Vvoi. 6 anno 1992 fase. 2

ANNALES THEOLOGICI

Rivista della Facolta di Teologia
dell’Ateneo Romano della Santa Croce

EDIZIONI ARES



Imprimatur, t Remigio Ragonesi
Arcivescovo tit. di Fcrento
Vicegerente
Roma, 18.1.1993

ISSN 0394-8226



| FINI DEL MATRIMONIO:
VISIONE ISTITUZIONALE O PERSONALISTICA?
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Per buona parte di questo secolo, teologi, canonisti e antropo-
logi si sono visti coinvolti in un vigoroso dibattito riguardante i fini
del matrimonio e a volte la sua stessa natura. Da una parte c’era la
comprensione tradizionale (frequentemente chiamata «procreativa»
0 «istituzionale») che presentava i fini del matrimonio con una chia-
ra visione gerarchica: un fine «primario» (la procreazione) e due fini
«secondari» (I'aiuto mutuo e il rimedio alla concupiscenza). Dall’al-
tra, una nuova visione era apparsa, la quale, senza necessariamente
negare lI'importanza della procreazione, voleva che si concedesse al-
meno uno «status» uguale ad altri valori personali che unissero ma-
rito e moglie: I'amore mutuo, I'unione coniugale nel suo aspetto spi-
rituale, e non solo fisico, ecc.

Fino a quando la comprensione tradizionale non conosceva ri-
vali — ciog, fino al nostro secolo —, si lascio la considerazione pra-
tica del matrimonio quasi esclusivamente ai moralisti ed ai canonisti:
1 primi principalmente centrati sull’aspetto etico della sessualita fisi-
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ca, i secondi sulla validita del consenso matrimoniale (il cui oggetto
si presentava semplicemente come lo «ius in corpus»). Il matrimo-
nio si studiava in virtu del suo fine primario, e le sue propieta essen-
ziali di unita e indissolubilita furono capite e spiegate principalmen-
te in funzione di questo fine.

Per quanto riguarda i fini secondari, il trattamento fu sempre
molto sommario. Nell’aspetto di aiuto mutuo si contemplava sem-
plicemente il sostegno e la consolazione che i coniugi potevano darsi
nelle vicissitudini della vita, e soprattutto in etad avanzata. S. Tomma-
so accenna ad una opinione (che non necessariamente condivide)
che sembra ridurlo ancora di piu: «dice la Scrittura che la donna fu
creata per aiuto dell'uomo. Ma non si puo trattare che della genera-
zione la quale si compie mediante la copula: perche, per qualunque
altro scopo, 'uomo poteva essere aiutato meglio da un altro uomo
che dalla donna» b

Il «rimedio alla concupiscenza» fu generalmente considerato dai
medievali come altro fine secondario del matrimonio, aggiunto, dopo
la Caduta, in una specie di «seconda istituzione», allo scopo di com-
pensare una forte tendenza al peccato che gia caratterizzava la condi-
zione umana * *

Negli ultimi cento anni &€ apparsa una serie di opinioni secondo
le quali questa visione sui fini del matrimonio, si centra troppo
esclusivamente sulla funzione procreativa, relegando alla periferia
aspetti che la maggior parte delle persone (e certamente la maggio-
ranza delle coppie sposate) considererebbe come stanti al centro
della relazione coniugale: I'amore tra I'uomo e la donna come moti-
vo principale del matrimonio, la promessa di felicita o «realizzazio-
ne» personale che il matrimonio sembra offrire, i valori umani posti
alla base della sessualita fisica. Senza dubbio la letteratura romantica
moderna (come pure le nuove scienze psicologiche) influenzo lo svi-
luppo delle idee; comunque sia, € certo che nelle prime decadi di

1 [Sed contra] «dicitur mulier esse facta in adiutorium viri. Sed non ad aliud nisi ad
generationem quae fit per coitum: quia quodlibet aliud opus, convenientius adiuvari posset
vir per virum quam per feminam» (I, g. 98, art. 2).

2 San Bonaventura, ad esempio, accetta la tesi di Ugo di san Vittore: «duplex fuit eius
institutio, una ante lapsum in officium, et alia post lapsum in remedium»: Seni. Lib. IV, d.
26, art. 1, . 1 (Ed. Quaracchi, voi. IV, p. 662); cfr. Ugo di san Vittore: De sac. coniugii (PL
176, 481). San Tommaso concorda: cfr. Suppl., g. 42, art. 2.
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guesto secolo molte menti erano propense a mettere in risalto questi
valori pit personali presenti nel matrimonio.

Tra i primi scrittori «personalistici» piu conosciuti sono Dietri-
ch von Hildebrand e Herbert Doms3, Von Hildebrand mise in evi-
denza soprattutto la relazione di amore implicita nel matrimonio;
mentre Doms vide I'essenza del matrimonio nell’'unione fisica ed il
suo fine la piena realizzazione dei coniugi come persone.

Mentre von Hildebrand insiste sul fatto che I'atto coniugale de-
ve mantenersi aperto alla vita, affermando che I'atto «ha gia in se un
pieno significato» e che deve quindi essere compreso come «piena
attuazione dell’amore coniugale»4, Doms arrivo piu avanti, ribaden-
do che «I'acte conjugal est plein de sens et se justifie deja en soi-meé-
me, abstraction faite de son orientation vers '4/enfant»5. B. Krem-
pel, altro scrittore personalistico dell’epoca dell’ante-guerra, non
considero la prole come il fine del matrimonio; suo fine infatti &
I'«unione vitale» dell’'uomo e la donna, di cui il figlio rappresenta
semplicemente I’espressione 6.

Molti scrittori personalistici si mostrarono ostili al — o almeno
critici del — concetto di una gerarchia dei fini, sostenendo che offri-
va una visione del matrimonio eccessivamente istituzionale, nella
quale I'importanza data all’aspetto o finalita procreativa andava a
danno — o addirittura escludeva — I’aspetto di realizzazione perso-
nale che 'uomo e la donna naturalmente tendono a cercare quando
si sposano.

Fu questo punto sulla gerarchia dei fini o, piu esattamente sulla
loro interrelazione, che provoco la forte — sebbene accuratamente
precisata — opposizione ufficiale che il personalismo coniugale in-
contro durante il pontificato di Pio XII.

5D. Von Hildebrand, Die Eke, Minchen 1929 [Il Matrimonio, Brescia 1931). H.
DOMS, Vom Sinn undZweck der Ehe, Breslau 1935.

4 D. Von Hildebrand, Il Matrimonio, op. cit., pp. 49-50.

5 H. Doms, Conception personnaliste du manage d'aprés S. Thomas, in «Revue Thomi-
stex», 45 (1939), p. 763.

6 Cfr. A. PEREGO, Fine ed essenza della societa coniugale, in «Divus Thomas», 56
(1953), pp. 357ss.



230 Armales theologici 6 (1992)
I. 1l personalismo coniugale ed il Magistero

In un'Allocuzione del 3 ottobre 1941 alla Rota Romana, Pio
XIlI insistette sul fatto che la tendenza deve essere evitata «che con-
sidera il fine secondario come ugualmente principale, svincolandolo
dalla essenziale sua subordinazione al fine primario», e biasimo «lo
sciogliere o il separare oltre misura Tatto coniugale dal fine prima-
rio...»7. A cio segui un Decreto del S. Uffizio sui fini del matrimo-
nio, del 1 aprile 1944, il quale rifiuto la tesi che il fine «secondario»
potesse venir considerato come indipendente dal fine primario e
non subordinato ad esso8. In un’Allocuzione del 1951 (alle Ostetri-
che ltaliane), Pio XIlI ribadisce chiaramente la teoria sulla gerarchia
dei fini matrimoniali, ricordando come la Santa Sede, nel Decreto
del 1944, aveva considerato inaccettabile Topinione di coloro che
«negavano che il fine primario del matrimonio fosse la procreazione
e I'’educazione della prole, o insegnavano che i fini secondari non
fossero essenzialmente subordinati al fine primario ma equipollenti
e da esso indipendenti»9.

Si pud comunque sostenere (e maggiormente con la prospettiva
degli anni) che il rifiuto dell’«indipendenza» o jww-connessione tra i
fini fu I'aspetto piu importante del Magistero di Pio XII sul tema,
mentre il notevole vigore del suo insegnamento era dovuto al fatto
che alcune presentazioni della tesi personalistica, che apparvero ne-
gli anni 1930, sembravano omettere completamente la finalita pro-
creativa del matrimonio, sostenendo che I'atto di amore coniugale
tra gli sposi puo essere, di per s¢, pieno di significato, anche quando
si annulla il suo orientamento procreativo. Si pud quindi vedere co-
me il pensiero di Pio XII sia intimamente collegato con quello di
Paolo VI in Himame Vitae, quando egli insegna I'inseparabilita na-
turale ed essenziale dell’aspetto unitivo e di quello procreativo
dell’atto coniugale. Va notato pure il collegamento che c’é con il
pensiero di Gaudium et Spesl10. Durante tutte queste decadi, il Magi-
stero ha dimostrato in maniera decisa il suo rifiuto a qualsiasi pre-

7 AAS 33 (1941), 423.
8 AAS 36 (1944), 103.
9 AAS 43 (1951), 849.
10 n. 51, par. 2.
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sentazione del personalismo matrimoniale che tendesse ad appog-
giare la filosofia contraccettiva.

In ogni caso, malgrado lI'opposizione che determinate espres—
sioni del personalismo incontrarono durante il pontificato di Pio
XIl, la linea generale della teoria non perse forza. Non solo emerse-
ro con pieno vigore, nelle aule conciliari, durante i quattro anni del
Concilio Vaticano 11, bensi conquistarono pure quella che, agli occhi
di molti, fu una vittoria definitiva.

Senza dubbio, la visione del matrimonio offerta dalla Costitu-
zione Pastorale sulla Chiesa nel Mondo Moderno ¢ fortemente per-
sonalistica. Gaudium et Spes descrive il matrimonio come «intima
comunita di vita e d’amore», presenta il consenso matrimoniale co-
me «mutua donazione di due persone...», ed insiste sul fatto che ma-
rito e moglie, aiutandosi e servendosi reciprocamente, «sperimenta-
no il senso della propria unita e sempre piu pienamente la raggiun-
gono» (n. 48).

Particolare attenzione viene riposta sul ruolo e la dignita
dell’amore coniugale (naturalmente, non presentato come un fine).
La Costituzione ne esalta I'importanza, descrivendolo come amore
«eminentemente umano, essendo diretto da persona a persona con
un sentimento che nasce dalla volonta; abbraccia il bene di tutta la
persona, e percio ha la possibilitd di arricchire di particolare dignita
i sentimenti dell’animo e le loro manifestazioni fisiche e di nobilitarli
come elementi e segni speciali dell’amicizia coniugale... conduce gli
sposi al libero e mutuo dono di se stessi, provato da sentimenti e ge-
sti di tenerezza, e pervade tutta quanta la vita dei coniugi». La Costi-
tuzione sottolinea pure «l'uguale dignita personale sia dell’'uomo che
della donna», affermando che «deve essere riconosciuta nel mutuo e
pieno amore» (n. 49).

Mentre si afferma che il matrimonio sia stato istituito da Dio,
«dotato di molteplici valori e fini», non si specifica quali siano que-
sti fini (a parte la procreazione), e non viene neppure indicato alcun
tipo di gerarchia tra di essi (n. 48). E’ particolarmente interessante
notare che, mentre I'ordinazione naturale ed intrinseca del matrimo-
nio e dell’amore coniugale alla procreazione viene espressa due volte
(nn. 48, 30), si ha solo una breve referenza al «mutuum auditorium»
(non chiaramente indicato come fine), mentre il «remedium concu-
piscentiae» non viene assolutamente menzionato.
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Quest’ultima esposizione di idee sembrerebbe appoggiare I'im-
pressione che abbiamo suddetto e che risulta abbastanza comune:
solo dopo mezzo secolo, con il Concilio Vaticano I, il personalismo
prevalse sulla visione istituzionale del matrimonio e finalmente rice-
vette il riconoscimento ufficiale — anche se forse riluttante — del
Magistero.

Ora perdo guest'impressione, sebbene comune, non € esatta.
Non é corretto suggerire che il personalismo coniugale non incontrd
nicnt’altro che opposizioni da parte dellinsegnamento magisteriale
fino al Vaticano Il. Se si risale all’eta precedente a Pio XIlI, si pud in-
contrare un primo statuto, per lo sviluppo di questa comprensione
personalistica, emanato nel 1930 dallo stesso Magistero pontificio,
nella Enciclica Casti connubii di Pio XI.

L’affermazione (la cui introduzione suole attribuirsi comune-
mente al Concilio Vaticano I1) che il consenso e I’'unione coniugale
comportano la «generosa donazione della propria persona», si puo
gia riscontrare in questa Enciclicall, ed anticipa quindi il Concilio di
piu di 30 anni. Il Papa Ratti loda I'amore tra marito e moglie, che
«nel matrimonio cristiano tiene come il primato della nobilita», ed in
un passo importante sottolinea come questo dovrebbe condurre al
loro sviluppo personale e spirituale: I'amore coniugale «deve esten-
dersi altresi, anzi mirare soprattutto a questo, che i coniugi si aiutino
fra di loro per una sempre migliore formazione e perfezione interio-
re...; una tale vicendevole formazione interna dei coniugi, con I'assi-
duo studio di perfezionarsi a vicenda, in un certo senso verissimo... si
puo dire anche primaria ragione e motivo del matrimonio...»12. E’' un
passo sul quale avremo I’'occasione di tornare.

11 personalismo coniugale delineato dal Vaticano Il aveva quin-
di un suo precedente nel magistero di Pio XI; e rappresenta ovvia-
mente una nota dominante dell’insegnamento sul matrimonio di
Giovanni Paolo IL La sessualita ed il matrimonio, interpretati in un
prisma fortemente personalistico, costituivano, infatti, il terna scelto

11 AAS 22 (1930), 553.

12 Tanto forte c l'incoraggiamento che questo passo sembra prestare ad una com-
prensione personalistica del matrimonio, che alcuni editori a lingua vernacola (ex. gr. il te-
sto delle DSP di USA), piu papisti che lo stesso Papa, o omisero dalla prima versione pub-
blicata dell’Enciclica, convinti — cosi sembra — che soltanto potrebbe spiegarsi in quanto
un lapsus curiale.
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per una lunga catechesi papale che comprendeva i primi anni
dell'attuale pontificatol3; ed hanno continuato ad apparire spesso da
allora. Il risultato — e ci0 appare ora fuori da ogni questione — ¢
che una visione personalistica del matrimonio si sia decisamente af-
fermata nell'insegnamento magisteriale.

Il. 1l personalismo coniugale ed il Codice di Diritto Canonico

Inoltre, non senza resistenza, il personalismo coniugale si é fatto
strada nel Diritto Canonico, che molti classificherebbero come la piu
conservatrice tra le scienze ecclesiastiche. Uno dei cambi piu signifi-
cativi introdotti dal nuovo Codice di Diritto Canonico promulgato
nel 1983, si ritrova nella definizione dell’oggetto del consenso matri-
moniale. Quest’ultimo non consiste pit (come nel Codice del 1917)
nell’intercambio del «diritto sul corpo», con le sue connotazioni fisi-
ciste, bensi in quel «atto della volonta con cui I’'uomo e la donna,
con patto irrevocabile, danno e accettano reciprocamente se stessi
per costituire il matrimonio» (can. 1057, § 2). Qui ci si presenta il
fondamentale concetto personalistico del matrimonio come auto-
donazione: il «se tradere». Potremmo pure aggiungere che la giuri-
sprudenza richiedera non poco tempo di riflessione prima di affer-
mare in modo soddisfacente il contenuto e le conseguenze esatte —
in termini giuridici — di questa formula personalistica. Mentre I’ef-
fetto delle idee personalistiche si possono ritrovare in vari canoni sul
consenso matrimoniale — il dolo (c. 1098), ad esempio, o il «metus»
(c. 1103), per non menzionare il ¢c. 1095 — si pu0 notare special-
mente nel primo canone sul matrimonio, il quale definisce la natura
e la finalita del matrimonio stesso: «ll patto matrimoniale con cui
I'uomo e la donna stabiliscono tra loro la comunita di tutta la vita,
per sua natura ordinata al bene dei coniugi e alla procreazione e
educazione della prole, tra i battezzati é stato elevato da Cristo Si-
gnore alla dignita di sacramento» (can. 1055, § 1).

Qui, in quello che Giovanni Paolo Il ha descritto come «l'ulti-
mo documento del Concilio Vaticano 11»14, ci viene data una breve

13 1978-1981. Cfr. Uomo e Donna lo creo: catechesisull’'amore umano, Libr. Ed. Vati-
cana 1987.
14 AAS 76 (1984), 644.
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formula di massima importanza, che sottolinea non solamente
un’applicazione magisterial, bensi un chiaro sviluppo del personali-
smo coniugale di Gaudium et Spes. Va notato in modo particolare lo
sviluppo dall’affermazione piuttosto vaga sul matrimonio istituito
con «vari» o «molteplici» fini, oltre alla procreazionel5, all'enuncia-
zione specifica di due fini del matrimoniol6.

Cio che ci interessa particolarmente in questa definizione o de-
scrizione del matrimonio, € lI'introduzione del concetto altamente
personalistico del «bene dei coniugi» —il bonum coniugum—, pre-
sentato ora, assieme alla procreazione/educazione della prole, come
uno dei fini del matrimonio. In altra sedel?, abbiamo analizzato la
genesi del termine «bonum coniugum» e la storia della sua incorpo-
razione al Codice del 1983. E' importante tenere in mente che stia-
mo trattando, in questo caso, con un termine nuovo, che solo molto
eccezionalmente si ritrova nella letteratura ecclesiastica prima che
venisse accettato nel 1977 nello schema per il nuovo Codice.

Il termine fu accettato alla fine di un prolungato dibattito —
all'interno della commissione Pontificia per la revisione del Codice
—- sui possibili modi di esprimere il fine o i fini «personali(sti)» del
matrimoniol8. Va notato che la Commissione parld in un primo mo-
mento del «bonum coniugum» come modo per esprimere il «finis
personalis» del matrimonio. Alcuni commentatori si servirono di cio
per suggerire che, con il xkbonum coniugum», la Commissione desi-
derava esprimere i fini soggettivi dei coniugi. D’accordo con
questinterpretazione, il «bonum coniugum» verrebbe a significare il
«finis» 0 i «fines operands»: amore, sicurezza, felicita, soddisfazioni
personali, ecc. La Commissione stessa, un po di tempo dopo (preci-
samente nel difendere la espressione «bonum coniugum» contro al-
cune critiche), trovo opportuno rifiutare esplicitamente questa inter-
pretazione, lasciando chiaro che il «finis personalis» viene inteso og-
gettivamente e non soggettivamente: «L’ordinazione del matrimonio

15 Gaudium et Spes, 48 e 50.

16 Pio XI, nella Casti connubii, di qualche modo anticipd quest'espressione di un
doppio fine: «suo fine & generare ed educare a Dio la prole e condurre parimente a Dio i
coniugi mediante I'amore cristiano c il vicendevole aiuto» (AAS 22 (1930), 570).

17 11 «Bonum Coniugum» e il «<Bonum Prolis»: fini o proprieta del matrimonio?, in
«Apollinaris» LXII (1990), pp. 559ss.

18 Communicationes 1977,123.
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al «bonum coniugum» ¢ infatti un elemento essenziale dell’alleanza
coniugale, e non un fine soggettivo della persona che si sposa»19. E’
importante tenerlo presente: I'espressione «bonum coniugum» si ri-
ferisce al «finis operis» e non al «finis operands»; ciog, al dinamismo
intrinseco del matrimonio, ai fini che possiede in se stesso, e non a
quelli che le persone concrete che si sposano possono proporsi20.21

1. 1 fini del matrimonio

Abbiamo visto che Gaudium et Spes non ¢ sufficientemente
chiaro, nello specificare i fini del matrimonio. Comunque, é interes-
sante esaminare nel documento le note a piede di pagina che accom-
pagnano I'affermazione, piuttosto generale, che Dio stesso ha asse-
gnato al matrimonio «vari beni e fini». Il primo riferimento e al De
bono coniugali di sant’Agostino, specificamente ai passaggi dove
espone la sua dottrina dei tre «beni» matrimoniali — «fides, proles,
sacramentum» — ; questa & seguita dalla referenza al Supplemen-
tum2i, dove san Tommaso commenta i «beni» agostiniani.

San Tommaso (nell’articolo riferito del Supplemento) afferma
che «proles est matrimonii finis». Gaudium et Spes, collocandosi sul-
la linea di tutta la tradizione ecclesiastica, lo conferma, dichiarando
per due volte che il matrimonio e I'amore coniugale sono per loro
natura ordinati alla procreazione, come fine. Stupisce, invece, il fat-
to che la Costituzione in nessuna parte esprima il fine personale [-
istico] al quale 0 matrimonio € ordinato. A parte la predominante
nota personalistica dei nn. 48/49 della Costituzione, essa non offre
di fatto alcuna frase o formula di cui si potrebbe affermare che
esprima il fine personalistico con la stessa chiarezza con la quale se-
gnala il fine procreativo. C’e una breve frase (che ricorda ed in qual-
che modo vuole senza dubbio esprimere I'antico «fine secondario»
del «mutuum adiutorium»): «l'uomo e la donna si prestano un mu-
tuo aiuto e servizio con l'intima unione delle persones»; perd non ci
viene detto quale sia il contenuto o ultima finalita di questo aiuto

19 Communicationes 1983,221.

20 Potremmo notare che la Commissione avrebbe evitato la confusione se, nel 1977,
invece di “finis personalis” (e chiedendo scusa, se necessario, ai latinisti), avesse detto “finis
personalisticus”.

21q. 49, art. 3ad 1.
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mutuo. Penso che una traccia, per arrivare a stabilire la natura del
fine personalistico, sia gia stata data con lI'affermazione che i «diver-
si» fini del matrimonio sono di somma importanza per «il progresso
personale e il destino eterno di ciascuno dei membri della famiglia»;
ritorneremo su questo punto in seguito.

Nel frattempo comunque, penso sia necessario riconoscere che
una semplice lettura di Gaudium et Spes non rivela con chiarezza il
contenuto del fine personalistico. Il fatto &€ che la formula concisa
del can. 1035 — che il matrimonio ¢ ordinato al bene dei coniugi —
non si riscontra nei documenti conciliari e che, solamente da essi,
non ¢ facile estrarre una nozione chiara riguardo al suo significato
esatto.

Questa mancanza di desiderabile chiarezza forse spiega il fatto
che alcuni (discutendo pure sulla base che si pud dare un solo fine
principale) sostengono che il Concilio non ha di fatto introdotto al-
cuna vera modificazione nella dottrina anteriore a proposito della
distinzione e della gerarchia dei fini primari e secondari. Comunque,
il fatto & che il Concilio ha deliberatamente voluto evitare I'espres-
sione «gerarchia» di fini, giacché la considerava come «nimis techni-
ca», nel contesto di un insegnamento pastorale22.*Un’opinione assali
generalizzata é che la dottrina della gerarchia dei fini sia stata sosti-
tuita da una nella quale abbiamo due fini di uguale importanza: il fi-
ne procreativo-istituzionale e quello personalistico.

Altri, senza dubitare che il prolungato dibattito delle ultime de-
cadi abbia creato una tensione o opposizione ingiustificata e lamen-
tevole nei vari fini ed aspetti del matrimonio, suggeriscono che I'in-
tenzione del Concilio fu quella di superare questo senso di opposi-
zione e di dimostrare Punita essenziale in questi aspetti. Cosi ci vie-
ne detto, ad esempio: «il Vaticano Il ha cercato di ricomporre in
unita i due aspetti, quello personale e quello istituzionale del matri-
monio, per cui I’amore coniugale non va separato dalla procreazio-

22 Cfr. Acta Synodalia, voi. 1V, pars VII, p. 478; cfr. ibid. p. 472; pars VI, p. 487.

%5 A. FaVALE, Pini e Valori del Sacramento del Matrimonio, Roma 1978, p. 203. P.
Barberi descrive il testo di Gaudium et spes, n. 48 come «sintesi delle due prospettive: giuri-
dico-istituzionale e umana-pcrsonalista»: La celebrazione del matrimonio cristiano, Roma
1982, p. 119.
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IV. Due fini istituzionali interconnessi

Personalmente considero che il dibattito sulla gerarchia dei fini
sia improduttivo e che sia preferibile evitarlo, essendo l'interrelazio-
ne e la inseparabilita dei fini cid che & importante e che quindi deve
attrarre la nostra attenzione. Prima perd di inoltrarci in quest’ulti-
mo, c'é un punto molto importante che richiede un chiarimento —
un fondamentale malinteso di categoria che ha accompagnato con-
stantemente il dibattito sul tema, e che continuera a creare confusio-
ne se non si mette in luce e soprattutto se non si corregge.

Tanto quelli che insistono sull’'uguale dignita dei fini del matri-
monio, quanto quelli che continuano a difendere la tesi di una su-
bordinazione gerarchica (come pure quelli che desiderano sottoli-
neare l'unita dei fini: come nella citazione appena data), tendono a
contrastare o semplicemente a distinguere questi fini come se uno (il
procreativo) costituisse il fine istituzionale, mentre I'altro (il «bonum
coniugum») sarebbe il fine personalistico.

A mio awviso, un tale contrasto deve essere decisamente rifiuta-
to. Entrambi i fini — il procreativo ed il personalistico — soNO
istituzionali

Cio significa (ed e fondamentale capirlo24), che entrambi deri-
vano dallistituzione stessa del matrimonio. Il matrimonio, in altre
parole, possiede due fini istituzionali.

Per fini istituzionali del matrimonio si intende, ovviamente,
quei fini che vennero stabiliti alla sua stessa istituzione, ossia quelli
che gli furono assegnati da Colui che lo istitui o lo creo, cioe, da Dio
stesso. E' il progetto di Dio, cosi come ci fu rivelato originalmente,
che deve stare alla base della nostra analisi dei fini per i quali fu isti-
tuito il matrimonio.

Mi pare che, nella storia del nostro tema, sia stata data poca im-
portanza a qualcosa che dovrebbe essere enormemente affascinante
per quelli che cercano nelle Scritture la chiave ai disegni di Dio: il
fatto delle due narrazioni diverse che il Libro della Genesi offre, nel
primo e secondo capitolo, della creazione delll'uomo — maschio e
femmina — e dell'istituzione del matrimonio. Una narrazione espri-

24 Come pure fondamentale &€ comprendere che entrambi sono, nel vero senso della
parola, personalistici.
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me una finalita chiaramente procreativa, mentre I'altra pud ragione-
volmente venir qualificato come personalistica. Il primo, il cosiddetto
testo «elohista», dice cosi: «Dio cred I'uomo a sua immagine, a im-
magine di Dio lo cred; maschio e femmina li cred. Dio li benedisse e
Dio disse loro: “Siate fecondi e moltiplicatevi”...» (Gen 1, 27-28).
L'altro, il testo «yahvista» (che si suole considerare come anteriore al
primo riguardo alla data di composizione), dice: «Jahve Dio disse:
“Non é bene che I’'uomo sia solo: gli voglio fare un aiuto che sia simi-
le a lui”»; (cosi Dio creo la donna... e, la narrazione continua) «Per-
cio I'uomo si unisce alla sua donna e i due diventano una sola carne»
(Gen. 2,18-24).

V. Le due narrazioni scritturistiche dell’istituzione

Non bisogna essere degli esperti scritturisti per suggerire che
guesta doppia narrazione non € «accidentale», né corrisponde ad un
«lapsus calamae» da parte dello Spirito Santo. Non sarebbe giustifi-
cato attribuire la presenza delle due narrazioni al caso, né considera-
re la connessione tra esse come semplicemente estrinseca. Sicura-
mente, stiamo piuttosto davanti a qualcosa di deliberato: due narra-
zioni complementari, connesse in modo da corrispondere alla logica
dei piani divini, secondo i quali lafinalita istituzionale del matrimo-
nio sipresenta tanto procreativa quanto personalistica.

Nel testo eloista si sottolinea la relativa perfezione del’'uomo. E’
creato a immagine di Dio, ed & quindi la massima espressione visibi-
le della bonta della creazione. La distinzione dei sessi («maschio e
femmina li cred») appare come una chiave alla missione che I'uomo
ha di portare avanti, tramite la procreazione, I’'opera di creazione.
L'idea della bonta di questa missione che € stata assegnata, caratte-
rizza il passo.

Nella versione yahveista, e piuttosto I'incompletezza dell’'uomo
che si sottolinea. L’'uomo (maschio o femmina) é incompleto, se ri-
mane solo; e cid non & cosa buona: «non est bonumx. Il piano nor-
male di Dio é che I'uomo incontrera la bonta che gli manca in unio-
ne con un membro dell’altro sesso, e questa unione deve portare al
bene di ognuno e di entrambi: al «<bonum coniugum».

Come appare dalla Scrittura, quindi, il disegno di Dio all’istitui-
re il matrimonio e pure personalistico. Il matrimonio é istituzional-
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mente diretto non solo all'incremento della razza umana attraverso
una procreazione razionale all'interno di un ambiente familiare, ma
pure all'«incremento» delle persone che si sposano, al loro sviluppo
o perfezionamento in relazione al destino personale di ognuno.

Se non ¢ bene che 'uomo o la donna stiano senza un compa-
gno, quale ¢ il bene, il vero «bonum coniugum» che Dio aveva in
mente, nellistituire il piano della collaborazione e della relazione
sessuale all’interno del matrimonio? Che tipo di «adiutorium» —
aiuto — voleva che ogni coniuge fosse per l'altro? Pensava unica-
mente ad un «solacium» per questa vita, niente piu, preoccupato so-
lamente del bene temporale delluomo? Sembrerebbe ragionevole
affermare che la prospettiva divina arrivo piu avanti.

VI. La natura del «kbonum coniugums

La natura e l'ultimo fine delT«aiuto» che gli sposi dovrebbero
darsi deve mirare al perfezionamento integrale di ognuno come per-
sona chiamata alla vita eterna. In cid consiste I'autentico «bonum
coniugum». Questa tesi viene fortemente appoggiata dal Magistero
recente.

La recente opera ufficiale che raccoglie le «fonti» del nuovo
Codice25 segnala la Casti connubii, come fonte principale del can.
1055. In quello stesso importante passaggio dell’Enciclica a cui ci
siamo riferiti prima, ritroviamo delle parole che, a parere mio, de-
scrivono I'essenza del «bonum coniugum». Pio Xl insiste sul fatto
che I'amore coniugale «non comprende solo il vicendevole aiuto, ma
deve estendersi altresi, anzi mirare soprattutto a questo, che i coniu-
gi si aiutino fra di loro per una sempre migliore formazione e perfe-
zione interiore sicché nella loro vicendevole unione di vita crescano
sempre piu nella virtd, massimamente nella sincera carita verso Dio
e verso il prossimo»26. Pio XI sembra affermare che le interpretazio-
ni, per tradizionali che siano, secondo le quali il «<mutuum adiuto-
rium» consisterebbe nel solo appoggio fisico e psicologico per gli af-
fari mondani, sono insufficenti. E’ in relazione al loro «bonum» defi-
nitivo — lo sviluppo in virtu e santita — che i coniugi dovrebbero
aiutarsi.

