für die immanente Ausrichtung auf Güter, die inclinatio22. 
Ockhams Willenskonzept als Freiheitskonzept öffnet daher im Unterschied zu 
Thomas dem Menschen den Abgrund bewusst bösen Handelns, selbst dann wenn 
der Mensch über seine Vernunft die Einsicht in die Verwerflichkeit seines Handelns 
hat. Der Mensch kann auf diese Weise bewusst gegen die bessere Einsicht der 
Vernunft handeln – für Thomas undenkbar23. Gerade das ist aber für Ockham der 
Ausweis der Freiheit des Willens. Er kann sich daher auch gegen das letzte Ziel des 
Menschen, die beatitudo24, ja Gott selbst entscheiden25. Mit Ockhams Voluntarismus 
beginnt sich ein Menschenbild im Abendland zu entwickeln, bei dem das souveräne, 

17	 In diesem Zusammenhang ist auf das Werk von Servais-Théodore Pinckaers hinzuweisen, der den Un-
terschied im Freiheitsverständnis von Thomas von Aquin und Wilhelm von Ockham herausgearbeitet 
hat. Thomas von Aquin vertritt eine «liberté de qualité», während Ockhams Anthropologie zu einer 
«liberté d'indifférence» führt. Vgl. S. Pinckaers, Les sources de la morale chrétienne. Sa méthode, son 
contenu, son histoire, Fribourg-Paris 2007.

18	 «Sed quia voluntas potest libere velle oppositum illius quod est dictatum per intellectum», Wilhelm 
von Ockham, Opus Theologicum I, 40, 21-4, 2.

19	 «Potest concedere quod voluntas est nobilior intellectu», ibid., V, 441, 11-14; 442, 10-14.
20	 «Potest tamen evideter cognosci per experientiam, per hoc quod homo experitur, quod quantumcum-

que ratio dicet aliquid, potest tamen voluntas hoc velle vel non velle vel nolle», ibid., IX, 88, 23-28.
21	 «[...] ergo potest velle non esse beatus, et per consequens nolle beatitudinem», ibid., I, 504, 4f.
22	 «Dico quod voluntas non naturaliter inclinatur in finem ultimum», ibid., I, 507, 9f.
23	 «Voluntas potest velle oppositum illius quod dictatum est a ratione», ibid., VI, 421, 14-20.
24	 «Igitur non obstante quod intellectus dicet hoc esse finem ultimum, potest voluntas nolle illum finem», 

ibid., VII, 351, 3-5.
25	 Ibid., IX, 756-757.
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bindungslose, 1LUF sich cselbst verpflichtete willentliche Handeln des Menschen VOL

dem Abgrund einer beängstigenden Freiheit Z Bösen WIe Z schöpferisch
(suten 1 Zentrum steht. DIie Idee elnes srundlosen, kontingenten schöpferischen
Handeln beginnt sich formen26. Dies zelgt sich insbesondere darin, dass der
Grund für das Handeln des Willens 1 Willen celhst liegt. Der Wiille determiniert
sich celbst27. Und Tut dies, ohne 1n eine irgendwie vorgegebene Ordung,
W1Ee etwa bel Thomas die inclinatio, die Vorgaben der ralıo, die heatitudo oder auch
die lex APLTernd eingebunden sSe1nN. Willensfreiheit 1st daher bei (O)ckham mehr
als Entscheidungsfreiheit, S1e 1st selbstmächtige Handlungsfreiheit 1 Sinne CT,
nicht mehr ableitbarer kontingenter W illensakte. Man könnte (O)ckham 1n diesem
Sinne OS als Vorläufer der Willenmetaphysik der Moderne 1 Sinne Schellings,
Schopenhauers oder Nietzsches ansehen.ODTLAN7

410141100 _)
Teil II
I1.1 VWillenstreiheit un Menschenbild in der Moderne

Die Neurowissenschaften

Es 1st deutlich sgeworden, dass das Problem der W illenstreiheit nicht unabhängig
VO  - den Konstellationen eines bestimmten Weltbilds un damit zusammenhängend
mı1t einem bestimmten Menschenbild verhandelt werden kann. Und 1n diesem Kon
LTexT nımmt dann auch elne SGanz bestimmte orm SO etwa 1st be]l Thomas
VO  - Aquin 1n eine ıumfassende teleologische Weltsicht eingefügt, bel W ilhelm VO  —

(Ockham 1st der entscheidende Gedanke die freie kontingente Tat 1n Analogie ZAUC

srenzenlosen Freiheit (sJ0ttes. Wenn WIr u1ns 111  — der Moderne zuwenden soll die
Weltbildgebundenheit 1 Blick bleiben zugleich aber die Frage nach weltbildun

abhängigen anthropologischen Grundstrukturen vgestellt werden. Welches Weltbild
1st also 1n der Moderne für die Frage nach der W illensfreiheit maßgeblich, welche
weltbildunabhängigen anthropologischen Grundstrukturen halten sich durch?

uch für die Moderne oilt dieser Kontext elnes spezifischen Menschenbildes. SO
sehört den Merkwürdigkeiten der Wissenschaftsgeschichte, dass VO Beginn
des Jahrhunderts, his 1n die 1960er Jahre das Konzept des Willens 1n der WIissen-
schaft cgänzlich eliminiert worden WL Dazu trus die Psychoanalyse Siegmund Freuds
bei, der den W illen durch den Trieh Für die akademische Psychologie WL

«Sed voluntasuCUIUSCUMUE obiecti libere el contingenter aglt>», hid., 1, 5399, 10-11
27 «ELt ideou illius L10: OpoOrteLr In aliquo quod determinetur voluntas 1s1 1DSa», ibid.,

VIUI, 5258, S
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bindungslose, nur sich selbst verpflichtete willentliche Handeln des Menschen vor 
dem Abgrund einer beängstigenden Freiheit – zum Bösen wie zum schöpferisch 
Guten – im Zentrum steht. Die Idee eines grundlosen, kontingenten schöpferischen 
Handeln beginnt sich zu formen26. Dies zeigt sich insbesondere darin, dass der 
Grund für das Handeln des Willens im Willen selbst liegt. Der Wille determiniert 
sich selbst27. Und er tut dies, ohne in eine irgendwie geartete vorgegebene Ordung, 
wie etwa bei Thomas die inclinatio, die Vorgaben der ratio, die beatitudo oder auch 
die lex aeterna eingebunden zu sein. Willensfreiheit ist daher bei Ockham mehr 
als Entscheidungsfreiheit, sie ist selbstmächtige Handlungsfreiheit im Sinne neuer, 
nicht mehr ableitbarer kontingenter Willensakte. Man könnte Ockham in diesem 
Sinne sogar als Vorläufer der Willenmetaphysik der Moderne im Sinne Schellings, 
Schopenhauers oder Nietzsches ansehen. 

Teil II
II.1. Willensfreiheit und Menschenbild in der Moderne –

Die Neurowissenschaften

Es ist deutlich geworden, dass das Problem der Willensfreiheit nicht unabhängig 
von den Konstellationen eines bestimmten Weltbilds und damit zusammenhängend 
mit einem bestimmten Menschenbild verhandelt werden kann. Und in diesem Kon-
text nimmt es dann auch eine ganz bestimmte Form an. So etwa ist es bei Thomas 
von Aquin in eine umfassende teleologische Weltsicht eingefügt, bei Wilhelm von 
Ockham ist der entscheidende Gedanke die freie kontingente Tat in Analogie zur 
grenzenlosen Freiheit Gottes. Wenn wir uns nun der Moderne zuwenden so soll die-
se Weltbildgebundenheit im Blick bleiben zugleich aber die Frage nach weltbildun-
abhängigen anthropologischen Grundstrukturen gestellt werden. Welches Weltbild 
ist also in der Moderne für die Frage nach der Willensfreiheit maßgeblich, welche 
weltbildunabhängigen anthropologischen Grundstrukturen halten sich durch?

Auch für die Moderne gilt dieser Kontext eines spezifischen Menschenbildes. So 
gehört es zu den Merkwürdigkeiten der Wissenschaftsgeschichte, dass vom Beginn 
des 20. Jahrhunderts, bis in die 1960er Jahre das Konzept des Willens in der Wissen-
schaft gänzlich eliminiert worden war. Dazu trug die Psychoanalyse Sigmund Freuds 
bei, der den Willen durch den Trieb ersetzte. Für die akademische Psychologie war 

26	 «Sed voluntas respectu cuiuscumque obiecti libere et contingenter agit», ibid., I, 399, 10-11.
27	 «Et ideo respectu illius actus non oportet in aliquo quod determinetur voluntas nisi a se ipsa», ibid., 

VII, 358, 8f.
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allerdings der Behaviorismus Skinners maßgeblich, der VO Positivismus inspirlert
1LUF solche Größen akzeptieren bereit WAaTL, die elner empirischen Kontrolle
sgänglich Dies WL 111  — allerdings e1m Willen nicht der TSt als
Hans Helmut Kornhuber un Lüder Deecke Anfang der 1960er JTahre gelang, eın
physiologisches Aquivalent VO  - W illensaktivität identifizieren, das sSOgSgCcNANNTE
Bereitschaftspotenzial, wurde der Wiille als eine psychische Größe wissenschaftlich
wieder akzeptier2?. Das Bereitschaftspotenzial besagt, dass elne willentliche and
lung, beispielsweise die Bewegung eines Fingers, immer mı1t elner Aktivierung des
Nervensystems verbunden 1st Kornhuber stellte jedoch nicht die Frage, welche zelt-
liche Abfolge bel der Entscheidung des Verstandes, eine Handlung auszuführen un
der Realisierung der Handlung cselbst vorliegt. Denn semäß COILINON sollte 1124n

erwarten, dass zunächst die Entscheidung für eine Handlung getroffen wird, S1e
dann durch elinen Impuls den Willen messbar 1 Bereitschaftspotenzial C ontribut|

Artıcol|

verwirklichen. W/1e WIr gleich sehen werden, üuhrten jedoch weltere Experimente
elner ınerwartefifen Überraschung. Es SEe1 hier nebenbe!i vermerkt, dass die Er

fahrung der Unfreiheit Kornhubers WAaTL, die waährend der langen Kriegsgefangen-
schaft 1n russischen Lagern machte, die ihn veranlasste, nach selner Rückkehr nach
elinem physiologischen Korrelat des freien Willens suchen.

Autbauend auf Kornhubers Entdeckung wurde dann VO  — BenjJamiın Libet das
berühmte Libet-Experiment durchgeführt, das dem verblüffenden Ergebnis kam,
dass das Bereitschaftspotenzial zeitlich VOL elner bewusst intendierten Handlung
116SSCIH wird0 Daraus haben andere Neurowissenschaftler, VOL allem olf Singer>!
un Gerhard Roth}2, den Schluss SCZOSCH, dass keine W illenstreiheit 1 Sinne
elner intendierten Handlung sgeben könne, weil eine bewusst intendierte Handlung
offenkundig durch das vorherige ıunbewusste Bereitschaftspotenzial schon determ{i-
nlert Sse1 Kornhuber un Libet celhst haben diesen Schluss nicht SCZOSCH, auch des
WESCINU, weil ihre Forschungen ergaben, dass der Mensch 1n (Gestalt des sSOgecNANNTEN
Vetos immer die Möglichkeit hat, die Zwangsläufigkeit der Abfolge einer Handlung
nach ihrer ınbewussten Einleitung durch das Bereitschaftspotenzial unterbrechen
un die Handlung nach bewusster Überlegung nicht auszutführen. Allerdings oilt
auch für das Veto das vorhergehende Bereitschaftspotenzial, W AdsSs aber ÄArgument
der unspezifischen Aktivierung 1 Prinzip nichts andert (siehe unten). Wichtig 1st

KORNHUBER DEECKE, WZlle Un Gehitrn, Bieleteld-Locarno ZU07, 25-25

Ihid., 25-29

LIBET, Mind Time. WE das Gehtrn Berusstsein broduztert, Frankfurt ZU005, 159-200

«Insotern IHUSS, AUS der Dritte-Person-Perspektive betrachtet, das, Was die Erste-Person-Perspektive
als freien WAillen beschreibt, als Ilusion definiert werden», SINGER, Fin Menschenbild. (rEeSDWdÄ-
Che er Hirnforschung, Frankfurt Z005,

KOTH, Fühlen, Denken, Handeln W/7C das Gehtrn Verhalten SIEHECHL, Frankfurt ZU05, 494-555
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allerdings der Behaviorismus Skinners maßgeblich, der vom Positivismus inspiriert 
nur solche Größen zu akzeptieren bereit war, die einer empirischen Kontrolle zu-
gänglich waren. Dies war nun allerdings beim Willen nicht der Fall28. Erst als es 
Hans Helmut Kornhuber und Lüder Deecke Anfang der 1960er Jahre gelang, ein 
physiologisches Äquivalent von Willensaktivität zu identifizieren, das sogenannte 
Bereitschaftspotenzial, wurde der Wille als eine psychische Größe wissenschaftlich 
wieder akzeptier29. Das Bereitschaftspotenzial besagt, dass eine willentliche Hand-
lung, beispielsweise die Bewegung eines Fingers, immer mit einer Aktivierung des 
Nervensystems verbunden ist. Kornhuber stellte jedoch nicht die Frage, welche zeit-
liche Abfolge bei der Entscheidung des Verstandes, eine Handlung auszuführen und 
der Realisierung der Handlung selbst vorliegt. Denn gemäß common sense sollte man 
erwarten, dass zunächst die Entscheidung für eine Handlung getroffen wird, um sie 
dann durch einen Impuls an den Willen – messbar im Bereitschaftspotenzial – zu 
verwirklichen. Wie wir gleich sehen werden, führten jedoch weitere Experimente 
zu einer unerwarteten Überraschung. Es sei hier nebenbei vermerkt, dass es die Er-
fahrung der Unfreiheit Kornhubers war, die er während der langen Kriegsgefangen-
schaft in russischen Lagern machte, die ihn veranlasste, nach seiner Rückkehr nach 
einem physiologischen Korrelat des freien Willens zu suchen. 

Aufbauend auf Kornhubers Entdeckung wurde dann von Benjamin Libet das 
berühmte Libet-Experiment durchgeführt, das zu dem verblüffenden Ergebnis kam, 
dass das Bereitschaftspotenzial zeitlich vor einer bewusst intendierten Handlung ge-
messen wird30. Daraus haben andere Neurowissenschaftler, vor allem Wolf Singer31 
und Gerhard Roth32, den Schluss gezogen, dass es keine Willensfreiheit im Sinne 
einer intendierten Handlung geben könne, weil eine bewusst intendierte Handlung 
offenkundig durch das vorherige unbewusste Bereitschaftspotenzial schon determi-
niert sei. Kornhuber und Libet selbst haben diesen Schluss nicht gezogen, auch des-
wegen, weil ihre Forschungen ergaben, dass der Mensch in Gestalt des sogenannten 
Vetos immer die Möglichkeit hat, die Zwangsläufigkeit der Abfolge einer Handlung 
nach ihrer unbewussten Einleitung durch das Bereitschaftspotenzial zu unterbrechen 
und die Handlung nach bewusster Überlegung nicht auszuführen. Allerdings gilt 
auch für das Veto das vorhergehende Bereitschaftspotenzial, was aber am Argument 
der unspezifischen Aktivierung im Prinzip nichts ändert (siehe unten). Wichtig ist 

28	 H. H. Kornhuber – L. Deecke, Wille und Gehirn, Bielefeld-Locarno 2007, 25-28.
29	 Ibid., 28-29.
30	 B. Libet, Mind Time. Wie das Gehirn Bewusstsein produziert, Frankfurt 2005, 159-200.
31	 «Insofern muss, aus der Dritte-Person-Perspektive betrachtet, das, was die Erste-Person-Perspektive 

als freien Willen beschreibt, als Illusion definiert werden», W. Singer, Ein neues Menschenbild. Gesprä-
che über Hirnforschung, Frankfurt 2003, 32. 

32	 G. Roth, Fühlen, Denken, Handeln. Wie das Gehirn unser Verhalten steuert, Frankfurt 2003, 494-535.
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hier sehen, dass 1n diesen Forschungen der W ille immer 1 Kontext des anthro-
pologischen Konzepts Bewusst-Unbewusst wird Damıit musste eigentlich
für die sgedankliche Differenzierung VO  — elinem unbewussten un einem bewussten

illen unterschieden werden. Dies ließe auch die Möglichkeit eines unfreien Willens
auf der Grundlage des uınbewussten W illens offen

Vor dem Hintergrund des Bereitschaftspotenzials kann 1124n aber folgende Ärgu-
entfe zZUugunNsten der Willensfreiheit 1Ins Feld führen, Ärgumente, die allesamt darauf
hindeuten, dass der ıunbewusste W ille nicht der alleinige Faktor bei eliner Willensent-
scheidung oder Willenshandlung sSe1n kann.

(1) Die Vetofunktion unterbricht die Zwangsläufigkeit einer VO Unbewussten
iniıtilerten Handlung durch bewusste Interventlon.ODTLAN7

410141100 _)
(11) Wenn elne spezifische Handlung durch ein spezifisches Bereitschaftspotenzial

determiniert würde, musste jede unterschiedliche Handlung auch ein ınfer-
schiedliches Bereitschaftspotenzial aufweisen. Dies 1st jedoch nicht der Fall
Vielmehr sieht das Bereitschaftspotenzial immer gleich AUS W/1e aber kann ein
identisches Bereitschaftspotenzial verschiedene Handlungen determinieren?
Es macht für die orm des Bereitschaftspotenzials keinen Unterschied, ob ich
melne andZ Gruß hebe oder jemanden mıt einer Axt erschlagen wrill Da
aber beide Handlungen unterschiedlich sind, mussen bel der Handlungsent-
scheidung noch andere Faktoren beteiligt se1n als das deterministische Berelt-
schaftspotenzlal.

(111) Das Libetexperiment bezieht sich auf csehr simple motorische Handlungen,
nicht jedoch auf komplizierte Entscheidungssituationen, bei denen and
lungsziele ftormuliert werden un Alternativen bedacht werden mussen.

(1V) Schließlich g1bt noch eın AÄArgument ALULS der Philosophie. Menschen
handeln SEWIlSS auch ALLS ınbewussten Ursachen. S1e handeln aber auch ALULS

Gründen, bewussten Überlegungen, Zielen un Überzeugungen. Und 1n
diesem Kontext 1st eın biologischer Determinismus zumindest fragwürdig??.

Diese vier Gründe reichen imnelnes Erachtens schon AUS, die W illensfreiheit
VOL dem Hintergrund des Libetexperiments sicherzustellen. In Jungster elt g1bt
jedoch 1n den Neurowissenschaften Konzepte un Experimente, die diese Sichtweise
noch viel] stärker unfe  aÜauern SO haben neueste Untersuchungen nahegelegt, das
Bereitschaftspotenzial nicht länger auf elne spezifische Handlung beziehen, der

vorausgeht, sondern mehr 1 Sinne einer unspezifischen Aktivierung des Urga
nısSmus interpretlieren. In diesem Sinne schreiben Marc W/'ittmann eTt al «In this

55 KLEIN, «ICch hin frei», Willensfreiheitt IM der philosophischen, neurobtologischen Un theologischen
Diskusston, Neukirchen-Vluyn 2015
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hier zu sehen, dass in diesen Forschungen der Wille immer im Kontext des anthro-
pologischen Konzepts Bewusst-Unbewusst verortet wird. Damit müsste eigentlich 
für die gedankliche Differenzierung von einem unbewussten und einem bewussten 
Willen unterschieden werden. Dies ließe auch die Möglichkeit eines unfreien Willens 
auf der Grundlage des unbewussten Willens offen.  

Vor dem Hintergrund des Bereitschaftspotenzials kann man aber folgende Argu-
mente zugunsten der Willensfreiheit ins Feld führen, Argumente, die allesamt darauf 
hindeuten, dass der unbewusste Wille nicht der alleinige Faktor bei einer Willensent-
scheidung oder Willenshandlung sein kann. 

(i)	 Die Vetofunktion unterbricht die Zwangsläufigkeit einer vom Unbewussten 
initiierten Handlung durch bewusste Intervention.     

(ii)	 Wenn eine spezifische Handlung durch ein spezifisches Bereitschaftspotenzial 
determiniert würde, müsste jede unterschiedliche Handlung auch ein unter-
schiedliches Bereitschaftspotenzial aufweisen. Dies ist jedoch nicht der Fall. 
Vielmehr sieht das Bereitschaftspotenzial immer gleich aus. Wie aber kann ein 
identisches Bereitschaftspotenzial verschiedene Handlungen determinieren? 
Es macht für die Form des Bereitschaftspotenzials keinen Unterschied, ob ich 
meine Hand zum Gruß hebe oder jemanden mit einer Axt erschlagen will. Da 
aber beide Handlungen unterschiedlich sind, müssen bei der Handlungsent-
scheidung noch andere Faktoren beteiligt sein als das deterministische Bereit-
schaftspotenzial. 

(iii)	 Das Libetexperiment bezieht sich auf sehr simple motorische Handlungen, 
nicht jedoch auf komplizierte Entscheidungssituationen, bei denen Hand-
lungsziele formuliert werden und Alternativen bedacht werden müssen. 

(iv)	 Schließlich gibt es noch ein gutes Argument aus der Philosophie. Menschen 
handeln gewiss auch aus unbewussten Ursachen. Sie handeln aber auch aus 
Gründen, d.h. bewussten Überlegungen, Zielen und Überzeugungen. Und in 
diesem Kontext ist ein biologischer Determinismus zumindest fragwürdig33. 

Diese vier Gründe reichen meines Erachtens schon aus, um die Willensfreiheit 
vor dem Hintergrund des Libetexperiments sicherzustellen. In jüngster Zeit gibt es 
jedoch in den Neurowissenschaften Konzepte und Experimente, die diese Sichtweise 
noch viel stärker untermauern. So haben neueste Untersuchungen nahegelegt, das 
Bereitschaftspotenzial nicht länger auf eine spezifische Handlung zu beziehen, der 
es vorausgeht, sondern es mehr im Sinne einer unspezifischen Aktivierung des Orga-
nismus zu interpretieren. In diesem Sinne schreiben Marc Wittmann et al.: «In this 

33	 A. Klein, «Ich bin so frei», Willensfreiheit in der philosophischen, neurobiologischen und theologischen 
Diskussion, Neukirchen-Vluyn 2013. 
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VIEW, urther SUSSEST that the (readiness potential) 1n principal CANNOL beused
c<olve the question of free al because 1t only reflects general preparatiıon DIÖCCSSCSH
1t 1s correlated wth increase 1n the likelihood of act10N>>4.
Zudem sich 1n den Neurowissenschaften immer mehr das Konzept der Neu

roplastizität durch?>. Dieses Konzept besagt, dass das Gehirn keinesfalls, W1Ee VO  —

Wolf Singer postuliert, «fest verdrahtet>» un damit determiniert iIst, sondern flexibel
auf spezifische Herausforderungen un einen spezifischen Gebrauch reaglert un
sich danach auch organıslert. SOa hatte 11214n be]l Hirnscans Londoner Taxifahrern
herausgefunden, dass das real der raumlichen Kepräsentation deutlich srößer ANSC-
legt WL als bel anderen Menschen, die VO  — Berufs WESCH nicht VO  - der ständigen Be
anspruchung der Kaumorilentierung gefordertCDieses Ergebnis lässt sich leicht
verallgemeinern. Denn 1st klar, dass ein Gehirn elnes Musikers, mıt den hohen
Anforderungen die Psychomotorik, anderen Belastungen ausgesetzt iIst, W1Ee das C ontribut|
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elnes Mathematikers oder Malers. Jedes Gehirn bildet daher 1 Laufe SeINESs Lebens
eın Salz spezifisches Aktivitätsmuster AUS Man kann auch anders ausdrücken. W/Ir
haben nicht das Gehirn, das WITr haben, sondern das Gehirn, das WITr cselbst durch
1SC Handeln formen.

\WaSs bedeutet dieses Konzept der Neuroplastizität aber für die Frage nach der
Willenstreiheit? DIie AÄAntwort kann 1U lauten: Es macht Sal keinen Sinn diese Frage

stellen. Denn die W illensftreiheit hängt dann VO  — der Art un \Welse ab, WIe der
Mensch sSe1n Gehirn Anders SESAGT.: W illenstreiheit 1st keine Gabe, sondern
elne Aufgabe. Versteht 1124n Willensfreiheit 1n diesem Sinne, dann sollte 1114n auch
nicht mehr VO  — Freiheit oder Nichtfreiheit sprechen, sondern vielmehr VO  - Freiheits-
sraden. Denn 1st klar, dass für einen Menschen keine absolute Freiheit des
W illens seben kann, sondern 1U Abstufungen VO  — Freiheit, die natürlich die
allgemeinen materiellen Rahmenbedingungen des Gehirns sebunden Ssind. SO wird
eın Psychopath, der immer wieder 1n die gleichen psychologischen Fallen läuft, e1-
1ECN geringeren Freiheitsgrad SeINESs Gehirns für sich wahrnehmen mussen als ein
Mensch, der 1n der Lage ist, immer zwischen verschiedenen Handlungsoptionen
terscheiden können un frei 1st S1e realisieren.

Aus all diesen Befunden lässt sich IBEOR  — zwanglos die Idee einer gestuften Hier-
archie VO  — Freiheitsgraden postulieren. Vor allem spielt hier das Konzept der Neu
roplastizität die entscheidende Rolle Es handelt sich eın Postulat, denn elne
experimentelle Untersuchung ll dieser Ebenen VO  — Freiheit steht noch AUS Ich
terscheide demnach insgesamt sechs Ebenen VO  — Freiheit.

54 HINTEFRBERGER \WITTMANN BORGHARDT SCHMID, SDONLANEOUS EGG fluc-
FHAalionS determine Fhe VEAdiINeESS botential: N FECONSCIOMUMS ryain ACLIDALION DreDaration DVOCESS MOVEr,

Exp Brain Res 231 2013) 495-500 DOI 10 1007/s00221-013-3713-7
5 VALKANOVA Al  n Mind DEr MAaLTer hat do HOLD about neuroplastictty IM adults?, Interna-

tional Psychogeriatrics 26/6 (20 14) 1-909
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view, we further suggest that the RP (readiness potential) in principal cannot beused 
to solve the question of free will because it only reflects general preparation processes 
as it is correlated with an increase in the likelihood of an action»34.

Zudem setzt sich in den Neurowissenschaften immer mehr das Konzept der Neu-
roplastizität durch35. Dieses Konzept besagt, dass das Gehirn keinesfalls, wie von 
Wolf Singer postuliert, «fest verdrahtet» und damit determiniert ist, sondern flexibel 
auf spezifische Herausforderungen und einen spezifischen Gebrauch reagiert und 
sich danach auch organisiert. So hatte man bei Hirnscans an Londoner Taxifahrern 
herausgefunden, dass das Areal der räumlichen Repräsentation deutlich größer ange-
legt war als bei anderen Menschen, die von Berufs wegen nicht von der ständigen Be-
anspruchung der Raumorientierung gefordert waren. Dieses Ergebnis lässt sich leicht 
verallgemeinern. Denn es ist klar, dass ein Gehirn eines Musikers, mit den hohen 
Anforderungen an die Psychomotorik, anderen Belastungen ausgesetzt ist, wie das 
eines Mathematikers oder Malers. Jedes Gehirn bildet daher im Laufe seines Lebens 
ein ganz spezifisches Aktivitätsmuster aus. Man kann es auch anders ausdrücken. Wir 
haben nicht das Gehirn, das wir haben, sondern das Gehirn, das wir selbst durch 
unser Handeln formen. 

Was bedeutet dieses Konzept der Neuroplastizität aber für die Frage nach der 
Willensfreiheit? Die Antwort kann nur lauten: Es macht gar keinen Sinn diese Frage 
zu stellen. Denn die Willensfreiheit hängt dann von der Art und Weise ab, wie der 
Mensch sein Gehirn nutzt. Anders gesagt: Willensfreiheit ist keine Gabe, sondern 
eine Aufgabe. Versteht man Willensfreiheit in diesem Sinne, dann sollte man auch 
nicht mehr von Freiheit oder Nichtfreiheit sprechen, sondern vielmehr von Freiheits-
graden. Denn es ist klar, dass es für einen Menschen keine absolute Freiheit des 
Willens geben kann, sondern nur Abstufungen von Freiheit, die natürlich an die 
allgemeinen materiellen Rahmenbedingungen des Gehirns gebunden sind. So wird 
ein Psychopath, der immer wieder in die gleichen psychologischen Fallen läuft, ei-
nen geringeren Freiheitsgrad seines Gehirns für sich wahrnehmen müssen als ein 
Mensch, der in der Lage ist, immer zwischen verschiedenen Handlungsoptionen un-
terscheiden zu können und frei ist sie zu realisieren.

Aus all diesen Befunden lässt sich nun zwanglos die Idee einer gestuften Hier-
archie von Freiheitsgraden postulieren. Vor allem spielt hier das Konzept der Neu-
roplastizität die entscheidende Rolle. Es handelt sich um ein Postulat, denn eine 
experimentelle Untersuchung all dieser Ebenen von Freiheit steht noch aus. Ich un-
terscheide demnach insgesamt sechs Ebenen von Freiheit.

34	 H.-G. Jo – T. Hinterberger – M. Wittmann – T. L. Borghardt – S. Schmid, Spontaneous EGG fluc-
tuations determine the readiness potential: is reconscious brain activation a preparation process to move?, 
in Exp Brain Res 231 (2013) 495-500. DOI 10. 1007/s00221-013-3713-z.

35	 V. Valkanova et al., Mind over matter – what do we know about neuroplasticity in adults?, in Interna-
tional Psychogeriatrics 26/6 (2014) 891-909.
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Er7ste Ebene DIie Eerstie un einfachste Ebene 1st die der Entscheidungsfreiheit.
Hier seht darum, 1n einfachen Situationen alternativer Handlungsoptionen elne
auszuwaählen. Diese Ebene 1st VO  - den Neurowissenschaften auch besten (1 -

orscht. In diesem Kontext 1st auch das Bereitschaftspotenzial VO  - Bedeutung. Es
ware allerdings ein Kategorienfehler hier bereits siehe die Ärgumente oben elne
Determinierung ethischer Entscheidungen annehmen wollen.

/1peite Ehbene Die zwelte Ebene 1st die der Handlungsfreiheit. Diese besagt, dass
der Mensch 1n der Lage ist, 1NEUC, nicht ableitbare Handlungen inıtNeren. Es 1st
dies die Ebene, auf der der W ille sich cselbst determiniert. Hier spielen auch ethische
Aspekte eine Rolle Die Freiheit elne ethisch wertvolle oder nicht wertvolle and
lung vollziehen un damit die Schuldfähigkeit, bleiben sewahrt.

Dritte Ehbene Die dritte Ebene 1st die der Zukunftsfreiheit. Damıit soll SCsagtl se1n,ODTLAN7
410141100 _)

dass das Gehirn 1n der Lage iIst, eine Willenshandlung aufgrund planvollen Denkens
vollziehen. In diesem Bereich determiniert ein übergeordneter Zukunftsplan, also

CLWAaS, VW ASs noch Sal nicht realisiert ist, die Handlung der (Gegenwart. Man könnte
auch ‚SCN, dass hier eine Art rückwärtslaufender Kausalität waltet die Zukunft be
st1mmt die (Gegenwart. Diese Ebene entspricht dem Bereich des NeocorteXx, 1n dem
planvolles Handeln lokalisiert 1st Man spricht auch 1n den Neurowissenschaften hier
VO  - den «exekutiven Funktionen».

Vierte Ehene Die vierte Ebene 1st die der Selbstdistanzierungsfreiheit. DIies be
deutet, dass das Gehirn 1n der Lage ist, sich VO  — bestimmten, wahrgenommenen
lensimpulsen distanzieren, die nach der Logik VO  — €17 un Reaktion funktionie-
Ln Eın physischer Kelz, eın Juckreiz, ein £17 nach Essen sreifen oder eın
ahnliches Keizmuster, 1110USS$ nicht notwendigerweise auch einer entsprechenden
Reaktion führen. Das Gehirn kann tralnlert werden, diese Reaktion ınterlassen.
Eın solches Training Aindet beispielsweise 1n der Meditation indem 1124n das
Bewusstsein lange auf einen £17 lenkt, his dieser seline verhaltensdeterminierende
Kraft verloren hat (Gerade die CUCTE Hirnforschung ZAUC Achtsamkeit hat dies CX DC-
rimentel]l bestätigt?6. Der Ausbruch ALULS dem oft festgelegten Reiz-Reaktionsmecha-
nısSmus eröffnet zweitellos einen srößeren Freiheitsgrad un 1st ein Beispiel für
das Konzept der Neuroplastizität.

Fünfte Ehene Die fünfte Ebene 1st die der Entgrenzungsfreiheit, SCNAUCI die Tel-
heit mystischer Entgrenzung. Bel dieser Ebene spielt Religiosität eine Rolle, insofern
S1e den Menschen ZUEC inneren Freiheit führt, WIe dies insbesondere 1n den mystischen
Traditionen der Weltreligionen der Fal]l 1st Entgrenzung soll besagen, dass sich hier
die (srenzen VO  — Kaum, elt un E.g0 relativieren?7. Statt elnes begrenzten Raumes

\WITTMANN PETER (JUTINA ()TTEN KOHLS MEISSNER, Individual differences
IM self-attained mindfulness levels AFE veleased Fhe EXDENLENCE of HIME and COSNLELVE self-control,
Personality and Individual Ditfferences 2014) 41-45

57 [)OR-ZIDEFRMAN BERKOVICH-()HANA (3 LICKSOHN („OLDSTEIN, Mindfulness-induced
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Erste Ebene: Die erste und einfachste Ebene ist die der Entscheidungsfreiheit. 
Hier geht es darum, in einfachen Situationen alternativer Handlungsoptionen eine 
auszuwählen. Diese Ebene ist von den Neurowissenschaften auch am besten er-
forscht. In diesem Kontext ist auch das Bereitschaftspotenzial von Bedeutung. Es 
wäre allerdings ein Kategorienfehler hier bereits – siehe die Argumente oben – eine 
Determinierung ethischer Entscheidungen annehmen zu wollen. 

Zweite Ebene: Die zweite Ebene ist die der Handlungsfreiheit. Diese besagt, dass 
der Mensch in der Lage ist, neue, nicht ableitbare Handlungen zu initiieren. Es ist 
dies die Ebene, auf der der Wille sich selbst determiniert. Hier spielen auch ethische 
Aspekte eine Rolle. Die Freiheit eine ethisch wertvolle oder nicht wertvolle Hand-
lung zu vollziehen und damit die Schuldfähigkeit, bleiben gewahrt.

Dritte Ebene: Die dritte Ebene ist die der Zukunftsfreiheit. Damit soll gesagt sein, 
dass das Gehirn in der Lage ist, eine Willenshandlung aufgrund planvollen Denkens 
zu vollziehen. In diesem Bereich determiniert ein übergeordneter Zukunftsplan, also 
etwas, was noch gar nicht realisiert ist, die Handlung der Gegenwart. Man könnte 
auch sagen, dass hier eine Art rückwärtslaufender Kausalität waltet – die Zukunft be-
stimmt die Gegenwart. Diese Ebene entspricht dem Bereich des Neocortex, in dem 
planvolles Handeln lokalisiert ist. Man spricht auch in den Neurowissenschaften hier 
von den «exekutiven Funktionen».

Vierte Ebene: Die vierte Ebene ist die der Selbstdistanzierungsfreiheit. Dies be-
deutet, dass das Gehirn in der Lage ist, sich von bestimmten, wahrgenommenen Wil-
lensimpulsen zu distanzieren, die nach der Logik von Reiz und Reaktion funktionie-
ren. Ein physischer Reiz, z. B. ein Juckreiz, ein Reiz nach Essen zu greifen oder ein 
ähnliches Reizmuster, muss nicht notwendigerweise auch zu einer entsprechenden 
Reaktion führen. Das Gehirn kann trainiert werden, diese Reaktion zu unterlassen. 
Ein solches Training findet beispielsweise in der Meditation statt, indem man das 
Bewusstsein so lange auf einen Reiz lenkt, bis dieser seine verhaltensdeterminierende 
Kraft verloren hat. Gerade die neuere Hirnforschung zur Achtsamkeit hat dies expe-
rimentell bestätigt36. Der Ausbruch aus dem oft festgelegten Reiz-Reaktionsmecha-
nismus eröffnet zweifellos einen größeren Freiheitsgrad und ist ein gutes Beispiel für 
das Konzept der Neuroplastizität. 

Fünfte Ebene: Die fünfte Ebene ist die der Entgrenzungsfreiheit, genauer die Frei-
heit mystischer Entgrenzung. Bei dieser Ebene spielt Religiosität eine Rolle, insofern 
sie den Menschen zur inneren Freiheit führt, wie dies insbesondere in den mystischen 
Traditionen der Weltreligionen der Fall ist. Entgrenzung soll besagen, dass sich hier 
die Grenzen von Raum, Zeit und Ego relativieren37. Statt eines begrenzten Raumes 

36	 M. Wittmann – J. Peter – O. Gutina – S. Otten – N. Kohls – K. Meissner, Individual differences 
in self-attained mindfulness levels are released to the experience of time and cognitive self-control, in 
Personality and Individual Differences 64 (2014) 41-45. 

37	 Y. Dor-Ziderman – A. Berkovich-Ohana – J. Glicksohn – A. Goldstein, Mindfulness-induced 
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wird Raumlosigkeit ZAUC Erlebnisdimension, eliner linear tortschreitenden elt
wird Zeitlosigkeit wahrgenommen un 1n diesem Kontext Gelassenheit des
sich bewahrenden LE.g0s fühlt 1114n die Absorption des E.g0 1n eın srößeres (Janzes
oder elne osrößere Aufgabe. Es 1st zugleich mıt der Relativierung der dritten Ebene,

der Zukunftsorientierung un dem planenden strategischen Denken verbun-
den elster Eckhart spricht hier VO  - Handeln «sunder warumbe», Handeln ohne
Grund Untersuchungen legen nahe, dass die Fähigkeit ZAUC Absorption auch SENEC-
tisch determiniert 1st

Sechste Ehbene Die sechste Ebene 1st die der schöpferischen Freiheit. Diese orm
der Freiheit soll besagen, dass der Mensch 1n der Lage iIst, 1n der \Welt 1n Kunst, \WIS
senschaft un Kultur Neues, bisher nle Dagewesenes hervorzubringen. Zweilfellos (1 -

ordert diese Art VO  — Freiheit ein besonders hohes Mal willentlicher Spannkraft.
Meines 1ssens sind bisher 1U die Ebenen e1Ins his drei 1n den NeurowIlssen- C ontribut|

Artıcol|

schaften 1n Bezug auf die Freiheitsfrage experimentell untersucht worden. Aus den
schlichten Experimenten Ebene e1ns un Zzwel auf die Unfreiheit des Willens
schließen, scheint doch csehr verfrüht Se1nN. Vor allem aber macht sich hier ein
Menschenbild bemerkbar, das imnelnes Erachtens welt unfe den Möglichkeiten des
Menschen liegt un das eigentliche umanum noch Sal nicht 1 Blick hat

Zum Schluss soll noch einmal auf die Überlegungen ZAUC W illensfreiheit der theo-
logischen Tradition eingegangen werden. Koönnen S1e u18 Hilfestelung eisten für die
Frage nach den anthropologischen Universalien? 1bt Verbindungen zwischen
diesen abstrakten theologischen Überlegungen un dem Menschenbild, das sich 1n
den Neurowissenschaften ausspricht?

Meines Erachtens kann 1124n die Theorien ber die Willensfreiheit bel Thomas
VO  - Aquin un (Ockham den Ebenen e1Ins his drei zuordnen. Wenn Thomas VO  —

Aquin davon spricht, dass der Verstand dem W illen die Tiele vorgibt, 1st damit ziem-
ich eindeutig die Ebene drei angesprochen. Gleiches oilt für se1InNe Ausführungen ZAUC

Teleologie des Willens. uch VW 1114n sicherlich heute nicht mehr se1InNe Verbin-
dung mıt elinem ımftassenden teleologischen Weltbild teilen 111 USS, 1st doch sicher
die Zukunftsorientierung des Willens VO  — bleibender Bedeutung. (O)ckhams Willens-
theorie wird 1114n SEWISS der Ebene zwel zuordnen können, seht ihm doch VOL

allem die Fähigkeit des W illens ZAUC Setzung CUCT, kontingenter Handlungen.
Die Ebenen vier un fünf sind VOL allem der mystischen Anthropologie zuzuord-

1ECN, auf die hier nicht naher eingegangen wurde?s. Es scheint, dass sowoh] die theo-
logische Tradition W1Ee auch dem Neurowissenschaften die Dimensionen der Freiheit,
die der Mensch realisieren kann, noch nicht 1n ihrer Fülle ausgelotet haben Einzig

selflessness: MEG neurophenomenological study, In Frontliers In Human Neurosclience, September
2015 (http://dx.doi.0rg/10.3389/fnhum.2013
Ich VerWwelse ler auf die Publikation: ÄCHTNER (UOTT, Protestantispm and MYSLICLSIM from Fhe
DersbeECLLVE Of NEUFOSCLENCE, Theoloey and Sclence 11/3 2013) 205-225 (http://dx.doi.0rg/10.1080/1
474670  13.,80994
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wird Raumlosigkeit zur Erlebnisdimension, statt einer linear fortschreitenden Zeit 
wird Zeitlosigkeit wahrgenommen – und in diesem Kontext Gelassenheit –, statt des 
sich bewahrenden Egos fühlt man die Absorption des Ego in ein größeres Ganzes 
oder eine größere Aufgabe. Es ist zugleich mit der Relativierung der dritten Ebene, 
d.h. der Zukunftsorientierung und dem planenden strategischen Denken verbun-
den. Meister Eckhart spricht hier von Handeln «sunder warumbe», Handeln ohne 
Grund. Untersuchungen legen nahe, dass die Fähigkeit zur Absorption auch gene-
tisch determiniert ist.  

Sechste Ebene: Die sechste Ebene ist die der schöpferischen Freiheit. Diese Form 
der Freiheit soll besagen, dass der Mensch in der Lage ist, in der Welt in Kunst, Wis-
senschaft und Kultur Neues, bisher nie Dagewesenes hervorzubringen. Zweifellos er-
fordert diese Art von Freiheit ein besonders hohes Maß an willentlicher Spannkraft. 

Meines Wissens sind bisher nur die Ebenen eins bis drei in den Neurowissen-
schaften in Bezug auf die Freiheitsfrage experimentell untersucht worden. Aus den 
schlichten Experimenten zu Ebene eins und zwei auf die Unfreiheit des Willens zu 
schließen, scheint doch sehr verfrüht zu sein. Vor allem aber macht sich hier ein 
Menschenbild bemerkbar, das meines Erachtens weit unter den Möglichkeiten des 
Menschen liegt und das eigentliche Humanum noch gar nicht im Blick hat. 

Zum Schluss soll noch einmal auf die Überlegungen zur Willensfreiheit der theo-
logischen Tradition eingegangen werden. Können sie uns Hilfestellung leisten für die 
Frage nach den anthropologischen Universalien? Gibt es Verbindungen zwischen 
diesen abstrakten theologischen Überlegungen und dem Menschenbild, das sich in 
den Neurowissenschaften ausspricht?

Meines Erachtens kann man die Theorien über die Willensfreiheit bei Thomas 
von Aquin und Ockham den Ebenen eins bis drei zuordnen. Wenn Thomas von 
Aquin davon spricht, dass der Verstand dem Willen die Ziele vorgibt, ist damit ziem-
lich eindeutig die Ebene drei angesprochen. Gleiches gilt für seine Ausführungen zur 
Teleologie des Willens. Auch wenn man sicherlich heute nicht mehr seine Verbin-
dung mit einem umfassenden teleologischen Weltbild teilen muss, so ist doch sicher 
die Zukunftsorientierung des Willens von bleibender Bedeutung. Ockhams Willens-
theorie wird man gewiss der Ebene zwei zuordnen können, geht es ihm doch vor 
allem um die Fähigkeit des Willens zur Setzung neuer, kontingenter Handlungen. 

Die Ebenen vier und fünf sind vor allem der mystischen Anthropologie zuzuord-
nen, auf die hier nicht näher eingegangen wurde38. Es scheint, dass sowohl die theo-
logische Tradition wie auch dem Neurowissenschaften die Dimensionen der Freiheit, 
die der Mensch realisieren kann, noch nicht in ihrer Fülle ausgelotet haben. Einzig 

selflessness: a MEG neurophenomenological study, in Frontiers in Human Neuroscience, 24 September 
2013 (http://dx.doi.org/10.3389/fnhum.2013.00582).

38	 Ich verweise hier auf die Publikation: W. Achtner – U. Ott, Protestantism and Mysticism from the 
perspective of neuroscience, in Theology and Science 11/3 (2013) 208-223 (http://dx.doi.org/10.1080/1
4746700.2013.809949).



Willensfreiheit UNd AMenschenbifd Ta Theologie UNd Neayrowissenschaft

die mystische AÄnthropologie halt diese Ressourcen bereit. W/em die Freiheit
des Menschen tun iIst, der sollte die Dimension der Mystik nicht ignorleren.

Teil 1I1
1L1L.1 VWillenstreiheit un ein mögliches Menschenbild

der Zukunft

Einige Bemerkungen elinem möglichen Menschenbild der Zukunft 1 Hinblick
auf die Frage der Willensfreiheit sollen den Artikel abschließen. \Wie bereits 1n denODTLAN7

410141100 _)
sechs Freiheitsstufen anklingt, liegt 1 Bezug auf die Mystik WIe auch 1 Bezug auf
das Schöpferische eın Potenzial 1 Menschen bereit, das keineswegs ausgeschöpft 1st
Das wachsende Interesse der Mystik 1n allen Wissenschaften un der Lebenspra-
X1S vieler Menschen lässt allerdings hoffen, dass sich diese Lebensdimension immer
mehr Menschen erschließt un die damit verbundene Freiheitserfahrung Breiten-
wirkung sewinnt. Bekanntlich hat arl Rahner geäußert: «Mer Fromme VO  - INOTSCH
wird ein “ Mystiker” se1n, einer, der Eetfwas “erfahren” hat, oder wird nicht mehr
se1n >>3 b Gleiches oilt für die Dimension des Schöpferischen. Das augenblicklich
vorherrschende Menschenbild des homao OECONOMICHUS verkürzt den Menschen auf
seline Marktbeziehungen un lässt die innere Dimension des Menschen, ALULS der das
Schöpferische quilit, unberührt. Das Menschenbild des homao OQECONOMICUS reduziert
den Menschen auf messbare Quantitäten. uch die Naturwissenschaften, cselbst die
Philosophie, 1st der philosophischen Kategorle der Quantıität verpflichtet. Dies zelgt
sich Z Beispiel 1 Problem der Qualia, die sich bisher hartnäckig der Quantifizier-
barkeit haben un als argerliche un nicht eliminierbare Restbestände einer
durchrationalisierten un quantifizierenden Weltdeutung 1n Erscheinung treten Der
Der Mensch 1st aber 1n erster Linie ein qualitatives Wesen, dessen wahre Lebens-
qualität die der qualitativen schöpferischen Freiheit 1st Diese Freiheit, haben WIr
gesehen, 1st aber keine Gabe, sondern elne Aufgabe. Der Mensch Is$ nicht DCI frei,
sondern kann 1 beständigen Arbeiten sich cselbst immer welter ausgreifenden
Freiheitsgraden frei werden. Darın scheint IMIr auch theologisch gesprochen die Be.
rufung des Menschen liegen, diese schöpferische Freiheit 1n Anlehnung se1Ine
Gottesebenbildlichkeit, die gerade auch das weltliche Handeln betont, sewinnen.
Dabe!] wird auf die mystische Selbsttranszendenz des Menschen 1 Hinblick auf
elne OÖffnung gegenüber (sJ0tt ankommen, dem (sJ0tt der Freiheit un des Schöpferi-
schen. Die Zukunft wird dem homao MNYSELCUS un dem homo CYEPaHS$ sehören.

KAHNER, Frömmitgkeitt Früher Un heute, In DERS., Schriften ZUF Theologte, VIUL, Einsiedeln 19 / 12,
22-25
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die mystische Anthropologie hält diese Ressourcen bereit. Wem es um die Freiheit 
des Menschen zu tun ist, der sollte die Dimension der Mystik nicht ignorieren.

Teil III
III.1. Willensfreiheit und ein mögliches Menschenbild 

der Zukunft

Einige Bemerkungen zu einem möglichen Menschenbild der Zukunft im Hinblick 
auf die Frage der Willensfreiheit sollen den Artikel abschließen. Wie bereits in den 
sechs Freiheitsstufen anklingt, liegt im Bezug auf die Mystik wie auch im Bezug auf 
das Schöpferische ein Potenzial im Menschen bereit, das keineswegs ausgeschöpft ist. 
Das wachsende Interesse an der Mystik in allen Wissenschaften und der Lebenspra-
xis vieler Menschen lässt allerdings hoffen, dass sich diese Lebensdimension immer 
mehr Menschen erschließt und die damit verbundene Freiheitserfahrung an Breiten-
wirkung gewinnt. Bekanntlich hat Karl Rahner geäußert: «Der Fromme von morgen 
wird ein “Mystiker” sein, einer, der etwas “erfahren” hat, oder er wird nicht mehr 
sein ...»39. Gleiches gilt für die Dimension des Schöpferischen. Das augenblicklich 
vorherrschende Menschenbild des homo oeconomicus verkürzt den Menschen auf 
seine Marktbeziehungen und lässt die innere Dimension des Menschen, aus der das 
Schöpferische quillt, unberührt. Das Menschenbild des homo oeconomicus reduziert 
den Menschen auf messbare Quantitäten. Auch die Naturwissenschaften, selbst die 
Philosophie, ist der philosophischen Kategorie der Quantität verpflichtet. Dies zeigt 
sich zum Beispiel im Problem der Qualia, die sich bisher hartnäckig der Quantifizier-
barkeit entzogen haben und als ärgerliche und nicht eliminierbare Restbestände einer 
durchrationalisierten und quantifizierenden Weltdeutung in Erscheinung treten. Der 
Der Mensch ist aber in erster Linie ein qualitatives Wesen, dessen wahre Lebens-
qualität die der qualitativen schöpferischen Freiheit ist. Diese Freiheit, so haben wir 
gesehen, ist aber keine Gabe, sondern eine Aufgabe. Der Mensch ist nicht per se frei, 
sondern kann im beständigen Arbeiten an sich selbst zu immer weiter ausgreifenden 
Freiheitsgraden frei werden. Darin scheint mir auch theologisch gesprochen die Be-
rufung des Menschen zu liegen, diese schöpferische Freiheit in Anlehnung an seine 
Gottesebenbildlichkeit, die gerade auch das weltliche Handeln betont, zu gewinnen. 
Dabei wird es auf die mystische Selbsttranszendenz des Menschen im Hinblick auf 
eine Öffnung gegenüber Gott ankommen, dem Gott der Freiheit und des Schöpferi-
schen. Die Zukunft wird dem homo mysticus und dem homo creans gehören.

39	 K. Rahner, Frömmigkeit früher und heute, in Ders., Schriften zur Theologie, VII, Einsiedeln 19712, 
22-23. 



olfgang Achtner

Zusammenfassung
In diesem Artikel werden drei Problemkreise behandelt Erstens seht darum, die
Abhängigkeit der Frage der W illenstreiheit VO  — elinem spezifischen Menschenbild
herauszuarbeiten. Es zelgt sich dabeli, dass sowohl die sriechische Philosophie WIEe
auch die Wissenschaft der ersten Hälfte des Tahrhunderts kein Konzept des
lens hatte. /xwweltens seht darum, WIEe sich 1n der Theologie der Westkirche elne
Anthropologie herausbildete, die 1n der Konzeption des 1herum ArDIEYIuUM bel Tho
11148 VO  - Aquin oipfelte, bel der YAFıo un noluntas miteinander verschränkt sind, 1
Unterschied W ilhelm VO  - (Ockhams Voluntarismus, der das "herum Arr
ablehnt. Drittens WIr diese theologische Anthropologie mıt den Ergebnissen der C ontribut|

Artıcol|
modernen Neurowissenschaften verglichen uın das Konzept der W illensfreiheit
mıt einem sechstufigen Model]l VO  — Freiheitsgraden verteldigt.

Abstract
The article LreaAts three tOpICS. First, 1t chows that the problem of free wri]] depends

specific anthropology. The Greek philosophy AN: the natural sclence 1n the
Tst part of the 20)th CCNLUCY did NOL have CONCECDL of wrill Second, 1t describes the
development 1n the Occidental Church which elaborates anthropologsy culmi-
natıng 1n the CONCECDL of 1herum AYrDIEyum 1n Thomas AÄquinas: he CO  ECTS YALIO
AN: voluntas, whereas the voluntarism of \William of (J)cecam refuses the "herum
Arbitrum. Third, COMDALIC this theological anthropologsy with the results of the
modern neurosclences. \W/e defend the CONCEDEL of free wri]] with model of liberty
1n S1X srades.
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Zusammenfassung

In diesem Artikel werden drei Problemkreise behandelt. Erstens geht es darum, die 
Abhängigkeit der Frage der Willensfreiheit von einem spezifischen Menschenbild 
herauszuarbeiten. Es zeigt sich dabei, dass sowohl die griechische Philosophie wie 
auch die Wissenschaft der ersten Hälfte des 20. Jahrhunderts kein Konzept des Wil-
lens hatte. Zweitens geht es darum, wie sich in der Theologie der Westkirche eine 
Anthropologie herausbildete, die in der Konzeption des liberum arbitrium bei Tho-
mas von Aquin gipfelte, bei der ratio und voluntas miteinander verschränkt sind, im 
Unterschied zu Wilhelm von Ockhams Voluntarismus, der das liberum arbitrium 
ablehnt. Drittens wir diese theologische Anthropologie mit den Ergebnissen der 
modernen Neurowissenschaften verglichen und das Konzept der Willensfreiheit 
mit einem sechstufigen Modell von Freiheitsgraden verteidigt.

Abstract

The article treats three topics. First, it shows that the problem of free will depends 
on a specific anthropology. The Greek philosophy and the natural science in the 
first part of the 20th century did not have a concept of will. Second, it describes the 
development in the Occidental Church which elaborates an anthropology culmi-
nating in the concept of liberum arbitrium in Thomas Aquinas: he connects ratio 
and voluntas, whereas the voluntarism of William of Occam refuses the liberum 
arbitrium. Third, we compare this theological anthropology with the results of the 
modern neurosciences. We defend the concept of free will with a model of liberty 
in six grades.
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Bedingte Freiheit
Ethische Anmerkungen e moralpsychologischer Sicht

Jochen Sautermelister“

Die existenzielle Ernsthaftigkeit
der ethischen Freiheitsfrage
Die ethische Frage nach der Freiheit des Menschen erfährt VOL allem dort ihre

existenzielle Ernsthaftigkeit, S1e sich besonders schwerwiegenden un kaum
nachvollziehbaren Taten VO  - Menschen bricht un S1e als ethische Reflexion 1n prak
tischer Hinsicht gefordert 1st SOa auch 1 Frühjahr 2015, als die („ermanwings-Ma
schine 409525 1n den französischen Alpen zerschellte un 150 Menschen starben
Spekulationen ber mögliche Ursachen überlagerten vielfach die sachlich-nüchter
1ECN Analysen unfe dem Vorzeichen offener Fragen un bestehender Unwissenheit.
och als sich zunehmend herauskristallisierte, dass die Insassen der Maschine weder
technischem Versagen noch terroristischer Böswilligkeit Z Opfer fielen, sondern
dem sulzidalen Akt des Co-Piloten, wurde die Abgründigkeit menschlichen uns
besonders deutlich.

Die Sinnlosigkeit dieses sSoOgeNAaNNTEN erwelterten Sulizids drängt Z Verstehen-
Wollen des Nicht-Verstehbaren. Verstehensbemühungen, wieder Boden unfe
den Füßen bekommen: Erklärungen das Gefühl der Ohnmacht. Vieles 1st
weiterhin unklar un psychiatrische Experten gaben sich ber mögliche Motive des
TäÄäters un diagnostisch relevante lebensgeschichtliche Hintergründe 1n den Medien
das Wort Diskutiert wurde 1 Kern darüber, ob diese Tat Ausdruck elner ;ohl
überlegten, rationalen Entscheidung SEe1 oder ob S1e als letztlich krankhaftes Verhal
ten dem Co-Piloten nicht wirklich zugeschrieben werden könne, wenngleich dieser
nachweislich mıt Plan aglerte.

Stittungsprofessur für Moraltheologie un besonderer Berücksichtigung der Moralpsychologie,
kaththeol.uni-muenchen. de
Katholisch-Theologische Fakultät, Ludwig-Maximilians-Universität München: e-maıil: sautermelster(@®
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Bedingte Freiheit
Ethische Anmerkungen aus moralpsychologischer Sicht

Jochen Sautermeister*

1. Die existenzielle Ernsthaftigkeit 
der ethischen Freiheitsfrage

Die ethische Frage nach der Freiheit des Menschen erfährt vor allem dort ihre 
existenzielle Ernsthaftigkeit, wo sie sich an besonders schwerwiegenden und kaum 
nachvollziehbaren Taten von Menschen bricht und sie als ethische Reflexion in prak-
tischer Hinsicht gefordert ist. So auch im Frühjahr 2015, als die Germanwings-Ma-
schine 4U9525 in den französischen Alpen zerschellte und 150 Menschen starben. 
Spekulationen über mögliche Ursachen überlagerten vielfach die sachlich-nüchter-
nen Analysen unter dem Vorzeichen offener Fragen und bestehender Unwissenheit. 
Doch als sich zunehmend herauskristallisierte, dass die Insassen der Maschine weder 
technischem Versagen noch terroristischer Böswilligkeit zum Opfer fielen, sondern 
dem suizidalen Akt des Co-Piloten, wurde die Abgründigkeit menschlichen Tuns 
besonders deutlich.

Die Sinnlosigkeit dieses sogenannten erweiterten Suizids drängt zum Verstehen-
Wollen des Nicht-Verstehbaren. Verstehensbemühungen, um wieder Boden unter 
den Füßen zu bekommen; Erklärungen gegen das Gefühl der Ohnmacht. Vieles ist 
weiterhin unklar und psychiatrische Experten gaben sich über mögliche Motive des 
Täters und diagnostisch relevante lebensgeschichtliche Hintergründe in den Medien 
das Wort. Diskutiert wurde im Kern darüber, ob diese Tat Ausdruck einer wohl-
überlegten, rationalen Entscheidung sei oder ob sie als letztlich krankhaftes Verhal-
ten dem Co-Piloten nicht wirklich zugeschrieben werden könne, wenngleich dieser 
nachweislich mit Plan agierte. 

*	 Stiftungsprofessur für Moraltheologie unter besonderer Berücksichtigung der Moralpsychologie, 
Katholisch-Theologische Fakultät, Ludwig-Maximilians-Universität München; e-mail: sautermeister@
kaththeol.uni-muenchen.de.
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Die Bezugnahme auf psychologisch-psychiatrische Krankheitsbilder WIe Depres-
S10N oder narzisstische Persönlichkeitsstörung, die Tat besser verstehen kön
1ECN, illustriert, WIEe die ethische Frage nach der praktischen Freiheit des Menschen als
konkrete Frage 1 lebensweltlichen Kontext auf erfahrungswissenschaftliche, insbe-
sondere humanwissenschaftliche Zugänge angewlesen 1st die ethische Reflexion
nicht 1LUF auf den Menschen als Vernunftwesen 1 Sinne eines allgemeinen Individu-
11112 rekurrieren, sondern auf den Menschen als Handlungssubjekt mıt einer eigenen
Lebensgeschichte, also auf den einzelnen Menschen als individulertes Individuum,
dann mussen WIe übrigens auch für Fragen 1 Bereich der AÄngewandten Ethik,
etwa der Medizinethik, der Bioethik oder der Beziehungsethik, Sanz srundsätzlich
oilt die empirischen Bedingungsfaktoren moralischen Erlebens, Urteilens un Han
delns, also die leibseelischen, psychosozialen un soziokulturellen Bedingungsfakto-ODTLAN7

410141100 _)
L 1 Sinne VO  - Begrenzungs- WIe auch Ermöglichungsfaktoren VO  — Selbstbestim-
INUNS berücksichtigt werden. Das 1st eine Aufgabe der Moralpsychologie.

Moralpsychologie als ethische Realistik

Auf den ersten Blick könnte scheinen, als ob sich bel der Moralpsychologie
ein « Teilgebiet der Psychologie»! handele. Ihre Aufgabe ware dann, mıt DSYV:

chologischen Methoden, Begriffen un Theorien diejenigen Prozesse, Funktionen
un Strukturen beschreiben, erklären un interpretieren, «die 1n Zusam-
menhang mıt Moral stehen, SCHAUCI mıt moralisch relevanten Kognitionen, Emotlo-
1ECN, Motivationen un Verhaltensweisen bzu Handlungen»? VO  — Individuen oder
auch VO  - Gruppen W/aSs jedoch als moralisch relevant verstanden wird, 1st VO

srunde liegenden Vorverständnis VO  — Moral abhängig. Dieses liegt aber außerhalb
des Gegenstandsbereichs der Psychologie un wird VO  — Philosophie un Theologie
reflektiert, sofern S1e sich mıt ethischen Fragestellungen beschäftigen. Und auch diese
beiden Disziplinen erinden das Moralverständnis nicht einfach, sondern beziehen
sich auf Vorstellungen un Praktiken, W1Ee S1e 1n ULNSCICTL Lebenswirklichkeit vorkom-
1111 S1e beabsichtigen, diese mehr oder wen1ger rekonstruileren un theoretisch
auf den Begriff bringen.

Dieser lebensweltliche Bezug hat ZUEC Folge, dass eine moralpsychologische Per
spektive innerhalb VO  — Theologie un Philosophie sich auch schon Ainden lässt, be
VOL sich die Psychologie als eigenständige empirische Wissenschaft 1 19 JTahrhun-

BOBBERT, Art Moralpsychologie/Moralentwicklung, |DÜUWELL HUÜRBENTHAL \WER-:
NER Na Handhuch Ethik, Stuttgart- Weimar 444-4458, 444

BOBBERT, Moralpsychologte/Moralentwicklung, 444
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Die Bezugnahme auf psychologisch-psychiatrische Krankheitsbilder wie Depres-
sion oder narzisstische Persönlichkeitsstörung, um die Tat besser verstehen zu kön-
nen, illustriert, wie die ethische Frage nach der praktischen Freiheit des Menschen als 
konkrete Frage im lebensweltlichen Kontext auf erfahrungswissenschaftliche, insbe-
sondere humanwissenschaftliche Zugänge angewiesen ist. Will die ethische Reflexion 
nicht nur auf den Menschen als Vernunftwesen im Sinne eines allgemeinen Individu-
ums rekurrieren, sondern auf den Menschen als Handlungssubjekt mit einer eigenen 
Lebensgeschichte, also auf den einzelnen Menschen als individuiertes Individuum, 
dann müssen – wie es übrigens auch für Fragen im Bereich der Angewandten Ethik, 
etwa der Medizinethik, der Bioethik oder der Beziehungsethik, ganz grundsätzlich 
gilt – die empirischen Bedingungsfaktoren moralischen Erlebens, Urteilens und Han-
delns, also die leibseelischen, psychosozialen und soziokulturellen Bedingungsfakto-
ren im Sinne von Begrenzungs- wie auch Ermöglichungsfaktoren von Selbstbestim-
mung berücksichtigt werden. Das ist eine Aufgabe der Moralpsychologie. 

2. Moralpsychologie als ethische Realistik

Auf den ersten Blick könnte es scheinen, als ob es sich bei der Moralpsychologie 
um ein «Teilgebiet der Psychologie»1 handele. Ihre Aufgabe wäre es dann, mit psy-
chologischen Methoden, Begriffen und Theorien diejenigen Prozesse, Funktionen 
und Strukturen zu beschreiben, zu erklären und zu interpretieren, «die in Zusam-
menhang mit Moral stehen, genauer mit moralisch relevanten Kognitionen, Emotio-
nen, Motivationen und Verhaltensweisen bzw. Handlungen»2 von Individuen oder 
auch von Gruppen. Was jedoch als moralisch relevant verstanden wird, ist vom zu-
grunde liegenden Vorverständnis von Moral abhängig. Dieses liegt aber außerhalb 
des Gegenstandsbereichs der Psychologie und wird von Philosophie und Theologie 
reflektiert, sofern sie sich mit ethischen Fragestellungen beschäftigen. Und auch diese 
beiden Disziplinen erfinden das Moralverständnis nicht einfach, sondern beziehen 
sich auf Vorstellungen und Praktiken, wie sie in unserer Lebenswirklichkeit vorkom-
men. Sie beabsichtigen, diese mehr oder weniger zu rekonstruieren und theoretisch 
auf den Begriff zu bringen. 

Dieser lebensweltliche Bezug hat zur Folge, dass eine moralpsychologische Per-
spektive innerhalb von Theologie und Philosophie sich auch schon finden lässt, be-
vor sich die Psychologie als eigenständige empirische Wissenschaft im 19. Jahrhun-

1	 M. Bobbert, Art. Moralpsychologie/Moralentwicklung, in: M. Düwell – C. Hübenthal – M. H. Wer-
ner (Hg.), Handbuch Ethik, Stuttgart-Weimar 22006, 444-448, 444.

2	 Bobbert, Moralpsychologie/Moralentwicklung, 444.
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dert herausgebildet hat? (rJenau o  J9R3007 g1bt daher sowoh] 1n der Philosophie
als auch 1n der Theologie moralpsychologische Überlegungen. Dabe!] o1ng un seht

nicht 1U das Thema moralische Bildung oder Fragen der Seelenführung
bzur die Unterscheidung der Geister, sondern auch darum, WIe sich moralische
Gefühle un Urteile, aber auch Tugenden un moralisches Handeln, Verantwortung
un Schuld VOL dem Hintergrund der naturhaften Vertasstheit des Menschen mIt-
SAaImnt selinen leibseelischen Funktionen verstehen lassen. Auf dieser Basıs versuchte
1124n auch klären, unfe welchen Bedingungen jemand als verantwortlich für be
st1mmte Handlungen un damit als zurechen bar gelten kann, aber eben auch, VWnnn

nicht; also AÄAntworten Anden auf die Frage, welche Bedingungen vgegeben se1n
mussen, eines Fehlverhaltens als moralisch entschuldigt vgelten können?.

Im Unterschied elinem antinomischen Verhältnis zwischen transzendentaler
Freiheit un empirischer Notwendigkeit 1st hierbei die lebensweltlich-erfahrungsba- C ontribut|

Artıcol|

slerte Vorstellung einer praktischen Freiheit leitend, die menschliche Freiheit als de
terminlerte Freiheit begreift, einerselts UNSCICINH praktischen Selbstverständnis
un kommunikativen Praktiken serecht werden, aber andererseits auch Er
fahrungen des Sicht-selbst-Entzogenseins be]l eigenen Willensentscheidungen Rech
NUuNs tragen. «JI )Iie Unberechenbarkeit des Lebens zwingt u18 die Erkenntnis auf,
dass WIr längst nicht alles 1 Griff haben, WE WIr uns Macht ber Handeln
ZUSchreiben>»>.

Neben konkreten Anwendungsfragen 1st also ein moralpsychologischer Zugang
ferner bedeutsam für die Frage, W AdsSs das (Jewlssen als individulerte orm der Selbst-
beanspruchung praktischer Freiheit ist, WIe funktioniert un für die Je
weilige Person verbindlich ist, aber auch, WIe bilden 1st un welche Faktoren
beeinträchtigen können. Dabe!] seht darum klären, W AS Moraltfähigkeit bedeutet
un VW ASs heißt, ein moralisches Subjekt sSe1nN. Hier kommt der Moralpsychologie
die Aufgabe Z die situatıven, biografischen un soziokulturellen Bedingungen
erhellen, die für eine ethische Reflexion mıt dem Änspruch auf adäquates and
lungs- un Situationsverstehen SOWIeEe Kontextsensibilität bedeutsam Ssind. S1e eistet
damit elinen Beitrag für ein ONECN-, sach- un situationsgerechtes moralisches Ur
teilen un Handeln.

In Anlehnung den kulturwissenschaftlichen Ansatz VO  - C'litford (Jeertz kann
eın solcher moralpsychologischer Zugang der (G(ewinnung soOgeNanNNtEr «clichter Be

hierzu e HEISTER, Art Psychologte, MITTELSTRASS NI Enzyklopädte Philosophie UN
Wissenschaftstheorte, (Sonderausgabe), Stuttgart Z2004, 396-401

hierzu SAUTERMEISTER, Theologische Fthike Un Moralpsychologte. Überlegungen ZUF systemaltischen
Wriederanetgnung CINEY vernachlässigten PerspeRtive, 1ın SCHAUPP Ma Fthike Un Embirte. (TEGEN-
WAÄrtige HerausforderungenfrMoraltheologte Un Soztialethik, Fribourg-Freiburg-Wien 2015 5335/-545

SCHOCKENHOFF, Theologte der Freiheit, Freiburg Breisgau ZU07, 10
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dert herausgebildet hat3. Genau genommen gibt es daher sowohl in der Philosophie 
als auch in der Theologie moralpsychologische Überlegungen. Dabei ging und geht 
es nicht nur um das Thema moralische Bildung oder um Fragen der Seelenführung 
bzw. um die Unterscheidung der Geister, sondern auch darum, wie sich moralische 
Gefühle und Urteile, aber auch Tugenden und moralisches Handeln, Verantwortung 
und Schuld vor dem Hintergrund der naturhaften Verfasstheit des Menschen mit-
samt seinen leibseelischen Funktionen verstehen lassen. Auf dieser Basis versuchte 
man auch zu klären, unter welchen Bedingungen jemand als verantwortlich für be-
stimmte Handlungen und damit als zurechenbar gelten kann, aber eben auch, wann 
nicht; also Antworten zu finden auf die Frage, welche Bedingungen gegeben sein 
müssen, um trotz eines Fehlverhaltens als moralisch entschuldigt gelten zu können4. 

Im Unterschied zu einem antinomischen Verhältnis zwischen transzendentaler 
Freiheit und empirischer Notwendigkeit ist hierbei die lebensweltlich-erfahrungsba-
sierte Vorstellung einer praktischen Freiheit leitend, die menschliche Freiheit als de-
terminierte Freiheit begreift, um so einerseits unserem praktischen Selbstverständnis 
und kommunikativen Praktiken gerecht zu werden, aber andererseits auch um Er-
fahrungen des Sicht-selbst-Entzogenseins bei eigenen Willensentscheidungen Rech-
nung zu tragen. «Die Unberechenbarkeit des Lebens zwingt uns die Erkenntnis auf, 
dass wir längst nicht alles im Griff haben, wenn wir uns Macht über unser Handeln 
zuschreiben»5.

Neben konkreten Anwendungsfragen ist also ein moralpsychologischer Zugang 
ferner bedeutsam für die Frage, was das Gewissen als individuierte Form der Selbst-
beanspruchung praktischer Freiheit ist, wie es funktioniert und warum es für die je-
weilige Person verbindlich ist, aber auch, wie es zu bilden ist und welche Faktoren es 
beeinträchtigen können. Dabei geht es darum zu klären, was Moralfähigkeit bedeutet 
und was es heißt, ein moralisches Subjekt zu sein. Hier kommt der Moralpsychologie 
die Aufgabe zu, die situativen, biografischen und soziokulturellen Bedingungen zu 
erhellen, die für eine ethische Reflexion mit dem Anspruch auf adäquates Hand-
lungs- und Situationsverstehen sowie Kontextsensibilität bedeutsam sind. Sie leistet 
damit einen Beitrag für ein personen-, sach- und situationsgerechtes moralisches Ur-
teilen und Handeln. 