25 Libreria Editrice Vaticana, 1989.
26 AAS 22 (1930), 548.
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Questa tesi potrebbe essere confermata da altre fonti indicate
del can. 1055 che includono (ed é interessante constatarlo) I'Allocu-
zione del 1951 di Pio XII nella quale si parla del «personale perfe-
zionarsi dei coniugi» come fine secondario del matrimonio27. Anche
Gaudium et Spes (n. 48) viene indicata, come pure i nn. 11 e 41 di
humen Gentium ed il n. 11 di Apostolicam Actuositatem. Gaudium
et Spes parla in termini di crescita umana e soprannaturale degli spo-
si: «prestandosi un mutuo aiuto e servizio con l'intima unione delle
persone e delle attivitd, sperimentano il senso della propria unita e
sempre pit pienamente la raggiungono... Compiendo il loro dovere
coniugale e familiare... tendono a raggiungere sempre piu la propria
perfezione e la mutua santificazione»

Che il matrimonio sia diretto essenzialmente alla santificazione
dei coniugi, & una conclusione che sembra dedursi necessariamente
dalla sua sacramentalita. In questo senso, il personalismo di Casti
connubii non faceva altro che sviluppare I'insegnamento del Conci-
lio di Trento, che la grazia (nel matrimonio) é diretta ad «amorem
perficere..., coniugesque sanctificare»28. In altre parole, la grazia sa-
cramentale del matrimonio porta gli sposi alla santita tramite il per-
fezionamento (nel senso piu autentico) del loro amore coniugale29.

VII. Aiuto mutuo: mutuo perfezionamento?

Doveroso é riconoscere che un grande aiuto, per una compren-
sione personalistica del matrimonio, non si riceve dalla tradizione
teologica classica. Ci siamo gia riferiti al poco interesse che si ebbe
per I'idea del «mutuum adiutorium>» (ed al poco contenuto che le
venne attribuito). | teologi del XII secolo, ad esempio, menzionano
raramente il concetto; e quando lo fanno, é generalmente con un ri-
ferimento — non sviluppato — all’«humanitatis solacium» di
Sant'Agostino30. Rimane sorprendente il fatto che, sebbene I’espres-

271 AAS43 (1951), 848-849.

28 Denz. 969; cfr. Roberto Bellarmino: il matrimonio «est unio sacrans, et sanctificans
animas» De Sacramento Matrimonii, cap. 5.

29 «la grace sacramentelle du manage chréticn... par laquelle I’'amour naturel entre les
époux est mené a sa perfection en vue de la sanctification des conjoints»: Paul Anciaux, Le
Sacrement duMariage, Louvain 1961, p. 249.

51 «Nuptiarum igitur bonum semper est quidem bonum; sed in populo dei fuit ali-
quando legis obsequium, mine est infirmitatis remedium, in quibusdam vero humanitatis
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sione «mutuum adiutorium» sia chiaramente radicata nella
Scrittura3l, sia stata, nei secoli, oggetto di cosi poca considerazione
per i teologi.

La posizione di san Tommaso merita un accenno speciale. Se
facciamo una domanda tipica del XX secolo — se I’Aquinate vide
nella sessualita, in quanto tale, una funzione per la «realizzazione»
della persona umana — la risposta sara senza dubbio che egli, con il
resto del Medioevo, non pensd mai in tali termini32. Ne consegue che
egli non si soffermd mai sulTarrichimento mutuo - alTinfuori della
sfera puramente procreativa — della relazione complementare tra
marito e moglie, e sul suo ruolo nello sviluppo della maturita umana?

No. In giustizia alla ricchezza germinale del pensiero di San
Tommaso, bisognera riferirsi ai suoi testi fondamentali che rivelano
chiari elementi di una comprensione personalistica.

Riferendosi specificatamente al testo yahveista della Genesi,
parla dell’amicizia speciale che esiste tra marito e moglie: «fra il ma-
rito e la moglie apparisce esservi grandissima amicizia; imperocché
si uniscono non tanto nell’atto della copula carnale, che pur produ-
ce una certa soave amicizia fra gli animali, ma pel consorzio di tutta
la conversazione domestica; laonde, in segno di cio, I'uomo lascia,
per la moglie, e la madre el il padre, come é detto nel Genesi»33. Ci-
ta Aristotele con approvazione: «A detta del Filosofo, I’amicizia tra
marito e moglie é naturale, e racchiude in sé il bene onesto, utile e
dilettevole»34. Afferma: «la forma del matrimonio consiste nella in-
divisibile unione degli animi: che obbliga ciascuno dei coniugi a
mantenersi perpetuamente fedele all’altro»35, ed in un’altra parte in-

solacium» De bono vid., c. 8, n. 11 (CSEL 41, 317); cfr. P. M. Abi-LLAN, Elfin y la significa-
cion sacramental del matrimonio desde S. Anseimo hasta Guillermo de Auxerre (Granada
1939), p. 168.

31 «faciamus ei adiutorium simile sibi»: Gen 2,18.

32 Cfr. M.-J. NICOLAS: Remarques sur le sens et lafin du mariage, in «<Revue Thomi-
ste» 45 (1939), p. 792.

>3 Inter virum autem et mulierem maxima amicitia esse videtur: adunantur enim non
solum in actu carnalis copulae, quae edam inter bestias quamdam suavem societatem facit,
sed edam ad totius domesticae conversationis consortium; unde in signum huius, homo
propter uxorem edam patrem et matrem dimittit, ut dicitur Gen 2, 24 (Summa c. Gent. 1li,
c. 123).

34 Secundum Philosophum, in VITI Ethic, amicida quae est inter virum et uxorem est
naturalis, et claudit in se honestum, utile et delectabile (Suppl. g. 49, art. 1).

35 Forma matrimonii consistit in quadam indivisibili coniuncdone animorum, per
gquam unus coniugum indivisibili alteri fidem servare tenetur (ll1, g. 29, a. 2).
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siste dicendo che «nel matrimonio non c’é soltanto un’unione cor-
porale, ma anche spirituale»36.

Insegna che I'uomo tende naturalmente al matrimonio, non so-
lo per causa della prole, bensi pure per «l'aiuto reciproco dei coniu-
gi nella vita di famiglia». Presenta la differenza tra i sessi come una
particolare espressione dell’aiuto degli altri, che 'uomo necessita:
«Infatti la ragione naturale come spinge gli uomini ad abitare insie-
me, perché uno non basta a se stesso nelle necessita della vita, ra-
gion per cui si dice che I'uomo é «per natura un animale politico»;
cosi nelle necessita della vita umana alcuni uffici spettano agli uomi-
ni ed altri alle donne». E cosi conclude: «Percio la natura consiglia
una convivenza dell’'uomo con la donna, nella quale appunto consi-
ste il matrimonio»37.

Un passo nel «Supplemento» dimostra che, a parere suo, il ruo-
lo della moglie come aiutante dell'uomo non la colloca ad un livello
inferiore, visto che essa si mantiene in parita con lui, come socia; «ri-
spetto al fine secondario che & il governo della famiglia e lo scambio
dei servizi, la moglie ¢ unita al marito come compagna»38. Sottolinea
il fatto che il matrimonio non esiste solamente in funzione della pro-
creazione, bensi possiede altri fini, piu personalistici: «Gli uomini
non si sposano soltanto per procreare ed allevare dei figli, ma anche
per vivere insieme, scambiandosi i servizi». Quindi si pone la do-
manda se questa «operum communicatio», questa mutua condivi-
sione tra uomo e donna non andrebbe descritta come un «bonum
matrimonii», alla pari con il «bonum prolis»: «Quindi, come tra i
beni del matrimonio si enumera la prole, dovrebbe [cosi sembra]
anche enumerarsi I'aiuto reciproco»39,

36 in matrimonio non est tantum coniunctio corporalis, sed etiam spiritualis (Suppl.,
g. 56, art. 1 ad 3).

37 (...) mutuum obsequium sibi a coniugibus in rebus domesticis impensum. Sicut
enim naturalis ratio dictat ut homines simul cohabitent, quia unus homo non sufficit sibi in
omnibus quae ad vitam pertinent, ratione cuius dicitur homo naturaliter politicus; ita etiam
eorum quibus indigetur ad humanam vitam, quaedam opera sunt competentia viris quae-
dam mulieribus; unde natura monet ut sit quaedam associatio viri ad mulierem, in qua est
matrimonium (In 1'\/Sent. d. 26, g. 1, art. 1; cfr. Suppl. g. 41, art. 1).

38 quantum ad secundum finem, qui est dispensatio familiae et communicatio ope-
rum, uxor coniungitur viro ut socia (g. 65, art. 5).

39 ibid. g. 49, art. 2. Risponde negativamente alla domanda. Qui potremmo notare
che, contrariamente a alcuni tentativi di interpretare il «xbonum coniugum» come un quarto
«bonum», che andrebbe aggiunto ai tre tradizionali di Sant’/Agostino, il can. 1055 presenta
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E’ importante non sopravvalutare e nemmeno trascurare questi
testi. Offrono una base sulla quale una comprensione piu profonda
delT«aiuto mutuo» potrebbe essersi sviluppata (cosa che di fatto
non successe). Ho voluto richiamarle specialmente, non per mettere
in dubbio il fatto che il concetto procreativo del matrimonio é stato
dominante nei secoli, bensi semplicemente per suggerire che certe
note di un personalismo matrimoniale si possono riscontrare pure
nelle opere di grandi autori ecclesiastici del passato40; e quindi il
personalismo moderno puo giustamente affermare di basarsi su una
tradizione della quale ¢ di fatto uno sviluppo.

Dobbiamo comunque riconoscere che il concetto del «mutuum
adiutorium» mantenuto da san Tommaso (ed in generale dai suoi
successori) si muove su un piano fondamentalmente naturale e ter-
reno, con poca o nessuna referenza alla finalita soprannaturale - san-
tificazione personale - dell’aiuto mutuo come suo ultimo fine.

L’Angelico, assieme ad altri prima di lui incluso sant’Agostino,
e soprattutto a coloro che seguirono fino ai giorni nostri, sembra in-
terpretare il piano divino, nel dare un compagno alluomo o alla
donna, come quello di aiutarsi negli affanni e vicissitudini solamente
di questa vita. E a noi sembra che questa interpretazione sia inade-
guata.

Una visione cosi limitata pud derivare solamente da una ten-
denza generale e prolungata a considerare il matrimonio esclusiva-
mente come un «officium» 0 «munus», e da una incapacita di con-
templarlo pure come mezzo di perfezione personale cristiana4l.
L'importanza della formulazione del can. 1033 sta precisamente nel
fatto che supera questa prospettiva limitata, sottolineando che il ma-
trimonio é stato istituito non solo per la procreazione, ma anche per
I'autentico bene di marito e moglie, cosi come Dio lo intende.

il «kbonum coniugum» ugualmente alla procreazione, come inequivocabilmente collocato
sulla linea della finalita, e non della proprieta: cfr. C. Burke, 1l «<Bonum Coniugum> e il
«Bonum Prolis»: fini o proprieta del matrimonio?, in «Apollinaris» LXII (1990), pp. 560-
561.

43 Ugo di S. Vittore (+1140), di modo particolare, si caratterizza per determinate idee
che possono essere considerate personalistiche.

41 Cfr. Nicolas, op. Cit., p. 779.
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Vili. Il «kbonum coniugum»: pit ampio dal «mutuum adiutorium»

Risulta naturale domandare qual ¢ la relazione tra il «mutuum
adiutorium» ed il «bonum coniugum». Devono semplicemente
identificarsi? E se & cosi, possiamo affermare che I'antico fine secon-
dario é stato elevato al rango di un fine uguale co-principale? Anche
se questa potrebbe sembrare una tesi logica, ha contra di essa il fatto
che Gaudium et Spes in nessuna parte parla del «mutuum adiuto-
rium» come fine42. Inoltre, i Consultori del nuovo Codice ignoraro-
no I'opzione (piuttosto ovvia) di scegliere «aiuto mutuo» per espri-
mere il fine personalistico (istituzionale) del matrimonio, preferendo
il nuovo termine, «bonum coniugum»43,

A mio awviso, mentre il «kbonum coniugum» abbraccia il tradi-
zionale contenuto del «mutuum adiutorium» (il quale va quindi
considerato come assorbito in esso), € di fatto molto piu ampio.
Questo & un punto di non poco interesse visto che, mentre il diritto
canonico fu la prima disciplina a ricevere e dare uno «status» uffi-
ciale al «xbonum coniugums, il termine racchiude in se una tale ric-
chezza che & capace di suscitare riflessioni particolarmente fruttuose
in ampi settori della teologia.

Per quanto innovativa I’espressione «bonum coniugum» possa
apparire, le sue credenziali scritturistiche sono, almeno, tanto valide
quanto quelle del «mutuum adiutorium», provenendo dallo stesso
passo nella Genesi. Fu precisamente perché non era bene per lI'uo-
mo o per la donna essere soli, che gli fu dato un aiuto: «non est bo-
num esse hominem solum; faciemus ei adiutorium...» L’aiuto, quin-
di, fu dato per il suo bene-, suo «bonum». Dio volle che la donna, co-
me sposa, fosse un aiuto per il raggiungimento del bene dell’'uomo,

42 Afferma semplicemente che i coniugi «mutuum sibi adiutorium... praestant» (n.
48). . ‘
43 Hervada fa una distinzione tra «mutuum adiutorium» e la realizzazione personale
degli sposi. Secondo lui, I’'aiuto mutuo é un fine specifico del matrimonio, mentre la realiz-
zazione personale € un fine generico, comune a tutti i cristiani, e non specifico alle persone
sposate. Si pu0, senza dubbio, intendere il «fine personale(-istico)» nel senso con cui Her-
vada lo critica: un’auto-realizzazione autonoma, non-trascendente; e quindi non cristiana
(cfr. J. Hervada, Didlogos sobre el amory el matrimonio, Pamplona 1987, pp. 72 ss). A pa-
rere mio, comungue, il can. 1055 ci invita a sviluppare un’adeguata comprensione del «bo-
num coniugum» in quanto sviluppo personale e «realizzazione» cristiana dei coniugi. E’ sot-
to questa prospettiva che non concordo con la sua affermazione: «no es correcto enumerar
la realizacion personal entre los fines del matrimonio» (p. 70).
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suo marito; e che juomo, come marito, fosse un aiuto per il raggiun-
gimento del bene della donna, sua moglie. Il «mutuum adiutorium»
appare come chiaramente ordinato al «<bonum coniugums.

E' interessante ricordare, a questo punto, un passo di sant’Ago-
stino. Egli scrive che Dio, dopo aver creato I'uomo, «gli fece anche
la donna come aiuto... affinché I'uomo avesse gloria dalla donna, in
quanto la precedesse nel cammino di Dio, e si offrisse come esempio
da imitare nella santita e la pieta»44. Cosi considerato, I'aiuto mutuo
consiste specialmente nell’essere un’ispirazione per un avanzamento
verso Dio «in santita e pieta». Questi scrittori antichi non estendono
le loro considerazioni all’aspetto reciproco della relazione uomo-
donna, divinamente istituita. Noi invece possiamo fare questa esten-
sione, affermando che come & I'uomo per la donna, cosi € la donna
per 'uomo: un aiuto ed una ispirazione nel tentativo condiviso di
avanzare verso Dio in questo «bonum» fondamentale (quest'ultima
«auto-realizzazione») rappresentato dalla santita personale.

Cosa bisogna dire sul «remedium concupiscentiae» che, assie-
me al «mutuum adiutorium», era solito essere classificato come uno
dei due fini secondari del matrimonio? E Bersini sostiene che, assie-
me al «mutuum adiutorium», sia ora incluso nel «bonum coniu-
gum»45. lo preferirei credere che il concetto di «rimedio alla concu-
piscenza» sia stato definitivamente abbandonato dal pensiero catto-
lico.

Mentre non & possibile negare la forza della tradizione teologica
che considera il matrimonio come un sacramento «di rimedio», isti-
tuito, almeno in parte, per essere un rimedio al peccato piti che un
aiuto verso la virtu46, si pud metter in dubbio il merito di questa tra-
dizione che ¢ stata segnalata da un’ingiustificata (sebbene duratura)
tendenza a parlare della concupiscenza come se fosse sinonimo sola-

44 «Fecit illi edam adiutorium feminam:... ut haberet et vir gloriam de femina, cum ei
praeiret ad Deum, seque illi praeberet imitandum in sanctitate atque pietate» De catech.
rud., c. 18, n. 29 (PL 40, 332).

45 11 Nuovo Diritto Canonico Matrimoniale, Torino 1985, p. 18.

46 Bellarmino, ad esempio, commentando P. Lombardo ¢ san Tommaso, afferma che
- a differenza dell’Eucarestia, la Confermazione e I'Ordine, i quali furono istituiti «principa-
liter ad iuvandum in bono» - il matrimonio fu istituito soprattutto «ad peccata vitanda» {De
Sacramento Matrimonii, cap. 5). Per il trattamento del tema da parte di san Tommaso, cfr.
Suppl, g. 41, art. 3 ad 3-4; 9. 42, art. 3 ad 4.
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mente dell’appetito sessuale. Quest’appetito sessuale, in quanto tale,
€ totalmente buono e non necessita un «rimedio». E' I'aspetto disor-
dinato di questo appetito, presente fin dal peccato originale, che vie-
ne definito, propriamente, come concupiscenza. Se la concupiscenza
non & née piacere né passione sessuale, bensi un disordine in entram-
be le realta, quindi non e il matrimonio, ma la castita (inclusa la ca-
stita coniugale), quella che offre un vero rimedio a questo disordi-
ne47. La sessualita come tale non ha bisogno di un rimedio; il suo di-
sordine, la concupiscenza, si. Il matrimonio é lo sbocco legittimo
per la sessualita, perd non per la concupiscenza, la quale ha bisogno
di essere purificata, non legittimata; questa purificazione é precisa-
mente il compito della virtu della castita.

L'uso del termine «remedium concupiscentiae» sembrava aver
avuto effetti altamente negativi, e meritare I'oblio nel quale ora sta
rapidamente cadendo48. Gia prima del Concilio, alcuni scrittori ten-
devano a altre espressioni a quella del «remedium»49. Tra I’altro si
puo far notare che né il Concilio, né il Codice lo menzionano.

IX. Le esigenze del personalismo matrimoniale

Alcuni critici fanno consistere il xkbonum coniugum» nell’«inte-
grazione» psichica, affettiva, fisica o sessuale dei coniugi. Tale criterio
appare inadeguato dal punto di vista cristiano, non solo perche non
considera il bene dei coniugi nell'aspetto soprannaturale, ma anche
perche tende a ridurre il xkbonum coniugum» ad una questione di na-
turale «compatibilita». Da ci0 é facile arrivare a sostenere che I'appa-

47 Cfr. il saggio dell’autore: Sant'/Agostino e la Sessualita Coniugale, in «Annales Theo-
logici» 5 (1991), 192 ss.

48 Anche se solo a modo di aneddoto, si potrebbe notare che, ancora nel 1959, un di-
fensore della tradizionale gerarchia dei fini - ovviamente scomodo con la presentazione di
Pio XI del matrimonio diretta al raggiungimento della perfezione personale dei coniugi -
concede che nel «remedium concupiscentiae» si possa vedere «una specie di perfeziona-
mento negativo della natura medesima», che compenserebbe un difetto della natura deca-
duta (A. Perego, Discussione teoretica sulla gerarchia deifini matrimoniali, in «La Civilta
Cattolica», 110 (1959/1V), p. 139). Sembra chiaro che i tempi richiedevano una compren-
sione del fine del matrimonio (per quanto secondario) che superasse quella di un perfezio-
namento «negativo»!

49 P. Anciaux (Le Sacrement du Mariage, Louvain 1961, pp. 51-54) preferisce parlare
della «educazione o regolazione deH’attivita sessuale», mentre autori piu recenti come Vila-
drich lo esprimono meglio ancora come F«uso razionale della sessualitax».
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rente incompatibilita € nemica del bene dei coniugi, quando I'espe-
rienza pastorale dimostra invece che molti matrimoni, particolarmen-
te «integrati», sono formati da coppie con caratteri estremamente di-
versi e apparentemente opposti, che avrebbero potuto diventare «in-
compatibili» se non avessero deciso (con uno sforzo che evidente-
mente li ha maturati) di non permettere che cid avvenisse.

Similmente, far consistere il xkbonum coniugum» nel raggiungi-
mento di una vita comoda, senza problemi né preoccupazioni, non &
in armonia con la comprensione cristiana dell’autentico bene della
persona umana. Infatti, difficilmente si riesce a comprendere il «be-
ne dei coniugi» con un’ottica cristiana, se non viene visto come il ri-
sultato dell’aspetto d'impegno dell’alleanza matrimoniale.

Cio spiega perché non possiamo accettare determinate analisi,
che vedrebbero nel personalismo coniugale solamente un rinnovato
riconoscimento della dignita dell’amore tra gli sposi. Quest'interpre-
tazione rimane facilmente alla superficie dell’assunto, specialmente
se insiste nei «diritti» o aspettative del’amore e non, almeno in
uguale misura, nei suoi «doveri» ed esigenze. Il vero personalismo
guarda alla maturazione della persona, ed &, ripetiamo, I'impegno
del matrimonio — con le esigenze di un amore fedele e santificato
— che porta i coniugi alla completa maturazione personale: la loro
santificazione, nella quale consiste il «bene» autentico e definitivo.

Abbiamo scritto in altro luogo50 a proposito della moderna ten-
denza di vedere, nei «bona» agostiniani, non principalmente dei
«valori» e «benefici» della condizione matrimoniale, ma piuttosto la
pesante obbligazione che essa impone. Cio vale particolarmente per
il kbonum sacramenti» (I'indissolubilita) e per il «bonum prolis» (la
prole). E’ vero che la piena accettazione di questi beni richiede uno
sforzo prolungato, pero € pure vero che questo sforzo, a parte il fat-
to che e fonte di felicita, opera una profonda maturazione sulle per-
sone che lo affrontano.

Gaudium et Spes (seguendo Casti connubii) insegna che é «in vi-
sta del bene sia dei coniugi e della prole che della societa» che il vin-
colo matrimoniale ¢ stato istituito come inspezzabile5l. L’indissolu-
bilita quindi favorisce positivamente il xkbonum coniugum». Il punto

50 La Felicita Coniugale, Ares, Milano 1990, pp. 51ss.
51 n. 48; cfr. Casticonnubii AAS 22 (1930), 553.
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e certamente che lo sforzo ed il sacrificio necessari per la fedelta
all’aspetto inspezzabile del legame — nei momenti felici e in quelli
tristi, ecc.— serve a sviluppare ed a perfezionare le personalita dei
coniugi. Una simile lettura va senza dubbio fatta al passo nel n. 50 di
Gaudium et Spes il quale afferma che «i figli contribuiscono pure al-
la santificazione dei genitori». | figli arricchiscono la vita dei loro ge-
nitori in molti modi umani, e non meno in virtu della generosa dedi-
cazione che tendono ad evocare in essi.

Il fatto e che non éfacile per due persone vivere assieme per tutta
la vita, in un’unione fedele e fruttuosa. E' piu «facile» per ognuno vi-
vere separatamente, o unirsi casualmente o per un breve periodo, 0
evitare di aver figli. E’ piu facile, ma non piu felice, e tanto meno con-
tribuisce al loro sviluppo come persone. «Non est bonum homini esse
solus»: non é bene per I'uomo vivere da solo, o in una serie di brevi
associazioni che tendono ad intrappolarlo sempre piu in un isolamen-
to egoistico. L'impegno matrimoniale non & un'impresa facile; pero, a
parte essere un'impresa felice, fa anche maturare. Non esiste un au-
tentico personalismo coniugale che ignori e non riesca a comprendere
e sottolineare la bonta — per gli sposi — del compromesso matrimo-
niale.

Giovanni Paolo Il, in Familiaris Consortio, parla dell'indissolu-
bilita come' di un qualcosa di allegro che i cristiani dovrebbero an-
nunciare al mondo: «& necessario ribadire il lieto annuncio della de-
finitivita di quell’amore coniugale»52. Se questa affermazione sor-
prende molte persone al giorno d’oggi, cio dimostra quanto lontana
sia la societa contemporanea dal comprendere il piano divino per
I’autentico bene dell’'uomo.

Indubbiamente esistono parecchie situazioni matrimoniali at-
traverso le quali un’analisi puramente umana puo facilmente conclu-
dere che il bene dei coniugi non ¢ stato o non puod essere raggiunto:
ad esempio, quando uno degli sposi, abiurando il suo compromesso
matrimoniale, abbandona l'altro. lla senso parlare del «bonum co-
niugum» in tali situazioni?

Certamente, per quanto riguarda lo sposo infedele, risulta diffi-
cile vedere come il matrimonio potrebbe aiutarlo piu a raggiungere
il suo «bene». Invece, pud ancora contribuire poderosamente al be-

52 Familiaris Consortio, n. 20 (AAS 74 (1982), 103).
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ne dell’altro, se rimane fedele al vincolo del matrimonio. Inoltre, se
guesta fedelta viene mantenuta puod, secondo i piani provvidenziali
di Dio, essere come un richiamo al pentimento, come una forza di
salvezza, per lo sposo infedele, forse nell’'ultimo istante della sua vita
sulla terra — quando il xkbonum»» definitivo di ognuno viene deciso.

Il fatto che si possa captare la potenzialita positiva di tali situa-
zioni esclusivamente alla luce della sfida cristiana della croce, non
scredita I'analisi. D’altronde, se é vero che in alcun caso concreto
questo potenziale positivo pud non realizzarsi, cio riflette semplice-
mente il rischio ed il mistero della liberta umana.

X. Il personalismo del rapporto e della facolta procreativa umana

Se & un errore non considerare il carattere istituzionale del fine
personalistico del matrimonio, € peggio non riconoscere il carattere
personalistico della procreativita coniugale. Parlare in modo dispre-
giativo del «biologismo», quando si sottolinea I'aspetto procreativo
del matrimonio, denuncia una comprensione radicalmente incom-
pleta del personalismo matrimoniale. Niente pud esprimere in modo
cosi singolare la relazione coniugale ed il desiderio di unione degli
sposi, quanto il rapporto coniugale — quando ¢ aperto al suo poten-
ziale procreativo. In fin dei conti, perche il rapporto sessuale tra mo-
glie e marito viene definito come «ratto coniugale»? Tra tutte
I’espressioni possibili dell’amore tra i coniugi, cos’é che lo rende co-
si singolare, cosi particolarmente capace di esprimere il desiderio di
unione? In ultima analisi, non é nient’altro che il fatto che esso rap-
presenta il dono e I’accettazione del seme della vita. | coniugi, in
modo unico, esprimono il loro amore reciproco e sono uniti nel rap-
porto, perché ognuno, in effetti, dice all’altro: «Con questo atto so-
no disposto a condividere con te, e solo con te, questo potere cosi
unico che Dio ci ha dato: il potere di fondere assieme una parte del-
la vita di ognuno di noi53, in modo che, unendosi, diventano una
nuova vita: nostro figlio, I'espressione viva ed il frutto della nostra
unione e del nostro amore». L’'unione degli sposi, «in una sola car-

53 «parentes diligunt filios eo quod sunt aliquid ipsorum. Ex semine enim parentum
filii procreantur. Unde filius est guodammodo pars patris ab eo separata»: San Tommaso,
In Vili Etbic., lect. 12.



250 Annales theologici 6 (1992)

ne», tende ad incarnarsi in un nuovo individuo — specchio ed
espressione della loro comunione ed amore coniugali54.

La vera unione tra persone libere implica sempre donazione.
Nel caso dell’atto coniugale, il rapporto € unitivo in virtu del carat-
tere assolutamente singolare della donazione che comporta: il dono
della procreazione. Da cido deriva Vinseparabilita intrinseca
dell'aspetto unitivo e di quello procreativo dell’atto coniugale5b.

Un rapporto contracettivo ¢ fondamentalmente anti-personali-
stico. Siccome distrugge deliberatamente quel singolare aspetto
dell'atto coniugale che la transforma in un atto veramente unitivo,
costituisce un rifiuto della sessualita dell’altro, un rifiuto quindi del-
la sua integrita in quanto marito o moglie56.

Un altro aspetto personalistico del rapporto sessuale coniugale
«aperto alla vita» e che tende in modo leggittimo all’auto-realizza-
zione57 ed all’auto-perpetuazione (entrambi valori personalistici),
pero li eleva, tramite il carattere donativo e generoso dell’atto stesso,
ad un livello superiore58. Quando si mantiene aperto alla vita, I'atto
non tende a nessun tipo di affermazione o perpetuazione dell'«io»
dei coniugi in un isolamento egoista, bensi precisamente alla perpe-
tuazione di qualcosa che hanno in comune e che ¢ assolutamente in-
timo per loro: I'amore che gli unisce.

E’ precisamente questa consapevolezza del profondo significato
della procreazione che rende il rapporto coniugale cosi particolar-
mente capace di contribuire al «bonum» di entrambi gli sposi, ma-
turandoli, «realizzandoli» e unendoli. Inoltre, ogni figlio che pro-
creano si trasforma in un vincolo visibile ed incarnato che rafforza il
legame coniugale, il cui mantenimento risulta essenziale per la loro
realizzazione personale e per il loro autentico bene59.

54 Cfr. La Felicita Coniugale, pp. 44-45.

55 Cfr. Humanae Vitae, n. 12.

56 Cfr. La Felicita Coniugale, pp. 45-46; 50; 64.

,7 Cosa c’é di piu singolare, nell'auto-realizzazione, della procreazione di un proprio
figlio - un’altra persona, in tutta la sua irripetibilita - frutto della donazione della propria
persona che entrambi gli sposi si sono fatti? Qui si vede I'errore radicale del personalismo
di H. Doms, il quale considera il figlio semplicemente come un complemento fisico alla co-
munita coniugale.

58 Cfr. La Felicita Coniugale, pp. 55-56.

59 «causa stabilis et firma coniunctionis [inter virum et uxorem] videntur esse filii. Et
inde est quod steriles, qui scilicet carent prole, citius ab invicem separantur... Et huiusmodi
rado est quia filii sunt commune bonum amborum, scilicet viri et uxoris... lllud autem quod
est commune continet et conservai amicitiam» In Vili Ethic., lect. 12.
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Cosi diventa evidente la naturale complementarita tra coniuga-
la e procreativita. La coniugalita significa che 'uomo ¢ destinato a
diventare sposo, a unirsi con un altro in un atto che & unitivo preci-
samente per il fatto che & orientato alla procreativita. E la procreati-
vita significa che e destinato a diventare genitore: I'unione degli spo-
si tende per sua natura ad essere feconda. La coniugalita e la pro-
creativita, assieme, tolgono I'uomo dalla sua solitudine originaria,
che lo limita come persona ed & nemica della sua «auto-realizzazio-
ne», del suo «bonum»60.

XIl. Sintesi

Il personalismo moderno, quindi, soprattutto sotto I'impulso
del Concilio Vaticano Il e del Magistero posteriore, offre una rinno-
vata visione del matrimonio e dei suoi fini istituzionali. | principali
punti di questa visione, cosi come io lI'intendo, potrebbero venir
presentati sinteticamente come segue:

a) si accentua la naturale ordinazione del matrimonio verso de-
terminati fini;

b) non si accentua la gerarchia tra i fini6l;

¢) entrambi, il xkbonum coniugum» e la procreazione/educazio-
ne dei figli, sono fini istituzionali;

d) entrambi, il xkbonum coniugum» e la procreazione/educazio-
ne dei figli, possiedono un valore personalistico;

e) i fini sono naturalmente (istituzionalmente) inseparabili;

f) la loro inseparabilita e piu importante di qualsiasi gerarchia tra
essi;

g) l'inseparabilita implica una inter-ordinazione — piuttosto
che una sub-ordinazione — tra i fini.