In Anlehnung an den kulturwissenschaftlichen Ansatz von Clifford Geertz kann 
ein solcher moralpsychologischer Zugang der Gewinnung sogenannter «dichter Be

3	 S. hierzu etwa G. Heister, Art. Psychologie, in: J. Mittelstrass (Hg.), Enzyklopädie Philosophie und 
Wissenschaftstheorie, Bd. 3 (Sonderausgabe), Stuttgart 2004, 396-401.

4	 S. hierzu J. Sautermeister, Theologische Ethik und Moralpsychologie. Überlegungen zur systematischen 
Wiederaneignung einer vernachlässigten Perspektive, in: W. Schaupp (Hg.), Ethik und Empirie. Gegen-
wärtige Herausforderungen für Moraltheologie und Sozialethik, Fribourg-Freiburg-Wien 2015, 337-348.

5	 E. Schockenhoff, Theologie der Freiheit, Freiburg im Breisgau 2007, 10.
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schreibungen»® VO  — normativen Entscheidungs- un Handlungssituationen dienen.
Dazu 1st erforderlich, auch das normatıve Selbstverständnis der handelnden Per
ONCNMN berücksichtigen. Im Sinne elner interpretativen Rekonstruktion sollen die
«Bedeutungsstrukturen»” VO  - Handlungen herausgearbeitet werden, das Verste-
hen anderer Menschen un ihrer Taten ermöglichen.

Mit der «clichten Beschreibung» wird also der Versuch unternommen, sich mıt
der temden Situation 1n Berührung bringen un sich 1n die Lage des Anderen
hineinzuversetzen. Ziel] 1st CD, «einen Z/ugang ZAUC Gedankenwelt der untersuch-
ten Subjekte»® bekommen, der Komplexität VO  - Handlungswirklichkeiten
un ihren Besonderheiten Rechnung tragen un S1e VO  — abgehobenen aprior1-
schen Wirklichkeitsannahmen abzugrenzen.

Im Unterschied einer «dünnen Beschreibung», die VO  - den biografischen unODTLAN7
410141100 _)

s1tuatıven Besonderheiten elner Handlung absieht un diese VO Handlungskontext
losgelöst un abstrakt reflektiert?, seht bel der «dichten Beschreibung» des moral-
psychologischen Z/ugangs also das situativ-biografische Verstehen VO  — Entsche!i-
dungen un Handlungen, die auch die Perspektive der Handelnden berücksichtigt.
Demnach stellt die konkrete Entscheidungs- un Handlungssituation 1 biograft-
schen un soziokulturellen Bedeutungszusammenhang .  jenen bedeutungsgebenden
Kontext dar, 1n dem Handlungen VO  — Menschen verstehen Ssind. Mit der «clichten
Beschreibung» kommt also das normatiıve Selbstverständnis VO  — Personen Z Vor
schein, das mehr darüber Auskunft oibt, ALULS welchen Otlven un Gründen elne
Person 1n einer bestimmten Situation oder ber eine längere Zeitspanne hinweg auf
elne bestimmte \Welse sgehandelt hat

iIne moralpsychologische Perspektive innerhalb der Ethik verlangt also, dass
sich die Rede VO  — menschlicher Freiheit ihrer konkreten Bedingtheiten, Deter-
iminationen un Konditionierungen bewusst sSe1n 111 USS, al S1e praktisch bedeutsam
se1n. Kurz SCSAGT.: Es g1bt immer 1LUF eın Mehr oder Weniger Freiheit. Freiheit 1st

sraduell, VW S1e als praktische Freiheit 1n den Blick kommt. SOa lässt sich dann
aber human- un sozlalwissenschaftlich die Frage nach den Bedeutungszusammen-
hängen für die Handelnden un ihr Umfteld stellen: Welche Absichten verbindet
eın Mensch mıt selInem Tun? Welche biographischen Erfahrungen fießen mıt eln”
Welche angeborenen oder erworbenen Erlebens-, Verhaltens- un Beziehungsmu-

hierzu (JEERTZ, Dichte Beschreitbung. Beiträge ZUHFE Verstehen bultureller Systeme, Frankturt
Maın 1955

(„EERTZ, Dichte Beschreitbung. Bemerkungen CINEYr deutenden T’heorte der Kultur, 1ın DERS., Dichte
Beschretbung. Beiträge ZUHFE Verstehen bultureller Systeme, Frankfurt Maın 19855, /-45,
(J„EERTZ, Dichte Beschreibung,

hierzu auch LOTTER, Scham, Schuld, Verantwortung. her die bulturellen Grundlagen der Mor-
al. Berlin ZU12, 24$.
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schreibungen»6 von normativen Entscheidungs- und Handlungssituationen dienen. 
Dazu ist es erforderlich, auch das normative Selbstverständnis der handelnden Per-
sonen zu berücksichtigen. Im Sinne einer interpretativen Rekonstruktion sollen die 
«Bedeutungsstrukturen»7 von Handlungen herausgearbeitet werden, um das Verste-
hen anderer Menschen und ihrer Taten zu ermöglichen. 

Mit der «dichten Beschreibung» wird also der Versuch unternommen, sich mit 
der fremden Situation in Berührung zu bringen und sich in die Lage des Anderen 
hineinzuversetzen. Ziel ist es, «einen Zugang zur Gedankenwelt der […] untersuch-
ten Subjekte»8 zu bekommen, um der Komplexität von Handlungswirklichkeiten 
und ihren Besonderheiten Rechnung zu tragen und sie von abgehobenen apriori-
schen Wirklichkeitsannahmen abzugrenzen. 

Im Unterschied zu einer «dünnen Beschreibung», die von den biografischen und 
situativen Besonderheiten einer Handlung absieht und diese vom Handlungskontext 
losgelöst und abstrakt reflektiert9, geht es bei der «dichten Beschreibung» des moral-
psychologischen Zugangs also um das situativ-biografische Verstehen von Entschei-
dungen und Handlungen, die auch die Perspektive der Handelnden berücksichtigt. 
Demnach stellt die konkrete Entscheidungs- und Handlungssituation im biografi-
schen und soziokulturellen Bedeutungszusammenhang jenen bedeutungsgebenden 
Kontext dar, in dem Handlungen von Menschen zu verstehen sind. Mit der «dichten 
Beschreibung» kommt also das normative Selbstverständnis von Personen zum Vor-
schein, das mehr darüber Auskunft gibt, aus welchen Motiven und Gründen eine 
Person in einer bestimmten Situation oder über eine längere Zeitspanne hinweg auf 
eine bestimmte Weise gehandelt hat. 

Eine moralpsychologische Perspektive innerhalb der Ethik verlangt also, dass 
sich die Rede von menschlicher Freiheit stets ihrer konkreten Bedingtheiten, Deter-
minationen und Konditionierungen bewusst sein muss, will sie praktisch bedeutsam 
sein. Kurz gesagt: Es gibt immer nur ein Mehr oder Weniger an Freiheit. Freiheit ist 
stets graduell, wenn sie als praktische Freiheit in den Blick kommt. So lässt sich dann 
aber human- und sozialwissenschaftlich die Frage nach den Bedeutungszusammen-
hängen für die Handelnden und ihr Umfeld stellen: Welche Absichten verbindet 
ein Mensch mit seinem Tun? Welche biographischen Erfahrungen fließen mit ein? 
Welche angeborenen oder erworbenen Erlebens-, Verhaltens- und Beziehungsmu-

6	 S. hierzu C. Geertz, Dichte Beschreibung. Beiträge zum Verstehen kultureller Systeme, Frankfurt am 
Main 1983.

7	 C. Geertz, Dichte Beschreibung. Bemerkungen zu einer deutenden Theorie der Kultur, in: Ders., Dichte 
Beschreibung. Beiträge zum Verstehen kultureller Systeme, Frankfurt am Main 1983, 7-43, 15.

8	 Geertz, Dichte Beschreibung, 35.
9	 S. hierzu auch M.-S. Lotter, Scham, Schuld, Verantwortung. Über die kulturellen Grundlagen der Mor-

al, Berlin 2012, 24f.
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Ster sind wirksam? Und andere Fragen mehr. SOa können .  jene vielfältigen eibsee-
lischen, biografischen, interaktionellen un soziokulturellen Faktoren 1n den Blick
o  J9R3007 werden, die auf ethisch relevantes Erleben, Urteilen un Handeln SOwle
auf moralische Bildungs- un Selbstbildungsprozesse VO  - Menschen un deren Be
mühen gelingende Identität 1n so7z]lalen Zusammenhängen Einfluss haben Der
moralpsychologische Z/Zugang steht damit für eine ethische Realistik.

iIne solchermaßen moralpsychologisch sensibilisierte Perspektive auf die prakti-
sche Freiheit des Menschen hat Konsequenzen für das ethische Freiheitsverständnis.
Praktische Freiheit lässt sich demnach 1U als bedingte Freiheit handelnder Subjekte
begreifen. hne jedoch einer überzogenen postmodernen Subjektkritik folgen,
kommt die ethische Reflexion also nicht umhbin, die Einsicht 1n die Vielschichtig-
keit un Komplexität des Bedingungsgefüges menschlicher Selbstregulation un
Selbstbestimmung berücksichtigen, VW S1e auf die Handlungswirklichkeit VO  — C ontribut|

Artıcol|

Menschen un auf konkrete menschliche Handlungsfelder rekurrieren möchte, ohne
sich ausschließlich auf normorlentlerte Fragestellungen konzentrieren. Der SO71-
alphilosoph xel Honneth hat daher diejenige Vorstellung VO  - AÄutonomie, die «die
Möglichkeit vollständiger Durchsichtigkeit menschlicher Handlungsvollzüge»10 1 -
pliziert, srundlegend 1n Frage vgestellt; darüber hinaus lässt sich auch die Vorstellung,
dass Menschen 1n der Lage seien, vollständig selbstmächtig individuelle Sinn- un
Bedeutungsstrukturen SCTZCN, aufgrund sprachphilosophischer Einsichten nicht
aufrecht erhalten.

Vor diesem Hintergrund Autonomile denken, stellt demnach eine fundamen-
tale Herausforderung dar, die auch ethisch bewältigen 1st Denn S1e 1st 1n .  jene
zweistufige praktische Handlungsrationalität, die deliberative un die exekutive Ra
tionalität, einzuschreiben, die für ein ethisches Verständnis VO  - Selbstbestimmung
unerlässlich iIst, insofern S1e die Fähigkeiten des Überlegens un der Handlungswirk-
samkeit umfasst, die sich 1 jeweiligen biografisch un soziokulturell disponierten
Möglichkeitsraum des Wahrnehmens, des Reflektierens, des effektiven Wollens un
des Handelns elner Person realisieren.

Eın ethischer Freiheitsbegriff 1n praktischer Hinsicht steht mıt elinem praktischen
Subjektverständnis 1n Wechselbeziehung, die durch ihren Erfahrungsbezug ein Vali
dierungselement enthält. DIie moralpsychologische Perspektive wird SOM It einem
konstitutiven Element der praktisch-ethischen Reflexion.

HONNETH, Dezentrierte ÄAutonomte. Moralphilosophische Konsequenzen A der ”Odernen Subjekt-
RHLÜR, 1ın DERS., Das Andere der Gerechtigkeilt. Aufsätze ZUF DYaktischen Philosophie, Frankturt
Maın ZU00, 237/-Z9IL1, AT
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ster sind wirksam? Und andere Fragen mehr. So können jene vielfältigen leibsee-
lischen, biografischen, interaktionellen und soziokulturellen Faktoren in den Blick 
genommen werden, die auf ethisch relevantes Erleben, Urteilen und Handeln sowie 
auf moralische Bildungs- und Selbstbildungsprozesse von Menschen und deren Be-
mühen um gelingende Identität in sozialen Zusammenhängen Einfluss haben. Der 
moralpsychologische Zugang steht damit für eine ethische Realistik.

Eine solchermaßen moralpsychologisch sensibilisierte Perspektive auf die prakti-
sche Freiheit des Menschen hat Konsequenzen für das ethische Freiheitsverständnis. 
Praktische Freiheit lässt sich demnach nur als bedingte Freiheit handelnder Subjekte 
begreifen. Ohne jedoch einer überzogenen postmodernen Subjektkritik zu folgen, 
kommt die ethische Reflexion also nicht umhin, die Einsicht in die Vielschichtig-
keit und Komplexität des Bedingungsgefüges menschlicher Selbstregulation und 
Selbstbestimmung zu berücksichtigen, wenn sie auf die Handlungswirklichkeit von 
Menschen und auf konkrete menschliche Handlungsfelder rekurrieren möchte, ohne 
sich ausschließlich auf normorientierte Fragestellungen zu konzentrieren. Der Sozi-
alphilosoph Axel Honneth hat daher diejenige Vorstellung von Autonomie, die «die 
Möglichkeit vollständiger Durchsichtigkeit menschlicher Handlungsvollzüge»10 im-
pliziert, grundlegend in Frage gestellt; darüber hinaus lässt sich auch die Vorstellung, 
dass Menschen in der Lage seien, vollständig selbstmächtig individuelle Sinn- und 
Bedeutungsstrukturen zu setzen, aufgrund sprachphilosophischer Einsichten nicht 
aufrecht erhalten.

Vor diesem Hintergrund Autonomie zu denken, stellt demnach eine fundamen-
tale Herausforderung dar, die auch ethisch zu bewältigen ist. Denn sie ist in jene 
zweistufige praktische Handlungsrationalität, die deliberative und die exekutive Ra-
tionalität, einzuschreiben, die für ein ethisches Verständnis von Selbstbestimmung 
unerlässlich ist, insofern sie die Fähigkeiten des Überlegens und der Handlungswirk-
samkeit umfasst, die sich im jeweiligen biografisch und soziokulturell disponierten 
Möglichkeitsraum des Wahrnehmens, des Reflektierens, des effektiven Wollens und 
des Handelns einer Person realisieren.

Ein ethischer Freiheitsbegriff in praktischer Hinsicht steht mit einem praktischen 
Subjektverständnis in Wechselbeziehung, die durch ihren Erfahrungsbezug ein Vali-
dierungselement enthält. Die moralpsychologische Perspektive wird somit zu einem 
konstitutiven Element der praktisch-ethischen Reflexion.

10	 A. Honneth, Dezentrierte Autonomie. Moralphilosophische Konsequenzen aus der modernen Subjekt-
kritik, in: Ders., Das Andere der Gerechtigkeit. Aufsätze zur praktischen Philosophie, Frankfurt am 
Main 2000, 237-251, 237.
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Bedingte Freiheit als «dezentrierte Autonomie»
Honneth)

Honneth beabsichtigt, mıt dem Konzept der dezentrierten Autonomile auf .  jene
radikale «Krise des klassischen Begriffs des menschlichen Subjekts»11 reagleren,
die ALULS der psychoanalytisch un sprachphilosophisch motivlierten Subjektkritik
sultiert un die die «Idee VO  — AÄAutonomie 1 Sinne der Kontrollierbarkeit des
eigenen uns ‚ und: 1 Sinne der Autorschaft des Subjekts außer Kraft»12

Diese tiefgreifende Kritik basiert also auf der anthropologischen Einsicht 1n die
partielle Motivintransparenz elnerselts un die eingeschränkte Selbstmächtigkeit des
Individuums andererselts. Honneth hält diesen Einwänden elne Rekonstruktions-ODTLAN7

410141100 _)
strateglie VO  — Subjektivität»«die angelegt ist, dass darıin .  jene subjektüber-
sreifenden Mächte VO  - vornherein als Konstitutionsbedingungen der Individuali-
slerung VO  - Subjekten eingehen»!3. Mithilfe elnes intersubjektivitätstheoretischen
Begriffs der menschlichen Person schlägt einen Weg VOTL, WIEe das Subjekt dezen-
triert verstanden un zugleich die Idee VO  - individueller AÄAutonomile als normatıver
Leitvorstellung aufrechterhalten werden kann. Dabe!] bezieht sich Honneth auf elne
bestimmte Bedeutung VO  — ÄAutonomie, namlich als «1n elinem normatiıven Sinn die
empirische Fähigkeit VO  — konkreten Subjekten ihr Leben 1 (sanzen frei un
UNSCZWUNSCH bestimmen»14.

Einem solchen Verständnis zufolge wird AÄAutonomile als eın spezifisches Ver
mogen bestimmt un bezeichnet den «CGirad der psychischen Reife, das Subjekten
erlaubt, ihr Leben unfe Berücksichtigung ihrer individuellen Nelgungen un Be
dürfnisse 1n einer unverwechselbaren Biographie organısieren>»)., Insofern die
tiefgreifende Kritik VO  - Psychoanalyse un Sprachphilosophie aber gerade die Be
dürfnistransparenz un Bedeutungsintentionalität VO  — Subjekten als vollständig LC1L-

lisierbar infrage tellt, sind diese beiden Fähigkeiten rekonstruileren, dass S1e
der radikalen Idealismuskritik nicht mehr berechtigterweise ausSesEeTZL werden kön
1CeNn Im Rückegriff auf die Arbeiten des Sozlalpsychologen (Üeorge Mead un des
Psychoanalytikers Donald. \Winnicott arbeitet Honneth sgerade «die unkontrol-
lierbaren Mächte der Sprache un des Unbewußten nicht als Begrenzung, sondern

11 Ihid., 257
12 Ihid.
15 Ihid., 239
14 Ihid., 47
15 Ihid.
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3. Bedingte Freiheit als «dezentrierte Autonomie»
(A. Honneth)

Honneth beabsichtigt, mit dem Konzept der dezentrierten Autonomie auf jene 
radikale «Krise des klassischen Begriffs des menschlichen Subjekts»11 zu reagieren, 
die aus der psychoanalytisch und sprachphilosophisch motivierten Subjektkritik re-
sultiert und die die «Idee von Autonomie [...] im Sinne der Kontrollierbarkeit des 
eigenen Tuns [...] [und; J. S.] im Sinne der Autorschaft des Subjekts außer Kraft»12 
setzt. Diese tiefgreifende Kritik basiert also auf der anthropologischen Einsicht in die 
partielle Motivintransparenz einerseits und die eingeschränkte Selbstmächtigkeit des 
Individuums andererseits. Honneth hält diesen Einwänden eine Rekonstruktions-
strategie von Subjektivität entgegen, «die so angelegt ist, dass darin jene subjektüber-
greifenden Mächte von vornherein als Konstitutionsbedingungen der Individuali-
sierung von Subjekten eingehen»13. Mithilfe eines intersubjektivitätstheoretischen 
Begriffs der menschlichen Person schlägt er einen Weg vor, wie das Subjekt dezen-
triert verstanden und zugleich die Idee von individueller Autonomie als normativer 
Leitvorstellung aufrechterhalten werden kann. Dabei bezieht sich Honneth auf eine 
bestimmte Bedeutung von Autonomie, nämlich als «in einem normativen Sinn die 
empirische Fähigkeit von konkreten Subjekten [...], ihr Leben im Ganzen frei und 
ungezwungen zu bestimmen»14.

Einem solchen Verständnis zufolge wird Autonomie als ein spezifisches Ver-
mögen bestimmt und bezeichnet den «Grad der psychischen Reife, das Subjekten 
erlaubt, ihr Leben unter Berücksichtigung ihrer individuellen Neigungen und Be-
dürfnisse in einer unverwechselbaren Biographie zu organisieren»15. Insofern die 
tiefgreifende Kritik von Psychoanalyse und Sprachphilosophie aber gerade die Be-
dürfnistransparenz und Bedeutungsintentionalität von Subjekten als vollständig rea-
lisierbar infrage stellt, sind diese beiden Fähigkeiten so zu rekonstruieren, dass sie 
der radikalen Idealismuskritik nicht mehr berechtigterweise ausgesetzt werden kön-
nen. Im Rückgriff auf die Arbeiten des Sozialpsychologen George H. Mead und des 
Psychoanalytikers Donald. H. Winnicott arbeitet Honneth gerade «die unkontrol-
lierbaren Mächte der Sprache und des Unbewußten nicht als Begrenzung, sondern 

11	 Ibid., 237.
12	 Ibid.
13	 Ibid., 239.
14	 Ibid., 242.
15	 Ibid.



Jochen Sautermaelister

als Ermöglichungsbedingung des Erwerbs persönlicher AÄAutonomle»16 heraus. Indem
Honneth auf eine psychoanalytische Position Bezug nımmt, die die intersubjektive
Wende 1n der Psychoanalyse maßgeblich vorangetrieben hat, 1st ihm möglich, die
monadische Vorstellung des Subjekts, WIEe S1e noch 1n der klassischen Psychoanalyse
Freudscher Prägung vorherrschte, intersubjektivitätstheoretisch autzubrechen un
mıt sozlalpsychologischen Ansätzen verbinden.

hne das VO  — Honneth okizzierte Persönlichkeitsmodel]l nachzuzeichnen, genugt
festzuhalten, dass ihm zufolge <«clie unkontrollierbaren Kräfte des Unbewußten

un des sprachlichen Bedeutungsgeschehens als die beiden Pole 1 Subjekt begrif-
fen / werden: 5. 1, ALLS deren spannungsgeladener Entgegensetzung sich überhaupt
Erst der Zwang ZUE menschlichen Individuierung ergibt»17,. S1e stellen sich als «die
Konstitutionsbedingungen der Entwicklungen VO  — Ich-Identität dar»18 Denn das
Unbewusste lässt sich als kontinulerliche Quelle VO  — psychischen Energien deuten, C ontribut|

Artıcol|

«die jedes Subjekt mı1t eliner Vielzahl VO  — unausgeschöpften Identitätsmöglichkeiten
ausstatten»1? Und die intersubjektiv cgeteilte Sprache, die dem Einzelnen 1n seinen
mıt den eigenen Handlungen verbundenen Bedeutungsgebungen zuvorkommt, (1 -

möglicht überhaupt SIST, dass der Einzelne sich sich celbst thematisch verhalten
kann. Der Einzelne 1st also srundsätzlich auf die Sicht der Kommunikationspartner
angewlesen, weil «sich cselber überhaupt 1U 1n der Objektstellung Bewulßlitsein

bringen vermag>»20.
Honneths Konzept elnes psychoanalytisch erwelterten Intersubjektivismus zielt

darauf ab, die normatıve Zielvorstellung des Individualisierungsprozesses auch für
die Autonomievorstellung rekonstruileren. Diese 1st jedoch systematisch abzu-
schwächen, also dezentrieren, dass der normatıve Zielpunkt der Bedürfnistrans-
arch112Z dynamisiert wird, indem «durch die Vorstellung der sprachlichen Artiku-
lationstfähigkeit ersetzt»21 wird Darunter versteht Honneth die Fähigkeit, dass der
Einzelne angstfrei se1InNe Motive un Handlungsimpulse wahrnehmen un artikulie-
L un se1n Unbewusstes, sSe1n Nnneres prozessual, wenngleich ınabschließbar
ZAUC Sprache bringen kann: «| E: |1ine 1n diesem Sinne AULFTONOME Person 1st nicht 1LUF

frei VO  - psychischen Motiven, die S1e unbewuß(t auf starre, zwanghafte Verhaltensre-
aktionen testlegen, sondern auch dazu 1n der Lage, 1NEUC, noch unerschlossene
Handlungsimpulse 1n sich entdecken unZ Mater1al reflektierter Entscheidun-

Ihid., 245
17 Ihid., 245

Ihid., 246
Ihid., 44

Ihid.
71 Ihid., 246
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als Ermöglichungsbedingung des Erwerbs persönlicher Autonomie»16 heraus. Indem 
Honneth auf eine psychoanalytische Position Bezug nimmt, die die intersubjektive 
Wende in der Psychoanalyse maßgeblich vorangetrieben hat, ist es ihm möglich, die 
monadische  Vorstellung des Subjekts, wie sie noch in der klassischen Psychoanalyse 
Freudscher Prägung vorherrschte, intersubjektivitätstheoretisch aufzubrechen und 
mit sozialpsychologischen Ansätzen zu verbinden. 

Ohne das von Honneth skizzierte Persönlichkeitsmodell nachzuzeichnen, genügt 
es festzuhalten, dass ihm zufolge «die unkontrollierbaren Kräfte des Unbewußten 
und des sprachlichen Bedeutungsgeschehens als die beiden Pole im Subjekt begrif-
fen [werden; J. S.], aus deren spannungsgeladener Entgegensetzung sich überhaupt 
erst der Zwang zur menschlichen Individuierung ergibt»17. Sie stellen sich als «die 
Konstitutionsbedingungen der Entwicklungen von Ich-Identität dar»18. Denn das 
Unbewusste lässt sich als kontinuierliche Quelle von psychischen Energien deuten, 
«die jedes Subjekt mit einer Vielzahl von unausgeschöpften Identitätsmöglichkeiten 
ausstatten»19. Und die intersubjektiv geteilte Sprache, die dem Einzelnen in seinen 
mit den eigenen Handlungen verbundenen Bedeutungsgebungen zuvorkommt, er-
möglicht überhaupt erst, dass der Einzelne sich zu sich selbst thematisch verhalten 
kann. Der Einzelne ist also grundsätzlich auf die Sicht der Kommunikationspartner 
angewiesen, weil er «sich selber überhaupt nur in der Objektstellung zu Bewußtsein 
zu bringen vermag»20.

Honneths Konzept eines psychoanalytisch erweiterten Intersubjektivismus zielt 
darauf ab, die normative Zielvorstellung des Individualisierungsprozesses auch für 
die Autonomievorstellung zu rekonstruieren. Diese ist jedoch systematisch so abzu-
schwächen, also zu dezentrieren, dass der normative Zielpunkt der Bedürfnistrans-
parenz dynamisiert wird, indem er «durch die Vorstellung der sprachlichen Artiku-
lationsfähigkeit ersetzt»21 wird. Darunter versteht Honneth die Fähigkeit, dass der 
Einzelne angstfrei seine Motive und Handlungsimpulse wahrnehmen und artikulie-
ren und so sein Unbewusstes, sein Inneres prozessual, wenngleich unabschließbar 
zur Sprache bringen kann: «[E]ine in diesem Sinne autonome Person ist nicht nur 
frei von psychischen Motiven, die sie unbewußt auf starre, zwanghafte Verhaltensre-
aktionen festlegen, sondern auch dazu in der Lage, stets neue, noch unerschlossene 
Handlungsimpulse in sich zu entdecken und zum Material reflektierter Entscheidun-

16	 Ibid., 243.
17	 Ibid., 245.
18	 Ibid., 246.
19	 Ibid., 244.
20	 Ibid.
21	 Ibid., 246.
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SCH machen»22 Damıiıt dies möglich iIst, bedarf konkreter kontinulerlicher Aner-
kennungserfahrungen durch andere Menschen SOwle elner Sprache, die für kreative
Erfahrungsartikulationen aufgeschlossen 1st

Wenn sich der Einzelne für eine Vielzahl Handlungsimpulsen öffnet, die Z
Teil heterogen oder Sarl widersprüchlich sSe1n können, stellt sich die Frage, WIEe
Subjekt seliner Lebensführung sSe1n kann, also diese Impulse 1n seline Lebensfüh-
rFung integrieren CIIMNAS, dass sSe1n Leben «als aNZCS das Prädikat ‚autonom’
verdient»23 Da die neuzeltliche Autonomievorstellung, die eigenen kompletten Mo
t1ve un Impulse unfe elinen einzigen Sinn- un Wertbezug ordnen, konzen-
tleren un entsprechend sSe1n Leben vgestalten, Honneth zufolge 1 dezentrierten
Denken problematisch sgeworden ist, schlägt VOTL, die Leitidee der biografischen
Konsistenz durch diejenige der narrativen Kohärenz Eerseize Darunter verstehtODTLAN7

410141100 _)
Honneth die Idee, «Se1In Leben als einen kohärenten Zusammenhang darstellen

können, dessen disparate Teile als Ausdruck der reflektierten Stellungnahme
eın un derselben Person erscheinen»24 Das jedoch die Fähigkeit Meta-
kognitionen un Metawünschen OTaus, wonach die eigenen Lebensentscheidungen
durch Bezugnahme auf übergeordnete Werte begründet werden können. (G(Tegen
MacIntyres Forderung, sSe1n Leben rückblickend ALULS der Realisierungsperspektive
elnes einzigen Lebenszieles narratıv rekonstruileren können, schließt sich Honneth
dem Sozlalphilosophen Charles Taylor d der als normatıven Maßstab die Fähig
keit sieht, <«clie verschiedenen Lebensabschnitte als die Gilieder starker Wertungen

darstellen können»2>, also mehrere Tiele 1n elinen narratıven Zusammenhang
zusammenzubinden. Charles Taylor entfaltet se1n Konzept der starken Wertungen
1n Weiterführung VO  — Harry Franktfurts Unterscheidung zwischen Wollungen bzwur
Winsche erster un zwelter Ordnung, wonach sich die Wünsche zwelter Ordnung
als Winsche ber Winsche auf Winsche erster Ordnung beziehen un SsOomIt die
deliberative Grundlage für eın selbstreflexives praktisches Verhältnis darstellen26.
Die Wollungen zwelter Ordnung unterscheidet Taylor IBEOR  — nochmals 1n starke un
schwache Wertungen: unfe starken Wertung versteht solche Wertungen, die 1n
elinem überindividuellen Werthorizont bzwur 1n einem moralischen Horizont 11-

kert sind un 1LUF VO  - diesem Horizont her ANSCINCSSCH begründet werden können?27.

A} Ihid., z
23 Ihid., 45
24 Ihid.
25 Ihid., 49

Vel FRANKFURT, Willensfretheit UN der Begriff der Person, 1ın DERS.,, Freiheit Un Selhbsthestim-
HUTE Ausgewählte Texte, hrsg. Betzler Guckes, Berlin ZUÜL, G5-83

27 Vel 1 AYLOR, VWAs AA menschliches Handeln?, 1ın DERS.,, Negattve Freiheit Sur Kritik des neuzeitlz-
chen Individualismus, Frankfurt Maın 1992, SOWIE 1 AYLOR, Quellen des Selhst Die Eantste-
Dung der neuzeitlichen Identität, Frankfurt Maın 1996,
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gen zu machen»22. Damit dies möglich ist, bedarf es konkreter kontinuierlicher Aner-
kennungserfahrungen durch andere Menschen sowie einer Sprache, die für kreative 
Erfahrungsartikulationen aufgeschlossen ist. 

Wenn sich der Einzelne für eine Vielzahl an Handlungsimpulsen öffnet, die zum 
Teil heterogen oder gar widersprüchlich sein können, stellt sich die Frage, wie er 
Subjekt seiner Lebensführung sein kann, also diese Impulse so in seine Lebensfüh-
rung zu integrieren vermag, dass sein Leben «als ganzes das Prädikat ‚autonom’ 
verdient»23. Da die neuzeitliche Autonomievorstellung, die eigenen kompletten Mo-
tive und Impulse unter einen einzigen Sinn- und Wertbezug zu ordnen, zu konzen-
trieren und entsprechend sein Leben zu gestalten, Honneth zufolge im dezentrierten 
Denken problematisch geworden ist, schlägt er vor, die Leitidee der biografischen 
Konsistenz durch diejenige der narrativen Kohärenz zu ersetzen. Darunter versteht 
Honneth die Idee, «sein Leben so als einen kohärenten Zusammenhang darstellen 
zu können, daß dessen disparate Teile als Ausdruck der reflektierten Stellungnahme 
ein und derselben Person erscheinen»24. Das setzt jedoch die Fähigkeit zu Meta-
kognitionen und Metawünschen voraus, wonach die eigenen Lebensentscheidungen 
durch Bezugnahme auf übergeordnete Werte begründet werden können. Gegen 
MacIntyres Forderung, sein Leben rückblickend aus der Realisierungsperspektive 
eines einzigen Lebenszieles narrativ rekonstruieren zu können, schließt sich Honneth 
dem Sozialphilosophen Charles Taylor an, der als normativen Maßstab die Fähig-
keit sieht, «die verschiedenen Lebensabschnitte als die Glieder starker Wertungen 
[...] darstellen zu können»25, also mehrere Ziele in einen narrativen Zusammenhang 
zusammenzubinden. Charles Taylor entfaltet sein Konzept der starken Wertungen 
in Weiterführung von Harry Frankfurts Unterscheidung zwischen Wollungen bzw. 
Wünsche erster und zweiter Ordnung, wonach sich die Wünsche zweiter Ordnung 
als Wünsche über Wünsche auf Wünsche erster Ordnung beziehen und somit die 
deliberative Grundlage für ein selbstreflexives praktisches Verhältnis darstellen26. 
Die Wollungen zweiter Ordnung unterscheidet Taylor nun nochmals in starke und 
schwache Wertungen; unter starken Wertung versteht er solche Wertungen, die in 
einem überindividuellen Werthorizont bzw. in einem moralischen Horizont veran-
kert sind und nur von diesem Horizont her angemessen begründet werden können27.

22	 Ibid., 247.
23	 Ibid., 248.
24	 Ibid.
25	 Ibid., 249. 
26	 Vgl. H. Frankfurt, Willensfreiheit und der Begriff der Person, in: Ders., Freiheit und Selbstbestim-

mung. Ausgewählte Texte, hrsg. v. M. Betzler – B. Guckes, Berlin 2001, 65-83.
27	 Vgl. C. Taylor, Was ist menschliches Handeln?, in: Ders., Negative Freiheit. Zur Kritik des neuzeitli-

chen Individualismus, Frankfurt am Main 1992, 9-51 sowie C. Taylor, Quellen des Selbst. Die Entste-
hung der neuzeitlichen Identität, Frankfurt am Main 1996, 17.
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Damıiıt eine solchermaßen konzipierte persönliche AÄAutonomie auch als morali-
sche verstanden werden kann, 1n der elne Person 1 (sesamt ihrer Lebensvollzüge
1n den Blick kommt, bedarf elner reflektierten Bezugnahme <«auf die moralischen
AÄnsprüche der eigenen Umwelt»28 Honneth zufolge bedeutet dies, die unversali-
sierungsfähigen Prinzipien angesichts des Bewusstse1lns die Vielzahl person-
lichen Handlungsimpulsen un Identitätsmöglichkeiten «Init affektiver Anteilnah-

un Sensibilität für die konkreten Umstände des Einzelfalls verantwortungsvoll
anzuwenden»29 WwIssen. Damıit erfordert Honneths psychoanalytisch erwelterte
Intersubjektivitätstheorie auch eine Rekonstruktion der Idee moralischer Autono-
mMıie «Lirst das affektive Verständnis dafür, da[s andere Subjekte ihrerseits mıt UNSC-
ahnten Möglichkeiten ihres Selbst konfrontiert se1n können un deshalb schwierige
Entscheidungsprobleme bewältigen haben, g1bt der Prinzipienorientierung das
Mals Kontextsensibilität, das heute elne AUTONOME Person 1n moralischer Hinsicht C ontribut|

Artıcol|

auszeichnet»>0
Ängesichts dieser Bedingungsfaktoren 1st das Konzept der personalen AÄAutonomile

1 Sinne einer dezentrierten AÄAutonomile mittels dreier Fähigkeitskomponenten WEe1-
terzubestimmen: der Fähigkeit ZUEC angstfreien un kreativen Bedürfniserschließung,
der Fähigkeit ZAUC reflektierten kohärenten Darstellung des eigenen Lebensganzen
un schließlich der Fähigkeit ZUEC kontextsensiblen Anwendung moralischer YIn-
zıplen. Dabei können diese drei Komponenten 1n konkreten Situationen durchaus
miteinander konfligieren. Der Einzelne steht 1n normatıver Hinsicht unfe dem An
spruch, keine auf 1U elne der Fähigkeiten ausgerichtete vereinselitigte AÄAutonomile
auszubilden, sondern diese drei Komponenten immer wieder BED auszubalancieren
un konstellieren, WE 1124n 1n einem vollen Sinne VO  — der AÄAutonomile eliner Per
s()  - sprechen möchte?l.

Identitätsarbeit als lebensweltliche Realisationstorm
bedingter Freiheit

Honneths Konzept dezentrierter AÄAutonomile beinhaltet also elne Dynamisierung
der moralischen Idee VO  — Selbstbestimmung, wobe]l diese srundlegend auf der Eın
sicht 1n unbeliebige Determinanten personaler AÄAutonomie aufbaut, die sich durch
das Formkriterium narrativer Kohärenz, den jeweiligen psychisch möglichen Ertah

HONNETH, Dezentrierte Autonomte, 49

Ihid., 250

Ihid.
Vel hid., 251
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Damit eine solchermaßen konzipierte persönliche Autonomie auch als morali-
sche verstanden werden kann, in der eine Person im Gesamt ihrer Lebensvollzüge 
in den Blick kommt, bedarf es einer reflektierten Bezugnahme «auf die moralischen 
Ansprüche der eigenen Umwelt»28. Honneth zufolge bedeutet dies, die unversali-
sierungsfähigen Prinzipien angesichts des Bewusstseins um die Vielzahl an persön-
lichen Handlungsimpulsen und Identitätsmöglichkeiten «mit affektiver Anteilnah-
me und Sensibilität für die konkreten Umstände des Einzelfalls verantwortungsvoll 
anzuwenden»29 zu wissen. Damit erfordert Honneths psychoanalytisch erweiterte 
Intersubjektivitätstheorie auch eine Rekonstruktion der Idee moralischer Autono-
mie. «Erst das affektive Verständnis dafür, daß andere Subjekte ihrerseits mit unge-
ahnten Möglichkeiten ihres Selbst konfrontiert sein können und deshalb schwierige 
Entscheidungsprobleme zu bewältigen haben, gibt der Prinzipienorientierung das 
Maß an Kontextsensibilität, das heute eine autonome Person in moralischer Hinsicht 
auszeichnet»30. 

Angesichts dieser Bedingungsfaktoren ist das Konzept der personalen Autonomie 
im Sinne einer dezentrierten Autonomie mittels dreier Fähigkeitskomponenten wei-
terzubestimmen: der Fähigkeit zur angstfreien und kreativen Bedürfniserschließung, 
der Fähigkeit zur reflektierten kohärenten Darstellung des eigenen Lebensganzen 
und schließlich der Fähigkeit zur kontextsensiblen Anwendung moralischer Prin-
zipien. Dabei können diese drei Komponenten in konkreten Situationen durchaus 
miteinander konfligieren. Der Einzelne steht in normativer Hinsicht unter dem An-
spruch, keine auf nur eine der Fähigkeiten ausgerichtete vereinseitigte Autonomie 
auszubilden, sondern diese drei Komponenten immer wieder neu auszubalancieren 
und zu konstellieren, wenn man in einem vollen Sinne von der Autonomie einer Per-
son sprechen möchte31.

4. Identitätsarbeit als lebensweltliche Realisationsform
bedingter Freiheit

Honneths Konzept dezentrierter Autonomie beinhaltet also eine Dynamisierung 
der moralischen Idee von Selbstbestimmung, wobei diese grundlegend auf der Ein-
sicht in unbeliebige Determinanten personaler Autonomie aufbaut, die sich durch 
das Formkriterium narrativer Kohärenz, den jeweiligen psychisch möglichen Erfah-

28	 Honneth, Dezentrierte Autonomie, 249.
29	 Ibid., 250.
30	 Ibid.
31	 Vgl. ibid., 251.



Bedingte Fraeiheit Fthische Anmerkungen AUS moralpsychologischer Sicht

FUNSSLAauIn un die Konstitutionsbedingungen VO  — Ich-Identität naher bestimmen
lassen .32 Dabe!] wird ersichtlich, dass eine solche Rekonstruktion der normatıven
Leitidee VO  - AÄAutonomile auf die bleibende individuelle Aufgabe verantwortlicher
Identitätsarbeit verwelst. Bedingte Freiheit realisiert sich 1n der Identitätsarbeit des
Einzelnen. DIie Fähigkeiten ZUEC Introspektion un ZAUC Selbstwahrnehmung, die Fa
higkeiten ZUEC Mentalisierung un Empathie, die Fähigkeit ZAUC kontextsensiblen Ur
teilsbildung un Ambiguitätstoleranz SOWwle schließlich eine realistische Einschätzung
der eigenen Selbstwirksamkeit un Handlungsfähigkeit sind 1n gewlsser Ausprägung
erforderlich, damit der Einzelne rational un zurechenbar urteilen, entscheiden un
handeln kann. AÄAnsonsten bestünde die Gefahr, sich 1 Bereich des Selbstumgangs
etwa durch Selbsttäuschung oder pathologische Versehrung oder 1 Umgang mıt
anderen un der Umwelt vertehlen.ODTLAN7

410141100 _)
Die Aufgabe verantwortlicher Lebensführung lässt sich angesichts dieser Re

konstruktion als bleibende Herausforderung für die Identitätsarbeit VO  — Menschen
begreifen, die ALULS der Einsicht 1n die prinzipielle Bedingtheit praktischer Freiheit
erwächst. Damıit die Je konkreten normatıven Ansprüche dem Einzelnen überhaupt
bewusst werden, ihn 1n seliner bedingten Freiheit verpflichten un dann 1 W/elteren
handlungsleitend werden können, bedarf der besagten Fähigkeiten. Diese-
bilden 1st Teil der moralischen Bildung un der ethisch geforderten Identitätsarbeit.
Denn die normatıven Anspruchsgestalten können 1LUF 1n der \W/else als subjektiv be
deutsame Verbindlichkeiten konkret 1Ns ewusstseln des Einzelnen kommen, WIEe
angesichts selner Je aktualen Identität ex1istenziell erfahrbar un möglich 1st

Eın konsequentes Weiterdenken des moralphilosophischen Konzepts dezentrier-
ter Autonomie VO  — xel Honneth mündet also darin, Identität als imetanormatıven
Rahmen für elne verantwortliche Lebensführung des bedingt freien Menschen naher

bestimmen. Die Idee einer verantwortlichen Identitätsarbeitsfähigkeit stellt damit
elne gee1ignete Rekonstruktion der Vorstellung dezentrierter Autonomie un beding-
ter Freiheit 1n praktischer Hinsicht dar SO sewinnt auch die Biografte VO  — Menschen
elinen zentralen Stellenwert für das Verstehen menschlicher Praxıis, WIe S1e die Moral
psychologie erhellen sucht. Die ethische Frage nach der Freiheit des Menschen 1n
praktischer Hinsicht vgestaltet sich SOMIt auch als eine moralanthropologisch-empiri-
sche: das interdisziplinäre Gespräch mıt den entsprechenden Humanwissenschaften
1st unerlässlich??.

52 für das Folgende die Grundlegungsreflexionen SAUTERMEISTER, Identität UNAuthentizt, Studt.
ZUF NOYMALIDEN LOgik bersonaler Ortentierung, Fribourg-Freiburg-Wien 2015

55 Zum Verhältnis VC)  - Anthropologie un Ethik auch LAUBACH, Lebensführung. Annäherungen
CINEN ethischen Grundbegriff, Frankturt Maın 1999, 534-5); \WIMMER, Anthropologte UN
FEthik Erkundungen IM unübersichtlichem Gelände, 1ın [ )EMMERLING -ABRIEL RENTSCH
Na Philosophie UN Lebensform. Philosophische Studien den Bedingungen CINEY vationalen Kultur,
Frankfurt Maın 1995, 215-245 SOWIE SCHAUPP Na Fthike Un Embirte. Gegenwärtige Herdaus-
forderungen fr Moraltheologte Un Sozialethik, Fribourg-Freiburg-Wien 2015
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rungsraum und die Konstitutionsbedingungen von Ich-Identität näher bestimmen 
lassen.32 Dabei wird ersichtlich, dass eine solche Rekonstruktion der normativen 
Leitidee von Autonomie auf die bleibende individuelle Aufgabe verantwortlicher 
Identitätsarbeit verweist. Bedingte Freiheit realisiert sich in der Identitätsarbeit des 
Einzelnen. Die Fähigkeiten zur Introspektion und zur Selbstwahrnehmung, die Fä-
higkeiten zur Mentalisierung und Empathie, die Fähigkeit zur kontextsensiblen Ur-
teilsbildung und Ambiguitätstoleranz sowie schließlich eine realistische Einschätzung 
der eigenen Selbstwirksamkeit und Handlungsfähigkeit sind in gewisser Ausprägung 
erforderlich, damit der Einzelne rational und zurechenbar urteilen, entscheiden und 
handeln kann. Ansonsten bestünde die Gefahr, sich im Bereich des Selbstumgangs 
etwa durch Selbsttäuschung oder pathologische Versehrung oder im Umgang mit 
anderen und der Umwelt zu verfehlen. 

Die Aufgabe verantwortlicher Lebensführung lässt sich angesichts dieser Re-
konstruktion als bleibende Herausforderung für die Identitätsarbeit von Menschen 
begreifen, die aus der Einsicht in die prinzipielle Bedingtheit praktischer Freiheit 
erwächst. Damit die je konkreten normativen Ansprüche dem Einzelnen überhaupt 
bewusst werden, ihn in seiner bedingten Freiheit verpflichten und dann im Weiteren 
handlungsleitend werden können, bedarf es der besagten Fähigkeiten. Diese auszu-
bilden ist Teil der moralischen Bildung und der ethisch geforderten Identitätsarbeit. 
Denn die normativen Anspruchsgestalten können nur in der Weise als subjektiv be-
deutsame Verbindlichkeiten konkret ins Bewusstsein des Einzelnen kommen, wie es 
angesichts seiner je aktualen Identität existenziell erfahrbar und möglich ist. 

Ein konsequentes Weiterdenken des moralphilosophischen Konzepts dezentrier-
ter Autonomie von Axel Honneth mündet also darin, Identität als metanormativen 
Rahmen für eine verantwortliche Lebensführung des bedingt freien Menschen näher 
zu bestimmen. Die Idee einer verantwortlichen Identitätsarbeitsfähigkeit stellt damit 
eine geeignete Rekonstruktion der Vorstellung dezentrierter Autonomie und beding-
ter Freiheit in praktischer Hinsicht dar. So gewinnt auch die Biografie von Menschen 
einen zentralen Stellenwert für das Verstehen menschlicher Praxis, wie sie die Moral-
psychologie zu erhellen sucht. Die ethische Frage nach der Freiheit des Menschen in 
praktischer Hinsicht gestaltet sich somit auch als eine moralanthropologisch-empiri-
sche; das interdisziplinäre Gespräch mit den entsprechenden Humanwissenschaften 
ist unerlässlich33.

32	 S. für das Folgende die Grundlegungsreflexionen J. Sautermeister, Identität und Authentizität. Studi-
en zur normativen Logik personaler Orientierung, Fribourg-Freiburg-Wien 2013.

33	 Zum Verhältnis von Anthropologie und Ethik s. auch T. Laubach, Lebensführung. Annäherungen an 
einen ethischen Grundbegriff, Frankfurt am Main u. a. 1999, 34-55; R. Wimmer, Anthropologie und 
Ethik. Erkundungen in unübersichtlichem Gelände, in: C. Demmerling – G. Gabriel – T. Rentsch 
(Hg.), Philosophie und Lebensform. Philosophische Studien zu den Bedingungen einer rationalen Kultur, 
Frankfurt am Main 1995, 215-245 sowie W. Schaupp (Hg.), Ethik und Empirie. Gegenwärtige Heraus-
forderungen für Moraltheologie und Sozialethik, Fribourg-Freiburg-Wien 2015.
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Zusammenfassung
ine erfahrungswissenschaftliche Perspektive auf die praktische Freiheit des Men
schen, WIEe S1e en moralpsychologischer Zugang 1n die ethische Reflexion einbringt,
welst die Fähigkeit ZAUC Selbstbestimmung un Selbstregulation als vielfältig bedingt
AUS Eın realistischer Blick auf die menschliche Handlungswirklichkeit, die sowoh]
das praktische Selbstverständnis des Menschen als Verantwortungssubjekt WIEe auch
als biopsychosozial determiniert uın konditioniert berücksichtigt, lässt praktische
Freiheit als bedingte Freiheit begreifen. Mit Rekurs auf xel Honneth lässt sich die

als “dezentrierte Autonomle” rekonstruileren uın 1 interdisziplinären Gespräch
als verantwortliche Identitätsarbeitsfähigkeit weiterbestimmen. C ontribut|

Artıcol|

Abstract
An empirical perspective of the practical liberty 1n the human being, elaborated for
the ethical] reflection by moral psychology, chows the manıiıtold conditions of the
Dacıty determinate AN: regulate oneself. realistic VIeW human action, which
looks AL the practical self-interpretation of the human being responsible subject
1n his biological, psychological, AN: soc1a]l conditions, understands practical liberty

conditioned liberty. 1ith reference xel Honneth, Cal FEeCONSTFTrUCT this
liberty ‘decentred autonomy” an describe 1t 1n the interdisciplinary discourse

responsible Capacıty work sOomeOonNe'’s identity.

391391

Jochen Sautermeister

A
rticoli e C

ontributi

Zusammenfassung

Eine erfahrungswissenschaftliche Perspektive auf die praktische Freiheit des Men-
schen, wie sie ein moralpsychologischer Zugang in die ethische Reflexion einbringt, 
weist die Fähigkeit zur Selbstbestimmung und Selbstregulation als vielfältig bedingt 
aus. Ein realistischer Blick auf die menschliche Handlungswirklichkeit, die sowohl 
das praktische Selbstverständnis des Menschen als Verantwortungssubjekt wie auch 
als biopsychosozial determiniert und konditioniert berücksichtigt, lässt praktische 
Freiheit als bedingte Freiheit begreifen. Mit Rekurs auf Axel Honneth lässt sich die-
se als “dezentrierte Autonomie” rekonstruieren und im interdisziplinären Gespräch 
als verantwortliche Identitätsarbeitsfähigkeit weiterbestimmen.

Abstract

An empirical perspective of the practical liberty in the human being, elaborated for 
the ethical reflection by moral psychology, shows the manifold conditions of the ca-
pacity to determinate and regulate oneself. A realistic view on human action, which 
looks at the practical self-interpretation of the human being as a responsible subject 
in his biological, psychological, and social conditions, understands practical liberty 
as conditioned liberty. With reference to Axel Honneth, we can reconstruct this 
liberty as “decentred autonomy” and describe it in the interdisciplinary discourse as 
a responsible capacity to work on someone’s identity.
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libero arbitrio
TIra la ibertä d  _ la sfor1a

Inos Bitfi*

libero arbitrio 1a acolta dell’uomo dis-porre quindi dis-porsi 1n modo
AULFTONOMO di fronte al An contingent1 intermedi, rispetto ine ultimo necessarla-
entfe ALLrAaeNtTEe

(srazie libero arbitrio egli SOttratto, 1n QqUESTO» condizionament]
estern1 che lo inducano OPCTIALE prescindere dalla propria volonta dalla propria
In1lzlatıva. E, quindi, 1a acolta della scelta conforme al DPropri0 insindacabile siudizio.

I} libero arbitrio delinea, pDerC10, l’uomo ne] s {  ( aSPeETtLO DIU personale nel s {  (

nucleo intimo, indiviso incondiviso.
Esattamente orazle libero arbitrio, l’uomo sS1tuato nella complessitä quindi

nella CONVELSCHZA nell’irraggiamento delle { 1E relazion] viene configurarsi nella
{{l identita orlginarla nella {{l Oggettiva operatıva alterita.

Importa quindi soffermarci sulla figura aul significato di tale “alterita”

L/’alterita costitulsce 1a proprieta di Ogn1 CSSCIC, viene coincidere col DIN-
C1D10 d identitäa, 1n quanto CIrCUNISCE, distingue "oppone” ogn1 GSSCTITC qualsiasi
altro CSSCIC, rispetto al quale tmane assolutamente inconfuso, DreCISIVO, determinato

distinto. In una parola: identico CO  - STESSO S1 potrebbe dire OS1 «19 SO110

STESSO, perche SO110 differente diverso da ognl! altro: sodo di 11112  ® LALUTLO ontologico
identificante che mM1 appartiıene 1n esclusiva, DCI CUl “ IO SO110 10, 10  — SOL10 altro,
eSSUMN altro coincide CO  — mMe »

OS1 intesa, l’alterita fonda 1a possibilitä della relazione, menfre rappresenta ı]
PINCIPIO della libertä, costituendo C100 che, Propri0 nella y{l distinzione alteritä,

Ordinario emern1to della Facoltä Teologica A Milano. Fondatore direttore dell’Istituto A Storlia della
Teologia della Facoltä A Teologia A Lugano, E-mail inbiffi@omail.com.
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*	 Ordinario emerito della Facoltà Teologica di Milano. Fondatore e direttore dell’Istituto di Storia della 
Teologia della Facoltà di Teologia di Lugano. E-mail: inbiffi@gmail.com.

Il libero arbitrio
Tra la libertà e la storia

Inos Biffi*

1. Il libero arbitrio è la facoltà dell’uomo a dis-porre e quindi a dis-porsi in modo 
autonomo di fronte ai fini contingenti e intermedi, rispetto al fine ultimo necessaria-
mente attraente.

Grazie al libero arbitrio egli è sottratto, in questo rapporto, a condizionamenti 
esterni che lo inducano a operare a prescindere dalla propria volontà e dalla propria 
iniziativa. È, quindi, la facoltà della scelta conforme al proprio insindacabile giudizio. 

Il libero arbitrio delinea, perciò, l’uomo nel suo aspetto più personale o nel suo 
nucleo intimo, indiviso e incondiviso.

Esattamente grazie al libero arbitrio, l’uomo – situato nella complessità e quindi 
nella convergenza e nell’irraggiamento delle sue relazioni – viene a configurarsi nella 
sua identità originaria e nella sua oggettiva e operativa alterità. 

Importa quindi soffermarci sulla figura e sul significato di tale “alterità”.

2. L’alterità costituisce la proprietà di ogni essere, e viene a coincidere col prin-
cipio di identità, in quanto circuisce, distingue e “oppone” ogni essere a qualsiasi 
altro essere, rispetto al quale rimane assolutamente inconfuso, precisivo, determinato 
e distinto. In una parola: identico con se stesso. Si potrebbe dire così: «Io sono me 
stesso, perché sono differente e diverso da ogni altro; godo di uno statuto ontologico 
identificante che mi appartiene in esclusiva, per cui “Io sono io, non sono un altro, e 
nessun altro coincide con me”».

3. Così intesa, l’alterità fonda la possibilità della relazione, mentre rappresenta il 
principio della libertà, costituendo ciò che, proprio nella sua distinzione e alterità, 



HDEerO arbitrio Ira /3 HDerta /3 STONA

DUO OSSCTEC donato CO  - una in1zlatıva della STESSAa libertä, 1a quale trae le “{ 1C capacıta
le { 1E Isorse es  tTe nella condizione AUtLTONOMA dell’essere che 61 dona.

Da QqUESTO profilo, 1a 1bertäa 61 rivela (G)1R{5 1a possibilita ı] pPOotere di esprimere ı]
SCHreto diversamente irraggiungibile DCL altro inviolabile dell’essere Propri0 di
C1Asun

Ma, QqUESTO C1 € far OtTAre che lo STESSO libero arbitrio, mentfre
CONSCLVA 1a prerogatıva di indipendenza che lo definisce, 10  — 61 'Ova di fatto 1n u12  ®

di assoluta disponibilita di indifferente “sensibilita” nel riguardi de]l ene de]l
male, 1n generale nel riguardi delle { 1E scelte.

In QqUESTO 1150 che, appunto nel riguardi de]l ene de] male, l’uomo dotato
d libero arbitrio 61 rttrova 1n una s1tuazlione d pregiudiziale "comprensione” dODTLAN7

410141100 _)
preliminare allergia: di preventiva “signorla” di inclinativa dipendenza.

Abbiamo, C106, una pregiudizialita che tnven1amo 112  C colnvol-
S12 ivello della valutazione intellettiva, s11] pl1ano de]l siudizio teoret1co, S12

ivello della valutazione pratica dell’azione.
Viene 1n entfe Ll’assioma medievale, tcorrente 1n Tommaso d’Aquino: Oualıs

UNÜSGULSGUÜE @SL, talıs et finıs n”idetur 27 ( . 4, 7D, 3) che tracdurre 1n
quest] erm1nı: ] siudizio di 11112  ® dipende da quello che egli C» «(‚ome 11112  ® C, OS1
anche siudica>». quello che 61 intende affermare col detto familiare: <«C'hji dell’arte,
stima l’opera».

(G)1R{5 tconoscere che ı] Propri0 OSSCTC 110  - es1ste 110  - raggiungibile 1SO-
labile, DCL OS1 dire, allo DULO-: 10  — 61 (G)183{° una tabhula YASAG 51 A, al
contrarlo, 1n imanlera coinvolta, DCL ı] convergervi CONcrefamentfe di una pluralitä
varleta di componentI, O, 1n altrı terminl, DCL un “storla”, che, mentfre costitulsce
plasma ı] agente, 1 impronta ’a7zione libera “inclinandola”

51 DUO, perCIO, affermare che ı] libero arbitrio, mentfre cOost1tut1vo d una DIO
prieta essenzlale identificante de]l suddetto agenTeE, 61 MsCOpre altresi da
QqUESTO esistenzlalmente cOost1tulto SCSNALO. In t al manılera, ı] agente 61
'Ova improntato impregnato de] - { 14  ( “yissuto” che lo “sıtua”, lo coinvolge,
lo qualifica lo Orlenta quanto de]l s {  ( “presente”, che continuando quel vVissuto
CO  — L’“attualitäa” delle diverse S1t142710N1 utftora lo coinvolge, lo implica, lo influenza

lo suggestlona.
GCo  sl, ı] agenTte 61 rltrova "attegglato” plasmato S12 dalle Ss1tu271011 di

Varlo CHNCIC ALErAavVersSO le quali oli AVVENUTO di DAssSarc, S12 dalle Clrcostanze che
ALICOTLA lo coinvolgono lo SCENANO., agenTte 61 d esiste, quindi,
1n imanlera “colnvolta”, DCT ı] convergervi CONCcCrekLamentfe di una pluralitä varleta di
dati, 10€e di una “storla”, che lo ha Iinverato plasmato, OS1 da risultarne segnNata
improntata 1a {{l STESSAa azlone libera.

In breve: ı] libero arbitrio, mentfre cOost1Itut1vo di una radicale proprietäa C  i1den-
tiicante” ı] agenTeE, risulta Insieme fattualmente costrulto, determinato
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può essere donato con una iniziativa della stessa libertà, la quale trae le sue capacità e 
le sue risorse esattamente nella condizione autonoma dell’essere che si dona.

Da questo profilo, la libertà si rivela come la possibilità e il potere di esprimere il 
segreto – diversamente irraggiungibile e per altro inviolabile – dell’essere proprio di 
ciascuno.

4. Ma, a questo punto, ci preme far notare che lo stesso libero arbitrio, mentre 
conserva la prerogativa di indipendenza che lo definisce, non si trova di fatto in uno 
stato di assoluta disponibilità o di indifferente “sensibilità” nei riguardi del bene e del 
male, e in generale nei riguardi delle sue scelte. 

In questo senso: che, appunto nei riguardi del bene e del male, l’uomo dotato 
di libero arbitrio si ritrova in una situazione o di pregiudiziale “comprensione” o di 
preliminare allergia; o di preventiva “signoria” o di inclinativa dipendenza. 

Abbiamo, cioè, una pregiudizialità che rinveniamo operante o comunque coinvol-
ta sia al livello della valutazione intellettiva, o sul piano del giudizio teoretico, sia al 
livello della valutazione pratica o dell’azione.

Viene in mente l’assioma medievale, ricorrente in Tommaso d’Aquino: Qualis 
unusquisque est, talis et finis videtur ei (S. c. G., 4, 95, 3) e che potremmo tradurre in 
questi termini: «Il giudizio di uno dipende da quello che egli è»; «Come uno è, così 
anche giudica». È quello che si intende affermare col detto familiare: «Chi è dell’arte, 
stima l’opera».

È come riconoscere che il proprio essere non esiste e non è raggiungibile o iso-
labile, per così dire, allo stato puro: non si presenta come una tabula rasa. Si dà, al 
contrario, in maniera coinvolta, per il convergervi concretamente di una pluralità e 
varietà di componenti, o, in altri termini, per una “storia”, che, mentre costituisce e 
plasma il soggetto agente, ne segna e ne impronta l’azione libera “inclinandola”.

Si può, perciò, affermare che il libero arbitrio, mentre è costitutivo di una pro-
prietà essenziale e identificante del suddetto soggetto agente, si riscopre altresì da 
questo esistenzialmente costituito e segnato.  In tal maniera, il soggetto agente si 
trova improntato e impregnato tanto del suo “vissuto” – che lo “situa”, lo coinvolge, 
lo qualifica e lo orienta – quanto del suo “presente”, che – continuando quel vissuto 
con l’“attualità” delle diverse situazioni – tuttora lo coinvolge, lo implica, lo influenza 
e lo suggestiona. 

Così, il soggetto agente si ritrova “atteggiato” e plasmato sia dalle situazioni di 
vario genere attraverso le quali gli è avvenuto di passare, sia dalle circostanze che 
ancora lo coinvolgono e lo segnano. Il soggetto agente si presenta ed esiste, quindi, 
in maniera “coinvolta”, per il convergervi concretamente di una pluralità e varietà di 
dati, cioè di una “storia”, che lo ha inverato e plasmato, così da risultarne segnata e 
improntata la sua stessa azione libera. 

In breve: il libero arbitrio, mentre è costitutivo di una radicale proprietà “iden-
tificante” il soggetto agente, ne risulta insieme fattualmente costruito, determinato 
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specificato. La {{l scelta 1n AD PDAaIC11zZda immediata subordinata da altre scelte 914
AVVENUTE che entrano 1n a7zlone.

assolutamente necessarl1a l’ammissione ı] tconOosclImento di una 1ASEC di
una “radice” di libertä, intatta determinante, SOTFTrAattia 584varlamente impel-
lenti, prive di "raglone” In tal Aas O 10  — diventerebbe effettuabile <arehbhbe ilusoria
1a vita morale 1a vita propriamente 11  y che 61 implanta Invece 61 svolge una

STrUttura d “indipendenza” di autoriferimento, OS1 da parlare di autent1ica
responsabilitä d agganclante attribuzione.

Una contestazlone 1n imer1to arebbe Tanare l’agire 110, lo riıdurrebbe pul
Sa7zlone disordinata incoerente, ALLILNLASSO di gestl insensatı ed estrinsecamente
provocatl, da Cul ı] disfacimento della figura medesima dell’uomo.

CCO perche indispensabile assegnargli asgiudicargli una volonta incondizi0- C ontribut|
Artıcol|

nata, appunto arbitrio libero, da Cul prende OTIDO CTESCC una vita e  sua
corrispondente una {{l “umanızzazlone”

Da QqUESTO profilo, svilupparsi, DCL l’uomo, vuo| dire matfurare 1n ibertä. Uno
DIU UOINO, quanto magg10rmente quanto DIU diviene STESSO, diviene ı] - { 14  (

C6 J}

QuESTO, DEerCIO, ı] PI1Imo Incent1vo ı] prımo valore et1c0 che 61 deve CSDOITEC
TOMUOVEIC,

V1 peroö anche l’altro aSpettO, quello della “Situazione” 1n ALLO nel»
della “sStOrla” che 914 1n CONCTETIO lo CONTLrasseSNa di Cul C1 61 deve imprescindibil-
entfe rendere CONTO Da QqUESTO profilo l’uomo consIiste d Oormato da una infinita
di riferiment!i, che 914 lo collegano continuvueranna collegarlo indipendentemente
dalla {{l scelta. Verrehbbe da dire, da lato, che l’uomo ha 1a acolta di scegliere,
che, dall’altro lato, prima che LO scegliere, 61 'Ova scelto C, di COMNSCZUCHNZYA, DIU
11110 fortemente varlamente Orlentato.

51 pens1 fasc1o delle pass1o0n1, delle inclinazioni temperamentali, delle ViCc1IsSsItu-
dini Circostanti, che lo inclinano 1n C11SO nell’altro.

Da QUESTO profilo l’uomo CO  — le Y{ 1 2710111 libere costrulsce 1a {{l iberta.
In particolare CO  — ı] compimento di una molteplicitä di attı che VENSANO CTCALEC

indurre un’abitudine.
Uegni scelta 1n 11S5O nell’altro “condiziona” rifluisce: nel de] bene,

le scelte SOL10 buone: nel de] male Ka SO110 cattlve.

Se 61 deve indubbiamente partıre dalla sottolineatura che DCI ı] libero arbitrio
l’uomo possiede 1a acolta la possibilitä di IMuOvers]1 di collocarsi 1n 11112  ® SPaZ10
110  - TE-OCCUPALO da una necessita da una costri1zione naturale, da una irresistibile
passionalita: 1n u12  ® Spazlo, quindi, 1n CulÖ incondizionabilmente agıre ı] siudizio
deliberativo, aCCaparramento recuperabilitä da 1NESSUNa condizione.
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o specificato. La sua scelta in apparenza immediata è subordinata da altre scelte già 
avvenute che entrano in azione. 

5. È assolutamente necessaria l’ammissione e il riconoscimento di una base o di 
una “radice” di libertà, intatta e determinante, sottratta a premesse variamente impel-
lenti, prive di “ragione”. In tal caso non diventerebbe effettuabile e sarebbe illusoria 
la vita morale e la vita propriamente umana, che si impianta invece e si svolge su una 
struttura di “indipendenza” e di autoriferimento, così da poter parlare di autentica 
responsabilità e di agganciante attribuzione. 

Una contestazione in merito farebbe franare l’agire umano, lo ridurrebbe a pul-
sazione disordinata e incoerente, a un ammasso di gesti insensati ed estrinsecamente 
provocati, da cui il disfacimento della figura medesima dell’uomo.

Ecco perché è indispensabile assegnargli e aggiudicargli una volontà incondizio-
nata, appunto un arbitrio libero, da cui prende corpo e cresce una vita tutta “sua”, 
corrispondente a una sua “umanizzazione”.

Da questo profilo, svilupparsi, per l’uomo, vuol dire maturare in libertà. Uno è 
tanto più uomo, quanto maggiormente quanto più diviene se stesso, o diviene il suo 
“io”.

È questo, perciò, il primo incentivo o il primo valore etico che si deve esporre e 
promuovere. 

6. Vi è però anche l’altro aspetto, quello della “situazione” in atto nel soggetto, o 
della “storia” che già in concreto lo contrassegna e di cui ci si deve imprescindibil-
mente rendere conto. Da questo profilo l’uomo consiste ed è formato da una infinità 
di riferimenti, che già lo collegano e continueranno a collegarlo indipendentemente 
dalla sua scelta. Verrebbe da dire, da un lato, che l’uomo ha la facoltà di scegliere, e 
che, dall’altro lato, prima che possa scegliere, si trova scelto e, di conseguenza, più o 
meno fortemente e variamente orientato. 

Si pensi al fascio delle passioni, delle inclinazioni temperamentali, delle vicissitu-
dini circostanti, che lo inclinano in un senso o nell’altro.

Da questo profilo l’uomo con le sue azioni libere costruisce la sua libertà.
In particolare con il compimento di una molteplicità di atti che vengano a creare 

e indurre un’abitudine. 
Ogni scelta in un senso o nell’altro “condiziona” e rifluisce: nel verso del bene, se 

le scelte sono buone; nel verso del male se esse sono cattive.

7. Se si deve indubbiamente partire dalla sottolineatura che per il libero arbitrio 
l’uomo possiede la facoltà e la possibilità di muoversi e di collocarsi in uno spazio 
non pre-occupato da una necessità e da una costrizione naturale, o da una irresistibile 
passionalità; in uno spazio, quindi, in cui possa incondizionabilmente agire il giudizio 
deliberativo, senza accaparramento o recuperabilità da nessuna condizione. Dall’al-
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LTrO CANTLO 61 deve agglungere DCI discorso completo persuasıvo che lo STESSO
UONMNNLO CO  — le Y{ 1 scelte 1Kl configura ı] Propri0 OSSCTEC libero, CHCIA plasma 1a {{l

1iberta. E, DCI QqUESTO aspettLO, egli AaDPDaLC responsabile de]l t1DO de]l srado di 1bertäa
d Cul usufrulsce alla ine (G)183{° abbiamo ACCENNALO de] t1DO di siudizio teoret1co

pratico che esli tormula. Ome ScT1tto: «1 nOostr1 attı C1 SCSUOÖNO>,
Potremmo agglungere: «1 nOostr1 attı C1 precedono».

Veramente, allo STESSO sfugge 1a CONOSCCENZAa analitica C& de]l singoli
dati d’antica orlgine che oli 61 addossano. Solo ı] (‚.reatore DUO AVELLC 1a CONOSCPENZA

D’altra D ı] quanto di 1bertäa richiestoc] DCI ı] valore della OSIra azlone quel-
lo di fatto disponibile fruibile, ferma restando premendoci 1a responsabilitä de]l
quanto di ibertäa che S12 colpevolmente negligentemente perduto, de]lODTLAN7

410141100 _)
nOostr1 attı

In Ogn1 C dsÜU, riguardo, 2SS9] DOCO quello che CONOSCIAMO S12 di NnO1 stess1 S12
degli altrı.

Da qul 1a cautela ı] CArattere 1n Ce inisura interlocutorio de]l oiudizi 10  — solo
nel riguardi de] Dross1mo, anche nel riguardi di NnO1 StEeSS]. Dio solo SO110 not]1
tutt1 oli ingredienti delle 271011 OSITE di quelle degli altri, compresIi attor] che
SOL10 attıv1 determinant! nell’inconscio.

Sarebbe certamente de]l pIU VIVO interesse 1a presentazlione della dottrina di s \411l

Tommaso 1n imater1a d libero arbitrio. (1 limitiamo all’affermazione 1n Cul dice:

«1 uomo possiede i} libero arbitrio: altrimenti sarebbero vanı 1 consigli, le esortazlonl, i precettl,
le proibizioni, prem1 le PCHE Per AVELIE l’evidenza dobbiamo che alcun! esser1
ag1SCONO alcun discernimento o1udizl0, COMNE la pletra che S1 basso: COS1

le COSE che SOM O prive Adi OMNOSCEIHNZ4a Altri esser1 Invece ag1SCONO COM o1udizlo,
che pero 11O  S libero, COMNNE oli anımali brut!. Infatti la PCCOLA, vedere lupo, oiudica COM
discernimento naturale 1O  S libero, che necessarılo [uggire, tale oiudizio 1O  S proviene da

confronto tra arl Oggettl, da istinto naturale. lo STESSO S1 1ca al tutt1 oli anımali.
L’uomo Invece aglscEe base CIO oiudizlo, perche oiudica mediante la acolta eONOscCIt Va

una COS4 ada [uggita segulta. Ura, S1ICCOME tale o1udizio 11O  — mıra PCLI istinto naturale
una COS4 determinata da tarsl, dipende da raffronto della raglone, nelle realt.  D] l’uomo

aglsce COI o1udizio libero, avendo al COMNSCRUCHZA potere Adi portarsı Oggett1 diversl. Infatti,
nelle realta contingent1 la raglone ha la v1a aperta erm1inı! Oppostl, COMNE tiscontriamo nel
siudizio al probabilitä dialettic1ı negli accorgimentı della tetorica. Ura, le COSE particoları da
farsi SOL1LO contingent!; quindi o1udizio della raglone Adi SE timane aperto soluzlioni
OppOSIe, 11O  — determinato una sola necessarlo che ’uomo possieda libero
arbitrio, Droprio perche egli razionale>» Y ThA., 52, c}
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Il libero arbitrio. Tra la libertà e la storia
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tro canto si deve aggiungere – per un discorso completo e persuasivo – che lo stesso 
uomo con le sue scelte crea e configura il proprio essere libero, genera e plasma la sua 
libertà. E, per questo aspetto, egli appare responsabile del tipo e del grado di libertà 
di cui usufruisce e alla fine – come abbiamo accennato – del tipo di giudizio teoretico 
e pratico che egli formula. Come è stato scritto: «I nostri atti ci seguono». 

Potremmo aggiungere: «I nostri atti ci precedono».

8. Veramente, allo stesso soggetto sfugge la conoscenza analitica e certa dei singoli 
dati d’antica origine che gli si addossano. Solo il Creatore può averne la conoscenza. 
D’altra parte, il quanto di libertà richiestoci per il valore della nostra azione è quel-
lo di fatto disponibile e fruibile, ferma restando e premendoci la responsabilità del 
quanto di libertà che sia stato colpevolmente e negligentemente perduto, a causa dei 
nostri atti.

In ogni caso, al riguardo, è assai poco quello che conosciamo sia di noi stessi sia 
degli altri.

9. Da qui la cautela e il carattere in certa misura interlocutorio dei giudizi non solo 
nei riguardi del prossimo, ma anche nei riguardi di noi stessi. A Dio solo sono noti 
tutti gli ingredienti delle azioni nostre e di quelle degli altri, compresi i fattori che 
sono attivi e determinanti nell’inconscio.

Sarebbe certamente del più vivo interesse la presentazione della dottrina di san 
Tommaso in materia di libero arbitrio. Ci limitiamo all’affermazione in cui dice: 

«L’uomo possiede il libero arbitrio: altrimenti sarebbero vani i consigli, le esortazioni, i precetti, 
le proibizioni, i premi e le pene. Per averne l’evidenza dobbiamo osservare che alcuni esseri 
agiscono senza alcun discernimento o giudizio, come la pietra che si muove verso il basso: e così 
tutte le cose che sono prive di conoscenza. Altri esseri invece agiscono con un certo giudizio, 
che però non è libero, come gli animali bruti. Infatti la pecora, al vedere il lupo, giudica con 
discernimento naturale e non libero, che è necessario fuggire, e tale giudizio non proviene da 
un confronto tra vari oggetti, ma da un istinto naturale. E lo stesso si dica di tutti gli animali. 
L’uomo invece agisce in base a un vero giudizio, perché giudica mediante la facoltà conoscitiva 
se una cosa vada fuggita o seguita. Ora, siccome un tale giudizio non mira per un istinto naturale 
a una cosa determinata da farsi, ma dipende da un raffronto della ragione, nelle realtà l’uomo 
agisce con giudizio libero, avendo di conseguenza il potere di portarsi su oggetti diversi. Infatti, 
nelle realtà contingenti la ragione ha la via aperta verso termini opposti, come riscontriamo nei 
giudizio di probabilità o dialettici o negli accorgimenti della retorica. Ora, le cose particolari da 
farsi sono contingenti; quindi il giudizio della ragione su di esse rimane aperto verso soluzioni 
opposte, e non è determinato a una sola. È necessario pertanto che l’uomo possieda il libero 
arbitrio, proprio perché egli è razionale» (S. Th., i, 83, c.).
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Rıassunto

L’uomao dotato di IIhero arbitrio, Oss1a della capacıta di valutare razionalmente
quindi dl fare delle scelte tra enl contingent1 tra quali 61 rtrova. Egli di
CONSCSUCNZA la responsabilitä ı] tferimento.
D’altro Canto, lo STESSO UOMNLO 61 OVa iInser1to 1n una stor1a, che lo ha preceduto lo
costitulsce che, {{l volta, costrulre CO  — le { 1E scelte. Da qul una {{l

ulteriore responsabilita.
Una CONOSCCENZAa analitica d esqurlente della propria identitäa, CO  - le “{ 1C CO12-

ponent], 110  - oli possibile Dio solo CONOSCC ftondo l’uomo la {{l stor1a Ne
proviene la necess1ita di affidamento lu1 Insieme di una profonda COMprens10-

DCT ı] s { '  ® STESSO DProssimo. C ontribut|
Artıcol|

Abstract
Man disposes of the teedom of will, 1L the faculty evaluate 1n reasonable
WAdY an then make the choice between the contingent g0o0ds OM whom the
human CISON 1s situated. For this mot1ve, he takes OVCOTL the responsibility AN: the
reference.
( In the other hand, 1124n himself belongs history that before him, cOonNst1-

him, AN: contributes constitute also his choices. Therefore, Aind st11]
oreater responsibility.
An analytical AN: comprehensive knowledge about his identity, with all 1ts
COMPONENTIS, 1s NOLT possible for him because only God knows profoundly 11214n AN:
his history. TOmM this fact the neCcessIty for the human being 1n G0od,
together with deep understanding for his neighbour.
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Riassunto

L’uomo è dotato di libero arbitrio, ossia della capacità di valutare razionalmente e 
quindi di fare delle scelte tra i beni contingenti tra i quali si ritrova. Egli ne porta di 
conseguenza la responsabilità e il riferimento.
D’altro canto, lo stesso uomo si trova inserito in una storia, che lo ha preceduto e lo 
costituisce e che, a sua volta, concorre a costruire con le sue scelte. Da qui una sua 
ulteriore responsabilità.
Una conoscenza analitica ed esauriente della propria identità, con tutte le sue com-
ponenti, non gli possibile – Dio solo conosce a fondo l’uomo e la sua storia –. Ne 
proviene la necessità di un affidamento a lui e insieme di una profonda comprensio-
ne per il suo stesso prossimo.

Abstract

Man disposes of the freedom of will, i.e. the faculty to evaluate in a reasonable 
way and then to make the choice between the contingent goods among whom the 
human person is situated. For this motive, he takes over the responsibility and the 
reference.
On the other hand, man himself belongs to a history that comes before him, consti-
tutes him, and contributes to constitute also his choices. Therefore, we find still a 
greater responsibility.
An analytical and comprehensive knowledge about his own identity, with all its 
components, is not possible for him because only God knows profoundly man and 
his history. From this fact comes the necessity for the human being to trust in God, 
together with a deep understanding for his neighbour.
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Kant ber das ;Derum arbitrium

Friedo Ricken“

Thomas VO  — Aquin unterscheidet zwischen Seienden, deren Bewegung VO  — einem
anderen bestimmt wird, un solchen, die sich aufgrund elner Entscheidung (arbı
[YTIUM) bewegen. Der Pteil wird VO Schützen auf das Tiel hin bewegt. Das Schaf
fLieht den Wolf aufgrund eines Urteils (ZuUdicium):; halt ihn für schädlich. Es Fällt
dieses Urteil jedoch nicht selbst, sondern 1st ihm VO  — der Natur eingegeben; seline
Entscheidung 1st tolglich nicht frel. «Aber 1U das, W AS Intellekt hat, kann aufgrund
elnes freien Urteils (1uUdier0 Iibero) handeln» ( h 1, 29, 3C) Das 1herum Arbz-
IYM 1st das Vermögen (Dotentid) diesem Akt ( h 1, Ö2, a.3) Derselbe Begriff
des "herum ArbiErium Aindet sich bel Kantl Im Folgenden soll geze1igt werden, WIe
Kant ihn auf der Grundlage Se1INESs Begriffs der praktischen Vernunft entwickelt.

Freiheit im kosmologischen un im praktischen Verstand

Kant seht ALLS VO Begriff der Kausalität. «Man kann sich 1U zweierle]l Kausalität
1n Ansehung dessen, W AS geschieht, denken, entweder nach der Natur oder nach der
Freiheit. Die Eerste 1st die Verknüpfung eines Zustandes mıt einem vorigen 1n der Sin

Professor für Geschichte der Philosophie un Ethik, Hochschule für Philosophie Philosophische Fa
kultät 5} Kaulbachstraße la München: e-maıil: triedo.ricken@hfph.de.
Zum Begriff der Willenstreiheit bei ant val AÄLLISON, Kant  A  $ Theory of Freedom, Cambridge
1990: BECK, CLommentary Kant  A  $ Crttigue of Practical Keason, London-Chicago 1960:
BOJANOWSKTI, Kants T’heorte der Freihett, Berlin-New 'ork 2006; HÖFFE 1SE. In manyel Kant,
Kritik der DYaktischen Vernunft (Klassiker Auslegen, 26), Berlin ZU02: ID Hrsg Immanyel Kanlt,
Die Religion innerhalb der VEHZEN der hloßen Vernunft (Klassiker Auslegen, 41), Berlin ZULL:
MICHAELSON, Fallen Freedom ant Radical nl and Maral Kegeneralion, Cambridge 1L9”90:
WILLASCHEK, Praktische Vernunft, Stuttgart 1992

399399

RTLu XX (3/2015) 399-409Articoli e Contributi

Kant über das liberum arbitrium

Friedo Ricken* 

Thomas von Aquin unterscheidet zwischen Seienden, deren Bewegung von einem 
anderen bestimmt wird, und solchen, die sich aufgrund einer Entscheidung (arbi-
trium) bewegen. Der Pfeil wird vom Schützen auf das Ziel hin bewegt. Das Schaf 
flieht den Wolf aufgrund eines Urteils (iudicium); es hält ihn für schädlich. Es fällt 
dieses Urteil jedoch nicht selbst, sondern es ist ihm von der Natur eingegeben; seine 
Entscheidung ist folglich nicht frei. «Aber nur das, was Intellekt hat, kann aufgrund 
eines freien Urteils (iudicio libero) handeln» (S. th. I, q. 59, a. 3c). Das liberum arbi-
trium ist das Vermögen (potentia) zu diesem Akt (S. th. I, q. 83, a.3). Derselbe Begriff 
des liberum arbitrium findet sich bei Kant1. Im Folgenden soll gezeigt werden, wie 
Kant ihn auf der Grundlage seines Begriffs der praktischen Vernunft entwickelt. 

1. Freiheit im kosmologischen und im praktischen Verstand

Kant geht aus vom Begriff der Kausalität. «Man kann sich nur zweierlei Kausalität 
in Ansehung dessen, was geschieht, denken, entweder nach der Natur oder nach der 
Freiheit. Die erste ist die Verknüpfung eines Zustandes mit einem vorigen in der Sin-

*	 Professor für Geschichte der Philosophie und Ethik, Hochschule für Philosophie Philosophische Fa-
kultät S.J., Kaulbachstraße 31a. 80539 München; e-mail: friedo.ricken@hfph.de.

1	 Zum Begriff der Willensfreiheit bei Kant vgl. H. E. Allison, Kant’s Theory of Freedom, Cambridge 
1990; L. W. Beck, A Commentary on Kant’s Critique of Practical Reason, London-Chicago 1960; J. 
Bojanowski, Kants Theorie der Freiheit, Berlin-New York 2006; O. Höffe (Hrsg.), Immanuel Kant, 
Kritik der praktischen Vernunft (Klassiker Auslegen, 26), Berlin 2002; Id. (Hrsg.), Immanuel Kant, 
Die Religion innerhalb der Grenzen der bloßen Vernunft (Klassiker Auslegen, 41), Berlin 2011; G. E. 
Michaelson, Fallen Freedom. Kant on Radical Evil and Moral Regeneration, Cambridge 1990; M. 
Willaschek, Praktische Vernunft, Stuttgart 1992.
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nenwelt, worautf .  jener nach einer Regel tolgt>» (KrV, 560) Diese Kausalität beruht
auf Zeitbedingungen; VW der vorige Zustand immer SEWESCH ware, hätte keine
Wirkung hervorgebracht: seline Kausalität beruht darauf, dass cselbst entstanden
1st un folglich cselbst wiederum eliner Ursache bedarf. Von der Kausalität nach der
Natur unterscheidet Kant die Freiheit «1m kosmologischen Verstande». S1e 1st «dclas
Vermögen, elinen Zustand #8)  - selhst anzufangen, deren Kausalität also nicht nach
dem Naturgesetze wiederum unfe eliner anderen Ursache steht, welche S1e der elt
nach bestimmte>» ( 561) Die verstandene Freiheit 1st «eine relne transzendentale
Idee», die 1n keiner Erfahrung vgegeben werden kann, weil ein allgemeines (Jeset7
der Möglichkeit jeder Erfahrung iIst, dass alles, W AS geschieht, elne Ursache haben
111 USS, die entstanden 1st un die deshalb celbst wiederum elne Ursache haben 11108585

Unter den Begriff der Freiheit 1 kosmologischen Verstande Fällt der Begriff derODTLAN7
410141100 _)

«Freiheit 1 praktischen Verstande». S1e 1st «die Unabhängigkeit der Willkür VO  — der
NÖLLEUNG durch Antriebe der Sinnlichkeit» ( 562) Unter «Willkür> versteht Kant
das Begehrungsvermögen, insofern «Init dem Bewusstselns des Vermögens selner
Handlung ZAUC Hervorbringung des Objekts verbunden Ist> MSR, VI 213) i1ne
Willkür 1st «sinnlich, sofern S1e pathologisch (durch Bewegursachen der Sinnlichkeit
affızıert ist; S1e heißt Herisch (arbitrium brutum), WE S1e pathologisch nezessilLert
werden kann>». Die menschliche Willkür 1st eın ArDiIErum SCHSILIDUM iberum, «weil
Sinnlichkeit ihre Handlung nicht notwendige macht, sondern dem Menschen ein Ver
mogen beiwohnt, sich, unabhängig VO  — der NöÖtigung durch sinnliche Antriebe, VO  —

cselbst bestimmen>» (KrV, 562)

Das moralische (resetz als Erkenntnisgrund der Freiheit

ber woher wissen WIr, dass WIr 1 praktischen Sinn frei Ssind? «Freiheit>», die
AÄAntwort der zwelten Kritik, 1st <«clie einzige unfe allen Ideen der spekulativen Ver
nunft, OVON WIr die Möglichkeit prior1 WISSCH, ohne S1e jedoch einzusehen, weil S1e
die Möglichkeit des moralischen (Jesetzes iIst, welches WIr WIsSssen>». Freiheit 1st «die
YALIO pssendz des moralischen (Gesetzes, das moralische (Jeset7z aber die YAFıo CORFTLO-
scendz der Freiheit» KpV, 5) Wenn ein vernünftiges W/esen sich se1InNe axImen
als allgemeine (Jesetze denken soll, kann S1e 1U als solche Prinzipien denken,
die «nicht der Materie, sondern blaß der orm nach, den Bestimmungsgrund des
Willens enthalten» KpV, 48) \Weil] die bloße orm des (Jesetzes 1U VO  - der
Vernunft vorgestellt werden kann un deshalb «kein Gegenstand der Sinne ist, fole
ich auch nicht unfe die Erscheinungen sehört: 1st die Vorstellung derselben als
Bestimmungsgrund des Willens VO  - allen Bestimmungsgründen der Begebenheiten
1n der Natur nach dem (Jeset7z der Kausalität unterschieden, weil bel diesen die be
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nenwelt, worauf jener nach einer Regel folgt» (KrV, B 560). Diese Kausalität beruht 
auf Zeitbedingungen; wenn der vorige Zustand immer gewesen wäre, hätte er keine 
Wirkung hervorgebracht; seine Kausalität beruht darauf, dass er selbst entstanden 
ist und folglich selbst wiederum einer Ursache bedarf. Von der Kausalität nach der 
Natur unterscheidet Kant die Freiheit «im kosmologischen Verstande». Sie ist «das 
Vermögen, einen Zustand von selbst anzufangen, deren Kausalität also nicht nach 
dem Naturgesetze wiederum unter einer anderen Ursache steht, welche sie der Zeit 
nach bestimmte» (B 561). Die so verstandene Freiheit ist «eine reine transzendentale 
Idee», die in keiner Erfahrung gegeben werden kann, weil es ein allgemeines Gesetz 
der Möglichkeit jeder Erfahrung ist, dass alles, was geschieht, eine Ursache haben 
muss, die entstanden ist und die deshalb selbst wiederum eine Ursache haben muss. 
Unter den Begriff der Freiheit im kosmologischen Verstande fällt der Begriff der 
«Freiheit im praktischen Verstande». Sie ist «die Unabhängigkeit der Willkür von der 
Nötigung durch Antriebe der Sinnlichkeit» (B 562). Unter «Willkür» versteht Kant 
das Begehrungsvermögen, insofern es «mit dem Bewusstseins des Vermögens seiner 
Handlung zur Hervorbringung des Objekts verbunden ist» (MSR, AA VI 213). Eine 
Willkür ist «sinnlich, sofern sie pathologisch (durch Bewegursachen der Sinnlichkeit) 
affiziert ist; sie heißt tierisch (arbitrium brutum), wenn sie pathologisch nezessitiert 
werden kann». Die menschliche Willkür ist ein arbitrium sensitivum liberum, «weil 
Sinnlichkeit ihre Handlung nicht notwendig macht, sondern dem Menschen ein Ver-
mögen beiwohnt, sich, unabhängig von der Nötigung durch sinnliche Antriebe, von 
selbst zu bestimmen» (KrV, B 562).

2. Das moralische Gesetz als Erkenntnisgrund der Freiheit

Aber woher wissen wir, dass wir im praktischen Sinn frei sind? «Freiheit», so die 
Antwort der zweiten Kritik, ist «die einzige unter allen Ideen der spekulativen Ver-
nunft, wovon wir die Möglichkeit a priori wissen, ohne sie jedoch einzusehen, weil sie 
die Möglichkeit des moralischen Gesetzes ist, welches wir wissen». Freiheit ist «die 
ratio essendi des moralischen Gesetzes, das moralische Gesetz aber die ratio cogno-
scendi der Freiheit» (KpV, A 5). Wenn ein vernünftiges Wesen sich seine Maximen 
als allgemeine Gesetze denken soll, so kann es sie nur als solche Prinzipien denken, 
die «nicht der Materie, sondern bloß der Form nach, den Bestimmungsgrund des 
Willens enthalten» (KpV, A 48). Weil die bloße Form des Gesetzes nur von der 
Vernunft vorgestellt werden kann und deshalb «kein Gegenstand der Sinne ist, folg-
lich auch nicht unter die Erscheinungen gehört: so ist die Vorstellung derselben als 
Bestimmungsgrund des Willens von allen Bestimmungsgründen der Begebenheiten 
in der Natur nach dem Gesetz der Kausalität unterschieden, weil bei diesen die be-
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stimmenden Gründe celhst Erscheinungen se1n mussen>». Eın solcher W ille 1110U85S$ da
her als «gänzlich unabhängig VO  - dem Naturgesetz der Erscheinungen, namlich dem
(Jesetze der Kausalität sedacht werden. Ine solche Unabhängigkeit aber heilßt
Freiheit 1 strenNSstEN, d.i 1 transzendentalen Verstande» KpV, 51) \r sind
u18 unmittelbar des moralischen (Jesetzes bewusst: die Vernunft stellt dar als e1-
1ECN Bestimmungsgrund, der alle sinnlichen Bestimmungsgründe überwiegt un VO  —

ihnen sänzlich unabhängig ist: führt u18 «gerade auf den Begriff der Freiheit>»
KpV, 53) Die «Erfahrung bestätigt diese Ordnung der Begriffe 1n Nehmen
WITr d jemand behauptet, se1Ine wollüstige Nelgung SEe1 für ihn, sobald ihr Gegen-
stand un die Gelegenheit vgegeben seien, unwiderstehlich. Könnte S1e bezwingen,
WE VOL dem Haus, sich die Gelegenheit bietet, eın Galgen aufgerichtet ware,
<11111 ihn sogleich nach SCHNOSSCHECL Wollust daran knüpfen»? Man braucht nicht
lange aten, W AS ANLEWOTrtIeN wuürde. W/1e aber ware CD, VW sSe1n Fürst VO  - ihm C ontribut|

Artıcol|

unfe Androhung derselben unmittelbaren Todesstrafe VO  — ihm verlangte, colle
eın alsches Zeugnis einen Unschuldigen ablegen, den der Fürst SCIN verder-
ben möchte: «ob da, sroß auch se1InNe Liebe Z Leben se1n INnas, S1e ;ohl
überwinden für möglich halten wuürde»? Vielleicht wird sich nicht trauen VOI -

sichern, dass tun würde: «dClass ihm aber möglich sel, 1110US8SS ohne Bedenken
einraumen». br urteilt also, dass Eetfwas kann, «well sich bewusst ist, dass
soll, un erkennt 1n sich die Freiheit, die ihm SONS ohne das moralische (Jeset7
bekannt geblieben WAre>» KpV, 54)

Transzendentale un komparative Freiheit

Freiheit 1st ein «transzendentales Prädikat der Kausalität eines Wesens, das ZUEC

Sinnenwelt sgehört» un keine «psychologische Eigenschaft>», bei deren Erklärung
lediglich auf eine Untersuchung der Natur der Seele ankäme. Mit dem

transzendentalen Begriff der Freiheit wird das moralische (Jeset7 cselbst aufgehoben.
Freiheit kann deshalb nicht <<I'13.Ch empirischen Prinzipien, WIe jedes andere Natur-
vermogen>» erklärt werden. ach empirischen Prinzipien, nach dem Begriff der
Naturkausalität, 1st «jede Begebenheit, tolglich auch jede Handlung, die 1n einem
Zeitpunkt vorgeht, unfe der Bedingung dessen, W AdsSs 1n der vorhergehenden elt WAaL,
notwendige Da IBEOR  — die VELTSANSCHEC elt nicht mehr 1n melner Gewalt ist, 1110US8SS

jede Handlung, die ich ausübe, durch bestimmende Gründe, die nıcht IM MEINEY (1
ınalt sind, notwendig se1in, ich bin 1n dem Zeitpunkt, darıin ich handle, niemals
frei>. Kant wendet sich den Versuch, Freiheit un Naturnotwendigkeit durch
elinen «komparativen» Begriff VO  — Freiheit miteinander vereinbaren. Danach wird
manchmal das als «freie Wirkung» bezeichnet, «davon der bestimmende Naturgrund
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stimmenden Gründe selbst Erscheinungen sein müssen». Ein solcher Wille muss da-
her als «gänzlich unabhängig von dem Naturgesetz der Erscheinungen, nämlich dem 
Gesetze der Kausalität [...] gedacht werden. Eine solche Unabhängigkeit aber heißt 
Freiheit im strengsten, d.i. im transzendentalen Verstande» (KpV, A 51). Wir sind 
uns unmittelbar des moralischen Gesetzes bewusst; die Vernunft stellt es dar als ei-
nen Bestimmungsgrund, der alle sinnlichen Bestimmungsgründe überwiegt und von 
ihnen gänzlich unabhängig ist; so führt es uns «gerade auf den Begriff der Freiheit» 
(KpV, A 53). Die «Erfahrung bestätigt diese Ordnung der Begriffe in uns». Nehmen 
wir an, jemand behauptet, seine wollüstige Neigung sei für ihn, sobald ihr Gegen-
stand und die Gelegenheit gegeben seien, unwiderstehlich. Könnte er sie bezwingen, 
wenn vor dem Haus, wo sich die Gelegenheit bietet, ein Galgen aufgerichtet wäre, 
«um ihn sogleich nach genossener Wollust daran zu knüpfen»? Man braucht nicht 
lange zu raten, was er antworten würde. Wie aber wäre es, wenn sein Fürst von ihm 
unter Androhung derselben unmittelbaren Todesstrafe von ihm verlangte, er solle 
ein falsches Zeugnis gegen einen Unschuldigen ablegen, den der Fürst gern verder-
ben möchte: «ob er da, so groß auch seine Liebe zum Leben sein mag, sie wohl zu 
überwinden für möglich halten würde»? Vielleicht wird er sich nicht trauen zu ver-
sichern, dass er es tun würde; «dass es ihm aber möglich sei, muss er ohne Bedenken 
einräumen». Er urteilt also, dass er etwas kann, «weil es sich bewusst ist, dass er es 
soll, und erkennt in sich die Freiheit, die ihm sonst ohne das moralische Gesetz un-
bekannt geblieben wäre» (KpV, A 54). 

3. Transzendentale und komparative Freiheit

Freiheit ist ein «transzendentales Prädikat der Kausalität eines Wesens, das zur 
Sinnenwelt gehört» und keine «psychologische Eigenschaft», bei deren Erklärung 
es lediglich auf eine genauere Untersuchung der Natur der Seele ankäme. Mit dem 
transzendentalen Begriff der Freiheit wird das moralische Gesetz selbst aufgehoben. 
Freiheit kann deshalb nicht «nach empirischen Prinzipien, wie jedes andere Natur-
vermögen» erklärt werden. Nach empirischen Prinzipien, d.h. nach dem Begriff der 
Naturkausalität, ist «jede Begebenheit, folglich auch jede Handlung, die in einem 
Zeitpunkt vorgeht, unter der Bedingung dessen, was in der vorhergehenden Zeit war, 
notwendig [...]. Da nun die vergangene Zeit nicht mehr in meiner Gewalt ist, so muss 
jede Handlung, die ich ausübe, durch bestimmende Gründe, die nicht in meiner Ge-
walt sind, notwendig sein, d.h. ich bin in dem Zeitpunkt, darin ich handle, niemals 
frei». Kant wendet sich gegen den Versuch, Freiheit und Naturnotwendigkeit durch 
einen «komparativen» Begriff von Freiheit miteinander zu vereinbaren. Danach wird 
manchmal das als «freie Wirkung» bezeichnet, «davon der bestimmende Naturgrund 
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innerlich 1 wirkenden Wesen liegt>». SO sprechen WIr VO  — freier Bewegung, VW ein
sgewortener Körper 1 Flug nicht durch Eetwas VO  — außen getrieben wird: WIr C1NECN

die Bewegung elner Uhr eine freie Bewegung, weil S1e ihren Zeiger «selbst treibt, der
also nicht außerlich sgeschoben werden dart>. Ebenso C1NCN WIr die Handlungen
des Menschen frei, obwohl S1e durch ihre Bestimmungsgründe, die 1n der elt VOL-

hergehen, notwendige sind, weil diese Bestimmungsgründe «doch innere durch U1L1SC-

eigenen Kräfte hervorgebrachte Vorstellungen>» Sind. Die Frage, Kants Kritik,
1st nicht, ob die nach einem Naturgesetz bestimmte Kausalität «durch Bestimmungs-
sründe, die 1 Subjekte, oder außer ihm liegen, un 1 erstere Fall, ob S1e durch
Instinkt oder mıt Vernunft sedachte Bestimmungsgründe notwendige SE1>»: worauf
allein ankommt ist, dass S1e den Grund ihrer Ex1istenz «1n der elt un AMAL dem OY1-
SCH Zustande haben, dieser aber wieder 1n einem vorhergehenden EeiC.>» un folglich,ODTLAN7

410141100 _)
<W C111 das Subjekt handeln soll, nıicht mehr IM SPINEPY (zewalt nd» KpV, 168-173)

Empirischer un intelligibeler Charakter

\Wie aber kann elne Handlung, die als Lreignis 1n der elt dem (Jeset7 der Kau
Salität unterliegt, dennoch 1 transzendentalen Sinn frei se1n” uch VW möglich
ware, Kants provozierende These, das zukünftige Verhalten eines Menschen «Init
Gewissheit, WIe elne Mond oder Sonnenfinsternis>», auszurechnen, könnte 11214n

«dennoch dabei behaupten, dass der Mensch frei SEe1>». Kant verwelst auf das Phä
der «Reue ber elne längst begangene Tat bel jeder Erinnerung derselben».

iIne solche euvue 1st praktisch leer, denn S1e kann das Geschehene nicht ungeschehen
machen. Dennoch 1st dieser Schmerz «Sahnz rechtmäßig, weil die Vernunft, WE

auf das (Jeset7z ULNSCICTL intelligibelen Ex1istenz das moralische) ankommt, keinen
Zeitunterschied anerkennt un 1U frägt, ob die Begebenheit IMIr als Tat angehöre,
alsdann aber immer dieselbe Empfindung damıit moralisch verknüpft, S1e INa .  jetzt
geschehen, oder vorlängst sgeschehen Se1IN>. Denn das Sinnenleben hat für das Be.
wusstseln der praktischen Vernunft «absolute Einheit elnes Phänomens». Es enthält
blao(s Erscheinungen der (Fesinnung gegenüber dem moralischen (1Jeset7. Deshalb
darf nicht nach der Naturnotwendigkeit, durch welche die einzelnen Lreignisse
dieses PINEN Phänomens miteinander verknüpft sind, beurteilt werden. Es seht nicht

die Verbindung der einzelnen Gilieder der Reihe miteinander: vielmehr 1110US8SS das
IHE Phänomen, das Erscheinung der (GFesinnung ist, als (Janzes <<I'13.Ch der absoluten
Spontaneität der Freiheit beurteilt werden». Das moralische (Jeset7 versichert uNs,
dass die «Beziehung ULNSCICTL Handlungen, als Erscheinungen, auf das Sinnenwesen
UNSCICS Subjekts» unterscheiden 1st VO derjenigen, dadurch dieses Sinnenwesen
cselbst auf das intelligible Substrat 1n u18 bezogen wird>» KpV, 176-178)

4072402

Kant über das liberum arbitrium

A
rt

ic
ol

i e
 C

on
tr

ib
ut

i

innerlich im wirkenden Wesen liegt». So sprechen wir von freier Bewegung, wenn ein 
geworfener Körper im Flug nicht durch etwas von außen getrieben wird; wir nennen 
die Bewegung einer Uhr eine freie Bewegung, weil sie ihren Zeiger «selbst treibt, der 
also nicht äußerlich geschoben werden darf». Ebenso nennen wir die Handlungen 
des Menschen frei, obwohl sie durch ihre Bestimmungsgründe, die in der Zeit vor-
hergehen, notwendig sind, weil diese Bestimmungsgründe «doch innere durch unse-
re eigenen Kräfte hervorgebrachte Vorstellungen» sind. Die Frage, so Kants Kritik, 
ist nicht, ob die nach einem Naturgesetz bestimmte Kausalität «durch Bestimmungs-
gründe, die im Subjekte, oder außer ihm liegen, und im ersteren Fall, ob sie durch 
Instinkt oder mit Vernunft gedachte Bestimmungsgründe notwendig sei»; worauf es 
allein ankommt ist, dass sie den Grund ihrer Existenz «in der Zeit und zwar dem vori-
gen Zustande haben, dieser aber wieder in einem vorhergehenden etc.» und folglich, 
«wenn das Subjekt handeln soll, nicht mehr in seiner Gewalt sind» (KpV, A 168-173). 

4. Empirischer und intelligibeler Charakter

Wie aber kann eine Handlung, die als Ereignis in der Zeit dem Gesetz der Kau-
salität unterliegt, dennoch im transzendentalen Sinn frei sein? Auch wenn es möglich 
wäre, so Kants provozierende These, das zukünftige Verhalten eines Menschen «mit 
Gewissheit, so wie eine Mond- oder Sonnenfinsternis», auszurechnen, so könnte man 
«dennoch dabei behaupten, dass der Mensch frei sei». Kant verweist auf das Phä-
nomen der «Reue über eine längst begangene Tat bei jeder Erinnerung derselben». 
Eine solche Reue ist praktisch leer, denn sie kann das Geschehene nicht ungeschehen 
machen. Dennoch ist dieser Schmerz «ganz rechtmäßig, weil die Vernunft, wenn 
es auf das Gesetz unserer intelligibelen Existenz (das moralische) ankommt, keinen 
Zeitunterschied anerkennt und nur frägt, ob die Begebenheit mir als Tat angehöre, 
alsdann aber immer dieselbe Empfindung damit moralisch verknüpft, sie mag jetzt 
geschehen, oder vorlängst geschehen sein». Denn das Sinnenleben hat für das Be-
wusstsein der praktischen Vernunft «absolute Einheit eines Phänomens». Es enthält 
bloß Erscheinungen der Gesinnung gegenüber dem moralischen Gesetz. Deshalb 
darf es nicht nach der Naturnotwendigkeit, durch welche die einzelnen Ereignisse 
dieses einen Phänomens miteinander verknüpft sind, beurteilt werden. Es geht nicht 
um die Verbindung der einzelnen Glieder der Reihe miteinander; vielmehr muss das 
eine Phänomen, das Erscheinung der Gesinnung ist, als Ganzes «nach der absoluten 
Spontaneität der Freiheit beurteilt werden». Das moralische Gesetz versichert uns, 
dass die «Beziehung unserer Handlungen, als Erscheinungen, auf das Sinnenwesen 
unseres Subjekts» zu unterscheiden ist «von derjenigen, dadurch dieses Sinnenwesen 
selbst auf das intelligible Substrat in uns bezogen wird» (KpV, A 176-178). 
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Die Auflösung der dritten AÄAntinomle 1n der Dialektik der ersten Kritik stellt diese
Zusammenhänge ausführlicher dar Kant seht ALLS VO  - elinem Wesen, das (Gegen-
stand der Sinne iIst, das aber <«A11 sich cselbst auch ein Vermögen hat, welches kein
Gegenstand der sinnlichen Anschauung iIst, wodurch aber doch die Ursache VO  —

Erscheinungen se1n kann»>. Die Kausalität dieses W/esens kann 11214n unfe eliner ZWEI1-
ftachen Rücksicht betrachten: «als intelligibel nach ihrer Handlung, als elnes Dinges

sich selbst, un als senstbel, nach den Wirkungen derselben, als einer Erscheinung
1n der Sinnenwelt. W/Ir wuürden uns demnach VO  — dem Vermögen elnes solchen Sub
jekts elinen empirischen, imgleichen auch elinen intellektuellen Begriff selner Kausa-
lität machen, welche be]l einer un derselben Wirkung 1D} stattAnden». Jede
wirkende Ursache 1110US8SS elinen «Charakter>» haben, «d.1. eın (Jeset7z ihrer Kausalität,
ohne welches S1e Sarl nicht Ursache sSe1n würde>». Eın W/esen mıt einer intelligiblen
un elner sensiblem Kausalität musste zwel Charaktere haben erstens elinen «CMDL- C ontribut|

Artıcol|

vischen Charakter», wodurch se1Ine Handlungen als Erscheinungen nach Naturgeset-
TÄ  - mıt anderen Erscheinungen 1 Zusammenhang stehen un VO  — ihnen als ihren
Bedingungen abgeleitet werden können: zweltens elinen «intelligibelen Charakter»,
durch den «die Ursache .  jener Handlungen als Erscheinungen iIst, der aber cselbst
unfe keinen Bedingungen der Sinnlichkeit steht, un celbst nicht Erscheinung Ist>.
Die Kausalität dieses Wesens, «sotfern S1e intellektuell ist, stande Sarl nicht 1n der Re1
he empirischer Bedingungen, welche die Begebenheit 1n der Sinnenwelt notwendig
machen». ach selInem empirischen Charakter 1st dieses Subjekt nichts als ein Teil
der Sinnenwelt. Der empirische Charakter legt fest, 1n welcher W/else die außeren
Erscheinungen nach den Naturgesetzen das Subjekt bestimmen. ach dem intelli-
siblen Charakter «würde dasselbe Subjekt dennoch VO  - allem Einflusse der Sinnlich-
keit un Bestimmung durch Erscheinungen freigesprochen werden mussen>». Der
intelligible Charakter «könnte AMVAL niemals unmittelbar sekannt werden aber

würde doch dem empirischen Charakter semäß gedacht werden mussen>» (KrV,
538-541)

Kant fragt: Wenn 11214n «1n der anzenN Reihe aller Begebenheiten lauter Natur-
notwendigkeit anerkennt, 1st dann dennoch möglich, diese Reihe <«als Wirkung
ALULS Freiheit anzusehen», oder besteht zwischen diesen beiden Arten VO  - Kausalität
eın Widerspruch? Es WAare möglich, VW «cliese empirische Kausalität selbst, ohne
ihren Zusammenhang mıt den Naturursachen 1 mindesten unterbrechen, doch
elne Wirkung einer nichtempirischen, sondern intelligiblen Kausalität>» se1n könnte.
Der Mensch 1st elne der Naturursachen, deren Kausalität unfe empirischen (Jeset-
TÄ  - stehen 112085585 ber der Mensch, der die 11 Natur SONS 1U durch die Sinne
erkennt, erkennt sich cselbst auch «1n Handlungen un inneren Bestimmungen, die

Sal nicht Z Eindrucke der Sinne zahlen kann, un 1st sich cselbst freilich eines
Teils Phänomen, anderen Teils aber, 1n Ansehung gewlsser Vermögen, eın bla 1n -
telligibeler Gegenstand, weil die Handlung desselben Sal nicht ZAUC Kezeptivität der
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Die Auflösung der dritten Antinomie in der Dialektik der ersten Kritik stellt diese 
Zusammenhänge ausführlicher dar. Kant geht aus von einem Wesen, das Gegen-
stand der Sinne ist, das aber «an sich selbst auch ein Vermögen hat, welches kein 
Gegenstand der sinnlichen Anschauung ist, wodurch es aber doch die Ursache von 
Erscheinungen sein kann». Die Kausalität dieses Wesens kann man unter einer zwei-
fachen Rücksicht betrachten: «als intelligibel nach ihrer Handlung, als eines Dinges 
an sich selbst, und als sensibel, nach den Wirkungen derselben, als einer Erscheinung 
in der Sinnenwelt. Wir würden uns demnach von dem Vermögen eines solchen Sub-
jekts einen empirischen, imgleichen auch einen intellektuellen Begriff seiner Kausa-
lität machen, welche bei einer und derselben Wirkung zusammen stattfinden». Jede 
wirkende Ursache muss einen «Charakter» haben, «d.i. ein Gesetz ihrer Kausalität, 
ohne welches sie gar nicht Ursache sein würde». Ein Wesen mit einer intelligiblen 
und einer sensiblem Kausalität müsste zwei Charaktere haben: erstens einen «empi-
rischen Charakter», wodurch seine Handlungen als Erscheinungen nach Naturgeset-
zen mit anderen Erscheinungen im Zusammenhang stehen und von ihnen als ihren 
Bedingungen abgeleitet werden können; zweitens einen «intelligibelen Charakter», 
durch den es «die Ursache jener Handlungen als Erscheinungen ist, der aber selbst 
unter keinen Bedingungen der Sinnlichkeit steht, und selbst nicht Erscheinung ist». 
Die Kausalität dieses Wesens, «sofern sie intellektuell ist, stände gar nicht in der Rei-
he empirischer Bedingungen, welche die Begebenheit in der Sinnenwelt notwendig 
machen». Nach seinem empirischen Charakter ist dieses Subjekt nichts als ein Teil 
der Sinnenwelt. Der empirische Charakter legt fest, in welcher Weise die äußeren 
Erscheinungen nach den Naturgesetzen das Subjekt bestimmen. Nach dem intelli-
giblen Charakter «würde dasselbe Subjekt dennoch von allem Einflusse der Sinnlich-
keit und Bestimmung durch Erscheinungen freigesprochen werden müssen». Der 
intelligible Charakter «könnte zwar niemals unmittelbar gekannt werden [...], aber 
er würde doch dem empirischen Charakter gemäß gedacht werden müssen» (KrV, A 
538-541). 

Kant fragt: Wenn man «in der ganzen Reihe aller Begebenheiten lauter Natur-
notwendigkeit anerkennt, ist es dann dennoch möglich, diese Reihe «als Wirkung 
aus Freiheit anzusehen», oder besteht zwischen diesen beiden Arten von Kausalität 
ein Widerspruch? Es wäre möglich, wenn «diese empirische Kausalität selbst, ohne 
ihren Zusammenhang mit den Naturursachen im mindesten zu unterbrechen, doch 
eine Wirkung einer nichtempirischen, sondern intelligiblen Kausalität» sein könnte. 
Der Mensch ist eine der Naturursachen, deren Kausalität unter empirischen Geset-
zen stehen muss. Aber der Mensch, der die ganze Natur sonst nur durch die Sinne 
erkennt, erkennt sich selbst auch «in Handlungen und inneren Bestimmungen, die 
er gar nicht zum Eindrucke der Sinne zählen kann, und ist sich selbst freilich eines 
Teils Phänomen, anderen Teils aber, in Ansehung gewisser Vermögen, ein bloß in-
telligibeler Gegenstand, weil die Handlung desselben gar nicht zur Rezeptivität der 
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Sinnlichkeit gezählt werden kann>». Diese Vermögen sind Verstand un Vernunft,
un VOL allem letztere wird VO allen empirischbedingten Kräften unterschieden, da
S1e ihre Gegenstände bla nach Ideen erwagt>» (KrV, 543-547)

Dass diese Vernunft Kausalität hat, 1st ALULS den Imperativen klar «J Jas Sollen
drückt eine Art VO  - Notwendigkeit un Verknüpfung mıt Gründen AUS, die 1n der
anzeChH Natur SONS nicht vorkommt. Der Verstand kann VO  — dieser 1LUF erkennen,
W AdsSs da ist, oder SCWESCH ist, oder sSe1n wird Dieses Sollen IBEOR  — drückt eine mog
liche Handlung AUS, davon der Grund nichts anders, als ein bloßer Begriff ist: da
hingegen VO  — elner bloßen Naturhandlung jederzeit elne Erscheinung se1n 1120855

Nehmen WITr also zunaächst einmal als möglich d dass die Vernunft Kausalität 1n
Ansehung der Erscheinungen hat Aus dem Begriff der Kausalität ergibt sich jedoch,
dass die Vernunft «elinen empirischen Charakter VO  - sich» zeigen 111 USS, «well jedeODTLAN7

410141100 _)
Ursache elne Regel VOrauSsSEeETZT, danach SEWl1SSE Erscheinungen als Wirkungen fol
SCN, un jede Regel elne Gleichförmigkeit der Wirkungen erfodert, die den Begriff
der Ursache sründet SO hat denn jeder Mensch elinen empirischen Charak-
LEer, welcher nichts anderes 1st als elne Kausalität seliner Vernunft, sofern diese ih
L Wirkungen 1n der Erscheinung elne Regel zelgt, danach 1124n die Vernunftgründe

abnehmen, un die subjektiven Prinzipien selner W illkür beurteilen kann»>». In
Ansehung des empirischen Charakters g1bt keine Freiheit. Wenn WITr aber diesel-
be Handlung 1n Beziehung auf die praktische Vernunft betrachten, die (intelligible)
Ursache dieser Handlungen ist, Ainden WIr elne «Sahnz andere Regel un Ordnung,
als die Naturordnung 1st Denn da sollte vielleicht alles das nıcht geschehen SCLIH, W AdsSs

doch nach dem Naturlauf geschehen Is$ Bisweilen aber Anden WIr, oder olauben
wenlgstens finden, dass die Ideen der Vernunft wirklich Kausalität 1n Ansehung
der Handlungen des Menschen, als Erscheinungen, bewilesen haben>» (KrV, 547
550)

Im empirischen Charakter der Sinnesart) 1st die Handlung «Sahnz 11  u be
st1mmt un notwendig>». Der empirische Charakter «1St wiederum 1 intelligibelen
Charakter der Denkungsart) bestimmt»>». Sotfern die Handlung der Denkungsart als
ihrer Ursache beizumessen ist, erfolgt S1e daraus nicht nach empirischen (Jesetzen.
«|JIe Kausalität der Vernunft 1 intelligibelen Charakter ontsteht nicht, oder hebt
nicht etwa elner gewlssen elt d eine Wirkung hervorzubringen», denn dann
ware die Kausalität Natur un nicht Freiheit. Wenn «Vernunft Kausalität 1n An
sehung der Erscheinungen haben kann: 1st S1e ein Vermögen, durch welches die
sinnliche Bedingung elner empirischen Reihe VO  - Wirkungen ZUEeTrSTt anfängt. Denn
die Bedingung, die 1n der Vernunft liegt, 1st nicht sinnlich, un fängt also cselbst nicht
11>> Jede Handlung, «unangesehen des Zeitverhältnisses, darıin S1e mıt anderen Er
scheinungen steht, 1st die unmittelbare Wirkung des intelligibelen Charakters der
reinen Vernunft, welche mithin frei handelt, ohne 1n der Kette der Naturursachen

dynamisch bestimmt Se1n>» (KrV, 551-553)
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Sinnlichkeit gezählt werden kann». Diese Vermögen sind Verstand und Vernunft, 
und vor allem letztere wird «von allen empirischbedingten Kräften unterschieden, da 
sie ihre Gegenstände bloß nach Ideen erwägt» (KrV, A 543-547).

Dass diese Vernunft Kausalität hat, ist aus den Imperativen klar. «Das Sollen 
drückt eine Art von Notwendigkeit und Verknüpfung mit Gründen aus, die in der 
ganzen Natur sonst nicht vorkommt. Der Verstand kann von dieser nur erkennen, 
was da ist, oder gewesen ist, oder sein wird [...]. Dieses Sollen nun drückt eine mög-
liche Handlung aus, davon der Grund nichts anders, als ein bloßer Begriff ist; da 
hingegen von einer bloßen Naturhandlung jederzeit eine Erscheinung sein muss». 
Nehmen wir es also zunächst einmal als möglich an, dass die Vernunft Kausalität in 
Ansehung der Erscheinungen hat. Aus dem Begriff der Kausalität ergibt sich jedoch, 
dass die Vernunft «einen empirischen Charakter von sich» zeigen muss, «weil jede 
Ursache eine Regel voraussetzt, danach gewisse Erscheinungen als Wirkungen fol-
gen, und jede Regel eine Gleichförmigkeit der Wirkungen erfodert, die den Begriff 
der Ursache [...] gründet [...]. So hat denn jeder Mensch einen empirischen Charak-
ter, welcher nichts anderes ist als eine Kausalität seiner Vernunft, sofern diese an ih-
ren Wirkungen in der Erscheinung eine Regel zeigt, danach man die Vernunftgründe 
[...] abnehmen, und die subjektiven Prinzipien seiner Willkür beurteilen kann». In 
Ansehung des empirischen Charakters gibt es keine Freiheit. Wenn wir aber diesel-
be Handlung in Beziehung auf die praktische Vernunft betrachten, die (intelligible) 
Ursache dieser Handlungen ist, so finden wir eine «ganz andere Regel und Ordnung, 
als die Naturordnung ist. Denn da sollte vielleicht alles das nicht geschehen sein, was 
doch nach dem Naturlauf geschehen ist [...]. Bisweilen aber finden wir, oder glauben 
wenigstens zu finden, dass die Ideen der Vernunft wirklich Kausalität in Ansehung 
der Handlungen des Menschen, als Erscheinungen, bewiesen haben» (KrV, A 547-
550). 

Im empirischen Charakter (der Sinnesart) ist die Handlung «ganz genau be-
stimmt und notwendig». Der empirische Charakter «ist wiederum im intelligibelen 
Charakter (der Denkungsart) bestimmt». Sofern die Handlung der Denkungsart als 
ihrer Ursache beizumessen ist, erfolgt sie daraus nicht nach empirischen Gesetzen. 
«Die Kausalität der Vernunft im intelligibelen Charakter entsteht nicht, oder hebt 
nicht etwa zu einer gewissen Zeit an, um eine Wirkung hervorzubringen», denn dann 
wäre die Kausalität Natur und nicht Freiheit. Wenn «Vernunft Kausalität in An-
sehung der Erscheinungen haben kann: so ist sie ein Vermögen, durch welches die 
sinnliche Bedingung einer empirischen Reihe von Wirkungen zuerst anfängt. Denn 
die Bedingung, die in der Vernunft liegt, ist nicht sinnlich, und fängt also selbst nicht 
an». Jede Handlung, «unangesehen des Zeitverhältnisses, darin sie mit anderen Er-
scheinungen steht, ist die unmittelbare Wirkung des intelligibelen Charakters der 
reinen Vernunft, welche mithin frei handelt, ohne in der Kette der Naturursachen 
[...] dynamisch bestimmt zu sein» (KrV, A 551-553). 
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Kant erläutert diese Kausalität der Vernunft durch das Beispiel einer boshaften
Lüge, be]l der 1124n fragt, ob S1e SAaINt ihren Folgen dem Täter zugerechnet werden
könne. Man seht dessen empirischen Charakter his den Quellen durch un VOI -

fährt dabei «WIlie überhaupt 1n Untersuchung der Reihe bestimmender Ursachen
elner vgegebenen Naturwirkung». Obwohl 1114n olaubt, die Handlung SEe1 dadurch be
stimmt, tadelt 1124n dennoch den Täter. «] dieser Tadel sründet sich auf ein (Jeset7 der
Vernunft, wobel 1114n diese als eine Ursache ansieht, welche das Verhalten des Men
schen, unangesehen aller empirischen Bedingungen, anders habe bestimmen können
un sollen die Handlung wird selInem intelligibelen Charakter beigemessen,
hat jetzt, 1n dem Augenblicke, da lügt, cänzlich Schuld: mithin WL die Vernunft,
unerachtet aller empirischen Bedingungen der Tat, völlig frei, un ihrer Unterlassung
1st diese sänzlich beizumessen» (KrV, 554f.

Die Vernunft, ze1igt das Urteil, das die Tat zurechnet, 1st <«allen Handlungen C ontribut|
Artıcol|

des Menschen 1n allen Zeitumständen vgegenwart1g un einerlei, cselbst aber 1st S1e
nicht 1n der Zeit>»: S1e 1st bestimmend, aber nicht bestimmbar. «Daher kann 1124n

auch nicht fragen: hat sich die Vernunft nicht anders bestimmt? sondern 1U  S

hat S1e die Erscheinungen durch ihre Kausalität nicht anderes bestimmt? Dar
auf aber 1st keine AÄAntwort möglich. Denn ein anderer intelligibeler Charakter wuürde
elinen andern empirischen ergeben haben». Wenn WIr OCN, dass der Täter die Lüge
hätte ınterlassen können, bedeutet das UL, dass die Lüge unmittelbar unfe der
Macht der Vernunft steht un die Vernunft 1n ihrer Kausalität keinen Bedingungen
1n der e1lt unterworfen 1st << 1r können also mıt der Beurteilung freier Handlungen,
1n Ansehung ihrer Kausalität, 1U his die intelligibele Ursache, aber nicht über
dieselhe hinaus kommen: WIr können erkennen, dass S1e frei, d.i VO  — der Sinnlich-
keit unabhängig bestimmt»>». W/arum aber der intelligibele Charakter gerade «cliesen
empirischen Charakter unfie vorliegenden Umständen gebe», das beantworten
überschreitet «alles Vermögen UNSCICTL Vernunft>» (KrV, 555-557)

Der unertorschliche Vernunftursprung des Bösen

W/Ir können bel der Beurteilung freier Handlungen 1U his die intelligibele
Ursache, aber nicht ber S1e hinaus kommen. Man kann nicht fragen: W/arum hat
die Vernunft sich nicht anderes bestimmt? Eın Kommentar diesen Aussagen 1st
das Erste Stück der Schrift Dre Religion innerhalb der (srenzen der bloßen Vernunft,
Kant fragt nach dem Verhältnis VO  — Offenbarung un Vernunftreligion. br al Z7e1-
SCN, dass die Offenbarung als historisches System Z relinen Vernunftsystem der
Religion zurückführt. Das Erste Stück 1st überschrieben her das vadıkale OSE IM
der menschlichen Natur Die Frage lautet: Ist der Mensch VO  — Natur sittlich Sut oder
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Kant erläutert diese Kausalität der Vernunft durch das Beispiel einer boshaften 
Lüge, bei der man fragt, ob sie samt ihren Folgen dem Täter zugerechnet werden 
könne. Man geht dessen empirischen Charakter bis zu den Quellen durch und ver-
fährt dabei «wie überhaupt in Untersuchung der Reihe bestimmender Ursachen zu 
einer gegebenen Naturwirkung». Obwohl man glaubt, die Handlung sei dadurch be-
stimmt, tadelt man dennoch den Täter. «Dieser Tadel gründet sich auf ein Gesetz der 
Vernunft, wobei man diese als eine Ursache ansieht, welche das Verhalten des Men-
schen, unangesehen aller empirischen Bedingungen, anders habe bestimmen können 
und sollen [...]; die Handlung wird seinem intelligibelen Charakter beigemessen, er 
hat jetzt, in dem Augenblicke, da er lügt, gänzlich Schuld; mithin war die Vernunft, 
unerachtet aller empirischen Bedingungen der Tat, völlig frei, und ihrer Unterlassung 
ist diese gänzlich beizumessen» (KrV, A 554f.). 

Die Vernunft, so zeigt das Urteil, das die Tat zurechnet, ist «allen Handlungen 
des Menschen in allen Zeitumständen gegenwärtig und einerlei, selbst aber ist sie 
nicht in der Zeit»; sie ist bestimmend, aber nicht bestimmbar. «Daher kann man 
auch nicht fragen: warum hat sich die Vernunft nicht anders bestimmt? sondern nur: 
warum hat sie die Erscheinungen durch ihre Kausalität nicht anderes bestimmt? Dar-
auf aber ist keine Antwort möglich. Denn ein anderer intelligibeler Charakter würde 
einen andern empirischen ergeben haben». Wenn wir sagen, dass der Täter die Lüge 
hätte unterlassen können, so bedeutet das nur, dass die Lüge unmittelbar unter der 
Macht der Vernunft steht und die Vernunft in ihrer Kausalität keinen Bedingungen 
in der Zeit unterworfen ist. «Wir können also mit der Beurteilung freier Handlungen, 
in Ansehung ihrer Kausalität, nur bis an die intelligibele Ursache, aber nicht über 
dieselbe hinaus kommen; wir können erkennen, dass sie frei, d.i. von der Sinnlich-
keit unabhängig bestimmt». Warum aber der intelligibele Charakter gerade «diesen 
empirischen Charakter unter vorliegenden Umständen gebe», das zu beantworten 
überschreitet «alles Vermögen unserer Vernunft» (KrV, A 555-557). 

5. Der unerforschliche Vernunftursprung des Bösen 

Wir können bei der Beurteilung freier Handlungen nur bis an die intelligibele 
Ursache, aber nicht über sie hinaus kommen. Man kann nicht fragen: Warum hat 
die Vernunft sich nicht anderes bestimmt? Ein Kommentar zu diesen Aussagen ist 
das Erste Stück der Schrift Die Religion innerhalb der Grenzen der bloßen Vernunft. 
Kant fragt nach dem Verhältnis von Offenbarung und Vernunftreligion. Er will zei-
gen, dass die Offenbarung als historisches System zum reinen Vernunftsystem der 
Religion zurückführt. Das Erste Stück ist überschrieben Über das radikale Böse in 
der menschlichen Natur. Die Frage lautet: Ist der Mensch von Natur sittlich gut oder 
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sittlich böse? Es handelt sich zwel «Charaktere» RGWV, 8) des Menschen als
(sattung. Kant unterscheidet zwischen der bösen Handlung, der bösen Maxıme un
elinem «1n dem Subjekt allgemein liegenden Grund aller besondern moralisch-bösen
Maximen, der cselbst wiederum Max1ıme lst>» RGWV, 6), der «(Jesinnung, d.i der
Eerstie subjektive Grund der AÄnnehmung der Max1ımen>». Diese (Fesinnung kann 1LUF

elne einz1ge sein: S1e seht auf den aNnzCN Gebrauch der Freiheit. S1e 1110USS$ durch freie
W illkür ANSCHOIHT se1in, denn SONS könnte S1e nicht zugerechnet werden. «Von
dieser Annehmung kann 1U  — nicht wieder der subjektive Grund, oder die Ursache,
erkannt werden weil SONS wiederum elne Max1ıme angeführt werden musste, 1n
welche diese (Fesinnung aufgenommen worden, die ebenso wiederum ihren Grund
haben 1120855 eil WITr diese (Fesinnung «nicht VO  - irgend einem ersten Zeit-Actus
der Willkür ableiten können, C1NECN WIr S1e elne Beschaffenheit der Willkür,ODTLAN7

410141100 _)
die ihr (ob S1e gleich 1n der Tat 1n der Freiheit gegründet 1St) VO  — Natur zukömmt>»
RGWV, 14)

Die Freiheit der W illkür kann durch keine Triebfeder eliner Handlung be
st1mmt werden, «als HÜT sofern der Mensch \WAS IM SPINE Maxıme aufgenommen hat
(es sich ZUEC allgemeinen Regel semacht hat, nach der sich verhalten will): allein
kann elne Triebfeder, welche S1e auch sel, mıt der absoluten Spontaneität der Willkür
der Freiheit) 1D} bestehen». \Wer sich das moralische (Jeset7z ZUEC Triebfeder
macht, 1st moralisch Ssut Wenn das moralische (Jeset7z die W illkür nicht bestimmt,
< () 1110U85S$ eine ihm CNISCSCNSESETZTLE Triebfeder» auf die Willkür Einfhuss haben Das
1st 1LUF dadurch möglich, dass der Mensch diese Triebfeder un damit die Abwei
chung VO moralischen (Jeset7 1n se1InNe Max1ıme aufnimmt: 1n diesem Fall 1st ein
böser Mensch RGWV, 11£.)

uch der OSE Mensch kündigt dem moralischen (Jeset7 nicht den Gehorsam
auf. «I dieses dringt sich ihm vielmehr unwiderstehlich auf: un VW keine
dere Triebfeder dagegen wirkte, wuürde auch als hinreichenden Bestimmungs-
srund der WAillkür 1n se1Ine oberste Maxıme aufnehmen br hängt aber doch
auch, vermoge selner oleichfalls schuldlosen Naturanlage, den Triebfedern der
Sinnlichkeit, un nımmt S1e (nach dem subjektiven Prinzip der Selbstliebe) auch 1n
seline Maxıme aut>. Der Unterschied, ob ein Mensch sut oder OSE ist, liegt nicht 1
Unterschied der Triebfedern, die 1n se1InNe Maxıme aufnimmt, sondern 1n deren
Rangordnung: «1pelche #8)  - heiden ZUF Bedingung der anderen macht». Der Mensch
1st dadurch böse, dass «die Triebfeder der Selbstliebe un ihre Nelgungen ZAUC Be
dingung der Befolgung des moralischen (Jesetzes macht»>». Bel dieser Umkehrung der
Triebfedern «können die Handlungen dennoch ohl gesetzmäßig ausfallen, als ob
S1e ALLS echten (Grundsätzen CNISspruNSCN waren>» RGV, 35 35) Kant unterscheidet
zwischen einem «Menschen VO  — Sitten>» un einem «sittlich Menschen».
\WaG die Übereinstimmung der Handlungen mıt dem (Jeset7z betrifft, besteht kein
Unterschied, dass S1e bel dem einen nicht immer, vielleicht nle, das (Gesetz, bel
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sittlich böse? Es handelt sich um zwei «Charaktere» (RGV, B 8) des Menschen als 
Gattung. Kant unterscheidet zwischen der bösen Handlung, der bösen Maxime und 
einem «in dem Subjekt allgemein liegenden Grund aller besondern moralisch-bösen 
Maximen, der selbst wiederum Maxime ist» (RGV, B 6), der «Gesinnung, d.i. der 
erste subjektive Grund der Annehmung der Maximen». Diese Gesinnung kann nur 
eine einzige sein; sie geht auf den ganzen Gebrauch der Freiheit. Sie muss durch freie 
Willkür angenommen sein, denn sonst könnte sie nicht zugerechnet werden. «Von 
dieser Annehmung kann nun nicht wieder der subjektive Grund, oder die Ursache, 
erkannt werden [...]; weil sonst wiederum eine Maxime angeführt werden müsste, in 
welche diese Gesinnung aufgenommen worden, die ebenso wiederum ihren Grund 
haben muss». Weil wir diese Gesinnung «nicht von irgend einem ersten Zeit-Actus 
der Willkür ableiten können, so nennen wir sie eine Beschaffenheit der Willkür, 
die ihr (ob sie gleich in der Tat in der Freiheit gegründet ist) von Natur zukömmt» 
(RGV, B 14). 

Die Freiheit der Willkür kann durch keine Triebfeder zu einer Handlung be-
stimmt werden, «als nur sofern der Mensch sie in seine Maxime aufgenommen hat 
(es sich zur allgemeinen Regel gemacht hat, nach der er sich verhalten will); so allein 
kann eine Triebfeder, welche sie auch sei, mit der absoluten Spontaneität der Willkür 
(der Freiheit) zusammen bestehen». Wer sich das moralische Gesetz zur Triebfeder 
macht, ist moralisch gut. Wenn das moralische Gesetz die Willkür nicht bestimmt, 
«so muss eine ihm entgegengesetzte Triebfeder» auf die Willkür Einfluss haben. Das 
ist nur dadurch möglich, dass der Mensch diese Triebfeder und damit die Abwei-
chung vom moralischen Gesetz in seine Maxime aufnimmt; in diesem Fall ist er ein 
böser Mensch (RGV, B 11f.). 

Auch der böse Mensch kündigt dem moralischen Gesetz nicht den Gehorsam 
auf. «Dieses dringt sich ihm vielmehr [...] unwiderstehlich auf; und wenn keine an-
dere Triebfeder dagegen wirkte, würde er es auch als hinreichenden Bestimmungs-
grund der Willkür in seine oberste Maxime aufnehmen [...]. Er hängt aber doch 
auch, vermöge seiner gleichfalls schuldlosen Naturanlage, an den Triebfedern der 
Sinnlichkeit, und nimmt sie (nach dem subjektiven Prinzip der Selbstliebe) auch in 
seine Maxime auf». Der Unterschied, ob ein Mensch gut oder böse ist, liegt nicht im 
Unterschied der Triebfedern, die er in seine Maxime aufnimmt, sondern in deren 
Rangordnung: «welche von beiden er zur Bedingung der anderen macht». Der Mensch 
ist dadurch böse, dass er «die Triebfeder der Selbstliebe und ihre Neigungen zur Be-
dingung der Befolgung des moralischen Gesetzes macht». Bei dieser Umkehrung der 
Triebfedern «können die Handlungen dennoch so wohl gesetzmäßig ausfallen, als ob 
sie aus echten Grundsätzen entsprungen wären» (RGV, B 33-35). Kant unterscheidet 
zwischen einem «Menschen von guten Sitten» und einem «sittlich guten Menschen». 
Was die Übereinstimmung der Handlungen mit dem Gesetz betrifft, so besteht kein 
Unterschied, «nur dass sie bei dem einen nicht immer, vielleicht nie, das Gesetz, bei 
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dem andern aber jederzeit ZUEC alleinigen un obersten Triebfeder haben» RGV,
B 23£.

Kant fragt nach dem Ursprung des Bösen 1n der menschlichen Natur Ursprung
1st «die Abstammung einer Wirkung VO  — ihrer Srsten, d.i derjenigen Ursache, welche
nicht wiederum Wirkung elner anderen Ursache VO  — derselben Art 1st br kann EeNt-
weder als Vernunft- oder als Zeitursprung 1n Betrachtung SCZUOSCH werden. In der (1 -

STen Bedeutung wird bla das Dasein der Wirkung betrachtet: 1n der zwelten das (1
schehen derselben, mithin S1e als Begebenheit auf ihre Urxsache IM derI bezogen».

C111  - die irkung auf eine Ursache bezogen wird, die mıt ihr nach Freiheitsgesetzen
verbunden ist, WIe das e1m moralisch Bösen der Fall ist, kann die Bestimmung
der Willkür nicht VO  — elinem vorhergehenden Zustand 1n der elt abgeleitet WT -

den: vielmehr wird die Willkür als «bloß 1n der Vernunftvorstelung>» mıt ihrem Be
stimmungsgrund verbunden sedacht. «Von den freien Handlungen, als solchen, den C ontribut|

Artıcol|

Zeitursprung (gleich als VO  — Naturwirkungen) suchen, 1st also eın Widerspruch:
mithin auch VO  - der moralischen Beschaffenheit des Menschen weil diese den
Grund des Gebrauchs der Freiheit bedeutet i1ne jede OSsSe Handlung 111 USS,
VW 1124n den Vernunftursprung derselben sucht, betrachtet werden, als ob der
Mensch unmittelbar ALULS dem Stand der Unschuld 1n S1e seraten WAare br sollte
S1e ınterlassen haben, 1n welchen Zeitumständen un Verbindungen auch immer
SCWESCH se1n I1Nas,; denn durch keine Ursache 1n der elt kann aufhören, ein frei
handelndes W/esen sSe1n Vn können also nicht nach dem Zeitursprunge, s()11-

dern mussen bla nach dem Vernunftursprunge dieser Tat fragen» RGV, 39-43
Damıiıt st1mmt die Lehre der Bibel ber den Ursprung des Bösen 1D} S1e

wird 1n der orm einer Geschichte vorgetragen; das der Sache nach Eirste erscheint
als das der elt nach Erste Das OSE fängt nicht VO einem Z Grunde liegenden
Hange demselben Aalı»>, weil dann nicht ALLS der Freiheit entspringen würde,
«sondern VO  — der Sünde (worunter die Übertretung des moralischen (Jesetzes als
göttlichen (sebotes verstanden wird)>. Diese Süunde wird «unmittelbar als ALULS der
Unschuld CrZEUSGT, aufgeführt>». «Wr mussen aber>», interpretliert Kant, VO einer
moralischen Beschaffenheit, die u18 soll zugerechnet werden, keinen Zeitursprung
suchen». Der Vernunftursprung der Maxime, das Sittengesetz anderen Triebfedern
unterzuordnen, bleibt u18 unerforschlich, «well celhst uns zugerechnet werden
11 USS, tolglich .  jener oberste Grund aller ax1Imen wiederum die Annehmung elner
bösen Max1ıme erfordern wauürde. Das OSE hat 1U ALLS dem moralisch Bösen
entspringen können: un doch 1st die ursprüngliche Anlage elne Anlage Z
(suten>. Diese «Unbegreiflichkeit» drückt die Schrift dadurch AUS, «cClass S1e das
Böse, AMVAL 1 Weltanfang, doch nicht 1 Menschen, sondern 1n einem (Jeiste VO  —

ursprünglich erhabener Bestimmung voranschickt: wodurch also der PYSTE Anfang
alles Bösen überhaupt als für uns unbegreiflich (denn woher bei .  jenem (Je1lst das
Böse?)» vorgestellt wird RGV, 43 -48
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dem andern aber es jederzeit zur alleinigen und obersten Triebfeder haben» (RGV, 
B 23f.). 

Kant fragt nach dem Ursprung des Bösen in der menschlichen Natur. Ursprung 
ist «die Abstammung einer Wirkung von ihrer ersten, d.i. derjenigen Ursache, welche 
nicht wiederum Wirkung einer anderen Ursache von derselben Art ist. Er kann ent-
weder als Vernunft- oder als Zeitursprung in Betrachtung gezogen werden. In der er-
sten Bedeutung wird bloß das Dasein der Wirkung betrachtet; in der zweiten das Ge-
schehen derselben, mithin sie als Begebenheit auf ihre Ursache in der Zeit bezogen». 
Wenn die Wirkung auf eine Ursache bezogen wird, die mit ihr nach Freiheitsgesetzen 
verbunden ist, wie das beim moralisch Bösen der Fall ist, so kann die Bestimmung 
der Willkür nicht von einem vorhergehenden Zustand in der Zeit abgeleitet wer-
den; vielmehr wird die Willkür als «bloß in der Vernunftvorstellung» mit ihrem Be-
stimmungsgrund verbunden gedacht. «Von den freien Handlungen, als solchen, den 
Zeitursprung (gleich als von Naturwirkungen) zu suchen, ist also ein Widerspruch; 
mithin auch von der moralischen Beschaffenheit des Menschen [...], weil diese den 
Grund des Gebrauchs der Freiheit bedeutet [...]. Eine jede böse Handlung muss, 
wenn man den Vernunftursprung derselben sucht, so betrachtet werden, als ob der 
Mensch unmittelbar aus dem Stand der Unschuld in sie geraten wäre [...]. Er sollte 
sie unterlassen haben, in welchen Zeitumständen und Verbindungen er auch immer 
gewesen sein mag; denn durch keine Ursache in der Welt kann er aufhören, ein frei 
handelndes Wesen zu sein [...]. Wir können also nicht nach dem Zeitursprunge, son-
dern müssen bloß nach dem Vernunftursprunge dieser Tat fragen» (RGV, B 39-43). 

Damit stimmt die Lehre der Bibel über den Ursprung des Bösen zusammen. Sie 
wird in der Form einer Geschichte vorgetragen; das der Sache nach Erste erscheint 
als das der Zeit nach Erste. Das Böse fängt nicht «von einem zum Grunde liegenden 
Hange zu demselben an», weil es dann nicht aus der Freiheit entspringen würde, 
«sondern von der Sünde (worunter die Übertretung des moralischen Gesetzes als 
göttlichen Gebotes verstanden wird)». Diese Sünde wird «unmittelbar als aus der 
Unschuld erzeugt, aufgeführt». «Wir müssen aber», so interpretiert Kant, «von einer 
moralischen Beschaffenheit, die uns soll zugerechnet werden, keinen Zeitursprung 
suchen». Der Vernunftursprung der Maxime, das Sittengesetz anderen Triebfedern 
unterzuordnen, bleibt uns unerforschlich, «weil er selbst uns zugerechnet werden 
muss, folglich jener oberste Grund aller Maximen wiederum die Annehmung einer 
bösen Maxime erfordern würde. Das Böse hat nur aus dem moralisch Bösen [...] 
entspringen können; und doch ist die ursprüngliche Anlage [...] eine Anlage zum 
Guten». Diese «Unbegreiflichkeit» drückt die Schrift dadurch aus, «dass sie das 
Böse, zwar im Weltanfang, doch nicht im Menschen, sondern in einem Geiste von 
ursprünglich erhabener Bestimmung voranschickt: wodurch also der erste Anfang 
alles Bösen überhaupt als für uns unbegreiflich (denn woher bei jenem Geist das 
Böse?)» vorgestellt wird (RGV, B 43-48). 



anf (Der Aas berum arbitrium

«VDer Satz der Mensch 1st höse>», besagt: <COCT 1st sich des moralischen (Jesetzes
bewusst, un hat doch die (gelegentliche) Abweichung VO  — demselben 1n seline Ma
x1ime aufgenommen. br 1st #8)  - NAatur böse, heißt viel, als dieses oilt VO  - ihm 1n
seliner (sattung betrachtet» RGV, 26£.) \Wie 1st möglich, dass ein 1n diesem
Sinn natürlicherweise böser Mensch sich cselbst Z Mensch macht? W/ 72
möglich ist, übersteigt alle 1SCIC Begriffe: A$s$ jedoch möglich ist, kann nicht
bestritten werden. «VDDenn ungeachtet .  Jjenes Abfalls, erschallt doch das Gebot WIr
sollen bessere Menschen werden, unvermindert 1n ULNSCICTL Seele: tolglich mussen WIr

auch können, sollte auch das, W AS WITr tun können, für sich allein unzureichend
se1in, un WIr u18 dadurch 1LUF eines für u1ns unerforschlichen höheren Beistandes
empfänglich machen» RGWV, 50) «Der Sat7z VO angebornen Bösen 1st 1n der
moralischen Dogmatik VO  — Sal keinem Gebrauch»: ihre Vorschriften haben dieselbeODTLAN7

410141100 _)
Kraft, ob der Mensch VO  - Natur ALLS OSE 1st oder nicht. br hat seinen Platz vielmehr
1n der moralischen Aszetik. Dort besagt <«WIT können, 1n der sittlichen Ausbildung
der anerschaffenen moralischen Anlage Z Guten, nicht VO  — einer u1ns natürlichen
Unschuld den Anfang machen, sondern mussen VO  — der Voraussetzung einer Boösar-
tigkeit der Willkür>» ausgehen RGV, 60)
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«Der Satz: der Mensch ist böse», besagt: «er ist sich des moralischen Gesetzes 
bewusst, und hat doch die (gelegentliche) Abweichung von demselben in seine Ma-
xime aufgenommen. Er ist von Natur böse, heißt so viel, als: dieses gilt von ihm in 
seiner Gattung betrachtet» (RGV, B 26f.). Wie ist es möglich, dass ein in diesem 
Sinn natürlicherweise böser Mensch sich selbst zum guten Mensch macht? Wie es 
möglich ist, übersteigt alle unsere Begriffe; dass es jedoch möglich ist, kann nicht 
bestritten werden. «Denn ungeachtet jenes Abfalls, erschallt doch das Gebot: wir 
sollen bessere Menschen werden, unvermindert in unserer Seele; folglich müssen wir 
es auch können, sollte auch das, was wir tun können, für sich allein unzureichend 
sein, und wir uns dadurch nur eines für uns unerforschlichen höheren Beistandes 
empfänglich machen» (RGV, B 50). «Der Satz vom angebornen Bösen ist in der 
moralischen Dogmatik von gar keinem Gebrauch»; ihre Vorschriften haben dieselbe 
Kraft, ob der Mensch von Natur aus böse ist oder nicht. Er hat seinen Platz vielmehr 
in der moralischen Aszetik. Dort besagt er: «wir können, in der sittlichen Ausbildung 
der anerschaffenen moralischen Anlage zum Guten, nicht von einer uns natürlichen 
Unschuld den Anfang machen, sondern müssen von der Voraussetzung einer Bösar-
tigkeit der Willkür» ausgehen (RGV, B 60). 
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Zusammenfassung
Freiheit 1st nach Kant das Vermögen, elinen Zustand VO  — cselbst anzufangen,
ihre Kausalität wird nicht nach dem Naturgesetze durch ein 1n der elt vorherge-
hendes Lreignis bestimmt. ber auch eine freile Handlung 1st en Lreignis 1n der
elt un unterliegt als solches der Naturkausalität. W/1e 1st beides miteinander
vereinbaren? Einen Kompatibilismus, nach dem elne Handlung frei ist, WE der
bestimmende Naturgrund 1 Handelnden liegt, lehnt Kant ab Freiheit 1st 1U mog
ich durch die Vernunft, die allen Handlungen des Menschen 1n allen Zeitumstan-
den gegenwart1g, aber celhst nicht 1n der elt uın tolglich den Naturgesetzen nicht
unterworfen 1st W/1e aber 1st dann das OSE erklären? Kant ANLWOTCTET mıt dem
Begriff des 1n elinem uns unerklärlichen Akt der Freiheit ANSCHOMUNENE: intelligi- C ontribut|

Artıcol|
belen Charakters.