60 Giovanni Paolo Il considera come la sessualita promette il superamento di questa
solitudine originaria: cfr. Uomo e Donna lo creo, op. ci!., pp. 44ss.

61 E’ vero che Giovanni Paolo 11 si riferisce alla gerarchia dei fini, in un’Allocuzione
del 10 ottobre del 1984. Questa riferenza non mi pare contraddica il fatto che il tema viene
ora focalizzato con un’enfasi differente.
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XIl. Inseparabilita

Ci occuperemo ora degli ultimi tre punti: I'inseparabilita dei
due fini del matrimonio, cosi come ci vengono presentati nel can.
1055.

E’ possibile separare questi due fini? Concettualmente, si. Nella
realta, no; no, almeno, se non si vuole minare la comprensione e la
stessa struttura vitale del matrimonio. Il matrimonio fu istituito per
la maturazione dei coniugi, specialmente mediante la formazione di
una famiglia e la dedicazione ad essa. E fu istituito per la procreazio-
ne/educazione dei figli, che andrebbe raggiunta tramite la passegge-
ra unione fisica e la permanente e crescente unita esistenziale ed or-
ganica tra marito e moglie. L'istituzione fu unica, sebbene nella Ge-
nesi venga descritta con due versioni diverse. E' Dio che ha unito
questi fini in un’unica istituzione, e I'uomo dovrebbe resistere alla
tendenza di separarli.

Un matrimonio procreativo — con molti figli — nel quale nes-
suno degli sposi abbia il senso della vita familiare o di come la dedi-
cazione ad essa contribuisca alla loro maturazione o felicitd come
persone, ha perso la sua caratteristica dimensione umana, e difficil-
mente potra contribuire al bene dei coniugi o dei figli. Un matrimo-
nio «a deux», dal quale i figli (o piu di uno o due figli) vengono
esclusi — in quanto vengono considerati come potenziali nemici
della felicita della coppia — prevedibilmente non rendera a lungo la
coppia felice: propone troppo poche esigenze per poter contribuire
al loro autentico bene, e probabilmente non durera.

E’ per questo motivo che non sembra esserci alcuna ragione per
centrare I’attenzione su di una possibile gerarchia dei fini istituzio-
nali del matrimonio. Non si difende meglio I'aspetto procreativo so-
stenendo semplicemente che € piu importante del bene degli sposi.
Si difende meglio, quando le coppie sposate comprendono che il lo-
ro mutuo amore, la loro felicita di coppia e la realizzazione persona-
le di ognuno sono favorite dall'impresa di edificare una famiglia,
d’accordo con i piani di Dio62 Il bene dei coniugi si comprende in

62 Pio XII, nel suo noto Discorso del 29 ottobre 1951, dove la una energica difesa
della primazia della procreazione, insiste pure sulla stretta e naturale connessione fra la mis-
sione dei coniugati come genitori, da una parte, e il suo «arricchimento personale» come
sposi, dall'altra (AAS 43 (1951), 850).
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tutta la sua potenzialita personalistica solamente quando si vede che
dipende dal particolare arricchimento che viene nella persona di cia-
scun figlio. Solo allora si salva da quelle tendenze parziali o riduttive
che, mentre forse parlano del «bene degli sposi» (congiuntamente),
in verita si riferiscono al «benex» di ognuno singolarmente, portando
cosi a queste frequenti situazioni esistenziali dove il «bene» di uno
alla fine appare come un rivale o un nemico dell’altro, causando cosi
il crollo e lo scioglimento di una comune impresa di felicita.

L’inseparabilita riesce a dare un’idea migliore della mutua rela-
zione tra questi fini. Tralascia il problema della gerarchia, e guarda
piuttosto all’essenziale z>zter-ordinamento dei fini. Ogni fine é rela-
zionato all’altro in modo vitale ed essenziale. Ognuno dipende
dall’altro. Assieme si mantengono o crollano.

Infatti sembra cosi inutile discutere se i fini sono di uguale di-
gnita o se esiste una subordinazione tra essi, come lo é discutere gli
stessi punti a proposito della relazione tra uomo e donna. E' la com-
plementarieta, l'inseparabilita, quella che deve venir sottolineata.

Nel considerare I'atto coniugale tramite il quale gli sposi diven-
tano «una carne», abbiamo cercato di fare un’analisi piu approfon-
dita della verita fondamentale proclamata da Paolo VI: che I'aspetto
unitivo e quello procreativo dell’atto non possono venir separati63.
L’autentico personalismo cristiano ci porta ad una simile conclusio-
ne per quanto riguarda i fini istituzionali del matrimonio: il bene de-
gli sposi e la procreazione/educazione dei figli. Esiste inoltre una
connessione naturale ed intrinseca tra questi due fini. Essi sono inti-
mamente legati, ed il raggiungimento di un fine dovrebbe aiutare
I’altro, cosi come allo stesso tempo ne viene condizionato ed aiutato.

XIIl. Ulteriori prospettive

Abbiamo delineato alcune considerazioni ispirate dalla presen-
tazione dei fini del matrimonio che offre il can. 1055 del nuovo Co-
dice di Diritto Canonico. Ci sembra che questa nuova formula apra
ampie ed importanti prospettive per I'investigazione, non solamente
nel campo giuridico, bensi in quello della Scrittura, della teologia,
della morale e dell’antropologia, come pure nell’area pastorale.

63 Per un trattamento pit ampio, vedere La Felicita Coniugale, pp. 35-50.
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Il momento € buono, ed importanti conseguenze potrebbero ri-
sultare da un nuovo approfondimento:

a) del concetto del matrimonio, basato su di una comprensione
piu completa della sua finalita e dignita originarie (istituzionali); su-
perando particolarmente la supposta opposizione tra gli aspetti pro-
creativo e personalistico;

b) della sessualita coniugale, la quale corre il rischio di venir ri-
dotta ad una ricerca di se stesso, priva di significato, in cui qualsiasi
atto di donazione di s&é scompare sotto la crescente strumentalizza-
zione dell’altro coniuge ridotto alla categoria di «oggetto-sessuale»;

c) dei tre «bona» agostiniani, soprattutto del «<bonum prolis»,
riabilitato ed integrato nel vero personalismo matrimoniale cristia-
no;

d) della famiglia, evitando principalmente che gli autentici con-
cetti di paternita e di maternita — in tutta la loro realta, contenuto e
dignita umane — si perdano;

e) del ministero pastorale, pre- e post-nozze, per permettere al-
le persone di raggiungere una comprensione piu approfondita del
matrimonio come cammino di dedicazione e di santita cristiane.

Tribunale della Rota Romana
Palazzo della Cancelleria
00186 ROMA



THE BANGOR ANTIPHONARY CREED:
ORIGINS AND THEOLOGY

Paul O'CALLAGHAN

Among the relics remaining from the great monastery of
Bangor near Belfast Lough in Northern Ireland is to be found a
liturgical book of some 36 folios in very legible Latinl, called the
“Bangor Antiphonary”. It was found in the Ambrosian Library in
Milan by Muratori who undertook a first (approximate) printing of
it in 17132, The Antiphonary had been brought to Milan by
Cardinal Federigo Borromeo from Bobbio when he founded the
Ambrosian Library in 1609. Bobbio, situated some forty miles
north-east of Genoa, was, of course, founded by St Columbanus in
the year 598, and he had been educated at Bangor, leaving Ireland
probably around 590. The link-up between Bobbio and Bangor is
reflected constantly in these pages. The Antiphonary was probably
brought to Bobbio sometime in the ninth century as the Danish
invasions grew in frequency and ferocity. The bearer is reputed to
have been one Dungal (the Divine) who is said to have fled the
country accompanied by the John the Scot (Erugena), the latter
ending up in the court of Charles the Bald.

Irish authorship of the Antiphonary is generally undisputed. It

| The Antiphonary is «a true terminus a quo for manuscript study», according to
G.W. DUNLEAVY, Old Ireland, Scotland and Northumberland, in R. McNal1y (ed.). Old
Ireland, Gill, Dublin 1965, p.184.

2 Muratori, Anecdota Ambrosiana IV, Patavii 1713, pp.119-154; id.. Opera Omnia 9-
111, Arezzo 1770, pp.217-251.
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was composed in all probability between the years 680 and 691. This
date may be deduced from the fact that a list of the fifteen abbots is
given, beginning with St Comgall, Columbanus’ mentor and founder
of Bangor, and ending with Cronanus, who died there in 6913,

Several attempts were made after Muratori to print the
manuscript (MS) properly4, but this was not done definitively until
1893 when F.E. Warren published an excellent facsimile and literal
transcription for the H. Bradshaw Society liturgical series5.

The precise liturgical usage of the Antiphonary is not clear6,
and in fact some authors doubt whether it should be called an
“Antiphonary” at all. It comprises a series of 6 canticles, 12 hymns,
69 collects for use with the canonical hours, other assorted collects,
70 anthems, the Apostles’ Creed and the Paternoster.

Two real masterpieces are to be found in the Antiphonary. One,
liturgically, the famous hymn “Quando communicarent sacerdotes”
(«Sancti venite, Christi corpus sumite...»), termed by Card. Moran
«that golden fragment of our ancient Irish Liturgy»". The other

' The above information was extracted from the following which will be regularly
cited throughout these pages: F. CABROL, Bangor (Antiphonaire de), in «Dictionnaire
d’Archéologie et Liturgie Chrérienne» 2/1, pp.183-191; M. CURRAN, The Antiphonary of
Bangor and the early Irish Monastic liturgy, Irish Academic Press, Dublin 1984, passim;].F.
Kenny, The Sources for the Early History of Ireland, voi.l, Irish University Press, Dublin
1966; D.S. NERNEY, The Bangor Symbol, «Irish Theological Quarterly» 19 (1952) 369-385;
20 (1953) 273-286; 20 (1953) 389-401 (cited henceforward as Nerney I, 11, 111 respectively);
A. O CItIRTGH, Bangor (Antiphonary of), in «Catholic Encyclopaedia» 2, 249; W. REEVES,
The Antiphonary of Bangor, in «Ulster Journal of Archeology» 1 (1853) 168-179; F.E.
WARREN, The Liturgy and Ritual ofthe Celtic Church, Clarendon Press, Oxford 1881; id.,
The Antiphonary of Bangor, H. Bradshaw Society, vols 4 & 10 London 1893/1895: cited
henceforward as HBS 1 (facsimile, transcription), HBS Il (amended text). Other commonly
cited texts include F.J. Badcock, The History ofthe Creeds, London (henceforward cited as
Badcock); A.E. Burn, An Introduction to the Creeds, Methuen, London 1899; H.
Denzinger, A. SCHONMETZER, Enchiridion Symbolorum..., 34th edition, Herder, Barcelona
1967 (henceforward cited as DS); Haiin, A., Hahn, G.L., Bibliothek der Symbole und
Glaubensregeln der Alten Kirche, Breslau 1897 (cited as «llahn»); F. Kattenbusch, Das
Apostolische Symbol, Leipzig, 2 vols, 1900; J.N.D. Kel1y, Early Christian Creeds, Longman,
3rd edition, London 1972; M. LapIDGE, R. Sharpe (cds), A bibliography of Celtic-Latin
literature, 400-1200, Royal Irish Academy, Dublin 1985; H. Leitzmann, Symbole der Alten
Kirche, Bonn 1914 (cited as “Ltzm”).

4 By C. Swainson, The Nicene and Apostles’ Creed, London 1875; D. O’Laverty, An
historical account of the diocese of Down and Connor, ancient and modern. Gill, voi.2,
Dublin 1880, appendix p.xxix.

5 Cfr. the works of Warren published by the H. Bradshaw Society, in note 3 above.

6 Cfr. F. CABROL, o.c., pp.186-188.

7 Cfr. MORAN, Essays on the Discipline and Constitution ofthe Early Irish Church, p. 166.
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gem, very valuable from the historical and theological point of view,
is a rather peculiar version of the Apostles’ Creed (henceforward
termed “BC” or the Bangor Creed), situated half-way through the
Antiphonary, just before the recitation of the Our Father. This
position is of some relevance8 as it indicates dependence on the
canonical discipline common in Spain at the time, in particular that
envisaged by the third council of Toledo (589). Such is the opinion
of Reeves and Warren9. At Toledo, just one hundred years before
the BC was composed, it had been decreed that, before saying the
“Our Father”, the creed should be recited aloud by the
congregation in order to manifest their faith publicly, and purify
their hearts before approaching the altar10. Other Irish creeds
besides that of Bangor took up this practice; in fact the close
connection between the Creed and the Our Father is clearly and
surprisingly shown by the following introduction to the creed of the
so-called “Book of Dimma” which is roughly contemporaneous with
the Bangor Antiphonary, and also Irish. It reads:

«Divino magisterio edocti, et divina institutione formati,
audemus dicere: CREDO...»11L

Although the Bangor Antiphonary is not a missall2, the union
of Creed and Our Father could hardly be more explicit. Much
could be said of the prayerfulness and sense of Christian
commitment implicit in this positioning and contained in the credal
texts themselves, but we will return to this later on.

It should be mentioned that the council of Toledo mentioned
above laid down that the Nicene Creed be the one recited at Massl13.
The Irish Church, however, did not follow Toledo's lead on this one,
and preferred to adopt a form of the Apostles’ Creed common in

8 Cfr. H. Jenner, Creed, Liturgical use of, in «Catholic Encyclopaedia» 4,479.

9 Cfr. Reeves, o.c., p.175; Warren, Liturgy and ritual... o.c., p.189, note.

10 Canon 2 oi Il Toledo reads; «Sancta constituit synodus ut per omnes ecclesias
Hispaniae vel Gallaeciae (Narbonensis) secundum formam orientalium ecclesiarum, hoc est
CL [150] episcoporum symbolum fidei recitetur, ut priusquam dominica dicatur oratio,
voce clara a populo decantetur; quo et tides vera manifestum testimonium habeat, et ad
Christi corpus et sanguinerd praelibandum pectora populorum fide purificata accedant»
Mansi, Sacr. Condi. 9,993.

11 Warren, Liturgy and ritual... o.c., p.169.

12 Cfr. Cabrol, o.c.

13 Cfr. text in note 10 above.
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style and content in the Gallican churches, and —in the case of the
BC— sufficiently rich in other elements so as not to completely
invalidate O Cléirigh's fundamentally mistaken assertion to the
effect that the BC «is in substance the original creed of Nicea»14

The Spanish influence does not end with the positioning,
however. Connections between the Irish and Spanish churches were
strong oneslb. Besides, these churches were among the most and
dynamic and missionary in Western Europe at that time. As we shall
see, Spanish influence on the BC is considerable, though more so in
details than in its fundamental structure.

That the BC has been influenced by a multitude of sources
hardly goes without saying. Still, it is by no means a “servile” creed;
it reflects a great originality and proper theological depth. Over a
century ago, W. Reeves commented: «Indeed the present Creed [the
BC] differs in expression from all others that exist». Warren and O
Cléirigh repeat this phrase almost literally16. A considerable amount
of valuable study has been done on its dependenciesl’, especially by
D.S. Nerneyl8, who after a careful study concludes —not altogether
convincingly— that the BC was composed in Gaul (perhaps
Burgundy) around the year 500, and not in Ireland at all.

M. Curran has recently undertaken a lengthy and important
study of the Bangor Antiphonaryl9, but has little or nothing to say
about the Creed itself, recognizing implicitly perhaps its singularity
and richness, and taking into account the fact that the study of
strictly liturgical prayer falls into a different category from that of
the professions of faith. The redactor of a Creed knows he is
dependent on the living Tradition of the universal Church, into
which he must insert himself vitally, yet with awe and respect. The
attribution of the Apostles’ Creed article by article to the twelve

14 Cir. O Cieirigh, a.c., p.249.

15 Cfr. J.N. Hilitgarth, Old Ireland and Visigothic Spain, in R. McNally (cd.), Old
Ireland, o.c., pp.200-227; id., Visigothic Spain and Early Christian Ireland, in «Proceedings
of the Royal Irish Academy>» (Series C) 6 (1962) 167-194.

Ifi Cfr. Reeves, a.c., p.175; Warren, Liturgy and ritual... 0.C., p.189; O CLEIRIGH, a.c,
p.249.

17 Cfr. the works cited in note 3, particularly of Warren (HBS TT), p.62; Hahn,
pp.83-85; Burn, An Introduction..., pp.228-229; Badcock, p.145; Kelly, pp.402-403.

18 Cfr. the works of NERNEY in note 3.

19 Cited in note 3.
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apostles may well be apocryphal20, but it is by no means irrelevant
that Christians over the centuries wished to call the Creed after
those whom they regarded as the pillars of the Church. Christian
piety could well express itself adequately in liturgical hymn —as the
Antiphonary amply demonstrates— but creed redaction always
seems to portray an awareness of playing a vital part in the sacred
task of handing 'on the faith (traditio).

The following is the text of the BC according to the excellent
photographic edition prepared by F.E. Warren in 1893; a good
quality reproduction of the text may be found in a more available
work by I. Adamson2l. Abbreviations belonging to the original text
are shown in parenthesis on the right. Lines (/), not in the original
text, have been inserted to mark off the articles according to the
usual twelve-fold division adopted by the textus receptus (T).

[folio 19r, RH col.]

INCIPIT SYMMULUM

CRedo in deum pa [dm]
trem omnipo

tentem inuisibi

lem omnium crea

turarum uisibili

um et inuisibilium

conditorem. [/]

CRedo et in ihesum christum [ihm; xrz]
filium eius unicum

dominum nostrum deum omni [dnm; nm; dm]
potentern [/] concep

turn de spiriti! sancto natum [spu; sco; natu]

de maria uirgine [/]

passum sub pondo

pylato qui cruci

fixus et sepultus [/] [stylized “s”]

20 CIr. F.J. Badcock, o.c., pp. 165-1/9; H. Thurston, Apostles’ Creed, in «Catholic
Encyclopaedia» 1,629-631.
21 Cfr. I, ADAMSON, Bangor: I/ght ofthe world, Fairvicw, Bangor 1979.
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[folio 19v, LH col.]

discendit ad info

ros tertia die re
surrexit a mor

tuis [/] ascendit in
caelis seditque ad
dexteram dei pa

tris omnipoten

tis. [/] exinde uen
turns iudicare

uiuos ac mortuos. [/]
CRedo et in spiritum sanctum
deum omnipotentem
unam hebentem
substantiam cum
patre ct filio [/] sanctam
esse aecclesiam ca
tholicam abremi

sa peccatorum
sanctorum Commoni
onem [/] carnis resur
rectionem [/] credo
uitam post mortem
et uitam aeternam

[folio 19v, RH col.]

in gloria christi [/] haec
omnia credo in deum
ORATIO DIUI amen,
NA...

Pater noster [end]

Annales theologici 6 (1992)

[seditq]
[di]

[spm; scm]

[dm; omnipotent]

[scam]

[scorum]

[large “c” in “Credo0”]
[morte]

[xri]
[lar.ge“c” in “Credo”; dm]

We will now look at the Creed article by article, or rather
passage by passage, combining certain articles which link closely
together. A list of the creeds referred to in the following pages may
be found in the appendix at the end of these pages.
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a.l. «Credo in Deum Patrem omnipotentem invisibilem,
omnium creaturarum visibilium et invisibilium conditorem»

Our Creed is generally classified as “T”, that is, Lextus
receptus22, or as Denzinger terms it, «forma T modificata»22 23 *
However, this first article of the Creed is a clear exception from the
general rule, not corresponding either to the old Roman (R) form or
to the T form. R and T for this article would normally be:

R - «Credo in Deum Patrem omnipotentems;

T - «Credo in Deum Patrem omnipotentem, creatorem caeli et
terrae»24,

Two peculiarities stand out especially in BC: God as
invisibilem, and as omnium creaturarum visibilium et invisibilium
conditorem.

First, God as invisibilem. This is found in a variety of creed
forms25, mostly ones of African origin. God's invisibility may
indicate many things. Nowadays it is sometimes seen to indicate an
absence of any passivity in God, any “vulnerability” as it were. But
Tyrranius Ruffinus in his famous commentary on the Creed?26 claims
that it is an anti-Sabellian or anti-Patripassionist expression, a way
of saying that the Father was in no way made incarnate (that is,
visible)2". Ambrose is of this view likewise28. Some connection with
the African church may reasonably be postulated, but Warren
suggests that “invisible” may simply be a response to a remnant of
idolatry left in Ireland in those times29,

22 C)n the lextus receptus, cfr. especially Kelly, o.c., chapter 13: pp.398-420.

25 Cfr. DS 29.

24 Cfr. A.E. BURN, Facsimiles of the Creeds, H. Bradshaw Society, voi.6, London
1909, p.2.

23 Augustine: 4b; Africa;

Auxentius (Arian); 4m; Milan;

Quodvultdeus oi Carthage (Ps.Aug): 4m; Africa;

John ofJerusalem: 4e; Syria;

Tyrranius Ruffinus: 4b; Aquilea;

Fulgentius of Ruspe: 6b; Africa;

“Aus. exp.” (from the sermon Auscultate expositionem): 6e/7; Gaul;

BC: 7e; Ireland.

Note that Hahn presents nine African Creeds (Hahn 44-52), three of which (nn. 47-
49) contain the term «invisible» as above.

26 See creed-list at end.

27 Cfr. Badcock, 0.C.. p.103.

RPL 17,1157.

29 Warren, The Antiphonary ofBangor, o.c., HBS 10, p.62.
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Secondly, God as omnium creaturarum visibilium et invisibilium
conditorem. This formula is variously emulated in a wide range of
credal redactions30. It was not adopted however in the final version
of the “T” in the Roman Catechism. Its richness was already well
expressed in the Nicene Creed, used almost universally in the
Western Church by the twelfth century. Burn3l comments on this
phrase to the effect that it derives either from the Nicene Creed or
from Cassian. Undoubtedly Cassian as well as Jerome and others
were decisively instrumental in introducing many expressions of
Oriental custom and monastic observance into the West. Yet this
does not explain the presence in Rome of a similar formula before
the Nicene Creed itself, in the form of the Baptismal interrogation
creed of Palmatius, at the beginning of the third century, and in that
of Callixtus and companions with which Palmatius’ creed is closely
related32.

Indeed Eastern credal forms commonly contained both
«[maker of] heaven and earth», and «all things visible and

invisible». So it would not be necessarily precise to simply identify
the former as the Western version and the latter as the Eastern. But

the visibilium el invisibilium on its own does give a view of creation
less dependent on a purely cosmological or naturalist conception of

30 (from) Martyrium S. Calixti Pupae el soc. eius (this is so according to Hahn, p.84,
note 207, though he does not give the text. Cfr. also KattenbusCH |: pp.77-78; Il: pp.486-
487 where this creed is related to that, of Palmatius, below);

Tertullian: 3b; Africa: «Crcdimus in unicum Deum omnipotentem mundi
conditorem»;

Palmadus: 3b; Rome: God, «factorem omnium visibilium et invisibilium»;

Nicea-Constantinople; 4e; East: God, «jtoir|Tilv oupavoi) te yfic 6épatcov rat
Ttavttov kcu aopdtov»;

Cassian: 4m; God, «creatorem omnium visibilium et invisibilium creaturarums;

Jerome: 4e: God, «visibilium et invisibilium Factorem»;

John of Jerusalem: 4e; Syria: «omnium visibililium et invisibilium coelestium
fortitudinum et terresdum creaturarum, unum et eundem esse conditorem Deum... »;

Pelagius: 5b: God, «cunctorum visibilium et invisibilium conditorem»;

Julian of Eclanum (Pelagian): 5b: God, «omnium visibilium et invisibilium
conditorem»;

“Aus. cxp.'b 6e/7; Gaul: God, «visibilium et invisibilium (omnium) rerum
conditorem»;

Theodulph ol Orleans: 8e; Gaul: God, «creatorem omnium visibilium et
invisibilium».

31 Cfr. Burn, An Introduction... o.c., p.229.

32 Cfr. Kattenbusch, o.c, |l, pp.486-487.
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the Universe. In our commentary on descent into hell, later on, this
latter tendency and emphasis will, | think, be seen to have quite
some relevance.

Note also that the term conditor (used by Tertullian in his
creed, as well as by the Pelagians, and the “Aus. exp.”) is not
particularly common in the West, especially in the main-line credal
redactions33. One formula traditionally attributed to Ambrose34
used the term conditor, but nowadays it is taken to belong to
Syagirus, a fifth century Spanish bishop35 Note also that the term
factorem which best renders the 7toir]Tf[V of Nicea never achieved
acceptance in the West, and that creatorem gained ground on
conditorem probably in deference to the use of creavit in the Vulgate
translation of Gen 1:136. The use of “Creator” instead of “Maker” in
some ways renders omnium redundant, insofar as the former better
indicates the totality of reality being brought into being (creatio ex
nihilo), than does the latter. Nerney37 comments upon Augustine’s
reference to the ambiguity of creare which could possibly be likened
to gignere, and thus compromise the eternal generation of the Son in
favour of the Arians38.

This possible “doubling-up” (plus the inclusion of creaturarum
in the BC) may be due to an anti-Priscillianist tendency which can
also be detected in a.8 of the BC (on the Holy Spirit). Note that
Priscillianism was fundamentally Manichaean, and tended to deny
that God created matter39 hence perhaps we find visihilium et
invisibilium in BC instead of caeli et terree. It should be pointed that
in Priscillian’s “own” creed40, there is no reference whatever to God
as Creator in the first article. It reads: «Credo in unum Deum
omnipotentem. Et in lesum...». The BC’s Eastern and perhaps
Spanish connections are strengthened here.

33 According to Ki.nny, ox. in note 3, regard for Pelagius was considerable among
the Irish (p.643), but it would be mistaken to confuse the penitential rigours of the early
Irish Church with true Pelagianism.

34Hahn, n.45.

35 Cfr. G. MORIN, «Revue Benedictine» 10 (1898) 392; cfr. Syagirus sermon: Ps.-Aug.
Sermo 136. On Syagirus’ use of conditor cfr. BadCOCK, ox., p.91.

36 Cfr. Kelly, o.c., p.373.

37 Nerney, a.c., in note 3,1, p.275.

38 Cfr. D(fide et Simbolo, 5.

39Cfr. Kelly, o.c.', p.373.

40 Hahn, n.53.
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As we shall see more clearly when commenting on a.8 (Credo et
in  Spiritum Sanctum), the Auscultate expositionem creed
(alternatively known as the Exposilio fidei), of uncertain origin, has
very striking similarities with the BC.

a.2. «Credo et in lhesum Christum, Filium eius unicum
Dominum nostrum, Deum omnipotentem»

As regards this article, R and T formulations are identical: «Et
in Tesum Christum Filium eius unicum Dominum nostrum».
Identical, that is, except for the word order lesus Christus which
identifies the BC as T (R has Christus lesus)4l. Still, the BC has a
number of peculiarities. As can be seen, the equality of the Son and
the Father as Deum omnipotentem is forcefully emphasised, and the
article is initiated in terms of «Credo et. in...». Exactly the same
thing is to be found in the eighth article: «Credo et in Spiritum
Sanctum, Deum omnipotentem...». This emphasis on the equality
and divinity of Father, Son and Holy Spirit is a characteristic feature
of this creed. We will look at two aspects separately, as they
correspond to diverse sources.

Credo et... The use of Credo et at the beginning of the second
article is encountered on seven occasions in other redactions42,*
notably in ones which have most common and natural links with the
BC.

Deum omnipotentem. So far as | have been able to ascertain,
the term deum omnipotentem is expressly applied to Jesus Christ in
no creed other than the BC. However, and in this | follow Hahn'’s
observation45, an equivalent form is often encountered in most
Spanish and not a few Gallican formulae, as deum et dominum
nostrum, paraphrasing Thomas' profession of faith (Jn 20:28)44. In

41 Cfr. A.E. Burn, The Apostles’ Creed, o.c., p.70

42 Quodvultdeus: 4m; Africa: «Credimus et in Filium eius»;
Caesarius oi Arles B: 5b; Gaul: «Credile et in iesum Christum»;
Pelagius: 5b: «Credimus et in Dominum nostrum Jesum Christum»;
Bobbio C: 7/8b; Gaul: «Crediteet in lesum Christum»;

(Old) Gallican Missal: 8b: «Credo et in iesum Christum>;

Dimma: 8; Ireland: exactly the same wording as the BC,

45 Hai in, p.84, note 208.

44 Spain:

Gregory of Elvira: 4e;
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fact, express reference to the distinction between the divinity (a.2)
and humanity (a.3 & ff) of Christ was insisted upon at the Il
Council of Seville in 6194\ and a modification of a.2 in the above-
mentioned terms recommended. Outside Spain (especially) and
Gaul, no explicit reference to the divinity of Christ is to be found,
apart of course from the Eastern Creeds and their direct
dependencies.

In fact, the expression of the divinity of Christ is given
considerable importance among the Spanish creeds, but only occurs
in Gallican ones of lesser importance; that of Phoebadius seems to
have been the earliest expression. Yet serious doctrinal deviations
over the divinity of Christ did not enter Spain until later on, with the
advent of Adoptionism. No immediate or urgent reason therefore for
the inclusion of such expressions would seem necessary. The divinity
of Christ, so unequivocally proclaimed in Eastern creeds, is virtually
unknown in the Apostles’ Creed (R or T), apart from the above
formulae. Nerney46 interestingly points out that the proclamation of
the divinity of Christ —and also later on of the Holy Spirit— and of
his omnipotentia, is a clear anti-Arian trait. Augustine and Ambrose47
both show that Arians were prepared to call Christ “God”, but were
not willing to proclaim his omnipotence. Nerney infers that, since no
Arianism was to be found in Ireland at that stage, the BC could not
have been composed in Ireland at ail, but rather in Gaul, where
Arianism was common until about the sixth century. The inference is
far from reliable, among other reasons because, if only because of

Martin oi Braga: 6e: «Deo et domino nostro Jesu Christo»;

lldephonsus of Toledo: 7m;

Etherius and Beatus: 8e;

Of the six Spanish versions of the Apostles’ Creed given by Hahn, the later three
contain the formula. Those of Priscillian (Hahn 53), Beatus of Libana (Hahn 57) and the
Mozarabic Ordinal (Hahn 58) do not.

Gaul:

Phoebadius of Agin: 4: «... et (in) unigenitum Filium eius Jesum Christum, Deum et
dominimi, Salvatorelli nostrum»;

Gregory of Tours: 6e: «Credo et in Jesum Christum, Filium eius unicum, dominum
deum nostrum... »;

Bobbio D: 7/8b: «(Johannes dixit) “Credo in Jesum Christum filium eius unicum,
deum et dominum nostrum”».

45 Cfr. Hahn, p.65, note 131, and KatTenbuscji, o.c., 1, p.156.

46 Nerney, a.c., 1, pp.376-385.

4' Ibid., pp.382-383.
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Patrick, the Irish Church always had a strong anti-Arian bias. In fact,
the profession of Christ's omnipotence would seem to point to a link-
up often found between the East, Spain and Ireland, to which we
shall return later on.

Of course it must be said that the Irish formula is not in fact
Deum et dominum nostrum, but rather dominum nostrum Deum
omnipotentem, which indicates not only Our Lord's divinity, but his
“hypostatic” unity as well.

a.3-7 [dealing with the humanity and life of Christ!