Abstract
For Kant, teedom 1s the Capacıty begin Dy oneself, 1L 1ts causality 1s NOL
determined by chronologically precedent even according the natural laws.
free action, however, 1s also even 1n the dimension of t1me an depends NAatu-
ral causality. How both aSPECTS Cal be taken together? Kant refuses compatibilist
VIeW according which actlion 1s free, when the determining natural factor 1s
siding 1 the actıng subject. Freedom 1s possible only by the PCAaSON, which 1s Present
1n CVECIY human actlion AL alıy time, but which 1s NOLT submitted t1me AN: the
natural laws. However, how Cal explain evil? Kant responds with the CONCECDL of

intelligible character 1n the ACT of teedom which CANNOLT explain.
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Zusammenfassung

Freiheit ist nach Kant das Vermögen, einen Zustand von selbst anzufangen, d.h. 
ihre Kausalität wird nicht nach dem Naturgesetze durch ein in der Zeit vorherge-
hendes Ereignis bestimmt. Aber auch eine freie Handlung ist ein Ereignis in der 
Zeit und unterliegt als solches der Naturkausalität. Wie ist beides miteinander zu 
vereinbaren? Einen Kompatibilismus, nach dem eine Handlung frei ist, wenn der 
bestimmende Naturgrund im Handelnden liegt, lehnt Kant ab. Freiheit ist nur mög-
lich durch die Vernunft, die allen Handlungen des Menschen in allen Zeitumstän-
den gegenwärtig, aber selbst nicht in der Zeit und folglich den Naturgesetzen nicht 
unterworfen ist. Wie aber ist dann das Böse zu erklären? Kant antwortet mit dem 
Begriff des in einem uns unerklärlichen Akt der Freiheit angenommenen intelligi-
belen Charakters.

Abstract

For Kant, freedom is the capacity to begin a state by oneself, i.e. its causality is not 
determined by a chronologically precedent event according to the natural laws. A 
free action, however, is also an event in the dimension of time and depends on natu-
ral causality. How both aspects can be taken together? Kant refuses a compatibilist 
view according to which an action is free, when the determining natural factor is re-
siding in the acting subject. Freedom is possible only by the reason, which is present 
in every human action at any time, but which is not submitted to time and to the 
natural laws. However, how can we explain evil? Kant responds with the concept of 
an intelligible character in the act of freedom which we cannot explain.
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Oltre | falso dilemma ira compatibilismo
ed incompatibilismo
Dimens1ion] metaftisiche della ibertä in Schelling d  _ Rosmuin1ı

Markus Krienke

Bonum Dotest INMDEHNIYT SIME malo,
malıum HO}  > Dotest IHNDEHNIFT SIHE hbonal.

Introduzione

La domanda della ibertäa diventa radicale addove 1a ibertäa 10  — semplicemente
PeNsata (G)183{° Iihertas indıfferentiae, 1Nera 1bertäa di scelta tra OPZ10N1, CO11-

trarıo (G)183{° 1ibertä qualificata da una precisa differenza, 10€e quella morale. Per ı]
dibattito post-kantiano 61 tratta infatt] di evitare una possibile deriva decistOnistica de]l
qualificatore morale, addove l’autodeterminazione viene PeNsata (G)183{° uramente
noumeni1ca, riterimento acl DVI0L 1n Cul ı] IMOMmMeEenNTO della scelta S12 colto

ivello assoluto. In modo molto diverso, CO  - 1a medesima intenzlone Schelling
Rosmin! ttemati1zzano 1a tradizione metafisica de]l Ihero AYrDitriO 1n rferimento

problema kantiano; (G)1R{5 ha evidenzlato Heidegger DCI pensiero schellinghiano,
61 tratta 1n qualche modo di compimento dell’idealismo (G)1R{5 Alosofia della 1bertäa
1n una Letztbegründung de]l nell’assoluto2.

Professore ordinario A filosofia moderna d et1ica soclale Direttore della Cattedra Rosminı PTITCSSO
la Facoltä A Teologia A Lugano; Ocente CONLITALLO A Antropologia filosofica PTCESSO la Pontificia
Universita Lateranense, Koma: e-mail: krienke@rosmini.ch.
STA 1, 1L09, ad
Per l Schelling-Rosmini ctr JACOBS, 1L *T“ nella Aılosofid schellinghiana nella FELE-

7IOHE di Rosmint, In KRIENKE (ed  \ Sulla FAgiONE. Rosmaint Ia JAılosofid tedesca (La Kosminlana, L)
Soverl1a Mannelli ZU08, 385-400: LORIZIO, La Rivelaztone fra teologia e FLOSONA. Rosmaint Schelling.
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Oltre il falso dilemma tra compatibilismo 
ed incompatibilismo
Dimensioni metafisiche della libertà in Schelling e Rosmini

Markus Krienke*

Bonum potest inveniri sine malo, 
malum non potest inveniri sine bono1.

1. Introduzione

La domanda della libertà diventa radicale laddove la libertà non è semplicemente 
pensata come libertas indifferentiae, mera libertà di scelta tra opzioni, ma al con-
trario come libertà qualificata da una precisa differenza, cioè quella morale. Per il 
dibattito post-kantiano si tratta infatti di evitare una possibile deriva decisionistica del 
qualificatore morale, laddove l’autodeterminazione viene pensata come puramente 
noumenica, senza riferimento ad un a priori in cui il momento della scelta sia colto a 
un livello assoluto. In modo molto diverso, ma con la medesima intenzione Schelling 
e Rosmini ritematizzano la tradizione metafisica del libero arbitrio in riferimento al 
problema kantiano; e come ha evidenziato Heidegger per il pensiero schellinghiano, 
si tratta in qualche modo di un compimento dell’idealismo come filosofia della libertà 
in una Letztbegründung del soggetto nell’assoluto2.

*	 Professore ordinario di filosofia moderna ed etica sociale e Direttore della Cattedra Rosmini presso 
la Facoltà di Teologia di Lugano; Docente a contratto di Antropologia filosofica presso la Pontificia 
Università Lateranense, Roma; e-mail: krienke@rosmini.ch.

1	 STh I, 109, 1 ad 1.
2	 Per il rapporto Schelling-Rosmini cfr. W. G. Jacobs, L’“Io” nella filosofia schellinghiana e nella rece-

zione di Rosmini, in M. Krienke (ed.), Sulla ragione. Rosmini e la filosofia tedesca (La Rosminiana, 1), 
Soveria Mannelli 2008, 383-400; G. Lorizio, La Rivelazione fra teologia e filosofia: Rosmini e Schelling. 



TE i AfsO AHemma ira COMPatiLHISMO ol INCOMPATILIISMO

Dopo che Kant nel s { 1  ( Sscr1tto La veligione EMNIYTO Iimmadtt della sembplice VAHONE AVC-

evidenziato 1a realta de] male nella “{l capacıta di puntualizzare ı] problema della
ibertäa nel contronti della {{l realta SPCSSO non-razionale?, 11O statı Propri0 Schel
ling Rosmin1 ad VT r1preso valore teoret1co di QqUESTO ragionamento ine di
DENSAIC 1a 1ibertä IM GUANLO reale*+, cebbene VE  - bartıre dal reale dal s { 1  ( paradigma
d causalıta. Ome VV dimostrato infatt] 914 Kant, STA Proprio 1n quest’ultimo
todo 1a 24SEC DCT l’impasse irrisolvibile ira determinismo indeterminismo. Secondo
Kant, Schelling Kosminl, DPropri0 l’ilusione che tale di da una

realta pEeNSata CO  - ı] paradiegma della causalita che realizza 914 una decisione morale,
Oss1a quella di considerare 1a 1ibertä 1n acl pr  (8 di
atLura S1iccome QqUESTO metodo peroö apparentemente “neutrale”, alla ine
logoramento dell’idea della 1ibertä 10  — rlesce portarla fuor] dalla “{l antıinomia,ODTLAN7

410141100 _)
nella ettura di Schelling Rosmin! 61 realizza 910 gul un opzlione morale DCL ı] male,
che consliste appuntfo nel IMOMmMeEenNTO distruttiyno della ibertäa quale KW cede DCI
A0 DCI attrazlione?.

Nel] IMOMEeNTLO 1n Cul 61 conceplsce 1a ibertäa OM un determinazione dell’azione
nel reale partıre da una “{l intrinseca necessIita, che richiama una dimensione
taflsica assoluta anterlore 1LHETIO ALLO di decisione, allora 1a 1bertäa vliene 11}
nella {{l dimensione metafisica di realizzare ’infinito nel finito®, 61 delinea ivello

"“Penstiero vinelattina” "INIHLZIONE intellettuale”, In ibid., 48/-D07/: KICONDA, Ateismo, nichtlismo,
DENSLEFO yeligt0so. Due Omentt: Rosmint Schelling, In MERCADANTE |ATTANZI (edd.) Elogto
Aella Aılosofid Collana de] bicentenarlo, I1), KRoma-Stresa ZU0U, 248-263
«| / u0omo quella V  n Ove ha In SE ugualmente la ftonte de] broprio mMovimento l
ene l male legame dei brinclp1i Iui L10: necessarlo, liberto>» (F SCHELLING, Ricerche
Aılosofiche sullessenza Aella iherta oli oggettt adE CONNESSL, CULIA A Strummiello, Milano

1/5-151 PEI l schellinghiano A ibertä cfr. BUCHHEIM, . PINE schr veelle
Unterschetdung». Sur Differenz der “Freiheitsschrift”, In JANZ | ANGTHALER (edd.) Kritische
Un absolute Transzendenz. Religionsphilosophte Un Philosophische Theologte heit Aant Un Schelling
(Sclentila religi0, 3) Freiburg-München 2006, 182-199:; JACOBS, Person UN Seit Bemerkungen ZUF

“Freiheitsschrift”, In BUCHLILIEIM EFRMANNI (edd.) «Alle Persönlichkeit yauht auf CINCH Adunklen
Grunde» Schelings Philosophie der Personalität, Berlin Z2004, Yl-9/

Cir. SCHELLING, Ricerche fılosofiche, 1555s (356)
Gili studli sull’etica rosmıin1ana finora L1°  - hanno considerato la ibertä Lema brincipale; soltanto
Nebuloni coglie OMENTO teoTret1co della ibertä che rende ’uomo ’essere CaDaCcCe A «|clontrarlalre|

l’essere, C10€ l bene» IN NEBULONI, Ontologtia ”orale IM NIONIO KOSHIENL, Milano 1994, 176)
«Nel male C €  A ULla contraddizione che SCINDIE 1 COLSUIFLEA 1 annulla, C10€ che e 5() tende farsı C1C-

aturale, broprio distruggendo l vincolo della cereaturalitä ella bresunzlione A ESSCIC brec1ipita
nel L10: (SCHELLING, Ricerche fılosofiche, 215s 1390s. ])
< In QUAaNTLO ibertä, la ibertä qualcosa A incondizionato nell’uomo: In U: ibertä dell’4o7z0, 665541

qualcosa A finito La domanda quindi che o1ace ne] della ibertä quella CcIrca un 1n-
eondizionatezza finita, OPDUTE In modeo DIU chlaro: CIrca ULla iNcOoNdiziONAaLE?Za condizionatd, un’indi-
bendenza dipendente (“assolutezza derivata”)>» (M. HEIDEGGER, Schelling: VOm Wesen der menschli-
chen Freiheit (1809) |Gesamtausgabe 1L, 42]1, Frankfurt 1%”855, 122s,: It nostra).
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Dopo che Kant nel suo scritto La religione entro i limiti della semplice ragione ave-
va evidenziato la realtà del male nella sua capacità di puntualizzare il problema della 
libertà nei confronti della sua realtà spesso non-razionale3, erano stati proprio Schel-
ling e Rosmini ad aver ripreso il valore teoretico di questo ragionamento al fine di 
pensare la libertà in quanto reale4, sebbene non a partire dal reale e dal suo paradigma 
di causalità. Come aveva dimostrato infatti già Kant, sta proprio in quest’ultimo me-
todo la base per l’impasse irrisolvibile tra determinismo e indeterminismo. Secondo 
Kant, Schelling e Rosmini, è proprio l’illusione che un tale punto di partenza da una 
realtà pensata con il paradigma della causalità che realizza già una decisione morale, 
ossia quella di considerare la libertà in un rapporto ad un presupposto concetto di 
natura. Siccome questo metodo è però apparentemente “neutrale”, alla fine porta al 
logoramento dell’idea della libertà e non riesce a portarla fuori dalla sua antinomia, 
nella lettura di Schelling e Rosmini si realizza già qui un’opzione morale per il male, 
che consiste appunto nel momento distruttivo della libertà al quale essa cede per 
paura o per attrazione5.

Nel momento in cui si concepisce la libertà come una determinazione dell’azione 
nel reale a partire da una sua intrinseca necessità, che richiama una dimensione me-
tafisica assoluta anteriore al mero atto di decisione, allora la libertà viene compresa 
nella sua dimensione metafisica di realizzare l’infinito nel finito6, e si delinea a livello 

“Pensiero rivelativo” e “intuizione intellettuale”, in ibid., 487-507; G. Riconda, Ateismo, nichilismo, 
pensiero religioso. Due momenti: Rosmini e Schelling, in F. Mercadante – V. Lattanzi (edd.), Elogio 
della filosofia (Collana del bicentenario, II), Roma-Stresa 2000, 248-263.

3	 «L’uomo è posto su quella vetta, dove ha in sé ugualmente la fonte del proprio movimento verso il 
bene e il male: il legame dei princìpi in lui non è necessario, ma liberto» (F. W. J. Schelling, Ricerche 
filosofiche sull’essenza della libertà umana e gli oggetti ad essa connessi, a cura di G. Strummiello, Milano 
20152, 178-181 [374]); per il concetto schellinghiano di libertà cfr. T. Buchheim, «… eine sehr reelle 
Unterscheidung». Zur Differenz der “Freiheitsschrift”, in C. Danz – R. Langthaler (edd.), Kritische 
und absolute Transzendenz. Religionsphilosophie und Philosophische Theologie bei Kant und Schelling 
(Scientia & religio, 3), Freiburg-München 2006, 182-199; W. Jacobs, Person und Zeit. Bemerkungen zur 
“Freiheitsschrift”, in T. Buchheim – F. Hermanni (edd.), «Alle Persönlichkeit ruht auf einem dunklen 
Grunde». Schelings Philosophie der Personalität, Berlin 2004, 91-97.

4	 Cfr. Schelling, Ricerche filosofiche, 138s. (356).
5	 Gli studi sull’etica rosminiana finora non hanno considerato la libertà un tema principale; soltanto 

Nebuloni coglie il momento teoretico della libertà che rende l’uomo l’essere capace di «[c]ontraria[re] 
[…] l’essere, cioè il bene» (R. Nebuloni, Ontologia e morale in Antonio Rosmini, Milano 1994, 176). 
«Nel male c’è una contraddizione che sempre si consuma e si annulla, e cioè che esso tende a farsi cre-
aturale, proprio distruggendo il vincolo della creaturalità e nella presunzione di essere tutto precipita 
nel non essere» (Schelling, Ricerche filosofiche, 218s. [390s.]).

6	 «In quanto libertà, la libertà è qualcosa di incondizionato nell’uomo; in quanto libertà dell’uomo, essa 
è qualcosa di finito. La domanda quindi che giace nel concetto della libertà umana è quella circa un’in-
condizionatezza finita, oppure in modo più chiaro: circa una incondizionatezza condizionata, un’indi-
pendenza dipendente (“assolutezza derivata”)» (M. Heidegger, Schelling: Vom Wesen der menschli-
chen Freiheit (1809) [Gesamtausgabe II, 42], Frankfurt a. M. 1988, 122s.; tr. it. nostra).
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metafisico DINC1IDIO di una VAgION sufficiente pratica DCT 1a determinazione della
realta7“ «Ja VAgION sufficiente Canglası 1n Thertä morale tostoche diventa operatıva»®,
QqUESTO DCI Rosminı1 la forza dell’amore.

“paradiema” schellinghiano-rosminiano
Innanzıitutto, Schellinge Rosmin! 10  — intendono CO  - 1a loro metaflstca della I7

hertä rticadere ivello precedente rispetto quello raggl1unto dalla dottrina delle
antiınomle nella Dialettica Hrascendentale d Kant Entrambi affermano OS1 l’impos-
sibilita di CONOSCEIC 1a ibertäa bositlwwvamente, perche 61 tratta d una realta personale
che 61 realizza (G)1R{5 nafd. Da QqUESTO di vista, ı] dibattito tra determinismo C ontribut|

Artıcol|

indeterminismo AaDPDaLC (G)1R{5 tentat1vo indebito d trasformare 1a ibertäa 1n qualcosa
di conoscibile quindi 1n non-libertä?. Ma anche indentificare la 1bertäa CO  — l’Io
CO  - lo Spirito Fichte, Hegel) <arebbe problematico DCT Schelling Kosminl, perche
C100 escluderebbe 1a “{l vealtd, quindi 1a possibilitä di considerarla (G)1R{5 acolta de]l
ene de] male di declinarla nella “{l realta personale. Heidegger concorda esplici-
ımente CO  - questa opzlone schellinghiano-rosminiana, considerando che Ll’idealismo
«DIESUDDONEC (G)1R{5 possibilitä di medesimo ı] dell’uomo (G)1R{5 LO Faz1l0-
nale quel che esclude un esperlenza ftondamentale orlginarla dell’essenza
dell’uomo 1n vista di una “{l collocazione nella natura»> 10

La necessita della dimensione metafisica della considerazione de]l Ihero ArbiIErIO
deriva dunque immediatamente dalla considerazione morale-reale di questa liber
ta secondo Schelling Rosmin! Dropri0 1a reale possibilitä de] male (G)183{° visultato
attuale di ALLO personale di 1bertäa vichtede V’esistenza di DIio, DUL nell’esigenza
mal rnsolvibile della “{l “ glustificazione” Infatti, (G)1R{5 ha evidenzlato Marquard,
DPropri0 ı] rluscıire della teodicea moderna, 10€e 1a plena siustificazione di DIio nel
contronti de]l male nella stor1a, che SOPprattutto CO  - dopo Hegel rende superflud

Significativamente, S14 In Schelling che In Rosminı la questione della “tondazione” viene rıpresa DOSL-
kantianamente alternativa Hegel, C10€ nella ecOoOsclen za dell’impossibilitä A ondare l ondamen-
LO} cftr. MOLINARO, Frapmmentt di HÜE metafisicd, KRoma ZU00, 265

ROSMI Teodiced, CULIA A Muratore (Ed. CHEE., 22), KRoma-Stresa 19// (d’ora pol Teod)
407

Cir. H.-J FRIEDRICH, Der Ungrund der Freiheit 17 Denken DOH Böhme, Schelling Un Heidegger Schell-
ing1ana, 24), Stuttgart-Bad Cannstadt ZU009, 219; SCHELLING, Ricerche Aılosofhiche, 2258 3945s.) «1a
ibertä L1°  - un’idea, ULla realitä: le realitä L10}  - 1 bercepIscono che coll’esperienza, L1°  - S’'iIn-
tu1ScCONO semplicemente COLILC le idee» (A KOSMINI, Princtpt Aella SCLEHZA morale, CULIA A Muratore
\ Ed. CHIE., 23 1, tresa-Roma 1990 \ d’ora In DOl: PSM], 253)
HEIDEGGER, Schelling, 1L66:; It. NOSIra
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metafisico il principio di una ragion sufficiente pratica per la determinazione della 
realtà7: «la ragion sufficiente cangiasi in libertà morale tostoché diventa operativa»8, e 
questo per Rosmini è la forza dell’amore.

2. Il “paradigma” schellinghiano-rosminiano

Innanzitutto, Schelling e Rosmini non intendono con la loro metafisica della li-
bertà ricadere a un livello precedente rispetto a quello raggiunto dalla dottrina delle 
antinomie nella Dialettica trascendentale di Kant. Entrambi affermano così l’impos-
sibilità di conoscere la libertà positivamente, perché si tratta di una realtà personale 
che si realizza come vita. Da questo punto di vista, il dibattito tra determinismo e 
indeterminismo appare come tentativo indebito di trasformare la libertà in qualcosa 
di conoscibile e quindi in non-libertà9. Ma anche indentificare la libertà con l’Io o 
con lo Spirito (Fichte, Hegel) sarebbe problematico per Schelling e Rosmini, perché 
ciò escluderebbe la sua realtà, e quindi la possibilità di considerarla come facoltà del 
bene e del male e di declinarla nella sua realtà personale. Heidegger concorda esplici-
tamente con questa opzione schellinghiano-rosminiana, considerando che l’idealismo 
«presuppone come possibilità di se medesimo il concetto dell’uomo come Io razio-
nale - quel concetto che esclude un’esperienza fondamentale originaria dell’essenza 
dell’uomo in vista di una sua collocazione nella natura»10.

La necessità della dimensione metafisica della considerazione del libero arbitrio 
deriva dunque immediatamente dalla considerazione morale-reale di questa liber-
tà: secondo Schelling e Rosmini proprio la reale possibilità del male come risultato 
fattuale di un atto personale di libertà richiede l’esistenza di Dio, pur nell’esigenza 
mai risolvibile della sua “giustificazione”. Infatti, come ha evidenziato Marquard, è 
proprio il riuscire della teodicea moderna, cioè la piena giustificazione di Dio nei 
confronti del male nella storia, che soprattutto con e dopo Hegel rende superflua 

7	 Significativamente, sia in Schelling che in Rosmini la questione della “fondazione” viene ripresa post-
kantianamente e in alternativa a Hegel, e cioè nella coscienza dell’impossibilità di fondare il fondamen-
to; cfr. A. Molinaro, Frammenti di una metafisica, Roma 2000, 265.

8	 A. Rosmini, Teodicea, a cura di U. Muratore (Ed. crit., 22), Roma-Stresa 1977 (d’ora in poi: Teod), n. 
407.

9	 Cfr. H.-J. Friedrich, Der Ungrund der Freiheit im Denken von Böhme, Schelling und Heidegger (Schell-
ingiana, 24), Stuttgart-Bad Cannstadt 2009, 219; Schelling, Ricerche filosofiche, 228s. (394s.). «La 
libertà […] non è un’idea, ma una realità; e le realità non si percepiscono che coll’esperienza, non s’in-
tuiscono semplicemente come le idee» (A. Rosmini, Principi della scienza morale, a cura di U. Muratore 
[Ed. crit., 23], Stresa-Roma 1990 [d’ora in poi: PSM], 253).

10	 Heidegger, Schelling, 166; tr. it. nostra.
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V’esistenza di Diol1 Ne DCI Schelling Rosmin1 l’affermazione della realta de]l male
necessarla DCT DENSAIC 1a 1bertäa hersonale oltre 1a superficlalitä della ibertäa (G)1R{5

111era scelta tra OPZIONL, allora ı] problema DOSLELVO della teodicea impone loro di CO11-

cepire 1a vealta de]l male metafisicamente (G)183{° 1a {{l DOssthilıta che deriva almeno
(G)1R{5 DOossthilıta dalla cost1ituzlione finita dell’essere personale. Lung! dall’identificare
ı] fatto ontologico della limitatezza de] Anito 1DSO (G)1R{5 male morale, Schelling
Rosmin! fanno rentrare quest’ultimo costitutivamente nell’orizzonte della {{l CS PEC-
rienza reale (G)1R{5 {{l vadıcale DOossthilıta solo nelle condizion]! de] PDECCALO originale

quindi di ALLO di ibertäa anche OM inevitabile vealtä. quindi Innanzıtutto ı]
riterimento ontologico all’essere assoluto che rende 1a ibertäa espressione importante
della DEISONA, 110  - ı] fatto della realizzabilitä de] male. C(‚on QUESTO passaggl10, (G)1R{5

61 vede, Rosmin! Schelling hanno V’irrisolvibile drammafticita tra eneODTLAN7
410141100 _)

male nella Religione PMNIYO Iimatz della sembplice ragLiONE. L’opzlone de]l male 10  —

dimensione fondante della libertä, che peroö tale soltanto 1n quanto 61 declina (G)1R{5

veale DOossthilıta quindi vealızzabilita de] male che CONCcCrekLamentfe iminaccla V’esisten-
personale (G)1R{5 OSSCTEC libero.
Dopo queste considerazioni, 61 eVvInce meglio perche CO  — Schelling Rosmin! 1a

questlone sulla 1bertäa nell’essere personale ragglunga 1a {{l imassıma profondita: SC11-

tale CO  — l’infinito, 1a iberta “{l volta 10  — 61 11 (G)1R{5 “fondazione
ultima” (Letztbegründung), perche 10  — <arehbhbe DIU CAaDacCe di 1a realta 1n
SE “ricreandola” secondo ı] ene ı] male, 61 renderebbe determinabile partı-

dalla realtäa, quindi 61 condannerebbe alla propria eliminazione. Per questa col
locazione de] INOt1VO d ogn1 scelta nella 1bertäa assoluta, Schelling Rosminı1 10  —

CAar1cano 1a volonta divina della responsabilitä di Inmetter: 1n qualche modo e  VO-
luntativamente” ı] male!2, 110  - devono sacrificare d COMNSCOSUCHNZA alcun] attributi
divini importantı quali 1a “{l bonta perfezione. Entrambi riAutano le teorle S12 de]l

divino male, secondo Cul DIio diventa 1n qualche modo corresponsabile,
S12 della cCONcezlonNne DVLVALLDA che vede ı] male SCINDIEC solo (G)1R{5 “difetto” de]l
ene DCL dare una “splegazlone” de] male, esprimonO ı] dubbio contrarlo, Oss1a
che qualsiasi splegaziıone “sSsmorzante” della realta de]l male diminuisca ı] valore della
ibertäa STESSA,; che chiede dall’uomeo di "imporre” “tar prevalere” la rag1on sutfi.
clente dell’amore DCI prevalere sull’opzione de]l male ben vedere, quindi l’amore
(G)1R{5 forza metafisica che realizza l’infinito nel finito, Dropri0 DCT questa {{l realta
metafisica Salva 1a bonta di Dio oli altrı predicati divini: l’amore diventa 'OSs1 1a VOTAd

rag1on sutficiente di Ogn1 realtäa, paradigma schellinghiano-rosminiano 61
(G)1R{5 un metafisica delPamore.

11 Cir. MARQUARD, Grund Un FEixistenz IM Oft In HÖFFE PIEPER (edd.)
Schelling. her das Wesen der menschlichen Freihett, Berlin 1995, 55-60, qu1 59

12 Cir. SCHELLING, Richerche fılosofiche, 1L50s (353)
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l’esistenza di Dio11. Se per Schelling e Rosmini l’affermazione della realtà del male 
è necessaria per pensare la libertà personale oltre la superficialità della libertà come 
mera scelta tra opzioni, allora il problema positivo della teodicea impone loro di con-
cepire la realtà del male metafisicamente come la sua possibilità che deriva almeno 
come possibilità dalla costituzione finita dell’essere personale. Lungi dall’identificare 
il fatto ontologico della limitatezza del finito eo ipso come male morale, Schelling e 
Rosmini fanno rientrare quest’ultimo costitutivamente nell’orizzonte della sua espe-
rienza reale come sua radicale possibilità e solo nelle condizioni del peccato originale 
- quindi di un atto di libertà - anche come inevitabile realtà. È quindi innanzitutto il 
riferimento ontologico all’essere assoluto che rende la libertà espressione importante 
della persona, non il fatto della realizzabilità del male. Con questo passaggio, come 
si vede, Rosmini e Schelling hanno superato l’irrisolvibile drammaticità tra bene e 
male nella Religione entro i limiti della semplice ragione. L’opzione del male non è 
dimensione fondante della libertà, che però è tale soltanto in quanto si declina come 
reale possibilità e quindi realizzabilità del male che concretamente minaccia l’esisten-
za personale come essere libero.

Dopo queste considerazioni, si evince meglio perché con Schelling e Rosmini la 
questione sulla libertà nell’essere personale raggiunga la sua massima profondità: sen-
za tale rapporto con l’infinito, la libertà a sua volta non si pensa come “fondazione 
ultima” (Letztbegründung), perché non sarebbe più capace di assumere la realtà in 
sé “ricreandola” secondo il bene o il male, ma si renderebbe determinabile a parti-
re dalla realtà, e quindi si condannerebbe alla propria eliminazione. Per questa col-
locazione del motivo di ogni scelta nella libertà assoluta, Schelling e Rosmini non 
caricano la volontà divina della responsabilità di ammettere in qualche modo “vo-
luntativamente” il male12, e non devono sacrificare di conseguenza alcuni attributi 
divini importanti quali la sua bontà e perfezione. Entrambi rifiutano le teorie sia del 
concorso divino al male, secondo cui Dio diventa in qualche modo corresponsabile, 
sia della concezione privativa che vede il male sempre solo come un “difetto” del 
bene per dare una “spiegazione” del male, ma esprimono il dubbio contrario, ossia 
che qualsiasi spiegazione “smorzante” della realtà del male diminuisca il valore della 
libertà stessa, che chiede dall’uomo di “imporre” o “far prevalere” la ragion suffi-
ciente dell’amore per prevalere sull’opzione del male. A ben vedere, è quindi l’amore 
come forza metafisica che realizza l’infinito nel finito, e proprio per questa sua realtà 
metafisica salva la bontà di Dio e gli altri predicati divini: l’amore diventa così la vera 
ragion sufficiente di ogni realtà, e il paradigma schellinghiano-rosminiano si presenta 
come una metafisica dell’amore.

11	 Cfr. O. Marquard, Grund und Existenz in Gott (350-364), in O. Höffe – A. Pieper (edd.), F. W. J. 
Schelling. Über das Wesen der menschlichen Freiheit, Berlin 1995, 55-60, qui 59.

12	 Cfr. Schelling, Richerche filosofiche, 130s. (353).
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1Io STESSO l’amore (G)1R{5 determinazione assoluta dell’agire personale
diventa anche 1a cost1ituzlone assoluta dell’ente Ainito STESSO l’affermazione dell’as-
solutez7za della decisione 11  y 10€e la realizzazione dell’assoluto nel limiti reali
dell’essere finito, che certamente DCT decisione DUO anche l’opzione
de]l male, rende 1a realta dell’essere Anito di rispetto assoluto DCI l’assoluto STESSO
DIio deve rispettare 1a scelta DCI ı] male da della cCreatura, perche 10  — DUO SOTL-

volare radicamento dell’esistenza aD OYLELINE, 10€e nella y{l dimensione assoluta,
nell’assoluto STESSO quindi DCI l’assolutezza della 1ibertä che 1a costituzlione LC1L-

le dell’essere Anito ontologicamente un barriera DCI l’agire divino, garantendo 1a
possibilitä di autonomla della creatura In Ce 1150O, STA 1n QqUESTO argomenNtOo
ı] DCSO de] paradiegma schellinghiano-rosminiano all’interno de] dibattito ‘ibertä

determinismo”, che OCCOTLLE tormulare nella y{l yilevanza fılosofica (G)1R{5 necess1ita C ontribut|
Artıcol|

intrinseca della 1ibertä: «Vessere mOorale necessitato ad ODECETIALC CO  — 1ibertä morale,
10€e senz essere determinato da una esterna, essendo egli STESSO DPINCIPLO
interno inclinato ad uniırsı] ’entita Conoscluta, nella quale unlone egli 'Ova

bene, ı] placer DULO, ı] gaudio»13. Che cos’altro descrive Rosmin1 CO  — queste parole
110  - 1a dinamica dell’amore?

In questa ftormula diventa chiaro che O ı] problema della 1ibertä 1n vista di
una Alosofia dell’assoluto significa pensarla (G)1R{5 VT propria originalita, 10€e 1n
IMOMEeNTLO oltre 1a VOTAd propria decisione DCL ı] ene DCI ı] male secondo Rosmin1
< evidente, che anche questa superlor1ta morale della ibertäa indipendente dall’at

buono Catt1vo della STESSAa libertä, siacche Vl’eccellenza di Cul parliamo vliene alla
ibertäa 110  - dall’atto buono, Dotere di farlo»14 Dropri0 DCI QqUESTO convlene
prendere s11] Ser10 1a realta de]l male: nella y{l realtä, dissociazione, colpa malattia,
110  - soltanto privazlıone di perfezione. Rosminı infatt] parla di
terribile forza di dir falso al VCTIO, di dir male bene, di CASSATC agli occhi propri quel-
1a entita che oli STA dinanzi che 110  - DUO distruggere, d crearsl idolo IMOSTFrUOSO

VanQO, quella appunto che 61 dice forza pratıica, l’umana LIBERTÄ» D La malvagitä
de]l male 110  - STA quindi nel costitulre un azlıone nulla, nella capacıta d’inverti-

CO  - «energla speclale» ordine quindi nel crearsl ı] DrODrLO OSSEeLLO idolatrico16.
Ome ultimo IMOMeEeNTO caratter1st1co d QqUESTO paradigma schellinghiano-rosmi-

n1aAn0 risulta 1a chiara COMNSCSUCNZA che entrambi pensatorIi S1aNO 1n sinergla CO  - ı]
loro approcclo, Oss1a che 1a 1NerLa limitatezza de]l reale ALICOTLA 10  — ı] male!7, «Ja

15 Teod, 395
14 KOSMINI, Antropologta IM SCHDILZIO Aella SCIEHZA morale, CULA A Exvaln (Ed. CHIE 24), KRoma-Stresa

1951 (d’ora pol ), ll
15 PSM, 17/9

526; cftr. 49
17 Cir. KICONDA, Filosofta Odernd problematica del nale nelle «Untersuchungen er das Wesen der

menschlichen Freiheitt» di Schelling, In Paradosso 1993) _2
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Allo stesso tempo, l’amore come determinazione assoluta dell’agire personale 
diventa anche la costituzione assoluta dell’ente finito stesso: l’affermazione dell’as-
solutezza della decisione umana, cioè la realizzazione dell’assoluto nei limiti reali 
dell’essere finito, che certamente per decisione umana può anche assumere l’opzione 
del male, rende la realtà dell’essere finito di rispetto assoluto per l’assoluto stesso: 
Dio deve rispettare la scelta per il male da parte della creatura, perché non può sor-
volare il radicamento dell’esistenza ab origine, cioè nella sua dimensione assoluta, 
nell’assoluto stesso. È quindi per l’assolutezza della libertà che la costituzione rea-
le dell’essere finito è ontologicamente una barriera per l’agire divino, garantendo la 
possibilità di autonomia della creatura. In un certo senso, sta in questo argomento 
il peso del paradigma schellinghiano-rosminiano all’interno del dibattito su “libertà 
e determinismo”, che occorre formulare nella sua rilevanza filosofica come necessità 
intrinseca della libertà: «l’essere morale è necessitato ad operare con libertà morale, 
cioè senz’essere determinato da una causa esterna, essendo egli stesso un principio 
interno inclinato ad unirsi a tutta l’entità conosciuta, nella quale unione egli trova il 
bene, il piacer puro, il gaudio»13. Che cos’altro descrive Rosmini con queste parole se 
non la dinamica dell’amore?

In questa formula diventa chiaro che porre il problema della libertà in vista di 
una filosofia dell’assoluto significa pensarla come vera e propria originalità, cioè in un 
momento oltre la vera e propria decisione per il bene o per il male: secondo Rosmini 
«è evidente, che anche questa superiorità morale della libertà è indipendente dall’at-
to buono o cattivo della stessa libertà, giacché l’eccellenza di cui parliamo viene alla 
libertà non dall’atto buono, ma dal potere di farlo»14. E proprio per questo conviene 
prendere sul serio la realtà del male: nella sua realtà, è dissociazione, colpa e malattia, 
non soltanto privazione e mancanza di perfezione. Rosmini infatti parla di «questa 
terribile forza di dir falso al vero, di dir male al bene, di cassare agli occhi proprî quel-
la entità che gli sta dinanzi e che non può distruggere, di crearsi un idolo mostruoso 
e vano, è quella appunto che si dice forza pratica, è l’umana libertà»15. La malvagità 
del male non sta quindi nel costituire un’azione dal nulla, ma nella capacità d’inverti-
re con «energia speciale» un ordine e quindi nel crearsi il proprio oggetto idolatrico16.

Come ultimo momento caratteristico di questo paradigma schellinghiano-rosmi-
niano risulta la chiara conseguenza che entrambi i pensatori siano in sinergia con il 
loro approccio, ossia che la mera limitatezza del reale ancora non è il male17, ma «la 

13	 Teod, n. 393.
14	 A. Rosmini, Antropologia in servizio della scienza morale, a cura di F. Evain (Ed. crit., 24), Roma-Stresa 

1981 (d’ora in poi: AM), n. 850.
15	 PSM, 179.
16	 AM, n. 556; cfr. n. 849.
17	 Cfr. G. Riconda, Filosofia moderna e problematica del male nelle «Untersuchungen über das Wesen der 

menschlichen Freiheit» di Schelling, in Paradosso 5 (1993) 9-28.
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prima possibilitä de]l male viene 8542 indipendente dalla volonta divina»18- vale dire
cConceplre 1a ibertäa negando ı] legame cOost1tut1vo dell’essere Anito all’assoluto, 10€e
misconoscendo 1a ibertäa STESSAa che 1a realizzazione dell’assoluto nel Anito. Senza
QqUESTO tferimento assoluto, OS1 afferma Schelling, 1a ibertäa diventa indifferenti-
SIN determinismo causale. Soltanto sulla PNG di questa impostazlione teoretica,
secondo nOostr1 due Alosofi 61 DUO anche dare una risposta SEeENSAatLAa alla domanda
centrale della libertä, Oss12 quella antl-sartrlana Clrca la “{l P6SSCEHZA precisamente
quella domanda DCL la quale Heidegger ha considerato Schellinge (G)1R{5 ı] VOTO apıce
de] pensiero idealistico: di OSSCTEC rag1on sutficiente DCI ogn1 es1istenza cCONcrTetina

Quindi entrambi Alosofi CONCEPISCONO l’originario (ossla Anitio-infi-
n1to) (G)183{° realta di libertäa: 1a differenza tra due risiede nella realizzazione metafisica
d QqUESTO TOSTAaININA, menfre Schelling 1a CONCEPISCE (G)1R{5 1bertäa abissale DCL Cul ı]ODTLAN7

410141100 _)
s { 1  ( tentat1vo mira cogliere speculativamente C100 che STA ‘dietro” l’essere, Rosmin1 1a
interpreta OM 1ibertä di compimento perfezionamento dell’essere STESSO, DCL Cul
egli DONC l’attenzione OM 61 configura metafisicamente ’essere.

tondamento metafisico del “paradiema” schellinghiano-
rosmı1ınıano

Data l’impossibilitä di delineare qul due concett]1 metafisici d Schelling Rosm!ii-
nl, DCT ı] loro argomento sulla ibertäa basta far rlferimento alla distinzione schellin-
ohiana ira esistenza fondamento, da lato, alla distinzione rosm1in1ıana tra GSSCTITC

reale assoluto (DrIMO FeOSONLCO) ’ idea dellesistenza (G)1R{5 s { 1  ( (DYIMO [091C0),
dall’altro Entrambi pPresentanO 1n QquUESTO modo un’alternativa alla classica domanda
della fondazione ultima, 61 DUO rilevare che ambedue le cCONcez710N1 SOL10 Analizzate
alla VAgION sufficiente della 1ibertä (G)1R{5 YAtFıo della determinazione de]l ira
assoluto Anito. Infatti Schelling Cn pluttosto una STETUtftuUra d non-Fondamento,
collocando l’origine della libertä, 10€e ı] tra GSSCTEC Anito d infinito, 1n
assoluto abissalel9. OMmMe ’essere personale finito, anche ’assoluto ibertäa 1n QUAN-

DIESUDDONEC ı] s {  ( fondamento, quale peroö V’esistenza dell’assoluto 10  —

potrebbe OSSCTEC PCNSAaLO. (G‚ertamente, CO  — questa impostazlone metafisica di fon
damento abissale non-ontologico, 10  — es1ste 1ESSUNa predeterminazione ontologica

SCHELLING, Ricerche fılosofiche, 166s (368)
Qquesta cCONcCcEezZIONE confluisce, COINEC evidenzia Friedrich, la Teosoftd A Böhme C O)1I1 l’affermazione A
non-fondamento U: ibertä abissale A ULla volontä fondamento: cftr. FRIEDRICH, Der

Ungrund, A0-22
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prima possibilità del male viene resa indipendente dalla volontà divina»18: vale a dire 
concepire la libertà negando il legame costitutivo dell’essere finito all’assoluto, cioè 
misconoscendo la libertà stessa che è la realizzazione dell’assoluto nel finito. Senza 
questo riferimento assoluto, così afferma Schelling, la libertà diventa o indifferenti-
smo, o determinismo causale. Soltanto sulla base di questa impostazione teoretica, 
secondo i nostri due filosofi si può anche dare una risposta sensata alla domanda 
centrale della libertà, ossia quella anti-sartriana circa la sua essenza – precisamente 
quella domanda per la quale Heidegger ha considerato Schelling come il vero apice 
del pensiero idealistico: di essere ragion sufficiente per ogni esistenza concreta.

Quindi entrambi i filosofi concepiscono l’originario (ossia il rapporto finitio-infi-
nito) come realtà di libertà; la differenza tra i due risiede nella realizzazione metafisica 
di questo programma: mentre Schelling la concepisce come libertà abissale per cui il 
suo tentativo mira a cogliere speculativamente ciò che sta “dietro” l’essere, Rosmini la 
interpreta come libertà di compimento e perfezionamento dell’essere stesso, per cui 
egli pone l’attenzione su come si configura metafisicamente l’essere.

3. Il fondamento metafisico del “paradigma” schellinghiano-
rosminiano

Data l’impossibilità di delineare qui i due concetti metafisici di Schelling e Rosmi-
ni, per il loro argomento sulla libertà basta far riferimento alla distinzione schellin-
ghiana tra esistenza e fondamento, da un lato, e alla distinzione rosminiana tra essere 
reale assoluto (primo teosofico) e l’idea dell’esistenza come suo astratto (primo logico), 
dall’altro. Entrambi presentano in questo modo un’alternativa alla classica domanda 
della fondazione ultima, e si può rilevare che ambedue le concezioni sono finalizzate 
alla ragion sufficiente della libertà come ratio della determinazione del rapporto tra 
assoluto e finito. Infatti Schelling pensa piuttosto una struttura di non-fondamento, 
collocando l’origine della libertà, cioè il rapporto tra essere finito ed infinito, in un 
assoluto abissale19. Come l’essere personale finito, anche l’assoluto è libertà in quan-
to presuppone il suo fondamento, il quale però senza l’esistenza dell’assoluto non 
potrebbe essere pensato. Certamente, con questa impostazione metafisica di un fon-
damento abissale non-ontologico, non esiste nessuna predeterminazione ontologica 

18	 Schelling, Ricerche filosofiche, 166s. (368).
19	 In questa concezione confluisce, come evidenzia Friedrich, la Teosofia di Böhme con l’affermazione di 

un non-fondamento in quanto libertà abissale di una volontà senza fondamento; cfr. Friedrich, Der 
Ungrund, 20-22.
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al ene C100 vale anche DCI quella 1bertäa assoluta che 61 realizza nella tvelazione
divina. Mentre 1n DIio 61 realizza l’unita originarla indifferente tra fondamento ed PS7IZ-
SLENZA, 1a SC1ssi1one d tali PrINC1Ip1 nell’essere personale contingente far scaturıre 1a
possibilitä de] male20 Per Schelling, «{ Immanenza 1n DIio 1a 1bertäa SO110 OS1 DOCO
1n contraddizione tra loro, che an7zı Propri0 C100 che libero, 1n quanto libero, 1n
DIio, C100 che 10  — libero, 1n quanto 10  — libero, necessarlamente fuor] d Dio>»21
(1 oli da 1a possibilitä di differenziare 1n lu1 ftondamento tro da lui, 10  — al
di fuor!] di lui, che pOo1 ftondamento dell’esistenza AUftONOMA di Ogn1 creatura OSs1
egli DUO affermare allo STESSO IMOMEeNTLO «fuor] ACCANTLO quella divina, un pPOteNZAa
incondizionata nel s {  ( PINC1D10>, ı] fatto metahfisico che «Ja pPOteNZAa infinita est1n-
SAUC ogn1 DPOteNZaAa Anita»22

Rosmin1 condivide CO  - Schelling, CONTITO Kant, la CONVINZIONE che DCL DCN C ontribut|
Artıcol|

SAa|rC 1a ibertäa (G)1R{5 determinazione radicale, l’assoluto deve GSSCTITC PENSALO CO  - una

differenza intrinseca, dove 61 innesca l’originalitä della decisione, questa differenza
precisamente quella tra Anito d infinito nell’infinito STESSO Ma contrarıo de] Aloso-
fo tedesco, Rosmin! 1a colloca 1n fatto-aziıone dell’assoluto che libera da SE quell’e-
Ss1stenza che diventa DO1 ftondamento-esistenza della 1bertäa di ogn1

vortice abissale che 1n Schelling 61 ADIC oltre V’esistenza nel fondamento, Rosminı1
SsOstItulsce 1a NECESSILA dell’esistenza che risulta (G)1R{5 elemento diyino
(-AStratto). I} Roveretano afferma quindi l’intenzione di fondo di Schelling, ribaltandeo
peroö ı] pensiero de]l Alosofo tedesco: contrarlamente all’abissalita de] “fondamento”,
Rosmin1 afferma 1a necessita assoluta dell’“*esistenza” Per evidenzlare l’affermazione-
superamentOo di Schelling da di Kosmini, 61 SOStHItuNtkG nel DASSAZTLO dı
Schelling ı] ermmine “fondamento” CO  — quello di “Psistenzd ”: «L pJer OSSCTEC da
Dio, RI / Je cose| devono divenire 1n un esistenza| diversa da Lu1 Ma poiche nulla
DUO OSSCTEC fuor!] di Dio, questa contraddizione DUO GSSCTEC risolta solo ammettendo
che le USC hanno ]la loro esistenza | 1n C100 che 1n DIio STESSO 110  - Egolı SLESSO, 10€ 1n
C100 che / Ll’esistenza| della “{l esistenza»25 Per Kosmini, V’esistenza 10  — , diffe

de]l ftondamento schellinghiano, una dimensione oltre ’essere de]l fondamento,
1a {{l raglone intrinseca. Mentre Dio ı] s {  ( STESSO GSSCTEC (esse IDSUM suDÖsistens),

V’esistenza della WL PSiISLeNZd quell’esistenzialita che , secondo Kosmini,
V’elemento COINUNEC d UN1VOCO tra DIio le creature astraendo dalla y{l esistenza di
vina l’esistenzay l’assoluto costitulsce 1a differenza nell’originale indifferenza
dell’esistenza 1n SE QÜuesto ALLO 1n quanto fatto-azione ALLO di ibertäa assoluto 61

SCHELLING, Ricerche fılosofiche, 156s (3  —
71 Ihid., 116-119 (347)
A} Ihid., SS (339)
23 Ihid., 144s (359) Nel A Schelling sostitulta la narola “tondamento” C ()I11 Vesistenza ” , inclu-

1 bronom1 articoli relativ1.
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al bene - e ciò vale anche per quella libertà assoluta che si realizza nella rivelazione 
divina. Mentre in Dio si realizza l’unità originaria indifferente tra fondamento ed esi-
stenza, è la scissione di tali principi nell’essere personale contingente a far scaturire la 
possibilità del male20. Per Schelling, «[l]’immanenza in Dio e la libertà sono così poco 
in contraddizione tra loro, che anzi proprio ciò che è libero, in quanto è libero, è in 
Dio, e ciò che non è libero, in quanto non è libero, è necessariamente fuori di Dio»21. 
Ciò gli dà la possibilità di differenziare in lui un fondamento altro da lui, ma non al 
di fuori di lui, che è poi fondamento dell’esistenza autonoma di ogni creatura. Così 
egli può affermare allo stesso momento «fuori e accanto a quella divina, una potenza 
incondizionata nel suo principio», e il fatto metafisico che «la potenza infinita estin-
gue ogni potenza finita»22.

Rosmini condivide con Schelling, e contro Kant, la convinzione che per poter pen-
sare la libertà come determinazione radicale, l’assoluto deve essere pensato con una 
differenza intrinseca, dove si innesca l’originalità della decisione, e questa differenza è 
precisamente quella tra finito ed infinito nell’infinito stesso. Ma al contrario del filoso-
fo tedesco, Rosmini la colloca in un fatto-azione dell’assoluto che libera da sé quell’e-
sistenza astratta che diventa poi fondamento-esistenza della libertà di ogni soggetto. 
Al vortice abissale che in Schelling si apre oltre l’esistenza nel fondamento, Rosmini 
sostituisce la necessità dell’esistenza che risulta pertanto come un elemento divino 
(-astratto). Il Roveretano afferma quindi l’intenzione di fondo di Schelling, ribaltando 
però il pensiero del filosofo tedesco: contrariamente all’abissalità del “fondamento”, 
Rosmini afferma la necessità assoluta dell’“esistenza”. Per evidenziare l’affermazione-
superamento di Schelling da parte di Rosmini, si è sostituito nel seguente passaggio di 
Schelling il termine “fondamento” con quello di “esistenza”: «[p]er essere separate da 
Dio, esse [le cose] devono divenire in [un’esistenza] diversa da Lui. Ma poiché nulla 
può essere fuori di Dio, questa contraddizione può essere risolta solo ammettendo 
che le cose hanno [la loro esistenza] in ciò che in Dio stesso non è Egli stesso, cioè in 
ciò che è [l’esistenza] della sua esistenza»23. Per Rosmini, l’esistenza non è, a diffe-
renza del fondamento schellinghiano, una dimensione oltre l’essere del fondamento, 
ma la sua ragione intrinseca. Mentre Dio è il suo stesso essere (esse ipsum subsistens), 
l’esistenza della sua esistenza è quell’esistenzialità astratta che è, secondo Rosmini, 
l’elemento comune ed univoco tra Dio e le creature: astraendo dalla sua esistenza di-
vina l’esistenza astratta, l’assoluto costituisce la differenza nell’originale indifferenza 
dell’esistenza in sé. Questo atto in quanto fatto-azione è atto di libertà assoluto e si 

20	 Schelling, Ricerche filosofiche, 156s. (364).
21	 Ibid., 116-119 (347).
22	 Ibid., 98s. (339).
23	 Ibid., 144s. (359). Nel testo di Schelling è stata sostituita la parola “fondamento” con “esistenza”, inclu-

si i pronomi e articoli relativi.
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potrebbe dire l’origine di Ogn1 libertä, perche QqUESTO ALLO 10  — esisterebbe 1a
libertä24.

In entrambi filosoft, ı] discorso “fondativo” 61 svolge all’interno dell’assoluto:
5 () rAgIONE sufficiente dell’intera realta nella inisura 1n Cul 61 comprende (G)1R{5

ibertäa quindi OM l’affermazione di qualcosa al di fuor!] di SE ALLO ALr AVersSO

quale 1a creatura determina QqUESTO all’assoluto 1n modo orlginarlo. In C100
consiste l’essenza morale-metafisica della scelta-decisione libera d ogn1 OSSCTEC DECL
sonale. mentfre Schelling interpreta ı] all’assoluto (G)1R{5 ADissO di libertäa,
Rosmin! lo declina nel erm1inı di fonte di 1iberta.

Oltre | dibattito determinismo-indeterminismoODTLAN7
410141100 _)

Proprio lo sguardo s11] paradigma schellinghiano-rosminiano fa capıre che ı] VOTO

problema Alosofico de] dibattito tra determinismo indeterminismo 0991 ı] s {  ( 1 -
plicito “ agnNOst1C1SMO morale” nel contronti della iberta. QÜuesto es1to scett1co 110  -

moralistico, metafisico STA nell’impossibilita di affermare qualcosa d essenzlale
moralmente qualificante sulla libertä2> In altrı terminl, nelle affermazion] di Schel

ling, 1n y5() viene 1INLANCALIC 1a Comprensione DCL 1a necess1ita di una “{l determina-
zione intrinseca. Schelling Rosmin1 consideravano infatt] tale dibatt1to OM CONTITO-

producente, perche proporrebbe un’alternativa 10  — valida, Oss1a quella di affrontare
ı] Ihero ArbiIErIO tra non-libertäa HION) Tutt’al contrarlo, «1n quest’atto DUur1ssımo d
eleggere, di determinare 1a volizione, siede essenzialmente 1a libertä, 1a quale 1n tal
modo 10  — offende ne DOCO DINCIDIO di S1 vede dunque 1n quell’atto
lo SPIrtO essenz1almente s1gnore, dominatore, Al  y DCL 1a AaLUura STESSA dell’atto, DCI
1a Aatura della acolta Cul appartiene»26, Schelling afferma molto analogamente:
«|1V’essenza intelligibile di ognl! CUOSd, specialmente dell’uomo, C, secondo ”deali-
SIN fuor] da Ogn1 coNNessiONEe causale, (G)1R{5 fuor] OD ognl! m Perc10 tale
6GSSC1274 110  - DUO mal GSSCTEC determinata da qualcosa che 1a precede»27,

Invece ne] s { 1  ( rapportarsı! al ftondamento che 61 esprime nella singola DEISONA
1a possibilitä de]l ene de] male, seconda della decisione de]l di fars] de

24 «|1.| astrazlone divina appartıene all’operare libero A DIio0, L1°  - al necessarlo, benche la SLTESSA ibertä
S14 ULla acoltä necessarla In LDIio> (A KOSMINI, Teosofid, voll., CULIA A Raschini A ItO-
nello \ Ed. CHIE., KRoma-Stresa \ d’ora In DO1: 11 1188

25 Cir. VAN INWAGEN, H IS TerO Aella iherta metaftstca, In [DIS (‚ARO (ed  \ La [ogica Aella herta
(Ricerche, 23), KRoma Z002, 15/-1/4

6A40
27 SCHELLING, Ricerche Aılosofiche, 202s (3 83)
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potrebbe dire l’origine di ogni libertà, perché senza questo atto non esisterebbe la 
libertà24.

In entrambi i filosofi, il discorso “fondativo” si svolge all’interno dell’assoluto: 
esso è ragione sufficiente dell’intera realtà nella misura in cui si comprende come 
libertà e quindi come l’affermazione di qualcosa al di fuori di sé - atto attraverso il 
quale la creatura determina questo rapporto all’assoluto in modo originario. In ciò 
consiste l’essenza morale-metafisica della scelta-decisione libera di ogni essere per-
sonale. E mentre Schelling interpreta il rapporto all’assoluto come abisso di libertà, 
Rosmini lo declina nei termini di fonte di libertà.

4. Oltre il dibattito determinismo-indeterminismo

Proprio lo sguardo sul paradigma schellinghiano-rosminiano fa capire che il vero 
problema filosofico del dibattito tra determinismo e indeterminismo oggi è il suo im-
plicito “agnosticismo morale” nei confronti della libertà. Questo esito scettico non è 
moralistico, ma metafisico e sta nell’impossibilità di affermare qualcosa di essenziale 
e moralmente qualificante sulla libertà25. In altri termini, nelle affermazioni di Schel-
ling, in esso viene a mancare la comprensione per la necessità di una sua determina-
zione intrinseca. Schelling e Rosmini consideravano infatti tale dibattito come contro-
producente, perché proporrebbe un’alternativa non valida, ossia quella di affrontare 
il libero arbitrio tra non-libertà e caos. Tutt’al contrario, «in quest’atto purissimo di 
eleggere, di determinare la volizione, siede essenzialmente la libertà, la quale in tal 
modo non offende punto né poco il principio di causa. Si vede dunque in quell’atto 
lo spirito essenzialmente signore, dominatore, causa, per la natura stessa dell’atto, per 
la natura della facoltà a cui appartiene»26. E Schelling afferma molto analogamente: 
«[l]’essenza intelligibile di ogni cosa, e specialmente dell’uomo, è, secondo l’ideali-
smo, fuori da ogni connessione causale, come è fuori o sopra ogni tempo. Perciò tale 
essenza non può mai essere determinata da qualcosa che la precede»27.

Invece è nel suo rapportarsi al fondamento che si esprime nella singola persona 
la possibilità del bene e del male, a seconda della decisione del soggetto di farsi de-

24	 «[L]’astrazione divina appartiene all’operare libero di Dio, e non al necessario, benché la stessa libertà 
sia una facoltà necessaria in Dio» (A. Rosmini, Teosofia, 6 voll., a cura di M. A. Raschini e di P. P. Otto-
nello [Ed. crit., 12-17], Roma-Stresa 1998-2002 [d’ora in poi: T], n. 1188).

25	 Cfr. P. van Inwagen, Il mistero della libertà metafisica, in M. De Caro (ed.), La logica della libertà 
(Ricerche, 23), Roma 2002, 157-174.

26	 AM, n. 640.
27	 Schelling, Ricerche filosofiche, 202s. (383).
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terminare dall’universalitäa d lasclarsı SOTTOMEeLTLeTE dalla dinamica della tentazlone
naturale, semplicemente dalla y{lU nel confronti dell’universalita, alla propria
volonta particolare: «[e]gli 61 'Ova nel di separazlone; qualungue (8KY2] scelga,
diventa la {{l azlone, esli 110  - DUO tmanere nell’indecisione, perche DIio deve
necessarlamente rivelarsı] perche nella creazlone 1n generale nlente DUO tmanere
ambigu0o>»28, In QUESTO modo, pers1ino 1a scelta de] male diventa DCI Schellinge DIEC

DCI 1a tvelazione divina (G)183{° vedremo, STA Dropri0 1n QqUESTO 1a
imassıma differenza dall’approccio rosm1ın1anoa. La sollecitazione esistenz]lale al male
ASSUNMNE 'OSs1 1n Schellinge un importanza fondamentale, perche soltanto DCL RNa ’uo-
( da quella ambiguitä che lo blocca nell’indecisione?29- mentfre S12 ı] determ{i-

n1sSmMmOo che l’indeterminismo considerano un azlone SCINDIE (G)1R{5 singolare
CONCEPISCONO quindi anche ipotet1icamente imoment] di non-decisione ira due DIU
attı singolari, DCI Schelling molto DIU COrrettamentfe 10  — DUO esistere una S1EMA- C ontribut|

Artıcol|

7IONE che 10  — fosse SCINDIEC 91a determinata dalla decisione. In QqUESTO modo,
DCI Schelling, entrambi “modelli” 19NOrano l’assoluta necessita della decisione?0:
soltanto 1a differenza ira ene male DUO rendere ’a7zione libera un azlıone intrinseca-
entfe determinata. (1 110  - conduce determiniısmo Hn quando l’opzione de]l male
una reale possibilitä radicale: infatt] entrambi definiscono 1a 1bertäa (G)1R{5 acolta
de]l ene de] male»31 Änzi, S1CCOMeEe soltanto KW shblocca l’indecisione improdutti-
V DCI Schelling questa possibilita, csebbene 10  — attıvata, SCINDIEC attore cOost1tut1vo
della condizione Anche tale aSPeETtLO cambiera significativamente 1n Rosminı.

I} 1n Cul Rosmin1 Schelling COLNLVELSONO che ramıte 1a differenza morale
61 aCqulsisce reale di 1ibertä (G)1R{5 realizzazione de]l DVINCLDLO dı VAgHON
sufficiente immanente, ı] quale dimostra 1a 1Nera formalita de]l di 1ibertä S12
nel determinismo S12 nell’indeterminismo. Questa “necessita interlore” della 1bertäa
che integra d oltrepassa ı] problema della causalita esterna, DCI Rosmin1 SCINDIEC

conceplre la decisione 1n una prospettiva assoluta. In QqUESTO modo diventa chia-
(G)1R{5 Roveretano abbia ConNcepIto ı] Dendant Dratıco al DIINCIDIO teoretica della

VAagiON sufficiente 1n Leibniz, ı] quale 1a individuava nel fatto che «DECNSAaIC realiz-
ALec 1a Vislone 1n Dio, l’intuizione (forma di CONOSCCNZA “perfettissima”) dell’essenza
divina»32: anche secondo Schelling Kosmini, 1a ibertäa 61 inot1va dalla “{l intrinseca

Ihid., 1LE0s (374)
QqUESTO U: sarebhbe ULla brospettiva Interessante leggere In Schelling ’uomo nella indecisione COINEC

figura de] katechon: cfr. (LACCIARIL, H Dotere che frenda. 349910 dr teologia bolitica, Milano 2015

«Entrambi cl0€ S14 indeterminismo che determinismo ] LgnNOorano allo STESSO modeo quella necessita
superlore, che ugualmente Ontana dal C ASO COINEC Aalla cOostr!zione Aalla determinazione estirema
d Invece ULla necessita interna, che Sscaturisce dall’essenza dell’agente >> (SCHELLING, Ricerche
Aılosofiche, AM02Ss

51 Ihid., 1L50s (352)
(LRISTIN, Heidegger Leibniz. H SEHLIEFO Ia FAHLONE, Milano 1990,
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terminare dall’universalità o di lasciarsi sottomettere dalla dinamica della tentazione 
naturale, o semplicemente dalla sua paura nei confronti dell’universalità, alla propria 
volontà particolare: «[e]gli si trova nel punto di separazione; qualunque cosa scelga, 
diventa la sua azione, ma egli non può rimanere nell’indecisione, perché Dio deve 
necessariamente rivelarsi e perché nella creazione in generale niente può rimanere 
ambiguo»28. In questo modo, persino la scelta del male diventa per Schelling pre-
supposto per la rivelazione divina - e come vedremo, sta proprio in questo punto la 
massima differenza dall’approccio rosminiano. La sollecitazione esistenziale al male 
assume così in Schelling un’importanza fondamentale, perché soltanto per essa l’uo-
mo esce da quella ambiguità che lo blocca nell’indecisione29: e mentre sia il determi-
nismo che l’indeterminismo considerano un’azione umana sempre come singolare e 
concepiscono quindi anche ipoteticamente momenti di non-decisione tra due o più 
atti singolari, per Schelling - molto più correttamente - non può esistere una situa-
zione umana che non fosse sempre già determinata dalla decisione. In questo modo, 
per Schelling, entrambi i “modelli” ignorano l’assoluta necessità della decisione30: 
soltanto la differenza tra bene e male può rendere l’azione libera un’azione intrinseca-
mente determinata. Ciò non conduce al determinismo fin quando l’opzione del male è 
una reale possibilità radicale: infatti entrambi definiscono la libertà come «una facoltà 
del bene e del male»31. Anzi, siccome soltanto essa sblocca l’indecisione improdutti-
va, per Schelling questa possibilità, sebbene non attivata, è sempre fattore costitutivo 
della condizione umana. Anche tale aspetto cambierà significativamente in Rosmini.

Il punto in cui Rosmini e Schelling convergono è che tramite la differenza morale 
si acquisisce un concetto reale di libertà come realizzazione del principio di ragion 
sufficiente immanente, il quale dimostra la mera formalità del concetto di libertà sia 
nel determinismo sia nell’indeterminismo. Questa “necessità interiore” della libertà 
che integra ed oltrepassa il problema della causalità esterna, per Rosmini è sempre 
un concepire la decisione in una prospettiva assoluta. In questo modo diventa chia-
ro come il Roveretano abbia concepito il pendant pratico al principio teoretica della 
ragion sufficiente in Leibniz, il quale la individuava nel fatto che «pensare è [�] realiz-
zare la visione in Dio, l’intuizione (forma di conoscenza “perfettissima”) dell’essenza 
divina»32: anche secondo Schelling e Rosmini, la libertà si motiva dalla sua intrinseca 

28	 Ibid., 180s. (374).
29	 A questo punto sarebbe una prospettiva interessante leggere in Schelling l’uomo nella indecisione come 

figura del katechon; cfr. M. Cacciari, Il potere che frena. Saggio di teologia politica, Milano 2013.
30	 «Entrambi [cioè sia indeterminismo che determinismo] ignorano allo stesso modo quella necessità 

superiore, che è ugualmente lontana dal caso come dalla costrizione o dalla determinazione estrema 
ed è invece una necessità interna, che scaturisce dall’essenza dell’agente stesso» (Schelling, Ricerche 
filosofiche, 202s. [383]).

31	 Ibid., 130s. (352).
32	 R. Cristin, Heidegger e Leibniz. Il sentiero e la ragione, Milano 1990, 89.
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esigenza di realizzare ’universale nel particolare 10  — 1n modo kantlano costituendo
“"“NUOVO in1z10” d azlone, fornendo all’esistenza de] particolare la “{l rag1on

sutficiente. 51 trattia de]l Grund, de] fondamento dell’esistenzag che precede
V’esistenza 1a determina EINOTLAMeEeNTE quel «Hoiche>» che «nomıina Insieme l’essere,
ı] fondo, ı] durare, ’essere (G)183{° fondo ragione», mentfre l’abissalita de]l VHECHE-

fondamento 1n Schelling 1a continua tendenza al male, spiegando razionalmente
ı] PDECCALO originale, V’esistenza 1n Rosmin! l’affermazione della necess1ita
ontologica dell’esistenza quindi l’affermazione della ftondamentale hontä d ogn1
esistenza. (G‚ertamente, Rosmin1 da 1n QUESTO modo una radicale reinterpretazlione de]
trascendentale bonum, 1n quanto lascia «che nel Grund, nella metafisica de]l
ftondamento nella teorl1a moderna della CONOSCCMNZA, parli ’essere. (Jra ı] Satz DO

Grund 61 rivela (G)1R{5 Saltz #8) Sein»>4 Per Schelling 1a scelta de]l deter-ODTLAN7
410141100 _)

in1ınata dallo STESSO ftondamento di DIio esli riconduce 1a possibilitä de] male fino al
ftondamento FeIMOTO di DIio STESSO); 1n Kosminl, INveCe, 1a possibilitä de] male 10  — ha
CSSUMN CO  — l’assoluto divino, scaturıisce dalla “{l astrazlione, quindi 61
colloca dopo 1a costituzlione divina, DVImMa della CONCcTrTEetiA decisione de]l In
Schelling 1a scelta morale 1n DIio radicata 1n qualcosa che lo precede, 1n Rosminı
Invece 61 costitulsce fuor] di Dio, 10€e nell’individuo, ondata 1n elemento
identico lui

compımento della ibertä nell’amore

I} LrAatto schellinghiano che nel confronti della CONcCezZlonNe rosmıinlana desta DIU
clamore senz’altro l’affermazione della attıva (non assoluta) necessita de]l male DCI
sbloccare 1a 1ibertä nella y{l dimensione di necessita intrinseca: benche l’uomo 10  —

S12 condannato male ı] male rmanga anche DCI Schelling 112} frutto di una

scelta volontaria»?), 1a volonta 1n quanto volonta Ainita metafisicamente caratter17-
Zata dall’insita tendenza ı] male (1 che Schelling interpreta (G)1R{5 realizzazione
Alosofica della dottrina teologica de] DECCALO originale, la COMNSCSUCHNZA diretta della
distinzione tra fondamento d PSISLeNZd che nell’essere personale 110  - DOSSONO unirsı
1n un indifferenza divina. Nel contronti della STESSAa dottrina teologica, pero, 61 NOtAa
subito che 10  — 61 tratta de] frutto d una decisione originale hersonale (di Adamo),
della condizione metafisica di Ogn1 GSSCTITC personale Anito. UOgnuno ha 1LE 1a

55 HEIDEGGER, H DVENCLDLO di FASIONE 11957], In VITI (LAVALIERE, H (FAn Princtpto. Heidegger
Leibntz, Napoli 1989, 19/-2 15, qu1 211

54 (LRISTIN, Heidegger Leibnitz, 45
5 STRUMMIELLO, Introduzione, SCHELLING, Ricerche fılosofiche, 2-/4, qu1
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esigenza di realizzare l’universale nel particolare non in modo kantiano costituendo 
un “nuovo inizio” di azione, ma fornendo all’esistenza del particolare la sua ragion 
sufficiente. Si tratta del Grund, del fondamento o dell’esistenza astratta che precede 
l’esistenza e la determina remotamente: quel «poiché» che «nomina insieme l’essere, 
il fondo, il durare, l’essere come fondo e ragione»33. E mentre l’abissalità del non-
fondamento in Schelling è la continua tendenza al male, spiegando razionalmente 
il peccato originale, l’esistenza astratta in Rosmini è l’affermazione della necessità 
ontologica dell’esistenza e quindi l’affermazione della fondamentale bontà di ogni 
esistenza. Certamente, Rosmini dà in questo modo una radicale reinterpretazione del 
trascendentale bonum, in quanto lascia «che nel Grund, ovvero nella metafisica del 
fondamento e nella teoria moderna della conoscenza, parli l’essere. Ora il Satz vom 
Grund si rivela come Satz vom Sein»34. Per Schelling la scelta del soggetto è deter-
minata dallo stesso fondamento di Dio: egli riconduce la possibilità del male fino al 
fondamento remoto di Dio stesso; in Rosmini, invece, la possibilità del male non ha 
nessun rapporto con l’assoluto divino, ma scaturisce dalla sua astrazione, e quindi si 
colloca dopo la costituzione divina, ma prima della concreta decisione del soggetto. In 
Schelling la scelta morale è in Dio ma radicata in qualcosa che lo precede, in Rosmini 
invece si costituisce fuori di Dio, cioè nell’individuo, ma è fondata in un elemento 
identico a lui.

5. Il compimento della libertà nell’amore

Il tratto schellinghiano che nei confronti della concezione rosminiana desta più 
clamore è senz’altro l’affermazione della fattiva (non assoluta) necessità del male per 
sbloccare la libertà nella sua dimensione di necessità intrinseca: benché l’uomo non 
sia condannato al male e il male rimanga anche per Schelling «sempre frutto di una 
scelta volontaria»35, la volontà in quanto volontà finita è metafisicamente caratteriz-
zata dall’insita tendenza verso il male. Ciò che Schelling interpreta come realizzazione 
filosofica della dottrina teologica del peccato originale, è la conseguenza diretta della 
distinzione tra fondamento ed esistenza che nell’essere personale non possono unirsi 
in una indifferenza divina. Nei confronti della stessa dottrina teologica, però, si nota 
subito che non si tratta del frutto di una decisione originale personale (di Adamo), ma 
della condizione metafisica di ogni essere personale finito. Ognuno ha commesso la 

33	 M. Heidegger, Il principio di ragione [1957], in R. Viti Cavaliere, Il Gran Principio. Heidegger e 
Leibniz, Napoli 1989, 197-213, qui 211.

34	 Cristin, Heidegger e Leibniz, 48.
35	 G. Strummiello, Introduzione, in Schelling, Ricerche filosofiche, 5-74, qui 44.
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colpa originale d STESSO, 61 1n qualche modoa auto-predestinato. Ma «|sie C100 che
61 nella stor1a 914 deciso nel IMOMeEeNTO Or1g1inarl10, SOFrg1Vvo di C5Sd, 1a stor1a STESSAa
sembra 1n qualche modo perdere significato»26, una predestinazione che ı]
STESSO ha determinato, sebbene 1n IMOMeEeNTO antecedente s {  ( cOosclenz1a-
le [ COMNSCZUCHNZYA, anche 1a vittorl1a dell’amore s11] male EVentfO COSMI1CO.
QqUESTO 61 delinea ı] VOTO LFrAatto problematico dell’impostazione schellinghiana,
Oss1a ı] fatto che 1a radicale precedenza della 1ibertä nell’abisso de] ftondamento ad
Ogn1 dimensione ontologica dell’essere personale rende ı] s {  ( Otrlentamento Orl1g1na-
le ALLO completamente INnCcCONSCIO. Da C100 deriva inevitabilmente una cCONcezlonNne
predeterministica, 1a quale 10  — viene disinnescata HNEILNNCINO fatto che Schelling
AmIMmMette 1a possibilitä di aluto divino DCT poterla cambiare. 1n quanto UOINO,
questa etfterna auto-decisione una DCL ı] male37 perche l’uomo 110  - ’essere divino. C ontribut|

Artıcol|
Egli DUO soltanto ACCELLATE ı] divino DCL realizzare inhine quella prospettiva
che DCI Schelling l’unica possibile, Oss1a ı] prevalere de] ene dell’amore una

dimensione che tcorre anche 1n Kosmini, csebbene 1n una prospettiva decisamente
personalistica. (Loncepire la scelta DCI ı] ene DCT ı] male radicalmente (G)183{° CO11-

fLitto metafisico-cosmologico rende nella cCONCcezZ1l0Ne schellinghiana qualsiasıi morale
praticamente inutile, «perche 61 ferma alla 1Nera Contrapposizione ira ene

male»3
Per Rosmin1 Invece 1a 1bertäa dell’essere personale costitulta nell’intuizione

dell’esistenza quell’elemento divino-formale che viene intunlto 1n forma dell’i-
dea dell’essere. L’uomao realizza ı] s { 1  ( OSSCTC similitudine divina 10  — rTamıte 1a sintes1
di due PrINC1Ip1 cosmologici, 1n elemento che oli tmane SCINDIEC cOost1tut1vo
C  altro  27 nel confronti de]l quale ’essere 110 61 determina nel CONOSCOETIC nel vole-

(amare)>9: «lolra l’operar morale consliste appuntfo 1n QqUESTO che 61 oper1 realmente
11 alcuna necessita venlente dalla realtäa, de] secondo l’idealita>40 In tre
parole, rTamıte 1a determinazione de]l Propri0 agıre secondo l’amore «Tutfe le 2710111
degli esser] morali 61 fanno mediante ALLO di 11OTL prevalente»41, Da C100 risulta 1a
dimensione antropologica dell’amore 1n Rosminı: l’accrescere dell’amor prevalente

Ihid.,
57 Cir. SCHELLING, Ricerche fılosofiche, 212585 (388)

HENNINGFELD, Friedrich WZIhelın Toseph Schellings “Philosophische Untersuchungen er das Wesen
der menschlichen Freiheit UN die damit zusammenhängenden Gegenstände”, Darmstadt ZUOL, 117 (tr.
It nostra).
Cir. 606, G08

1, 1599
41 PSM, 1274 OsmInNı agg1unge «1n che cCONsIsSte la libera volontä dell’uomo? cCONsIsSte ]la nelle azONnl1,

consIste bropriamente nel ftormare determinare l’amore, col quale solo, aSCNLE morale com egli e,
broduce le AZ10111> tbid.
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colpa originale di se stesso, si è in qualche modo auto-predestinato. Ma «[s]e ciò che 
si è nella storia è già deciso nel momento originario, sorgivo di essa, la storia stessa 
sembra in qualche modo perdere significato»36. È una predestinazione che il soggetto 
stesso ha determinato, sebbene in un momento antecedente al suo stato coscienzia-
le. Di conseguenza, anche la vittoria dell’amore sul male è un evento cosmico. A 
questo punto si delinea il vero tratto problematico dell’impostazione schellinghiana, 
ossia il fatto che la radicale precedenza della libertà nell’abisso del fondamento ad 
ogni dimensione ontologica dell’essere personale rende il suo orientamento origina-
le un atto completamente inconscio. Da ciò deriva inevitabilmente una concezione 
predeterministica, la quale non viene disinnescata nemmeno dal fatto che Schelling 
ammette la possibilità di un aiuto divino per poterla cambiare. E in quanto uomo, 
questa eterna auto-decisione è una per il male37, perché l’uomo non è l’essere divino. 
Egli può soltanto accettare il concorso divino per realizzare infine quella prospettiva 
che per Schelling è l’unica possibile, ossia il prevalere del bene e dell’amore - una 
dimensione che ricorre anche in Rosmini, sebbene in una prospettiva decisamente 
personalistica. Concepire la scelta per il bene o per il male radicalmente come con-
flitto metafisico-cosmologico rende nella concezione schellinghiana qualsiasi morale 
umana praticamente inutile, «perché si ferma alla mera contrapposizione tra bene e 
male»38.

Per Rosmini invece la libertà dell’essere personale è costituita nell’intuizione 
dell’esistenza astratta, quell’elemento divino-formale che viene intuito in forma dell’i-
dea dell’essere. L’uomo realizza il suo essere similitudine divina non tramite la sintesi 
di due principi cosmologici, ma in un elemento che gli rimane sempre un costitutivo 
“altro” e nei confronti del quale l’essere umano si determina nel conoscere e nel vole-
re (amare)39: «[o]ra l’operar morale consiste appunto in questo che si operi realmente 
senza alcuna necessità veniente dalla realtà, ma del tutto secondo l’idealità»40. In altre 
parole, tramite la determinazione del proprio agire secondo l’amore «tutte le azioni 
degli esseri morali si fanno mediante un atto di amor prevalente»41. Da ciò risulta la 
dimensione antropologica dell’amore in Rosmini: l’accrescere dell’amor prevalente è 

36	 Ibid., 52.
37	 Cfr. Schelling, Ricerche filosofiche, 212s. (388).
38	 J. Henningfeld, Friedrich Wilhelm Joseph Schellings “Philosophische Untersuchungen über das Wesen 

der menschlichen Freiheit und die damit zusammenhängenden Gegenstände”, Darmstadt 2001, 112 (tr. 
it. nostra).

39	 Cfr. AM, nn. 606, 608.
40	 T, 1899.
41	 PSM, 124. E Rosmini aggiunge: «in che consiste la libera volontà dell’uomo? consiste ella nelle azoni, 

o consiste propriamente nel formare e determinare l’amore, col quale solo, agente morale com’egli è, 
produce le azioni» (ibid.).
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COMpItO di ogn1 individuo responsabile. ene male 61 determinano quindi nella 1 1-
suC4 dell’amore 1n quell’idea dell’essere che V’elemento divino di PSISLEHNZAd
51 molto discusso s11] INOt1VO metafisico dell’idea dell’essere 1n Kosminl, forse
STA qul ı] s {  ( INOt1VO metafisico DIU intriNnseCOa, che renderebbe de]l EsSTO ı] pensiero
d Rosminı1 S1stema della iberta 1n QqUESTO 11S5O veramente una plena alternativa
all’idealismo: Oss1a ı] fatto che la 1bertäa (G)183{° «facoltäa di volere ı] male deve VE

una radice indipendente da Di0»?2, anche che l’amore de] S12 davvero
ed esistenzlalmente attribuibile lui, costituendo DCI (} ı] s { 1  ( perfezionamento
morale-esistenzlale. L’antagonismo tra ene male, che DCI Rosminı1 caratter1zza V’es-
SCTC de]l 10  — PrinC1p1 metaftisici, 10  — DUO GSSCTITC risolto NEILNNCINO da Dio
STESSO, che 1n QquUESTO Aas O “risolvendo” 1a teodicea distruggerebbe 1a ibertäa
quindi ogn1 possibilitä di bene Rosmin1 afferma esplicitamente che 1a permissioneODTLAN7

410141100 _)
de] male da di DIio Pr  (8 della libertä44.

La 1bertäa 61 realizza quindi 10  — solo nella scelta®, SOPprattutto nell’ac-
1a forza pratica dell’amore: «1 1a olezione fra E volizionı> &Z 1a forza

DVratıcd, funzione esecut1va dell’elezione, che STAa 1n ACCTESCOIC ı] TCZZO valore di
quel ene dalla de]l quale 61 determina 1a volontäa»>46 S1iccome SOPprattutto CO  —

secondo elemento en la «reale determina?zione della volonta»*7, Rosmin1 DUO
plicare di 1ibertä anche all’assoluto divino ı] quale, OM egli sottolinea,
110  - 61 'Ova davantiı una molteplicitä di OPpZ1ON1, creando dal nulla «|sle dunque
1a potenza d scegliere ı] male lasclare ı] ene una limitazione, questa limitazio-

1n quant’& propria dell’ente posterlore 10  — cade nell’ente anterlore divino|]:
perÖ V’ente anterlore 10  — DUO olammal determinare al male V’ente posterlore;
V’ente posterlore 61 determina male, 61 determina da STESSO); poiche questa de
terminazlone al male, 1n quanto precisamente al male una limitazione ı] limita-
C negat1vo operante»%5. Nel contronti d tale CONcCezZlonNe rosmin1lana, ı] dibattito
tra determinismo indeterminismo dovrebbe infatt] condurs1 all’assurdeo: DULC
ı] schellinghiano rivela QUESTO caratterist1co limite: essendo 1a
ibertäa definita (G)183{° possibilitä de]l male, DCT Schelling anche 1a 1bertäa divina 61 la
SC1a, almeno nella “{l dimensione dell’ Ungrund, 10  — sutficientemente distanziare.
In questa dimensione, sembra che Schellinge AaVVICIN1 tIrOoDpPpO 1a 1bertäa divina alla

A SCHELLING, Ricerche fılosofiche, 154s (354)
45 Cir. Teod, 245, {59
44 Cir. (+OMARASCA, H [inguaggto del ”nale Strategtie o{ustificakive nella “Teodicea” di KOSHIENL, Milano

ZUOL, 557, OTLa 104
45 Cir. AM, n. 501

653
4A / O62

1, 2724
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compito di ogni individuo responsabile. Bene e male si determinano quindi nella mi-
sura dell’amore in quell’idea dell’essere che è l’elemento divino di esistenza astratta. 
Si è molto discusso sul motivo metafisico dell’idea dell’essere in Rosmini, ma forse 
sta qui il suo motivo metafisico più intrinseco, che renderebbe del resto il pensiero 
di Rosmini un sistema della libertà e in questo senso veramente una piena alternativa 
all’idealismo: ossia il fatto che la libertà come «facoltà di volere il male [...] deve avere 
una radice indipendente da Dio»42, ma anche che l’amore del soggetto sia davvero 
ed esistenzialmente attribuibile a lui, costituendo per esso il suo perfezionamento 
morale-esistenziale. L’antagonismo tra bene e male, che per Rosmini caratterizza l’es-
sere del soggetto e non i principi metafisici, non può essere risolto nemmeno da Dio 
stesso, che in questo caso - “risolvendo” la teodicea - distruggerebbe la libertà e 
quindi ogni possibilità di bene43. Rosmini afferma esplicitamente che la permissione 
del male da parte di Dio è presupposto della libertà44.

La libertà umana si realizza quindi non solo nella scelta45, ma soprattutto nell’ac-
crescere la forza pratica dell’amore: «1° la elezione fra le volizioni» e «2° la forza 
pratica, funzione esecutiva dell’elezione, che sta in accrescere il prezzo e valore di 
quel bene dalla parte del quale si determina la volontà»46. Siccome soprattutto con il 
secondo elemento entra la «reale determinazione della volontà»47, Rosmini può ap-
plicare il concetto di libertà anche all’assoluto divino il quale, come egli sottolinea, 
non si trova davanti a una molteplicità di opzioni, creando dal nulla: «[s]e dunque 
la potenza di scegliere il male e lasciare il bene è una limitazione, questa limitazio-
ne in quant’è propria dell’ente posteriore non cade nell’ente anteriore [divino]; e 
però l’ente anteriore non può giammai determinare al male l’ente posteriore; ma se 
l’ente posteriore si determina al male, si determina da se stesso; poiché questa de-
terminazione al male, in quanto è precisamente al male è una limitazione è il limita-
to, il negativo operante»48. Nei confronti di tale concezione rosminiana, il dibattito 
tra determinismo e indeterminismo dovrebbe infatti condursi all’assurdo; ma pure 
il concetto schellinghiano rivela a questo punto un caratteristico limite: essendo la 
libertà definita come possibilità del male, per Schelling anche la libertà divina si la-
scia, almeno nella sua dimensione dell’Ungrund, non sufficientemente distanziare. 
In questa dimensione, sembra che Schelling avvicini troppo la libertà divina alla 

42	 Schelling, Ricerche filosofiche, 134s. (354).
43	 Cfr. Teod, nn. 545, 739.
44	 Cfr. P. Gomarasca, Il linguaggio del male. Strategie giustificative nella “Teodicea” di Rosmini, Milano 

2001, 337, nota 104.
45	 Cfr. AM, n. 501.
46	 AM, n. 653.
47	 AM, n. 662.
48	 T, n. 2224.
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drammaticita di quella 11  y csebbene 61 distingua da RNa DCL 1a realizzazione della
perfetta universalita de] SUDIECINO amore*??, mentfre Rosmin1 [= B1 1a 1bertäa

bartıre da quella divind, rTamıte l’astrazione dell’esistenza. Altrimenti, (G)1R{5 egli
sottolinea un’altra volta, 10  — 61 rliesce dare alla ibertäa ı] s { 1  ( NneCcessarlo
«|sie 61 considera 1a detta uramente (G)1R{5 reale DUO ODECETIALC 110  - OPDCIALC,
DUO produrli 10  — produrli. La {{l azlone apparısce quindi (G)1R{5 contingente anz]
che (G)183{° necessar1a»>0 Interpretare 1a ibertäa secondo una {{l intrinseca necessita
110  - secondo 1a causalita esterna, DCL Rosminı1 1n fondo ı] divino d libertä,
CONSESUCNTLEMENTE applicato all’antropologica dell’uomo CTe4LtLO acl immagıne di Dio

xl questa PNG 61 Capisce anche COMNC, NONOSTLANTE fatto che entrambi definiscano
1a morale partıre dagli attı iberi, Oss1a 110  - (G)1R{5 precedente alla 1bertäa (G)1R{5

1a y{l realizzazione?!, Rosminı1 110  - CONCEPISCE ı] IMOMEeNTLO della scelta nella dialettica
ira ı] ene ı] male, 1n quella ira «bene SOg gett1Vvo>» «bene Oggett1Vo C ontribut|

Artıcol|

assoluto>»>2, implicando SCHIDIEC anche la dimensione dell’assoluto divino. L’abisso
schellinghiano, infatti, che ADIC alla U de]l male radicale, viene SOst1tulto dalla
dimensione inferiore della Aatura «Ognl qualvolta un acolta interlore alla IM
bertä inuOves1 da STESSA, quell’operazione 10  — libera, SOTTFrAattia all’impero della
libertä»>2. Sembra peroö che Rosmin1 STESSO fosse PFrEOCCUPDALO che CO  — questa Ssistema-
t1ca 61 COMPFrOMETTESSE C100 che CTa da lui sviluppato sulla radicalita della
scelta sull’importanza della possibilitä de] male riguardo. (Jra che questa dialettica,
1a quale radicale 1n Schelling, viene interpretata (G)183{° 1a determinazione di due livel
I ontologici quello dell’«ente anterlore>» quello dell’«ente posterlore» C100
trebbe portare direttamente una SO di “determinismo al ene  » 110  - 61 DUO parlare
di una limitazione della ibertäa dell’ente posteriore Hn quando acl (} 10  — 1E tolta
1a 1bertäa bilaterale>4 Ma (G)1R{5 1n Schelling, anche DCT Rosminı1 QUESTO secondo
1t0 quello che diventa DO1 1a sfera della realta de]l male. Egli o1unge ad affermare CO  —

ı] PCENSALOFE tedesco che ı] «bene appartiene all’elemento DOSIt1VO dell’ente ı] male al
negat1vo della limitazione», indicando evidentemente la DOssthilıta de]l male 110  - 1a

«Affınche S14 ’amore assoluto, DIo esiste: berche DIo ’amore assoluto. Soltanto Aa QqUESTO 1
evince l ragionamento delle indagini schellinghiane la tondazione teoretica de] princ1p10 che

costitulsce ’inizio>» G WENZ, Metaphysik des Bösen als Grundlegung CiIneES SySLEHES der Freiheit SuUur
Ernnerung CEINE Schrift Schellings A dem Jahr 1809, In ID ed.] Das BÖöse Un SIN Grund.
Sur Rezeptionsgeschichte DOH Schellings Freiheittsschrift T09 |Abhandlungen, 1371, München
ZU10, /-5U, qu1 L5: It. nostra).
1, 18979: cr.

öl Cir. PSM,
ö52 639
ö5 650
54 Cir. 1, 2225
ö59 1, 2357 Non appunto ontologico, COINEC o1A rilevato
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drammaticità di quella umana, sebbene si distingua da essa per la realizzazione della 
perfetta universalità e del supremo amore49, mentre Rosmini pensa la libertà umana 
a partire da quella divina, tramite l’astrazione dell’esistenza. Altrimenti, come egli 
sottolinea un’altra volta, non si riesce a dare alla libertà il suo necessario spessore: 
«[s]e si considera la detta causa puramente come reale può operare o non operare, 
può produrli o non produrli. La sua azione apparisce quindi come contingente anzi 
che come necessaria»50. Interpretare la libertà secondo una sua intrinseca necessità e 
non secondo la causalità esterna, è per Rosmini in fondo il concetto divino di libertà, 
conseguentemente applicato all’antropologica dell’uomo creato ad immagine di Dio.

Su questa base si capisce anche come, nonostante il fatto che entrambi definiscano 
la morale a partire dagli atti liberi, ossia non come precedente alla libertà ma come 
la sua realizzazione51, Rosmini non concepisce il momento della scelta nella dialettica 
tra il bene e il male, ma in quella tra un «bene soggettivo» e un «bene oggettivo e 
assoluto»52, implicando sempre anche la dimensione dell’assoluto divino. L’abisso 
schellinghiano, infatti, che apre alla paura del male radicale, viene sostituito dalla 
dimensione inferiore della natura umana: «ogni qualvolta una facoltà interiore alla li-
bertà muovesi da se stessa, quell’operazione non è libera, ma sottratta all’impero della 
libertà»53. Sembra però che Rosmini stesso fosse preoccupato che con questa sistema-
tica si compromettesse tutto ciò che era stato da lui sviluppato sulla radicalità della 
scelta e sull’importanza della possibilità del male a riguardo. Ora che questa dialettica, 
la quale è radicale in Schelling, viene interpretata come la determinazione di due livel-
li ontologici - quello dell’«ente anteriore» e quello dell’«ente posteriore» -, ciò po-
trebbe portare direttamente a una sorta di “determinismo al bene”: non si può parlare 
di una limitazione della libertà dell’ente posteriore fin quando ad esso non venga tolta 
la libertà bilaterale54. Ma come in Schelling, anche per Rosmini è questo secondo am-
bito quello che diventa poi la sfera della realtà del male. Egli giunge ad affermare con 
il pensatore tedesco che il «bene appartiene all’elemento positivo dell’ente e il male al 
negativo della limitazione»55, indicando evidentemente la possibilità del male e non la 

49	 «Affinché sia l’amore assoluto, Dio esiste; perché Dio è l’amore assoluto. Soltanto da questo scopo si 
evince il ragionamento delle indagini schellinghiane compresa la fondazione teoretica del principio che 
ne costituisce l’inizio» (G. Wenz, Metaphysik des Bösen als Grundlegung eines Systems der Freiheit. Zur 
Erinnerung an eine Schrift F. W. J. Schellings aus dem Jahr 1809, in Id. [ed.], Das Böse und sein Grund. 
Zur Rezeptionsgeschichte von Schellings Freiheitsschrift 1809 [Abhandlungen, N. F. 137], München 
2010, 7-30, qui 13; tr. it. nostra).

50	 T, n. 1899; cfr. nn. 1897s.
51	 Cfr. PSM, 451.
52	 AM, n. 639.
53	 AM, n. 650.
54	 Cfr. T, n. 2225.
55	 T, n. 2337. Non appunto in senso ontologico, come è stato già rilevato sopra.
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{{l necess1ita. La 1bertäa esiste quindi orazle QUESTO secondo elemento, quello NCSA-
t1VOo della limitazione, V’ente limitato ı] responsabile l’istanza de] male morale>6.

(G)1R{5 voler salvare 1a dialetticitä, esli afferma: «| a |vviene dunque che ı] reale, 1a
forma, 61 1n una lotta coll’essere»>7. Tale lotta, sostlene Rosminı1 1n modo quası
schellinghiano, 10  — DUO esistere 1n DIio che 61 colloca, quindi, di 1a di questa dialet-
t1Ca: 1bertäa bilaterale, 1n quanto en (G)183{° elemento de]l merI1to, 10  — 61 'Ova
1n Dio, dove ı] ene subilett1ivo V’obiettivo 110  - DOSSONO venıre 1n alcuna collisione>».
In quanto 1ibertäa totalmente autodeterminantesi1, Rosminı1 1a chiama «CAUSA-ALLO>>, 110  -

AasOo (G)183{° tormulazione simile alternativa alla Tathandlung Aichtiana?®.

ConclusioneODTLAN7
410141100 _)

Per Schellinge Rosmin! ı] male 10  — semplicemente un caratteristica degli attı
umanı, NEILNNCINO caratter17zza 1a costituzlione limitata Ainita dell’ente personale,

spiegabile soltanto partıre dalla dimensione metafisica della ibertä. Mentre
Schelling SUPCIA CO  - 1a {{l teorl1a l’identifhcazione idealistica della volonta CO  — V’es-
SCTC originale??, Rosmin! oltre l’intellettualismo della ibertäa nella dottrina classica
della scolastica.

Da lato, 61 rimprovera Schelling che «S1 rmtirato (G)1R{5 Faust di Goethe
nell’abisso profondo (a0ySSUS) nel Orlginarı0 degli oNOStICI, 1n QqUESTO

modo fuggito presente»60, dall’altro, evidenziato (G)1R{5 DCT Rosminı 61
tratt!ı p1uttosto di una questione della limitatezza della Aatura quindi dell’an-
tiperfettismo: tmane SCINDIEC chiaro che 1a «Jibertäa 1n Ogn1 {{l perfetta 10  — DUO
CoNsegulrs! nella vita presente»61, All’interno di 1pOotet1C0 paradiegma schellinghia-
NnO-rosminlanoO, mentfre Schelling interpreta ntero OM EVEeNTO di libertä,
solo Rosmin1 una soluzione personalistica tconoscendo 1a ibertäa (G)1R{5 «fa-
st1g10 dell’umana natura»e2.

«L perciocche la Natura A Ogn1 ente brInNcCIpIO relativo cCONsIsSte nel sentimento della propria limitazione
che lo individua, PEI QUESTO la DOLENZA de] male bropria dell’ente intelligente morale>» tbid.

ö7 1, 1045

1, 1366

QqUESTO STA fraintendimento heideggeriano A QqUESTO SscrHtEtÖ A Schelling: cftr. FRIEDRICH, Der ({
orund der Freiheit, 11L

A0 Ihid., 226
G1 605
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sua necessità. La libertà esiste quindi grazie a questo secondo elemento, quello nega-
tivo della limitazione, e l’ente limitato è il responsabile e l’istanza del male morale56. 
E come a voler salvare la dialetticità, egli afferma: «[a]vviene dunque che il reale, la 
forma, si metta in una lotta coll’essere»57. Tale lotta, sostiene Rosmini in modo quasi 
schellinghiano, non può esistere in Dio che si colloca, quindi, al di là di questa dialet-
tica: «questa libertà bilaterale, in quanto entra come elemento del merito, non si trova 
in Dio, dove il bene subiettivo e l’obiettivo non possono venire in alcuna collisione». 
In quanto libertà totalmente autodeterminantesi, Rosmini la chiama «causa-atto», non 
a caso come formulazione simile ma alternativa alla Tathandlung fichtiana58.

6. Conclusione

Per Schelling e Rosmini il male non è semplicemente una caratteristica degli atti 
umani, e nemmeno caratterizza la costituzione limitata e finita dell’ente personale, 
ma è spiegabile soltanto a partire dalla dimensione metafisica della libertà. Mentre 
Schelling supera con la sua teoria l’identificazione idealistica della volontà con l’es-
sere originale59, Rosmini va oltre l’intellettualismo della libertà nella dottrina classica 
della scolastica.

Da un lato, si rimprovera a Schelling che «si è ritirato - come il Faust di Goethe 
- nell’abisso profondo (abyssus) e nel tempo originario degli gnostici, e in questo 
modo è fuggito al presente»60, dall’altro, è stato evidenziato come per Rosmini si 
tratti piuttosto di una questione della limitatezza della natura umana e quindi dell’an-
tiperfettismo: rimane sempre chiaro che la «libertà in ogni sua parte perfetta non può 
conseguirsi nella vita presente»61. All’interno di un ipotetico paradigma schellinghia-
no-rosminiano, mentre Schelling interpreta l’intero cosmo come evento di libertà, 
solo Rosmini presenta una soluzione personalistica riconoscendo la libertà come «fa-
stigio dell’umana natura»62.

56	 «E perciocché la natura di ogni ente principio relativo consiste nel sentimento della propria limitazione 
che lo individua, per questo la potenza del male è propria dell’ente intelligente e morale» (ibid.).

57	 T, n. 1043.
58	 T, n. 1366.
59	 In questo sta il fraintendimento heideggeriano di questo scritto di Schelling: cfr. Friedrich, Der Un-

grund der Freiheit, 11.
60	 Ibid., 226.
61	 AM, n. 605.
62	 AM, n. 906.
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Rıassunto

51 dl enucleare da]j test1 di Schelling di Rosmin1 “paradigma” ne] dibat
t1tO ul Ihero ArDIErIO: entrambi 10  — SCSUONO Kant nel metodoa di considerarlo nel
contfronti della teorla de]l determinismo naturale, NtengoNO la ibertäa determ{i-
nabile soltanto 1n tferimento all’assoluto. Tale tferimento diventa obbligatorio nel
IMOMeEeNTO 1n Cul 61 considera essenzlale DCL la ibertäa la differenza tra ene male,
dimensione CINEILSa 914 CO  - Kant, dove perö 110  - divenne decisiva DCI la definizione
della STESSAa Tale metafisica della ibertäa indica l’assoluto ON 1n QqUESTO
modo 10  — come fondamento OM VAgiON sufficiente dell’ente Anito ON GSSCTEC

personale. I} conflitto CO  — ı] male viene risolto ALLFAaVEeTrSO ı] radicamento dell’essere
hersonale nell’assoluto che ha vinto ı] male CO  — l’amore assoluto. C ontribut|

Artıcol|

Abstract

Schelling AN: Rosmin1 surprisingly correspond 1n the maln elements of their CO11-

CCDTL of liberty AN: love metaphysical principle, an despite the distance 1n
their theoretical thought, they Cal be Dut together 1n COI ON “Schelling-Ros-
mini-Paradiem” of free wrill Both do NOL follow Kant 1n his contraposition of free
wri]] the natural determinism. To the CO  arYy, they retaln liberty determinable
dialectics between the so0od AN: the evil, an because of this intrinsiıc dialectic 1n
the CONCECDL of liberty, 1t Can be determined only 1n reference the absolute, NOLT

natural determinism. In this VIeEW, the absolute 1s SCC1]1 love AN: therefore NOL
fundament but sutfficient Fe4SO for the Ainite personal being. The conflict with evil
1s resolved through the anchorage of the personal being 1n the absolute which has
WO the evil by absolute love.
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Riassunto

Si cerca di enucleare dai testi di Schelling e di Rosmini un “paradigma” nel dibat-
tito sul libero arbitrio: entrambi non seguono Kant nel metodo di considerarlo nei 
confronti della teoria del determinismo naturale, ma ritengono la libertà determi-
nabile soltanto in riferimento all’assoluto. Tale riferimento diventa obbligatorio nel 
momento in cui si considera essenziale per la libertà la differenza tra bene e male, 
dimensione emersa già con Kant, dove però non divenne decisiva per la definizione 
della stessa. Tale metafisica della libertà indica l’assoluto come amore e in questo 
modo non come fondamento ma come ragion sufficiente dell’ente finito come essere 
personale. Il conflitto con il male viene risolto attraverso il radicamento dell’essere 
personale nell’assoluto che ha vinto il male con l’amore assoluto.

Abstract

Schelling and Rosmini surprisingly correspond in the main elements of their con-
cept of liberty and love as metaphysical principle, and despite the great distance in 
their theoretical thought, they can be put together in a common “Schelling-Ros-
mini-Paradigm” of free will. Both do not follow Kant in his contraposition of free 
will to the natural determinism. To the contrary, they retain liberty determinable as 
dialectics between the good and the evil, and because of this intrinsic dialectic in 
the concept of liberty, it can be determined only in reference to the absolute, not 
to natural determinism. In this view, the absolute is seen as love and therefore not 
fundament but sufficient reason for the finite personal being. The conflict with evil 
is resolved through the anchorage of the personal being in the absolute which has 
won the evil by absolute love.
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u00 Orlzzonte della ibertä
Responsabilitä teologico-filosotica dell’epoca

Pierangelo dequer”“

Del pensiero della libertä, (G)1R{5 di quello della felicitäa, OPDULEC dell’io (una
stellazione di significati molto alla moda nel post-moderno, che sembra Dpluttosto
cltante anche DCI 1a teologia), faccio Ormal un esperlenza simile quella d Agostino
col «SNe 10  — lo chiedi lo S Invece mM1 chiedi che (8NY2] S12 10  —

rispondere>» (Confessiones, Al, 14)
Non 61 tratta, pero, soltanto dell’imbarazzo temat1izzare definire E:  tTe

una nOozlone tondamentale quanto sfuggente, 1n ragione della y{l prossimita
CO  - ’ordine tondamentale de]l 11SO (Ossia, CO  - l’area semantıca dalla quale dipende
l’orientamento STESSO de]l OSITO pensiero). L’imbarazzo dall’acuta SC11-

Sa7zlone che significato OS1 profondo vitale AaDPDaLC rimpicciolirsi, DCI OS1 dire,
nella inmisura STESSAa 1n Cul C1 61 vuole applicare alla “{l Eesatta definizione, DCI VE 1a
certezz4 d pOoterne disporre (G)1R{5 di OSgELLO definito. Esiste infatt] CCC CSSO d
aACccanımentaO nel confronti de]l “significato” della libertä, corrispondente desiderio
di approprIiarsı! una volta DCL della e Cosa” aACcanımMmentO che, 1n C& modo,

inquina ı] SaDeCIC ı] C150 allontanal. ÄAccennavo fatto che faccio un e-
%. 2}sperlenza analoga DropOosIito della “tfelicit “dell’1o” Nell’odierno di

C11SO COMMUNG, 1a tcerca della felicitäa Oormal acquisita OM una linea programmaltı-
dell’io, che 61 lascia iscrivere, CO  — SCHIDIC magg10re determinazione, nella sfera di
attegg1amento utilitaristico, ecCONOM1CO, tecnologico, di calcolo delle Isorse di

ottim1zzazlone de]l beneflel. Nella m14 percezl1one, la domanda: «Sono veramentfe feli

Ocente ordinarıo A teologia tondamentale nella Facoltä teologica dell’TItalia Settentrionale. Membro
della Commissione Teologica Internazionale de] (‚omiltato sclentifico della “Fondazione ALl Carlo” A
Moderna. E-mail sequerip@ftis..it.
La bazlenza l’acume nNecessaro PEI segulrne le hieghe, allo A fuoco blano riflessi-

fondamentale, S()L110O brillantemente dispiegati 1ın FANCIULLACCTI, Volontd ANSEHNO. L’impossthilita
dr decidere Che COA credere, Napoli 2012
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Il nuovo orizzonte della libertà
Responsabilità teologico-filosofica dell’epoca

Pierangelo Sequeri*

Del pensiero della libertà, come di quello della felicità, oppure dell’io (una co-
stellazione di significati molto alla moda nel post-moderno, che sembra piuttosto ec-
citante anche per la teologia), faccio ormai un’esperienza simile a quella di Agostino 
col tempo: «Se non me lo chiedi lo so, ma se invece mi chiedi che cosa sia non so 
rispondere» (Confessiones, XI, 14). 

Non si tratta, però, soltanto dell’imbarazzo a tematizzare e a definire esattamente 
una nozione tanto fondamentale quanto sfuggente, in ragione della sua prossimità 
con l’ordine fondamentale del senso (ossia, con l’area semantica dalla quale dipende 
l’orientamento stesso del nostro pensiero). L’imbarazzo è composto dall’acuta sen-
sazione che un significato così profondo e vitale appare rimpicciolirsi, per così dire, 
nella misura stessa in cui ci si vuole applicare alla sua esatta definizione, per avere la 
certezza di poterne disporre come di un oggetto definito. Esiste infatti un eccesso di 
accanimento nei confronti del “significato” della libertà, corrispondente al desiderio 
di appropriarsi una volta per tutte della “cosa”: un accanimento che, in certo modo, 
ne inquina il sapere e il senso. E ce ne allontana1. Accennavo al fatto che faccio un’e-
sperienza analoga a proposito della “felicità” o “dell’Io”. Nell’odierno contesto di 
senso comune, la ricerca della felicità è ormai acquisita come una linea programmati-
ca dell’io, che si lascia iscrivere, con sempre maggiore determinazione, nella sfera di 
un atteggiamento utilitaristico, economico, tecnologico, di calcolo delle risorse e di 
ottimizzazione dei benefici. Nella mia percezione, la domanda: «Sono veramente feli-

*	 Docente ordinario di teologia fondamentale nella Facoltà teologica dell’Italia Settentrionale. Membro 
della Commissione Teologica Internazionale e del Comitato scientifico della “Fondazione san Carlo” di 
Moderna. E-mail: sequerip@ftis.it.

1	 La pazienza e l’acume necessario per seguirne le pieghe, allo scopo di metterne a fuoco il piano riflessi-
vo fondamentale, sono brillantemente dispiegati in: R. Fanciullacci, Volontà e assenso. L’impossibilità 
di decidere che cosa credere, Napoli 2012. 
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(G)183{° botreı addirittura dovrei esserer’>» 1a11DIU s1cura di una deriva
dell’insoddisfazione, che CO  — Jlarga probabilitä di diventare INOt1VO d
intfelicita permanente, La domanda, pero, 0991 largamente omologata OM qualitä
essenzlale dell’attore soclale razionale, VVOTO dell’individuo naturalmente Otrlentato
alla ura di SE quale obijettivo ftondamentale: che stabilisce 1a condizione basjilare di
ognl! tro esistenzlale.
[ fatto, mM1 pare?, 10  — S1AMO0 mal stat1ı collettivamente 'OSs1 infelici, depressi, de

moralizzati, (G)1R{5 nell’odierna socleta de] benessere, che della tcerca della felicita
delle “{ 1C condizion] ha sviluppato una VOTAd propria sclenza.

In ogn1 CAdsU, l’attenzione che ı] COINUNEC sentire InNOSTIra nel confronti della libertä,
110  - DUO OSSCTEC evIltata: C5Sd, infatti, C1 DPITODONC una costellazione dello Spazlo eG1-
stenz]lale antropologico relig10so0 che modifica sensibilmente l’interrogazioneODTLAN7
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filosofica, anche teologica, che 1a riguarda. Questa trasformazione ha un aura de]

caratterist1ca: ’enfas] retorıica che avvolge tema della libertä, al da farne
11112  ® de]l pochissimi! indicatori trasversalmente cONdivisi de] 11S5O de] fine dell’agire,
coincide sostanzialmente CO  - 1a Imozlone della y{l dimostrazione di DPINC1PIO, che
VV cOost1tulto u12  ® de]l cavallıi d battaglia della disputa Alosofica aperta dalla moder-
nıta, (G)183{° anche 11112  ® degli argoment]1 tem1 cruclali dell’apologetica cattolica.

In QqUESTO contributo»sintet1camente‘: una desecrizione dell’odierna
1Inom1a fra retorica politica della 1ibertä ed epistemologia sclentifica della cosclenza
( )) 1a plegatura flosofico-teologica de] Dassagg10 moderno alla problematica della
ibertäa individuale de] - { 14  ( ftondamento un 1potesi di rtiformulazione de] tema
della ibertäa nell’orizzonte dell’intenzionalita rivolta alla o]ustizla degli affetti, (G)1R{5

v1a d’uscita dalle antiınomle della deduzione metafisica trascendentalistica (3)

Ma L1°  - PDaIec soltanto ITE QqUaNLO sembra:’ BENASAVAG SCHMIT, L eDoca Aelle DASS1ONL FriSEL,
It A Missana, Milano 2015 interesse de] STA broprio nel s [ 10 riterimento ad ULla continuata

esperlenza clinica dell’adolescenza, che broletta ’ombra lunga dell’infelicitä narclisistica LFAaLLO A
hatologia Ssistem1ica della econdizione giovanıile, L’intelicitä, L1°  - destino, A O14
ULla destinazione ET le generazlon1 A abbandono. Non mancherä molto: la pbrossima ribellione
L1°  - Sara DIU motivata Adalle DreLESEC de] godimento, In CUu1 IN abbiamo Ormal puntigliosamente allevatı:
Sara motivata Aalla Mmozlone de] sacrificlo, che ha 1ESO insosten1ibilmente debali le rag10n1 dell’amore,

CUu1 1 decide l valore A OESSCIC Nichilismo tondamentalismo mlietono, entrambi,
alcuna fatica, nel degrado narclisist1co della ibertä. Cfr. (JLYN /AXZEK, Psicanalisi ONnNdo 6O

LEIMDOFANEO, Barı ZU07: SANTNER /XZEK, ia jl DrOSSIMO I4O H OuvueHnLTe teologica Aello secacchiere
bolitico, Massa 2009
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ce come potrei – o addirittura dovrei – essere?» è la premessa più sicura di una deriva 
dell’insoddisfazione, che promette con larga probabilità di diventare un motivo di 
infelicità permanente. La domanda, però, è oggi largamente omologata come qualità 
essenziale dell’attore sociale razionale, ovvero dell’individuo naturalmente orientato 
alla cura di sé quale obiettivo fondamentale: che stabilisce la condizione basilare di 
ogni altro successo esistenziale. 

Di fatto, mi pare2, non siamo mai stati collettivamente così infelici, depressi, de-
moralizzati, come nell’odierna società del benessere, che della ricerca della felicità e 
delle sue condizioni ha sviluppato una vera e propria scienza. 

In ogni caso, l’attenzione che il comune sentire mostra nei confronti della libertà, 
non può essere evitata: essa, infatti, ci propone una costellazione dello spazio esi-
stenziale – antropologico e religioso – che modifica sensibilmente l’interrogazione 
filosofica, e anche teologica, che la riguarda. Questa trasformazione ha un’aura del 
tutto caratteristica: l’enfasi retorica che avvolge il tema della libertà, al punto da farne 
uno dei pochissimi indicatori trasversalmente condivisi del senso e del fine dell’agire, 
coincide sostanzialmente con la rimozione della sua dimostrazione di principio, che 
aveva costituito uno dei cavalli di battaglia della disputa filosofica aperta dalla moder-
nità, come anche uno degli argomenti temi cruciali dell’apologetica cattolica. 

In questo contributo propongo, sinteticamente: una descrizione dell’odierna an-
tinomia fra retorica politica della libertà ed epistemologia scientifica della coscienza 
(1); la piegatura filosofico-teologica del passaggio moderno alla problematica della 
libertà individuale e del suo fondamento (2); un’ipotesi di riformulazione del tema 
della libertà nell’orizzonte dell’intenzionalità rivolta alla giustizia degli affetti, come 
via d’uscita dalle antinomie della deduzione metafisica e trascendentalistica (3).

2	 Ma non pare soltanto a me, a quanto sembra: M. Benasayag – G. Schmit, L’epoca delle passioni tristi, 
tr. it. di E. Missana, Milano 2013. L’interesse del testo sta proprio nel suo riferimento ad una continuata 
esperienza clinica dell’adolescenza, che proietta l’ombra lunga dell’infelicità narcisistica su un tratto di 
patologia sistemica della condizione giovanile. L’infelicità, se non è ancora un destino, di certo è già 
una destinazione per le generazioni in stato di abbandono. Non mancherà molto: la prossima ribellione 
non sarà più motivata dalle pretese del godimento, in cui li abbiamo ormai puntigliosamente allevati; 
sarà motivata dalla rimozione del sacrificio, che ha reso insostenibilmente deboli le ragioni dell’amore, 
in cui si decide il valore di un essere umano. Nichilismo e fondamentalismo mietono, entrambi, senza 
alcuna fatica, nel degrado narcisistico della libertà. Cfr. D. Glyn – S. Zizek, Psicanalisi e mondo con-
temporaneo, Bari 2007; E. Santner – S. Zizek, Odia il prossimo tuo. Il movente teologico dello scacchiere 
politico, Massa 2009. 
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doppio legame: retorıca politica,
epistemologia scientitfica

La prima radice d destabilizzazione eorıica psicologica de]l tema della 1bertäa
DUO OSSCTC colta, IM10 AVVISO, nel singolare ibrido che 61 viene formare, nella 1AaL-

razlone soclale COrrente, ira retorica democratica della politica ideologia determi-
nıstica della sclenza. Questo ibrido 1n stallo Ogn1 ipotes1 d Comprensione della
ibertäa (G)183{° PINCIPIO d conciliazione della responsabilitä individuale de] legame
soclale.

Nel] discOrso democratico, lo chiameremo 'OSs1 DCI comodita, 1a 1bertäa vliene 1n
DO (G)1R{5 ı] Pr  (8 OVVIO, ı] ine primarlo, dell’impegno della politica ne] C ontribut|

Artıcol|
s { 1  ( complesso. In QqUESTO reg1stro, ı] discorso parla della 1ibertä OM tema OVVIO
ftondamento indisponibile: 1a democrazia SUDPONC la ibertäa VIve 1n funzione della
1iberta. I} DPINCIPLO secondo quale oli individuil 1AasSsCONO liberi uguali 110  - ha DIU
INOt1VO di GSSCTEC dimostrato. Tanto 11110 1n discussione ı] fatto che V’obiettivo della
cCONvVvlIvenza civile conslista 1n DPI1MO luogo nel TOMUOVEIC nel SOSTENeEeTE V’effettivita

1a dignitä di questa prerogatıva. Della dignitä 11  y la ibertäa la prima
rappresentazione: 1n QqUESTO C1150, la ibertäa ı] tema STESSO de] diritto de]l rispetto
della DEISONA, Oss1a de] - { 14  ( DOTteErE di autodeterminazione individuale.

In QqUESTO Orl1zzonte narratıvo, 1a libertä, essenzlalmente, 110  - 61 definisce‘: 61 I1-
t1sce. SSa una dotazione natıva un’attitudine spontanca dell’individuo 110,
che deve soltanto GSSCTEC dotata de] mMe7z771 necessarl DCI affermarsı ed esprI1-
mersl. Quando QqUESTO 10  — accade perche 61 SOL10 frapposti ostacoli, condiziona-
ment], inibizioni, CELNSULE ne] IMOMeEeNTO 1n Cul RRI SO110 tolte, 1a 1bertäa DUO fHorire.

Nel] discorso scrientifico, pero, che Iinveste Ormal nella “{l interezza ı] tema antropo-
logico, insediandos] una narrazlione Simmetrica contrarla, 1n Cul 1a 1ibertä 10  —

semplicemente DIU Pr  (8)] semmal, RNa AD DaIc (G)1R{5 ı] margıne indecidibi-
le di una relazione causale, 1a varlabile dipendente d determinismo complesso.
Nella SOSTAaNZAa, nondimeno, RNa 10  — DUO GSSCTITC Iscritta 1n quel t1DO di intenzionalita
che contraddistinguono significati le evidenze dell’antropologia umanlı-
st1ca, dalla quale DULC continua dipendere ALICOTLA dipende 1a retor1ca, cosiddetta
valoriale, della soclalita democratica. In altrı termin1i, ’autonomia CONOSCIt1VaAa ı] CO11-

TeNutfO riflessivo accumulatı dallo STESSO umanes1ımo moderno 11110 scrientificamente
revocatı 1n dubbio. Perlomeno, ess]1 devono disporsi rTcevere DIU razionale speC1-
HAcazione de] loro SZONLfCALO partire dalla McCOgNIZIONE de]l realistico, Oss1a
biologico, de]l loro effettivo ordine di veferenzd. progressi straordinari compilut1 dalla
manipolazione chimica de]l Comportament1 delle emO0Z10N1, ı] F1conNOoscImentoa delle
condizion]! neurologiche delle funzion] superl0rm (memorlia, immag1ınaz1one, linguag-
o10), l’induzione di percez1on1 sSenso-Motorle 1n ambiente informatico-virtuale, hanno
OCSO molto eccltante QqUESTO di
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1. Il doppio legame: retorica politica, 
epistemologia scientifica

La prima radice di destabilizzazione teorica e psicologica del tema della libertà 
può essere colta, a mio avviso, nel singolare ibrido che si viene a formare, nella nar-
razione sociale corrente, tra retorica democratica della politica e ideologia determi-
nistica della scienza. Questo ibrido mette in stallo ogni ipotesi di comprensione della 
libertà come principio di conciliazione della responsabilità individuale e del legame 
sociale.

Nel discorso democratico, lo chiameremo così per comodità, la libertà viene in 
campo come il presupposto ovvio, e il fine primario, dell’impegno della politica nel 
suo complesso. In questo registro, il discorso parla della libertà come tema ovvio e 
fondamento indisponibile: la democrazia suppone la libertà e vive in funzione della 
libertà. Il principio secondo il quale gli individui nascono liberi e uguali non ha più 
motivo di essere dimostrato. Tanto meno è in discussione il fatto che l’obiettivo della 
convivenza civile consista in primo luogo nel promuovere e nel sostenere l’effettività 
e la dignità di questa umana prerogativa. Della dignità umana, la libertà è la prima 
rappresentazione: in questo senso, la libertà è il tema stesso del diritto e del rispetto 
della persona, ossia del suo potere di autodeterminazione individuale. 

In questo orizzonte narrativo, la libertà, essenzialmente, non si definisce: si garan-
tisce. Essa è una dotazione nativa e un’attitudine spontanea dell’individuo umano, 
che deve soltanto essere protetta e dotata dei mezzi necessari per affermarsi ed espri-
mersi. Quando questo non accade è perché si sono frapposti ostacoli, condiziona-
menti, inibizioni, censure: nel momento in cui esse sono tolte, la libertà può fiorire. 

Nel discorso scientifico, però, che investe ormai nella sua interezza il tema antropo-
logico, va insediandosi una narrazione simmetrica e contraria, in cui la libertà non è 
semplicemente più un presupposto: semmai, essa appare come il margine indecidibi-
le di una relazione causale, o la variabile dipendente di un determinismo complesso. 
Nella sostanza, nondimeno, essa non può essere iscritta in quel tipo di intenzionalità 
che contraddistinguono i significati e le presunte evidenze dell’antropologia umani-
stica, dalla quale pure continua a dipendere ancora dipende la retorica, cosiddetta 
valoriale, della socialità democratica. In altri termini, l’autonomia conoscitiva e il con-
tenuto riflessivo accumulati dallo stesso umanesimo moderno vanno scientificamente 
revocati in dubbio. Perlomeno, essi devono disporsi a ricevere più razionale speci-
ficazione del loro significato a partire dalla ricognizione del sostrato realistico, ossia 
biologico, del loro effettivo ordine di referenza. I progressi straordinari compiuti dalla 
manipolazione chimica dei comportamenti e delle emozioni, il riconoscimento delle 
condizioni neurologiche delle funzioni superiori (memoria, immaginazione, linguag-
gio), l’induzione di percezioni senso-motorie in ambiente informatico-virtuale, hanno 
reso molto eccitante questo percorso di scoperta.
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La prolezione di QqUESTO Orlzzonte 1n erm1inı di OV: antropologia Alosofica
ganıcıstica materlalistica ADPDAaIC, maolti studiosi1, irresistibile?.

In ogn1 C dsÜU, SOMM1AMO QUESTO es1to 914 lungo di ilustrazione de]l
condizionament] che STLANNO alle spalle della cosclenza della 1ibertä (dalla eritica
inarxlana dell’ideologia all’inconscio freudiano della psicanalisi), DOsSs1amMO a7z7zarda-

l’idea che 1a Ssclenza er1itica delle iniıbizioni delle contraffazion] della libertä, da
pIU di secolo, OSSgETLLO di impegno particolarmente puntiglioso.
Smascherare condizionament] le illusioni della 1ibertä sembra l’impegno magg10re
delle sclenze1 Nella STESSAa linea 61 OWV! DCT altro anche 1a sperimentaz1ione
Alosofica quella artıstica della decostruzione+. Disinnescare dispositivi consolidati,
oltrepassare le forme CONSUETE, emancı1parsı dagli schem]1 condivisi: QqUESTO ı] DVO-

che tene 1n vita 1a DOossthilıta della libertä?. quali limiti 61 DOSSONO ASSCHNALC,ODTLAN7
410141100 _)

1n una socleta complessa 1n territor1 'OSs1 SCONOSCIUtL, OM quelli che STANNO dietro
le spalle della OSIra cosclenza (la socletäa, l’inconscio, ı] bi05), all’idea di condiziona-
CNTO, inteso (G)183{° vincolo che determina ı] pensiero 1a volonta oltre 1a spontaneılta
della loro determinazione acl DE dell’io? Probabilmente, eSSUMN limite. [ qul, 1a
sSAhducia lo scett1c1sSmo nel confronti della possibilitä di dare ftondamento acl una

forma reale della libertaä®.
In questa visione, tendenzlalmente paranoide, 61 direbbe che ı] lavoro della 1bertäa

(ridiventata nOozlone OvvVl1a) 61 CONCEeNTra Oormal Ossess1ıvamente s11] tconOosclImento d
ognl! antecedente di ogn1 CONSESUCHTE (G)183{° documento della {{l negazlione (una
forma di annullamento insidiosa, totalmente pervasıva, di qualsiasıi EVenNntO 11S5O

effettivo della ibertäa).

Per esempI10; DENNET, Z?Tevoluzione Aella ibertä, Milano Z004: BONCINELLTL, Noz SIAHO rulturd
Perche j} SADEFE (1 vende ibert, Milano 2015 Fra Drimı tentatıvı A “atfonde” teologica ella mater1a,
ohlave antropologica tondamentale: (LERAGIOLTL, H Aelo aberto., Analitica del FICONOSCHAHENTO SIYMIEM-

della fede, nell’intreccio di desiderio dono, lorino 01 PARIS, Sulla Yherta. FProspettive dr teologta
HINILANLd IA HAılosofid HNEUFOSCLENZE, KRoma 2012

«1a tnuncla alla trascendenza pagata C ()I11 ’abbandono de] La CY1S1 de] che C114

diagnosticata Aa Patocka dopo Nietzsche Valery, ha colpito, bartıre dal secoalo forse Aa
ALLCOTLT brima, l’esistenza morale spirituale dell’Europa, U: Aa inaricdirne la eultura nel [ 10

complesso, SE alcuni tinuncl1ano malinconicamente al S14 aCCONTENTLANO, seguendo (:l1annı
Vattimo, de] bensiero debole, altrı cOoNtINUANO C ()I11 bazlenza, COINEC Jacques Derrida, C ()I11 ebbrezza,
COLILNC Gilles Deleuze, pingere alle estireme CO  VAS la decostruzione de] SCI150>, MATTEL, LO
seyuardo ESsAUtimMmeNntO Aella rulturd CUHVODCA, Barı 2009

Per esempI10; DERRIDA, Danimale CheE dungue S0HO, Milano ZU15:; ELEUZE (+UATTARI, I anti-
Edipo Capttalismo schizofrenid, lorino 2002 Per contronto CrHcO d empatıco: PETROSINO,
facques Derrida Per AUDENILFE al di R del futuro, KRoma ZU09: 1D., La (Fazie Derrida
Levinas, Milano ZUL10: /Z.OURABICHVILIL, Deleuze. Una fılosofia dell’evento, Verona (ORGANISTI,
(illes Deleuze. DalDestetica all’etica, Milano 2014

Cir. KRECALCATI, "HOMIO INCONSCIO. fiıgure Aella elinica DSIcaNalitiCA, Milano ZUL10: 1D., H
niyacolo Aella forma. Per un estetica DSIcaNalitiCA, Milano z011
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Il nuovo orizzonte della libertà
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La proiezione di questo orizzonte in termini di nuova antropologia filosofica – or-
ganicistica e materialistica – appare, a molti studiosi, irresistibile3. 

In ogni caso, se sommiamo questo esito al già lungo percorso di illustrazione dei 
condizionamenti che stanno alle spalle della coscienza e della libertà (dalla critica 
marxiana dell’ideologia all’inconscio freudiano della psicanalisi), possiamo azzarda-
re l’idea che la scienza critica delle inibizioni e delle contraffazioni della libertà, da 
più di un secolo, è oggetto di un impegno particolarmente generoso e puntiglioso. 
Smascherare i condizionamenti e le illusioni della libertà sembra l’impegno maggiore 
delle scienze umane. Nella stessa linea si muove per altro anche la sperimentazione 
filosofica e quella artistica della decostruzione4. Disinnescare i dispositivi consolidati, 
oltrepassare le forme consuete, emanciparsi dagli schemi condivisi: questo è il pro-
getto che tiene in vita la possibilità della libertà5. E quali limiti si possono assegnare, 
in una società complessa e in territori così sconosciuti, come quelli che stanno dietro 
le spalle della nostra coscienza (la società, l’inconscio, il bios), all’idea di condiziona-
mento, inteso come vincolo che determina il pensiero e la volontà oltre la spontaneità 
della loro determinazione ad opera dell’io? Probabilmente, nessun limite. Di qui, la 
sfiducia e lo scetticismo nei confronti della possibilità di dare fondamento ad una 
forma reale della libertà6. 

In questa visione, tendenzialmente paranoide, si direbbe che il lavoro della libertà 
(ridiventata nozione ovvia) si concentra ormai ossessivamente sul riconoscimento di 
ogni antecedente e di ogni conseguente come documento della sua negazione (una 
forma di annullamento insidiosa, e totalmente pervasiva, di qualsiasi evento e senso 
effettivo della libertà). 

3	 Per esempio: D. Dennet, L’evoluzione della libertà, Milano 2004; E. Boncinelli, Noi siamo cultura. 
Perché il sapere ci rende liberi, Milano 2015. Fra i primi tentativi di “affondo” teologico nella materia, in 
chiave antropologica fondamentale: F. Ceragioli, Il cielo aperto. Analitica del riconoscimento e struttu-
ra della fede, nell’intreccio di desiderio e dono, Torino 2011; L. Paris, Sulla libertà. Prospettive di teologia 
trinitaria tra filosofia e neuroscienze, Roma 2012. 

4	 «La rinuncia alla trascendenza è stata pagata con l’abbandono del senso. La crisi del senso che era 
stata diagnosticata da Patoçka dopo Nietzsche e Valery, ha colpito, a partire dal XIX secolo e forse da 
ancor prima, l’esistenza morale e spirituale dell’Europa, al punto da inaridirne tutta la cultura nel suo 
complesso. […] Se alcuni rinunciano malinconicamente al senso, o sia accontentano, seguendo Gianni 
Vattimo, del pensiero debole, altri continuano con pazienza, come Jacques Derrida, o con ebbrezza, 
come Gilles Deleuze, a spingere alle estreme conseguenze la decostruzione del senso», J.-F. Mattéi, Lo 
sguardo vuoto. L’esaurimento della cultura europea, Bari 2009. 

5	 Per esempio: J. Derrida, L’animale che dunque sono, Milano 2015; G. Deleuze – F. Guattari, L’anti-
Edipo. Capitalismo e schizofrenia, Torino 2002. Per un confronto critico ed empatico: S. Petrosino, 
Jacques Derrida. Per un avvenire al di là del futuro, Roma 2009; Id., La scena umana. Grazie a Derrida e 
Levinas, Milano 2010; F. Zourabichvili, Deleuze. Una filosofia dell’evento, Verona 2002; J. Organisti, 
Gilles Deleuze. Dall’estetica all’etica, Milano 2014. 

6	 Cfr. M. Recalcati, L’uomo senza inconscio. figure della nuova clinica psicanalitica, Milano 2010; Id., Il 
miracolo della forma. Per un’estetica psicanalitica, Milano 2011. 
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I} paradosso odierno Dropri0 QqUESTO: ı] della decostruzione radicale
che coinvolge lo STESSO umanes1ımo 61 OWV! nell’orizzonte ideale di un 1bertäa che,
DCI OSSCTC effettivamente, deve OSSCTEC liberata irrealisticamente da ogn1 ANTLECE-
dente da Ogn1 CONSESUCNTE. [ fatto, Ka AD PDaLe Ormal soltanto OS1 nel della
negazlone, nell’atto d CONTESTATE ı] condizionamento, ı] dato esistente, V’effettivita de]
Vlvere. La DULCZZA della ibertäa 10  — DIU d vita, vigetto de]l mondo. Infine,
1a colincidenza di questa liberazione della ibertäa CO  — l’incorporazione de]l nichilismo

inevitabile. La ibertäa che 61 vuole (G)1R{5 arbitrio assoluto deve liberarsi de]l mondo
dato. In questa ibertäa 110  - C€e  x pIU DCL eSSUMN VOTO legame, DCL 1ESSUNAa VOTAd

affezione, DCL HNESSUNa VT generazlone della vita/ Le USC migliori dell’uomo le sfug-
SONO. In questa 1ibertä 61 celehra ı] trionfo di una semantıca uramente espressiva:
V’attuazione dell’io nella decisione, nella scelta, nella fede VIve soltanto (G)1R{5 FOLd-
177A710n E dell’io: che 110  - DUO lasclare nulla fuor] di se, assorbe ogn1 alteritäa nella C ontribut|

Artıcol|

stor1a nella forma di questa destinazlone. S1 EeNTATLO di salvare 1a figura dell’antro-
pocentr1smo moderno, convertendo 1a correlazione SOg gELILO-OSSECTILO ant) 1n pres1-
dio invalicabile che resiste QqUESTO assorbimento Husserl, prima ALLCOTA Hegel)8
Un att1mao dopo 1a tormulazione d QqUESTO UOVO CAaNONEC, pero, V’esserc]1 de]
ha TOVATLO ı] modo di tcostitulrsı (G)183{° ı] ftondamento nella “{l intrinseca Anitezza!

di Ogn1 validazione de] darsi dell’essere (Heidegger)?. La libertä, qul, decide 11 -

BARCELLONA, La barola berdutd. Ira holis Cybersbazto, Barı ZU0/: BOLTANSKTI, rOnNdizione
fetale. ({n soctologia Aella GENEVAZILONE dell’aborto, Milano ZU0/: (+AUCHET, H fıglio del desiderto,
Milano 2010 Ira bochissimi ad l COragg10 A riflettere SIl U: A condensazlione dell’intera
costellazione eulturale che 1 DuO McoNOscCeTrTEe nell’antropologia della generazlone., ‚amore A DELLEIA-
zi0Ne l’antifrasi herfetta dell’amore nafrclsist1co: l diverso destino dell’identificazione de] singolo che
IN CCOIMNDALNA l della decisione epocale riguardo dell’umanesimo. L approcc10 PUramente
libidico-legale, PUramente ideologico-militante, nasconde la poOrtata universale della (e della
responsabilitä) obilettivamente O10C0 nella CcONcCezZIONE della ibertä che V1 corrisponde. La leggerezza
delle scelte A CANDO In CUu1 S()L110O Iscritte le deectision! relative ©, DIU ALLCOT A che eticamente imbarazzante,
eulturalmente scandalosa ET l’ignavia che V’intellighenzta occidentale dimostra. Quel che tlmane della
ibertä dei moderni alla della CY1S1 della generazlone, ne DIU, ne I1NCe1L110 QqueSTa, ha l’aria
A ESSCIC ”’ultima cohiamata PEI la s{1A oiustificazione.
La dimostrazione braticamente definitiva dell’intrinseca impossibilitä de] correlazionismo A resiste-

al [ 10 degrado ebistemologico antropologico, 1 DuO leggere 1ın MEILLASSOUX, ApDres [a finitude.
FEssat LY/ZA4 Ia NECESSILE de Ia CONLINGENCE, Parıs 2006 Ho CercCato A argOoMeNTLare la necessita A eners1ı al
r1paro Aa QqUESTO Catt1vo trascendentale l’interpretazione teologica dell’atto della fede, appunto COINEC

attuazione Ea DerC1Ö teologale della ibertäa: SEQUERI, Assoluto Aella herta fede teologale,
Teologia 539 2014) 404-424 Orzzonte della FOrma fidet CONVEISECNLE C011 QUESTLO approccio LTaLLeH-
o1at0 ÄNGELINI, La fede. (a formd DE Ia VLLd, Milano 2014 Cfr. anche: MAIOLIN: Ira fiducta
esistenztale fede IM DtO, Milano ZU05: (LAPPA, H rredere CHSLELANO, AssiIisı ZU12: M AGGIONI
PRATO, H DO capovolto, AssiIisı 2014
11 DprImo de] cCogtto fü {CONOCLASLICO, la ‘distruzione‘’ A le iImmagını AaLLTaverso
Cul la mondo, che lo STESSO AaLLTavVerso Cul mondo 1 dä, 1 fa all’uomo.
Husser] definirä Vepoche tenomenologico-trascendentale Vernichtung der Welt, negazlone de] mondo
(Ideen 1, 49)>», VITIELLO, L IMMAaginNE infranta. LINIUALHO ONnNdo da VICO Pollock, Milano Z2014,

Con C10O, 1 DUO lecitamente etitere In dubbio che la recezlone kantiana d hegeliana de]
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Il paradosso odierno è proprio questo: il progetto della decostruzione radicale – 
che coinvolge lo stesso umanesimo – si muove nell’orizzonte ideale di una libertà che, 
per essere effettivamente, deve essere liberata – irrealisticamente – da ogni antece-
dente e da ogni conseguente. Di fatto, essa appare ormai soltanto così: nel gesto della 
negazione, nell’atto di contestare il condizionamento, il dato esistente, l’effettività del 
vivere. La purezza della libertà non è più progetto di vita, è rigetto del mondo. Infine, 
la coincidenza di questa liberazione della libertà con l’incorporazione del nichilismo 
è inevitabile. La libertà che si vuole come arbitrio assoluto deve liberarsi del mondo 
dato. In questa libertà non c’è più posto per nessun vero legame, per nessuna vera 
affezione, per nessuna vera generazione della vita7. Le cose migliori dell’uomo le sfug-
gono. In questa libertà si celebra il trionfo di una semantica puramente espressiva: 
l’attuazione dell’io – nella decisione, nella scelta, nella fede – vive soltanto come tota-
lizzazione dell’io: che non può lasciare nulla fuori di sé, e assorbe ogni alterità nella 
storia e nella forma di questa destinazione. Si è tentato di salvare la figura dell’antro-
pocentrismo moderno, convertendo la correlazione soggetto-oggetto (Kant) in presi-
dio invalicabile che resiste a questo assorbimento (Husserl, ma prima ancora Hegel)8. 
Un attimo dopo la formulazione di questo nuovo canone, però, l’esserci del soggetto 
ha trovato il modo di ricostituirsi come il fondamento – nella sua intrinseca finitezza! 
– di ogni validazione del darsi dell’essere (Heidegger)9. La libertà, qui, decide essen-

7	 P. Barcellona, La parola perduta. Tra polis greca e cyberspazio, Bari 2007; L. Boltanski, La condizione 
fetale. Una sociologia della generazione e dell’aborto, Milano 2007; M. Gauchet, Il figlio del desiderio, 
Milano 2010. Tra i pochissimi ad avere il coraggio di riflettere sul punto di condensazione dell’intera 
costellazione culturale che si può riconoscere nell’antropologia della generazione. L’amore di genera-
zione è l’antifrasi perfetta dell’amore narcisistico: il diverso destino dell’identificazione del singolo che 
li accompagna è il cuore della decisione epocale a riguardo dell’umanesimo. L’approccio puramente 
libidico-legale, o puramente ideologico-militante, nasconde la portata universale della posta (e della 
responsabilità) obiettivamente in gioco nella concezione della libertà che vi corrisponde. La leggerezza 
delle scelte di campo in cui sono iscritte le decisioni relative è, più ancora che eticamente imbarazzante, 
culturalmente scandalosa per l’ignavia che l’intellighenzia occidentale dimostra. Quel che rimane della 
libertà dei moderni è alla prova della crisi della generazione, né più, né meno. E questa, ha tutta l’aria 
di essere l’ultima chiamata per la sua giustificazione. 

8	 La dimostrazione – praticamente definitiva – dell’intrinseca impossibilità del correlazionismo di resiste-
re al suo degrado epistemologico e antropologico, si può leggere in: Q. Meillassoux, Après la finitude. 
Essai sur la nécéssité de la contingence, Paris 2006. Ho cercato di argomentare la necessità di tenersi al 
riparo da questo cattivo trascendentale l’interpretazione teologica dell’atto della fede, appunto come 
attuazione etica e perciò teologale della libertà: P. Sequeri, Assoluto della libertà e fede teologale, in 
Teologia 39 (2014) 404-424. L’orizzonte della forma fidei convergente con questo approccio è tratteg-
giato in: G. Angelini, La fede. Una forma per la vita, Milano 2014. Cfr. anche: R. Maiolini, Tra fiducia 
esistenziale e fede in Dio, Milano 2005; F. Cappa, Il credere cristiano, Assisi 2012; B. Maggioni – E. 
Prato, Il Dio capovolto, Assisi 2014. 

9	 «Il primo gesto del cogito fu […] un gesto iconoclastico, la ‘distruzione’ di tutte le immagini attraverso 
cui la mente pensa il mondo, o – che è lo stesso – attraverso cui un mondo si dà, si fa presente all’uomo. 
Husserl definirà l’epoché fenomenologico-trascendentale Vernichtung der Welt, negazione del mondo 
(Ideen, I, § 49)», V. Vitiello, L’immagine infranta. Linguaggio e mondo da Vico a Pollock, Milano 2014, 
14. Con tutto ciò, si può lecitamente mettere in dubbio che la recezione kantiana ed hegeliana del ra-
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z1almente soltanto di se, nella Anitezza irrimediabile de]l Propri0 ALLO Una ibertäa
t al autoreferenziale, 10  — ADIC L1ESSUNa ontologia dell’ex-sistere: pluttosto, 61
richiude nella tautologia dell’esserel0

Transı!ızıon]ı del moderno: ı] UOVO quadro
tilosofico-teologico
I} rilievo centrale assegNatO alla ibertäa DCI 1a cost1ituzlione di assoluto indivi-

duale, garanzla della qualitä personale dell’identita CONCcretiaAa dell’essere 110, 1nODTLAN7
410141100 _)

ognl! AasO di srande interesse DCL 1a teologia.
L’approdo conciliare della cosclenza ecclesiastica (Vaticano II) ha sigillato ı] CO112-

p1uto F1conNOoscImentoa della legittimitä di un positıva considerazione delle implica-
Zz1011 delle elaborazioni di tale principio-libertä nella sfera pubblica libertäa religi0-
> forma democratica, pluralismo culturale, alcıta siuridica)ll, L’apertura ha DOTUTO
trarre indiscutibile vigore dalla imemorl1a di radicale personalismo della orlginarla
articolazione della cosclenza ecristilana. La tvelazione cristologica diseriminante
proposito de]l tconOosclImento della radicale dignita individuale della DEISONA T1-
spettivamente della fede 1n DIio Offerta richiesta dal vangelo. Le implicazioni
che l’ispirazione di Paolo Lrae, 1n erm1inı] di stor1a universale de] PECCALO della
orazla, della legge della libertäa, della DISEIS dell’agape che Salvano ı] singolo dalla
perdutezza siustificano V’esistenza d fronte DIio, cOst1tulscono una inmatrıce
dell’umanesimo della ibertäa che, DUL 1n maolti modi CONTLESTATLA nella stor1a STESSAa
de] cristianesimo, 10  — DUO 1n alcun modo OSSCTC contraddetta. Nella chiave DOST-
conciliare, che attınge ftondamentalmente dall’idea ecristiana della fede quale rscatto
(attuazione compimento) della libertä, 61 comprende particolare impegno della
teologia di quest1 decenn] nella rlpresa de] tema della 1ibertä 1n chilave teologico-fon-
damentale, DIU che nella chiave antropologico-dogmatica, magg10rmente frequentata
nella modernita. In altrı termin1i, AaDPDaLC particolarmente VIVa, nella teologia reCcCENTE,
1a discussione intorno al modello epistemologico della Composizlione fra SaDEIC de
clsione (cosclenza ibertä), che riprende, aggiornandola, 1a classica problematica
dell’analysıs fider

zionalismo corrisponda alla dynamıts dell’istruttiva consapevolezza dell’aporia della ibertä dei modern!
che entrambi colgono herfettamente., LOSURDO, Hegel Ia herta deit modernt, voll., Napoli ZUL1L:
cr. (+UANZINI, H SIOVANE Hegel Paolo, Milano 2015

Eccellente IstruttLvo tlmane l Sagg10 A PEREGO, Fintitezza hertä Heidegger interbrete di Kant,
Milano 2001

11 SCATENA, La Jatica Aella Yherta La vedazione Aella Dichtaraztone <ulla herta religt0sa nel VaLiIcano HT,
Bologna Z2004: FOGLIADINI (a CULIA di), Religiont, libertä, DoOtLEFE, Milano 2014
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zialmente soltanto di sé, nella finitezza irrimediabile del proprio atto. Una libertà a 
tal punto autoreferenziale, non apre nessuna ontologia dell’ex-sistere: piuttosto, si 
richiude nella tautologia dell’essere10.

2. Transizioni del moderno: il nuovo quadro 
filosofico-teologico

Il rilievo centrale assegnato alla libertà per la costituzione di un assoluto indivi-
duale, garanzia della qualità personale e dell’identità concreta dell’essere umano, è in 
ogni caso di grande interesse per la teologia. 