«(lesum Christum)... [3] concepirmi de Spiriti! Sancto, natum
de Maria virgine [4] Passum sub Pontio Pylato, qui crucifixus et
sepultus [3] discendit ad inferos, tertia die resurrexit a mortuis [6]
ascendit in caelis, seditque ad dcxteram Dei Patris omnipotentis [7]
exinde venturus iudicare vivos ac mortuos»

Clear indications of EC’s designation as T are found in the
above articles, as may be seen from the following comparative
table4s;

R T

a.3. Qui natus est de Spiritu Sancto Qui conceptus est de

et Maria Virgine Spiritu Sancto, natum ex
Maria Virgine

a.4. Qui sub Pontio Pilato Passus sub Pontio Pilato,

crucifixus est et sepultus crucifixus, mortuus et
sepultus

a.5.Tertia die resurrexit Descendit ad inferna,

a mortuis tertia die resurrexit a
mortuis

a.6. Ascendit in céelos, sedit ad Ascendit ad caelos, sedet

dexteram Patris ad dexteram Dei Patris
omnipotentis

a.7 Unde venturus est iudi- Inde venturus est iudica-

care vivos et mortuos re vivos et mortuos.

Notable exceptions to full correspondence between BC and T

48 Cfr. Burn, Facsimiles..., o.c., p.2.
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include the omission of mortuus in a.4, the in of a.6, and the Qui...
in a.4; these variants bring the BC more into line with R.
Nonetheless, this part of the BC differs little doctrinally from the
normal aa.3-7 of T. Some details are worth noting however:

a) The use of participles in the accusative for conceptum, natum,
Passum.

This tendency, found even more extensively in other credal
redactions, is not generally encountered either in R or in the final
form of T, that of the Roman Catechism for example. In the latter,
passive perfects are used or at least implied; conceptus est, natus est
etc. The usage of accusative particles is, | believe, of considerable
theological interest, and this should be taken into account given the
large number of credal forms expressed in this way, particularly
Gallican ones49.

This grammatical construction, not quite so marked in the BC
as in other versions, emphasises perhaps more clearly than the
passive perfect arrangement that Our Lord's being conceived, having

49 Tertullian: 3b; Africa: «crucifixum... resuscitatum, receptum in caelis, sedentem...,
venturum»;

Priscillian: 4e; Spain: «natum ex Maria virgine ex Spiritu; passum... crucifixum...
sepultura... venturum et iudicaturum»;

Phoebadius of Agin: 4; Gaul: «... natum, passum... et crucifixum et mortuum et
sepultum... assumtum... venturum radicare»;

Auxentius of Milan: 4m: «crucifixum... sepultum... venturum... »;

Niceta: 4e; Gaul: «natum... crucifixum, mortuum... »;

Gennadius; Missal: 5e; Germany: «... natum... passum et sepultum»;

Caesarius of Arles B: 6b; Gaul: «Credite eum conceptum esse... natum... Credits eum
pro nostris peccatis passum... mortuum et sepultura...»;

Gregor>' of Tours: 6e; Gaul: «Credo eum..., crucifixum... sepultum... resurgentem...»;

“Aus. exp.”. 6e/7; Gaul: «conceptum... natum... crucifixum... sepultum...
resurgentem... »;

Eligius of Noyon: 7m; Gaul: «natum... passum... »;

Bobbio: 7/8b; Gaul: A— «Conceptum... natum... crucifixum mortuum et
sepultum...»; C — «conceptum... natum... passo... crucifixum et sepultum... » D — «...
natum... passo... crucifixum et sepultum... »;

Magnus of Sens A: 8; Gaul: «... natum... et crucifixum et mortuum... sedentem...
venturums;

Theodulph of Orleans: 9b; Gaul: «... passum... mortuumsy;

Bratke: 7/8; “Germany”; «Passus... crucifixum et sepultum... »;

Munich MS: 8/9: «passum... mortuum, sepultum»;

Ordo romana: 8/9: «... natum et passum».

Note that the inversion of the terms “Maria virgine” and “spiritu” in Priscillian’s
creed is truly singular, yet it simply reflects the fact that Priscillianists denied the divinity of
the Holy Spirit. Note that later on in the same text we read a similar extraordinary, yet
coherent, version: «Credimus in sanctam ecclesiam, sanctum Spiritual» (HAHN 53).
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suffered, etc. does not refer only to a past action, which it
undoubtedly does, but to something which has a supratemporal (or
divine) value. It expresses therefore belief in the soteriological aspect
of Christ's actions, that is their “meta-historical’ value. These
formulae tell us that the Incarnation is “still” relevant: «Credo in
lesum Cristum... conccptum...». We can still benefit from Our
Lord's Passion: “I believe that not only did Christ once suffer, and
at 2000 years distance can | be inspired by his generosity, serenity
and abandon to God’s will. No. | can actually benefit from the
atonement made by Christ for me at this present moment”, that is,
«| believe in (which includes “lI commit myself to”, the credo in
Deum) Jesus Christ suffering». | do not think it unreasonable to take
a soteriological reading out of these texts, as no express reference to
the saving purpose of Our Lord's life can be found in the creed,
whereas the Nicene Creed includes the phrase «who for us men and
for our salvation...». Extending this principle, other crcdal forms
would express belief in Christ risen, in Christ at the right hand of
God the Father, etc. Looking now at the BC, note that crucifixus
and sepultus, being preceded by Qui and not seeming to require est,
could also be seen to have an on-going saving value, as it were; the
same could not be said, at least in an obvious way, of the
Resurrection and the Ascension. In some ways, this mode of
expression is a meaningful complement to the credo in (followed by
accusative) characteristic of so many of these creedsHd0

b) de Maria, instead of the more common ex Manedl ITahn notes
that this indicates a typically Gallican form52. Theologically, a range
of things could be read into the variant, none of which, in my view,
are very conclusive. It could for example express that Mary's

50 Note that in Bobbio C and D. the Credo in governs ablative, not accusative; hence
we have «Credo in lesu Christo... passo...» Hahn 66b, c.

51 Victricius of Rouen: 4m; Gaul;

Bobbio D: 7/8b; Gaul: «natum de Maria virgene per Spiriturn Sanctum»;

Gallican Missal: 7/8b;

Adalbertus: 11; Belgian Gaul;

Honorius of Autun: 12b; Germany;

Lambeth MS: 13; Germany.

Note however that in the hymn ad Matutinam in Dominica (Bangor Antiphonary,
n.12), stanza 5, we read: «Natum es Spiritu Sancto, ex Maria Virgine» (foi. 13r).

52 Hahn, p.84, note 209.
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collaboration in the Incarnation was by no means passive (note that
ex could indicate this). Also, it seems likely that these forms of the
creed were little affected by controversies concerning Jesus being
son of the Holy Spirit according to spurious interpretations of the
Annunciation narrative found in the African Churchb3, such as
would demand the distinction de/ex.

¢) Mortuus is omitted perhaps as if to say that crucifixus et sepultus
said enough; besides BC states later on that Christ rises a mortuis,
which in a sense makes mortuus simply redundant. This omission,
however, is an uncommon trait in T, and, in my view, not unhelpful
in tracing BC’s immediate origins. Oriental credal redactions
normally omit mentioning Jesus’ death explicitly (Cassian's does
too), as to R redactions of the Apostles’ Creed and several other of
tried affinity with the BC54.

d) Discenda ad inferos. The presence of this article in the BC
indicates that it is a T, and not an R form. However, several
interesting points can be made; (i) regarding the peculiar spelling
used, “discenda”; (ii) regarding the usage of ad inferos instead of the
more usual ad inferna; (in) finally, whether this phrase is connected
properly speaking with crucifixus et sepultus preceding it, or rather
with tertia die resurrexit following it.

(i) Discenda: this spelling form is not a once-off orthographical
error, and is found in several other credal forms, most notably the
Quicumque wvult, or Ps.-Athanasian creed55. BC’'s Gallican
connections (at least cultural) are strengthened by this observation.
(i) Ad inferos: this termination of the descent article was
comparatively rare in the times of the BC but is, as we shall see,
more precise, and theologically richer than the more common ad

53 Kelly, o.c., pp.376-377; Nerney, a.c. I, pp.275-276.
54 Faustus of Riez; 5m; Gaul;
“Aus. exp.”: 6e/7; Gaul;
Bobbio C; D: 7/8b; Gaul;
Bratke: 7/8; “Germany”;
Deer: 11 (?); Scotland..

55 From 5m; Gaul; and also:
Caesarius of Arles B: 6b; Gaul;
Bobbio A and D: 7/8b; Gaul;
Priminius: 8b; Gaul;

Deer: 11; Scotland.
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inferna form; besides it was adopted in the textus receptas (or T)
form of the Apostles’ Creed found in the Roman Catechism. Of the
three credal forms 1 found which employ it, only the Quicumque
vuit is anterior to BC56. In section (iii) following, we shall examine
the theological significance of ad inferos.

(iii) There is a common tendency to place the article on the descent
into hell together with death and burial instead of with the
resurrection article. According to Kelly, the commentary on the
Apostles’ Creed of Tyrranius Ruffinus —in whose creed the descent
into hell article first seems to have appeared (ca. A.D. 400)— says
that “descent into hell” has much the same meaning as “buried”s'.
This would certainly seem to link it with crucifixus el sepultas than
with resurrexit. Kelly, along with Swete, Kattenbusch58, and
probably also modern authors such as Rahner and Ratzinger59, feel
that the phrase is primordially anti-Docetist, and meant to underline
the reality of Christ's death.

On the contrary, however, it is interesting to note that the
Roman Catechism places descent into hell and resurrection of Christ
in a single article (a.5), «following the example of the holy
Fathers»60, and it explicitly terms the Resurrection to be «the
second part of the Article»6l

56 Kelly maintains that ad inferna is the correct rendering for the Quicumque Vult «in
spite», he adds, «oi the great weight ol MSS in support for inferos» (J.N.D. Kelly, The
Athanasian Creed, A & C Black, London 1964, p.23). To support this assertion, he only
cites one out of over a dozen MSS used by TURNER (The Athanasian Creed, «Journal of
Theological Studies» 11 (1910) 401-411) in providing us with the critical edition, the
“Leningrad Codex", of early eighth century. He corroborates this evidence by saying that
inferos was probably «substituted for the original inferna under the influence of the
Apostles’ Creed. In earlier times, this had descendi/ ad inferna, but ad inferos began to
replace it around 600, and became common a century later» (KELLY, o.c., p.23). As far as |
can see, the latter assertion is simply untrue, as the small number of creeds having ad inferos
shows. Regarding the scarce incidence of ad inferos, cfr. Hahn, p.84, note 210. Other
redactions with ad inferos include the Bratke creed (7-8; “Germany”), and Lambeth MS
427. A

Kelly, Early Christian Creeds, o.c., p.378.

58 ibid., p.382; H.B. Swete, The Apostles’ Creed, London 1894, p.6l; Kattenbusch,
0.C., p.901.

59 K. Rahner, Theological Investigations VII, New York 1971, p. 145 ff; J. RATZINGER,
Introduction to Christianity, London 1969, pp.229-230.

60 1,5,1; Eng. tr. in McHugh & Cali.an, The Roman Catechism, Wagner, New York
1934, p.62.

61 1bid., 1,5,2; Eng. tr., cit., p.66.
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Not intending to delve into the patristic evidence for or against
this assertion, | thought it would be useful to attempt to ascertain
the proper position of this element by examining creed-structure
itself. This can be most decisively done in my view by looking at the
“1 article per Apostle” creed redactions, in other words, the ones in
which the names of individual Apostles are inserted in direct
connection with the articles in question, for catechetical purposes
and, let it be said, in a somewhat haphazard fashion. A Ps.-
Augustinian creed62 attributes the crucifixion, death and burial to
John, and the descent and resurrection to Thomas. Others generally
follow suit. But the clearest example of this is to be found in a series
of ten redactions from the twelfth to the early sixteenth century in
Old English, all of which keep descent into hell and resurrection in
the same fifth article63. Other versions of the “1 article per Apostle”
creeds | examined give no positive indication of leaving the
resurrection article unaccompanied.

In fact, several other redactions indicate, if not the union of
descent into hell with resurrection, certainly the independence of the
former from crucified, dead and buried part. For example, the
seventh or eighth century Bobbio (A) creed from Gaul has:
«Conceptum... Discendit ad inferna.tercia die resurrexit...
AScendit». The capitals (emphasised, and always rather few in
number in these MSS) highlight the relevance of these beginnings.
Also the Scottish Book of Deer places Discendit ad inferna on its
own.

On the face of things, certainly according to Warren'’s
“amended text”, the BC does not seem to corroborate this
separation. It seems to read: «Qui crucifixus et sepultus discendit ad
inferos, tertia die resurrexit... ». The descent would seem to belong
to the first part of the phrase rather than the second (a similar
cadence is found in Bobbio C). However, it is interesting to note on
the original MS that sepultus is to be found at the end of the folio

62 From Sermo 240-242; cfr. DS, p.24.

65 Hahn, n.78, 80-88. What is indeed strange is how a creed of a similar kind dated
from 1543 (Hahn 89) —the last one Hahn cites for the British Church— places the
"descent” article in the position of the previous a.4, and leaves a.5 exclusively for the
Resurrection. This creed was specifically commissioned by Henry VIII with a view to the
«necessary doctrine and erudition of the Christian man» (Hahn, p.94-95).
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(19r), but is terminated with a stylized \/ which in the Antiphonary
seems to indicate termination of a phrase, and not simply of a
pageb4. It is certainly therefore a reasonable hypothesis to consider
descent and resurrection conjointly in BC.

Authors who tend to minimize the importance of the
“descendit ad inferos” element are fearful perhaps of an excessively
cosmological theology. Von Balthasar is an example of one who has
repeatedly asserted that eschatology requires some “de-
cosmologization”65. In any case, it is well known that the vetero-
testamentary sheol is clearly distinct from the simple place of burial
and its environs, and should be understood more in the line of
personal relationship than in that of personal location66.

All of which makes it very interesting to observe that the
“personalist” —as it were— and influential Quicumque vidt as well
as our creed (the BC), and also a few others, do not speak of descent
ad inferna, that is, “to the nether regions”, but rather ad inferos, the
form eventually adopted by the Roman Catechism. Inferiin classical
Latin can perfectly well refer to those who inhabit the underworld,
that is, the deceased. Inferna, on the other hand, terminatively
speaks in the locative sense. With ad inferos, the possible location of
the desceased souls is not dealt with, but rather their individuality67.

64 The stylized “s” (c), an embellishment of the normal “s” (q) is found regularly
throughout the Antiphonary. It is not used to indicate the simple occurrence of “s” at the
end of a folio, since several cases of non-stylized “s" at the end of the folio are to be found
(e.g. fob 5v, 6v, 25r). An exception to this does occur between fob 25v (ending in a stylized
“s”) and fob 26r; the “s” at the end of “animas” is stylized, though “animas” itself is in
continuity with the text on the following folio (from BA 83): «Custodi animas /servorum
tuorum». Still, whenever the stylized “s’ occurs in the middle of a text, it almost always
indicates the end of a phrase, verse, or even of a hymn or prayer: cfr. 6r (ovilibus,
expectamus); Ilr (porrigis); | Iv (sanguinis); 23r (vivas); 23v (qui regnas); 24r (pueris); 28r
(magnitudinis); 34v (qui regnas). Concluding therefore, it is perfectly feasible Lo suppose
that this “s” indicates termination of a phrase, and not a simple embellishment.

65 Cfr. his article on eschatology in J. FEINER, j. Trutscii, F. Bockle, Fragen der
Theologie beute, Einsiedeln 1957. p.407. See also C. Pozo, La teologia del mas alla, BAG,
Madrid 1980, p.81-86. LAGRANGE’S commentary on Ps 73 (v.28: “My joy lies in being close
to the Lord”) is still relevant: «Here, neither heaven nor hell is spoken of. For the Psalmist,
only God is left; the Psalmist only loves God. To be with God in heaven or on the earth,
that is enough. Nothing cosmological» («Revue Biblique» 1905).

66 Cfr’. C. POZO, 0.c., pp. 183-223.

67 1 should point out that the Roman Catechism on this article does indeed speak of
the place of the dead, but interestingly, translations of it tend to be less ambiguous than the
original Latin in some cases. For example, where the Latin text reads apud biferos fuisse, a
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So the question of whether and how Christ descends “to a place”
or “to the dead” is certainly an open one. As regards the BC itself, the
parallels found by Curran between the hymn Precamur Patre found
elsewhere in the Antiphonary, and the apocryphal “Gospel of
Nicodemus”, both of which speak of the inhabitants of the
underworld as inferi, should be noted68.

Kelly is probably correct in saying that early Christian writers did
not see as much in this expression as we might now; the words of
Tyrranius Ruffinus mentioned above, and the fact that the phrase is
not found in R, are sufficient indications of this. Still, Kelly has the
following to say about the inclusion of Christ's descent in the
Apostles’ Creed: «it provided the creed with something which had
hitherto been lacking, and the need may have been keenly, if
inarticulately felt, to mention the act of redemption wrought by
Christ... The doctrine was coming to be interpreted as symbolizing his
triumph over Satan and death, and consequently, the salvation of
mankind as a whole»69. In support of this soteriological emphasis, the
explanations found in the creeds of Jerome70 and Cesarius of Arles
(B)71l may be adduced. A renewed emphasis on the soteriological
significance of the descent is not uncommon nowadays, for example in
W. Pannenberg’s commentary on the Apostles’ Creed"2. Besides,
recent contributions to an understanding of the soteriological value of
the Resurrection could render its union with the descent article quite
significant and enriching. Perhaps on this question, the BC was ahead
of its time. A pity indeed should the descent article be hastily
eliminated by an over-zealous demythologizing!

(e) In caelis: notice the use of ablative case instead of the more usual
accusative ad caelos. A reasonable number of creeds similarly

standard English translation (o.c., in note 60, p.62) reads simply «he was... in hell». The
same tendency is found in a Spanish translation of the Catechism, ed. A. ZoiTA, Catecismo
pam los parrocos, Madrid 1860, p.64.

68 Cfr. Curran, o.c., pp.55 ff.

69 Kelly, o.c., p.382.

70 After «descendit ad inferna», he adds «calcalvit aculeum mortis»; cfr. Badcock,
o.c., pp.75-76.

71 «Credite eum ad inferna descendissc, diabolum obligasse, ct animas sanctorum
guae sub custodia detinebantur liberasse, secumque ad caelestem patriam perdurasse» CCL
103,51.

72 Cfr. W. Pannenberg, The Apostles’ Creed, Phila., Westminster 1972, pp.94-95;
J.T. O’CONNOR, The Father’s Son, St Paul’s, Boston, pp.223 ff.
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present this anomaly73. It should be noted that the BC formula is
less “cosmological” {in + ablative: position in) than the more
common ad caidos which indicates “movement towards”.

(f) Seditque: the use of -que in this position is virtually unknown
among the creeds74, though it undoubtedly lends a certain
gracefulness to the recitation of the passage, proper of course to a
liturgical work of this kind. Its function is probably purely stylistic.
The use of “sedit” (past tense) and not “sedet” is fairly common in
Gallican redactions7s.

(9) Exinde. Note that one of the identifying features of T is that it
has inde at the beginning of a.7 instead of unde (R); the BC has its
own version of the former as exinde. In Greek the differences are
even clearer76. This observation is in consonance with a lesser
emphasis on cosmological parameters generally found in this creed.
(h) Venturus. In spite of the assertion of Muratori, Swainson and
Hahn to the effect that venturum is used here, both transcriptions of
Warren!" have venturus, which is the correct one. Note also that the
est is omitted after venturus. Though grammatically speaking
necessary, its omission is legitimate as its presence is understood. A
considerable selection of credal redactions (at least sixteen | have
counted) similarly omit the est, sometimes with venturus and
sometimes with venturum. Among these are included the
“Auscultate expositionem” and Bobbio creeds, as well as several
Gallican and most Spanish ones. It would be difficult however to

*3Tertullian: 3b; Africa;

Laudianus: 3; Rome;

Auxentius of Milan: 4m;

Caesarius of Arles B: 6b; Gaul;

Bobbio C: I) (“in celis™): 7/8b; Gaul;

St Gall MS: 7/8.

Hahn, p.84, note 212.

11 Caesarius of Arles B: 6b; Gaul (according to only a few MSS; cfr. MORJIN in CCL
103 pi);

“Aus. exp.”: 6e/7; Gaul;

Bobbio A; C; D: 7/8b; Gaul;

Gallican Missal: 7/8b; Gaul;

Priminius: 8b; Gaul.

76 Cfr. Badcock, o.c., p.6.

77 HAHN, n.76, p.84; WARREN, Liturgy and Ritual... o.c., p.189; The Antiphonary of
Bangor, o.c., HBS 4, fob 19v.
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draw theological significance from the omission; it may be purely
stylistic.

() Vivos ac mortuos. A simple yet notable feature of several creeds is
the use of ac instead of et in joining the terms vivos and mortuos in
a.7. Besides BC, it may also be found in six other creed forms78.
May | note that, from the grammatical standpoint, ac would be used
with preference to el cither to indicate closely connected terms (i.e.
the “dead” are in some way alive), or, more probably, to be read as
“the living as well as the dead”). The latter reading, as if to
emphasise the Christian message of salvation even for the dead. It
was if the redactors wanted to say that judgement would be
exercised at the end of time not only on the living, but also upon the
dead. The traces of an “intermediate eschatology” implied in this
usage will be considerably strengthened later (in a.12: «Credo vitam
post mortem et vitam aeternam in gloria Christi»).

a.8. «Credo et in Spiritimi Sanctum, Deum omnipotentem,
unam habentem substantiam cum Patre et Filio»

As with a.2, this article of the creed addressed to the Holy
Spirit is rather unique, not only emphasising the equality and
divinity of the Third Person with the Father and the Son with the
aid of the phrase Credo et in..., but also by the repetition of Deum
omnipotentem, and of the powerful termination affirming the Floly
Spirit imam habentem substantiam cum Patre et Filio.

No other redaction of the Apostles’ Creed contains such a clear
and explicit expression of the nature and divinity of the Holy Spirit,
apart from that of the Auscultate expositionem, a redaction whose
eighth article is exactly the same as BC’s. The close and probably
exclusive relationship between the two forms —whichever way it
goes— is thus definitively established.

Several redactions commence a.8 with the Credo et in...,
emphasising the divinity of the Holy Spirit, among them those oi7

7S Laudianus: 3; Rome;
Faustus of Riez: 5m; Gaul;
Cyprian of Toulon; 6b; Gaul;
“Aus. Exp.”: 6e/7; Gaul;
Bobbio C: 7/8b; Gaul;
Bratke: 7/8; Germany.
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Augustine, Quodvultdeus, Pelagius, Julian of Eclanum, Dimma and
Deer, as well as “Aus. exp.”. Burn79 pointed out the need to
compare the BC with that of Pelagius, and this is indeed
appropriate for the first and eighth articles certainly. But other
sources for this peculiar emphasis on the equality, divinity and
“circumincessio” of the Holy Creed —apart from the enigmatic
sister-creed, the “Aus. exp.”— are easy to find. In general terms, the
Eastern influence in the wake of Constantinople | and the
Macedonian controversies could have played some part80. Still, the
trait is decidedly non-Gallican, and if a connection with the East is
to be inferred sooner or later, the important role played by Spain
should be pointed out at this stage. Spain itself was linked in fact
with the East, according to Badcock8l and Bishop82,8&8nd with
Ireland, according to Hillgarth, Curran and Kelly85. | forward the
opinion, in contrast with Nerney's84, that the above expressions
regarding the Holy Spirit relate more to anti-Priscillianism
(originating in Spain) than to anti-Arian influences.

We have already noted several points of possible Spanish
influence in the BC, among them that most probably the positioning
of the Creed before the Our Father in Irish creeds is a reflection of
the decrees of Ill Toledo (AD 789). The following words of the
recently converted Visigoth King Reccaredus addressing the
opening of this Council (the so-called Filioque council) should be
observed:

«In equal degree must the Holy Spirit be confessed by us, and we must
preach that he proceeds from the Father and the Son and is of the one

79 BURN, An Introduction... 0.c., p.228.

80 Egyptian creeds of St Macarius the Great (4th century) and the Coptic recension of
the “Church Constitutions” (5/6 century; cfr. DS 3) apply the term *“consubstantial”
(6poouoioe) to the Holy Spirit with respect to the Father and the Son.

81 He has evidence of «an original evangelization of Spain coming from the East, not
by way of Africa, since die creed form from Africa has none of the peculiarities shown in
that of Cyprian, but came water-borne by a more direct route» o.c., p.92; cfr. also ibid.,
pp.79-80.

82 E. Bishop in his Liturgica Historica, Oxford 1918, pp.161-163 draws attention to
the «curious similarity, 1 might say identity of devotional spirit in Syrian, Spanish and Irish
books». Syrian religious expression influenced the West through Spain, «and it was the
Spanish Church that inoculated the Irish».

83 Cfr. llillgarth's articles cited in note 15 above; CURRAN,passim; KELLY, o.c., p.411 ff.

84 Cfr. Nerney, a.c. |, pp.378 ff.
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substance with the Father and the Son {cum Patre et Filio unius esse
substantiae)-, moreover, that the Person of the Holy Spirit is the third in
the Trinity, but that he nevertheless shares fully in the divine essence of
the Father and the Son»85.

Reccaredus’ monitions were enthusiastically endorsed by this
Councilgé, one which marked the beginning perhaps of one of the
most fruitful and glorious periods of the Spanish church. XI Toledo
(A.D. 675) reflects the same spirit87. To explain the emphasis placed
by the Spanish church on this point, it should be remembered how
firmly embedded the rejection of Priscillianism rested on its
memory. This error had, of course, impugned the divinity of the
Holy Spirit88.

To the phrase unam habentem substantiam... Hahn gives no
parallel other than “Aus. exp.”89. Still, the following excerpt from
the baptismal formula of the Bobbio Missal (situated right after the
interrogatory creed, or Bobbio C) is not without significance:
«Baptizo te in nomine Patris et Filii et Spiritus Sancti unam abentem
substancia ut abias aeternam parte cum sanctis»90.9h spite of the
inaccurate spelling, | do not think it legitimate for Lowe to
substitute habentium for abentem9l. Perhaps the unam habentem
substantiam had become a stock phrase in certain quarters.

Besides, references to the consubstantiality of the Holy Spirit
with the Father and the Son are found fairly extensively throughout
the Antiphonary in various hymns and canticles. Most of these
prayers are taken from other sources, and are not original to it92

| 85 J.D. Mansi, Sacr. Condi. 9, 978: Hahn 177; DS 470; translation by Kelly, o.c.,
p.361. '

86Cfr. Kelly, o.c., p.361.

87 «We also believe that the Holy Spirit, the Third Person in the Trinity is God, and
that he is one and equal with God the Father and God the Son, of one substance as well as
of one nature» llaiin 182; DS 527; translation from J.F. CLARKSON et al, The Church
Teaches, Herder, St Louis 1955, p.301.

88 Cfr. Burn, An Introduction... o.c., pp.141-145.

89 Hahn, p.85, note 216.

90 E.A. Lowe, The Bobbio Missal. A Gallican Mass-Book, H. Bradshaw Society voi.58,
London 1920, p.75.

91 ibid.

92 Bangor Antiphonary (“BA”) n.10: hymn Mediae Noctis, stanza 2: «Sancto quoque
Spiritu/ Perfecta enim Trinitatis/ Uniusque substantiae/ Laudanda nobis semper est» (fob
1Iv); nothing here suggests Irish authorship; WARREN {o.c., in note 3: HBS 10, p.47) thinks
it may be Ambrosian.
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A note on the Auscultate expositionem Creed

Given that this article of the creed (a.8) portrays a remarkable
resemblance to the Auscultate expositionem creed, a few words on
the latter are in order at this stage. Burn takes it from a sermon of
the same name93, and connecting it explicitly with the BC, says that
«it appears to be Gallican of the fifth century. | therefore agree with
Hahn [p.85, note 222] that it is neither founded on T nor an
independent recension of R. But | do not think it is possible to
prove anything more»94. He counts the “Auscultate expositionem”
as one of the unsolved problems of credal research95. The

“Auscultate expositionem” seems to precede Caesarius of Arles B
creed «with which it has been associated from the sixth century»96.
Burn has traced three MSS which contain the creed97, and has done
considerable work on it; his findings are followed by Kattenbusch
who admits its origins are elusive98. Badcock and Kelly hardly
mention it. Before Burn, Caspari termed this creed the Expositio
ficlei, regarded it as Gallican and situated it at the end of the sixth or

BA 12: hymn ad Matutinani in Dominica, stanza 3: «Lumen de Limine/ Referemus
Filium Patri/ Sanctumque Spiritum in una substantia/ Respice in me Domine» (fol. 13r).

BA 12, stanza 10: «Et Deum verum a Deo/ Vero esse confitemur/ Tribus personis/ in
una substantia/ Respice in me Domine» (fol. 13v); according to WARREN {ibid., p.48), the
hymn is only to be found in this MS, but it is not clear that it is Irish. CURRAN agrees {o.c.,
pp.66-72), but opts for Irish authorship. Nonetheless, he points out parallel texts in the
hymn to works of Marius Victorinus, and quotes Lhe following words from the latter’s
profession of faith: «Confitemur ergo et Sanctum Spiritum ex Deo Patre omnia habentem,
hoc est lesu Christo tradente illi omnia quae Christus habet a Patre» (ibid., p.72).

BA 13: hymn s. Patricii Magislri Scotorum, stanza 22: «.../ ... Quam Legem in
Trinitatc/ Sacri credit nominis/ Tribusque personis imam/ Docetque substantiam» (fol.
15r); a well-known hymn, probably of St Sechnall.

Prayer Item alia post laudate (BA 125) which shows definite features of the
Quicumque vidi and of the gradual establishment of the ex Patre F¢Hoque (cfr. Curran, o.c.,
pp. 124-125). - - - .- -

95 Cfr. his article in “Zeitschrift fur Kirchengeschichte” ofJJuly 1898.

94 BURN, An Introduction... o.c., p.229.

9 Ibid., pp.243 ff.

96lbid., p.244.

97 Bodlean Library, Oxford, Codex Junius, 25, from Murbach Abbey; Munich, Cod.
Lit. 14,508, from the Abbey of St Emmeran at Ratisbon; Wolfenbuttel, Cod 91 from the
Abbey of Weissenberg.

98 Kattenbusch, o.c., |, pp,182-183.
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seventh century"; before BC in any case. Hahn follows Caspari in
this®@®. Nerneyl0l calls it «Caspari s Gallican Symbol».

Morin claims this creed was redacted by Caesarius himself, but
the style is not of the bishop of Arles, omitting passum, descendit,
communionem sanctorum, where other redactions of his generally do
not. However, «we have no data with which to connect it with any
locality»102. This enigmatic creed does possess one peculiarity which
may help in classifying it; the use of the joyful «Victor (ascendit in
caelis)» in a.6103. This way of expression is also to be found in the
creed of the “(Old) Gallican Missal”, and in that of Gaudentius,
bishop of Brescia (A.D. 380-410): «calcato mortis aculeo, victor
caelos ascendens»104. Other forms probably also exist, but these
three also share the peculiarity of omitting the descent article. The
creed of the Gallican Missal just mentioned is certainly connected
with Caesarius of Arlesl05. Still, both location and redactor of the
sermon remain uncertain. It seems clear however that the creed is
anterior to BC, and most probably Gallican.

a.9-10 «Sanctam esse aecclesiam catholicam, abremisa
peccatorum, sanctorum Commonionems

Several peculiarities can be noticed in this passage of the BC,
even though it is decidedly T (containing catholicam, communionem
sanctorum):
(a) The use of esse turning sanctam into a predicate of ecclesiam
catholicam is unique to the BC, according to Hahnl106, though it is
effectively implied in any formula having «credo... sanctam
ecclesiam catholicam»: “l believe the catholic Church is holy”.
Nerney suggests that this phrase be understood as “I believe there is

99 C.P. Caspari, Kirchenbistorische Anecdota, Christiania 1883, pp.283-289.

100 Hahn 64.

101 A.c., I, p.376.

102 Cfr. Burn, o.c., p.244.

103 Kelly, o.c., p.151-152 refers in this phrase to the joy at the victory of Christ who
«had beaten the hostile powers opposed to Him and consequendy to his Church. The
natural sequence of the glorious victory was proclaimed in the words “whence...”».