L’approdo conciliare della coscienza ecclesiastica (Vaticano II) ha sigillato il com-
piuto riconoscimento della legittimità di una positiva considerazione delle implica-
zioni e delle elaborazioni di tale principio-libertà nella sfera pubblica (libertà religio-
sa, forma democratica, pluralismo culturale, laicità giuridica)11. L’apertura ha potuto 
trarre indiscutibile vigore dalla memoria di un radicale personalismo della originaria 
articolazione della coscienza cristiana. La rivelazione cristologica è discriminante a 
proposito del riconoscimento della radicale dignità individuale della persona e – ri-
spettivamente – della fede in Dio è offerta e richiesta dal vangelo. Le implicazioni 
che l’ispirazione di Paolo ne trae, in termini di storia universale del peccato e della 
grazia, della legge e della libertà, della pistis e dell’agape che salvano il singolo dalla 
perdutezza e ne giustificano l’esistenza di fronte a Dio, costituiscono una matrice 
dell’umanesimo della libertà che, pur se in molti modi contestata nella storia stessa 
del cristianesimo, non può in alcun modo essere contraddetta. Nella chiave post-
conciliare, che attinge fondamentalmente dall’idea cristiana della fede quale riscatto 
(attuazione e compimento) della libertà, si comprende il particolare impegno della 
teologia di questi decenni nella ripresa del tema della libertà in chiave teologico-fon-
damentale, più che nella chiave antropologico-dogmatica, maggiormente frequentata 
nella modernità. In altri termini, appare particolarmente viva, nella teologia recente, 
la discussione intorno al modello epistemologico della composizione fra sapere e de-
cisione (coscienza e libertà), che riprende, aggiornandola, la classica problematica 
dell’analysis fidei.

zionalismo corrisponda alla dynamis dell’istruttiva consapevolezza dell’aporia della libertà dei moderni 
che entrambi colgono perfettamente. D. Losurdo, Hegel e la libertà dei moderni, 2 voll., Napoli 2011; 
cfr. I. Guanzini, Il giovane Hegel e Paolo, Milano 2013. 

10	 Eccellente e istruttivo rimane il saggio di V. Perego, Finitezza e libertà. Heidegger interprete di Kant, 
Milano 2001. 

11	 S. Scatena, La fatica della libertà. La redazione della Dichiarazione sulla libertà religiosa nel Vaticano II, 
Bologna 2004; E. Fogliadini (a cura di), Religioni, libertà, potere, Milano 2014. 
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La libertä, CYEALd AuUtorıZZaLd da Dio, OM lu0og0 decisivo DCI ’attuazione della
verıta della fede de] C11SO della vita: questa 1a STETUFuUra sulla quale AD DAaIe CONCCNI-

ı] magg10r sforzo d elaborazione eOrıca. Nella UOV. chiave, ı] tema chiama 1n
1a Alosofia della libertäa, DIU che (G)1R{5 STrUttura metafisica della DEISONA (G)1R{5

acolta di arbitrio, (G)1R{5 qualitä SUDIECIMNA della dignita della ragione DEerC10
dell’atto della fede OsSsla, dell’atto che, equivalentemente, 61 alla verıta 61
abbrobria de] senso12

In questa prospettiva, V’elaborazione Alosofica che interessa 1a teologia 61 CO11-

centra problematicamente (a IM0 parere) sulla esibizione della d quella
di quella approprlazione CO  - l’istanza dell’attuazione di SE 10  — solo 1n

modo ormalmente degno dell’autonomia della DEISONA, bens] 1n modo sostanzıial-
entfe CONVErSCNTLE CO  - 1a forma dell’auto-realizzazione, che deve sigillare ı] CAarattere
110  - PSIYINSECO fra 1a decisione della fede 1a decisione di SE Nella tradizione dell’a- C ontribut|
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pologetica (e della dogmatica) moderna, ı] tema della ibertäa VV ı] s {  (

problema etico-teolog1ico effetto della orazla assoluto della scelta) nella chiave
ontologico-metafisica della y{l possibilita radicale. La celebre disputa de AUXLÜILS, che
riguardava ı] modo 1n Cul DE 1a orazla indispensabile all’azione buona alla Sa lvez-
Z 1n SOSTanNZza, GTA una discussione incentrata aul tema della dignitä morale assoluta
dell’atto 110 (se Dio CONOSCC determina previamente Ogn1 (8KY2] de]l mondo Ogn1
ALLO della storla, (G)1R{5 DOsSsiamMO parlare di ibertäa di protagonismo di aA-
bilita dell’'uomo?). [ fatto 61 condensava, nel s {  ( nocciolo, intorno problema
della dimostrazione dell’esistenza Asica/metafisica della 1iberta. Negli stess1 terminıi,
1n tro CONTESTO, 61 la discussione PrOovocCata dall’incalzare de]l DOsIt1V1ISMO
sclent1Ist1co de] secolo, torzando Dropri0 1n quest] erm1inı ı] s {  ( INgresso nell’an-
tropologia Alosofica. La questlone teneva vincolato ı] dibattito tema delle cOonNdi-
z101N1 ontologiche-materliali della libertäa, dunque della {{l possibilitä (impossibilitäa)
nel 11S5O Preteso dalla cCOsclen za spontanca dalla tracdizione Alosofica classica. In
altrı termin1, 1a questione della 1bertäa tmaneva ANCOTALA all’impostazione metafisica

della trascendenza dellimmanenza di 11112  ® SpazZ10 di indeterminatezza all’interno
de]l dispositivo deterministico di d effetto.

I} quadro epocale di QqUESTO duplice passagg10 imponeva un’ambiguitä de]l Fap
fra ibertäa responsabilitä che 61 soltanto progressivamente definita (ma

12 Cir. NERTL, La FESLTLIONLANZAE IM Hans ( /{75 DOH Balthasar Enento OFLELINAFLO mediazione SFOYICA Aella
fede. Bologna 2001 Limpegno PEI la MgONZZAZIONE epbistemologica dell’atto della fede, nell’orizzonte
A ULla eircolarıta asımmetrıica della filosofia della ibertä della teologia dell’evento, Sistematicamente
bersegulto, In Italia, nel solco dell’impostazione A BERTULETTI (Dz0, j} IS TEeYO del”’ Unitco, Brescla
2015 de] [ 10 discepolo E.PIS ( Teologta fondamentale. Yalıo Aella fede CHSTELANd, Brescla 2009
Nello SLTESSO quadro A ricerca, Pur C ()I11 originali relaborazioni: Z/IN Liherta cComptmeNtO. 349910 di
JAılosofia Aella religione, Milano ZU08: AÄLBARELLO, La herta Pevento Percorsti di teologia OSONCA
dopo Heidegger, Milano ZU08: DIDONE, La SIYMLLIUFA antropologica Aella fede. KIDENSAVE Ia teologta
Jılosofica, Milano 2015
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La libertà, creata e autorizzata da Dio, come luogo decisivo per l’attuazione della 
verità della fede e del senso della vita: questa è la struttura sulla quale appare concen-
trato il maggior sforzo di elaborazione teorica. Nella nuova chiave, il tema chiama in 
causa la filosofia della libertà, più che come struttura metafisica della persona o come 
facoltà di arbitrio, come qualità suprema della dignità umana della ragione e perciò 
dell’atto della fede: ossia, dell’atto che, equivalentemente, si consegna alla verità e si 
appropria del senso12. 

In questa prospettiva, l’elaborazione filosofica che interessa la teologia si con-
centra problematicamente (a mio parere) sulla esibizione della coerenza di quella 
consegna e di quella appropriazione con l’istanza dell’attuazione di sé: non solo in 
modo formalmente degno dell’autonomia della persona, bensì in modo sostanzial-
mente convergente con la forma dell’auto-realizzazione, che deve sigillare il carattere 
non estrinseco fra la decisione della fede e la decisione di sé. Nella tradizione dell’a-
pologetica (e della dogmatica) moderna, il tema della libertà aveva proposto il suo 
problema etico-teologico (effetto della grazia vs assoluto della scelta) nella chiave 
ontologico-metafisica della sua possibilità radicale. La celebre disputa de auxiliis, che 
riguardava il modo in cui opera la grazia indispensabile all’azione buona e alla salvez-
za, in sostanza, era una discussione incentrata sul tema della dignità morale assoluta 
dell’atto umano (se Dio conosce e determina previamente ogni cosa del mondo e ogni 
atto della storia, come possiamo parlare di libertà – di protagonismo e di responsa-
bilità – dell’uomo?). Di fatto si condensava, nel suo nocciolo, intorno al problema 
della dimostrazione dell’esistenza fisica/metafisica della libertà. Negli stessi termini, 
in altro contesto, si è mossa la discussione provocata dall’incalzare del positivismo 
scientistico del XIX secolo, forzando proprio in questi termini il suo ingresso nell’an-
tropologia filosofica. La questione teneva vincolato il dibattito al tema delle condi-
zioni ontologiche-materiali della libertà, e dunque della sua possibilità (impossibilità) 
nel senso preteso dalla coscienza spontanea e dalla tradizione filosofica classica. In 
altri termini, la questione della libertà rimaneva ancorata all’impostazione metafisica 
– della trascendenza o dell’immanenza – di uno spazio di indeterminatezza all’interno 
del dispositivo deterministico di causa ed effetto. 

Il quadro epocale di questo duplice passaggio imponeva un’ambiguità del rap-
porto fra libertà e responsabilità che si è soltanto progressivamente definita (ma 

12	 Cfr. M. Neri, La testimonianza in Hans Urs von Balthasar. Evento originario e mediazione storica della 
fede, Bologna 2001. L’impegno per la rigorizzazione epistemologica dell’atto della fede, nell’orizzonte 
di una circolarità asimmetrica della filosofia della libertà e della teologia dell’evento, è sistematicamente 
perseguito, in Italia, nel solco dell’impostazione di A. Bertuletti (Dio, il mistero dell’Unico, Brescia 
2015) e del suo discepolo M. Epis (Teologia fondamentale. La ratio della fede cristiana, Brescia 2009). 
Nello stesso quadro di ricerca, pur con originali rielaborazioni: P. Zini, Libertà e compimento. Saggio di 
filosofia della religione, Milano 2008; D. Albarello, La libertà e l’evento. Percorsi di teologia filosofica 
dopo Heidegger, Milano 2008; S. Didoné, La struttura antropologica della fede. Ripensare la teologia 
filosofica, Milano 2015. 
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che 61 GTA 914 CO  — Kant, d CTa rtconoscluta da Kant (G)1R{5 speculativamente
insuperabile)!, La 1bertäa V1 apparıva essenzlalmente, DCL esprimercıl 1n estrem a S1N-
tes]l, (G)1R{5 1a acolta de]l di sottrarsı determinismo Oggett1Vo della orazla
rispettivamente della Aatura LO SpazZ10 della {{l possibilita GTA legato all’incertezza
de] SaDCIC, dunque, DIU che alla o]ustizla dell’agire: ı] s {  ( GTA quello dello
d sospensione della decisione, DIU che la plenezza attuazione della scelta. In QqUESTO
modello, Assato s11] OMN-ANCOTL: della scelta della decisione, 1a ibertäa u12  ® di
precarleta transizionale della COsCIlenZza, 1n vigore fino all’avvento della verıta: rivelata

sclentifica che S14 Quando 1a certezz4 arrtıva (della rag1one, anche della fede), 1a
ibertäa esqurlisce ı] s { 1  ( COMpIto.

L’avvento della verita, infatti, nel quadro della modernitä, chiude 1a partıta della
1ibertä: 10  — esiste infatti, 110  - OM ollia, un costituzlone della verıta (G)183{° AL-ODTLAN7

410141100 _)
tuazione della 1bertäa propria che annulla ogn1 legame alienol14. In QqUESTO radicale
svincolamento della ibertäa da ognl! alteritä, 61 sceglie solo nell’incertezza de] o1usto,

61 decide realmente nell’indifferenza de]l contrarl. Lo Spazlo della 1bertäa lo SPaZ10
dell’indifferenza de] o1UStO, dell’incertezza de] 1150 arduo collegarla, 1n questa
DOS1ZI1ONE, CO  — 1a SUDLIECINA dignita de]

cOst] di questa impostazione (ultimamente nichilistica, appunto) 1110 all’in-
OL  S L’attuale trionfo della semantıca ESDVESSLIVA rispetto alla Ss1ntassı regolativa,

dell’immagine dogmatica rispetto al discorso condiviso, SOL10 SInNtOMmMaO 1ImMpoOr-
de] contraccolpo>. La nmabilitazione della libertä, quale condizione essenzlale

alla dignitä alla plenezza dell’atto 110, pretende OTLa che 1a determinazione de]l
C11SO 10  — S12 vincolante DCL COINUNEC (se 10  — (G)183{° diyitto della DulstO-

personale) che 1a IMAVEYILA della verıita 1E rconvertita 1n erm1inı d DAarresia
della scelta differente, plurale 10  — conforme almeno nell’ambito della cCONvVvlIvenza
democratica)16. contraccolpo 61 DUO comprendere. Se 1a verıta coltivata (G)1R{5

15 Per Qquesta ri-lettura, cfr. ad Z/Z.UPANCIC, Etica del veale Kant, Lacan, Napoli-Salerno ZUL12:
KERVEGAN, La FALSON des HOTE Fssat LY/ZA4 Kant, Parıs 2015

14 D3 (L.RISTOFARO, SOvranitd IM frammentt. SCHIANICA del Dotere IM Michel Foucault Nikbfas
Lubmann, Verona ZU07: |)EGILI ÄTITTI, Michel Foucault Petica Aella (HÜYE di s€, Milano z011

15 Cir. HERITIER, La dignttd Aisahile FEistetica OIUVLdICA del ONO Adello SCAMDIO, Bologna 2014

l’approdo inevitabile anche Istruttivamente contraddittorio della Mcerca A Michel Foucault,
incalzata Aalla domanda s1ulla «possibilitä pratica» della libertä, In terminı A «resistenza al»
Lesito della Mcerca abbozza l’idea che ’unico U: «Or1g1Narlo finale>» A Qquesta possibilitä st14
appunto ne] «Tap porTLO A SE C ()I11 SC>»> Foucault attınge, PEI Qquesta ultima elaborazione, alla tradizione

anche eristiana della «edificazione A SC Naturalmente, intende che l’interlocutore autorevole
A QUESTLOnOSsS1a «1 I10>» l [ 10 «comandamento>» S1AN0 ’ostacolo all’emancipazione autentica
de] della &«Ca A SC fatto che, la soluzione A Foucault In ditficoltä broprio
dall’odierna configurazione de] potere A ing1unzl1oNe, che ha imparato brescrivere la CULIA A SE In
termıinı tunzionali al [ 10 aASSOSLCLLAMENTO alla s{1A costr!zione. Per la ilustrazione A QUESTLO
A Foucault, cr. [ IFGLI ÄTTTI, Soggetto DEYILA.
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che si era già posta con Kant, ed era riconosciuta da Kant come speculativamente 
insuperabile)13. La libertà vi appariva essenzialmente, per esprimerci in estrema sin-
tesi, come la facoltà del soggetto di sottrarsi al determinismo oggettivo della grazia e – 
rispettivamente – della natura. Lo spazio della sua possibilità era legato all’incertezza 
del sapere, dunque, più che alla giustizia dell’agire: il suo tempo era quello dello stato 
di sospensione della decisione, più che la pienezza attuazione della scelta. In questo 
modello, fissato sul non-ancora della scelta o della decisione, la libertà è uno stato di 
precarietà transizionale della coscienza, in vigore fino all’avvento della verità: rivelata 
o scientifica che sia. Quando la certezza arriva (della ragione, o anche della fede), la 
libertà esaurisce il suo compito. 

L’avvento della verità, infatti, nel quadro della modernità, chiude la partita della 
libertà: non esiste infatti, se non come follia, una costituzione della verità come at-
tuazione della libertà propria che annulla ogni legame alieno14. In questo radicale 
svincolamento della libertà da ogni alterità, si sceglie solo nell’incertezza del giusto, 
e si decide realmente nell’indifferenza dei contrari. Lo spazio della libertà è lo spazio 
dell’indifferenza del giusto, dell’incertezza del senso: è arduo collegarla, in questa 
posizione, con la suprema dignità del soggetto. 

I costi di questa impostazione (ultimamente nichilistica, appunto) vanno all’in-
casso ora. L’attuale trionfo della semantica espressiva rispetto alla sintassi regolativa, 
dell’immagine dogmatica rispetto al discorso condiviso, sono un sintomo impor-
tante del contraccolpo15. La riabilitazione della libertà, quale condizione essenziale 
alla dignità e alla pienezza dell’atto umano, pretende ora che la determinazione del 
senso non sia vincolante per un progetto comune (se non come diritto della pulsio-
ne personale) e che la martyria della verità venga riconvertita in termini di parresia 
della scelta differente, plurale e non conforme (almeno nell’ambito della convivenza 
democratica)16. Il contraccolpo si può comprendere. Se la verità è coltivata come 

13	 Per questa ri-lettura, cfr. ad es.: A. Zupancic, Etica del reale. Kant, Lacan, Napoli-Salerno 2012; J.-F. 
Kervégan, La raison des normes. Essai sur Kant, Paris 2015. 

14	 E. De Cristofaro, Sovranità in frammenti. La semantica del potere in Michel Foucault e Niklas 
Luhmann, Verona 2007; C. Degli Atti, Michel Foucault e l’etica della cura di sé, Milano 2011. 

15	 Cfr. P. Héritier, La dignità disabile. Estetica giuridica del dono e dello scambio, Bologna 2014. 
16	 È l’approdo inevitabile – ma anche istruttivamente contraddittorio – della ricerca di Michel Foucault, 

incalzata dalla domanda sulla «possibilità pratica» della libertà, in termini di «resistenza al potere». 
L’esito della ricerca abbozza l’idea che l’unico punto «originario e finale» di questa possibilità stia 
appunto nel «rapporto di sé con sé». Foucault attinge, per questa ultima elaborazione, alla tradizione 
greca e anche cristiana della «edificazione di sé». Naturalmente, intende che l’interlocutore autorevole 
di questo rapporto, ossia «Dio» e il suo «comandamento» siano l’ostacolo all’emancipazione autentica 
del progetto della «cura di sé». Il fatto è che, la soluzione di Foucault è messa in difficoltà proprio 
dall’odierna configurazione del potere di ingiunzione, che ha imparato a prescrivere la cura di sé in 
termini funzionali al suo assoggettamento e alla sua costrizione. Per la illustrazione di questo percorso 
di Foucault, cfr. C. Degli Atti, Soggetto e verità. 
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”deale di un condizione che ESONCLA dalla ibertäa d scelta di desiderio, lo SPaZ10
DCI ı] CArattere costituente della 1ibertä deve GSSCTITC MNCONquUlstato DE della verıta

della legge. 1a 1bertäa modalita dell’essere 1n deroga alla razionalita naturali-
st1Ca de] fra d effetto (O DIU, margıne residuo della {{l costitutiva
indeterminatezza), 61 DUO comprendere ’enfasi retorıica di un ibertäa totale della
trasgress1one, che 11} provvisorlamente 1a sclentifica spletatezza de] determ{i-
n1ısmı biologici.

Umanes1imo d  _ ibertäa. IpotesIi di fcomposI1zıicNe
etico-religio0sa C ontribut|

Artıcol|

La teologia, obiettivamente, 61 OV2 OTLa nella necess1ita nella possibilitä di
assumers1 1a responsabilitä della contraddizione, indirettamente proplzlata dalla du
plice discussione aul ftondamento teologico-metafisico della libertä, riconducendolo
alla SOSTANZAa vitale della “{l ispilrazlıone evangelico-paolina. In C55Sd, infatti, tema
della predestinazione al compimento 110  - ha biblicamente alcuna risoluzione nel
lo SpazZ10 di conflitto fra Istanza deterministica indeterminatezza et1ca.

La cCOrnNıce della 1bertäa donata (G)1R{5 orazla quella STESSAa della creazlone dell’u-
114110 (G)1R{5 somigliante DEerCL1Ö (G)1R{5 fronteggiante. La vedenzione rscatto
della CFEAZLONE: che l’uomo, di SUO, 10  — 1n srado di compilere secondo 1a o]ustizla
delle affezion] richieste, ne di SOTfIrarre alla perdutezza che iIncrementa l’impotenza
della “{l distanza dall’affezione di Cul VIve DIio nel Figlio secondo lo Spirito).
semplice fatto di CONOSCOETIC 1a Verita, praticare 1a Legge, 10  — restitulsce ftondamen-

della ibertäa richiesta DCI 1a corrispondenza delle affezion] dell’uomo CO  - l’affe-
zione orlginarla d Dio La iberta 1n QqUESTO EYHUM dell’affezione: l’agape di DIio
1n nol, che riscatta 1a OSITA disposizione creaturale corrispondere all’appello della
o]ustizla, mentfre infonde 1n NnO1 1a possibilitä oltrepassare la inlisura.

Questo EYHUM 110  - 61 lascia rtidurre alla logica naturalistica di d effetto: da
L1ESSUNOÖO de]l due latıi. Non ı] prodotto di un dipendenza aliena ne V’effetto d una

pulsione AULFONOMAa regime ontologico dell’affezione che apprendiamo Tcevlamo
da DIio, nomıina o]ustizla di Dio Paolo) ’eccedenza di un dedizione della quale
S1AMO0 ı] l’attore, 10  — semplicemente 1a V’effetto DYaltro CAall-

C questa eccedenza dell’affezione, che obbedisce al comandamento dell’amore de]
DPross1mo, incorpora 1a OSIra attitudine creaturale alla rtcerca della o]ustizla, D  11-
dola oltre 1a inisura dell’umana corrispondenza.

La 1bertäa d COMSCHHATE SECSSZ alla dell’affezione oriıginarla di Dio, la T1-
CONOSCC nella fede (G)183{° 1a verıta SUDICINA dell’essere, della quale 10  — 61 DUO DENSAIC
una DIU srande, pIU radicale, DIU assoluta. L/effetto di questa ibertäa 1a magg1i0re
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l’ideale di una condizione che esonera dalla libertà di scelta e di desiderio, lo spazio 
per il carattere costituente della libertà deve essere riconquistato a spese della verità 
e della legge. E se la libertà è modalità dell’essere in deroga alla razionalità naturali-
stica del rapporto fra causa ed effetto (o al più, margine residuo della sua costitutiva 
indeterminatezza), si può comprendere l’enfasi retorica di una libertà totale della 
trasgressione, che compensa provvisoriamente la scientifica spietatezza dei determi-
nismi biologici.

3. Umanesimo e libertà. Ipotesi di ricomposizione
etico-religiosa

La teologia, obiettivamente, si trova ora nella necessità – e nella possibilità – di 
assumersi la responsabilità della contraddizione, indirettamente propiziata dalla du-
plice discussione sul fondamento teologico-metafisico della libertà, riconducendolo 
alla sostanza vitale della sua ispirazione evangelico-paolina. In essa, infatti, il tema 
della predestinazione al compimento non ha – biblicamente – alcuna risoluzione nel-
lo spazio di un conflitto fra istanza deterministica e indeterminatezza etica. 

La cornice della libertà donata come grazia è quella stessa della creazione dell’u-
mano come somigliante e – perciò – come fronteggiante. La redenzione è il riscatto 
della creazione: che l’uomo, di suo, non è in grado di compiere secondo la giustizia 
delle affezioni richieste, né di sottrarre alla perdutezza che incrementa l’impotenza 
della sua distanza dall’affezione di cui vive Dio (nel Figlio e secondo lo Spirito). Il 
semplice fatto di conoscere la Verità, praticare la Legge, non restituisce il fondamen-
to della libertà richiesta per la corrispondenza delle affezioni dell’uomo con l’affe-
zione originaria di Dio. La libertà è in questo tertium dell’affezione: l’agape di Dio 
in noi, che riscatta la nostra disposizione creaturale a corrispondere all’appello della 
giustizia, mentre infonde in noi la possibilità oltrepassare la misura. 

Questo tertium non si lascia ridurre alla logica naturalistica di causa ed effetto: da 
nessuno dei due lati. Non è il prodotto di una dipendenza aliena né l’effetto di una 
pulsione autonoma. Il regime ontologico dell’affezione che apprendiamo e riceviamo 
da Dio, nomina giustizia di Dio (Paolo) l’eccedenza di una dedizione della quale 
siamo il soggetto e l’attore, ma non semplicemente la causa o l’effetto. D’altro can-
to, questa eccedenza dell’affezione, che obbedisce al comandamento dell’amore del 
prossimo, incorpora la nostra attitudine creaturale alla ricerca della giustizia, apren-
dola oltre la misura dell’umana corrispondenza. 

La libertà di consegnare se stessi alla causa dell’affezione originaria di Dio, la ri-
conosce nella fede come la verità suprema dell’essere, della quale non si può pensare 
una più grande, più radicale, più assoluta. L’effetto di questa libertà – la maggiore 
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pensabile: contro-1Intultiva contro-fattuale, (G)1R{5 lo l’icona cristologica di Dio
Ia vestLtuzZiONne 75FE SLCSSO alla cComplutezza, 1a sottrazlone di STESSO alla perdutez-

Ne ı] DVLMUHE quaeritatum 1a bella s1gnorla de] ONO di DIio, che sem1ina ı] rscatto
dell’altro, V’edificazione dell’io en nella SOVTAana dismisura de]l s {  ( raccolto, fino al
CEeNTtTO DCL unO Nell’ordine contrarlo, 1a tcerca d SE l dalla ibertäa ed en DIO
oressivamente nella schiavitu. Non questione di eg01lsmMO d altrulsmo. Dropri0
una questione di metafisica dell’essere Creato, sulla quale 61 ADIC la luce increata della
generazlione de] Figlio. La OSIra adozione figli, nello Spirito, 1n srado d ALLESTATE
che 1a logica della della approprlazione di QqUESTO SUDIECINO ordine ONTO-

logico della pro-affezione, che siudica della o]ustizla degli affetti 1a ver1ta,
nell’abisso della {{l intima colincidenza CO  — 1a ibertäa dell’essere-Dio di Dio Nella

metafisica antıca della SOSTAaNZAa, 1n quella moderna della relazione, questa figuraODTLAN7
410141100 _)

SUDIECIMNA della ibertäa SUO1 riflessi nella OSITA costituzlione di creature sensibili-
spirituali deve ALICOTLA SCONTLArEe una residuale estrinsecıta della 1bertäa dell’agire alla
costituzlione dell’essere (O viceversa). Nella logica dell’affezione, anche la verıta DIU
evidente, DIU necessar1a, DIU assoluta, realizza 1a {{l o]ustizla Oss1a corrisponde alla
verıta de]l VCIO, secondo cOosclenza 1bertäa soltanto mediante 1a l’appro-
prlazlone dell’affezione DCL Cul destinata. Nell’ordine dell’agape d Dio,

Diversamente, anche ı] Diavolo 1a Macchina potrebbero realizzare 1a o]ust1zla
d Dio ’eccedenza dell’amore che Egli tversa 1n NnO1 La DUra pOoteNZAa de] CTCALEC

de] distruggere 10  — edifica L1ESSUNa verlta. La DUCa corrispondenza della
dell’effetto 10  — assıcura necessarlamente 1a o]ust1izla. La DUCa realizzazione di SE
dell’altro 10  — contlene ALICOTLA HNESSUNa libertä, nel IMOMmMeEenNTO 1n Cul accada (G)1R{5 SC1I11-

plice eserC17Z10 della pOoteNZAa STITUMeEeNT. de]l sodimento.
La teologia ha o1ustamente C550 distanza dalla risoluzione de] tema della 1bertäa

dominata (nella “{l tradcizione metafisica) dal problema di salvaguardare la SOSTANZAa
nel contronti della relazione. (Jra (nella y{l fase anti-metafisica) ha ı] problema CO11-

trarılo. La o]ustizla degli affetti, pero, che ı] luogo 1n Cul 1a ibertäa 61 dimostra 61 o1u
stifica, secondo 1a tvelazione cristologica, trasversale ad entrambe. Nella tracdizione
antıca la 1bertäa deve OSSCTC strappata alla {{l rtiduzione alla necess1ita de]l
VECTIO, che detta legge indipendentemente dalla costituzlione morale della cOsclenza.
Nella contemporaneılta, pero, 1a 1bertäa AaDPDaLC (G)1R{5 un spontaneılta alla quale NCD
DULC la o]ustizla pIU necessar1a, perche 1a “{l colincidenza CO  — 1a pulsione esclude
ognl! eteronomla. La teologia, secondo ı] IM0 arcIcC, deve evitare di regredire intellet-
tualisticamente problema della dimostrazione ontica della 1iberta. Ma anche farsi
ACCOTTLA nel contronti della Vvla, apparentemente DIU confortevole, della esaltazione d
una spontaneıta desiderante auto-edificante della ibertäa: che bastera sciogliere $DL-
vilyalmente da]l poter1 mondanı indirizzare fidersticamente (rlsto. La fede DONC
tema molto DIU Sser10 Interessante alla teologia della 1ibertä: de]l s {  ( CO  —
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pensabile: contro-intuitiva e contro-fattuale, come lo è l’icona cristologica di Dio – è 
la restituzione di se stesso alla compiutezza, e la sottrazione di se stesso alla perdutez-
za. Se il primum quaeritatum è la bella signoria del regno di Dio, che semina il riscatto 
dell’altro, l’edificazione dell’io entra nella sovrana dismisura del suo raccolto, fino al 
cento per uno. Nell’ordine contrario, la ricerca di sé esce dalla libertà ed entra pro-
gressivamente nella schiavitù. Non è questione di egoismo e di altruismo. È proprio 
una questione di metafisica dell’essere creato, sulla quale si apre la luce increata della 
generazione del Figlio. La nostra adozione a figli, nello Spirito, è in grado di attestare 
che la logica della consegna e della appropriazione di questo supremo ordine onto-
logico della pro-affezione, che giudica della giustizia degli affetti e ne cerca la verità, 
è nell’abisso della sua intima coincidenza con la libertà dell’essere-Dio di Dio. Nella 
metafisica antica della sostanza, e in quella moderna della relazione, questa figura 
suprema della libertà – e i suoi riflessi nella nostra costituzione di creature sensibili-
spirituali – deve ancora scontare una residuale estrinsecità della libertà dell’agire alla 
costituzione dell’essere (o viceversa). Nella logica dell’affezione, anche la verità più 
evidente, più necessaria, più assoluta, realizza la sua giustizia – ossia corrisponde alla 
verità del vero, secondo coscienza e libertà – soltanto mediante la consegna e l’appro-
priazione dell’affezione per cui è destinata. Nell’ordine dell’agape di Dio, 

Diversamente, anche il Diavolo e la Macchina ne potrebbero realizzare la giustizia 
di Dio e l’eccedenza dell’amore che Egli riversa in noi. La pura potenza del creare 
e del distruggere non edifica nessuna verità. La pura corrispondenza della causa e 
dell’effetto non assicura necessariamente la giustizia. La pura realizzazione di sé o 
dell’altro non contiene ancora nessuna libertà, nel momento in cui accada come sem-
plice esercizio della potenza o strumento del godimento. 

La teologia ha giustamente preso distanza dalla risoluzione del tema della libertà 
dominata (nella sua tradizione metafisica) dal problema di salvaguardare la sostanza 
nei confronti della relazione. Ora (nella sua fase anti-metafisica) ha il problema con-
trario. La giustizia degli affetti, però, che è il luogo in cui la libertà si dimostra e si giu-
stifica, secondo la rivelazione cristologica, è trasversale ad entrambe. Nella tradizione 
antica la libertà deve essere strappata alla sua riduzione alla necessità astratta del 
vero, che detta legge indipendentemente dalla costituzione morale della coscienza. 
Nella contemporaneità, però, la libertà appare come una spontaneità alla quale nep-
pure la giustizia è più necessaria, perché la sua coincidenza con la pulsione esclude 
ogni eteronomia. La teologia, secondo il mio parere, deve evitare di regredire intellet-
tualisticamente al problema della dimostrazione ontica della libertà. Ma anche farsi 
accorta nei confronti della via, apparentemente più confortevole, della esaltazione di 
una spontaneità desiderante e auto-edificante della libertà: che basterà sciogliere spi-
ritualmente dai poteri mondani e indirizzare fideisticamente a Cristo. La fede pone un 
tema molto più serio e interessante alla teologia della libertà: e del suo rapporto con 
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1a o]ustizla, ı] bene, ı] voler ene all’altro (la pro-affezione) L/ SSa DIODONEC l’ossimoro
di una Iihera obbedienza alla verıta di DIio, che consliste nella pratica della {{l o1ust1-
719 OsSs1a, nella incorporazlione de] comandamento delPamore (altro OSSImoro, DCL 1a
contemporanelta culturale)18. L’ontologia 1a fenomenologia d una ibertäa che lavo-

nell’ordine dell’affezione 110  - uramente eEmMpPIr1CO, 10  — uramente intellettuale
hanno reg1istro d referenza che deve OSSCTEC DIU ACCUrAaALAMENTLE determinato19.

trascendentalismo coscienziale, (G)183{° ı] determinismo naturalistico, SO110 insuftficient]
cogliere fino 1n fondo 1a portata antropologica metafisica di questa dimensione

SOVvra-sostanzlale SOvra-coscienziale20

L’impresa, secondo ı] IM10 aIcIcC, chiede 1a decostruzione di assoluto
metafisico che SOVECINA (ormal omologo CO  — la 1bertäa de]l PYOT7-

de]l moderni), quanto 1a rcostruzlone di un teorl1a antropologica della 1bertäa radi- C ontribut|
Artıcol|

cale della cosclenza (G)1R{5 sensihilita della ragione DCI 1a o]ustizla de]l
efhcamente determinato fra essere-bene voler-bene (rapporto che 10  — ognl!
aSPeETtLO 914 dato: ne OM disposizione de]l DULO desiderio, ne (G)1R{5 frutto della legge).
Una YALFıo hominis dignd, che ben altro rispetto all’algoritmo di calcolo di Ott1m17z-
zazlone della pulsione della [6)  y 110  - 11110 di QqueEStTO. [ qul C1 61 deve aspettare
1a chiarificazione dell’orizzonte teologale della ibertäa OM dono di una disposizione
DCI 1a o]ustizla delle affezion] che F1CONOSCE DPropri0 compimento eccedente (e

17 Cir. (LORREIA, RISONMANZa affettiva, appello eticO, etile velazionale, KRoma 2010

Fra rarı tentatıvı A la questione dei limiti che affliegono l’irrigidimento della classica OppoOsIz10-
fra o1ust1zl1a carıta eftetto A ULla deriva che ha logorato la qualitä antropologica rispettivamente

teologica A entrambe le NOozlonN1): (JUENZI (a CULIA di), (3{ SLIZIA CAYILd DEr j} CHE LO , KRoma
z011L

Non ALLCALLO generos1ı tentatıvı (per ()14 disattesi), anche nel solco della tradizione ontologica
taflsica, A restitulre (se L1°  - A istituire) la dignitä ontologica dell’aftfezione, aprendo ’orizzonte A

logica corrispondente: che include, anche trascende radicalmente, l’impilanto classico della
filosofia dell’essere del’ente. Cir., ad esempI10, Aa brospettive diverse: HENGSTENBERG, Freiheit
Un Seinsordnung, Stuttgart 1961:;: 1D., Seinsüberschretitung Un Kreattvttält, Salzburg-München 197/79:

1 OURPE, L etre EF Pamour 77 IEHNCHAIFE mMEIHADÄYSIGUE, Bruxelles ZU10: PUNTEL 1 OURPE,
Philosophie als systemaltischer Diskurs Diraloge her die Grundlagen CINEY T’heorte der Seienden, des
SCInSs UN des Absoluten, Freiburg 2014 Nella linea della rilevante "anticıpazlione ” rosmin1lana de]
C111 KRIENKE, Wahrheit Un Liche hei Antonto KOSHIENL, Stuttgart Z004: BELLELLIL, Etica OFLEINd-

vra 45SOLutoO affettivo, Milano 2015

Nonostante l’impulso Innovatıvo lanciato Aa] magıistero A Benedetto AVIU, SODPTattLuttio C ()I11 le encicliche
Deus CAYıLAaSs Ee$L 2005) ( LAYiLas IM neritate 2009) la teologia ha reagıto SINO ad ()14 molto tiepidamente

COompI1to A radicale ripensamento dell’ontologia che QUESTLO magıistero apTC definitivamente. Cfr.
ÄNGELINI, Er0S OÖOltre Palternativa, Milano 2007 JIutto lascia PEDNSATC che ’enfasıi Ul primato
eologico dell’amore, entfatizzato tormalisticamente nella dottrina dogmatica della orazla, Dol

considerato alla eoncettualitä speculativa dell’ontologia teologica (se L1°  - rischio A SpIr-
ualismo fi1deismo sentimentali). L’indebolimento della ragıone teologica, A fatto, viene broprio Aa]

berdurare A Qquesta opposizlone, la COperIura Ormal DIU enunclata che de] duplex
do
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la giustizia, il bene, il voler bene all’altro (la pro-affezione)17. Essa propone l’ossimoro 
di una libera obbedienza alla verità di Dio, che consiste nella pratica della sua giusti-
zia: ossia, nella incorporazione del comandamento dell’amore (altro ossimoro, per la 
contemporaneità culturale)18. L’ontologia e la fenomenologia di una libertà che lavo-
ra nell’ordine dell’affezione – non puramente empirico, non puramente intellettuale 
– hanno un registro di referenza che deve essere più accuratamente determinato19. Il 
trascendentalismo coscienziale, come il determinismo naturalistico, sono insufficienti 
a cogliere fino in fondo la portata antropologica e metafisica di questa dimensione 
sovra-sostanziale e sovra-coscienziale20. 

L’impresa, secondo il mio parere, chiede tanto la decostruzione di un assoluto 
metafisico che governa os eromenon (ormai omologo con la libertà del soggetto eroti-
co dei moderni), quanto la ricostruzione di una teoria antropologica della libertà radi-
cale della coscienza come sensibilità della ragione umana per la giustizia del rapporto 
eticamente determinato fra essere-bene e voler-bene (rapporto che non è sotto ogni 
aspetto già dato: né come disposizione del puro desiderio, né come frutto della legge). 
Una ratio hominis digna, che è ben altro rispetto all’algoritmo di un calcolo di ottimiz-
zazione della pulsione o della norma, non è meno di questo. Di qui ci si deve aspettare 
la chiarificazione dell’orizzonte teologale della libertà come dono di una disposizione 
per la giustizia delle affezioni che riconosce il proprio compimento eccedente (e al 

17	 Cfr. J. F. Correia, Risonanza affettiva, appello etico, stile relazionale, Roma 2010. 
18	 Fra i rari tentativi di porre la questione dei limiti che affliggono l’irrigidimento della classica opposizio-

ne fra giustizia e carità (effetto di una deriva che ha logorato la qualità antropologica e rispettivamente 
teologica di entrambe le nozioni): P. D. Guenzi (a cura di), Giustizia e carità per il bene comune, Roma 
2011. 

19	 Non mancano generosi tentativi (per ora disattesi), anche nel solco della tradizione ontologica e me-
tafisica, di restituire (se non di istituire) la dignità ontologica dell’affezione, aprendo l’orizzonte di 
una logica corrispondente: che include, ma anche trascende radicalmente, l’impianto classico della 
filosofia dell’essere e dell’ente. Cfr., ad esempio, da prospettive diverse: H.-E. Hengstenberg, Freiheit 
und Seinsordnung, Stuttgart 1961; Id., Seinsüberschreitung und Kreativität, Salzburg-München 1979; 
E. Tourpe, L’être et l’amour. Un itinéraire méthaphysique, Bruxelles 2010; L.-B. Puntel – E. Tourpe, 
Philosophie als systematischer Diskurs. Dialoge über die Grundlagen einer Theorie der Seienden, des 
Seins und des Absoluten, Freiburg 2014. Nella linea della rilevante “anticipazione” rosminiana del 
tema: M. Krienke, Wahrheit und Liebe bei Antonio Rosmini, Stuttgart 2004; F. Bellelli, Etica origina-
ria e assoluto affettivo, Milano 2015. 

20	 Nonostante l’impulso innovativo lanciato dal magistero di Benedetto XVI, soprattutto con le encicliche 
Deus caritas est (2005) e Caritas in veritate (2009), la teologia ha reagito sino ad ora molto tiepidamente 
al compito di radicale ripensamento dell’ontologia che questo magistero apre definitivamente. Cfr. G. 
Angelini, Eros e agape. Oltre l’alternativa, Milano 2007. Tutto lascia pensare che l’enfasi sul primato 
teologico dell’amore, enfatizzato formalisticamente nella dottrina dogmatica della grazia, venga poi 
considerato estraneo alla concettualità speculativa dell’ontologia teologica (se non a rischio di spiri-
tualismo e fideismo sentimentali). L’indebolimento della ragione teologica, di fatto, viene proprio dal 
perdurare di questa opposizione, sotto la copertura – ormai più enunciata che compresa – del duplex 
ordo. 
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STESSO fondativo) nell’adesione alla SUDLIECINA o1ustizla dell’affezione di Dio (la
Cul effettivitäa appuntfo 1a fede teologale)21.

La cultura CULODCA AaDPDaLC sorprendentemente concorde nella diagnosi de] dop
DI10 legame che costringe ı] tema della ibertäa CO  — effetti pedagogici politici d
rilievo S1iStem1Cco acl ACCENTLUATE ı] s {  ( CAarattere narclsist1co distruttivo, quanto
pIU viene enfatizzata 1a {{l AaLUura dirimente DCL la costituzlione della dignitä

anche religio0sa22, Una sollecitazione intellettuale di alto profilo, che venlisse dalla
cultura della fede cristiana, 1a Cul GSSCI24 V1ve Dropri0 della conciliazione di questa
dignitäa, sembrerebbe uon modo DCL «rendere raglone della che 1n
n01> (1 Pt 5, 15) DCI abitare ı] baiyOs vantaggı1o d tutt1

ODTLAN7
410141100 _)

71 S1a rimandare qul, consuntivamente, al test1 CUu1 ho argOMeNTato DIU analiticamente Qquesta
pbrospettiva: SEQUERI, ({a syolta affettiva DE Ia metahstca?, In EQUERI UBBIALIL, Nominare
DO INDANOr (O)rtizzonti DE Ia teologta Jılosofica, Milano ZU009, 1D., Metafıstca Ordine del

Teologia 36 2011) 159-1/1:; 1D., "AMIOrEe Aella FASLONE, Boloena 2012 Uttili element! A discussione,
rferimento al Lema libertä/legge 1ın Antropologta Aella GLUSELZLA, leor1a (rtica della regolazione

soclale 2013
A} APPEL, AÄpbpbrezzare Ia ( 4STIANEeSIMO UIMANESIMO, Bologna 2015
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tempo stesso fondativo) nell’adesione alla suprema giustizia dell’affezione di Dio (la 
cui effettività è appunto la fede teologale)21. 

La cultura europea appare sorprendentemente concorde nella diagnosi del dop-
pio legame che costringe il tema della libertà – con effetti pedagogici e politici di 
rilievo sistemico – ad accentuare il suo carattere narcisistico e distruttivo, quanto 
più viene enfatizzata la sua natura dirimente per la costituzione della dignità umana 
e anche religiosa22. Una sollecitazione intellettuale e di alto profilo, che venisse dalla 
cultura della fede cristiana, la cui essenza vive proprio della conciliazione di questa 
dignità, sembrerebbe un buon modo per «rendere ragione della speranza che è in 
noi» (1 Pt 3, 15). E per abitare il kairòs a vantaggio di tutti.

21	 Sia permesso rimandare qui, consuntivamente, ai testi in cui ho argomentato più analiticamente questa 
prospettiva: P. Sequeri, Una svolta affettiva per la metafisica?, in P. Sequeri – S. Ubbiali, Nominare 
Dio invano? Orizzonti per la teologia filosofica, Milano 2009, 85-116; Id., Metafisica e ordine del senso, 
in Teologia 36 (2011) 159-171; Id., L’amore della ragione, Bologna 2012. Utili elementi di discussione, 
in riferimento al tema libertà/legge in: Antropologia della giustizia, in Teoria e Critica della regolazione 
sociale (2013). 

22	 K. Appel, Apprezzare la morte. Cristianesimo e nuovo umanesimo, Bologna 2015. 
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Rıassunto
I} Sag 910 61 DIODONEC "aggiornamento” filosoftco-teologico de] pensiero della IM
bertä, 1n tferimento allo SscCenarl1o uUutAtLO de]l Dassagg10 dall’antico moderno. In

DI1ImoO MOMECNTO, 1n evidenza la A4Lura retorica de] conflitto fra politica
della ibertäa razionalita de] SAaDCIC, che r1propone 1n modo OVO ı] tema dell’au-
onomla de] In secondo MOMECNTO, delinea ı] tema de]l fra
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Abstract
The article philosophical AN: theological adjustment of the doctrine
about freedom, taking iInto consideration the change from the old the LW S1tuA-
HOnN. First, 1t cshows the rhetorical ALUTre of the conflict between the policy of free-
dom AN: the rational character of knowledge, conflict which establishes 1n LW

WAdY the of the subject. Second, 1t develops the relation between teedom
the horizon of proJject  . of 1fe an teedom the struggle for the emanc1patıon

from the world Finally, 1t indicates the elements that Christian theologsy brings 1n
establish LW harmony between the affırmation of individual teedom AN: 1ts

generative destination for the COI ON human reality.
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Riassunto

Il saggio si propone un “aggiornamento” filosofico-teologico del pensiero della li-
bertà, in riferimento allo scenario mutato del passaggio dall’antico al moderno. In 
un primo momento, mette in evidenza la natura retorica del conflitto fra politica 
della libertà e razionalità del sapere, che ripropone in modo nuovo il tema dell’au-
tonomia del soggetto. In un secondo momento, delinea il tema del rapporto fra 
libertà come orizzonte di un progetto di vita e la libertà come lotta di emancipazione 
dal mondo. Infine, abbozza gli elementi dell’apporto della teologia cristiana ad una 
nuova conciliazione tra la forma pro-affettiva della libertà individuale e la sua desti-
nazione generativa all’umano che è comune.

Abstract

The article proposes a philosophical and theological adjustment of the doctrine 
about freedom, taking into consideration the change from the old to the new situa-
tion. First, it shows the rhetorical nature of the conflict between the policy of free-
dom and the rational character of knowledge, a conflict which establishes in a new 
way the autonomy of the subject. Second, it develops the relation between freedom 
as the horizon of a project of life and freedom as the struggle for the emancipation 
from the world. Finally, it indicates the elements that Christian theology brings in 
to establish a new harmony between the affirmation of individual freedom and its 
generative destination for the common human reality.
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Richard Tamburro Kevın Timpe“

SMection \Yhat 1s Analytic Theology
ven though they didn’t always SC the s \4111© terminology that currently do

and 1n SO111C y didn’t SC the language of free wrl AL all), INa y philosophers
have een interested 1n what 10 refer the metaphysics of free will For
OVCTL 2000( free al has also een majJor tODIC of theological reflection 1n the
traditions of the W/est’'s majJor monotheisms (Le., Christianity, Islam, an Judaism).
In what follows, e’]] speak primarily of Christianity, that 1s the theological tracl-
t10n that we’ re IN OST ftamiliar with. But much of what al Sday al also apply
theological reflection Judaism an Islam well, an perhaps V1 SO111C e1stern
tracdlitions.

Of COUTISC, theology’s interest 1n free al 1s NOTt ınconnected with philosophy’s
interest 1n the S\a’11e. Many of the Issues which imot1ilvate interest ALC the s \a11l1ıe ACLOSS

both disciplines 1ssues related responslibility, desert, punishment, meanıng,
tONOMY, human nature, Causatlon, ASCHCY, action, EeicC But, 1n unfortunate trend
that has een noted by number of scholars 1n both of these fields, LTOO Often those
engaged with reflection free al 1n these L[WO disciplines have NO interacted wth
work from the other discipline 1n the WAaYyS that their chared interests ould SUSSEST
would be mutually beneficial. (Jur goal 1n this brief article 1s NOtfe DOINtS of CONNECC-

t10n an indicate SO111C select SOUTLTCES for urther reading.
In recent there’s een flurry of work AL the intersectl1on of philosophy AaN:

theology. ()ften S01Ng by the 1allıe “analytic theology”. WW illiam Abraham SUCS far
refer «the CINETSCNCC of analytic theology natural development within

Richard Tamburro, Westside School ot Theology, Nimbus Ave, Portland, / 140 USA:
e-mail: richardtamburro@gmail.com KevIn 1impe, Northwest Nazarene University, 623 University
Blvd, Nampa, 5O86 USA: e-mail: ktimpe@nnu.edu.
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Free Will in Analytic Theology

Richard Tamburro – Kevin Timpe*

Section 1: What is Analytic Theology

Even though they didn’t always use the same terminology that we currently do 
(and in some cases, didn’t use the language of ‘free will’ at all), many philosophers 
have been interested in what we now refer to as the metaphysics of free will. For 
over 2000 years free will has also been a major topic of theological reflection in the 
traditions of the West’s major monotheisms (i.e., Christianity, Islam, and Judaism). 
In what follows, we’ll speak primarily of Christianity, as that is the theological tradi-
tion that we’re most familiar with. But much of what we will say will also apply to 
theological reflection on Judaism and Islam as well, and perhaps even some eastern 
traditions.

Of course, theology’s interest in free will is not unconnected with philosophy’s 
interest in the same. Many of the issues which motivate interest are the same across 
both disciplines – issues related to responsibility, desert, punishment, meaning, au-
tonomy, human nature, causation, agency, action, etc. But, in an unfortunate trend 
that has been noted by a number of scholars in both of these fields, too often those 
engaged with reflection on free will in these two disciplines have not interacted with 
work from the other discipline in the ways that their shared interests would suggest 
would be mutually beneficial. Our goal in this brief article is to note points of connec-
tion and to indicate some select sources for further reading. 

In recent years there’s been a flurry of work at the intersection of philosophy and 
theology. Often going by the name “analytic theology”. William Abraham goes so far 
as to refer to «the emergence of analytic theology as a natural development within 

*	 Richard Tamburro, Westside School of Theology, 10500 SW Nimbus Ave, Portland, OR 97140 USA; 
e-mail: richardtamburro@gmail.com – Kevin Timpe, Northwest Nazarene University, 623 S. University 
Blvd, Nampa, ID 83686 USA; e-mail: ktimpe@nnu.edu.
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the broader (0)]9) of| analytic philosophical theology»1. Michael Rea deseribes AL1LA-

lytic theology ollows:

«Roughly (and think that “rough” 1s the best that do here), the term “analytic phi
losophy”] refers approach philosophical problems that 1s oharacterized by particular
rhetorical style, SOI E COTILLLNONMN ambitions, anı evolving technical vocabulary, anı tendency
DUISUC SOM proJjects dialogue 1th certalın evolving body of literature... As SCS it, analytic
theology 1s Just the actıvity of approaching theological tODILCS 1th the am bitions of analytic
philosopher and style that contforms the prescrptions that AL distinctive of analytic
philosophical discourse»2.

As with other broad scholarly MOVEMECNTIS, defining analytic theology 1n WAdY that
cCleanly demarcates 1t from other similar philosophical an theological approaches 1s
ditficult \We think 1t'Ss est NO ( analytic theology distinct from analytic phiODTLAN7

410141100 _)
losophy of religion, but rather part of 115

Section Issues Involving ree Will in Analytic Theology
Now that the wider CONTEXT 1s (hopefully) sketched, turn then toward theo-

logical tOD1CS that intersect centrally with IssuEes related free will, an about which
future work 1n analytic theology would be worthwhile. There ALC number of inter-
esting Intersects where OUFTL philosophical commııtments INnaYy constralın the develop-
ment of CONtTEMPDPOFALCY ftormulations of doctrine, an contrarıwıise where OUFTL doetri-
nal commMltments INaYy limit OUFTL philosophical thinking. \W/e explore O1  (D such Issue 1n
oreater detail 1n the third sect10n.

An obviously important, an perennial, Issue involving free al 1s od’s DrOVI-
dential] control. IF God 1s 1n contro] of everything, ordering 1t He wills, then 1t 1s
ditficult ( what PFrOSDECIS there could be for ll creaturely ASCHCY NOL be 1n -
strumental. version of Vl Inwagen’s (Lonsequence ÄArgument would SCC1I1} rule
OuULtT human teedom AaN: responsibility here. There ATLTC number of non-determining
Opt1ons such OPCNO theism, simple toreknowledge, V1 Molinism4+4. But there
might be kind of Consequence-style AÄArgument deploy agalnst the Molinist LOO

W.J ABRAHAM, Iurning Philosophical VWater 1NTO Theological Wine, In Journal of Analytic T’heology
2013

(ed  \ Oxford Readings IM Philosophical Theology, Oxtord ZU009, and
For 1LE1LOIC this, SC 1 IMPE, Free WZLT/ IM Philosophical Theology, New York-London ZU15, ch and
1ID., (n Analytic Theology, In Sclentla el Fides 3/72 2015) 1-1  \n

For introductory SULVOVS ot Options, SC FLINT REA, The Oxford Handhook of Philosophical
Theology, Oxtord 2009 and (ed  \ Oxford Readings IM Philosophical Theology, CIt
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[the broader scope of] analytic philosophical theology»1. Michael Rea describes ana-
lytic theology as follows: 

«Roughly (and I think that “rough” is the best that we can do here), [the term “analytic phi-
losophy”] refers to an approach to philosophical problems that is characterized by a particular 
rhetorical style, some common ambitions, and evolving technical vocabulary, and a tendency to 
pursue some projects in dialogue with a certain evolving body of literature... As I see it, analytic 
theology is just the activity of approaching theological topics with the ambitions of an analytic 
philosopher and in a style that conforms to the prescriptions that are distinctive of analytic 
philosophical discourse»2.

As with other broad scholarly movements, defining analytic theology in a way that 
cleanly demarcates it from other similar philosophical and theological approaches is 
difficult. We think it’s best not to see analytic theology as distinct from analytic phi-
losophy of religion, but rather as part of it3.

Section 2: Issues Involving Free Will in Analytic Theology

Now that the wider context is (hopefully) sketched, we turn then toward theo-
logical topics that intersect centrally with issues related to free will, and about which 
future work in analytic theology would be worthwhile. There are a number of inter-
esting intersects where our philosophical commitments may constrain the develop-
ment of contemporary formulations of doctrine, and contrariwise where our doctri-
nal commitments may limit our philosophical thinking. We explore one such issue in 
greater detail in the third section.

An obviously important, and perennial, issue involving free will is God’s provi-
dential control. If God is in control of everything, ordering it as He wills, then it is 
difficult to see what prospects there could be for all creaturely agency not to be in-
strumental. A version of van Inwagen’s Consequence Argument would seem to rule 
out human freedom and responsibility here. There are a number of non-determining 
options such as open theism, simple foreknowledge, or even Molinism4. But there 
might be a kind of Consequence-style Argument to deploy against the Molinist too. 

1	 W. J. Abraham, Turning Philosophical Water into Theological Wine, in Journal of Analytic Theology 
1 (2013) 3.

2	 M. C. Rea (ed.), Oxford Readings in Philosophical Theology, Oxford 2009, 3 and 7.
3	 For more on this, see K. Timpe, Free Will in Philosophical Theology, New York-London 2013, ch. 1 and 

Id., On Analytic Theology, in Scientia et Fides 3/2 (2015) 1-13.
4	 For introductory surveys of options, see T. P. Flint – M. Rea, The Oxford Handbook of Philosophical 

Theology, Oxford 2009 and M. C. Rea (ed.), Oxford Readings in Philosophical Theology, cit.
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In this CONTEXT, 1t'Ss NOL surprising that the recent philosophical AaN: theological work
exploring OPECN theism Often takes libertarianism central mmotivatlon. ()ne could
perhaps reject the soundness of Consequence-style ÄArguments AaN: endorse cCombpatı-
bilism. But that would, 1n OUFTL VIEW, make few of the other Issues mentioned below

be V1 1NOÖOTE problematic.
(‚oncerns about compatibilism OM the fore with the free al defense the

problem of evil. This aAatter of ensurıng that the buck wth free Creatures,
rather than God, when 1t explaining the orgın of moral evil. Many think this
LIOVEC COMMItS O:  (D libertarian theory of free wll Although this 1s well-trodden
terr1tory 1n the philosophy of religion, there AL interesting problems surrounding the
inception of ev1] for analytic theologlans?. IF God created Crea4atfures that WT wholly
g00d, might ask from whence the primal S1N AaAlne How did so0od aSCNTS (G)1R{5

OSSCS AaN: utilize the ability do wrong”? This 1s question about the explanation, C ontribut|
Artıcol|

AaN: possibly causal conditions, of free aCct10NsS. There 1s ensilon 1n the philosophi-
cal landscape between theories of free al that tend towards compatibilism, wherein
there would be CONCELIMN that God 1s the of the primal S1N, an those that tend
towards libertarianism, wherein the CONCETMN 1s that the primal SIN might be aAatter
of bad lucke The latter option would make 1t ditfecult explain how the primal S1N
W AdsSs wllful rebellion for example AaLter of pride, Augustine has 1t) AaN: how
aSeCnNTtSs ALC responsible for it, however the tormer option DULS explana-
t10n of why the Tst Crea4atfures ATLTC responsible for the primal S1N i their involvement
1s instrumental. ( In either approach, the explanation of the primal S1N 1s interestingly
ditficult

The COSNATE problem the primal S1N 1s original S1N7/. There ALC varıety of for
mulations of this doctrine, but these ALC SO111C of the IssuEes coherent tormulation
MuSt deal with Original S1N normally COMMItSs O1  (D the claim that 1t 1s inevitable
that aSCNTS s1n, AL least OLCE ( In SO111C ftormulations the claim 1s made: that
1t 1s necessarily false that aSCNTS Can fail SIN Either WAdY the inability avold S1N 1s

Ser1l0us challenge for the failr attribution of responsibility for those S1NS, particularly
i O1  (D 1s committed connectlon between responsibility AaN: libertarian free wrill
And what 1s the (0)]9) of free al f aSCNTS AL NOL free NOL Ss1n” IF they ALC held
Captive by influences beyond their contro] what does this Sday about the teedom of
their w11? ( In IN OST formulations of the doctrine original S1N 1s NO only about
agent’'s Current cCapacıties SIN NOT, but whether they WT orn S1N-

See the introduction | IMPE SPFAK (eds.) Free WZLT/ and T’heism: (LonnecCtions, Contingenctes,
and (LONCEFNS, Oxtord 2016
See 1 IMPE, Free WZLT/ IM Philosophical Theology, C1t., and KOGERS, Anselim Freedom, Oxtord
2008

See KEA, The mMmetaphyYsicSs of ortginal SIM, In /IMMERMAN VAN INWAGEN (eds.) Persons:
Human and Divine, Oxtord ZU0/, 319-356
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In this context, it’s not surprising that the recent philosophical and theological work 
exploring open theism often takes libertarianism as a central motivation. One could 
perhaps reject the soundness of Consequence-style Arguments and endorse compati-
bilism. But that would, in our view, make a few of the other issues mentioned below 
to be even more problematic.

Concerns about compatibilism come to the fore with the free will defense to the 
problem of evil. This a matter of ensuring that the buck stops with free creatures, 
rather than God, when it comes to explaining the origin of moral evil. Many think this 
move commits one to a libertarian theory of free will. Although this is well-trodden 
territory in the philosophy of religion, there are interesting problems surrounding the 
inception of evil for analytic theologians5. If God created creatures that were wholly 
good, we might ask from whence the primal sin came. How did good agents come to 
posses and utilize the ability to do wrong? This is a question about the explanation, 
and possibly causal conditions, of free actions. There is a tension in the philosophi-
cal landscape between theories of free will that tend towards compatibilism, wherein 
there would be a concern that God is the cause of the primal sin, and those that tend 
towards libertarianism, wherein the concern is that the primal sin might be a matter 
of bad luck6. The latter option would make it difficult to explain how the primal sin 
was willful rebellion (for example a matter of pride, as Augustine has it) and how 
agents are responsible for it, however the former option puts pressure on an explana-
tion of why the first creatures are responsible for the primal sin if their involvement 
is instrumental. On either approach, the explanation of the primal sin is interestingly 
difficult.

The cognate problem to the primal sin is original sin7. There are a variety of for-
mulations of this doctrine, but these are some of the issues a coherent formulation 
must deal with. Original sin normally commits one to the claim that it is inevitable 
that agents sin, at least once. On some formulations the stronger claim is made: that 
it is necessarily false that agents can fail to sin. Either way the inability to avoid sin is 
a serious challenge for the fair attribution of responsibility for those sins, particularly 
if one is committed to a connection between responsibility and libertarian free will. 
And what is the scope of free will if agents are not free not to sin? If they are held 
captive by influences beyond their control what does this say about the freedom of 
their will? On most formulations of the doctrine original sin is not only about an 
agent’s current capacities to sin or not, but concerns whether they were born a sin-

5	 See the introduction to K. Timpe – D. Speak (eds.), Free Will and Theism: Connections, Contingencies, 
and Concerns, Oxford 2016.

6	 See K. Timpe, Free Will in Philosophical Theology, cit., and K. Rogers, Anselm on Freedom, Oxford 
2008.

7	 See M. C. Rea, The metaphysics of original sin, in D. Zimmerman – P. van Inwagen (eds.), Persons: 
Human and Divine, Oxford 2007, 319-356.
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LEL blameworthy before they had committed anı y post-natal act10n. This challenges
analytic theologians present theory of teedom an responslibility uPON which
aSeCnNTtSs Cal mer1t desert for even that predates their birth

It begin think about the interactlion of the divine uUuDON human ASCNCY, 15 -
“{ 1C55 surrounding free al AaN: the ALONEMENT OM Into Views. There has een hard
fought battle VT SINCEe Pelagius about whether the transformation between sinner
AaN: saved 1s O1  (D that human ASECNCY stands 1n SO111C important relation efficient

The Augustinlan position doing (nearly) all the work, AaN:
Pelagius DUtS human free choice AL the fountainhead (even though he did NOL deny
divine C, 1s somet1mes claimed). Calvinists an Arminlans have engaged 1n
the s \a11l1ıe debate, do their theological DIOSCNY. There ALC SOM interesting CO11-

suggest10Ns about how synthesize these without either deny-ODTLAN7
410141100 _)

ng particular brand of original s1n, becoming compatibilists and these theories
CONNECT the varletles of theologians have developed. This 1s another Adasc of
theology providing puzzle 1n which the coherence of OUFTL philosophical thinking
about ASCHCY 1s Dut Stern test

( Ince the 1s saved, the explanatory challenge 1s NOL OVOL. Unless claim
that human ASCHCY 1s rendered instrumental by the divine influence of (in which
Adasc might wonder why there 1s st11] s1n) st11] face the challenge of how God Can

interact wth humans 1n sanctifyinge WAdY, without treading their teedom underfoot
(we could also alk about the metaphysics of theosis an deification). Here the influ-
11CE 1s NO merely help by o1VvINgS LNOÖTIC FESQOULCCS, osreater opportunity
do the right thing (a weak theory of sanctification), but involves transformative DIO
([ wth God the external efficient This transformative DIOCCSS culminates
1n olorification 1n heaven, an PUrgatOry INnaYy provide another interesting SET of CO11-

ditions 1n which understand agency?. But Earth, elsewhere, God 1s NOL the
only USC, an the cooperation and interaction between human AaN: divine ASCHCY 1s
really the Issue AL stake, both here AaN: 1n the ALONEemMen (as ell 1n VAST number
of doctrines, such inspiration). These theological conditions push OUFTL theories Into
ditficult TEest about the attribution of ASCHCY AaN: responsibility, an there ATLTC

interest1ing connNectlons recent work 1n the philosophy of ASCHCY for analytic
theologians explore here.

Perhaps the est place for analytic theologians their reflections the
interaction of divine AaN: human ASCHCY 1s the Iincarnation190. Christ had, according

See KAGLAND, The troubhle ED GULESCENCE: Stump and freedo, Philosophia Christ! 8{2
2006) 343-362 and STUMP, AÄgUuinas, New 'ork 2005

See WALLS, Purgatory, Oxtord z011

See PAWL, Solution the Fundamental Philosophical Prohleim of Christology, In The Journal of
Analytic Theoloey 2014) G61-85 and (LRISP, DIvintty and Humanitty, Cambridge 2007
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ner – blameworthy before they had committed any post-natal action. This challenges 
analytic theologians to present a theory of freedom and responsibility upon which 
agents can merit desert for an event that predates their birth.

If we begin to think about the interaction of the divine upon human agency, is-
sues surrounding free will and the atonement come into view8. There has been a hard 
fought battle ever since Pelagius about whether the transformation between sinner 
and saved is one that human agency stands in some important relation to as efficient 
cause. The Augustinian position promotes grace as doing (nearly) all the work, and 
Pelagius puts human free choice at the fountainhead (even though he did not deny 
divine grace, as is sometimes claimed). Calvinists and Arminians have engaged in 
the same debate, as do their theological progeny. There are some interesting con-
temporary suggestions about how to synthesize these concerns without either deny-
ing a particular brand of original sin, or becoming compatibilists and these theories 
connect to the varieties of grace theologians have developed. This is another case of 
theology providing a puzzle in which the coherence of our philosophical thinking 
about agency is put to a stern test.

Once the agent is saved, the explanatory challenge is not over. Unless we claim 
that human agency is rendered instrumental by the divine influence of grace (in which 
case we might wonder why there is still sin) we still face the challenge of how God can 
interact with humans in a sanctifying way, without treading their freedom underfoot 
(we could also talk about the metaphysics of theosis and deification). Here the influ-
ence is not merely to help us by giving us more resources, or greater opportunity to 
do the right thing (a weak theory of sanctification), but involves a transformative pro-
cess with God as the external efficient cause. This transformative process culminates 
in glorification in heaven, and purgatory may provide another interesting set of con-
ditions in which to understand agency9. But on Earth, or elsewhere, God is not the 
only cause, and the cooperation and interaction between human and divine agency is 
really the issue at stake, both here and in the atonement (as well as in a vast number 
of doctrines, such as inspiration). These theological conditions push our theories into 
difficult test cases about the attribution of agency and responsibility, and there are 
interesting connections to recent work in the philosophy of group agency for analytic 
theologians to explore here.

Perhaps the best place for analytic theologians to start their reflections on the 
interaction of divine and human agency is the incarnation10. Christ had, according 

8	 See C. P. Ragland, The trouble with quiescence: Stump on grace and freedo, in Philosophia Christi 8/2 
(2006) 343-362 and E. Stump, Aquinas, New York 2003.

9	 See J. Walls, Purgatory, Oxford 2011.
10	 See T. Pawl, A Solution to the Fundamental Philosophical Problem of Christology, in The Journal of 

Analytic Theology 2 (2014) 61-85 and O. Crisp, Divinity and Humanity, Cambridge 2007.



Icharc Tamburro Avn ImpE

the ecumeni1cal creeds, human and divine will And there 1s something about
this arrangemen that smacks of schizophrenia SO11C lot of how much of DUZ
7zle this 1s depends OUFTL model of the incarnation (NO problem for full kenosis for
example). But o1ven that Christ 1s supposed ASSUNMNE everything that needs healing,
including OUFTL human faculties of free ASCNCY, there does SCC111 be puzzle about
how synthesize the divine an human ASECNCY, AaN: this 1s provoked by the result of
perichoresis: that the human al CANNOLT S1N because of the “influence” of the divine.
The psychology of the Incarnate Christ provides the ultimate TEest of theory of free
al

Reflection the Incarnation reveals analogous problem for soc]lal trinıtarlans
especially!!. In the T'rinity have three DEISONS who necessarily chare the s \4a111e

rl]?” (though perhaps object ofal would be 1NOÖOTE accurate). Quite why this <hould
be 1s interesting metaphysical puzzle, though highly speculative, about divine C ontribut|

Artıcol|

psychology AaN: ASCNCYV. But i ATLTC 1n alıy committed divine freedom,
AaN: i teedom 1s of DETISONS (not sodheads) then the WaY that these three
DECISONS ATLTC able interact 1s another challenging AaAsCc of what 1s somet1mes called
cCooperatıve willing (after cCooperatıve grace). This also CO  ECTS interestingly CO11-

work ASCNCY.,
Lastly, i teedom 1s sood-making»then might CXDECT God DOS

Sa 1t Some theologians ATLTC WONT proclaim that God did NOL have creagte the
world, V1 redeem ftallen creat10n. But o1ven Od’s other perfections, might
think that uPON assess1ing the moral, practical, prudential EeicC LE4SO11S there ATLTC for
alıy 118 of possible act10ns, these LE4SONS would cCOMMIt Cause) God perform
only O11  (D of these aCcCt10NsS. In other words, God 1s NO freel2. There 1s kind of Eu:
thyphro problem here threatening divine aselty. Perhaps these LE4SO1S ALC internal

God (simplicity) AaN: this 1s NO much of threat of God being torced Into
choice 1t might Tst AD PCAL. (Jr perhaps teedom 1s NOL sood for God, but then

had better ASSCNS what ecriter1a SC evaluate free al g00d, either Instru-
mentally intrinsically, question of vital importance for theorists interested 1n the
defense of particular CoNceptlion of free wrill

SMection

Above, mentioned number of WAayS that human teedom relates number
of theological top1Cs. In this Anal secti1on, WAant explore 1n hit 1NOÖOTE detaijl] than

11 See (ed.  \ Oxford Readings IM Philosophical Theology, C1t and [ D AVIS A  n The Irinity:
An Interdisctplinary SV DOSIUM Fhe Irinity, Oxtord 2002

12 See KROWE, (Ln God Be Free?, Oxtord 2004
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to the ecumenical creeds, a human and a divine will. And there is something about 
this arrangement that smacks of schizophrenia to some. A lot of how much of a puz-
zle this is depends on our model of the incarnation (no problem for full kenosis for 
example). But given that Christ is supposed to assume everything that needs healing, 
including our human faculties of free agency, there does seem to be a puzzle about 
how to synthesize the divine and human agency, and this is provoked by the result of 
perichoresis: that the human will cannot sin because of the “influence” of the divine. 
The psychology of the incarnate Christ provides the ultimate test of a theory of free 
will.

Reflection on the incarnation reveals an analogous problem for social trinitarians 
especially11. In the Trinity we have three persons who necessarily share the same 
“will” (though perhaps object of will would be more accurate). Quite why this should 
be so is an interesting metaphysical puzzle, though highly speculative, about divine 
psychology and agency. But if we are in any sense committed to divine freedom, 
and if freedom is a property of persons (not godheads) then the way that these three 
persons are able to interact is another challenging case of what is sometimes called 
cooperative willing (after cooperative grace). This also connects interestingly to con-
temporary work on group agency.

Lastly, if freedom is a good-making property, then we might expect God to pos-
sess it. Some theologians are wont to proclaim that God did not have to create the 
world, or even redeem fallen creation. But given God’s other perfections, we might 
think that upon assessing the moral, practical, prudential etc. reasons there are for 
any range of possible actions, these reasons would commit (cause) God to perform 
only one of these actions. In other words, God is not free12. There is a kind of Eu-
thyphro problem here threatening divine aseity. Perhaps these reasons are internal 
to God (simplicity) and so this is not as much of a threat of God being forced into 
a choice as it might first appear. Or perhaps freedom is not good for God, but then 
we had better assess what criteria we use to evaluate free will as good, either instru-
mentally or intrinsically, a question of vital importance for theorists interested in the 
defense of a particular conception of free will.

Section 3:

Above, we mentioned a number of ways that human freedom relates to a number 
of theological topics. In this final section, we want to explore in a bit more detail than 

11	 See M. C. Rea (ed.), Oxford Readings in Philosophical Theology, cit. and S. T. Davis et al., The Trinity: 
An Interdisciplinary Symposium on the Trinity, Oxford 2002.