104 PL 20,990; cfr. BADCOCK, o.c., pp.77; 151.

105 Cfr. DS, p.26.

106 Cfr. Hahn, p.85, note 217.
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a holy catholic Church”10/, but one might then ask why did the
redactor write “Credo vitam post mortem” later on, instead of
“Credo vitam esse post mortem”. The holiness of the Church is
emphasised similarly by proximity to the previous article on the
Holy Spirit and his divinity, who sanctifies the Church, for “God
alone is holy”.

A small question arises regarding the interpretation of a three-
point hieroglyphic (v) placed just before the word sanctam.
WarrenllB&ays it is related to etfilio from the preceding article and
would indicate some doubt on the scribe's part regarding the
controversial inclusion of the Filioque in the creed. To support this
assertion, he claims the symbol used (v) means dele, “delete”, and is
commonly used as such in the so-called Book of Armagh. | feel this
is a poorly founded interpretation. Firstly because the “procession”
of the Holy Spirit is not at issue here, but rather his
“consubstantiality” with the Father and the Son, pacifically
accepted in East and West, as we have already seen. Secondly, the
hieroglyphic is not attached to filio, but rather to sanctam, which
could not be deleted without changing the whole sense of a.9.
Finally, the (v) symbol in the BC is used throughout as a decorative
motif for key capital letters, or as an indication of the termination of
a prayerl09, and as such could easily be some kind of embellishment
or emphasis for sanctam just as it was for the three principal Credo
of the text, which are highly decorated in this way. Besides, the
Book of Armagh dates from a whole century after the BCL110.

(b) ahremisa peccatorum. The use of abremissio in the Creed —as
distinct from the usual remissionem— is Gallicanlll, but relatively
uncommon. It is found for example in the creed of Faustus of Riez
(mid-fifth century), the Mozarabic creed (seventh century), and St

107 Ac., I, p.279.

108 The Antiphonary ofBangor, HBS 10 (1895), p.62.

109 Besides embellishment for capitals, and terminations of verses, only two cases of
using this motif in the middle of a line may be found (cfr. WARREN, ibid., HBS 4, p.xxi).
The first of these is on fol. I0v in the Te Denm (BA 7) where “domine” is accompanied
above and below by (v): «Saivum fac populum tuum domine et benedic hereditati tuae»;
deletion is certainly not implied; in fact, the word “domine” in this context would be likely
to receive a certain emphasis; the second case is the one we are reviewing in the BC.

110Cfr. KENNY, o.c., in note 3, pp.642-644.

1 I laiin, pp,69 if; Kelly, o.c., p.403.
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Gall MS 188 (seventh to eighth century)112. And the term remissa is
found elsewhere, for example among African versionsl13

(c) The BC presents an unusual feature in reversing the normal
order of aa.9 and 10, that is in placing remission of sins before
communion ofsaints. This anomaly, which Hahn regards as ‘“strange,
quaint”114, may be no more than a scribes error. However, another
possible reading may be made, even though it is by no means
conclusive. The exclusion in R of communion of saints had the
advantage of emphasising continuity between the three elements:
Holy Spirit — Church — remission ofsins. Notice how the Bobbio C
creed reads: «[Simon] Credo in ecclesiam sanctam [Judas] per
baptismam remissione peccatorum... ». Of greater interest and
theological precision is the following excerpt from the “Creed of
Jerome”; «Credo et in Spiritum Sanctum... Credo remissionem
peccatorum in  sancta ecclesia catholica; Sanctorum
communionem... ». The immediate effect of a Church sanctified by
the Holy Spirit is the “expulsion” of sin; the outcome of which
would be a sanctorum communionem. This is to say, the sacraments
do not work independently of the Church, but within it, expressing
and building up its unity, holiness, catholicity and apostolicity. So
posterior positioning of communion of saints may not have been
accidentall15.

a.11-12 «[11] carnis resurrectionem [12] credo vitam post
mortem et vitam aeternam in gloria Christi. Haec omnia credo in
Deum. Amen»

Novel elements in the eschatological articles are apparent.
Notice that credo is repeated again before the final article; this in
some ways disconnects it from the previous carnis resurrectionem.
This fact and the express mention of a vita post mortem would seem
to indicate belief in an “intermediate” eschatology, that is, to a

12 Cfr. Warren, The Antiphonary... o.c., HBS 10, p.62. Note that the Te Deum ot
the Antiphonary uses “abhorruisti” instead of the usual “horruisti”.

115 Tertullian {Adv. Marc. 1V, c.18): «Diximus de remissa peccatorums; St Cyprian
{Ep. 73): «... baptizare et remissam peccatorum dare»; cfr. Warren, ibid., p.62, and
Nerney, a.c. 11, p.282.

114 HAHN, p.85, note 218.

15 Cfr. Nerney, a.c., Il, pp.282-286.
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period between personal death and final universal resurrection.
Besides, the vita post mortem seems to be distinct from vita aeterna.
This is logical of course, since eternal life is not truly complete until
the resurrection takes place. Whatever about its precise meaning, to
which we shall return shortly, this passage is unique and
extraordinarily beautiful. The use of vitarn aeternam shows T
characteristics116.

General parallels with this passage are to be found in some
other credal redactions, though little uniformity can be observed.
This is not surprising, as the “last things” are difficult to pin down
at the best of times. The following examples are indicative:

“Aus. exp.”. 6e/7; Gaul: «Et in Spiritum sanctum...
remissionem peccatorum, communem omnium corporum
rcsurrectionem post mortem (et vitam aeternam)»;

Bobbio C: 7/8b; Gaul: «Credit... carnis resureccionis, vitam
abere post mortem, in gloria Christi resurgere»: very close
theological similarities may be observed here;

Dimma: 8; Ireland: «Credo et in Spiritum Sanctum; Credo
vitam post mortem; Credo me resurgere»;

Magnus of Sens A: 8; Gaul: «Credo... remissionem peccatorum
et resurrectionem carnis et vitam post mortem et regnare cum
Christo in saecula saeculorums.

The latter formula is virtually identical with that of the BC:
compare vitam aeternam in gloria Christi with regnare cum Christo
in saecula saeculorum. Ott speaks of the considerable bonds linking
St Magnus and the Irish Church, if the so called Vita S. Magni is to
be trustedl!

It should be said that the phrase vita post mortem has left its
mark on later credal expressions. Burnll8 says that, apart from the
works of Magnus of Sens, this wording is to be found in the Creed

! 6 In fact, in a sermon attributed to Augustine, the clause life eternal was added with
a view to excluding the possibility of understanding that the resurrection of believers would
follow the precedent of that of Lazarus rather than that of Christ (Semi, ad Caleci:., 9: PL
40,636); this reflects Augustine’s rejection of any Pelagian carry-over (cfr. Kelly, o.c,,
p.387). St John Chrysostom similarly spoke of eternal life as «bringing out the full
significance of the resurrection of the flesh» [Horn. 40,2: PL 61,349), and Jerome’s creed
has «Credo... carnis resurrectionem ad vitam aeternamy.

U/ Cfr. M. Ott, Magnus ofSens, in «Catholic Encyclopaedia» 9,536.

118 Burn, The Apostles’ Creed, o.c., pp.7-8.
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of the church of Limogesll9, in the Sarum Missal, and in the
Anglican rite for baptism and Visitation of the Sick. The latter
professes belief «in the resurrection of the flesh and everlasting life
after death»120. |1 agree with Nerneyl1?2l that the phrase «credo vitam
post mortem» indicates belief in a kind of “intermediate”
eschatology, and in the immortality of the soul. He points to some
controversy on this issue towards the end of the fifth century in
Gaul.

Finally, as regards the phrase et vitam aeternam in gloria Christi,
it is theologically significant that the role of Christ is not dispensed
with in the afterlifel22. The words of the BC are not unlike the
Pauline message to the Romans (6:23): «... the wage paid by sin is
death; the present given by God is eternal life in Christ Jesus Our
Lord»123 124

I think it interesting to relate this phrase to a previous one in
the BC: “Christ... ascendit in caelis” (ablative); compare with
“eternal life in gloria Christi’ (also ablative). It is as if heaven is
filled with the glory of the risen Lord through the Ascension; and
this is the very glory the faithful enter after death. Eternal life in
heaven, then, would not refer so much to a place, but to a Person
one goes out to meet, that is the risen and glorified Incarnate Word,
reigning eternally at the right hand of the Father: vitam aeternam in
gloria Christil24. Various hymns and prayers in the Antiphonary also
contain references to this themel2s If this interpretation is a

119 Cfr. E. Martene, De Antiquae ecclesiae ritibus I, Rotterdam 1763, 1, art. 18, ord. 18.

120 BURN, ibid., p.8, followed by a commentary.

121 A.c., 11, pp.391-392.

122 Cfr. Mt 25:34.41; Lk 23:43; Jn 14:3; Act 7:59; Phil 1:23-24; 4:19; Col 3:3-4; |
Thess 4:17. This is also reflected in several texts of Lumen Gentium, c./, especially 48/b;
48/d. A

123 After all, it fits well with the mediating function of Christ which never ends: «he
lives for ever to intercede for all who come to God through him» (Heb 7:25: cfr. Mt 20:28;
Lk 12:37;Jn 13:1-17, where Jesus serves his own at the Last Supper). In John'’s vision of the
newJerusalem, «die Lamb was a torch lighted in it» (Apoc 21:23).

124 The “location” of eternal life —that “place” prepared by Jesus for his followers
(cfr. In 14:2)— is, as it were, filled with the glory of Christ, «that where | am, you may be
also» (Jn 14:3).

125 Hymn Mediae Noctis, stanza 13: «Dignos nos lac, rex hagie/ Futuri regni gloriae/
Aeternis ut mereamur/ Te laudibus concinere» (fol,12r-v);

Hymn In Natali Martyrum, stanza 8: «Vere regnantes erant tecum, Christe Deus/ Qui
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reasonable one, the cosmological quality of the eschata is played
down in favour of a more Christological and personalist view.

The phrase «Haec omnia credo in Deum. Amen» ends the BC.
It uniquely enhances its poetic quality and prayerfulness. This mode
of expression is probably related to the prayer terminating the creed
of Faustus of Riez: «<Haec omnia credamus in Deum»126. Several
creeds terminate with an “Amen”, and the interrogatory creed of
Venustianus (fourth century, Roman) ends with the reply: «Credo in
Christum, Dei Filium qui me illuminet»127. Still, this phrase at the
end of the BC in a singular way demonstrates a deep appreciation
for the nature and unity of the act of faith.

It would be impossible to give a proper conclusion to these
pages, as nothing but the most general inferences can be made.
Nonetheless, one cannot but be impressed by the theological
balance and depth, rhythm and prayerfulness, and range of Catholic
tradition drawn upon by what would seem to be one of the few
original theological works of the early Irish Church. Non ?mdta, sed
multum. Regarding the variety of sources, the Bangor Creed is
predominantly Gallican in structure, but also depends on the
Eastern tradition which came probably through Spain. On the
theological side, the divinity, equality, and distinctness of the Blessed
Trinity is powerfully portrayed. The creed also provides useful
elements for the study of eschatology, offering a developed doctrine
on the so-called “intermediate state”, and having a decidedly a-
cosmological eschatology.

passionis merito coronas habent/ Et centenario fructum repleti gaudent/ Tibi sancti
prodamant Alleluia» (fob 13r};

Ibid., stanza 9: «Christi Dei gratiam supplices obsecramus/ Ut in ipsius gloriam
consummecmur/ Et in sancta Jerusalem civitatcm Dei/ Trinitati cum sancti dicamus
Alleluia» (fob 131j.

126 De Spinili Sanelo, 1,2: cfr. NerneY, a.c. 11, pp.392-393.

121 Hahn 3lc.
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APPENDIX: Credal Redactions cited

(Order: title [usually author]; century [beginning; middle;
end]; place; sources)128

Adalbertus of Morin: 11; Gaul (Belgium); Hahn 246;

(Ps.) Athanasius: 4; Gaul (?); Hahn 46 [not the Quicumque\;

Augustine; 4b; Africa; Sermo 215: Hahn 47; Ltzm 13; DS 21,

(Ps.) Augustine; 4b; Africa; Sermo 240-242; Hahn 42;

Auscultate expositionem (or Expositio fidei); 6e/7; Gaul; Burn
(1899), pp.243-244; Hahn 64; cfr. commentary above on a.8;

Auxentius of Milan (Arian); 4m; Hahn 134;

BC (Bangor Creed): 7e; Ireland; Hahn 76; Ltzm 16; DS 29; PL
72,597; HBS | and II.

Bobbio (or “Gallican Sacramentary”); 7/8b; Gaul; A: Lowe
(1920) p.56, Hahn 66a; C: Lowe (1920) pp.74 ff, Hahn 66b; D:
Lowe (1920), p.181, Hahn 66c; on Bobbio creeds, cfr. Kelly, pp.40-
402; 411:

Bratke; 7/8; “Germany”; Berne MS 645; Hahn 90; cfr. Burn,
Facsimiles, p.4, on possible Celtic origins of this creed,

Caesarius of Arles; 6b; Gaul; A: his Sermo 9: Hahn 67, Ltzm 15;
B: Ps.-Augustine s Sermo 244, his Sermo 10 (cfr. CCL 103,47); Hahn
62;

Cassian; 4m; (-); CSEL 17,232 ff; Hahn 130b;

Cyprian of Toulon; 6b; Gaul; Ltzm 15; cfr. C. Wawra,
“Theological Quarterly” 58 (1903) 589-594;

Deer; 11 (?); Scotland; Warren (1881), p.166; Hahn 78;

Dimma; 8; Ireland; Warren (1881), p. 169;

Eligius of Noyon; 7m; Gaul; Hahn 68;

Etherius of Osma and Beatus of Asturias: 8e; Spain; Hahn 56;

Faustus of Riez (semi-Pelagian): 5m; Gaul; Hahn 61;

Fulgentius of Ruspe: 6b; Africa; Hahn 49;

(St) Gall MS 188: 7/8; Gaul; Hahn 91;

Gallican: 9; Gaul; Hahn 71;

128 Works referred to throughout this list are to be found for Lite most part in note 3.
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(Old) Gallican Missal; 7/8b: Hahn 67; cfr. Kelly, p.403;

Gennadius' Missal: 5e; German; Hahn 31g;

(Pope) Gregory (?); 5; 12th cent. Cambridge MS; Hahn 24; DS
30; A

Gregory of Elvira: 4e; Spain; Badcock, p.90; cfr. G. Morin,
“Revue Benedictine” 19 (1907) 229-237;

Gregory of Tours: 6e; Gaul; Hahn 63;

Honorius of Autun: 12 b; S. Germany; Hahn 107; cfr. Hahn
H3;

lldephonsus of Toledo: 7m; Spain; Hahn 55; cfr. DS 23;

Jerome (?. Kelly, pp.412 f): 4e: Morin, Anecdota... 111,3,199-
200; Badcock, pp.75-76; cfr. ibid., p.145;

John ofJerusalem: 4e; Syria; Hahn 212;

Julian of Eclanum (Pelagian): 5b; Rome/Africa; Hahn 211;

Lambeth MS: 13; German; Hahn 113;

Lambeth MS 427; 9; Anglo-Saxon; cfr. Badcock, p. 145;

Laudianus' Codex: 3; Rome; Swainson, p.161; Hahn 23; cfr. DS
12;

Macarius the Great: 4; Egypt; DS 55; Ltzm 25 f;

Magnus of Sens: 8; Gaul; A: or “Libellus de mysterio
Baptismatis”, according to Marténe. De Antiquae..., p.61; Hahn 70;
B: Hahn 241, attributed to Magnus by Marténe;

Martin of Braga: 6e; Spain; Hahn 54; cfr. DS 23;

Mozarabic Creed: 7; Spain; Hahn 58;

Munich MS: 8/9; Germany; Hahn 94;

Nicea-Constantinople: 4e; East;DS 150;

Niccta: 4c; Gaul; Hahn 39; DS 19;

Old English/Latin: 9-16 cent.; Hahn 78-89;

Ordo Romana: 8/9; Rome; Hahn 31 f;

Palmatius’' (Baptismal Creed): 3b; Rome; Hahn 3 Ia;

Patrick: 5m; PL 53,801; Hahn 226;

Pelagius: 5b; Hahn 209;

Phoebadius of Agin: 4; Gaul; Burn (1899), pp.216-217; Hahn
59;

Priminius: 8b; Gaul; Hahn 92; DS 28; cfr. Kelly, pp.398-400;
Kenny, pp.518-519;

Priscillian: 4e; Spain; Hahn 53;

Quicumqgue vult: 5m; Gaul; Hahn 150; DS 75-76; cfr. C.H.
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Turner; Kelly, The Athanasian Creed, in note 56;

Quodvultdeus of Carthage: 4m; Africa; Hahn 48; DS 22;

Syagirus: 5b; Spain; Hahn 45 (Hahn attributes it to Ambrose);
G. Morin, “Revue Benedictine” 10 (1898), p.392; cfr. Badcock,
P-91;

Tertullian: 3b; Africa; De Virg. Vel, c.l (PL 2,889); Hahn 44;
cfr. Burn (1899), pp.48-57; besides this one there arc two further
creeds of Tertullian;

Theodulph of Orleans: 9b; Gaul; Hahn 69;

Tyrranius Ruffinus: 4b; Aquileia; Hahn 36; DS 16; cfr. his
Commentary on the Apostles’ Creedin CCL 30,133-182;

Venustianus: 4e; Roman; Hahn 31c;

Victricius: 4m; Gaul; Hahn 60.
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LA FORMAZIONE PASTORALE DEI SACERDOTI
NELL'ESORTAZIONE APOSTOLICA
«PASTORES DABO VOBIS»

Enrico BORDA

Sommario: |. Visione d’insieme del documento-. 1. La reologia del sacerdozio. 2. La spiritualita
sacerdotale — II. La dimensione pastorale della formazione: 1. Doppia funzione della formazio-
ne pastorale. 2. La finalita pastorale nella formazione sacerdotale: a) la finalita pastorale nella
formazione umana; b) la finalita pastorale nella formazione spirituale; c) la dimensione pastora-
le della formazione intellettuale — I11. Laformazione pastorale specifica: 1. La motivazione inte-
riore nella formazione pastorale. 2. | due momenti della formazione pastorale.

l. Visione d’insieme del documento.

Nella sua prima lettera enciclica, Redemptor Hominis, I’attuale
pontefice affermava: «Affidandomi pienamente allo Spirito di verita,
entro, dunque, nella ricca eredita dei recenti pontificati. Questa ere-
dita é fortemente radicata nella coscienza della Chiesa in modo del
tutto nuovo, non mai prima conosciuto, grazie al Concilio Vaticano
I1»1. Cosi, e sin dall'inizio, una delle caratteristiche costanti di que-
sto pontificato € rappresentata dall'impegno affinché la riforma con-
ciliare penetri capillarmente nella vita della Chiesa, e sia fedelmente
recepita e attuata.

Anche I'Esortazione apostolica Pastores dabo vobis si allinea ai
precedenti documenti di Giovanni Paolo I, tutti indirizzati a rag-
giungere lo scopo gia ampiamente delineato nella sua prima enciclica

| Redemptor Hominis, 3.

Armales theologid 6 (1992) 289-318
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programmatica: I'attuazione dell’eredita del Concilio Vaticano 112.3 *
Ma tale documento, dedicato alla formazione sacerdotale, riveste
nell'insieme una singolare importanza , poiché il tema del sacerdozio
rappresenta uno dei piu vitali elementi per I'auspicato rinnovamento
della Chiesa alla fine di questo secondo millennio5. Dalla pastorale
della formazione delle vocazioni sacerdotali dipende, in gran misura,
I'attuazione della stessa riforma conciliare.

Nella presente Esortazione Apostolica, che € divisa in cinque
capitoli, possiamo distinguere tre parti fondamentali. La prima, inte-
grata dal primo capitolo, ¢ dedicata all’esame del contesto socio-cul-
turale attuale dal quale provengono le vocazioni al sacerdozio e nel
guale esse sono formate. Si riscontrano i fattori sia positivi che nega-
tivi dell’odierna societa con speciale attenzione al loro influsso sui
giovani, sempre in relazione alle difficolta esistenti rispetto alla na-
scita, lo sviluppo e la maturazione delle vocazioni al sacerdozio mi-
nisteriale nella Chiesa.

La presenza di questo tipo di riflessione all'inizio del documen-
to mette in evidenza cio che € specifico del metodo teologico-pasto-
rale. Esso richiede sempre una conoscenza precisa della realta uma-
na nella quale la Chiesa svolge la sua missione e in particolare di
quei fattori che in modo piu immediato influiscono sul settore
dell’attivitd pastorale preso in considerazione. Piu avanti avremo
I’'occasione di esibire i tratti fondamentali della metodologia teologi-
co-pastorale assunta dal documento e delineata in questo primo ca-
pitolo.

Trattandosi di un documento sulla formazione sacerdotale, i

2 Per raggiungere questo scopo il Sinodo dei Vescovi rappresenta uno strumento di
singolare importanza: «Proprio in questo contesto storico e culturale si e collocata I'ultima
Assemblea generale ordinaria del Sinodo dei Vescovi, dedicata a “La formazione dei sacer-
doti nelle circostanze attuali”, con l'intento, a distanza di venticinque anni dalla fine del
Concilio, di portare a compimento la dottrina conciliare su questo argomento e di renderla
piu attuale e incisiva nelle circostanze odierne» (Pastores dabo vobis, 2. Di seguito citata:
PDV).

3 Lo stesso Pontefice lo accennava in una lettera all’episcopato il Giovedi Santo del
1979. «Omnia quae fieri possint, hodie iterum experiencia sunt, ut vocationes excitentur
novaeque classes candidatorum sacerdotii, futurorum Sacerdotum, formentur; quod spiriti!
evangelico est faciendum, simul rccte signa temporum “legendo”, ad quae Concilium Vati-
canum Il tam acriter attendit. Piena in universa Ecclesia vitae Seminariorum restitutio crit
praeclarissimum indicium effectae renovationis, ad quam Concilium Ecclesiam direxit» [In-
segnamenti di Giovanni Paolo Il, 2 /1979 p. 83.5).
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due capitoli successivi, i quali integrano ciod che possiamo considera-
re la seconda parlLe dell’Esortazione, rivestono una fondamentale im-
portanza. In essi viene delineata la figura del sacerdote: la sua iden-
tita (capitolo secondo) e la sua spiritualita (capitolo terzo), cioe il
traguardo verso il quale deve orientarsi tutto il piano di
formazione4. Trattandosi di una parte di carattere dottrinale, questi
due primi capitoli dell’Esortazione acquistano un particolare signifi-
cato. Essi infatti costituiscono i due grandi pilastri sui quali poggia
tutta la formazione dei candidati al sacerdozio ed evidenziano come
si tenda a privilegiare, in quanto fondamento di tutta la formazione,
la chiara coscienza della propria identita, e della vita spirituale quale
emerge da tale identitd. Vengono qui, dunque, ben posti i criteri sui
quali dovrebbe progredire nel futuro la formazione dei candidati.

Di conseguenza si pud affermare che la fattibilitd di un piano
pastorale anche presuppone una chiara e approfondita conoscenza
della meta alla quale si vuole arrivare. Tale conoscenza si acquista at-
traverso una riflessione teologica che prende normalmente in consi-
derazione il dato dogmatico e cerca di esprimerlo nel modo piu con-
sono possibile alla realta pastorale in atto. Solo in questo modo si
riesce a vagliare teologicamente le diverse vie di soluzione di un de-
terminato problema pastorale giustificandone la scelta o le scelte fat-
te. Questo € uno dei motivi per i quali la pastorale non solo presup-
pone ma anche &, in se stessa, teologia.

Una volta delineati i tratti salienti delhidentita e della spiritualita
sacerdotale, inizia la terza parte del documento, che ha un carattere
piu pastorale. Difatti il tema affrontato ¢ la pastorale dellaformazione
sacerdotale il quale si presenta in tre tappe: la chiamata (capitolo
quarto), la formazione iniziale (capitolo quinto) e la formazione per-
manente (capitolo sesto).

Ci interessa ora sottolineare alcuni dei punti salienti che riguar-
dano la parte dogmatica. Come abbiamo gia detto qui vengono esi-
biti i presupposti dogmatici della riflessione pastorale che si fara di
seguito.

4«La conoscenza della natura e della missione del sacerdozio ministeriale € il pre-
supposto irrinunciabile, e nello stesso tempo la guiea piu sicura e lo stimolo pit incisivo,
per sviluppare nella Chiesa I’azione pastorale di promozione c¢ di discernimento delle voca-
zioni sacerdotali e di formazione dei chiamati al ministero ordinato» (PDV, 11).
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1. La teologia del sacerdozio.

Nel delineare la figura del sacerdote sotto il profilo dell'iden-
titd, si rimanda sostanzialmente alla sua natura relazionale nei con-
fronti di Cristo e della Chiesa (n. 12). Non si tratta di due fonda-
menti diversi, ma di due aspetti di un’unica realta. La relazione con
Cristo @ comunque prioritaria; questa viene presentata — seguendo
lo schema del decreto Presbyterorum Ordinis — nel suo essenziale
riferimento al sacerdozio comune dei fedeli, che implica I'assoluta
necessitd della mediazione di Cristo, e alla missione dei dodici, che
stabilisce il rapporto tra il ministero affidato agli Apostoli e la mis-
sione di Cristo5 .

Il rapporto con la Chiesa si trova gia, in un certo senso, stabilito
nello stesso riferimento a Cristo, che € Capo della Chiesa. Il sacer-
dozio ministeriale &, quindi, un elemento costitutivo della Chiesa
stessa, dal momento che essa non viene da sé stessa, né vive di sé
stessa, ma viene da Cristo e vive di Cristo; € poi costitutivo per la
Chiesa perché essa, cosi come tutto cio che vi si trova, non si € pro-
dotto da sé, ma é dono. E il sacerdozio sta appunto a significare
questo dono (n. 16).

Da questi principi teologici, qui brevemente accennati, deriva-
no molteplici conseguenze pratiche, che vengono lette in base alla
trilogia della Chiesa mistero, comunione e missione. Prima di tutto,
la necessita dell’'unione del sacerdote con Cristo e della sua comu-
nione con il presbiterio, a cui fa capo il vescovo; quindi la radicale
forma comunitaria del sacerdozio ministeriale. Questo ¢ di fatto uno
dei punti chiave di riferimento per la «pastorale d’insieme»; piu
avanti avremo I'opportunita di approfondire questo discorso.

In secondo luogo, la dimensione universale del ministero, che
costantemente informa lo spirito missionario, dal quale i sacerdoti
devono essere animati. Da qui derivano importanti conseguenze che
riguardano il rinnovamento della pastorale nonché delle strutture
pastorali stesse. Infine il rapporto che unisce il presbitero con gli al-
tri fedeli, con i cristiani, con i seguaci delle altre religioni ed infine
con tutti gli uominié.

5Cfr. nn. 13-15.
6Cfr. nn. 17-18.
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2. La spiritualita sacerdotale.

Il secondo capitolo affronta in maniera esaustiva il tema della
spiritualita sacerdotale. L'importanza dell’argomento 0 evidente, so-
prattutto se si tiene conto che il tema della spiritualita & profonda-
mente congiunto al tema dell’identita e alla pastorale. Inoltre il rap-
porto tra spiritualita e pastorale &€ uno dei temi che merita un mag-
gior approfondimento teologico; difatti, nella storia della Chiesa la
riforma e il rinnovamento pastorale & stato quasi sempre accompa-
gnato e messo in atto dalle piu importanti correnti di rinnovamento
spirituale. In un certo senso la pastorale va congiunta alla spiritua-
lita.

Per quanto riguarda la vita spirituale dei presbiteri, I'Esorta-
zione evidenzia anzitutto che questi, per il fatto di aver ricevuto i
sacramenti dell'iniziazione cristiana, hanno I’obbligo di attuare la
propria santificazione (n. 20). Per questo motivo, il sacerdote ha a
sua disposizione - e deve usare - gli stessi mezzi di santificazione
propri di tutti gli altri fedeli. Egli si deve porre come il primo ascol-
tatore della Parola, che deve meditare nel suo cuore; e deve essere
il primo destinatario dei sacramenti, principalmente dell’Eucaristia
e della Penitenza (n. 26). Pertanto, la condivisione della stessa chia-
mata alla santitda — universale chiamata alla santita —, implica la
partecipazione agli stessi mezzi di santificazione. Questa idea viene
ripresa piu volte lungo il capitolo dedicato alla vita spirituale e tro-
va un’ottima espressione nell’affermazione che il presbitero & «di
fronte alla Chiesa» e contemporaneamente «nella Chiesa» (n. 22).
Non é superfluo sottolineare che il presbitero si trova nella Chiesa,
giacché sotto il profilo della vita spirituale questidea & basilare. In-
fatti, ogni spiritualita —prima di qualsiasi specificita— & una spiri-
tualita cristiana.

Avendo chiarito questo punto di partenza, si possono gia deli-
ncare le caratteristiche proprie della spiritualita del presbitero. Esse
nascono all'interno della sua consacrazione e della sua missione. In-
fatti, cio che é specifico di questa spiritualita é radicato nell'impegno
piu forte del presbitero nella ricerca della propria santificazione, sia
in virtt del sacramento dell’Ordine che ha ricevuto, sia in virta della
propria missione, che lo mette in diretto rapporto con le cose sante.

La consacrazione ricevuta nel sacramento configura, allora, in
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modo speciale il presbitero con Cristo, in quanto Capo e Pastore
della Chiesa. La figura di Cristo Capo e Pastore viene caratterizzata
da due elementi specifici: servizio e donazione. Qui appaiono gia
due degli elementi caratteristici della spiritualita sacerdotale. Essi
rappresentano peraltro il contenuto della carita pastorale, alla quale
viene assegnata una singolare importanza. Quest’ultima si sviluppa
su due versanti: uno interno e lI'altro esterno. Interiormente implica
la totale donazione di se stesso oppure il morire a se stesso in piena
e totale identificazione con la morte di Cristo sulla Croce, mentre,
esteriormente, implica I'essere al servizio degli altri. Una tale virtu é
anzitutto dono dello Spirito Santo che trova accoglienza nella rispo-
sta libera e generosa dell'uomo. E' amore che ha come primo desti-
natario Cristo e come termine la Chiesa".

Dal punto di vista della missione, I'Esortazione segnala il rap-
porto inscindibile tra vita spirituale ed esercizio del ministero. La vita
spirituale di tutti i cristiani si riferisce al ministero sacerdotale, in
quanto esso € necessario perché tale vita possa nascere, crescere, svi-
lupparsi e arrivare alla perfezione. Come qualsiasi fedele, il sacerdote
riceve dal ministero dei suoi fratelli sacerdoti I’alimento necessario
per la propria vita spirituale. Ma contemporaneamente egli € pure di-
spensatore, strumento vivo e segno dell’azione di Cristo. Cio esige da
lui la santita di vita. L'essere dispensatore dei beni della Nuova Al-
leanza entra, quindi, a far parte della sua vita spirituale (n. 26).