12	 See W. Rowe, Can God Be Free?, Oxford 2004.
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eschatology, that part of theology that reflects ‘ast things”, namely heaven AaN:
hell Consider the latter tst It hell 1s place that 1s inescapable because there 1s
exerclse of ASECNCY that could be the hasıs of of redemption an CSCAaDC, then
aSeCnNTtSs SCC111 similarly trapped by inability al something their repentance ,
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vide solution the present problem, nelther of ATLTC compatibilists: furthermore,

each think that f compatibilism WT Lrue, 1t would ralse significant problems for
other theological 1ssues. How might O1  (D reconcile human freedom, understood
incompatible with determinism, with the traclitional doctrine of hell? Suppose, one’'s
character DUtS constralnts what O:  (D 1s able freely choose. Suppose, for example,
that O1  (D Cal only freely choose what O1  (D SN sood 1n SO111C WaY other. IF those
1n hell ALC sufficiently antagonistic toward God such that they ( sood 1n turn-

ng toward him, 1t could be the AaAsCc that those people who ATLTC 1n hell ATLTC ınable
CSCAPDC, despite retalnıng their free wrill The damned’s inability turn God 1s the
result of their havinge skewed their character by their DreviIOuUs ACTS of will, NOL because
of anythinge about God Od’s character14

Traditional theological reflection heaven similar potential problem.
AÄccording traclitional theological Views, those 1n heaven necessarily CANNOL S1N, AaN:

similar explanation about how teedom 1s limited, but apparently NO destroyed, 1s
called for1> Perhaps there 1s teedom 1n heaven hell AaN: yeLr might plausibly
think that teedom <hould NO be destroyed olven that the free al defense COMMItSs

free al being s00d. Explaining why the (0)]9) of ASCHCY changes be
ween Earth an heaven an hell, including the effects of the beatific vision, provides
exacting TEest for OUFTL philosophical understanding of human an angelic ASCNCY.,
Perhaps knowledge of God sgained 1n the beatific vision, along with LW heavenly
SOUTCES (such the immanent of God), 1s transformative uPON

15 good inıtial collection hell 1s BUENTING, (ed  \ The Probleim of Hell: Philosophical Anthaolo-
&V, Farnham 2010

14 For turther defense of such VIEW, SC 1 IMPE, Free WZLT/ IM Philosophical Theology, C1t., particularly
chapter

15 See PAWT, 1 IMPE, Incompatibilism, SIN, and Free WZLT/ IM Heaven, Faith and Philosophy 26/4
2009) 396-417
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in the previous section how one might, in the spirit of analytic theology, understand 
human freedom in the afterlife.

Such reflection will require exploring at least two theological doctrines related to 
eschatology, that part of theology that reflects on “last things”, namely heaven and 
hell. Consider the latter first. If hell is a place that is inescapable because there is no 
exercise of agency that could be the basis of a means of redemption and escape, then 
agents seem similarly trapped by an inability to will something – their repentance13.
This presents a question about the scope and possibility of freedom, but also poses an 
interesting challenge to explain why it should be the case that there are some things 
that an agent can will on earth, but cannot will in hell. There are a number of ways 
that one might argue that individuals in hell are free yet still not able to repent. One 
option is compatibilism, according to which human free will is compatible with the 
individual to will (or not will) in a particular way. While such a view might easily pro-
vide a solution to the present problem, neither of us are compatibilists; furthermore, 
we each think that if compatibilism were true, it would raise significant problems for 
other theological issues. How might one reconcile human freedom, understood as 
incompatible with determinism, with the traditional doctrine of hell? Suppose, one’s 
character puts constraints on what one is able to freely choose. Suppose, for example, 
that one can only freely choose what one sees as good in some way or other. If those 
in hell are sufficiently antagonistic toward God such that they see no good in turn-
ing toward him, it could be the case that those people who are in hell are unable to 
escape, despite retaining their free will. The damned’s inability to turn to God is the 
result of their having skewed their character by their previous acts of will, not because 
of anything about God or God’s character14.

Traditional theological reflection on heaven presents a similar potential problem. 
According to traditional theological views, those in heaven necessarily cannot sin, and 
a similar explanation about how freedom is limited, but apparently not destroyed, is 
called for15. Perhaps there is no freedom in heaven or hell and yet we might plausibly 
think that freedom should not be destroyed given that the free will defense commits 
us to free will being a great good. Explaining why the scope of agency changes be-
tween Earth and heaven and hell, including the effects of the beatific vision, provides 
exacting test cases for our philosophical understanding of human and angelic agency. 
Perhaps knowledge of God gained in the beatific vision, along with new heavenly re-
sources (such as the constant immanent presence of God), is so transformative upon 

13	 A good initial collection on hell is J. Buenting, J. (ed.), The Problem of Hell: A Philosophical Antholo-
gy, Farnham 2010.

14	 For a further defense of such a view, see K. Timpe, Free Will in Philosophical Theology, cit., particularly 
chapter 5.

15	 See T. Pawl – K. Timpe, Incompatibilism, Sin, and Free Will in Heaven, in Faith and Philosophy 26/4 
(2009) 396-417.
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SENNETT, Is T’here Freedom In Heaven”?, Faith and Philosophy 16/1 1999) G9-82
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our character and ideas of what is good, that willing something that is actually bad 
is beyond cognitive possibility. But having secured this necessary sinlessness, if free 
will is such a great good, does it leave us with any scope for significant and valuable 
freedom of action in heaven? Or do we need to have the freedom to sin to be signifi-
cantly free, as some have supposed16? Well, as long as we are not necessitated by our 
character and circumstances to make only one choice, because there is always only 
ever one best course of action, this will not be a problem. This is a question about the 
role of reasons, goals, projects and self-formation in action production. Given that in 
heaven good goals for who we will become, and what goods we instantiate, will not 
be limited by practical and temporal concerns, like on earth, there is good reason to 
think that there will not only one open best course before us, and thus there can be 
significant heavenly freedom.

But even then, heaven needs to make sin metaphysically impossible, or we run the 
risk of another fall (which many traditions see as a naïve slip up). So we still need God 
to cooperatively interact with agents in a way that can shape their choices to prevent 
this, and this might be a threat to the possession of freedom at all. One solution to 
this problem would be to make use of the idea of derivative freedom. Sometimes 
our freedom of action is curtailed by events beyond our control, including events 
that involve us, and our free choices, in the past. If we are involved in the right way 
in the past event that leads to the current constraint upon range of action, we may 
be be held responsible for that state, and be significantly free regarding it, even if 
we do not currently have any alternative possibilities for action. If a past exercise of 
freedom involves us in sanctioning just this sort of divine interaction, then the limita-
tion that come with it will not be a threat to freedom. Happily, in Christian theology, 
the choice to accept salvation includes just such content: that the agent must recog-
nize their inability to deal with sin, depend instead on the grace of God, and submit 
themselves willingly to God working in them. But perhaps the space to freely make 
such a choice involves being at an epistemic distance from this heavenly knowledge 
and experience – which raises the possibility of the way forward with another related 
issue – divine hiddenness.

Conclusion

This overview of ways the metaphysics of free will is relevant to issues in analytic 
theology is just an incomplete overview, both in terms of the range of issues and in 
terms of the work being done on each issue. However, it is our hope that this over-

16	 J. F. Sennett, Is There Freedom In Heaven?, in Faith and Philosophy 16/1 (1999) 69-82.
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view gives a glimpse of the current intersection of these two literatures, and perhaps 
even inspires future work in their overlap.

Abstract

In recent years, a movement known as Analytic Theology--which attempts to use the 
methods of analytic philosophy to explore and understand theological topics--has 
gained considerable momentum. Here, we summarize a number of issues in ana-
lytic theology where philosophical reflection on the nature of free will is especially 
relevant. In particular, we consider a number of interesting insects where philo-
sophical commitments may constrain the development of theological formulations 
and where doctrinal commitments may limit philosophical thinking. Though not 
intended to be exhaustive, our list of topics includes providence, the problem of 
evil, sin, eschatology, grace, and the incarnation. Along the way, we point to some 
of the secondary literature that provides a good point of departure for these topics.
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Introduzione
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cCONvVvlIvenza tra quello che chiameremo lo “spIirito cattolico” lo “spIirito Alosofico”
nell’uomo. I} dibattito sull’esistenza 11110 di conflitto fra ragione fede una

questlone ftondamentalmente antıca, che ha le proprie ormgını nelle radici STESSE de]
pensiero occidentale della AHlosofia. Senza analizzare ogn1 AUTLOTE 1n particolare, DOS
S1AMO0 affermare che nella Storla 61 S1aNO sussegult1 divers] ed altalenanti MOoviment]
culturali che hanno affermato S12 1a necessarl1a complementarietä che 1a completa
estranelta d fede ragione. Non V1 dubbio che la Modernitä, 914 forse partıre da
Suarez, rappresentI1 ı] IMOMeEeNTO StOTr1CO 1n Cul ı] pendolo ha oscillato vieppiu
una radicale SC1Iss1one tra religione Alosofia sclienza, ira SaDCIC de]l divino SaDCIC
de]l mondo.

La crudezza, 1a violenza, SOPrattutto la culturale massificata di GQUC
STO dibattito nel XIX nel secolo potrebbero portare chieders] V1 S12 ALICOTLA

bisogno di risollevare ı] tema Tuttavia, DPropri0 dell’ereditäa DESsSaNTtE che GQUC
STO Incontro-scontro ira Ssosten1ltor1 detrattori della relazione tra religione Alosofia
ha NeCEsSsSAar®o 0gg1 pIU che mal chinarsi fondo sulla questione, 10  — DIU
CO  - tonı da stadio fretta sbrigativa, CO  - tranquillitä ascolto. L’intenzione de]
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rtcerca d una rsposta verlıtlera QUESTO tema OS1 CO  OVerso

Mose (ometta, laureato In Filosofia nel 2017 PTICSSO la Universitat de Barcelona, segretarıo dell’Asso-
CMazlione A Apertura (rltica, editore della pubblicazione online Alia, SEA di studi trasversalt. E-mail
MoOosIı. cometta@omail, CC()
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Spirito cattolico e filosofia

Mosè Cometta

1. Introduzione

La domanda fondamentale da cui muove questo articolo è se sia possibile la 
convivenza tra quello che chiameremo lo “spirito cattolico” e lo “spirito filosofico” 
nell’uomo. Il dibattito sull’esistenza o meno di un conflitto fra ragione e fede è una 
questione fondamentalmente antica, che ha le proprie origini nelle radici stesse del 
pensiero occidentale e della filosofia. Senza analizzare ogni autore in particolare, pos-
siamo affermare che nella Storia si siano susseguiti diversi ed altalenanti movimenti 
culturali che hanno affermato sia la necessaria complementarietà che la completa 
estraneità di fede e ragione. Non vi è dubbio che la Modernità, già forse a partire da 
Suárez, rappresenti il momento storico in cui il pendolo ha oscillato vieppiù verso 
una radicale scissione tra religione e filosofia o scienza, tra sapere del divino e sapere 
del mondo.

La crudezza, la violenza, ma soprattutto la presenza culturale massificata di que-
sto dibattito nel XIX e nel XX secolo potrebbero portare a chiedersi se vi sia ancora 
bisogno di risollevare il tema. Tuttavia, proprio a causa dell’eredità pesante che que-
sto incontro-scontro tra sostenitori e detrattori della relazione tra religione e filosofia 
ha generato è necessario oggi più che mai chinarsi a fondo sulla questione, non più 
con toni da stadio e fretta sbrigativa, ma con tranquillità e ascolto. L’intenzione del 
presente articolo è appunto quella di contribuire, seppur in una minima parte, alla 
ricerca di una risposta veritiera su questo tema così controverso.

*	 Mosè Cometta, laureato in Filosofia nel 2012 presso la Universitat de Barcelona, è segretario dell’Asso-
ciazione di Apertura Critica, editore della pubblicazione online Alia, rivista di studi trasversali. E-mail: 
mosi.cometta@gmail.com.
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cattolicesimo ome religione del

Ome detto, 1n questa sede Sara OSIra DICINULCA concentrarc1ı attore ben
particolare de] dibattito tra fede ragione, Oss1a sulla possibilitä 1110 che quello
che ohliamiamo “splr1ito cattolico” Ö CONvIvere, fecondare ed fecondato
1a ragione Alosofica. Per in1zlare bisognerä quindi CEICATEC di definire DCT quanto
riguarda 1a OSITA questlione 1n (8NXY2] consliste ı] cattolicesimo.

Per delle celebhri definizioni, ecristi1anesimo 10  — 61 costitulsce (G)1R{5 una

“religione de]l libro” 112 semmal, (G)1R{5 una “religione de] testo” La differenza che
intercorre fra quest]1 due t1p1 religlosi 110  - meramentfe aneddotica, bensi ftondamen-
tale La prima quella che fonda libro ı] Dropri0 MeEsSsaggl10 61 dota d quello
(G)1R{5 un1c0 STITUMeEeNT. DCI 1a Comprensione della vita. una religione che SPDCSSO
tende acl OSSCTC OSSEesSSIVAa nella ripetizione letterale delle parole scr1ltte. La seconda 61
fonda Invece di C, OM sapplamo, test1 11110 letti C, quindi, NECESSa-

rlamente interpretatl. I} 10  — essendo prigioniero della propria manıifestazione
Asica 10€e de]l libro 61 ADIC alla relazione diretta CO  — 1a vita vissuta de]l lettore, che
interpella Iincessantemente. La dinamica de] rappresenta una continua evoluz1lo-CO UE I9)SI/A Otftfure infatti, tmane lo STESSO, mocdi di aVVICINArSI QquUESTO
DOSSONO cambiare stor1camente culturalmente.

I} cattolicesimo 61 quindi, 914 da una prima occhiata, (G)1R{5 una religione
fortemente ermeneut1ica d aperta alla stor1a DIOSTICSSO, 10  — 1n SAaDECIC
chiuso 1n SE STESSO «Ne]l confronti della Bibbia ı] eristianesimo 61 caratter17zza DCL ı]
fatto di 110  - OSSCTC una religione della rlpet1z10nNe, de]l SaDeCIC perfetto: alle Scrittu-
_' infatti, ha PrEeSstO agg1unto de] commentarı, 1n Cul 1a teologia scolastica affonda
le proprie radic]. Simile “Jettura” della Bibbia ha COM POrTLATLO una tenslione tra
una splegazlone letterale de] ed una ezione interpretativa che combinava

11SO allegorico, C11SO StOr1C0 ed 11SO anagOg1CO (T’anagogia riterisce
dati de]l biblico al complersi de]l temp1, vale dire attribuisce loro una valenza
escatologica)»!. La 1bertäa ermeneut1ica Offerta 10€ le varle possibilita
che 61 ADTONO 10  — ACCETILATE (G)183{° uniıca opzlone valida una ettura letterale 10  —

tuttavıa contfondibile CO  — relativismo, CO  — CUul Invece potrebbe GSSCTITC contfusa.
«(Wuesto problema riguarda anche le Scritture, dove alla ditficoltä della traduzione
61 ags1unge l’oscurita de] C150 110  - DCI atfliggere ı] lettore, DCL avvincerlo nella
ettura superando la nOo1A rTamıte 1a fatica DCT illustrargli meglio ı] n»erbum divino
ramıte le Ssimilitudini»2. La metafora dunque 11112  ® STITUMeEeNT. ftondamentale nell’in-
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2. Il cattolicesimo come religione del testo

Come detto, in questa sede sarà nostra premura concentrarci su un fattore ben 
particolare del dibattito tra fede e ragione, ossia sulla possibilità o meno che quello 
che chiamiamo “spirito cattolico” possa convivere, fecondare ed esser fecondato dal-
la ragione filosofica. Per iniziare bisognerà quindi cercare di definire – per quanto 
riguarda la nostra questione – in cosa consiste il cattolicesimo.

Per usare delle celebri definizioni, il cristianesimo non si costituisce come una 
“religione del libro” ma, semmai, come una “religione del testo”. La differenza che 
intercorre fra questi due tipi religiosi non è meramente aneddotica, bensì fondamen-
tale. La prima è quella che fonda su un libro il proprio messaggio e si dota di quello 
come unico strumento per la comprensione della vita. È una religione che spesso 
tende ad essere ossessiva nella ripetizione letterale delle parole scritte. La seconda si 
fonda invece su di un testo e, come sappiamo, i testi vanno letti – e, quindi, necessa-
riamente – interpretati. Il testo, non essendo prigioniero della propria manifestazione 
fisica – e cioè del libro – si apre alla relazione diretta con la vita vissuta del lettore, che 
interpella incessantemente. La dinamica del testo rappresenta una continua evoluzio-
ne senza rotture. Il testo, infatti, rimane lo stesso, ma i modi di avvicinarsi a questo 
possono cambiare storicamente e culturalmente.

Il cattolicesimo si presenta quindi, già da una prima occhiata, come una religione 
fortemente ermeneutica ed aperta alla storia e al progresso, non centrata in un sapere 
chiuso in sé stesso. «Nei confronti della Bibbia il cristianesimo si caratterizza per il 
fatto di non essere una religione della ripetizione, del sapere perfetto: alle Scrittu-
re, infatti, ha presto aggiunto dei commentari, in cui la teologia scolastica affonda 
le proprie radici. […] Simile “lettura” della Bibbia ha comportato una tensione tra 
una spiegazione letterale del testo sacro ed una lezione interpretativa che combinava 
un senso allegorico, un senso storico ed un senso anagogico (l’anagogia riferisce i 
dati del testo biblico al compiersi dei tempi, vale a dire attribuisce loro una valenza 
escatologica)»1. La libertà ermeneutica offerta dal testo – e cioè le varie possibilità 
che si aprono al non accettare come unica opzione valida una lettura letterale – non 
è tuttavia confondibile con il relativismo, con cui invece potrebbe essere confusa. 
«Questo problema riguarda anche le Scritture, dove alla difficoltà della traduzione 
si aggiunge l’oscurità del senso: non per affliggere il lettore, ma per avvincerlo nella 
lettura superando la noia tramite la fatica e per illustrargli meglio il verbum divino 
tramite le similitudini»2. La metafora è dunque uno strumento fondamentale nell’in-

1	 J. Le Goff, Il Dio del Medioevo, Bari 2006, 77-78. Cfr. Tommaso d’Aquino, Somma Teologica, I, q. 1, 
a. 10.

2	 M. Bettettini, Introduzione, in Sant’Agostino, Sulla bugia, Milano 2001, 13.
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terpretazione biblica. «F coNvenlente che 1a Scrittura C1 present! le USC divine
spirituali 1a figura d USC corporali. difatt]ı DIio provvede tutt1 oli esser] 1n

modo contorme alla loro atLura (Jra naturale all’uomo elevarsıi alla realta intelligi-
bile ALra VersSO le USC sensibili, perche Ogn1 OSITA CONOSCCNZAa ha 11710 da]l sSens].
Inoltre, S1CCOME la Scrittura TeSOTO COINUNEC tutt1 (secondo ı] detto dell’ Aposto-
lo “ IO SO110 debitore al sapılent1 al 10  — saplent1 ” ) convenlente che KWYZI C1 present!
le USC spirituali le corporali, afiınche almeno 1n tal modo le DEISONC
semplici 1a DOSSaNO apprendere, 10  — essendo idonee capıre le USC intelligibili 'OSs1
OM lo SOL10 1n stesse»>

Verita d  _ interpretazıone
Abbiamo qu1 11112  ® degli aspett1 ftondamentalji de] cattolicesimo dunque: la y{l APDCTI-

tura all’interpretazione «|IIO 110  - VEeENUutTO DCL splegare, DCI riemp1lre»*.
1n QUESTO s { 1  ( riempimento della vita 61 ADIC quindi 1a possibilita di sple-

gazlone da dell’uomo. La prima questlone che OCCOLLE tlmarcare V’esistenza Miscellaneadella verlta. cattolicesimo 110  - 61 costituirebbe (G)183{° religione 110  - considerasse
le Sacre SNScritture parola divina. (1 NONOSTANTE, (G)1R{5 abbiamo DIU volte ricordato,
1a possibilitä ermeneut1ica centrale de]l erist1anes1mo. QÜuesto perche 1a
parola, nella “{l COMPONECNTE 11  y figlia de] disastro post-babele, 10€e della
ditficoltä ne] tr: Tcevere messagg] CO  - completezza precisione.
«L/’utilita della parola 110  - piccola, 110  - C& quella di IMOosSTrare 1a verıta nella
{{l totalita: impedita dalla materlalita (errorl, lapsus, cattıva percezione) dalla
cattıva volonta (inganno, ambiguitä, finzione)>»>.

Le Scritture devono quindi OSSCTC interpretate 1n modoa da carpırne ı] reale S191N1-
ficato, che 110  - solo CONOSCItEVO anche SOPprattutto vitale. «Schiavo dunque
l’uomo COSTITTETITIO utilizzare linguaggio materiale DCI dire C100 che ha nel UOIC,
doppiamente schiavo chi 10  — andare oltre ı] banale significato della denotazione:
61 dichiarano 'OSs1 lecite le V1Ie percorribili alla tcerca de]l Ssens1 possibili»®.

In QUESTO modo la Bibbia, (G)183{° parola divina, 10  — perde 1a y{l assoluta veridicl-

|OMMASO D’ÄQUINO, SOMa Teologica, 1, L,
(LLAUDEL, Le chemin de Ia CFOLX, In ( JeuDre DOEHGUE, Parıs 195 /, 470 (.1t In LLUCAS LUCAS, WIZZON-
n»erticale Senso szenificato Aella DEVSONA lorino ZU07, 45 Quest’ultimo libro IDERE  - dei

brincipali puntı d’ispirazione Adalla quale articolo. Moalti degli autorı c1itatı VELLSOLLO
trattatı nelle SI1IC bagıne molte delle c1taz1onı che abbiamo utilizzato PTOVENZONO, ftorma A C1ta-
zione, broprio Aa QUESTLO 51 LFratia dunque A A consigliabile ettura.

BETTETTINI, Sulla Dugid,
Ihid.,
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terpretazione biblica. «È conveniente che la sacra Scrittura ci presenti le cose divine 
e spirituali sotto la figura di cose corporali. E difatti Dio provvede a tutti gli esseri in 
modo conforme alla loro natura. Ora. È naturale all’uomo elevarsi alla realtà intelligi-
bile attraverso le cose sensibili, perché ogni nostra conoscenza ha inizio dai sensi. […] 
Inoltre, siccome la Scrittura è un tesoro comune a tutti (secondo il detto dell’Aposto-
lo: “Io sono debitore ai sapienti e ai non sapienti”) è conveniente che essa ci presenti 
le cose spirituali sotto le parvenze corporali, affinché almeno in tal modo le persone 
semplici la possano apprendere, non essendo idonee a capire le cose intelligibili così 
come lo sono in se stesse»3.

3. Verità e interpretazione

Abbiamo qui uno degli aspetti fondamentali del cattolicesimo dunque: la sua aper-
tura all’interpretazione umana. «Dio non è venuto per spiegare, ma per riempire»4. 
E in questo suo riempimento della vita umana si apre quindi la possibilità di spie-
gazione da parte dell’uomo. La prima questione che occorre rimarcare è l’esistenza 
della verità. Il cattolicesimo non si costituirebbe come religione se non considerasse 
le Sacre Scritture parola divina. Ciò nonostante, come abbiamo più volte ricordato, 
la possibilità ermeneutica è un punto centrale del cristianesimo. Questo perché la 
parola, nella sua componente umana, è figlia del disastro post-babele, e cioè della 
difficoltà umana nel trasmettere e ricevere messaggi con completezza e precisione. 
«L’utilità della parola non è piccola, ma non è certo quella di mostrare la verità nella 
sua totalità: ne è impedita dalla materialità (errori, lapsus, cattiva percezione) o dalla 
cattiva volontà (inganno, ambiguità, finzione)»5.

Le Scritture devono quindi essere interpretate in modo da carpirne il reale signi-
ficato, che non è solo conoscitivo ma anche e soprattutto vitale. «Schiavo è dunque 
l’uomo costretto a utilizzare un linguaggio materiale per dire ciò che ha nel cuore, 
doppiamente schiavo chi non sa andare oltre il banale significato della denotazione: 
si dichiarano così lecite tutte le vie percorribili alla ricerca dei sensi possibili»6.

In questo modo la Bibbia, come parola divina, non perde la sua assoluta veridici-

3	 Tommaso d’Aquino, Somma Teologica, I, q. 1, a. 9.
4	 P. Claudel, Le chemin de la croix, in Oeuvre poétique, Paris 1957, 470. Cit. in R. Lucas Lucas, Orizzon-

te verticale. Senso e significato della persona umana, Torino 2007, 93. Quest’ultimo libro è stato uno dei 
principali punti d’ispirazione dalla quale è sorto il presente articolo. Molti degli autori citati vengono 
trattati nelle sue pagine e molte delle citazioni che abbiamo utilizzato provengono, sotto forma di cita-
zione, proprio da questo testo. Si tratta dunque di un testo di consigliabile lettura.

5	 M. Bettettini, Sulla bugia, 12.
6	 Ibid., 16.
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ta, viene siustificata allo STESSO 1a molteplicita ermeneut1ica legata alla {{l

interpretaziıone da degli UuOM1n1. «ECcco che l’oscuritäa della parola diventa u12  ®

STITUMeEeNT. DCI lavorare l’anima dell’esegeta, un arma divina DCT attirarlo leggere
comprendere DIU fondo le NScritture. Ma un arma doppio taglio: V1 DUO CSSCIC,
al temp1 di Agostino SO110 tantı, chi 10  — Caplsce, chi Capisce male, chi vuo| capıre
male»7. ( )ccorre quindi molta attenzlone nel COMp1tO interpretativo. SSO
infatti 110  - DUO ne deve allontanare dal «CAMMINO de]l o1uSst1>»5S. OMmMe nella Alosofia
9 al MeEsSsaggl10 ontologico d epistemologico affiancato corrispondente 1LOTL-

matıvo, elemento et1Cc0 politico.
Questa tcerca aperta alle varle possibilitä 110  - dunque ASSCHZA di criter10 indif-

erenza alla verıita ı] 11S5O <| 10  — DUO GSSCTEC inventato, dev’essere scoperto»”?.
I} relativismo allontanerebbe l’uomo da DIio C, nel farlo, provocherebbe 1a {{l cadu-

«Non sapete che slete tempDp10 d DIio che lo Spirito di Dio abita 1n VO1” Ne u12  ®

distrugge ı] tempDp10 di DIio, Dio distruggerä lui Perche SAaNtfO ı] temp10 di Dio, che
slete vVvo1>10

I} cattolicesimo 61 dunque (G)1R{5 ImOoviImentoa di tenslione una

rıta mal de]l comprensibile C, DCI QqueESTO, OM Vlagg10 Orlzzonte 1n Cul
possibile VE una srande 1bertäa di imnOov1imento. fortemente ı] CAarattereCO UE I9)SI/A duttile d questa religione, che 110  - rtnuncl1a ne DINCIDIO forte radicale di verıta

ne alla 1ibertä ermeneutica caratteristica dell’uomo. Le off spiega QqUESTO aSPeETtLO nel
modo «J uttavla, anche passagg10 al imonotelsmo tmane Ovvlamente
fondamentale, 110  - ritengo 110  - 61 tratta affatto di un opinione de]l DOrtatoO della
m14 attıvıta d StOTr1CO che imonNnotelsmaoa radicale 07 insediarsi stabilmente DCI
lungo m 1n mondoa (G)1R{5 quello CULTOPDCO occidentale: DCL oli UuOM1N1 le don

di questTe reg10n1, infatti, ı] sent1imento di GSSCTEC circondat] da personaggl1 SOPTAaN-
naturali, DCI 110  - dire divini, dell’esperienza COINUDNE (J)ccorre distinguere tra

soprannaturale divino, perche C100 che ha 984 ad srandissimo UT O d
quest] personagg1 di sopravvivere all’interno de]l S1stema crstiano Dropri0 fatto d
110  - VE AaLura divina quindi, di CONSCSUCNZA, di 110  - fare ombra al VUOVO Dio>»11.

Ihid.,
Sal L,

FRANKL, DO nell’inconscia Psticoterapta religione, Bresc1la 19”7/7, (.At In LLUCAS LUCAS,
()rizzonte verticale,

(‚Oor
11 LE (JOFF, H D7IO del Medioevo, 15-16
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tà, ma viene giustificata allo stesso tempo la molteplicità ermeneutica legata alla sua 
interpretazione da parte degli uomini. «Ecco che l’oscurità della parola diventa uno 
strumento per lavorare l’anima dell’esegeta, un’arma divina per attirarlo a leggere e 
comprendere più a fondo le Scritture. Ma un’arma a doppio taglio: vi può essere, e 
ai tempi di Agostino sono tanti, chi non capisce, chi capisce male, chi vuol capire 
male»7. Occorre quindi prestare molta attenzione nel compito interpretativo. Esso 
infatti non può né deve allontanare dal «cammino dei giusti»8. Come nella filosofia 
greca, al messaggio ontologico ed epistemologico è affiancato un corrispondente nor-
mativo, un elemento etico e politico. 

Questa ricerca aperta alle varie possibilità non è dunque assenza di criterio o indif-
ferenza alla verità – il senso «[...] non può essere inventato, ma dev’essere scoperto»9. 
Il relativismo allontanerebbe l’uomo da Dio e, nel farlo, provocherebbe la sua cadu-
ta. «Non sapete che siete tempio di Dio e che lo Spirito di Dio abita in voi? Se uno 
distrugge il tempio di Dio, Dio distruggerà lui. Perché santo è il tempio di Dio, che 
siete voi»10.

Il cattolicesimo si presenta dunque come un movimento di tensione verso una ve-
rità mai del tutto comprensibile e, per questo, come viaggio verso un orizzonte in cui 
è possibile avere una grande libertà di movimento. È fortemente presente il carattere 
duttile di questa religione, che non rinuncia né al principio forte e radicale di verità 
né alla libertà ermeneutica caratteristica dell’uomo. Le Goff spiega questo aspetto nel 
modo seguente: «Tuttavia, anche se il passaggio al monoteismo rimane ovviamente 
fondamentale, non ritengo – e non si tratta affatto di un’opinione ma del portato della 
mia attività di storico – che un monoteismo radicale possa insediarsi stabilmente e per 
lungo tempo in un mondo come quello europeo occidentale: per gli uomini e le don-
ne di queste regioni, infatti, il sentimento di essere circondati da personaggi sopran-
naturali, per non dire divini, è parte dell’esperienza comune. Occorre distinguere tra 
soprannaturale e divino, perché ciò che ha permesso ad un grandissimo numero di 
questi personaggi di sopravvivere all’interno del sistema cristiano è proprio il fatto di 
non avere natura divina e quindi, di conseguenza, di non fare ombra al nuovo Dio»11.

7	 Ibid., 13.
8	 Sal 1,6.
9	 V. E. Frankl, Dio nell’inconscio. Psicoterapia e religione, Brescia 1977, 98. Cit. in R. Lucas Lucas, 

Orizzonte verticale, 68.
10	 1 Cor 3,16-17.
11	 J. Le Goff, Il Dio del Medioevo, 15-16.
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KRagione CONITO fede, un  %] vera battaglia?
Ome detto, V1 SO110 SOPrattiutto negli ultimi secoli, eritiche alla

tes1 che sostlene 1a razionalita della fede ecristilana. Una delle DIU diffuse quella che 61
CONCEeNTFra sulla ditficoltä razionale di spilegare d accordare elementi (G)1R{5 1a 1bertäa

quindi V’esistenza de] male l’onnipotenza divina.
Molti SO110 coloro quali vedono inconciliabile l’accettazione de]l di verl-

ta CO  — V’esistenza della ibertäa «La conclusione Cul di arrıvare che l’addio alla
verıta l’inizio, 1a 1ASEC STESSA,; della democrazia» 12 DCI QquUESTO riAutano 1a DOSSI-
bilita che la religione S12 una realta concIiliabile CO  — ı] libero funzionamento della
oione quindi CO  - 1a Alosofia. «F VOTO che DCI NnO1 sottomettercl incondizionatamente
acl un’altra 1bertäa Anita schiavitu, perche questa 1ibertä esterlore alla OSITA
Ma la Libertäa Assoluta 110  - esterlore NnO1 interlore 61 'Ova alla radice della
OSIra 1bertäa (G)1R{5 ’Essere divino interlore OSITO GSSCTE INFEYIOY INTIMO HECO,
OM diceva sant Agostino, perche immediata 1n NnO1 dell’Essere»13

Ed qul che ı] eristianesimo DIODONEC S1101 argoment] DIU raffinat]. Infatti, una

ibertäa assolutamente relativista 110  - esiste NEININECINOÖ nella filosofta, che S deve
necessarlamente segulre le regole della ragione 61 OVa quindi “ cOostretta” nella “{l Miscellanea
rtcerca di verlta. <| filosoft, costrettl, (G)1R{5 abbiamo 914 rilevato, dalla STESSAa

rıta, 61 diedero alla tcerca di altro princ1p10>»14, ( )ccorre dunque, prima di
sgombrare ı] DO dalla contftusione tra 1bertäa libertinaggio. «F CSatto, altresi,
chiamare 1a filosofia sclenza della verlta. Infatti lo ODO ultimo dell’attivita teoretica

1a ver1ta, (G)1R{5 ’a7zione lo ODO dell’attivita pratica »15
Una volta chiarito QqUESTO VV volte colpevole malinteso, ene in1zlare

interpellarci sulla relazione OnnNıpotenza divina-libertä «In realta un opposi-
zione esisterebbe soltanto ne] Aas O 1n Cul ı] di Dio CO  — l’uomo fosse PENSALO
aul modello antropomorfico. L’uomao produce oli oOggett1 perche ha bisogno 61
OCTVI di ess]1: esli DUO disporne perche ı] padrone. Non QqUESTO modello
che 61 deve DENSAIC di Dio Cre4tore CO  — l’uomo {{l creatura In tal CAdsU,
infatti, l’uomo <arehbbe "Ooggetto” nelle in anı di Dio: Dio <arehbbe ı] “padrone”
che potrebbe disporre di lui (G)183{° di u12  ® SIrUuMmMECNTO; destino dell’uomo sarebbe
strumentale Dio, nel 11SO che Dio avrebbe bisogno dell’uomo quest]1 <arehbbe
fatto DCI {{l utilitä. Evidentemente, 1n QqUESTO modo 10  — 61 potrebbe C& parlare di
ibertäa dell’uomo, quest] avrebbe ragione di ribellarsıi alla “{l condizione di “Oogget-

12 V ATTIMO, Addio alla verLd, KRoma ZU009,
LLLUCAS LUCAS, ()rizzonte verticale,

AÄRISTOTELE, Metaftstca, libro (A) 3, 984 h
Ihid., libro IT () L, 993 h 15-20
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4. Ragione contro fede, una vera battaglia?

Come detto, vi sono state, soprattutto negli ultimi secoli, numerose critiche alla 
tesi che sostiene la razionalità della fede cristiana. Una delle più diffuse è quella che si 
concentra sulla difficoltà razionale di spiegare ed accordare elementi come la libertà 
umana – e quindi l’esistenza del male – e l’onnipotenza divina.

Molti sono coloro i quali vedono inconciliabile l’accettazione del concetto di veri-
tà con l’esistenza della libertà – «La conclusione cui cerco di arrivare è che l’addio alla 
verità è l’inizio, e la base stessa, della democrazia»12 – e per questo rifiutano la possi-
bilità che la religione sia una realtà conciliabile con il libero funzionamento della ra-
gione e quindi con la filosofia. «È vero che per noi sottometterci incondizionatamente 
ad un’altra libertà finita è schiavitù, perché questa libertà è esteriore alla nostra. […] 
Ma la Libertà Assoluta non è esteriore a noi: è interiore e si trova alla radice della 
nostra libertà come l’Essere divino è interiore al nostro essere: interior intimo meo, 
come diceva sant’Agostino, perché causa immediata in noi dell’Essere»13.

Ed è qui che il cristianesimo propone i suoi argomenti più raffinati. Infatti, una 
libertà assolutamente relativista non esiste nemmeno nella filosofia, che segue e deve 
necessariamente seguire le regole della ragione e si trova quindi “costretta” nella sua 
ricerca di verità. «[...] i filosofi, costretti, come abbiamo già rilevato, dalla stessa ve-
rità, si diedero alla ricerca di un altro principio»14. Occorre dunque, prima di tutto, 
sgombrare il campo dalla confusione tra libertà e libertinaggio. «È esatto, altresì, 
chiamare la filosofia scienza della verità. Infatti lo scopo ultimo dell’attività teoretica 
è la verità, come l’azione è lo scopo dell’attività pratica […]»15.

Una volta chiarito questo grave – e a volte colpevole – malinteso, è bene iniziare a 
interpellarci sulla relazione onnipotenza divina-libertà umana. «In realtà un’opposi-
zione esisterebbe soltanto nel caso in cui il rapporto di Dio con l’uomo fosse pensato 
sul modello antropomorfico. L’uomo produce gli oggetti perché ne ha bisogno e si 
serve di essi; egli può disporne perché ne è il padrone. Non è su questo modello 
che si deve pensare il rapporto di Dio creatore con l’uomo sua creatura. In tal caso, 
infatti, l’uomo sarebbe un “oggetto” nelle mani di Dio; Dio sarebbe il “padrone” 
che potrebbe disporre di lui come di uno strumento; il destino dell’uomo sarebbe 
strumentale a Dio, nel senso che Dio avrebbe bisogno dell’uomo e questi sarebbe 
fatto per sua utilità. Evidentemente, in questo modo non si potrebbe certo parlare di 
libertà dell’uomo, e questi avrebbe ragione di ribellarsi alla sua condizione di “ogget-

12	 G. Vattimo, Addio alla verità, Roma 2009, 16.
13	 R. Lucas Lucas, Orizzonte verticale, 55. 
14	 Aristotele, Metafisica, libro I (Α), 3, 984b 10.
15	 Ibid., libro II (α), 1, 993b 15-20.
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to  A SerV1Z1IO utilitäa della divinita. Ma una tale CONCeEZIONE, oltre NESAIC 1a 1ibertä
dell’uomo, <arehbbe contraddittoria nel contronti d Dio STESSO dio che ha bisogno
delle Creature, 110  - DIU Dio Questa vislone antropomorfica viene ı] Fap

tra Dio l’uomo VIStO nell’ottica della “creazlione” (Jra 1a creazlone 10  — fa
de] mondo dell’azione, di quello dell’essere. Dio CICA, 10  — fa»16

Questo DPI1MO argomento molto POTENTE. 51 tratta infatt] della chiarificazione
d due punt! ftondamentaliji. prımo che Dio 10  — affatto antropomorfico, 10  —

risponde 10€e quelle divinita mitiche (G)1R{5 SPCSSO oli atel lo dipingono. In QqUESTO
C1150, 61 ADIC alla entfe Alosofica ı] tra ı] “ concetto-Dio” 1a ver1ta, 1n Cul
entrambi rtvestono ruolo di limite al quale 110  - DOsSs1amMO 110  - aVVICINArCI
nel DENSAIC infatti, 1a parola 110  - tende alla verıta DULO FUMOIC, di SC11-

> (G)1R{5 ne] Aas O de]l sofist] nel vVivere essendo penster1 modo di
1a OSITA es1istenza CO  - cCognizlione di In QquUESTO CAdsU, dobbiamo InmMetter: che
ı] di DIio ecrist1ano 110  - antropomorfo molto DIU simile assımilabile alla
Alosofia de] MIt1c0 di dio-uomo che oli atel SPCSSO PresentanNO. secondo
aSpettO importante dell’argomento riguarda la nOozlone di OnnNıpotenza ı] - { 14  ( frain-
tendimento. Ascoltiamo dalle parole d Kierkegaard (G)1R{5 61 dovrebbe veramentfe
intendere l’onnipotenza. «La (8NY2] DIU alta che 61 DUO fare DCI CSSCIC, molto DIUCO UE I9)SI/A alta di C10 che UONMNNLO 07 fare di C5Sd, renderlo libero. Per poterlo fare
necessarla precisamente l’onnipotenza. QÜuesto sembra StranOo, perche l’onnipotenza
dovrebbe rendere dipendenti. Ma 61 vuol veramentfe concepire l’onnipotenza, 61
vedra che RNa precisamente 1a determinazione di riprendere stess1
nella manifestazione dell’onnipotenza, 1n quanto che appunto DCL QqUESTO 1a (8KY2] TC14-

Ö  » DCT vıa dell’onnipotenza, OSSCTC indipendente. Per QqUESTO UOIMNO 10  — DUO
rendere mal completamente libero tro Soltanto l’onnipotenza DUO ripren-
dere STESSAa mentfre 61 dona, QqUESTO costitulsce appunto l’indipendenza
d colu] che tceve. L’onnipotenza di Dio DEerC10 identica alla Sua bontä Perche 1a
bonta di donare completamente OS1 che, nel riprendere stess] 1n modo ONN-
pPOTteENTE, 61 rende indipendente colu] che rceve» 17

Ome [ DCI dimostrare ı] Dropri0 pPOotere, 10  — solo 110  - Sscaccla proprIi
mM1C1, I I mantiene ben viCINI, afiınche tutt1 DOSSaNO capıre quanto DOCO
t1imore quest]1 oli incutono QqUESTO Ovvlamente 10  — tene Dropri0 DCI l’an-
tropomorfizzazione criticata 1n precedenza 'OSs1 l’onnipotenza divina DIU
DOTteENTE da potersi addirittura ‘far da parte” Dio DIU potente da CLCATEC

GSSCTEC che 10  — S12 solo un 111era prolezione narclisistica, anımale da compagnla,
OSSEttO d abbellimento, S12 Invece OSSCTEC libero, CAaDacCe C106, oltre che di

aVVICINArSI Dropri0 Creatore, anche di rnbellarsı lui

LLUCAS LUCAS, ()rizzonte verticale, 5/
17 KIERKEGAARD, [)LAriO, vol 1, Bresc1la 1962, 12-5 (.1t LLUCAS LUCAS, ()rizzonte verticale,
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to” a servizio e utilità della divinità. Ma una tale concezione, oltre a negare la libertà 
dell’uomo, sarebbe contraddittoria nei confronti di Dio stesso: un dio che ha bisogno 
delle creature, non è più Dio. Questa visione antropomorfica viene superata se il rap-
porto tra Dio e l’uomo è visto nell’ottica della “creazione”. Ora la creazione non fa 
parte del mondo dell’azione, ma di quello dell’essere. Dio crea, non fa»16.

Questo primo argomento è molto potente. Si tratta infatti della chiarificazione 
di due punti fondamentali. Il primo è che Dio non è affatto antropomorfico, e non 
risponde cioè a quelle divinità mitiche come spesso gli atei lo dipingono. In questo 
senso, si apre alla mente filosofica il paragone tra il “concetto-Dio” e la verità, in cui 
entrambi rivestono un ruolo di concetto limite al quale non possiamo non avvicinarci 
nel pensare – infatti, se la parola non tende alla verità è puro rumore, svuotata di sen-
so, come nel caso dei sofisti – e nel vivere – essendo i pensieri un modo di strutturare 
la nostra esistenza con cognizione di causa. In questo caso, dobbiamo ammettere che 
il concetto di Dio cristiano – non antropomorfo – è molto più simile e assimilabile alla 
filosofia del concetto mitico di dio-uomo che gli atei spesso presentano. Il secondo 
aspetto importante dell’argomento riguarda la nozione di onnipotenza e il suo frain-
tendimento. Ascoltiamo dalle parole di Kierkegaard come si dovrebbe veramente 
intendere l’onnipotenza. «La cosa più alta che si può fare per un essere, molto più 
alta di tutto ciò che un uomo possa fare di essa, è renderlo libero. Per poterlo fare è 
necessaria precisamente l’onnipotenza. Questo sembra strano, perché l’onnipotenza 
dovrebbe rendere dipendenti. Ma se si vuol veramente concepire l’onnipotenza, si 
vedrà che essa comporta precisamente la determinazione di poter riprendere se stessi 
nella manifestazione dell’onnipotenza, in quanto che appunto per questo la cosa crea-
ta possa, per via dell’onnipotenza, essere indipendente. Per questo un uomo non può 
rendere mai completamente libero un altro […]. Soltanto l’onnipotenza può ripren-
dere se stessa mentre si dona, e questo rapporto costituisce appunto l’indipendenza 
di colui che riceve. L’onnipotenza di Dio è perciò identica alla Sua bontà. Perché la 
bontà è di donare completamente ma così che, nel riprendere se stessi in modo onni-
potente, si rende indipendente colui che riceve»17.

Come un re, per dimostrare il proprio potere, non solo non scaccia i propri ne-
mici, ma li nutre e li mantiene ben vicini, affinché tutti possano capire quanto poco 
timore questi gli incutono – questo paragone ovviamente non tiene proprio per l’an-
tropomorfizzazione criticata in precedenza –, così l’onnipotenza divina è tanto più 
potente da potersi addirittura “far da parte”. Dio è tanto più potente da poter creare 
un essere che non sia solo una mera proiezione narcisistica, un animale da compagnia, 
un oggetto di abbellimento, ma sia invece un essere libero, capace cioè, oltre che di 
avvicinarsi al proprio creatore, anche di ribellarsi a lui. 

16	 R. Lucas Lucas, Orizzonte verticale, 57.
17	 S. Kierkegaard, Diario, vol. I, Brescia 1962, 512-513. Cit. in R. Lucas Lucas, Orizzonte verticale, 62.
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In QqUESTO 11S5O 61 stabilisce, nel SC1I10Ö dello SspiIrıto cattolico, equilibrio tra liber
ta 110  - libertinagg10 relativista dipendenza. L’uomao (G)183{° nella psicoanalisi

DIU libero quanto DIU resce capıre vincoli di dipendenza che lo cCOsSt1tuNlsSCOH-
«Ja quanto ADPECNA detto 61 Capisce che una DUCa eteronom1a della ibertäa 11  y

intesa (G)1R{5 dipendenza da qualcuno totalmente esterno se, 10  — ha C1150, perche
tale modo d OSSCTEC 110  - <arebbe che passıvita, sottomisslione, DUra Oggettivazıone

della OSIra iberta. D’altra D un autonomla totale 10  — ha 1150O, perche
l’uomo 10  — 1a di SE STESSO ne 1a fonte prima d unıca della {{l legge. Soltanto
1n Dio colncidono necessita libertä»18

I} cattolicesimo riprende quindi 10  — solo classico tentat1vo della Alosofia di
LIrOVvVvare DINCIDIO DI1ImMO infatti, spilegare le USC possibile solo mediante tre
modalita: ene circolo argomentat1vo, ene un cCatena infinita di concett]1 che
rtimandano acl altri, ene 1a d prımo PIINC1IpIO, unica VOTAd possibilita
razionalel?9 soddisfacente20 ()54 di DIU, postulando siustificando 1a Aatura 10  —

solo creatr1ice, anche libera, A1LLLOTOSAa tesa l’uomo di QquUESTO PINCIPIO.

Sofferenza, religione d  _ razionalita Miscellanea
Dimostrata 1a compatibilitä tra OnnN1potenza divina ibertäa 61 Cap1sconO

Ainalmente le parole di Bernanos, ı] quale afferma o1ustamente che «| lo scandalo
dell’universo 110  - 1a sofferenza, 1a 1iberta. Dio ha fatto libera la “{l creazlone‘
QqUESTO lo scandalo degli scandali, perche tutt1 oli scandali derivano da Eesso»21

LO scandalo DCI 1a vita DCI la razionalita di Cul C1 OCCUPECICIHLE OTLa

quello della sOofferenza. V1 SONO, nel mondo, migliaia di inglustizle che man gOoNO
impunite di sOfferenze C4A4USAUTE DEISONC innocent]. Tutto QqUESTO DIOVOCAa una

cessarla reazlone di riAuto nell’uomo che DUO tracurs] 1n divers] modi che, 1n ognl!
C dsÜU, 1n Cl An la capacıta razionale di splegazlone. Infatti, (G)1R{5 detto OD  »
1a ragione 10  — DUO 10  — postulare V’esistenza d una ver1ta, che viene coincidere, 1n

LLLUCAS LUCAS, ()rizzonte verticale, 538-59

Cir AÄRISTOTELE, Metaftstca, lihro XII (A) G,
(QÜuesto L1°  - significa che la realtä S14 necessarlamente costitulta QUESTLO modoa Juttavlia, 1 vuole

la Dretiesa A splegare raziıonalmente la realtä C, 1 badı bene, nello splegare 1 Eeve
necessarlamente tcorrere ad altro, giacche movimento L1°  - DuO spilegare radicalmente

Iro movimento, solo ilustrarlo L1°  - 1 DuO che brotendere alla tcerca A ULla vermta. Questo
sienifica che L1°  - esiste razlionalita Dretiesa A ULla verıta ultima alla quale Qquesta razionalitäa 1
approssim1, anche In moda SCINDIE harziale deficiente.

71 BERNANOS, Nos ES les SaLHES, conterenza LEeNUuTAa JIunisi l aprile 1947 (.1t LLUCAS LUCAS,
()rizzonte verticale, G

455455

Mosè Cometta

M
iscellanea

In questo senso si stabilisce, nel seno dello spirito cattolico, un equilibrio tra liber-
tà – e non libertinaggio relativista – e dipendenza. L’uomo è – come nella psicoanalisi 
– tanto più libero quanto più riesce a capire i vincoli di dipendenza che lo costituisco-
no. «Da quanto appena detto si capisce che una pura eteronomia della libertà umana, 
intesa come dipendenza da qualcuno totalmente esterno a sé, non ha senso, perché 
un tale modo di essere non sarebbe che passività, sottomissione, pura oggettivazione 
della nostra libertà. […] D’altra parte, un’autonomia totale non ha senso, perché 
l’uomo non è la causa di sé stesso né la fonte prima ed unica della sua legge. Soltanto 
in Dio coincidono necessità e libertà»18.

Il cattolicesimo riprende quindi non solo il classico tentativo della filosofia di 
trovare un principio primo – infatti, spiegare le cose è possibile solo mediante tre 
modalità: o bene un circolo argomentativo, o bene una catena infinita di concetti che 
rimandano ad altri, o bene la scoperta di un primo principio, unica vera possibilità 
razionale19 soddisfacente20 – , ma osa di più, postulando e giustificando la natura non 
solo creatrice, ma anche libera, amorosa e tesa verso l’uomo di questo principio.

5. Sofferenza, religione e razionalità

Dimostrata la compatibilità tra onnipotenza divina e libertà umana si capiscono 
finalmente le parole di Bernanos, il quale afferma giustamente che «[…] lo scandalo 
dell’universo non è la sofferenza, ma la libertà. Dio ha fatto libera la sua creazione: 
questo è lo scandalo degli scandali, perché tutti gli scandali derivano da esso»21.

Lo scandalo – per la vita umana e per la razionalità – di cui ci occuperemo ora 
è quello della sofferenza. Vi sono, nel mondo, migliaia di ingiustizie che rimangono 
impunite e di sofferenze causate a persone innocenti. Tutto questo provoca una ne-
cessaria reazione di rifiuto nell’uomo che può tradursi in diversi modi e che, in ogni 
caso, mette in scacco la capacità razionale di spiegazione. Infatti, come detto sopra, 
la ragione non può non postulare l’esistenza di una verità, che viene a coincidere, in 

18	 R. Lucas Lucas, Orizzonte verticale, 58-59.
19	 Cfr. Aristotele, Metafisica, libro XII (Λ), 6, 1072a.
20	 Questo non significa che la realtà sia necessariamente costituita in questo modo. Tuttavia, se si vuole 

avere la pretesa di spiegare razionalmente la realtà – e, si badi bene, nello spiegare un concetto si deve 
necessariamente ricorrere ad un concetto altro, giacché un movimento non può spiegare radicalmente 
un altro movimento, ma solo illustrarlo – non si può che protendere alla ricerca di una verità. Questo 
significa che non esiste razionalità senza pretesa di una verità ultima alla quale questa razionalità si 
approssimi, anche se in modo sempre parziale e deficiente.

21	 G. Bernanos, Nos amis les saints, conferenza tenuta a Tunisi il 4 aprile 1947. Cit. in R. Lucas Lucas, 
Orizzonte verticale, 92.
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quella che 1a sfica DIU srande che 1a ragione occidentale abbia mal affrontato, al
concetto-Lo. Ura, di fronte all’ingiustizia le oiustificazlioni razlionali VENSONO
cadere, DCI Cul C1 61 OV2 d fronte binomio: ene 61 ACCELtLAa l’identita DIio-verita
1n modo fideistico, ene 61 rifiuta, abbandonando 'OSs1 questa sfica della ragione.
«Ne] controntare 1a sOfferenza CO  — Dio, 1a ragione sfocla inevitabil-
entfe nell’oscurita. Ma V1 SO110 due gener1 di Oscurlta fra le quali bisogna scegliere:
l’oscurita de]l nistero l’oscuritäa della contraddizione. ına d OD della ragl0-
I che ’esalta V’eleva: V’altra di che 1a mortifica. La ragione 110  - DUO
tmanere indifferente 61 vede COSTITELLA STESSAa nel inmistero NESAIC

STESSAa nella contraddizione»22. La contraddizione consliste appunto nel NESAIC V’e
Ss1stenza di DPI1MO DPINC1PIO, 10€e di abbandonare l’uso della raglone. V1 tuttavıa
una possibilita, laica, che conNnsIiste nel continuare considerare V’esistenza de]
DI1ImMO DIINCIDIO divisa dall’idea di DIio quindi 1n Ce qual modo
indifferente al ene 11O Pur 110  - toccando direttamente ı] tema da NnO1y
OCCOLLE 112  C fare breve InNCISO questa V14 problema principale che 1a
caratter1izza 1a 10  — identifcazione de] DIINCIDIO CO  — ı] DINCIDIO de] bene, quindi
1a solo parzlale soddisfazione che questa vıa alla razionalita. Un DINC1IDIO
DI1ImMO C, infatti, PINCIPIO de] 10  — primo.CO UE I9)SI/A Tornando OSITO arsomenNtTO, cattolic] hanno SCINDIEC siustificato 1a propria
razionalita affermando che «Lra necessarl10, DCT 1a salvez7za dell’uomo, che oltre le
discipline Alosofiche d’indagine razionale, C1 fosse un’altra dottrina procedente dalla
divina rivelazione. Prima di perche l’uomo ordinato Dio (G)1R{5 acl ine che
SUDCIA 1a capacıta della ragione »23

Conclusione

Possiamo quindi affermare che 10  — GTA de] fuor] stracdla Anselmo dA’Aosta nel
definire 1a fede (G)1R{5 aspırazıone Dio ramıte 1a CONOSCCENZA razionale, fides
intelleckum. cattolicesimo 61 infatt] OM religione che di I della
o10NE€, 10€e che, oltre raccoglierne frutti, I proletta oltre nel terreno 1n CUul questa
110  - DUO avventurarsı.

«La forza che ha trasformato ı] ecristianesimo 1n una religione mondiale consIistita
nella {{l sintes1 ira ragione, fede vita perche questa sintes1 110  - cCONvVINCE DIU
0gg1? Perche 1a razionalita ı] eristianesimo SO110, contrarlo, considerati 0gg1 (G)1R{5

A} LLUCAS LUCAS, ()rizzonte verticale, RG-S8S7
23 |OMMASO D’ÄQUINO, SOMa Teologica, 1, L,
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quella che è la sfida più grande che la ragione occidentale abbia mai affrontato, al 
concetto-Dio. Ora, di fronte all’ingiustizia tutte le giustificazioni razionali vengono a 
cadere, per cui ci si trova di fronte a un binomio: o bene si accetta l’identità Dio-verità 
in modo fideistico, o bene si rifiuta, abbandonando così questa sfida della ragione. 
«Nel confrontare la sofferenza umana con Dio, la ragione umana sfocia inevitabil-
mente nell’oscurità. Ma vi sono due generi di oscurità fra le quali bisogna scegliere: 
l’oscurità del mistero e l’oscurità della contraddizione. L’una al di sopra della ragio-
ne, che l’esalta e l’eleva; l’altra al di sotto, che la mortifica. La ragione umana non può 
rimanere indifferente e si vede costretta o a superare se stessa nel mistero o a negare 
se stessa nella contraddizione»22. La contraddizione consiste appunto nel negare l’e-
sistenza di un primo principio, e cioè di abbandonare l’uso della ragione. Vi è tuttavia 
una terza possibilità, laica, che consiste nel continuare a considerare l’esistenza del 
primo principio ma divisa e separata dall’idea di Dio e quindi in certo qual modo 
indifferente al bene umano. Pur non toccando direttamente il tema da noi trattato, 
occorre comunque fare un breve inciso su questa via. Il problema principale che la 
caratterizza è la non identificazione del principio con il principio del bene, e quindi 
la solo parziale soddisfazione che questa via comporta alla razionalità. Un principio 
primo è, infatti, o principio del tutto, o non primo.

Tornando al nostro argomento, i cattolici hanno sempre giustificato la propria 
razionalità affermando che «Era necessario, per la salvezza dell’uomo, che oltre le 
discipline filosofiche d’indagine razionale, ci fosse un’altra dottrina procedente dalla 
divina rivelazione. Prima di tutto perché l’uomo è ordinato a Dio come ad un fine che 
supera la capacità della ragione […]»23.

6. Conclusione

Possiamo quindi affermare che non era del tutto fuori strada Anselmo d’Aosta nel 
definire la fede come aspirazione a Dio tramite la conoscenza razionale, fides quaerens 
intellectum. Il cattolicesimo si presenta infatti come religione che va al di là della ra-
gione, e cioè che, oltre a raccoglierne i frutti, li proietta oltre nel terreno in cui questa 
non può avventurarsi. 

«La forza che ha trasformato il cristianesimo in una religione mondiale è consistita 
nella sua sintesi tra ragione, fede e vita […] perché questa sintesi non convince più 
oggi? Perché la razionalità e il cristianesimo sono, al contrario, considerati oggi come 

22	 R. Lucas Lucas, Orizzonte verticale, 86-87.
23	 Tommaso d’Aquino, Somma Teologica, I, q. 1, a. 1.
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contraddittor] addirittura rec1procamente escludentisi? »24 Le tes1 che SPCSSO han
CCOMPaAagYNALO oli argoment]1 lalcı contrarı ad un cCONVlIvenza pacifica proficua

ira religione Alosofia tendono infatt] presentar 1a prima 10  — (G)1R{5 “di c  DIU ,
OM una limitazione della ragione. Tuttavia, d ene ricordarlo, Hn medioevo
1a Chiesa cattolica S1101 rappresentant! 61 SO110 adoperati CO  — magglor mMinor

nell’estirpazione delle credenze superst1z10se nella propagazıone della
raglone. V1 dunque, OS1 sembrerebbe, una VV confusione tra religione mitolo-
919, tra agg1lunta alla ragione Invece superstizione. Non dobbiamo infatt] scordare
che srandi Padı della Chiesa pensatorIi cattolic] 1n generale hanno preferito CO11-

frontarsıi 10  — 914 CO  - le mitologie DAasanc, CO  — Alosofi 10€e CO  - coloro che, CO  —

Ssimilitudini distanze, hanno rappresenNTato l’apice della razionalita classica. QÜuesto
fatto dovrebbe far DENSAIC; 10  — 61 1Kl eSSUMN dibattito tra fede crlstiana mitologie
DAasanc, tra fede superstizione. I} srande sforzo argomentatıvo viene Invece COMPpIU-

DCI aVVlicInare Alosofi paganı pensiero cristi1ano, 1a ragione al cattolicesimo. V1
10€e u11  ® sforzo cCcrescentfe di ı] mondo crstiano Teso al all’assimilazio-

de]l mondo Alosofico classico. QÜuesto 10  — spiegabile L1O1), (G)1R{5 detto OD  »
1n vista de]l fatto che la fede 10  — impedimento DCL la raglone OM lo Invece
1a superstizione “di D  pIU che, nutrendos]i della ragione proletta 110  - solo Miscellaneal’intelletto, intera DEISONA oltre limiti della razlionalita.

Non V1 quindi ragione alcuna DCL Cul Alosofia religione 10  — DOSSaNO CONVIvere,
nel rispetto delle proprie sfere d’influenza. OMmMe 1n TITCO FOMMANO, 1a chiave di
volta viene SOSTEeENeTE le pletre inferlori, Viceversa, SOSteENUTA, OS1 1a religione
viene prolettare ftondamento DIU solido DCT la Alosofia C, nella filosofta,
OVa appOogg10 razionale dentro limiti della raglone.

La conclusione 110  - DUO che OSSCTC che <| 10  — ha dunque In Ot1VO di esistere
competitivita alcuna tra la ragione 1a fede ’una nell’altra, cl1ascuna ha s {  (

SpazZ10 DPropri0 di realizzazione»2>

24 KATZINGER, Fede, vEVILA, tolleranzd, Sl1iena Z005, 154 (.At In LLUCAS LUCAS, ()rizzonte verticale,
47

25 (JIOVANNI PAOLO 1L, Fides EF Yalto, 1/ (.1t LLUCAS LUCAS, ()rizzonte verticale, 49
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contraddittori e addirittura reciprocamente escludentisi?»24. Le tesi che spesso han-
no accompagnato gli argomenti laici contrari ad una convivenza pacifica e proficua 
tra religione e filosofia tendono infatti a presentar la prima non come un “di più”, ma 
come una limitazione della ragione. Tuttavia, ed è bene ricordarlo, fin dal medioevo 
la Chiesa cattolica e i suoi rappresentanti si sono adoperati – con maggior o minor 
successo – nell’estirpazione delle credenze superstiziose e nella propagazione della 
ragione. Vi è dunque, così sembrerebbe, una grave confusione tra religione e mitolo-
gia, tra aggiunta alla ragione e invece superstizione. Non dobbiamo infatti scordare 
che i grandi Padri della Chiesa e i pensatori cattolici in generale hanno preferito con-
frontarsi non già con le mitologie pagane, ma con i filosofi – e cioè con coloro che, con 
similitudini e distanze, hanno rappresentato l’apice della razionalità classica. Questo 
fatto dovrebbe far pensare: non si crea nessun dibattito tra fede cristiana e mitologie 
pagane, tra fede e superstizione. Il grande sforzo argomentativo viene invece compiu-
to per avvicinare i filosofi pagani al pensiero cristiano, la ragione al cattolicesimo. Vi è 
cioè uno sforzo crescente di tutto il mondo cristiano teso al recupero e all’assimilazio-
ne del mondo filosofico classico. Questo non è spiegabile se non, come detto sopra, 
in vista del fatto che la fede non è un impedimento per la ragione – come lo è invece 
la superstizione – ma è un “di più” che, nutrendosi della ragione proietta non solo 
l’intelletto, ma l’intera persona umana oltre i limiti della razionalità.

Non vi è quindi ragione alcuna per cui filosofia e religione non possano convivere, 
nel rispetto delle proprie sfere d’influenza. Come in un arco romano, la chiave di 
volta viene a sostenere le pietre inferiori, e viceversa, ne è sostenuta, così la religione 
viene a proiettare un fondamento ancor più solido per la filosofia e, nella filosofia, 
trova un appoggio razionale – dentro i limiti della ragione.

La conclusione non può che essere che «[...] non ha dunque motivo di esistere 
competitività alcuna tra la ragione e la fede: l’una è nell’altra, e ciascuna ha un suo 
spazio proprio di realizzazione»25. 

24	 J. Ratzinger, Fede, verità, tolleranza, Siena 2003, 184. Cit. in R. Lucas Lucas, Orizzonte verticale, 46-
47.

25	 Giovanni Paolo II, Fides et ratio, 17. Cit. in R. Lucas Lucas, Orizzonte verticale, 49.
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Persona . Chiesa: sentiero interrotto.
Indizi per personalismo ecclesiologico

Nicola Salato
Il pozzo dı C tacobbe, Irapanı 2013, 2172

( ‚onserva SCINDIC u11  ® straordinario imponente 4SCINO OM te-

ologo, DCL ragglungere un magg10re Comprensione dell’uomo, quanto della
AaLura nMissione della Chiesa, debba CeNLrare, penetrare, anche speculativamente, nel
nistero di Dio Credo S12 Proprio questa 1a feO-Logica che»fonda argomenta
1a relazione fra triniıtarıa antropologia.

Nicola Salato splega, S1N dall’introduzione, l’intento che lo ha nello SscCrlvere
QqUESTO prendendo le dall’assaj conoOoscIluta Cltazlone di Heidegger, Wege
nıcht Werke, afferma: «J ale vuole GSSCTEC soltanto ı] suggerimento di un vıa
(Weg) d Comprensione (...) 110  - un ’ opera Werk) conchiusa definita>» (p 9) Da
C100 61 vede (G)1R{5 lavoro teologico 110  - S12 altro che V’esercizio STESSO dell’intelletto,
frutto d tentat1vo DCL o1ungere ad una pIU matura, mal appagante, Comprensione
dell’essere-Dio di Dio
[ fatto, tornando alla Cltazlone de] OSITO autfore, un tcerca che, DCL presentare

1a DEISONA nella dinamicitäa che 1a contraddistingue, 61 fa conchiusa definita
contraddirebbe 110  - soltanto ı] desiderio di perfettibilita insıta nel u dell’uomo
che studia, SOPprattutto l’atto STESSO de] DENSAIC 110, dell’intelligere della DECL
SO4 che, Propri0 1n quanto tale, 110  - DUO GSSCTEC ne conchlusa ne 11110 definita,

SCINDIEC aperta al lasciarsi fare, rigenerare da C100 che altro-da-lui, nella
consapevolezza DIU 11110 esplicita che “dato  27

I} contributo di Salato STAa nell’affermare che, DCI aperto olobale de]
pensiero ecclesiologico, necessarlo DAassarc ALLEFAVEeTrSO l’affermazione della dimen-
S10Ne “personale” dell’uomo. Impresa ardua quella de]l OSITO autfOre, che tuttavıa
61 impone nell’odierno paesaggl10 ecclesiologico DCI l’attualita l’urgenza de] tema

ybisogna partıre dalla DEISONA DCL comprendere (8NXY2] S12 1a Chiesa: «La Chiesa
radicata nella DEISONA CONCreETA, 11 mal rtidurs1 ad C555 41>> (p 13) La DEISONA, dun

GUC, ı] crlter10 DCI arrıvare acl un’articolazione de] discorso sulla Chiesa:
STESSO, pero, 1a comunıta ı] luogo 1n Cul ı] singolo individuo, nella “{l irripetibile
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Persona e Chiesa: un sentiero interrotto.
Indizi per un personalismo ecclesiologico

Nicola Salato
Il pozzo di Giacobbe, Trapani 2013, 272 pp.

Conserva sempre uno straordinario e imponente fascino osservare come un te-
ologo, per raggiungere una maggiore comprensione tanto dell’uomo, quanto della 
natura e missione della Chiesa, debba entrare, penetrare, anche speculativamente, nel 
mistero di Dio. Credo sia proprio questa la teo-logica che sorregge, fonda e argomenta 
la relazione fra trinitaria e antropologia. 

Nicola Salato spiega, sin dall’introduzione, l’intento che lo ha mosso nello scrivere 
questo testo; prendendo le mosse dall’assai conosciuta citazione di Heidegger, Wege - 
nicht Werke, afferma: «Tale percorso vuole essere soltanto il suggerimento di una via 
(Weg) di comprensione e (...) non un’opera (Werk) conchiusa e definita» (p. 9). Da 
ciò si vede come un lavoro teologico non sia altro che l’esercizio stesso dell’intelletto, 
frutto di un tentativo per giungere ad una più matura, mai appagante, comprensione 
dell’essere-Dio di Dio. 

Di fatto, tornando alla citazione del nostro autore, una ricerca che, per presentare 
la persona umana nella dinamicità che la contraddistingue, si fa conchiusa e definita 
contraddirebbe non soltanto il desiderio di perfettibilità insita nel cuore dell’uomo 
che studia, ma soprattutto l’atto stesso del pensare umano, dell’intelligere della per-
sona che, proprio in quanto tale, non può essere né conchiusa né tanto meno definita, 
ma sempre aperta al lasciarsi fare, generare e rigenerare da ciò che è altro-da-lui, nella 
consapevolezza più o meno esplicita che tutto è “dato”. 

Il contributo di Salato sta nell’affermare che, per un recupero aperto e globale del 
pensiero ecclesiologico, è necessario passare attraverso l’affermazione della dimen-
sione “personale” dell’uomo. Impresa ardua quella del nostro autore, e che tuttavia 
si impone nell’odierno paesaggio ecclesiologico per l’attualità e l’urgenza del tema 
trattato; bisogna partire dalla persona per comprendere cosa sia la Chiesa: «La Chiesa 
è radicata nella persona concreta, senza mai ridursi ad essa» (p. 13). La persona, dun-
que, è il criterio per arrivare ad un’articolazione del discorso sulla Chiesa; al tempo 
stesso, però, la comunità è il luogo in cui il singolo individuo, nella sua irripetibile 
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singolarita, diventa DEISONA., Utilizzando linguaggio t1P1CO de] pensiero dialogico,
61 potrebbe anche affermare che nel e  NO1 che ı] singolo 61 appropria esperienzlal-
entfe de]l DPropri0 e  10 Per QqUESTO duplice rimando, 61 DUO asserlre che
tra Chiesa DEISONA colto alla luce della loro intima inter-relazione. ema QqUESTO
tutt’altro che SCONTALO, anche DCI ı] fatto che ı] semplice parlare di tale relazione deve
fare da subito cont]1 CO  — la di significati che FUuOTLANO ALLOTNO al due soggett1
1n questi1one; Dropri0 DCT QqUESTO l’autore, nell’elaborazione de] ha rMtenuto
Cessarlo, di fronte alla 110  - scioglibile complessitä dell’argomento alle innumerevolj
ambiguitä linguistiche che 61 celano dietro due lemm i Chiesa DEISONA SOPprattutto
dietro quest’ultimo ermmine (G)1R{5 d discorso SpEC1-
fAicamente teologico, 1n modo tale da leggere 1a questlone ALr AVersSO un1c0 DIU
limitato OSSEttO formale. Interessante cogliere COMNC, 1124n 114110 che C1 61 avvicına,
DCT quanto S12 Oggettivamente possibile, acl una cComprensione (mal un1voca!) de]
ermmine “persona”, S12 Proprio quest’ultima divenire 1a e  v1a privilegiata” DCI
discorso sulla Chiesa.

I} tentat1vo di Salato di articolare teologicamente ı] tra DEISONA Chiesa
lo ha DOrtato 110  - soltanto approfondimento della questione specifica, STa
Zzi1e alla S1stemat1icıta de] s {  ( discorso anche far entfrare ı] s {  ( all’interno di
Orlzzonte DIU amp10, accreditandolo (G)1R{5 manuale di ecclesiologia. QÜuesto DPropri0
orazle fatto che ı] CONTENUTO 1n questlone (0ggetto materiale), FeECUPETCALO proble-
matizzato, divenuto occhio prospett1co (oggetto ormale) ALr AaVeTrsSO Cul
una riflessione sulla AaLura della Chiesa, ontologicamente ondata sulla relazione, STO-UOTSUGICM rt1camente consolidata sulla Scrittura sulla Tradizione.

Nell’ultima de] aprendo l’orizzonte teologico de] discorso, ’autore ha
presentato alcun] approfondimenti SsistematI1cl. Quello che magg10rmente conterma
1a prezlosita de]l lavoro la raffinatez7za CO  - Cul Salato dall’affrontare ı] discorso
aul tra DEISONA Chiesa (G)183{° OSSEttO materlale della MCcErCA, questa rela-
zione intesa (G)1R{5 OSSgETLLO formale: chiave interpretativa DCI rsistematizzare C, perche
I rsemant1ızzare ecriter1 fondamenti]i di approcc10 teologico discorso
ecclesiologico.

Altro LFrAatto decisamente Interessante ı] metodoa interdisciplinare C, Osere]
o1ungere, transdisciplinare CO  — Cul Salato affronta tema Lo TreLtfO connubio ira

teologia Alosofia 110  - soltanto indice della preparazlione COMpeEetLENZA dell’autore
nell’affrontare un precisa tematıca, anche offerto dal CONTENUTO STESSO della
r1cerca, che 61 fa Spazlo abitabile vivibile dell’accadere d quell’evento cristologico d
Cul la DEISONA 1a Chiesa SOL10 espressione ontologica, 110  - soltanto morale.