Infine, abbiamo la pratica delle virtu, e dei consigli in particola-
re, da vivere secondo le modalita, le finalita e il significato che deri-
vano dall’identita del presbiterog, e i risvolti spirituali che connota-
no I'appartenenza alla chiesa particolare e I'essenziale spirito missio-
nario9.

Questa sintetica presentazione globale di tutto il documento ci
aiuta meglio a situare lo specifico argomento che vogliamo trattare
— che ¢ quello del carattere pastorale inerente alla formazione sa-
cerdotale e, piu in particolare, la dimensione pastorale di tale forma-
zione — entro la cornice teologica delineata, nell'insieme dell’Esor-
tazione.

7 Cfr. nn. 21-25.
8 Cfr. nn. 27-30.
9 Cfr. nn. 31-32.
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Il. La dimensione pastorale della formazione

In relazione con la formazione dei sacerdoti e, piu concretamente
con il versante pastorale di tale formazione, si pud costatare che
I’Esortazione raccoglie pienamente I'eredita del Concilio Vaticano 11l
e dei successivi documenti che hanno cercato di attuarlo, sempre in
guesto campo, fino ai nostri giornilD Gia solo per questo fatto merita
un’attenta considerazione. Tuttavia la Pastores dabo vobis non é una
semplice raccolta d’esperienze né un raggruppamento di tutte le pre-
cedenti indicazioni del Magistero che riguardano la formazione sacer-
dotale. Essa sviluppa ed approfondisce ogni singolo argomento nel
contesto della situazione attuale e all'interno di una precisa cornice
teological? tBe rende tutto I'insieme unitario.

Per quanto riguarda la formazione, viene esplicitato un ordine,
una gerarchia di valori, una mutua implicazione e una gradualita tra
tutte le dimensioni che integrano la formazione del candidato al sa-
cerdozio. Prima di tutto viene evidenziata la formazione umana sen-
za la quale «l'intera formazione sacerdotale sarebbe priva del suo
necessario fondamento»15 Questa «si apre e si completa nella for-
mazione spirituale»l4 che é «il cuore che unifica e vivifica»15 I'essere
e il ministero del presbitero. Poi viene considerata la formazione in-

10 1 principali documenti su questo tema sono Optatam Totius e Presbylerorum Ordi-
nis.

11 Sono molti i documenti della Santa Sede sulla formazione sacerdotale. Tra i prin-
cipali possiamo elencare i seguenti: SACRA CONGREGATIO PRO INSTITUTIONS CathOl.ICA,
Ratiofundamentalis institutionis sacerdotalis, Roma 1970 (EV Ill, 1796-1947); Orientamenti
educativiper laformazione al celibato sacerdotale, Roma 1974 (EV V, 190-426); De vocatione
adultorum cura etformatione, Roma 1976 (EV V, 2097-2108); La formazione spirituale nei
seminari, Roma 1980 (EV VII, 45-90); De institulione liturgica in seminariis, Roma 1979
(EV VE 1550-1704); La pastorale della mobilita umana nellaformazione deifuturi sacerdoti,
Roma 1986 (EV X, 75-24); Glistrumenti della comunicazione sociale nellaformazione deifu-
turi sacerdoti, Roma 1986 (EV X, 75-195); Sacra CONGREGATIO pro CleriCIS, De perma-
nenti cleri institulione etformatione, Roma 1969 (EV ili, 1745-1788); CONGREGAZIONE PER
I'evangelizzazione DEl popoli, Laformazione nei seminari maggiori, Roma 1987 (EV X,
1734-1750).

12 1 diversi aspeiti che riguardano la formazione sacerdotale s’inquadrano nelle tre
dimensioni del sacerdozio ministeriale: il mistero, la comunione e la missione. Tale trilogia &
stata gia precedentemente impiegata per presentare la Chiesa. Cfr. Sv.NODUS EPISCOPORUM,
Ecclesia sub verbo Dei mysferia Chrisli celebrans pro salute mundi, 1985.

13 PDV, n. 43.

14 Ibidem, n. 45.

15 Ibidem.
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tellettuale che costituisce «un’espressione necessaria»16 della forma-
zione umana e spirituale e che si «connette profondamente»17 con
esse. Infine abbiamo la formazione pastorale che «assicura alla for-
mazione umana, spirituale e intellettuale determinati contenuti e
precise caratteristiche»18, coordinando tutte queste dimensioni nella
cornice di una «specifica finalizzazione pastorale»19. Quest'ultima
svolge anche una propria e specifica finalita che é quella di «assicu-
rare una competenza pastorale scientifica e un’abilita operativa»20,
garantendo, soprattutto, «la crescita di un modo di essere in comu-
nione con i medesimi sentimenti ¢ comportamenti di Cristo, buon
Pastore»21.

1. Doppiafunzione dellaformazione pastorale.

Nella formazione pastorale si puo riscontrare un duplice aspet-
to. Da un lato essa investe complessivamente tutta la formazione del
candidato, in ogni sua dimensione, giacché, come precedentemente
accennato, la finalita pastorale specifica tutto I'iter formativo, for-
nendogli contenuti e caratteristiche proprie e giocando, allo stesso
tempo, il ruolo di principio unificatore degli svariati contenuti che la
integrano. Dall'altro, viene ribadito un altro aspetto che consiste nel
delincare una formazione pastorale per mezzo di contenuti precisi e
concreti, aspetto che costituisce uno specifico settore della forma-
zione del presbitero.

Sembra necessario individuare con precisione la specificita di
ciascuno di questi due aspetti, cosi come il mutuo rapporto che li le-
ga22 Tanto piu in quanto si incorre sempre nel rischio di assorbire,15

15 Ibidem, n. 51.

17 Ibidem.

1S ibidem, n. 57.

19 Ibidem.

2! Ibidem.

21 Ibidem.

2 «Que la formacién en cl Seminario debe ser para formar pastores de almas, y que
a ellos tiende toda la formacion y especialmente la formacion espiritual, es una afirmacion
costante en la Iglesia desde los primeros tiempos y como una continuacion de la vida de los
Apobstoles a imitacion del Buen Pastor. La novedad consistira, pues, en profundizar la rela-
cion entre formacion general (especialmente espiritual) y la formacion pastoral, fundamentos
de esta relacion, especificidad de cada aspecto y complementacién mutua, motivaciones, ac-
tualidac, proceso de esta formacién» [|. ESQUERDA Bifet, Laformacion para el ministerio:
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nella pratica, un aspetto all’altro. Infatti, la pastoralita &€ una dimen-
sione fondamentale di tutta la formazione sacerdotale23, nonché della
stessa teologia24. Ma questo non implica che si debba appiattire la
peculiarita di ciascuna delle altre dimensioni che integrano la forma-
zione sacerdotale, e tanto meno il rigore scientifico delle diverse di-
scipline teologiche25. In altre parole, la finalita pastorale non condu-
ce ad un abbassamento del livello e del rigore scientifico, bensi, come
vedremo piu avanti, implica prendere atto di determinate esigenze.

Ma esiste anche il rischio contrario; e cioeé, quello di diluire la
specifica formazione pastorale alla dimensione pastorale di tutta la
formazione, in modo tale che quella — e specialmente la teologia
pastorale —, verrebbe a trovarsi in un vuoto di contenuto e senza
uno specifico spazio di competenze?26.

L’Esortazione, mentre ribadisce un contenuto proprio e specifi-
co per la formazione pastorale27, segnala anche i compiti e le compe-

el seminario, in Laformacién de los sacerdotes en las circunstancias actuales, XI Simposio In-
ternacional de Teologia. Universidad de Navarra, Pamplona 1990, p. 362],

23 «L'intera formazione dei candidati al sacerdozio é destinata a disporli in un modo
piu particolare a comunicare alla carita di Cristo, buon Pastore. Questa formazione, dun-
que, nei suoi diversi aspetti, deve avere un carattere essenzialmente pastorale» (PDV, n.
57).

24 «Un altro problema, avvertito soprattutto la dove gli studi seminaristici sono affi-
dati ad istituzioni accademiche, riguarda il rapporto tra il rigore scientifico della teologia e
la sua destinazione pastorale, e pertanto la natura pastorale della teologia» (PDV, n. 55).

25 Spesso V'iene anche denunciato un modo improprio di capire la pastorale; e cioé,
come opposto a dottrinale: «in particolare, nel linguaggio ecclesiastico "pastorale” & inteso
nella sua delimitazione nei confronti di ”dottrinale”. (...) se "dottrinale”, in coppia con
"scolastico’, vuole un certo tecnicismo di espressione e una determinata scientificita di
esposizione, "pastorale” indica invece modalita in certo senso divulgativa e sforzo di conso-
nanza con quella che si presume essere la sensibilita media dei destinatari, e percio poten-
zialmente capace di raggiungere e farsi intendere da una cerchia piu vasLa di uditori» (B.
SEVESO, Edificarela Chiesa, LDC, Torino 1982, p. 45).

26 «In particolare, il postulato dell’orientamento pastorale degli studi teologici, im-
messo nella coscienza teologica cattolica dal Vaticano Il, e il riconoscimento riflesso della
necessaria implicazione pratica della verita, se non sono criticamente articolati, possono ali-
mentare una retorica in cui la differenza delle due prospettive ¢ di fatto trascurata a favore
di una dilatazione del "dottrinale”, che non lascia spazio alla costituzione di una problema-
tica specificamente teologico pastorale». (Ibidem, pp. 60-61).

2' «Cosi intesa, la formazione pastorale non puo ridursi ad un semplice apprendista-
to, rivolto a familiarizzarsi con qualche tecnica pastorale. La proposta educativa del semina-
rio si la carico di una vera e propria iniziazione alla sensibilita del pastore, all'abitudine in-
teriore di valutare i problemi e di stabilire le priorita e i mezzi di soluzione, sempre in base
a limpide motivazioni di fede ¢ secondo le esigenze teologiche della pastorale stessa».
(PDV, n. 58).
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tenze che questa svolge nei confronti degli altri aspetti della forma-
zione ed offre preziose indicazioni che possono contribuire a far lu-
ce su un giusto equilibrio dei due aspetti. Ma prima di esaminare la
formazione pastorale in se stessa vediamo come viene delineata nel
documento la finalita pastorale di ogni singola dimensione della for-
mazione.

2. La «finalita pastorale» nellaformazione sacerdotale.

Ci sembra che il primo e fondamentale dato, che coglie mag-
giormente il significato e la portata della finalita pastorale e che in-
globa la totalita dell'itinerario formativo del presbitero, risieda nel
fatto che tale itinerario formativo ¢, in sé, un compito pastorale, vale
a dire una delle modalita dell’azione pastorale della Chiesa. Questa
realta pervade tutto il quarto capitolo dell’Esortazione.

Gia nell’esordio viene affermato che il Vangelo della vocazione é
«il paradigma, la forza e I'impulso»28 della pastorale vocazionale
della Chiesa, «ossia della sua missione destinata a curare la nascita, il
discernimento e I'accompagnamento delle vocazioni, in particolare
delle vocazioni al sacerdozio»29. Allora, la dimensione pastorale del-
la formazione &, prima di tutto, una questione di «pastorale» e, in
quanto tale, viene recepita ed attuata nell'insieme del piano formati-
vo. Infatti, si tratta di «un'attivita intimamente inserita nella pastora-
le generale di ogni Chiesa, una cura che dev’essere integrata e piena-
mente identificata con la cura delle anime cosiddetta ordinaria, una
dimensione connaturale ed essenziale della pastorale della
Chiesa»30.31

28 Ibidem, n. 34.

29 Ibidem.

30 Ibidem; Cfr. n. 65.

31 Tra gli elementi piu caratteristici di questa modalita dell’azione pastorale della
Chiesa possiamo mettere in rilievo quello della sua affinita, dal punto di vista strutturale,
con la pastorale dell'iniziazione cristiana. L’analogia tra queste due modalita € stata sottoli-
neata da Luigi Conti nel suo commento alla presente Esortazione: «Parla infatti di un vero c
proprio “tirocinio pastorale” che non € un semplice apprendistato di qualche tecnica pasto-
rale bensi una "vera e propria iniziazione alla sensibilitd del pastore” (nn. 57-58). Nel termi-
ne “iniziazione" c’e la chiave ermeneutica per delineare un progetto che traduca “le grandi
linee programmatiche” nel dettaglio di norme, strumenti c ritmi formativi (n. 61). Il Vatica-
no Il, restaurando il catecumenato per I'iniziazione al sacerdozio comune dei fedeli, lo defi-
nisce "non ima semplice esposizione di dogmi e diprecetti, ma unaformazione a tutta la vita
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Tutta la formazione del presbitero viene quindi attuata all'inter-
no di un’azione pastorale vera e propria il cui soggetto & la Chiesa5l
Per tale motivo, il seminario si presenta come «un’esperienza origina-
le della vita della Chiesa: in esso il Vescovo si rende presente attraver-
so il ministero del rettore e il servizio di corresponsabilita e di comu-
nione da lui animato con gli altri educatori, per la crescita pastorale e
apostolica degli alunni»52.

La finalita del seminario viene precisata nei seguenti termini:
«l'accompagnamento vocazionale dei futuri sacerdoti, e pertanto il
discernimento della vocazione, I'aiuto a corrispondervi e la prepara-
zione a ricevere il sacramento dell’Ordine con le grazie e le respon-
sabilita proprie, per le quali il sacerdote ¢ configurato a Gesu Cristo
Capo e Pastore ed ¢ abilitato e impegnato a condividerne la missio-
ne di salvezza nella Chiesa e nel mondo»55. Non é difficile scoprire
come in queste parole il compito dei formatori sia presentato come
un compito pastorale. Tale compito viene, piu avanti, maggiormente
precisato quando si afferma che «la comunita educativa del semina-
rio si articola attorno a diversi formatori»54, i quali devono sentirsi
«profondamente uniti al Vescovo, che a diverso titolo e in vario mo-
do lo rappresentano»55. Cosi il ministero pastorale dei formatori si
esplica, come ogni altro ministero presbiterale, nella rappresentazio-
ne del Vescovo la cui «presenza ha un valore particolare, non solo
perché aiuta la comunita del seminario a vivere il suo inserimento
nella Chiesa particolare c la sua comunione con il Pastore che la gui-
da, ma anche perché autentica e stimola quella finalita pastorale che
costituisce lo specifico dell'intera formazione dei candidati al sacer-
dozio»56. Una particolare attenzione merita anche il ruolo educatore
dei professori di teologia che debbono essere consapevoli del fatto

cristiana ed un tirocinio debitamente esteso nel tempo, mediante i quali i discepoli vengono in
contatto con Cristo, loro maestro” (AG 14 in EV 6. 1121). In perfetta analogia “La Chiesa ac-
compagna i candidati nella via verso il sacerdozio come candidati ad una iniziazione, non solo
cioe con laformazione dottrinale e spirituale, ma anche con i riti” (Laformazione liturgica nei
Seminari, EV 6, 1596), in modo che. nell’itinerario attraverso i ministeri, i seminaristi venga-
no a contatto con Cristo buon Pastore». (L. Conti, Il seminario: inizio, anticipazione, proie-
zione, in L'Osservatore Romano, 13 Maggio 1992, p. 4).

32 Ibidem, n. 60.

33 Ibidem, n. 61.

34 Ibidem, n. 66.

33 Ibidem.

36 Ibidem, n. 65.
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che «il loro compito d’insegnare € un autentico ministero ecclesiale,
ricchi di senso pastorale per discernere non solo i contenuti ma an-
che le forme adatte nell’esercizio di questo ministero»37.

Poi, dal momento che la formazione al sacerdozio consiste es-
senzialmente nel modellare il futuro «pastore» ad immagine di Gesu
Cristo buon Pastore38, essa dovra possedere determinati contenuti e
specifiche modalita che ne configurano tutto Viter formativo. Sotto
questo profilo ci sembra che emergono due punti di riferimento
fondamentali attorno ai quali si condensa la finalita pastorale insita
nella formazione.

E’ costante e volutamente ripetitiva nellEsortazione la presen-
tazione di Cristo come buon Pastore, piu precisamente, «Capo e
buon Pastore». La formazione del candidato viene, quindi, presen-
tata come con-formazione con Gesu secondo questa particolare pro-
spettiva. In secondo luogo ci si prefigge che la formazione prepatri il
candidato ad affrontare con competenza il proprio ministero, e per
tale motivo viene posto uno scopo pastorale che la orienta. Vediamo
ora come si concretizzano questi lineamenti di fondo nelle diverse
dimensioni.

a) Lafinalita pastorale nella formazione umana.

La formazione umana del sacerdote trova fondamento in una
precisa motivazione teologica che affonda le sue radici nello stesso mi-
stero dell’Incarnazione. La specifica identificazione sacramentale con
Cristo — vero Dio e vero uomo — esige che la perfezione umana di
Lui sia rispecchiata nel sacerdote. Secondo tale prospettiva la matura-
zione umana del candidato € un’esigenza che trova il suo fondamento
e la sua motivazione nella stessa natura del sacerdozio ministeriale e si
dischiude verso un concreto programma formativo che ha per oggetto
la pratica delle virtu umane.

Ora bene, la finalita pastorale della formazione umana tende a
rafforzare e modalizzare alcuni dei suoi aspetti concreti, senza nulla
togliere di cio che le & proprio e senza strumentalizzarla con motiva-
zioni di tipo utilitaristico. In particolare, I'’elemento guida sembra

57 Ibidem, n. 67.
Cfr. ibidem, n. 65.
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essere situato nel punto d’intersezione tra I'esercizio del proprio mi-
nistero e la concreta situazione nella quale esso viene esercitato, e
per questo la formazione umana del candidato «rivela la sua partico-
lare importanza in rapporto ai destinatari della sua missione»39.

Emerge, di conseguenza, la necessita di sviluppare in modo
particolare quelle qualitd umane che aiutano il sacerdote ad espleta-
re le proprie responsabilita pastorali. «Occorre allora I'educazione
all’amore per la verita, alla lealta, al rispetto per ogni persona, al
senso della giustizia, alla fedelta alla parola data, alla vera compas-
sione, alla coerenza e, in particolare, all’equilibrio di giudizio e di
comportamento»40.

Dall’'esercizio del ministero, non solo provengono alcune esi-
genze formative nel piano umano ma esso stesso € anche una scuola
di maturita umana e di virt: «Nel contatto quotidiano con gli uomi-
ni, nella condivisione della loro vita di ogni giorno, il sacerdote deve
crescere e approfondire quella sensibilita umana che gli permette di
comprendere i bisogni ed accogliere le richieste, di intuire le do-
mande inespresse, di spartire le speranze e le attese, le gioie e le fati-
che del vivere comune; di essere capace di incontrare tutti e di dialo-
gare con tutti»41,

Si potrebbe dire, pertanto, che si tratta dello sviluppo della sen-
sibilitd umana e di un atteggiamento ad apprendere dagli uomini con-
creti con i quali si € in stretto rapporto42; questo assicura la necessa-
ria condivisione umana che é elemento basilare nel ministero del sa-
cerdote.

b) lafinalita pastorale della formazione spirituale.

Possiamo partire da questo principio: «La formazione al dono
generoso e gratuito di sé, favorito anche dalla forma comunitaria
normalmente assunta dalla preparazione al sacerdozio, rappresenta
una condizione irrinunciabile per chi é chiamato a farsi epifania e

39 Ibidem.

40 Ibidem, n. 43.

41 Ibidem, n. 72.

42 L’Esortazione Apostolica Chrislifideles Laici, accenna a questa realta quando indi-
ca con le seguenti parole il compito dei iedeli laici rispetto ai sacerdoti: «A loro volta, gli
stessi fedeli laici possono e devono aiutare i sacerdoti e i religiosi nel loro cammino spiritua-
le e pastorale» (n. 61).
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trasparenza del buon Pastore che da la vita (ci Gv 10,11.15). Sotto
guesto aspetto la formazione spirituale possiede e deve sviluppare la
sua intrinseca dimensione pastorale o caritativa»43.

E’ stata precedentemente accennata I'enfasi con cui I'Esorta-
zione parla della configurazione sacramentale del sacerdote con Cri-
sto Capo e Pastore. L'immagine di Gesu-Pastore occupa veramente
una posizione di rilievo in tutto il Documento, il quale dedica uno
dei suoi paragrafi all’analisi di tale immagine44. Proprio qui s'imper-
nia la mutua tensione tra spiritualitd e pastoralitd nella formazione
del presbitero: «Si tratta di una formazione spirituale che € comune
a tutti i fedeli, ma che chiede di strutturarsi secondo quei significati
e quelle connotazioni che derivano dall'identita del presbitero e del
SUuO ministero»45,

Pertanto, dal punto di vista dell’identita, e grazie alla consacra-
zione sacramentale, la vita spirituale del presbitero viene improntata
«da quegli atteggiamenti e comportamenti che sono propri di Gesu
Cristo Capo e Pastore della Chiesa e che si compendiano nella sua
carita pastorale»46. Questa realta trova un preciso riscontro nella
parte dell’Esortazione che riguarda la formazione spirituale dei can-
didati. Infatti, I'imitazione di Cristo buon Pastore richiede una
profonda intimita con Dio e si esprime in una donazione generosa di
se stesso a Cristo e, in Cristo, alla Chiesa47.

Dal punto di vista del ministero, e seguendo gli insegnamenti
del Concilio Vaticano 1148, I'Esortazione sottolinea lo stretto rappor-
to tra I'efficacia pastorale nell’esercizio del ministero e la santita del
ministro.

Infatti, se I'efficacia degli atti specificamente ministeriali, ma so-
prattutto dei sacramenti, dipende dalla consacrazione ricevuta nel
sacramento dell’Ordine, esiste pure una efficienza pastorale che,

43 Ibidem, n. 49.

44 Si tratta del numero 22. L'immagine del Pastore gode, infatti, di una lunga tradi-
zione biblica e patristica. Cfr. J. JEREMIAS, Poimen, in GLNT, Brescia 1975, X, 1193-1236;
A. POLLASTRI, Pastore, in Dizionario patristico e di antichita cristiana, Marietti, 1984, 2697-
2699.

45 PDV, n. 45.

46 Ibidem, n. 21. «In forza della loro consacrazione, i presbiteri sono configurati a
Gesu Buon Pastore e sono chiamati a imitare e a rivivere la sua stessa carita pastorale» (n.
22).

47 Cfr. ibidem, n. 47.

48 Presbyterorum Ordinis, 12.
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non intaccando il sacrum del ministero, dipende dalla vita spirituale
del ministro, cioé dal sanctum dello strumento. Questa «efficienza
pastorale» si esplica in diversi modi a secondo della natura propria
di ciascuno degli atti ministeriali.

Cosi «il sacerdote dev’essere il primo “credente” alla Parola, nel-
la piena consapevolezza che le parole del suo ministero non sono
“sue” ma di Colui che lo ha mandato»49. Questo implica che per
I’'adeguato svolgimento del ministero profetico e condizione impre-
scindibile che il sacerdote abbia «la conoscenza amorosa e la familia-
rita orante con la Parola di Dio»50. La celebrazione dei sacramenti
connota anche la vita spirituale del presbitero, in un modo particola-
re. Infatti, egli non solo amministra i sacramenti, ma li celebra in
guanto ministro e li riceve in quanto cristiano. E per questo che «dai
diversi sacramenti , e in particolare dalla grazia specifica e propria di
ciascuno di essi, la vita spirituale del presbitero riceve connotazioni
particolari. Essa, infatti, viene strutturata e plasmata dalle molteplici
caratteristiche ed esigenze dei diversi Sacramenti celebrati e vissuti»51.

Infine, I'animazione e guida della comunita ecclesiale, per essere
efficace richiede pure I'esistenza di determinate qualita e disposizioni
spirituali nel ministro. Sotto questo particolare aspetto emerge il valo-
re insostituibile della carita pastorale, radice dell’'unita di vita e vero
traguardo della perfezione cristiana del sacerdote: «ll sacerdote &,
dunque, I'uomo della carita, ed € chiamato ad educare gli altri all'imi-
tazione di Cristo e al comandamento nuovo dell’amore fraterno (cf
Gv 15,12). Ma ci0 esige che lui stesso si lasci continuamente educare
dallo Spirito alla carita di Cristo. In tal senso la preparazione al sacer-
dozio non pud non implicare una seria formazione alla carita»52.

c) La dimensione pastorale della formazione intellettuale.

La formazione intellettuale dei candidati al sacerdozio appare
impostata entro una precisa cornice determinata dalle esigenze pro-
prie della sacra dottrina, dalla natura della Chiesa e della prepara-
zione necessaria in vista del futuro esercizio del ministerio. A ciascu-

49 PDV, n. 26.

50 Ibidem, n. 47.

51 Ibidem.

52 ibidem, n. 49. Cfr. n. 26.
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no di questi tre aspetti corrispondono precise implicazioni di carat-
tere pastorale.

Per quanto riguarda la formazione teologica occorre tener pre-
sente la connotazione pratica o pastorale della stessa teologia. Cio vie-
ne avvertito come uno dei problemi particolari che riguardano la for-
mazione teologica dei candidati, soprattutto la dove gli studi sono af-
fidati ad istituzioni accademiche, e al quale gia abbiamo accennato53.

Il problema comungue non é dal tutto nuovo54. Si tratta di sa-
per armonizzare il rigore scientifico della teologia con la sua destina-
zione pratica. Vale a dire, «la profonda conoscenza dei misteri divi-
ni»55 con ciod che é necessario trasmettere, in una determinata circo-
stanza, «per la salvezza dei fratelli e delle sorelle»56. Infatti, citando
una delle proposizioni del Sinodo, I'Esortazione ci mostra qual’e il
motivo che giustifica la presenza del pastorale nell’ambito della pre-
parazione intellettuale del presbitero: «i candidati al sacerdozio e i
presbiteri devono avere diligente cura del valore della formazione
intellettuale nell’educazione e nell’attivita pastorale, dal momento
che per la salvezza dei fratelli e delle sorelle devono cercare una piu
profonda conoscenza dei misteri divini»57.

In questo modo, l'insegnamento della teologia ha per scopo la
formazione del maestro di fede e, allo stesso tempo del pastore
d’anime, in grado di andare incontro ai bisogni e alla capacita dei
suoi ascoltatori, senza per questo dover rendere il suo discorso una
volgarizzazione della teologia.

Pertanto, nella formazione teologica né la scientificita deve
mortificare la pastoralita, né la pastoralita deve mortificare la scienti-

53 Cfr. PDV, n. 55.

54 Negli armi ‘30 sorse il problema della crisi della predicazione e della necessita di
superarla attraverso un esame teologico e pastorale della sua natura. A risvegliare questo
problema fu decisivo l'intervento di P.A. Jungmann con la pubblicazione del suo libro Die
frohbotschaft und unsere glaubensverkiindigung. Jungmann riteneva responsabile della crisi
della predicazione la teologia, e piu concretamente, il modo come la teologia veniva inse-
gnata nei seminari e sosteneva che la teologia non poteva desinteressarsi dei problemi della
predicazione. Le sue idee originarono all’epoca una vasta polemica e si arrivo a proporre la
possibilita di elaborare, accanto ad una teologia strettamente scientifica, un’altra, la teologia
kerygmatica, pit orientata alla vita della Chiesa e alla predicazione. Cfr. D. GRASSO, L'an-
nuncio della salvezza, Napoli 1970, pp. 23-28, e la bibliografia ivi citata.

35 PDV, n. 51.

36 Ibidem, n. 51.

37 Ibidem, n. 51.
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ficita, per il semplice motivo che esse sono entrambe necessarie5s.
Non si pud comungue ignorare che non sempre risulta facile attuare
un rapporto armonico tra queste due caratteristiche. A questo pro-
posito sembra importante sottolineare che scientificita e pastoralita
sono caratteristiche proprie non solo della teologia ma anche del suo
insegnamento, fatto che sposta I'attenzione sul docente. Infatti, essi
devono essere «persuasi pertanto che il loro compito d’insegnare &
un autentico ministero ecclesiale, ricchi di senso pastorale per di-
scernere non solo i contenuti ma anche le forme adatte nell’esercizio
di questo ministero»59.60

Quindi, gia & una buona premessa per attuare tale rapporto il
fatto che il docente possieda una giusta sensibilita pastorale, ciog,
un’acuta percezione della Chiesa concreta che stimoli la sua rifles-
sione e renda operanti e realistici i costrutti teorici. In breve, si vuole
che il teologo sia anche pastore perché il profetico ha sempre biso-
gno di essere fecondato dal pastorale”™.

Si tratta allora di procurare una formazione rigorosamente
scientifica che educhi allo stesso tempo la sensibilita pastorale del
candidato, secondo una molteplice motivazione che, nellEsortazio-
ne, viene cosi descritta6l: la formazione del candidato deve tener
presente una finalita che ¢ la salvezza dei fratelli; cerchera di rendere
i sacerdoti capaci di annunziare, in un contesto segnato dall'indiffe-
renza religiosa, I'immutabile Vangelo di Cristo e di renderlo credibi-
le; prestera particolare attenzione alla formazione di un’attitudine al
discernimento critico per affrontare I’attuale fenomeno del plurali-
smo; sviluppera una piu profonda comprensione dell’'uomo e della
societa, in ordine all’esercizio il piu possibile «incarnato» del mini-
stero pastorale e terra conto dall’esigenza del fenomeno dell’incultu-
razione6?2.

58 «Si tratta, in realta, di due caratteristiche della teologia e del suo insegnamento che
non solo non si oppongono tra loro, ma che concorrono, sia pure sotto profili diversi, alla
piu completa intelligenza della fede» (PDV, 55).

59 Ibidem, n. 67.

60 Cfr. L. DATTRINO, Epistemologia e didattica teologico-pastorale nei Padri, in La teo-
logia pastorale. Natura e compiti., Dehoniane, Bologna 1990, pp. 89-103.

i'l Cfr. PDV, nn. 51 e 52.

62 «Un ulteriore problema € dato dall'esigenza, oggi fortemente sentita, dell’evange-
lizzazione delle culture e dell'inculturazione del messaggio dellafede. E' questo un problema
eminentemente pastorale, che deve entrare con maggiore ampiezza e sensibilita nella forma-
zione dei candidati al sacerdozio». (PDV, n. 55).
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I11. La formazione pastorale specifica.
1. La “motivazione interiore ' nellaformazione pastorale

Sebbene la totalita del processo formativo richiede di essere
compiuto con finalita pastorale e rappresenta in se stesso una delle
modalita dell’azione pastorale della Chiesa, esiste un settore concre-
to della formazione dei candidati al sacerdozio il quale pud essere
qualificato come pastorale. Esso si articola in due momenti precipui
che hanno una comune motivazione. Esaminiamo, per prima, que-
stuitima.

Innanzitutto € necessario partire dal presupposto che la forma-
zione pastorale non ha né primariamente, né esclusivamente il com-
pito di rendere familiari al candidato i diversi compiti e funzioni che
dovra poi assumere nell’esercizio del ministerio. La funzione essen-
ziale e prioritaria della formazione pastorale é I'insegnare ad essere
prete prima che insegnare afare il prete. E’ chiaro che questa prio-
rita non fa immediato riferimento a un prima e a un dopo, bensi alla
motivazione e finalitd che viene assunta come criterio di base della
formazione e del piano formativo stesso.

In questo modo, il criterio di fondo della formazione pastorale
e fornire «una vera e propria iniziazione alla sensibilita del pastore,
all'assunzione consapevole e matura delle sue responsabilita, all’abi-
tudine interiore di valutare i problemi e di stabilire le priorita e i
mezzi di soluzione»63. Se questo € il criterio che guida tutta la for-
mazione pastorale, allora, in tal modo, si rendera, almeno in parte,
piu agevole la difficile strada lungo la quale devono procedere i due
diversi momenti che la compongono.