Nella quarta de]l di AarT1VO di quanto affermato nelle tre partı
precedenti diviene ı] di DCL evidenziare alcune tIracce DCI possibile
approfondimento Ssistemat1co. SCrIlve Salato: «L u0omöo DEISONA,; C100 costitulsce ı]
paradigma esemplare fondante della Chiesa» (p 203) Ed Dropri0 ı] di
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singolarità, diventa persona. Utilizzando un linguaggio tipico del pensiero dialogico, 
si potrebbe anche affermare che è nel “noi” che il singolo si appropria esperienzial-
mente del proprio “io”. Per questo duplice rimando, si può asserire che il rapporto 
tra Chiesa e persona va colto alla luce della loro intima inter-relazione. Tema questo 
tutt’altro che scontato, anche per il fatto che il semplice parlare di tale relazione deve 
fare da subito i conti con la gamma di significati che ruotano attorno ai due soggetti 
in questione; proprio per questo l’autore, nell’elaborazione del testo, ha ritenuto ne-
cessario, di fronte alla non scioglibile complessità dell’argomento e alle innumerevoli 
ambiguità linguistiche che si celano dietro i due lemmi Chiesa e persona – soprattutto 
dietro a quest’ultimo termine – assumere come punto di partenza un discorso speci-
ficamente teologico, in modo tale da leggere la questione attraverso un unico e più 
limitato oggetto formale. Interessante è cogliere come, man mano che ci si avvicina, 
per quanto sia oggettivamente possibile, ad una comprensione (mai univoca!) del 
termine “persona”, sia proprio quest’ultima a divenire la “via privilegiata” per un 
discorso sulla Chiesa. 

Il tentativo di Salato di articolare teologicamente il rapporto tra persona e Chiesa 
lo ha portato non soltanto a un approfondimento della questione specifica, ma – gra-
zie alla sistematicità del suo discorso – anche a far entrare il suo testo all’interno di un 
orizzonte più ampio, accreditandolo come manuale di ecclesiologia. Questo proprio 
grazie al fatto che il contenuto in questione (oggetto materiale), recuperato e proble-
matizzato, è divenuto occhio prospettico (oggetto formale) attraverso cui avanzare 
una riflessione sulla natura della Chiesa, ontologicamente fondata sulla relazione, sto-
ricamente consolidata sulla Scrittura e sulla Tradizione.

Nell’ultima parte del testo, aprendo l’orizzonte teologico del discorso, l’autore ha 
presentato alcuni approfondimenti sistematici. Quello che maggiormente conferma 
la preziosità del lavoro è la raffinatezza con cui Salato passa dall’affrontare il discorso 
sul rapporto tra persona e Chiesa come oggetto materiale della ricerca, a questa rela-
zione intesa come oggetto formale: chiave interpretativa per risistematizzare e, perché 
no, risemantizzare i criteri e i fondamenti di un approccio teologico a un discorso 
ecclesiologico.

Altro tratto decisamente interessante è il metodo interdisciplinare e, oserei ag-
giungere, transdisciplinare con cui Salato affronta il tema. Lo stretto connubio tra 
teologia e filosofia è non soltanto indice della preparazione e competenza dell’autore 
nell’affrontare una precisa tematica, ma è anche offerto dal contenuto stesso della 
ricerca, che si fa spazio abitabile e vivibile dell’accadere di quell’evento cristologico di 
cui la persona e la Chiesa sono espressione ontologica, e non soltanto morale.

Nella quarta parte del testo, il punto di arrivo di quanto affermato nelle tre parti 
precedenti diviene il punto di partenza per evidenziare alcune tracce per un possibile 
approfondimento sistematico. Scrive Salato: «L’uomo è persona; ciò costituisce il 
paradigma esemplare e fondante della Chiesa» (p. 203). Ed è proprio il concetto di 
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DEISONA, da ognl! possibile ambiguitä individualistica, fungere da trampoli-
d lancio DCI smascherare le tens10n1 cContrapposi1z1on1, mMtenute DCI lo DIU dallo

STESSO AUTLOTE “ideologiche”, ira le categorlie di Popolo dı Dzo (LorDO dı ( YiStO.
Per ondare discorso aul personalismo eccClesiologico, d’intersezione ira

“persona” “Chiesa”, l’autore, paradossalmente, 1a centralitäa della vita di
vina ira Padre, Figlio Spirito Santo Per quanto riguarda ı] (ontologico) ira

“persona” T 'rinita, afferma Salato A] nistero della DEISONA 'Ova s { 1  ( VOTO 11S5O

solo alla luce de]l nistero trinitarıio: 1a AaLura della DEISONA 'Ova nella dimensione
triniıtarıa 1a {{l oriıgine (protologia), 1a {{l forma esemplare (costituzlione) ı] - { 14  ( ine
(escatologla)>» (p 207) Questa vita trinitarıla, che Iinerisce nell’essere STESSO della CLEC-

atura, da farla OSSCTC “persona”, 10  — elimina peroö V’essenziale asımmetr1ia che
scaturlisce dal fatto che ı] pl1ano divino ı] pl1ano 110 10  — DOSSONO OSSCTC contfusi
ira loro, Dropri0 perche appartengOonNO due «different] ordin] ent1itat1v1>. Per QUAN-
C InveCce, riguarda ı] tra 1a Chiesa 1a T rinita, SCILlVve ’autore: «La Chiesa
della DEISONA, infatti, 10  — altro che 1a comunlone agapıca alimentata
dalla peri1coresi de]l Padre, de] Figlio dello Spirito Santo> (p 207) La TIrinıita pero,
spiega Salato, 10  — rappresenta DCI 1a Chiesa modello da imitare, una realta
Cul parteclpare: «La cosclenza trinıtarıa della Chiesa 10  — soltanto modello enfa-
t1CO Cul riterirsi ınıta d’amore Cul oli uOom1nı] DOSSONO partecıpare mediante ı]
battesimo C  nel LOMNEC de] Padre de]l Figlio dello Spirito Santo” (Mit 28,19)» (p 210)

Ne 1a TIrinita rappresenta ı] ftondamento ermeneut1co DCI comprendere, 110  - solo
singolarmente 1a DEISONA 1a Chiesa, anche ı] ontologico ira

loro, allora l’attenzione 10  — DUO 110  - OSSCTEC rivolta 1a modalita STESSAa CO  — Cul le KACeNsSION!
divine Persone 61 relazionano ira loro, Dropri0 perche la relazione costitulre
1a DEISONA quanto 1a realta ecclesiale (G)1R{5 comunıta. qul Salato introduce ı] tema
dell’evento pasquale, 1n particolar modo 1a OCC, (G)183{° di 11S5O anche
addove 61 fa esperlenza di CI1s1 di 10  — 11S5O cfr 218) L/’evento della OCC,
1n 1a “{l crudezza, viene colto 10  — soltanto 1n chiave soteriologica Dro nobis
pf Dropter MOSIYARA salutem), anche 1n relazione alla vita STESSAa d DIio, nella “{l

funzione rivelativa, OM epifania delle STESSE relazion] inter-trinitarie: «|L’ass1ıoma
roce-Rivelazione , ineludibilmente, 11112  ® degli aspett1 DIU OSCurl DIU autent1c1 della
manifestazione trinıtarıa> (p 217) Questa teo-logica, naturalmente, ha una “{l e  T1-
caduta” anche all’interno delle relazion] 1N1C, intormandole di quella particolare
vita agapıca che caratter1zza Dio: 61 tratta, 1n tre parole, d « AL OTE ablativo 10  —

quello sentimentale passionale, frutto della necessita de] bisogno espressione d
donazione completa fino sacriıficio di SE nella L’amore de] credente
Vlva partecıpazıone all’amore che ı] Padre DCI Figlio>» (p 214)

Un’ecclesiologia che 10  — dallo LALUTO prettamente relazionale della DEISONA
rischia di 10  — arrıvare alla Comprensione della propria natura, snaturando nell’oggi
l’intento che ha anımato personalismo crist1ano, ı] quale, (G)183{° ha sottolineato Sa
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persona, svuotato da ogni possibile ambiguità individualistica, a fungere da trampoli-
no di lancio per smascherare le tensioni e contrapposizioni, ritenute per lo più – dallo 
stesso autore – “ideologiche”, tra le categorie di Popolo di Dio e Corpo di Cristo. 

Per fondare un discorso sul personalismo ecclesiologico, punto d’intersezione tra 
“persona” e “Chiesa”, l’autore, paradossalmente, recupera la centralità della vita di-
vina tra Padre, Figlio e Spirito Santo. Per quanto riguarda il rapporto (ontologico) tra 
“persona” e Trinità, afferma Salato: «Il mistero della persona trova il suo vero senso 
solo alla luce del mistero trinitario; la natura della persona trova nella dimensione 
trinitaria la sua origine (protologia), la sua forma esemplare (costituzione) e il suo fine 
(escatologia)» (p. 207). Questa vita trinitaria, che inerisce nell’essere stesso della cre-
atura, tanto da farla essere “persona”, non elimina però l’essenziale asimmetria che 
scaturisce dal fatto che il piano divino e il piano umano non possono essere confusi 
tra loro, proprio perché appartengono a due «differenti ordini entitativi». Per quan-
to, invece, riguarda il rapporto tra la Chiesa e la Trinità, scrive l’autore: «La Chiesa 
della persona, infatti, non è altro che la comunione agapica generata e alimentata 
dalla pericoresi del Padre, del Figlio e dello Spirito Santo» (p. 207). La Trinità però, 
spiega Salato, non rappresenta per la Chiesa un modello da imitare, ma una realtà a 
cui partecipare: «La coscienza trinitaria della Chiesa non è soltanto un modello enfa-
tico a cui riferirsi ma è unità d’amore a cui gli uomini possono partecipare mediante il 
battesimo “nel nome del Padre del Figlio e dello Spirito Santo” (Mt 28,19)» (p. 210).

Se la Trinità rappresenta il fondamento ermeneutico per comprendere, non solo 
– singolarmente prese – la persona o la Chiesa, ma anche il rapporto ontologico tra 
loro, allora l’attenzione non può non essere rivolta verso la modalità stessa con cui le 
divine Persone si relazionano tra loro, proprio perché è la relazione a costituire tanto 
la persona quanto la realtà ecclesiale come comunità. E qui Salato introduce il tema 
dell’evento pasquale, e in particolar modo la croce, come proposta di senso anche 
laddove si fa esperienza di crisi e di non senso (cfr. p. 218). L’evento della croce, 
in tutta la sua crudezza, viene colto non soltanto in chiave soteriologica (pro nobis 
et propter nostram salutem), ma anche in relazione alla vita stessa di Dio, nella sua 
funzione rivelativa, come epifania delle stesse relazioni inter-trinitarie: «L’assioma 
croce-Rivelazione è, ineludibilmente, uno degli aspetti più oscuri e più autentici della 
manifestazione trinitaria» (p. 217). Questa teo-logica, naturalmente, ha una sua “ri-
caduta” anche all’interno delle relazioni umane, informandole di quella particolare 
vita agapica che caratterizza Dio; si tratta, in altre parole, di un «amore ablativo – non 
quello sentimentale e passionale, frutto della necessità e del bisogno – espressione di 
donazione completa fino al sacrificio di sé nella morte. […] L’amore del credente è 
viva partecipazione all’amore che il Padre nutre per il Figlio» (p. 214). 

Un’ecclesiologia che non parte dallo statuto prettamente relazionale della persona 
rischia di non arrivare alla comprensione della propria natura, snaturando nell’oggi 
l’intento che ha animato il personalismo cristiano, il quale, come ha sottolineato Sa-
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lato SIN dall’introduzione de]l s { 1  ( «K«AVEVA s {  ( interno l’aspirazione di dimo-
STrAare che 110  - V1 contraddizione fra eristi1anesimo ideale dell’uomo, fra dogma
v1lta>» (p 11)

Alessandro Clemenzia
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lato sin dall’introduzione del suo testo, «aveva al suo interno l’aspirazione di dimo-
strare che non vi è contraddizione fra cristianesimo e ideale dell’uomo, fra dogma e 
vita» (p. 11).

Alessandro Clemenzia



Recensioniı S IT U 5) 46 3-466

La Cooperazione di Marıa alla Redenzione,
focalizzata nell’ Annunciazione

Juan Carlos OOFr Alarcon
(Collanda di Mariologia, 12), Eupress FTL, LugdanO 2014, 35572

La “Collana di Mariologia” della Facolta di Teologia di Lugano, cCcurata da Man
tred Hauke, S’1imprezlosisce di VUOVO volume, che, al parı de]l precedenti, vVvanta ı]
pregio di rendere V1VO SCINDIC attuale dibattito sulla Cooperazlone di Marıa alla
Redenzione Operata da (.rlsto. La tes1 dottorale elaborata da Juan Carlos OOT Alar
CO  - (G)183{° titolo: La (.ooperazione dı Marıa alla Redenzione, focalizzata nelPAn-
HUNCLAZLONE. L’autore incentra l’attenzione s11] IOCUS theologicus che ha dato oriıgine
all’Incarnazione de] Verbo di DIio, proponendolo secondo dettami de]l Vatlicano
INl 110  - semplicemente (G)1R{5 ambito propedeutico alla Redenzione di G.risto,
OM IMOMEeNTLO storico-salvifico veramentfe rilevante, che ha VIStO parıment! prendere
OLDO ambito saliente della Cooperazlione di Marla.

Entrando nel meandri dell’elaborato, 61 SCOTSC all’interno de]l secondo capitolo
un’essenziale PNG biblica, dapprima aul Iucano dell’ Annunciazione d 1n
gulto sugli altrı test1 rlevanti della Sacra Scrittura, che CONCETNOLNO la Cooperazlione
salvifica d Marla. Nella fattispecie, VELNSONO richiamati: ı] Protovangelo, 1a
zione di (GreS Tempio, Marıa alle d Aaına TCSSO 1a ( .roce di G.risto, infine
1a “donna” dell’Apocalisse.

ftondamento biblico, CO  — essenzlalitä, anche CO  — capacıta di Ssintes1
chiarezza, una COTDOSA esposizlione StOTr1CO teologica s11] contribuo Salvyi-

fico della BV M, 1n varl capitoli, suddivis]! secondo ecrter10 cronologi-
tra questi, racchiude una presentazıone de] tema centrale, partıre daj

Padri della Chiesa, fino al 1904 In questa sezl10ne 10  — INnOsservato l’accenno
al pensiero generale di Martın Lutero, CUul fa SEegUltO richiamo s {  ( (‚ ommento
al Magnificat. L’autore della tes1 dottorale, CO  - 1a scelta di DO Operata, intende
sviluppare CO  OVeEersSo de]l contributo salvifico d Marla. Difatti, da
lato ı] tema dell’ Annunclazione risulta OSSCTC particolarmente ALO Martın Lutero
ed al Protestanti 1n ENCIEC dall’altro 1n luce V’evidente limite di pensiero de]
ritormatore SaSSONC, DCL cert] vers1 dalla figura eminente di Marla, anche
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La Cooperazione di Maria alla Redenzione, 
focalizzata nell’Annunciazione

Juan Carlos Loor Alarcon
(Collana di Mariologia, 12), Eupress FTL, Lugano 2014, 332 pp.

La “Collana di Mariologia” della Facoltà di Teologia di Lugano, curata da Man-
fred Hauke, s’impreziosisce di un nuovo volume, che, al pari dei precedenti, vanta il 
pregio di rendere vivo e sempre attuale il dibattito sulla cooperazione di Maria alla 
Redenzione operata da Cristo. La tesi dottorale elaborata da Juan Carlos Loor Alar-
con porta come titolo: La Cooperazione di Maria alla Redenzione, focalizzata nell’An-
nunciazione. L’autore incentra l’attenzione sul locus theologicus che ha dato origine 
all’Incarnazione del Verbo di Dio, proponendolo – secondo i dettami del Vaticano 
II – non semplicemente come ambito propedeutico alla Redenzione di Cristo, ma 
come momento storico-salvifico veramente rilevante, che ha visto parimenti prendere 
corpo un ambito saliente della cooperazione di Maria. 

Entrando nei meandri dell’elaborato, si scorge all’interno del secondo capitolo 
un’essenziale base biblica, dapprima sul testo lucano dell’Annunciazione ed in se-
guito sugli altri testi rilevanti della Sacra Scrittura, che concernono la cooperazione 
salvifica di Maria. Nella fattispecie, vengono richiamati: il Protovangelo, la presenta-
zione di Gesù al Tempio, Maria alle nozze di Cana e presso la Croce di Cristo, infine 
la “donna” dell’Apocalisse. 

Al fondamento biblico, trattato con essenzialità, ma anche con capacità di sintesi 
e chiarezza, consegue una corposa esposizione storico teologica sul contribuo salvi-
fico della BVM, strutturata in vari capitoli, suddivisi secondo un criterio cronologi-
co. Il terzo tra questi, racchiude una presentazione del tema centrale, a partire dai 
Padri della Chiesa, fino al 1904. In questa sezione non passa inosservato l’accenno 
al pensiero generale di Martin Lutero, cui fa seguito un richiamo al suo Commento 
al Magnificat. L’autore della tesi dottorale, con la scelta di campo operata, intende 
sviluppare un punto controverso del contributo salvifico di Maria. Difatti, se da un 
lato il tema dell’Annunciazione risulta essere particolarmente caro a Martin Lutero – 
ed ai Protestanti in genere –, dall’altro mette in luce l’evidente limite di pensiero del 
riformatore sassone, per certi versi attratto dalla figura eminente di Maria, ma anche 
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vivamente PreOCCUPDALO che 1a considerazione dell’operato d Marla 07 eguagliare
quello rservato (Je8 (rsSto Redentore. Per questa raglone sulla PNG de] PrINC1-
DI10 della oiustificazione (sola gralid) Martın Lutero OTIrae Marıa da ogn1 possibile
merI1to, relegandola SETUMeEeNT: meramente Dassıvo nell’opera di Redenzione, anche
all’atto de]l s {  ( fat.

I} CONSESUCHNTLE dibattito StOTr1CO ha VIStO affacclarsı] figure eminent]! quali Pietro
( anlsı0 Altfonso Marla de Liguori, quali, aul ruolo della Cooperazlione mar1ana,
hanno offerto considerevole apporto 110  - soltanto 1n chiave controversistica,
SOPFrattiutto mediante 11112  ® Sviluppo DOSIt1VO de] pensiero. I} quarto capitolo della tes]1
dottorale esplora periodo florido DCL ı] dibattito mariologico, orazle acl una C  O-
nalita di SP1CCO quale A.--H Lepicier, che SOVeEeNTtTE ha parlato d Marıa 1n erm1inı]
d “Corredentrice de] CHNCIC umano” ‘Mediatrice” Egli ı] FTOMOTOrE d
una scuola d penslero, della quale avrebbe fatto lo STESSO Roschini,
nel ha Ssusc1ltato reaz10n1 contrarle, acl DE d alcuni esponent! tedeschi

frances].
OOT Alarcon 61 sofferma 1n segulto sull’operato di Pıo A, da lui definito

«test1mone classico della Corredenzione». quarto capitolo della tes1 dottorale CO11-

sidera una fase calda de] dibattito mariologico, dovuta alla peti1zione de]l Cardinale
MercIier, suffragato da]l VEeSCOVI] belgi, Cul ha fatto segulto 1a perizla contrarla di padre
Alberto Lepidi, TreLtfO collaboratore de]l Sant’UffA7zio. Ne scatur1lto periodo di
approfondimento, CO  — le tre OMMIsSsSION] Pontificie istitulte da Pıo AlL, allo ODO
d valutare 1a petizione sulla Mediazione universale di Marla IN CardinaleUOTSUGICM ercler. OOT Alarcon, 1n segulto, 61 acdentra nel meandri della discussione
mariologica, consegulta fino alla vigilia de]l Vaticano Il (1927-1958), dimostrando una

buona vislone d’insieme. Gi_i artefic] de] dibattito, 1n QqUESTO CAdsU, sSpazlano da Len
NEeLzZ Barth, da Roschini prolifico insegnamento de]l Magistero ecclesia-
st1CO, da Rahner Köster, da ] Bover alla Socleta Mariologica Spagnola.
Questo periodo, contraddistinto da molteplici ViISs10N1 teologiche, avrehbbe funto da

alla fase storı1ca CONSESUCNTE, concreti1zzatası CO  - 1a celebrazione de] Concilio
Vatlicano I Ne] SESTO capitolo dell’elaborato, ı] OSITO AUTtTOTE condensa oli apportI1
d QUESTO Eevento ecclesiale, CAaDacCe di SCONAIC profondamente d irreversibilmente
110  - solo 1a rfessione teologica, 1a STESSAa vita della Chiesa. Egli prende 1n conside-
razlone 1a (‚ost1tuzlone dogmatica Lumen JENLIUM, che racchiude al capitolo 111 le
principali asserz10n1 sulla Cooperazlone salvifica della BV  z Nello Sviluppo de]l s {  (

pensiero, fa OtfAare che, DUL 10  — intendendo risolvere le controversle teologiche, alla
luce de]l documenti promulgati, Concilio ha consent1to ı] SUPperamenNtO de]l modelli
Dromossı1 da Lennerz, quanto da Köoster. Attraverso una SUCCESSIVA
puntualizzazione, ’autore 1n questlone rileva che ı] CAarattere ecumen1co pastorale
de] Vaticano Il 10  — ha 984 cun pronunclamento CArattere dogmatico S12
sulla Corredenzione, S12 sulla Mediazione di Marla. (1 NONOSTANTE, Padri conciliarı
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vivamente preoccupato che la considerazione dell’operato di Maria possa eguagliare 
quello riservato a Gesù Cristo Redentore. Per questa ragione – e sulla base del princi-
pio della giustificazione (sola gratia) – Martin Lutero sottrae Maria da ogni possibile 
merito, relegandola a strumento meramente passivo nell’opera di Redenzione, anche 
all’atto del suo fiat. 

Il conseguente dibattito storico ha visto affacciarsi figure eminenti quali Pietro 
Canisio e Alfonso Maria de’ Liguori, i quali, sul ruolo della cooperazione mariana, 
hanno offerto un considerevole apporto non soltanto in chiave controversistica, ma 
soprattutto mediante uno sviluppo positivo del pensiero. Il quarto capitolo della tesi 
dottorale esplora un periodo florido per il dibattito mariologico, grazie ad una perso-
nalità di spicco quale A.-H.-M. Lépicier, che sovente ha parlato di Maria in termini 
di “Corredentrice del genere umano” e “Mediatrice”. Egli è stato il promotore di 
una scuola di pensiero, della quale avrebbe fatto parte lo stesso G. M. Roschini, e 
nel contempo ha suscitato reazioni contrarie, ad opera di alcuni esponenti tedeschi 
e francesi.

J. C. Loor Alarcon si sofferma in seguito sull’operato di Pio X, da lui definito 
«testimone classico della Corredenzione». Il quarto capitolo della tesi dottorale con-
sidera una fase calda del dibattito mariologico, dovuta alla petizione del Cardinale 
Mercier, suffragato dai vescovi belgi, cui ha fatto seguito la perizia contraria di padre 
Alberto Lepidi, stretto collaboratore del Sant’Uffizio. Ne è scaturito un periodo di 
approfondimento, con le tre Commissioni Pontificie istituite da Pio XI, allo scopo 
di valutare la petizione sulla Mediazione universale di Maria promossa dal Cardinale 
Mercier. J. C. Loor Alarcon, in seguito, si addentra nei meandri della discussione 
mariologica, conseguita fino alla vigilia del Vaticano II (1927-1958), dimostrando una 
buona visione d’insieme. Gli artefici del dibattito, in questo caso, spaziano da H. Len-
nerz a K. Barth, da G. M. Roschini al prolifico insegnamento del Magistero ecclesia-
stico, da K. Rahner a H. M. Köster, da J. M. Bover alla Società Mariologica Spagnola. 
Questo periodo, contraddistinto da molteplici visioni teologiche, avrebbe funto da 
sostrato alla fase storica conseguente, concretizzatasi con la celebrazione del Concilio 
Vaticano II. Nel sesto capitolo dell’elaborato, il nostro autore condensa gli apporti 
di questo evento ecclesiale, capace di segnare profondamente ed irreversibilmente 
non solo la rifessione teologica, ma la stessa vita della Chiesa. Egli prende in conside-
razione la Costituzione dogmatica Lumen gentium, che racchiude al capitolo VIII le 
principali asserzioni sulla cooperazione salvifica della BVM. Nello sviluppo del suo 
pensiero, fa notare che, pur non intendendo risolvere le controversie teologiche, alla 
luce dei documenti promulgati, il Concilio ha consentito il superamento dei modelli 
promossi tanto da H. Lennerz, quanto da H. M. Köster. Attraverso una successiva 
puntualizzazione, l’autore in questione rileva che il carattere ecumenico e pastorale 
del Vaticano II non ha permesso alcun pronunciamento a carattere dogmatico sia 
sulla Corredenzione, sia sulla Mediazione di Maria. Ciò nonostante, i Padri conciliari 
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110  - 61 SO110 astenut1 rlproporre contenut! Salient] di tale dottrina. Stando al do
cument] concihari C, infatti, C1INEISO chiaramente ı] dato della (Looperazione attıva di
Marla, 10  — limitata al inoment] puntuali della salvez7a stor1ca, ALICOTLA 1n ALLO fino
al OTLTONUaINECN: di tutt1 oli elett].

La tes1 dottorale considera, 1n segulto, oli apporti de]l Magistero pontificio, Dar
t1re dall’esortazione apostolica Marizalıs Cultus di Paolo VI, che 1n continulta di
pendenza dalla dottrina conciliare ha rlaffermato ı] dato della (Looperazione di Marla
all’opera di salvezza, frutto dell’indissolubile legame CO  — (.rlsto. Da C100 scaturıisce ı]

singolare che le COMDETLE all’interno de]l culto crist1ano. I} SUCCESSOLIC, (10vannı!
Paolo 1L, ALr AVersSO la “{l enciclica Redemptoris Mater le “{ 1C catechesi, oltre T1-
prendere le ACquls1Z10N1 de]l Vaticano Il sulla Cooperazlone di Marla, ha apportato
reale contributo personale. OOT Alarcon ANNOTA 1n particolare la rlevanza de]l
titoli d “Mediatrice” ‘Corredentrice”, menzlonatı dal pontefice 1n questlone, 10  —

C& 1n modo incidentale, (G)183{° integrante de] s { 1  ( pensiero teologico. Con
Benedetto AVI 61 chiude 1a sezl1one magisterlale della tes1 dottorale. Dal s { 1  ( pensiero
CINCISC ı] ruolo di Marla ‘Figlia di kE  S1on unılita inmistero di (rIsto della Chiesa.
Secondo ı] p1anO di Dio, Ella ha COODETALO 1n modo att1Vvo partıre s { 1  ( libero

all’ Annunciazione.
I} capitolo OLLAaVO, ı] pIU COTDOSO della tes1 dottorale, considera ı] dibattito CO11-

teIMPOraNcO sulla (Looperazione di Marla. V1 confluisce la discussione aperta CO  —

protestantes1imo, stimolata SOPrattiutto dal documento di Dombes, ı] quale, cebbene
accolto CO  — favore da SvVarlatı teologi cattolici, ha ı] limite di 10  — VT Saputo sutfi.
clentemente cogliere oli elementi UuniC1, almeno caratterizzantl, della (Looperazione KACeNsSION!
di Marla. Va FammentAtfO che 1n QqUESTO documento ı] ermmıne "(Looperazione” figura
SCINDIE tra virgolette. SeguoNO contributi offerti da Angelo Ämato, che ha ricalcato
sostanzlalmente oli insegnament! mariologici de]l Concilio Vaticano I Una menzlone
particolare imerıita l’esegeta Aristide Serra, chinatos] S11 Mferiment] imarlanı biblici, 1n
particolare quelli de]l quarto Vangelo. I} s { 1  ( DrezZ10SO DCL cert1 vers] OrginNa-
le apporto biblico caratter17z7zato dal quadro d Alleanza, all’interno de] quale 1a
Divına Provvidenza ha Marla, indicata CO  — ı] ermıine “donna” Scorrendo ı]
sucNte capitolo della tes1 dottorale, VELNSONO menzlonat]ı tr1 ins1ıgn1 studiosi1, ira CUul
Stefano De Flores, VO  — Balthasar, Manelli, Miravalle e] alot I} PI1Imo
fra questi, 2SS9] prolifico 1n fatto di pubblicazioni imarlane nel complessivo quadro
storico-salvifico ha CONNOTLATLO la BVM (G)1R{5 “m1lcrostorlila della salvezza” Rilevante

ı] contributo offerto da VO  - Balthasar, quale ha ı] di Marla
OM archetipo vertice creaturale S12 dell’AT, S12 de]l NT, CO  — tferimento alla Chie

di tutt1 temp1. La tes1 dottorale considera, inoltre, due studiosi1, Manelli
Miravalle, che CO  — strateglie differenti ausp1cano u12  ® SViluppo quantitativo qualita-
t1VO della dottrina mmarlana. Conclude la carrellata J. Galot, che, date le Y{ 1 indiscusse
COMPETENZE 1n Cristologia, quanto 1n Mariologia, ha Saputo ben armon1lzzare le
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non si sono astenuti dal riproporre i contenuti salienti di tale dottrina. Stando ai do-
cumenti conciliari è, infatti, emerso chiaramente il dato della Cooperazione attiva di 
Maria, non limitata ai momenti puntuali della salvezza storica, ma ancora in atto fino 
al coronameno di tutti gli eletti. 

La tesi dottorale considera, in seguito, gli apporti del Magistero pontificio, a par-
tire dall’esortazione apostolica Marialis Cultus di Paolo VI, che in continuità e di-
pendenza dalla dottrina conciliare ha riaffermato il dato della Cooperazione di Maria 
all’opera di salvezza, frutto dell’indissolubile legame con Cristo. Da ciò scaturisce il 
posto singolare che le compete all’interno del culto cristiano. Il successore, Giovanni 
Paolo II, attraverso la sua enciclica Redemptoris Mater e le sue catechesi, oltre a ri-
prendere le acquisizioni del Vaticano II sulla cooperazione di Maria, ha apportato un 
reale contributo personale. J. C. Loor Alarcon annota in particolare la rilevanza dei 
titoli di “Mediatrice” e “Corredentrice”, menzionati dal pontefice in questione, non 
certo in modo incidentale, ma come parte integrante del suo pensiero teologico. Con 
Benedetto XVI si chiude la sezione magisteriale della tesi dottorale. Dal suo pensiero 
emerge il ruolo di Maria “Figlia di Sion”, unita al mistero di Cristo e della Chiesa. 
Secondo il piano di Dio, Ella ha cooperato in modo attivo a partire dal suo libero 
consenso prestato all’Annunciazione.

Il capitolo ottavo, il più corposo della tesi dottorale, considera il dibattito con-
temporaneo sulla Cooperazione di Maria. Vi confluisce la discussione aperta con il 
protestantesimo, stimolata soprattutto dal documento di Dombes, il quale, sebbene 
accolto con favore da svariati teologi cattolici, ha il limite di non aver saputo suffi-
cientemente cogliere gli elementi unici, o almeno caratterizzanti, della Cooperazione 
di Maria. Va rammentato che in questo documento il termine “Cooperazione” figura 
sempre tra virgolette. Seguono i contributi offerti da Angelo Amato, che ha ricalcato 
sostanzialmente gli insegnamenti mariologici del Concilio Vaticano II. Una menzione 
particolare merita l’esegeta Aristide Serra, chinatosi sui riferimenti mariani biblici, in 
particolare su quelli del quarto Vangelo. Il suo prezioso – e per certi versi origina-
le – apporto biblico è caratterizzato dal quadro di Alleanza, all’interno del quale la 
Divina Provvidenza ha posto Maria, indicata con il termine “donna”. Scorrendo il se-
guente capitolo della tesi dottorale, vengono menzionati altri insigni studiosi, tra cui 
Stefano De Fiores, H. U. von Balthasar, S. Manelli, M. Miravalle e J. Galot. Il primo 
fra questi, assai prolifico in fatto di pubblicazioni mariane – nel complessivo quadro 
storico-salvifico –, ha connotato la BVM come “microstoria della salvezza”. Rilevante 
è il contributo offerto da H. U. von Balthasar, il quale ha posto il consenso di Maria 
come archetipo e vertice creaturale sia dell’AT, sia del NT, con riferimento alla Chie-
sa di tutti i tempi. La tesi dottorale considera, inoltre, due studiosi, S. Manelli e M. 
Miravalle, che con strategie differenti auspicano uno sviluppo quantitativo e qualita-
tivo della dottrina mariana. Conclude la carrellata J. Galot, che, date le sue indiscusse 
competenze tanto in Cristologia, quanto in Mariologia, ha saputo ben armonizzare le 
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prospettive biblica sistematica, C, nel CONTLEMDO, ASSCENALC alla disciplina imarlana ı]
ruolo che le COMPDETLE nello LALUTO epistemologico della teologia.

In sintes]1, dallo studio di OOT Alarcon CINCEITSC ı] ruolo att1Vvo 10  — C&

DasS1vo d Marla nel COODECIALEC CO  - (rsSto alla salvez7z7a de] ENCIC 11O s {  (

immacolato, verginale sponsale, espressione di un apertura totale DECL
durante Dio, l’ha relazionata 1n modo uUun1Cco CO  - 1a TIrinıita ed abilitata
una Cooperazlone 11 eguali alla Redenzione. Nel dell’ Annunciazione, da
Cul deriva ’Incarnazione de] Verbo di Dio, SO110 confhuiti dati antropologici C, nel
CONTLEIMDO, storico-soteriologici, prez10s1 1n vista di una visione complessiva dinamı-

della Redenzione.
L’auspicl1o personale che da QqUESTO studio DOSSaNO scaturire ulterior1

fondimenti, 10  — solo s11] IOCUS theologicus dell’ Annunciazione, tutt1 oli ambiti
prec1pul della Cooperazlone di Marıa alla salvezza, vantagglo di una y{l DIU estesa
condivisa recezlone ecclesiale.

Angelico (Greco
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prospettive biblica e sistematica, e, nel contempo, assegnare alla disciplina mariana il 
ruolo che le compete nello statuto epistemologico della teologia.

In sintesi, dallo studio di J. C. Loor Alarcon emerge il ruolo attivo – e non certo 
passivo – di Maria nel cooperare con Cristo alla salvezza del genere umano. Il suo 
consenso immacolato, verginale e sponsale, espressione di un’apertura totale e per-
durante a Dio, l’ha relazionata in modo unico con la SS. Trinità ed abilitata a prestare 
una cooperazione senza eguali alla Redenzione. Nel contesto dell’Annunciazione, da 
cui deriva l’Incarnazione del Verbo di Dio, sono confluiti dati antropologici e, nel 
contempo, storico-soteriologici, preziosi in vista di una visione complessiva e dinami-
ca della Redenzione.

L’auspicio personale è che da questo studio possano scaturire ulteriori appro-
fondimenti, non solo sul locus theologicus dell’Annunciazione, ma su tutti gli ambiti 
precipui della cooperazione di Maria alla salvezza, a vantaggio di una sua più estesa e 
condivisa recezione ecclesiale.

Angelico Greco



Recensioniı S IT U 5) 4A6 /7-47/0

segreto di Clairvaux: Bernardo

Inos Bitfi
Jaca Book, Meilano 2015), 144

Uno degli ultim]ı volum!]ı della poderosa Üpera (OQmnta di Inos BifA ura di
(‚ostante Marabelli Claudio Stercal, CO  — 1a prezlosa collaborazione di Davide Riser-
4to dal suggest1Vo titolo SCEHYELO dı C TAIyrDAaUX: Bernardo, 61 sofferma sull’origine
della spiritualitä SO Chiaravalle. BifA raccoglie 1n QUESTO volume divers]1 saggl,
precedentemente pubblicati, intorno alla figura di Bernardo 10  — solo: C 11 SCHreto
di Clairvaux”, «Oss1a 1a fonte da Cul scaturita, sovrabbondante inesauribile, una

dottrina O, meglio, un spiritualitä che hanno SCONALO arricchito 1n modo indelebile
1a vita della Chiesa»l1.

I} prımo capitolo 61 sofferma Bernardo 1n quanto 1LNLONACO scrittore, dove
tenendo CONTO de]l ftondamentalji studi d Leclercq, Cul BifA fa CONSTLANTE tferimen-

C poiche orazle quest’ultimo en «nella CONOSCCNZA nel della “teologia
imonast1ica” ” »2 61 SSCTVA 1a complessitä S12 della figura dell’“ultimeo de] Padri”— (G)1R{5

für appellato S12 della “{l DE Per Bifft, «forse 1n Bernardo, da lato, 1a teologia
1a spiritualitä monastiche, DCL fermarsi queSsTe, hanno CONOSCIUtTO ı] vertice della

loro teorl1a r1Drova dell’altez7a speculativa l’opera celebre 110  - ALLCOTA di
Etienne Gilson, LA theologie MNYSEIGUE de Sa1nt Bernard dall’altro l’esperienza clau-
strale ha raggl1unto una delle DIU alte rusclte»>.

Dopo un prima presentazlione dell’ Abate di Clairvaux della “{l figura,
condo capitolo InOsStTIra quello che CO  - ermıine odierno DOSSIaAMO definire ı] CT1StO-
centri1ismo de]l Doctor mellifluus: «Tutta l’opera di 11 Bernardo dalla figura
di G.risto, ı] Verbo incarnato, colto particolarmente nella {{l condizione inMissione
di mediatore, che rappresenta la manıifestazione d DIio, nella forma della condiscen-

BIFFTI, H SEHVELO di CIALrDAaUuX: Bernardo, Milano ZU15,
BIFFTI, Ha SCHOLA di TOMmMaso d’Agutno Lumen Ecclesiae, Milano ZU0/,
BIFFTI, H SEHVELO di CIALrDAaUuX: Bernardo,
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Il segreto di Clairvaux: Bernardo

Inos Biffi
Jaca Book, Milano 2015, 144 pp.

Uno degli ultimi volumi della poderosa Opera Omnia di Inos Biffi – a cura di 
Costante Marabelli e Claudio Stercal, con la preziosa collaborazione di Davide Riser-
bato – dal suggestivo titolo Il segreto di Clairvaux: Bernardo, si sofferma sull’origine 
della spiritualità sorta a Chiaravalle. Biffi raccoglie in questo volume diversi saggi, 
precedentemente pubblicati, intorno alla figura di Bernardo e non solo: è “il segreto 
di Clairvaux”, «ossia la fonte da cui è scaturita, sovrabbondante e inesauribile, una 
dottrina o, meglio, una spiritualità che hanno segnato e arricchito in modo indelebile 
tutta la vita della Chiesa»1.

Il primo capitolo si sofferma su Bernardo in quanto monaco e scrittore, dove 
– tenendo conto dei fondamentali studi di Leclercq, cui Biffi fa constante riferimen-
to, poiché grazie a quest’ultimo entra «nella conoscenza e nel gusto della “teologia 
monastica”»2 – si osserva la complessità sia della figura dell’“ultimo dei Padri”– come 
fu appellato – sia della sua opera. Per Biffi, «forse in Bernardo, da un lato, la teologia 
e la spiritualità monastiche, per fermarsi a queste, hanno conosciuto il vertice della 
loro teoria – a riprova dell’altezza speculativa l’opera celebre non ancora superata di 
Étienne Gilson, La théologie mystique de saint Bernard –, dall’altro l’esperienza clau-
strale ha raggiunto una delle vette più alte e riuscite»3.

Dopo una prima presentazione dell’Abate di Clairvaux e della sua figura, un se-
condo capitolo mostra quello che – con termine odierno – possiamo definire il cristo-
centrismo del Doctor mellifluus: «tutta l’opera di san Bernardo è occupata dalla figura 
di Cristo, il Verbo incarnato, colto particolarmente nella sua condizione e missione 
di mediatore, che rappresenta la manifestazione di Dio, nella forma della condiscen-

1	 I. Biffi, Il segreto di Clairvaux: Bernardo, Milano 2015, IX.
2	 I. Biffi, Alla scuola di Tommaso d’Aquino Lumen Ecclesiae, Milano 2007, XXXVII.
3	 I. Biffi, Il segreto di Clairvaux: Bernardo, 4.
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denza, C, insieme, delinea DIODONEC 1a parabola dell’uomo>»4. Questo capitolo, alta-
entfe significato molto T1CCO d passaggl che IMOSTIranO L’arte dello SCHIDEFVE hene di
Bernardo, una CONOSCCENZAa de]l S1101 scr1itt1 riportatl CO  — precisione

acribia, che IMNOSIFTAaANO una frequenza dell’ Autore CO  - ı] 1NONACO medievale. «La
cristologia afferma BifA DCI l’abate d Clairvaux una imemor1a Viva di (rIsto
che 61 fa esperlenza. ı] s {  ( SaDeCIC pIU alto DIU profondo. Secondo 1a {{l STESSAa
contessione‘: "“Questa 1a m14 DIU sublime 1a m14 interlore Alosofia: SaDEIC (Gresu”
(Super ( Antica 45, 4)>»>.

Un capitolo DONC contronto Bernardo CO  - Pietro ı] Venerabile, chieden-
dos] 914 nel titolo le loro estetiche S1aNO 1n CONTIFrASTO «(Quanto al nOom1 affer

BifA di Bernardo d Clairvaux di Pietro ı] Venerabile, ess]1 indicano 1n CONCTETIO
1a varleta 1a differenza de]l camp1 imonast1cı (Citeaux, Clairvaux, Cluny) nel quali
ı] profilo qu1 considerato quello dell’arte spaziale figurativa»®. BifA 61 sofferma
spilegare l’Apologia di Bernardo, mostrandone ı] VOTO significato ı] S1UStO 11SO 1n
Cul deve GSSCTEC interpretata, avvalendos]i de]l rnlievi di Leclercq di Kinder. Per ’Au
LOre, Bernardo 10  — ha elaborato un teorl1a estetica, benche «Ja Dulchritudo 1a forma

tema che rtltorna 1n lui>7. (1 ribadito di fronte alla domanda esista un ’ arte che
61 richiami (.Usterc1um: «direl conclude ’ Autore che un arte “ Clsterclense‘ 10  —

esiste, DCL RNa 61 intenda 11112  ® stile deliberatamente orginarlamente elaborato
praticato (G)183{° tale 1n esclusiva 1n Assita»®. Esiste, InveCce, CC{ DCL RNa 61 ConNceplsca
una ‘elaborazione’ complessiva di edifici, di architettura artı assoclate, dalla 11 -

z1alita “semplicita” funzionalita di linee, un anımazıone che viene dalla luce InveceUOTSUGICM che colore, Cul ditficile 110  - IlcOoNOsSCere una caratter1zzazlone ispirazlione da
(.lteaux da Clairvaux>?.

Capitolo centrale (quarto), u de] volume, riguarda tema della teologia 1n
Bernardo quella 1n Tommaso d’Aquino. In queste pagıne ’Autore r1escCEe, CO  — u12  ®

stile elegante che ha poch! eguali, far innamorare ı] ettore che 61 ACCOSTA quest]1
teologi medievali. S1 perceplisce, qul, 1a bellezz7z4 1a orandezza della tTAatura S12 d
Bernardo S12 di Tommaso, rconNsegnNate nel mediante una CONOSCCNZA profonda

sicura, che rende BifA u12  ® tra pIU emnent!] medievist]. La rsposta alla domanda,
CO  — Cul in1z1a ı] capitolo, Bernardo S12 teologo, di andare oltre
alle semplificazion! schematiche che SPCSSO 61 entat] di effettuare. OmMe verra riba-

Ihid., 26
Ihid., 4 /

Ihid., 499

Ihid.,
Ihid., 59

Ihid.
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denza, e, insieme, delinea e propone la parabola dell’uomo»4. Questo capitolo, alta-
mente significato e molto ricco di passaggi che mostrano l’arte dello scrivere bene di 
Bernardo, permette una conoscenza saporosa dei suoi scritti riportati con precisione 
e acribia, che mostrano una frequenza dell’Autore con il monaco medievale. «La 
cristologia – afferma Biffi – è per l’abate di Clairvaux una memoria viva di Cristo 
che si fa esperienza. È il suo sapere più alto e più profondo. Secondo la sua stessa 
confessione: “Questa è la mia più sublime e la mia interiore filosofia: sapere Gesù” 
(Super Cantica 43, 4)»5.

Un terzo capitolo pone a confronto Bernardo con Pietro il Venerabile, chieden-
dosi – già nel titolo – se le loro estetiche siano in contrasto. «Quanto ai nomi – affer-
ma Biffi – di Bernardo di Clairvaux e di Pietro il Venerabile, essi indicano in concreto 
la varietà e la differenza dei campi monastici (Cîteaux, Clairvaux, Cluny) nei quali 
il profilo qui considerato è quello dell’arte spaziale e figurativa»6. Biffi si sofferma a 
spiegare l’Apologia di Bernardo, mostrandone il vero significato e il giusto senso in 
cui deve essere interpretata, avvalendosi dei rilievi di Leclercq e di Kinder. Per l’Au-
tore, Bernardo non ha elaborato una teoria estetica, benché «la pulchritudo o la forma 
è tema che ritorna in lui»7. Ciò è ribadito di fronte alla domanda se esista un’arte che 
si richiami a Cistercium: «direi – conclude l’Autore – che un’arte ‘cisterciense’ non 
esiste, se per essa si intenda uno stile deliberatamente e originariamente elaborato e 
praticato come tale in esclusiva e in fissità»8. Esiste, invece, «se per essa si concepisca 
una ‘elaborazione’ complessiva di edifici, di architettura e arti associate, dalla essen-
zialità o “semplicità” e funzionalità di linee, un’animazione che viene dalla luce invece 
che dal colore, cui è difficile non riconoscere una caratterizzazione o ispirazione da 
Cîteaux e da Clairvaux»9.

Capitolo centrale (quarto), cuore del volume, riguarda il tema della teologia in 
Bernardo e quella in Tommaso d’Aquino. In queste pagine l’Autore riesce, con uno 
stile elegante che ha pochi eguali, a far innamorare il lettore che si accosta a questi 
teologi medievali. Si percepisce, qui, la bellezza e la grandezza della statura sia di 
Bernardo sia di Tommaso, riconsegnate nel testo mediante una conoscenza profonda 
e sicura, che rende Biffi uno tra i più eminenti medievisti. La risposta alla domanda, 
con cui inizia il capitolo, se Bernardo sia stato un teologo, permette di andare oltre 
alle semplificazioni schematiche che spesso si è tentati di effettuare. Come verrà riba-

4	 Ibid., 26.
5	 Ibid., 47.
6	 Ibid., 49.
7	 Ibid., 54.
8	 Ibid., 59.
9	 Ibid.
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dito DIU riprese, 61 Cn alla teologia soltanto nella y{l esplicitazione scolastica
1a risposta dovrebbe GSSCTEC negatıva, quel HNEILNNCINO Urigine, AÄmbrogio

tr1ı DOSSONO OSSCTEC annNOoveratı tra teologi. Bernardo teologo, anz] FHHAQNUS the:
ologus (G)183{° für chiamato perche AUTLOTE de] (‚ommento de]l ( „ant1ıco de]l ( antıc].
La {{l teologia 10  — procede intellectualiter, «CL10e spiegato nel volume CO  —

discorso modulato secondo ı] procedimento della scuola»10, bens] DCI CO
Padri volta all’etä patrıstica: «quest1 Padri veneratl, studiati, assiımılati DIU che
informare oli scr1itt1 di Bernardo IM impregnano, 'OSs1 che ı] s { 1  ( stile 1a {{l sensibilitä
61 DOSSONO o1ustamente chiamare “patristica medievale”»11 Padri 110  - SO110 soltanto
delle AuctorıtLates da Cltare DCI COMDIOVAL: una tes1, plasmano 11112  ® stile che Bifft,
1n libro, InOSTIra CO  — chiarez7za. Altre SO1NO, DOL1, le caratteristiche segnalate DCI
IMOosSTITrare (G)1R{5 Bernardo S12 teologo, 'OSs1 da assoclarlo CO  - Tommaso, Ce
«due dottor] medievali, Ontanı DULC, DCI cert] lati, OS1 vicın1ı>12. 1a lonta-

dettata dal procedimento della loro teologia, 1a viciInanza 10  — DUO che OSSCTC

quella contemplatio che entrambi hanno insegnato C, prima di sperimentato.
capitoli SUCCESSIVI de]l Clsterclense della {{l ispilrazlıone (quin

to), ulteriore sesto) 61 sofferma Invece Isacco della tella, ira dottor1 Clster-
clens1 di singolare importanza: <1111 VOTO teologo, CAaDacCe di Ss1ntes1 delle srandi verıta
delle fede della vita spirituale cistercliense»1>

Un tro capitolo decisivo (settimo) riguarda 1a “teologia monastica” (secondo V’e
spressione conlata da Leclercq) di Bernardo, 1n Cul 61 ribadisce (G)1R{5 le «teologie VOTC

110  - SO110 comparabili 10  — SO110 solubiliji. Per le loro V1Ie InM1Irano dire Dio>14 Quella
dell’ Abate di Clairvaux rileva che DIio 11011 dicibile 11 STUDOFE, 11 umilta: KACeNsSION!
110  - dicibile ammirazioNnNe»1> In tal 1150O, anche quella imonastıca teologia:
< linguaggio, raffigurazione di Dio, esperlenza di Dio>16. Per fare teologia 1SO-
SNa entfrare 1n comunlone CO  — Dio DCL della Scrittura, quale SVECNTO, DEISONA,
nell’incontro CO  — Verbo incarnato, «Cla contemplare, da vivere, da gustare. qul
STA 1a perennita di questa teologia che s \411l Bernardo ha DOortato ivello altissimo,
incomparabile»!7,

capitoli Anali dell’attualita inattualita de] carlsma imonast1co Ottavo)

Ihid., G3
11 Ihid.
12 Ihid.,
15 Ihid.,
14 Ihid., 111
15 Ihid.

Ihid.
17 Ihid.

469469

Samuele Pinna

Recensioni

dito a più riprese, se si pensa alla teologia soltanto nella sua esplicitazione scolastica 
la risposta dovrebbe essere negativa, ma a quel punto nemmeno Origine, Ambrogio 
e altri possono essere annoverati tra i teologi. Bernardo è teologo, anzi magnus the-
ologus – come fu chiamato – perché autore del Commento del Cantico dei Cantici. 
La sua teologia non procede intellectualiter, «cioè – è spiegato nel volume – con un 
discorso modulato secondo il procedimento della scuola»10, bensì per contatto coi 
Padri e vòlta all’età patristica: «questi Padri – venerati, studiati, assimilati – più che 
informare gli scritti di Bernardo li impregnano, così che il suo stile e la sua sensibilità 
si possono giustamente chiamare “patristica medievale”»11. I Padri non sono soltanto 
delle auctoritates da citare per comprovare una tesi, ma plasmano uno stile che Biffi, 
in tutto il libro, mostra con chiarezza. Altre sono, poi, le caratteristiche segnalate per 
mostrare come Bernardo sia stato un teologo, così da associarlo con Tommaso, certo 
«due dottori medievali, tanto lontani e pure, per certi lati, così vicini»12. E se la lonta-
nanza è dettata dal procedimento della loro teologia, la vicinanza non può che essere 
quella contemplatio che entrambi hanno insegnato e, prima di tutto, sperimentato.

I capitoli successivi trattano del progetto cisterciense e della sua ispirazione (quin-
to), un ulteriore (sesto) si sofferma invece su Isacco della Stella, tra i dottori cister-
ciensi di singolare importanza: «un vero teologo, capace di sintesi delle grandi verità 
delle fede e della vita spirituale cisterciense»13.

Un altro capitolo decisivo (settimo) riguarda la “teologia monastica” (secondo l’e-
spressione coniata da Leclercq) di Bernardo, in cui si ribadisce come le «teologie vere 
non sono comparabili e non sono solubili. Per le loro vie mirano a dire Dio»14. Quella 
dell’Abate di Clairvaux rileva che Dio «non è dicibile senza stupore, senza umiltà; 
non è dicibile senza ammirazione»15. In tal senso, anche quella monastica è teologia: 
«è linguaggio, è raffigurazione di Dio, è esperienza di Dio»16. Per fare teologia biso-
gna entrare in comunione con Dio per mezzo della Scrittura, quale evento, persona, 
nell’incontro con il Verbo incarnato, «da contemplare, da vivere, da gustare. E qui 
sta la perennità di questa teologia che san Bernardo ha portato a un livello altissimo, 
incomparabile»17.

I capitoli finali trattano dell’attualità e inattualità del carisma monastico (ottavo) 

10	 Ibid., 63.
11	 Ibid.
12	 Ibid., 78.
13	 Ibid., 88.
14	 Ibid., 111.
15	 Ibid.
16	 Ibid.
17	 Ibid.
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C, l’ultimo, COMMeEeNTO alle lamentazion] di Bernardo DCI la de] fratello
Gerardo.

I} libro di BifA 1n luce ı] gen10 di s \411l Bernardo, «penserel o1unge dire
’ Autore DIU srande della letteratura cristiana»8, rilevando (G)1R{5 ı] s { 1  ( pensiero
110  - fruibile immediatamente ne faciılmente: «OCCOLIC, 61 direbbe, “smontarlo”
“rimontarlo” DCL cogliere ’ “arte  27 le rtcorrent] quası strarıpantı figure
letterarie de]l s {  ( dettato»19 In realtä, BifA smontando rtimontando 1a teologia
dell’ Abate di Clairvaux C1 110  - solo di introdurci, DULC d gustare GQUC
STA figura.

Questo lavoro interpreta 1n modo mirabile l’opera di Bernardo, CSDOSTa CO  — tale
precisione puntualitä DCI Cul 61 oratl all’ Autore. I} libro, anto, 10  — DUO che
OSSCTC (G)1R{5 tondamentale chi 61 vuole ACCOSTATE “segreto di Clairvaux”

amuele Pinna
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e, l’ultimo, è un commento alle lamentazioni di Bernardo per la morte del fratello 
Gerardo.

Il libro di Biffi mette in luce il genio di san Bernardo, «penserei – giunge a dire 
l’Autore – il più grande della letteratura cristiana»18, rilevando come il suo pensiero 
non è fruibile immediatamente né facilmente: «occorre, si direbbe, “smontarlo” e 
“rimontarlo” per cogliere tutta l’“arte” e tutte le ricorrenti e quasi straripanti figure 
letterarie del suo dettato»19. In realtà, Biffi – smontando e rimontando la teologia 
dell’Abate di Clairvaux – ci permette non solo di introdurci, ma pure di gustare que-
sta saporosa figura.

Questo lavoro interpreta in modo mirabile l’opera di Bernardo, esposta con tale 
precisione e puntualità per cui si è grati all’Autore. Il libro, pertanto, non può che 
essere proposto come fondamentale a chi si vuole accostare al “segreto di Clairvaux”.

Samuele Pinna

18	 Ibid., X.
19	 Ibid.
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Meditazioni sul Concilio.
Una ettura del] Vaticano I1 CO Benedetto XVI

amuele Pinna
Presentazione dı Prero VziOtto, Aracne, Romd 2015), ID

Arbor Historiaqe ı] LOMNEC della collana di studi che Meditazionti ul Concilio Inau-
SUuTa TCSSO V’editrice ÄAracne. L’immagine dell’albero, scelta appunto rappresentare
idealmente ilustrare sraficamente ı] L1LOINEC della collana che Ospitera st1u1ldji di storl1a
della Chiesa, DUO peroö 1n Ce modo rappresentare anche l’immagine della Chiesa,
quası 61 LrattLasse 10€e di ArbOr Ecclesiae, di un vite econda che, nelle “{ 1C solide
radic] nelle { 1E frondose diramazioni, 61 espande inseparabilmente 1n Ogn1 dove nel

della stor1a dell’uomo.
Le Meditazioni sl Concilio 61 di A0 ben PreC1so d QqUESTO albe
[ A0 importante, nOodoso, Ccertfamentfe F1CCO di foglie, DUL SCINDIEC d
al Rileviamo 'OSs1 914 una prima virtu di QUESTO agile volumetto: l’equilibrio

CO  — Cul ’ Autore ACCOSTA interpreta ı] Concilio Vaticano LL, rileggendolo
appunto quale concilio, diversamente da (G)1R{5 Ce saggistica CONtEMPOraNECcAa
solita fare, dimenticandosi sorprendentemente che tr1 VeEeENTUNO lo hanno preceduto

da y () 10  — SO110 stat1ı esqgutorat]. Del Vaticano LL, infatti, ’ Autore STESSO o1ustamen-
allude «interpretazloni di “SEgNO OppOosto”>», «riletture contributi varlamente

Orlentat1ı> che «S]1 SUSSCREUONO periodicamente», da Cul TOIMANANO «V1S101N1 quası de]
“ideologiche”» (p 18)

Ura, 1a ragione dell’equilibrio che ı] Sagg10 DUO Vantare 1a indica V’Au
tOre STESSO 91a sottotitolo Unad etturd del Valticano ff CO Benedetto XVI), consiste
appunto nella scelta di autorevole duca, 10€e di Virgilio affiıdabile 1n srado di
aCccompagnarcı nel V1a2 910 ALr AavVersSO ı] pelago conciliare. L’Autore 61 DIO
ftondamente radicato nella solida Tradizione della Chiesa 10  — 61 lascia devlare dalle
brezze che Invıtantı Spl1rano di 1n che abbandonano l’improvvisato
vigante 1n una bonaccia assoluta lo trascinano 1n devastantı uraganı. Ed quanto
al riguardo rileva Piero V1iotto nella “{l Presentazione al Sag g10: «Un teologo,

VOTO teologo, 10  — DUO OSSCTEC CONSEervVatLore progressista, perche ı] s {  (

SaDeCIC riguarda ’essere di Dio, che anche quando 61 manıifesta nella storla, 10  — DUO
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Meditazioni sul Concilio.
Una lettura del Vaticano II con Benedetto XVI

Samuele Pinna 
Presentazione di Piero Viotto, Aracne, Roma 2015, 152 pp.

Arbor Historiae è il nome della collana di studi che Meditazioni sul Concilio inau-
gura presso l’editrice Aracne. L’immagine dell’albero, scelta appunto a rappresentare 
idealmente e a illustrare graficamente il nome della collana che ospiterà studi di storia 
della Chiesa, può però in certo modo rappresentare anche l’immagine della Chiesa, 
quasi si trattasse cioè di un arbor Ecclesiae, di una vite feconda che, nelle sue solide 
radici e nelle sue frondose diramazioni, si espande inseparabilmente in ogni dove nel 
corso della storia dell’uomo.

Le Meditazioni sul Concilio si occupano di un ramo ben preciso di questo albe-
ro. Di un ramo importante, nodoso, certamente ricco di foglie, ma pur sempre di 
un ramo. Rileviamo così già una prima virtù di questo agile volumetto: l’equilibrio 
costante con cui l’Autore accosta e interpreta il Concilio Vaticano ii, rileggendolo 
appunto quale un concilio, diversamente da come certa saggistica contemporanea è 
solita fare, dimenticandosi sorprendentemente che altri ventuno lo hanno preceduto 
e da esso non sono stati esautorati. Del Vaticano ii, infatti, l’Autore stesso giustamen-
te allude a «interpretazioni di “segno opposto”», a «riletture e contributi variamente 
orientati» che «si susseguono periodicamente», da cui promanano «visioni quasi del 
tutto “ideologiche”» (p. 18).

Ora, la ragione dell’equilibrio che il presente saggio può vantare ce la indica l’Au-
tore stesso già dal sottotitolo (Una lettura del Vaticano ii con Benedetto xvi), e consiste 
appunto nella scelta di un autorevole duca, cioè di un Virgilio affidabile in grado di 
accompagnarci nel viaggio attraverso il pelago conciliare. L’Autore si presenta pro-
fondamente radicato nella solida Tradizione della Chiesa e non si lascia deviare dalle 
brezze che invitanti spirano di tanto in tanto e che abbandonano l’improvvisato na-
vigante in una bonaccia assoluta o lo trascinano in devastanti uragani. Ed è quanto 
al riguardo rileva Piero Viotto nella sua Presentazione al saggio: «Un teologo, se è 
un vero teologo, non può essere un conservatore o un progressista, perché il suo 
sapere riguarda l’essere di Dio, che anche quando si manifesta nella storia, non può 
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risolversi nel divenire, perche SCINDIEC ’essere d DIio che 61 rivela, anche 1n QqUESTO
rivelar$Si ACCETLA condizionament] della stor1a 11  y DCI manıifestars] all’uomo
farsi comprendere. teologi conNnservatori progressist1 61 ermano studiare quest1
condizionament!i, psicologici sociologici, farne l’ermeneutica, 61 distraggono dal
loro VOTO COMp1tO che 1a contemplazione d Dio>» (p 13) ALICOTLA ]
libro che don amuele Pınna dedica al Concilio Vaticano LL, mediante un accurata
analisi degli scr1itt1 di Joseph Ratzinger-Benedetto AVIL, 110  - d teologia,
NEININECINOÖ libro d storla, una mecditazione sull’avvenimento de]l Concilio, che
nella Chiesa esprime 1a comunlone nella fede de]l credenti» ibid.)

Per meditazione peroö 110  - 61 dovra intendere discorso edificante OCCcaslonato
dall’analisı de]l Concilio. 51 trattera pluttosto di un ’indagine che «Jegge valuta af-
ferma ALLCOTA V1iotto oli avvenıment] de]l Concilio> di <1111 Ott1mao STITUMENTO d
lavoro>» (p 16), DCT introdursi al documenti conciliarı ALLEFAVEeTrSO oli scr1itt1 d chi

protagonista anche realizzatore.
I} V1a2910 Cul alludevo, nel quale ’ Autore C1 CCOMDALNA, cadenzato da tre 1 -

portantı approdi che corrispondono alle tre partı di Cul 61 COMDONC ı] Sagg10: 1a prima
D rMcostrulta 1n breve la stor1a de] Concilio cap L), 61 sofferma sulla “questione
ermeneutica” cap 2), riprendendo spiegando ı] di Tradizione, esplicitan-
do l’intrinseco legame che KW lega ı] Concilio, chiarendo erm1inı d espression1
SPCSSO acrıticamente assunt!] straordinariamente fraintesi quali “aggiornamento”,
“indole pastorale”, “dogma”, “teologia” La seconda D che costitulsce ı]
de] volume, dedicata all’analisi delle (‚ost1tuzlon1 conciliarı (Sacrosanctum ( ‚ONCI-UOTSUGICM lium, Cap 1: Lumen GenbumM, Cap Z: Dez Verbum, Cap 5: (zaudıum pf SDes, Cap 4),
definite quali «punt! cardinalji della bussola CAaDacCe d Otrlentarcı> (p 21) La

infine, oli Orzentament conclusivi, dedicata all’analisi sulla AaLUura della Chie
> «CUOTE della discussione conciliare» (p 129), «TemMmMa centrale de]l Concilio luogo
1n Cul 61 SSCIVA la radice della “er1s1” della fede cattolica, anche - { 14  ( rilanc1o0>»
(£bid.

Qui1 ’Autore dichiara 1a parzlalitäa l’inadeguatezza di ap proCcC10 fenomenolo-
91CO soclologico DCL cogliere ’intima realta della Chiesa, di Cul solo 1a fede COSt1Itu-
Isce ı] criter10 valido (p 129) DCI comprenderla (G)1R{5 1stero (p 132) tema della
Chiesa, dunque, 61 rivela 1n quesie riflession] conclusive appassıonate, oltre che (G)1R{5

«CUOTEC della discussione conciliare» (p 129), (G)1R{5 VOTO nucleo temat1co de] Sagg10
STESSO, 914 1a scelta dell’esergo che inaugura ı] volume lo antıcıpa chiaramente:
«La Chiesa 0991 10  — ha bisogno di NUOVI tiformatori. La Chiesa ha bisogno di NUOVI
Santı> (G1ovannı! Paolo IL}

Esattamente alla NOtAa della santıta della Santıta della Chiesa, Pınna dedica le
ultime considerazion|]. Risiede qul un’ulteriore pregio de] s {  ( Sag g10: differenza di
quanto pseudo-teologia Invece portata SsOstenNerE, 1a edeltäa della 5Sposa d
(rsSto 10  — qul 1n discussione. «La Santıta , infatt] egli afferma una GQUA
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risolversi nel divenire, perché è sempre l’essere di Dio che si rivela, anche se in questo 
rivelarSi accetta i condizionamenti della storia umana, per manifestarsi all’uomo e 
farsi comprendere. I teologi conservatori o progressisti si fermano a studiare questi 
condizionamenti, psicologici e sociologici, a farne l’ermeneutica, e si distraggono dal 
loro vero compito che è la contemplazione di Dio» (p. 13). E prosegue ancora: «Il 
libro che don Samuele Pinna dedica al Concilio Vaticano ii, mediante un’accurata 
analisi degli scritti di Joseph Ratzinger-Benedetto xvi, non è un trattato di teologia, e 
nemmeno un libro di storia, ma una meditazione sull’avvenimento del Concilio, che 
nella Chiesa esprime la comunione nella fede dei credenti» (ibid.).

Per meditazione però non si dovrà intendere un discorso edificante occasionato 
dall’analisi del Concilio. Si tratterà piuttosto di un’indagine che «legge e valuta – af-
ferma ancora Viotto – gli avvenimenti del Concilio» e di «un ottimo strumento di 
lavoro» (p. 16), per introdursi ai documenti conciliari attraverso gli scritti di chi ne è 
stato protagonista e anche realizzatore.

Il viaggio cui alludevo, e nel quale l’Autore ci accompagna, è cadenzato da tre im-
portanti approdi che corrispondono alle tre parti di cui si compone il saggio: la prima 
parte, ricostruita in breve la storia del Concilio (cap. 1), si sofferma sulla “questione 
ermeneutica” (cap. 2), riprendendo e spiegando il concetto di Tradizione, esplicitan-
do l’intrinseco legame che a essa lega il Concilio, chiarendo termini ed espressioni 
spesso acriticamente assunti o straordinariamente fraintesi quali “aggiornamento”, 
“indole pastorale”, “dogma”, “teologia”. La seconda parte, che costituisce il cuore 
del volume, è dedicata all’analisi delle Costituzioni conciliari (Sacrosanctum Conci-
lium, cap. 1; Lumen Gentium, cap. 2; Dei Verbum, cap. 3; Gaudium et Spes, cap. 4), 
definite quali «punti cardinali della bussola capace di orientarci» (p. 21). La terza 
parte infine, gli Orientamenti conclusivi, è dedicata all’analisi sulla natura della Chie-
sa, «cuore della discussione conciliare» (p. 129), «tema centrale del Concilio e luogo 
in cui si osserva la radice della “crisi” della fede cattolica, ma anche il suo rilancio» 
(ibid.).

Qui l’Autore dichiara la parzialità e l’inadeguatezza di un approccio fenomenolo-
gico e sociologico per cogliere l’intima realtà della Chiesa, di cui solo la fede costitu-
isce il criterio valido (p. 129) per comprenderla come Mistero (p. 132). Il tema della 
Chiesa, dunque, si rivela in queste riflessioni conclusive appassionate, oltre che come 
«cuore della discussione conciliare» (p. 129), come vero nucleo tematico del saggio 
stesso, e già la scelta dell’esergo che inaugura il volume ce lo anticipa chiaramente: 
«La Chiesa oggi non ha bisogno di nuovi riformatori. La Chiesa ha bisogno di nuovi 
santi» (Giovanni Paolo ii).

Esattamente alla nota della santità e della santità della Chiesa, Pinna dedica le 
ultime considerazioni. Risiede qui un’ulteriore pregio del suo saggio: a differenza di 
quanto tanta pseudo-teologia è invece portata a sostenere, la fedeltà della Sposa di 
Cristo non è qui messa in discussione. «La santità è, infatti – egli afferma –, una qua-



Davıde Risarhbato

lita essenzlale della Chiesa» (pp 141-142) QqUESTO 61 Sar 4M0 914 scanda-
1z7zati DIU aACCanılt1 sOstenIlitor1 di una chiesa peccatr1ce, quelli che magarı innegg1anO
al DUL valido ant1co adagio, Ecctesia SCHLDET veformanda. Ma Dropri0 qu1 che DOSSI-
bile Mnvenire ultimo Interessante passaggl0, DProposito 10€e della centralitäa della
vita di fede DCT cogliere l’essenza della Chiesa, 1n Cul battezzato alutato FT1CONO-
scers1 PECCALOTE. SCcrlve ’ Autore: «La fede STESSA,; 1n la {{l orandezza amplezza,

DErC1O SCINDIEC NUOVAaAMENTLE 1a rtorma essenzlale di Cul NnO1 abbiamo bisogno>» (D
144) Egli sembra dunque rileggere l’espressione viformd della Chiesa, quası interpre-
tando ı] complemento della C’hiesa (G)1R{5 gen1t1vo SOg gett1VO: 10  — <arehbbe 10€e
1a Chiesa dover OSSCTC rtiformata diremmo 0gg]1: agglornata la Chiesa STESSAa

pors! quale autrice della VOTAd rtitorma. La rtiforma della Chiesa <arebbe dunque OD
propria della Chiesa. Ma 1n che inisura DUO ODECETIALC tale titorma? Nella inisura 1n

Cul SCIlve Pinna < relativa - { 14  ( 5ignore>» ibid.), RNa infatti «perderebbe
1a “{l consistenza smarrirebbe 1a y{l identitäa QqUESTO vitale
Sant’Ambrogio, DCI splegare questa unlone indissolubile ira (rIsto 1a Chiesa, T1COT-
era una suggest1va immagıne: la Chiesa (G)1R{5 1a luna, 1a luna MNYSLETLUM perche

SCO110Ö di (rIsto della {{l Chiesa: “La Chiesa rifulge 10  — della propria luce, di
quella di (Lrsto prende ı] Dropri0 splendore dal Sole d o]ust1izla, OS1 DUO dire 'Non
SOL10 DIU 10 che VIVO, (LrsSto VIve 1n me Gal 2.20) ”» (pp 144-145)
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lità essenziale [...] della Chiesa» (pp. 141-142). A questo punto si saranno già scanda-
lizzati i più accaniti sostenitori di una chiesa peccatrice, quelli che magari inneggiano 
al pur valido antico adagio, Ecclesia semper reformanda. Ma è proprio qui che è possi-
bile rinvenire un ultimo interessante passaggio, a proposito cioè della centralità della 
vita di fede per cogliere l’essenza della Chiesa, in cui il battezzato è aiutato a ricono-
scersi peccatore. Scrive l’Autore: «La fede stessa, in tutta la sua grandezza e ampiezza, 
è perciò sempre nuovamente la riforma essenziale di cui noi abbiamo bisogno» (p. 
144). Egli sembra dunque rileggere l’espressione riforma della Chiesa, quasi interpre-
tando il complemento della Chiesa come genitivo soggettivo: non sarebbe cioè tanto 
la Chiesa a dover essere riformata – diremmo oggi: aggiornata –, ma è la Chiesa stessa 
a porsi quale autrice della vera riforma. La riforma della Chiesa sarebbe dunque ope-
ra propria della Chiesa. Ma in che misura può operare tale riforma? Nella misura in 
cui – scrive Pinna – «è tutta relativa al suo Signore» (ibid.), essa infatti «perderebbe 
la sua consistenza e smarrirebbe la sua identità se mancasse questo vitale rapporto. 
Sant’Ambrogio, per spiegare questa unione indissolubile tra Cristo e la Chiesa, ricor-
rerà a una suggestiva immagine: la Chiesa è come la luna, e la luna è mysterium perché 
è segno di Cristo e della sua Chiesa: “La Chiesa rifulge non della propria luce, ma di 
quella di Cristo e prende il proprio splendore dal Sole di giustizia, così può dire ‘Non 
sono più io che vivo, ma Cristo vive in me’ (Gal 2,20)”» (pp. 144-145).
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