Orbene, ¢’é qui una preoccupazione di fondo che sembra, co-
munque, impostare tutto il discorso sulla formazione pastorale. Tale
formazione non &, semplicemente, una questione di familiarizzazione
con un metodo, d'imparare a ragionare secondo determinati schemi,
di una tecnica o di sola scienza — anche se tutte queste cose sono og-
gi assolutamente necessarie —, ma pure d’insegnare a conoscere e Vi-
vere le diverse dimensioni ecclesiali nell’esercizio del ministerio.
Queste vengono dedotte dalla Chiesa in quanto che essa & «mistero»,
«comunione» e «missione».

63 Ibidem, n. 58.
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Poiché la Chiesa & «mistero» la sua crescita, la sua edificazione
é principalmente opera di Dio, non solo dell’'uomo. Per questo mo-
tivo, il ministero del presbitero & servizio e fedeltd a Dio e all'uomo;
e docilita allo Spirito Santo che guida la Chiesa ed agisce all'interno
di ogni credente. Allora, la consapevolezza di questo fatto rende il
ministro capace di scoprire una dimensione della Chiesa che spesso
va molto piu in la di cio che si puo vedere, programmare, controlla-
re, percepire, facendolo sentire servitore di un «mistero», nel senso
pitu pieno dell’espressione64. Resta comunque necessario che il pre-
shitero approfondisca il senso di questo mistero in tutte le sue di-
mensioni. Solo cosi riuscira a «superare la tentazione di ricondurre il
suo ministero ad un attivismo fine a se stesso, ad una impersonale
prestazione di cose, sia pure spirituali o sacre, ad una funzione im-
piegatizia al servizio dell’'organizzazione ecclesiastica»65. Quest’ulti-
ma sarebbe la situazione che risulta da una formazione pastorale pri-
va di tale fondamentale motivazione.

Poiché la Chiesa & «comunione» la formazione pastorale cer-
chera di preparare il futuro sacerdote «a realizzare una pastorale co-
munitaria, in cordiale collaborazione con i diversi soggetti
ecclesiali»66. In primo luogo & necessario conoscere e attuare il ca-
rattere essenzialmente comunitario del sacerdozio stesso: «Il mini-
stero ordinato, in forza della sua stessa natura, puo essere adempiu-
to solo in quanto il presbitero ¢ unito con Cristo mediante l'inseri-
mento sacramentale nell’ordine presbiterale e quindi in quanto &
nella comunione gerarchica con il proprio Vescovo. Il ministero or-
dinato ha una radicale «forma comunitaria» e puo essere assolto solo

64 «Fondamentale risulta essere la coscienza che la Chiesa € mistero opera divina,
frutto dello Spirito di Cristo, segno efficace della grazia, presenza della Trinita nella comu-
nita cristiana: una simile coscienza, mentre non attenuera il senso di responsabilitd proprio
del pastore, lo rendera convinto che la crescita della Chiesa & opera gratuita dello Spirito e
che il suo servizio — dalla stessa grazia divina affidato alla libera responsabilita umana — é
quello evangelico del servo inutile (cfr. Le 17,10)» (PDV, 59). Il fatto che la Chiesa sia so-
prattutto opera divina non attenua il senso di responsabilita del pastore il quale deve porre
al servizio dell’edificazione della Chiesa tutte le risorse e i mezzi a sua disposizione. In tale
senso, risulta insufficiente affidare tutto al buon senso, all’esperienza, all’intuizione. Per es-
sere un buon servo, un buon strumento, € necessaria una buona competenza pastorale, vale
a dire, una professionalita nell’'esercizio del ministero.

65 PDV, n. 72.

66 Ibidem, n. 59.
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come «un’opera collettiva»67. Pertanto viene richiesta una precisa
consapevolezza di questo fatto,dal momento che nessuno & sacerdo-
te da solo, lo si & nel presbiterio di un Vescovo, nella comunione af-
fettiva ed effettiva col Vescovo e gli altri presbiteri, per il servizio pa-
storale di tutta la chiesa locale68. Il presbitero, infatti, &€ sempre ser-
vitore — strumento — dell’'unita all'interno della Chiesa. Questo
servizio in favore dell’'unita € reso possibile grazie all’effettiva comu-
nione del presbitero con il proprio vescovo e con gli altri presbite-
ri69. Inoltre questa stessa comunione vissuta nella chiesa locale é
fonte di significati, di criteri di discernimento e di azione, che confi-
gurano la missione pastorale del presbitero70

Infine, la Chiesa & «missione». E' proprio questa dimensione
che ci dischiude davanti agli occhi la dimensione universale della co-
munione e, pertanto, la natura universale del ministero pastorale del
sacerdote. Infatti, il ministro ordinato, in quanto partecipe al sacer-
dozio di Cristo, non trova limitata la sua azione né da un territorio,
né da una serie di compiti specifici, e neppure dalle sue preferenze o
capacita7’l. La dimensione universale e quella particolare del mini-
stero non si oppongono tra di loro, ma si complementano, special-
mente nell’ambito pastorale, fornendo il senso e la misura che corri-
sponde ad ogni attivita pastorale72.

67 Ibidem, n. 17. Cfr. J. Ratzinger, Le implicazionipastorali della dottrina della colle-
gialita deivescovi, in “Concilium” 1 (1965) 59-61.

68 Cfr. G. COLOMBO, Il prete. Identita del ministerio e oggettivita della fede, Glossa,
Milano 1990, pp. 30-33.

69 “I vescovi, invece, singolarmente presi, sono il principio visibile e il fondamento
dell’'unita nelle loro chiese particolari” (LG, 23).

70 Cfr. PDV, n. 31.

71 «Il ministero del presbitero é totalmente a favore della Chiesa; € per la promozio-
ne dellesercizio del sacerdozio comune di tutto il popolo di Dio; € ordinato non solo alla
Chiesa particolare, ma anche alla Chiesa universale (cfr. Presbyterorum Ordinis, 10), in co-
munione con il Vescovo, con Pietro e sotto Pietro. Mediante il sacerdozio del Vescovo, il
sacerdozio di secondo ordine & incorporato nella struttura apostolica della Chiesa. Cosi il
presbitero come gli apostoli funge da ambasciatore per Cristo (cf 2Cor 5,20). In questo si
fonda I'indole missionaria di ogni sacerdote». (PDV, 16); Cfr. nn. 18, 32. Or. J. Hf.RRANZ,
Unidady pluralidad en la accion pastoral de los presbiteros, in Laformacion de los sacerdotes
en las circunstancias actuales, XI Simposio Internacional de Teologia, Eunsa, Pamplona
1990, pp. 434 ss.

2 Oggi in modo speciale le diverse modalitd dell'azione pastorale della Chiesa (pa-
storale ordinaria, pastorale missionaria, pastorale ecumenica: Cfr. Ad Gentes, 6), non costi-
tuiscono piu dei settori isolati fra loro ma sono compresenti nella maggioranza dei luoghi
dove si realizza la Chiesa.
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Pertanto senza perdere di vista questo presupposto che ¢ la
«sorgente interiore che la formazione avra cura di custodire e valo-
rizzare»73, in quanto che essa garantisce «la crescita di un modo di
essere in comunione con i medesimi sentimenti e comportamenti di
Cristo, buon Pastore»74, passiamo ora a considerare cio che riguarda
la competenza pastorale scientifica e I'abilita operativa.

2.1 due momenti dellaformazione pastorale.

Come abbiamo accennato sopra la formazione specificamente
pastorale si snoda attraverso due momenti complementari: il primo
e la riflessione teologica, il secondo I’applicazione operativa7s.

Per quanto riguarda la riflessione teologica, le indicazioni offer-
te dall'Esortazione Apostolica sono relativamente semplici, e molto
chiare. Anzitutto viene ribadita la necessita: «Si esige, dunque, lo
studio di una vera e propria disciplina teologica: la teologia pastorale
0 pratica»76.

Non poche volte, infatti, la riflessione teologico-pastorale ¢ sta-
ta accusata di superfluita. In parte questo € dovuto al fatto che la
pratica pastorale cerca piuttosto nell’esperienza, nel buon senso, op-
pure nell'intuizione il proprio interlocutore diffidando della rifles-
sione teologico-pastorale, contro la quale solleva accuse di astrattez-
za e inconcludenza77. D’altra parte, si deve tener anche conto che la
stessa teologia pastorale ha sofferto, lungo la sua storia, del mancato
contatto con la pastorale vissuta. Si é venuto a creare cosi una situa-
zione di mancanza di dialogo tra riflessione teologica e pratica pa-
storale che pone non poche difficolta all'avviamento di un fruttuoso
rapporto che da piu parti € avvertito come necessario.

Comunque nella formulazione complessiva di questo problema
interviene pure la questione dell’'unita della teologia nella moltepli-
cita delle discipline, giacché sembra necessario affrontare questo ar-
gomento per poter «situare» e «iscrivere» la teologia pastorale al-

73 PDV. 57.

74 Ibidem.

75 Cfr. ibidem, n. 57.

76 Ibidem.

77 Cfr. B. Seveso, L'itinerario didattico della disciplina teologico-pastorale in La teolo-
gia Pastorale. Natura e compiti, op. cit, p. 123.
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I'interno della teologia. In questo senso la teologia pastorale pud
chiamare in causa certe organizzazioni disciplinari della teologia; e
questo viene avvertito quando, per fare spazio a questa materia,
sembra si deva ridimensionare e ridefinire competenze e tematiche
delle altre discipline7s.

Perché ¢ considerata necessaria la riflessione teologico-pastora-
le? Possiamo rintracciare una prima motivazione nel fatto stesso
dellimportanza che I'esercizio del ministero riveste per la santifica-
zione del sacerdote'd. Se il presbitero & chiamato a santificarsi attra-
verso il proprio ministero, dovra necessariamente svolgerlo con
competenza, e quindi, emerge in primo piano la necessita di una
adeguata formazione per assicurare tale competenza80. Non si puo
pit pensare che tutto possa essere affidato esclusivamente al buon
senso, all’intuizione, ai buoni consigli ed alle esperienze ricevute.

Inoltre la pastorale stessa assolve determinate esigenze che ri-
chiedono una conoscenza approfondita della sua dinamica e delle
sue leggi e strutture. «La formazione pastorale hon puo certo ridursi
ad un semplice apprendistato, rivolto a familiarizzarsi con qualche
tecnica pastorale (...). E’ necessario valutare i problemi e stabilire le
priorita e i mezzi di soluzione, sempre in base a limpide motivazioni
difede e secondo le esigenze teologiche della pastorale stessa»8l. Biso-
gna quindi imparare a riflettere teologicamente sui problemi pasto-
rali, a impostare con chiaro criterio teologico la propria azione, a
identificare le motivazioni teologiche che orientano e sorreggono
I'agire della Chiesa, individuando i criteri fondamentali con i quali si
pone in atto ogni azione pastorale e attraverso i quali é possibile ca-
pire il senso e la portata di tale azione.

78 «La teologia pastorale, in particolare, sembra dimostrare la strana vocazione di ri-
mettere in questione Tassetto complessivo della teologia, dal momento che il suo affacciarsi
alla ribalta coincide quasi regolarmente con la revisione pit 0 meno profonda dello studio
della teologia». B. SEVESO, La teologia pastorale nella letteratura teologica, in " Teologia” 12
(1987) 327.

79 Cfr. PDV, nn. 24-26.

80 «Questa stessa carita pastorale, come si ¢ detto, spinge e stimola il sacerdote a co-
noscere sempre meglio la condizione reale degli uomini a quali & mandato, a discernere nel-
le circostanze storiche nelle quali & inserito gli appelli dello Spirito, a ricercare i metodi piu
adatti e le forme piu utili per esercitare oggi il suo ministero. Cosi la carita pastorale anima
e sostiene gli sforzi umani del sacerdote per un'operosita pastorale che sia attuale, credibile
ed efficace». (PDV, 72).

81 Cfr. PDV. 58. La parte sottolineata € nostra.
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Cosi la Teologia Pastorale, per rispondere a queste esigenze,
dovra, da una parte, illustrare le motivazioni difede e le esigenze teo-
logiche della pastorale e, dall'altra iniziare I'allievo a un tipo di rifles-
sione di carattere pratico che lo renda capace di stabilire le priorita e
i mezzi di soluzione, secondo un criterio teologico82.

In stretto rapporto con la questione della necessita si trova un
altro nodo problematico: la possibilita di sviluppare una riflessione
di questo tipo. Alcuni ritengono inutile una disciplina teologica che
affronti la questione pastorale, sollevando non poche difficolta per
quanto riguarda la struttura teologica del discorso. Di fatto oggi é
diffusa una certa letteratura teologico-pastorale che non contribui-
sce affatto a chiarire questo problemas3.84a questo ci introduce nel-
la seconda questione che viene sottolineata nell’Esortazione Aposto-
lica a proposito della Teologia Pastorale: la scientificita”.

Ancor’oggi la teologia pastorale si trova in una fase di ricerca
della propria identita8s e, quindi, si presta nel’ambito scientifico
una maggior attenzione alle questioni connesse con l'accertamento
dell’identita disciplinare, piuttosto che all’'organizzazione dell'insie-
me organico di conoscenze che integrano il sapere teologico-pasto-
rale. Per di piu, resta il fatto che il discorso sulla scientificita e reso

82 Si tratta di fornire la strumentazione concettuale necessaria per «annunziare il
messaggio evangelico attraverso i modi culturali del loro tempo e impostare I'azione pasto-
rale secondo un’autentica visione teologica» (PDV, 55).

83 Nella letteratura attinente la teologia pastorale vi e attualmente una variegata pro-
duzione nella quale é praticamente assente il carattere scientifico. Questo fatto é stato gia
piu volte denunciato: «Il problema circa lo statuto scientifico di questa disciplina oggi €, in
certo senso, aggravato dalla presenza di una colluvie di pubblicazioni che passano comune-
mente sotto il nome di pastorale, ma che non rivestono accettabili caratteri di scientificita.
In tal modo, pastorale €, inconsapevolmente o no, identificato con sapere prescientifico o di-
vulgativo». [M. MIDALLI, Teologia pastorale o pratica, LAS, Roma 1991, p. 13]. Un’esposizio-
ne sintetica dei principali nodi problematici che riguardano la teologia pastorale puo trovar-
si nella seguente opera: S. Lanza Introduzione alla Teologia Pastorale, Queriniana, Brescia
1989, pp. 17-35.

84 La possibilita di una teologia pastorale di tipo scientifico é stata una questione che
si & posta ripetutamente sin dall'inizio di questa disciplina. L’ampio e prolungato dibattito a
proposito si & sviluppato specialmente nell’'ultimo ventennio ed é tuttora aperto.

85 Dal momento in cui ebbe inizio la riflessione teologico-pastorale e si costitui come
disciplina teologica nel 1773, c’é stata una lunga e sofferta discussione nell’ambito scientifi-
co a proposito del suo statuto epistemologico e didattico, del suo oggetto, del suo metodo.
Nella seconda meta di questo secolo, e soprattutto dopo il Concilio Vaticano |1, c’é stato un
crescente interessamento per il problema della Teologia Pastorale in diversi ambiti, special-
mente in quello tedesco francese e italiano, ma non si & ancora arrivato a prospettare una
adeguata soluzione.
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maggiormente problematico dalla presenza di diverse impostazioni
che considerano, almeno in pratica, questa disciplina come un cap-
pello finale per abbellire il discorso teologico, oppure come una sua
volgarizzazione per renderlo comprensibile, nella sua terminologia,
ai non addetti ai lavori (quindi, con uno svuotamento del carattere
scientifico della riflessione teologica). Cosi, ad esempio, lo stesso
termine «pastorale» puo venire inteso in senso restrittivo se con-
frontato a «dottrinale», rimanendo cosi solo approssimativamente
delineato nei suoi contenuti concettuali e, di conseguenza, risultan-
do difficile articolare una comprensione scientifica della realta alla
quale esso é riferito a causa della sua plurivalenza semanticase.

L’Esortazione ci offre comunque alcuni punti di riferimento
utili che possono contribuire a chiarire questi problemi. In primo
luogo vi troviamo una sintetica descrizione dell’organizzazione delle
diverse discipline teologiche nella quale viene dato un posto alla teo-
logia pastorale: «Nella sua riflessione matura sulla fede, la teologia si
muove in due direzioni. La prima ¢ quella dello studio della Parola
di Dio: la parola scritta nel Libro sacro, celebrata e vissuta nella Tra-
dizione viva della Chiesa, autorevolmente interpretata dal Magistero
della Chiesa. Di qui lo studio della Sacra Scrittura, “che deve essere
come I'anima di tutta la teologia”,87 dei Padri della Chiesa e della li-
turgia, come pure della storia della Chiesa e dei pronunciamenti del
Magistero. La seconda direzione & quella dell'uomo, interlocutore di
Dio: I'uomo chiamato a “credere”, a “vivere”, a “comunicare” agli
altri lafides e I'ethos cristiani. Di qui lo studio della dommatica, del-
la teologia morale, della teologia spirituale, del diritto canonico e
della teologia pastorale»8s.

Altri importanti elementi si possono ricavare dalla stessa defini-
zione di Teologia Pastorale: «una riflessione scientifica sulla Chiesa
nel suo edificarsi quotidiano, con la forza dello Spirito, dentro la
storia»89.

In primo luogo € necessario mettere in evidenza il carattere
scientifico-pratico della riflessione. Essa ¢ situata all'interno di quel-
le discipline teologiche che riflettono sulla fede seguendo la direzio-

86 Cfr. B.SeveSO, Edificare la Chiesa, op. cit, pp. 45-46.
8/ Optatam totius, 16.

88 PDV, n. 54.

89 PDV, n. 57.
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ne dell'uomo, interlocutore di Dio. Oggetto specifico & la Chiesa nel
suo edificarsi quotidiano. Bisogna dire a proposito che non é la pri-
ma volta che il concetto di edificazione della Chiesa viene posto al
centro in riferimento alla Teologia Pastorale. Questo stesso concetto
é stato utilizzato per la prima volta da Anton Graf90, il quale rac-
chiudeva in esso lo scopo e il principio unificatore di tutta la pasto-
rale. Per Graf tale concetto era influenzato dall'idea di autotrasmis-
sione della Chiesa attraverso le diverse forme della sua attivita9l. Po-
co piu di un secolo dopo il concetto & stato nuovamente ripreso da
Karl Rahner chi lo ripropose come oggetto materiale della disciplina
nella sua ben nota opera monumentale92. Comunque l'uso del con-
cetto di edificazione della Chiesa in Teologia Pastorale ha subito non
poche critiche soprattutto per lo stretto rapporto con cui lega la
Teologia Pastorale all’ecclesiologia93.

La teologia pastorale riflette quindi sulla vita della Chiesa, la qua-
le dipende essenzialmente da tre fattori: dalla forza dello Spirito San-
to, dalla realta oggettiva della fede e dalle condizioni storiche concrete
in cuila Chiesa deve operare. Dalla interazione di questi fattori nasco-
no i principi e i criteri fondamentali per I'azione pastorale della Chie-
sa. Questi tre elementi costituiscono di fatto la base portante della ri-
flessione teologico-pastorale e dalla loro integrazione metodologica
dipende il carattere scientifico e la specificita della disciplina.

L'Esortazione non si limita a fornire queste indicazioni di fon-
do, ma ci offre pure un chiaro esempio applicativo in quanto essa &
un documento di natura pastorale che sottintende un certo tipo di
riflessione e al quale si fanno espliciti riferimenti. Vediamolo succin-
tamente.

53 Nato nel 1811 a Baldern, ordinato nel 1835, é stato professore di Teologia Pasto-
rale a Tubinga fino al 1843. 1l suo pensiero € raccolto nell'opera intitolata Esposizione critica
dello stato attuale della teologia pratica, Tubinga 1841.

91 Per il pensiero di questo autore ¢ molto utile la lettura di F. X. Arnold, Storia mo-
derna della teologia pastorale, Cittd Nuova, Roma 1970, pp. 372-395.

92 Rahner ed altri, Handbuch der Paslorallheologie, Friburgo 1964-1969. Per un’analisi
dell'impostazione di questo manuale cfr. B. Seveso, Edificare la Chiesa, op. cit, pp. 175 ss.

9) Non sembra comunque possibile fondare scientificamente la teologia pastorale su
una base diversa da quella ecclesiologica giacché comunque in pastorale viene assunto —
anche inconsapevolmente — un determinato impianto ecclesiologico, che e necessario ren-
dere esplicito a livello di discorso fondamentale. Cid nonostante ci sono stati, e tuttora ci
sono, diversi tentativi di elaborazione scientifica di questa disciplina che hanno dato luogo a
una vasta gamma di proposte fino al punto che si puo parlare piu di «teologie pastorali»
che di «teologia pastorale». Cfr. M. Midali, Teologia Pastorale o pratica, op. cit.
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La struttura stessa del documento € gia un chiaro punto di rife-
rimento. C’¢ una prima parte dedicata a rilevare ed interpretare I'at-
tuale situazione storica. Questa ¢ la prima fase metodologica: si trat-
ta di cogliere e valutare criticamente, formulando una diagnosi la
piu precisa possibile, una determinata situazione o prassi. Nel pre-
sente documento oggetto della riflessione ¢ la prassi attuale della vo-
cazione (chiamata) e formazione dei candidati al sacerdozio.

In questa prima fase ci sono due momenti fondamentali: la co-
noscenza della situazione e Vinterpretazione della situazione. Per
quanto riguarda la conoscenza si tratta di svolgere «un’indagine
“scientifica” con la quale delineare un quadro preciso e concreto
delle reali circostanze socio-culturali ed ecclesiali»94. 1l risultato di
quest’indagine serve innanzitutto a contestualizzare I’'argomento di
cui si tratta95, e nel caso del presente documento si raggiunge un
doppio scopo: ci permette di fare una lettura teologica della voca-
zione sacerdotale e della pastorale che la riguarda e ci aiuta a preci-
sare i contenuti e le modalita della formazione da dare ai candidati
in modo che essi siano capaci di evangelizzare il mondo di 0ggi%.97

Ma non ¢ sufficiente conoscere la situazione storica concreta,
anche necessario interpretarla. E qui viene sottolineato un criterio
metodologico fondamentale: «Per il credente l'interpretazione della
situazione storica trova il principio conoscitivo e il criterio delle
scelte operative conseguenti in una realta nuova e originale, ossia nel
discernimento evangelico»"1. Pertanto il discernimento evangelico
svolge una duplice funzione: esso ¢ il principio conoscitivo che gui-
da l'interpretazione della realta osservata, e successivamente ¢ il cri-
terio che orienta le scelte operative da compiere. Tenendo conto del-
la fondamentale importanza di questa categoria metodologica, ven-
gono esplicitate quattro caratteristiche del discernimento affinché
€SS0 Sia attuato con autenticita.

Discernimento evangelico & I'interpretazione che «avviene nella

9% Cfr. PDV, n. 10.

9% «Dio chiama i suoi sacerdoti sempre da determinati contesti umani ed ecclesiali,
dai quali sono inevitabilmente connotati e ai quali sono mandati per il servizio del Vangelo
di Cristo». (PDV, n. 5).

9% Cfr. ibidem, n. 10.

97 Ibidem. «Tra questi principi e criteri si da quello particolarmente importante del
discernimento evangelico della situazione socio-culturale ed ecclesiale entro cui si sviluppa
I’azione pastorale». (PDV, n. 57).
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luce e nella forza del Vangelo»; esso «coglie nella situazione storica e
nelle sue vicende e circostanze non un semplice “dato”, bensi un
“compito”»; & una “sfida” che si collega ad un “appello”, che Dio fa
risuonare nella stessa situazione storica, a far si che «il Vangelo della
vocazione e del sacerdozio»9% esprima la sua verita perenne nelle
mutevoli circostanze della vita. Infine, questo discernimento evange-
lico si fonda sulla fiducia nelllamore di Gesu Cristo, che sempre e
instancabilmente si prende cura della sua Chiesa.

Successivamente viene tracciato il quadro dottrinale di riferi-
mento, che, in base a chiari principi di fede, segnala I’orientamento
di fondo che delinea la meta alla quale si vuol arrivare. Il quadro
dottrinale rispecchia la profonda convinzione che «c’é¢ una fisono-
mia essenziale del sacerdote che non muta: il sacerdote di domani
infatti, non meno di quello di oggi, dovra assomigliare a Cristo.
Quando viveva sulla terra, Gesu offri in se stesso il volto definitivo
del presbitero, realizzando un sacerdozio ministeriale di cui gli apo-
stoli furono i primi ad essere investiti; esso ¢ destinato a durare, a ri-
prodursi incessantemente in tutti i periodi della storia»99. Per questo
motivo, la seconda parte dell’Esortazione ¢ dedicata a delineare i
tratti essenziali dell'identita del sacerdote, quegli elementi che sono
irrinunciabili100.

La terza e ultima fase dell'itinerario metodologico & quella di
segnalare i criteri necessari per orientare la prassi concreta nelle cir-
costanze attuali. Si tratta pertanto di «coniugare la permanente ve-
rita del ministero presbiterale con le istanze e le caratteristiche
dell’oggi»10l perché «il ministero e la vita del sacerdote devono
adattarsi a ogni epoca e ad ogni ambiente di vita... Da parte nostra
dobbiamo percio cercare di aprirci, per quanto possibile, alla supe-
riore illuminazione dello Spirito Santo, per scoprire gli orientamenti
della societa contemporanea, riconoscere i bisogni spirituali pit
profondi, determinare i compiti concreti pit importanti, i metodi

98 Cfr. ibidem, n. 34.

99 Ibidem, n. 5.

100 «La conoscenza della natura e della missione del sacerdozio ministeriale ¢ il pre-
supposto irrinunciabile, e nello stesso tempo la guida piu sicura e lo stimolo piu incisivo,
per sviluppare nella Chiesa I’'azione pastorale di promozione e di discernimento delle voca-
zioni sacerdotali e di formazione dei chiamati al ministero ordinato». (PDV, n. 11).

101 PDV, n. 5.
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pastorali da adottare, e cosi rispondere in modo adeguato alle attese
umane»102. Qui interviene nuovamente il discernimento evangelico
che ¢ la categoria che segnala il criterio di rinnovamento e adatta-
mento, nonché le scelte pastorali concrete.

Questa metodologia teologico-pastorale ha trovato un’esempla-
re e autorevole attuazione anche in altri documenti precedenti sia
della Santa Sede che delle Conferenze Episcopali, e soprattutto a
partire della Gaudium et Spes del Vaticano IL Giova comunque rile-
vare che la Pastores dabo vobis & il primo documento del magistero
pontificio a dare precisi orientamenti sulla Teologia Pastorale e il
suo insegnamento, seguendo, e in parte concretando, le linee generi-
che tracciate in alcuni documenti precedentil03

La riflessione teologico-pastorale deve essere complementata
dall'applicazione operativa. Il rapporto tra le due si descrive in que-
sto modo: «Lo studio della teologia pastorale deve illuminare I'ap-
plicazione operativa»104. Questo &€ uno dei campi in cui si rende ne-
cessario un dialogo piu aperto tra riflessione e pratica, affinché sia
mostrata la continuita e la reciproca interazione tra la teologia e la
pastorale. Non si tratta di acquisire un semplice apprendistato, né di
applicare una teoria previamente imparata, ma di educare una sensi-
bilita, un’abitudine di cogliere, capire e valutare problemi, e di sta-
bilire le priorita in base a criteri teologicil05. Risulta allora necessario
un contatto vissuto con la vita della Chiesa dalla quale e nella quale
s'impara.

Affinché la concreta proposta educativa del tirocinio pastorale
sia utile e feconda mi sembra importante sottolineare un principio
che viene enunciato nell’Esortazione. Compete ai presbiteri, accanto
ai quali sono mandati i seminaristi, una responsabilita educativa pa-
storale di non poca importanza, in collegamento con la proposta del
seminariol06. Infatti, il seminarista e inviato primariamente per im-
parare e, pertanto, dovra essere inserito dentro un certo programma
formativo con delle mete concrete ed specifiche, il che significa per
il presbitero I'assunzione di una nuova responsabilita, non I'oppor-

102 Ibidem.

106In modo particolare nel decreto Optatam Totius del concilio Vaticano Il e nella
Ratio Fundamentals.

104 PDV, n. 57.

105 Cfr. ibidem, n. 58.

106 Cfr. ibidem.
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tunita di delegare in un altro alcune funzioni materiali, amministrati-
ve, ecc. Per questo si segnala, come criterio generale, che la parroc-
chia ¢ il luogo piu adatto (il che non esclude altre possibilita di espe-
rienze) e che & comungue necessario che le diverse esperienze dei
candidati al sacerdozio assumano sempre un chiaro carattere mini-
sterialel07.

L’Esortazione Apostolica non omette la presentazione di una se-
rie di applicazioni operative concrete che godono di grande valore
educativo: «la visita ai malati; la cura degli emigrati, degli esiliati e dei
nomadi; lo zelo della carita che si traduce in diverse opere sociali»108.

Possiamo finalmente segnalare che ?unione dell’aspetto teorico
con quello pratico nella formazione pastorale dei candidati al sacer-
dozio non e semplicemente una questione di tipo organizzativo. Tra
la riflessione e la pratica pastorale esiste un intrinseco rapporto, non
ancora sufficientemente chiaritol09, e che comunque risulta necessa-
rio tenerlo presente nella effettiva realizzazione del programma for-
mativo.

E' stato sopra accennato il bisogno di un dialogo piu aperto e
in questo senso sono ben accolte tutte quelle iniziative che mettono
insieme, sullo stesso tavolo di lavoro, teologi ed operatori pastorali.
Si percepisce comunque la mancanza di una piattaforma comune
d’intesa, la quale solo sara possibile costruire se si trova una struttu-
ra teoretica adatta ad esprimere i rapporti che intercorrono tra teo-
ria e prassilll.

La formazione pastorale non €&, di fatto, priva di difficolta e di
incertezze nei nostri giorni, come anche lo fu in passatolll. Basti

107 Cfr. ibidem.

10S Gir. ibidem.

109 «Nella discussione dei rapporti tra attivita disciplinare ed esercitazioni pastorali
non sono in gioco soltanto o in primo luogo questioni di natura organizzativa, ma entrano
in campo problematiche con rilevanza teoretica. Sotto questo profilo si € in presenza
dell'indicazione di un capitolo ancora da sviluppare piu che argomenti gia correntemente
trattati» [B. Seveso, L'itinerario didattico della disciplina teologico-pastorale in La teologia
Pastorale, natura e compiti, op. cit., p. 134].

110 Un intero capitolo dell’'opera di Sergio Lanza, sopra citata, & dedicato a questo
delicato argomento, la cui importanza viene cosi sottolinata: «Per fare in modo che la Teo-
logia Pastorale si presenti come riflessione sulla prassi pastorale scientificamente elaborata,
teologicamente fondata e antropologicamente rilevante & necessario risolvere anzitutto la
difficolta di fondo, quella appunto del rapporto teoria-prassi». [S. Lanza, Introduzione alla
Teologia Pastorale, op. cit., p. 138].
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pensare ad alcuni dei nodi problematici sopra accennati per render-
sene conto. Ma le parole del Santo Padre nella presente Esortazione
Apostolica confermano con chiarezza la voce della Chiesa in attesa
di un insegnamento e di una formazione nell’ambito della pastorale
per i suoi futuri sacerdoti, e del quale vengono esplicitate le caratte-
ristiche richieste. Tocca ora al teologo ascoltare questa voce per ri-
spondere in un modo adeguato alla domanda. Almeno questa volta
la meta da raggiungere € piu chiara e i presupposti da cui partire gia
indicati.

Ateneo Romano della Santa Croce
Piazza Sant’Apollinare, 49
00186 ROMA111

111 Per quanto riguarda al problema in Italia durante questo secolo, Cfr. M. GUASCO,
Seminari e clero nel novecento, Paoline 1990.
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Al finalizar el segundo milenio nuestra cultura tiene pendientes
diversos debates, y quiza los mas acuciantes se sitian en el ambito
antropolégico. En esta materia los multiples datos procedentes de
las ciencias experimentales, desde la Genética hasta la Psicologia,
estan solicitando una sintesist. Y si se observan los cambios sociales,
producidos en parte por el desarrollo tecnolégico, uno de los inter-
rogantes que suscita creciente interés es el relativo a la diferencia
gue existe entre masculinidad y feminidad2. Esta tematica es impe-

1 Como intento de sintesis entre antropologia biolégica y cultural cabe citar: H.G.
Gadamer Y P. Vogler (dirs), Nene Antropologie, Stuttgart, 1970. (Trad, esp.: Nueva An-
tropologia, 4 voli., ed. Omega, Barcelona 1975).

2 En la actualidad es uno de las cuestiones sobre las que més se publica, sobre todo
en Estados Unidos. La investigacion esta centrada en todos las disciplinas cientificas; pero
quiza las mas importantes son la biologia y las ciencias sociales, donde este tema se aborda
desde lo que se ha venido a llamar la antropologia delgénero. Cito a titulo de ejemplo: desde
la Biologia: A. FauSTO-Sterling, Myths ofGender: Biological Theories on Women and Men,
1988, New York: Basic Books; A. MoiR and D. JESSEL, The real difference between men and
women, ed. Michael Joseph by Penguin Group, London 1989. A. Van Den Wijngaard,
Reinventing the Sexes. Feminism and Biomedical Construction of Femininity and

Annales theologici 6 (1992) 319-366



320 Annales theologici 6 (1992)

riosa también en el ambito eclesiastico. Un reciente documento pon-
tificio ha brindado el reto de «profundizar en los fundamentos an-
tropoldgicos y teoldgicos necesarios para resolver los problemas re-
ferentes al significado y dignidad de ser mujer y ser var6n»3,

¢En qué consiste exactamente la masculinidad y la feminidad?
Cuestion espinosa —morrocotuda, segun Pedro Lain Entralgod—,
que produce una perplejidad similar a la que San Agustin experi-
mentaba cuando trataba de explicar qué era el tiempo: si no me pre-
guntan lo sé —decia—, si me preguntan no lo sé. En efecto, por ser
cuestion antigua y que a todos toca de cerca, parece algo sabido; pe-
ro en contraste con los abundantes datos que tenemos, se advierte
gue falta una conceptualizacidon adecuada y una elaboracion tedrica
original, también en el pensamiento cristiano. La misma Carta Apos-
tolica Mulieris dignitatem aporta diversos simbolos y sugerencias,
pero apunta, desde el principio, que los presenta al estilo de una
meditacién y reclama explicitamente una sistematizacion.

Para situar adecuadamente esta cuestién es preciso tener en
cuenta que de los diversos planteamientos que se han hecho sobre
las relaciones entre feminidad y masculinidadb, el que afirma la infe-
rioridad y la subordinacion de la mujer es el que mas raigambre tiene
en nuestro ambito cultural. Este modelo, apoyandose en la diferen-
cia, ha tipificado la feminidad de un modo negativo, aun a pesar de
gue en el Cristianismo se ha reconocido siempre una igualdad fun-
damental. Cuando el pensamiento moderno revitalizé las posiciones
paganas las cristalizaciones fueron cada vez mas duras: bastaria re-
cordar que en la linea hegeliana el varén es racional, activo, domi-
nante y, en oposicion a él, la mujer es sentimental, pasiva, entregada.

Otros, como mas tarde veremos, no postulan la inferioridad,
pues reconocen una igualdad fundamental; pero contradictoria e in-
coherentemente sostienen la existencia de una subordinacién unila-

Masculinity, 1991, University of Amsterdam, 189 pp. Y desde la Sociologia: J. LORBER and
A. S. FARRELL (eds.), The Social Construction of Gender, 1991, Sage Publications, Califor-
nia, London, 375 pp.

5Juan Pablo Il, Carta Apostolica Mulieris Dignitatem, 15.VII1.1988, n. 1. A partir
de ahora se citara con las iniciales MD, seguidas del nimero correspondiente.

4 Cfr. Entrevista en el diario «El Independiente», 5.XI.89.

5 Cfr. K. Lehmann, La valoracién de la mujer, problema de la antropologia teoldgica,
en «Communio», mayo 82, pp. 238-241.
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teral de la mujer al varén. En este caso se termina lesionando la
igualdad primeramente afirmada.

Por esta razén el objetivo mas importante, tanto en el terreno
tedrico como practico, en estas Ultimas décadas ha sido conseguir el
reconocimiento de la igualdad. Pero la conquista de la igualdad ha
desembocado en la estimacion que sostiene el igualitarismo radical
de los dos sexos, sin reconocer mas diferencias que las estrictamente
biolégicas y las exclusivamente culturales. En este caso, al hacer hin-
capié en la igualdad se ha perdido la diferenciaé.

El problema fundamental que queda aun sin resolver es diluci-
dar en qué consiste la diferencia entre varon y mujer, sin que ésta le-
sione la igualdad esencial que tienen por ser cada uno personay per-
tenecer a la misma especie. En torno a esta cuestion hay actualmente
dos tendencias. Existe lo que podriamos llamar un Feminismo de la
Igualdad y un Feminismo de la Diferencia. Sin embargo, adherirse
al discurso de la diferencia no deberia significar dejar de proclamar
la igualdad y reconocer la igualdad no deberia implicar una propues-
ta de simple imitacion y repeticion de lo masculino.

Una de las tareas pendientes, por tanto, a finales de siglo XX es
elaborar una teoria antropolégica que, al engarzar diferencia e igual-
dad, supere simultaneamente el igualitarismo y la subordinacion, ex-
tremos a los que han llegado quienes han hecho excesivo hincapié
en la igualdad o en la diferencia respectivamente?.

I. Los relatos del Génesis

Elaborar esa nueva antropologia supone abordar diversas cues-
tiones, todas necesarias. Una de ellas es revisar los datos de la an-
tropologia simbdlica, para ver si, aunque han sido interpretados se-
cularmente de un modo androcéntrico, contienen los gérmenes de

6 Cfr. en este sentido E. BadINTER, L'un est l'autre. Des relations entre bommes et
femmes, ed. OdileJacob, Paris 1986.

' En esta linea se orientan estudios recientes, haciendo referencia a la peculiar reci-
procidad que se da entre varon y mujer: A. SCOLA, Identidady diferencia. La relacion hom-
bre-mujer, trad. Javier Prades, ed. Encuentro, Madrid 1989, 102 pp.; G. P. DI Nicola,
Uguaglianza e differenza. La reciprocita uomo-donna, ed. Citta Nuova, Roma 1988. Prefazio-
ne di Piersandro Vanzan S.I.; S. Spinsanti (a cura di), Maschio-femmina: dall'uguaglianza
alla reciprocita, ed. Paoline, Milano 1990 (Recoge 17 articulos de diversos autores).
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una visidon mas completa del ser humano. Es decir que dé razén si-
multaneamente de la igualdad y de la diferencia.

Es conocida la critica que Simone de Beauvoir hizo de los mitos
gue justificaban la inferioridad femenina. Entre ellos su mas acerba
critica se dirige a «la leyenda del Génesis», porque es la que més ha
pervivido en la civilizacion occidental. Extraigo algunos de los argu-
mentos que recoge: «Eva no fue moldeada al mismo tiempo que el
hombre; ni fue fabricada con el mismo barro que sirvié para mode-
lar a Adan: fue extraida del costado del primer varén (de una costi-
lla supernumeraria, dice en otro lugar, con frase que atribuye a Bos-
suet); Dios no la cre6 como un fin en si misma (...): la destin6 al
varon; fue para salvar a Adan de su soledad por lo que se la dio; ella
tiene en su esposo su origen y su fin, es su complemento»8. Explica-
ciones parecidas a ésta se han venido repitiendo como rigurosas9 &
advertir que no recogen la «novedad evangélica». Es comprensible
gue provoquen una manifiesta o solapada desazén, al menos intelec-
tual.

En este sentido es clarificador lo escrito por Juan Pablo II, ex-
poniendo que la exégesis antigua de los rabinos —que subyace en
estas interpretaciones—, ha dejado su huella, incluso, en algunos pa-
sajes neotestamentarios: «Encontramos diversos textos en los cuales
los escritos apostolicos expresan esta “novedad [evangélica]”, si
bien en ellos se percibe aun lo antiguo, es decir, lo que esta enraiza-
do en la tradicion religiosa de Israel, en su modo de comprender y
explicar los textos sagrados, como, por ejemplo, el de Génesis 2»lU.

8 S. DE BEAUVOIR, Le Deuxiéme Sexe, Paris, Gallimard, 1949. Trad, es., Aguilar, en
obras completas, t. Il, pp. 167-168.

9 AUn siguen siendo mantenidas incluso por algunos contemporaneos. Cito como
ejemplo: Encyclopediajudaica, 16, Jerusalem, 1971, 623, en el articulo woman-, «created to
serve man as a suitable helper»; J. De Fraine, La Bible et I'origine de I’homme, Bruges,
1961, pp.58-59, cuyo comentario, inspirado Unicamente en algunos textos paulinos refleja
contradictoriamente la igualdad a la vez que la sumisién unilateral; Til. MAERTENS, La pro-
motion de la femme dans la Bible, Tournai, 1967, pp. 9-10: «le Iégende de la cote tirée
d’Adam corrobore la conception que I’lhomme se fait de la femme: créée pour I'homme, la
femme ne peut qu’occuper la place ‘d’aide assorde’ que le male lui destine».

10 MD, n. 24. En la nota 49 recoge el Pontifice los textos neotestamentarios que jun-
to a la novedad evangélica conservan parte de la interpretacion anligua de Génesis 2: Col 3,
18; 1 Pt 3, 1-6; Tt 2,4-5; Eph 5, 22-24; 1 Cor 11, 3-16; 14, 33-35; 1 Tm 2, 11-15. Es evidente
que la clarificacién de Génesis 2,18-25 puede facilitar la exégesis de estos textos.
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Il. La historia de una exegesis

Como es sabido, en el Génesis se relata la Creacion en dos rela-
tos. En el primero el hombre es creado varon y mujer «desde el
principio»1l, mientras que el segundo describe en etapas —cronol6-
gicamente diferentes—, la creacién primero del varén y posterior-
mente de la mujeri2

La interpretacion de estos pasajes y, en concreto, el de Génesis
2 es tarea ardua. San Agustin afirmaba que era uno de los pasajes
mas oscuros de la Sagrada Escritural3. Exégetas contemporaneos re-
conocen que el caracter imaginario y enigmatico que tiene hace que
su lectura resulte mas o menos clara sélo después de una profunda
reflexionl4d Se siguen preguntando cudl es el significado exacto de la

11 Gen, 1, 26-28: «Entonces dijo ‘Elohim: “Hagamos al hombre a imagen nuestra, a
nuestra semejanza, para que dominen en los peces del mar, y en las aves del cielo, y en los
ganados, y en todas las bestias salvajes, y en todos los reptiles que reptan sobre la tierra”.
[27] Cred, pues, ‘Elohim al hombre a su imagen suya, a imagen de ‘Elohim credélo, macho y
hembra los creé. [28] Luego los bendijo ‘Elohim y dijoles ‘Elohim: ““jProcread y multipli-
caos, y henchid la tierra y sojuzgadla, y dominad en los peces del mar, y en las aves del cielo,
y en todo animal que bulle sobre la tierra”». F. CANTERA e M. IGLESIAS, Sagrada Biblia,
BAC, 2a ed. Madrid 1979. El hebreo pone de manifiesto que la forma verbal «para que do-
minen», en plural, tiene un sujeto (hombre) colectivo: bien sea la humanidad, bien sea el
varon y la mujer. En hebreo se trata de (weyirdi) forma Qal, 3 persona plural del imperfec-
to (invertido) de radah=dominar, imperar sobre. Cfr. F. ZoRELL, Lexicon Hebraicum Vete-
ris Testamenti, Roma 1984.

12 Gen. 2, 7-24: relata que Dios cred al hombre Cadam) del barro de la derra. Después
plant6 un vergel en Edén donde colocé al hombre, para que lo cultivase y guardase y le dio
el precepto de no comer de uno de los arboles de ese Paraiso. El versiculo 18 dice:

«Dijose Yahveh Dios: “No es bueno que el hombre esté solo; le haré una ayuda se-
mejante a éI"». Inmediatamente después Dios formo de la tierra todos los animales del cam-
po y todas las aves del cielo y los condujo ante el hombre para que les pusiera nombre. Y
afiade el texto, v. 20-23:

«mas el hombre no encontré ayuda semejante a él. Y Yahveh Dios infundié un
suefio sobre el hombre, quien se durmio; entonces toméle una de las costillas, cerrando su
espacio con carne, y luego con la costilla que habia cogido del hombre fabricé Yahveh Dios
una mujer y la llevo al hombre. Entonces el hombre exclamé: “ jEsta si que es hueso de mis
huesos y carne de mi carne! A ésta se la llamara varona (‘issah), porque de varén (‘is) ha si-
do tomada”».

15 San Agustin, Retractaciones 1, 18 (PL 32, 613). Expone que en su De Genesi ad
litteram se habia acercado a muchas cosas sin terminar de entenderlas: «multa quaesita po-
tius quam inventa».

14 Cfr. entre otros: M. AdinuLFI, Le parole nel quarto vangelo in San Giovanni. Atti
della XVII Settimana Biblica, Brescia, 1964, 290-294; A. Serra, La Relazione uomo-donna a
partire dalle riletture biblico-giudaiche di Gen 2-3. Contributo alla questione delfemminile
nella Bibbia, recogido en Atti del VII Simposio Internazionale Mariologico, Marianun-
EDB, Roma-Bologna 1989, pp. 9-10.
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formacion de la mujer a partir de la costilla de Adan, del que no se
ha encontrado todavia ningln paralelo extrabiblico seguro: ¢se
quiere inculcar que el varén es la causa ejemplar de la mujer?; ¢se
estd ofreciendo un relato enologico para explicar el origen del ter-
mino ‘issalo [porque se deriva de ‘is] o de la expresién «mis huesos o
mi carne»?; o ¢es mas bien una ilustracién de la potencia del
Eros?15

Aungque no me propongo aqui hacer un estudio completol6,*es
notorio que este relato se ha interpretado en sentidos muy diversos a
lo largo de los siglos. En la historia de su exégesis se puede advertir
dos tendencias fundamentales:

a) Para la mayor parte de los intérpretes hoy, el relato sugiere
esencialmente que el hombre encuentra su acabamiento gracias a la
mujer: en ella encuentra al fin un ser de una naturaleza como la
suya. El texto, en este punto, insiste en la similitud, en la igualdad,
de los dos comparierosl'.

b) Pero al lado de esta exégesis hay otra, mas familiar a los lec-
tores del Nuevo Testamento, porque ha sido defendida por San Pa-
blo asi como por gran parte de la tradicion rabinica y por muchos

15 Cfr. L. Arnaldich, La creacién de Eva, in «Sacra Pagina», I, Gecmbloux 1959,
346-357; S. N. KRAMER, | Sumen agli esordi della civilta, or. ingl., Milano 1958, 141; H. LIJS-
SEAU, Precis d'histoire biblique, Paris 1948, 55-56; F. FeSTORAZZI, L'inizio della storia della
salvezza: Gen 1-11. Rassegna bibliografica, in «Se. Suppl. Bibl.» 92 (1964) 139-194; A. ROL-
LA, 1l Pentateuco, in «lIl messaggio della salvezza», 11/, Torino 1965, 108-111; M.
Adtnoi.Fl, Il femminismo della Bibbia, Spicilegium Poniilicii Athenaei Antoniani, Romae,
1990, p.45.

16 En este sentido cfr. M. DE MerODE, ‘Ene aide qui le corresponde’. L'exégese de
Gen 2,18-24 dans les écrits de IAncien Testament, dujudaisme et du Nouveau Testament, in
RevThéolLouv 8 (1977) 329-352. Este sereno y convincente estudio es uno de los status
quaestionis mejor hechos sobre el tan debatido texto del Génesis.

I/ Cfr. K. WestermaNN, Genesis, (Biblischer Kommentar 1,1), Neukirchen, 1974,
312; G. VON Rad, Das erste Buch Moses, Genesis (Das Alte Testament Deutsch 2-4), Goet-
tingen, 9a ed., 1972, trad, ing: Genesis. A Commentary, Philadelphie, 1972, 82; J, CIIAINE,
Le livre de la Gen'ese (Lectio divina 3), Paris 1949, 40; L. SwiDLER, Women in Judaism. ‘The
Status of Women in Formative Judaism, Metuchen, N.J., 1976, 25; G. Tavard, Woman in
Christian Tradition, Notre Dame, Indiana 1973, 5.17.7-8: «Adam himself (in part of him
which was his rib) is built up into woman... She is Adam as bringing to perfection what had
first been imperfect... Woman is not made as Adam’s helpmate just because he is lonely;
she is created as the perfecting element, to the revelation of which he aspired when he refu-
sed companionship with the animal world... In the oneness of man and woman, it is woman
who brings perfection».
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de los Padres de la Iglesia. La atencién en ciertos detalles del relato:
creacion de la mujer para el hombre, después que él y a partir de él,
lleva en efecto al Apdstol a concluir: «el hombre es la cabeza de la
mujer» (1 Cor 11, 3; Eph 5, 23; 1 Tim 2, 12) y esto parece justificar
una «sumision unilateral» de la mujer al varén, aunque esa supre-
macia sea mitigada a veces por el precepto del amor o las considera-
ciones de la unidad «en Cristo» (Gal 3, 28; 1 Cor 11, 11)18

En realidad estos detalles recogidos en el texto —y en concreto
que la mujer fuera creada después que el varbn—, no tendrian nece-
sariamente por qué desdibujar la igualdad fundamental que hay en-
ire ellos, como se advierte en la exégesis actual. Sin embargo, de he-
cho, la lectura androcéntrica de la que ha sido objeto durante siglos,
y la lectura del relato de la creacion a la luz del pasaje del pecado,
gque se ha hecho muchas veces, ha legitimado dentro del pensamiento
de muchos pensadores cristianos la inferioridad femenina, su subor-
dinacion unilateral al varén, y en ocasiones —por qué no decirlo—la
misoginiald.

Por otra parte no se ha conseguido todavia sobre la base de este
pasaje una clarificacion de la diferencia entre varén y mujer que deje
ilesa la igualdad. Por todo ello me atreveria a decir que la verdad
mas profunda que encierra permanece aun velada en la oscuridad y
en ocasiones sigue desfigurada por la interpretaciéon antigua.

La formacion de la mujer del costado del hombre ha llevado a
pensar que el relato geneasico dependia del mito del andrégino. Co-
mo es sabido se trata de un mito antiquisimo —se encuentra ya en la
cultura sumeria— y muy difuso, que recogioé Platon en el dialogo
del Banquete, en boca de Aristéfanes. En él se relata la historia del
género humano a partir de unos seres humanos circulares, extraor-
dinarios en fuerza y vigor. Unos eran masculinos otros femeninos y

18 Cfr. F. QUERE-JAULMES, La Femme. Les grands iextes des Péres de I'Eglise, Paris.
Centurion, 1968; y J. M. AUBERT, L'exilféminin. Antiféminisme et cbristianisme, Cerf. Paris,
1988, pp. 99-114.

19 Cfr. J. M. AuBERT, L'exilféminin... o. c., pp. 99-114: este autor ha tenido la va-
lentia de reconocer que en el Cristianismo, todavia hoy, no se han asimilado todas las con-
secuencias de la «novedad evangélica» y que muchos autores cristianos han justificado la
subordinacion de la mujer como si fuera voluntad divina. Para esclarecer esta dificil cues-
tién es preciso reconocer los errores y aprovecharlos para llegar con la mayor nitidez a la
verdad.
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habia un tercer sexo que era simultaneamente varon-mujer. Los dio-
ses para castigar su orgullo y autosuficiencia, los partieron por la mi-
tad para hacerlos méas débiles. Una vez seccionada en dos la forma
primitiva, afioraba cada uno su propia mitad deseosos de unirse en
una sola naturaleza, recuperando asi su identidad original20.
Realmente este mito, aunque ha influido en la exégesis
rabinica2l y al parecer en otros pensadores cristianos22, guarda mul-
tiples divergencias con la narracién biblica23. En efecto, la creacion
de Eva no aparece en el Génesis como un partir por la mitad a Adan
sino mas bien como un sacarla de él mismo, como un desdoblamien-
to del hombre. Por eso el encuentro con Eva se puede interpretar
como «el encuentro de Adan consigo mismo, hecho posible porque
en cierto modo su si mismo ha sido puesto fuera de él y ante él»24,
Sin embargo, quienes han pensado haber encontrado en la na-
turaleza el parametro decisivo para explicar la complementariedad
varén-mujer, concibiéndola como una substancialidad metafisica, si-
guen hablando de dos mitades de una sola naturaleza25. Asi, por

20 PLATON, Dialogo del Banquete, 189c¢-193d.

21 Aparece en el rabinismo de los siglos 1-1V, segun el cual el Adan de Gen 1,27 her-
mafrodita, es dividido en Gen 2, 18-24. En FILON DE Alejandria, S€ constata en su obra
De vita contemplativa 63, en De opificio mundi 76, 134, 151-152; Legum allegoriae 11, 13.19.
Un buen estudio sobre este tema se encuentra en A. SERRA, La Relazione uomo-donna a par-
tire dalle riletture biblico-giudaiche di Gen 2-3... o.c., en especial cfr. pp. 27; 37-39. Respecto
al innegable influjo del androgino en la exégesis talmadica: cfr. M. Adinol i, o.c., p.46.

22 En concreto cuando hablan de una ‘doble creacion’ a la que aluden por ejemplo
Origenes y también Gregorio de Nisa y Ambrosio de Milan. Segin Dassmann estos autores
hablan de una primera creacion del hombre segun la imagen de Dios; y otra posterior —
varén y mujer— en prevision de la caida, en orden a la procreacién sexual. Sin la caida, los
hombres se hubieran propagado de manera asexual. Cfr. E. DASSMANN, El hombre como
varén y mujer segun los Padres de la Iglesia en W. AA., Masculinidady Feminidad en la Pa-
tristica, Instituto de la Familia. Universidad de Navarra, Pamplona 1989, pp. 279-306. Gre-
gorio de Nisa afirma claramente que la diferenciacién sexual no es consecuencia (castigo)
de la caida, pero si se hizo en prevision de ella. Cfr. GREGORIO DE NISA, Horn. op. mundi,
16 (PG 44,181-192).

23 Quizéa la méas importante es que la distincion de los sexos es un dato originario de
la creacién divina y por tanto anterior al pecado. El mito, por otra parte, justifica la homo-
sexualidad tanto masculina como femenina. Cfr. M. Fernandez-Galiano, Safo y el amor
safico en Eldescubrimiento delamor en Grecia, Madrid 1954, pp. 5-54.

24J. CHOZA, «Tkeia mania». La culminacién del eros, en La realizacion del hombre en
la cultura, Rialp, Madrid 1990, p. 297.

25 En este sentido el modelo que mas se ha divulgado es el de naturaleza-cultura (en
otros términos: naturaleza-libertad, naturaleza-operacion), cuestionado por el feminismo.
Cfr. Sh. Ortner, ¢Es la mujer con respecto al hombre lo que la naturaleza con respecto a la
cultura?, en O. Harris Y K. Young (eds), Antropologia y feminismo, ed. Anagrama, Barce-
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ejemplo, se escribe en un articulo reciente: «la mujer aparece para
gue quien antes estaba solo pueda vivir ahora en comunion de per-
sonas, aungue tenga que restringir su forma de existencia, que antes
era toda la humanidad, a ser so6lo una parte. [...] La masculinidad de
Adan conocié un momento en que era "toda la humanidad”, mien-
tras que la feminidad siempre ha sido parte de la humanidad, méas
aun, es la feminidad la que ha hecho que Adan sea una mitad»2\
Como se ve aqui al androgino se le atribuye el caracter masculino y
al no situar masculinidad y feminidad en un mismo plano ya esta
puesta la base para romper la igualdad.

Por otra parte, la interpretacion de Génesis 2 desvinculada de
Génesis 1, que se ha trasmitido culturalmente, establece una jerar-
quia constitutiva entre los géneros, con base en la creacién, que pre-
senta a la mujer como creada para ayudar al varon y subordinada a
él. De los diversos argumentos que se utilizan, los que quiza han
pretendido tener mas justificacion teoldgica se podrian resumir de
este modo:

1) La mujer ha sido sacada del hombre, después que él y para
ayudarle. Por tanto depende de ély s6lo por su mediacién es imagen
de Dios.

2) La mujer es el cuerpo del hombre, el cual es la cabezay, por
ello, le debe estar sujeta en todo.

Es claro que ninguno de los dos consigue dejar ilesa la igualdad
y la reciprocidad, al perfilar la ordenacién entre varén y muijer.

Si a estas razones se afiade una tercera:

3) La mujer fue quien sucumbid a la tentacion; ella es la culpable
de la caida del varén, tenemos los presupuestos para proyectar —co-
mo se ha hecho en muchas ocasiones— el relato del pecado sobre el
de la Creacion y obtener una justificacion biblica de la misoginia.

lona 1979, pp. 109-131. Hay también otros esquemas: Th. A. WALTER reduce los dos sexos
a esencia y existencia, haciendo corresponder al varon mas bien con la esencia, y a la mujer
con la existencia. Cfr. Seinsrbytbmik. Studien zur Begriindung einer Metaphysik del Geschle-
chter, Friburgo, 1932. Cfr. también Vv.AA., Mysterium Salutis, Benziger Verlag, Einsiedeln,
1965 (trad, esp., ed. Cristiandad, 1970, t.1l, p. 803).

26 Cfr. A. Ruiz Retegut, Eltratamiento diferencial de la sexualidad en la carta Aposto-
lica «Mulieris Dignitatem», en «.Scripta Theologica» 22 (1990/3) p. 892. Este autor encuen-
tra una explicacion de la polaridad varén-mujer en la distincion esencia-historia.

Personalmente estoy de acuerdo con Doms en que es poco probable que se consiga
alguna vez la reduccién de varén y mujer a principios metafisicos, considerandolos como
coprincipios de una misma sustancia (cfr, Vv.AA., Mysterium Salutis, o.c., p. 80).
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Sin embargo, es indudable que el mensaje que predicé Jesucris-
to, asentdé de un modo evidente la igualdad fundamental entre
varén y mujer, que hasta entonces no habia defendido ninguna cul-
tura. Bastaria recordar la doctrina sobre el matrimonio en el que los
deberes y los derechos de los cényuges son claramente reciprocos.
Este mensaje trasmitido después por la Iglesia ha contribuido en
gran manera a la liberacién de la mujer y a que se reconozca en mu-
chas otras culturas su basica igualdad con el varén.

La originalidad de la actitud cristiana frente a la mujer emana
de una verdad de fe central. San Agustin la formulé con precision:

«Segun el Génesis la naturaleza humana en cuanto tal fue creada a ima-
gen de Dios, naturaleza que existe en uno y otro sexo y no permite si-
tuar a la mujer aparte, cuando se trata de comprender lo que es imagen
de Dios»27.

Igualmente la renovacién de esta imagen de Dios por el bautis-
mo resulta tan completa en la mujer como en el varén. Toda la tra-
dicion cristiana conservara con firmeza esta doctrina: en tanto que
ser humano, creada por Dios y rescatada por Cristo, la mujer es absolu-
tamente igual al varén, llamada como él al mismo destinoy a la mis-
ma perfeccion.

Este principio primordial siempre ha estado claro a un nivel ge-
neral, pero al mismo tiempo, al pasar a explicar teéricamente la dife-
rencia que hay entre varén y mujer, no se han sacado todas las con-
secuencias de la doctrina de Jesucristo y en no pocos autores cristia-
nos hay que reconocer una constante tension para compaginar igual-
dad y subordinacion. Se intenta hacer compatible el mensaje de
igualdad predicado por Jesucristo con el peso de la tradicion judia y
los condicionamientos culturales vigentes en la civilizacion greco-ro-
mana. Y no se sabe por qué la condicién subordinada que se atribuia
a la mujer en el mundo judio y pagano, ha cristalizado en el pensa-
miento de muchos autores cristianos.

En efecto, la ensefianza rabinica sostenia que la imagen divina
fue comunicada principalmente al varén. El era el beneficiario in-
mediato y privilegiado de este don. Adan era la primicia del mundo.

27Cfr. San AGUSTIN, De Trinitate, 12, 7, 10 (PL 42, 1003): «Ad imaginem Dei quip-
pe naturarti ipsam humanam factam dicit, quae sexu utroque completur, nec ab intellegen-
da imagine Dei separar feminam».
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Aunque Eva también fue creada a imagen y semejanza de Dios tenia
que permanecer a la sombra de Adan, como si participase de aquel
don solo indirectamente, esto es, por medio de Adan. Solamente el
varén podia reivindicar el honor de ser plenamente imagen de
Dios28. Estas afirmaciones encontraron una justificacion filosofica:
lo que es anterior es mas valioso que lo que viene después; en conse-
cuencia, puesto que la mujer fue creada después que el hombre y a
partir de su cuerpo, estd menos préxima a la fuente divina. Por tan-
to, en cierto modo es menos digna que el vardn. Esta interpretacion
de la creacién, se encuentra en los autores del neoplatonismo, y en
concreto en el judio Filon de Alejandria, segun el cual hay una gra-
dacion en el PROCEDER los seres DE DIOS, lo que se llamaria el
EXITUS: lo Dios, 20 el Verbo, 3° el varén, 40 la mujer, cada uno en
un grado inferior.

Juntamente con la novedad evangélica, claramente expuesta en
Gélatas 3,28 («No hay varén ni mujer, ya que todos sois uno en
Cristo»), o en 1 Cor, 7 (al hablar del matrimonio y el celibato), en
los textos de San Pablo se encuentran restos de la exégesis rabinica.
Asien 1 Cor 11,7 afirma:

«El varén es imagen y gloria de Dios, pero la mujer es gloria del varén;
pues no es el vardn el que viene de la mujer, sino la mujer del varén, y
no fue creado el varén por razén de la mujer, sino la mujer por razén
del varén».

Aunque evidentemente no se deben interpretar versiculos de
un modo aislado, este texto da la impresion de restringir la condi-
cion de imagen de Dios al vardn y no hacerla extensiva a la mujer;
parece abandonar la concepcion de la relacién inmediata de la
mujer respecto a Dios. No pocos autores coinciden en que en estas
afirmaciones del apéstol de los gentiles se advierten influencias pro-
pias de la tradicion judia29. Al menos es facil interpretarlas con los
esquemas neoplatdnicos.

Cuando San Agustin comenta este texto, después de explicar

28 Las referencias concretas de los rabinos pueden encontrarse en A. Serra, ha rela-
zione uomo-donna..., 0.c., pp. 44-47.

29 Quiza el testimonio mas claro es el ya citado del propio Juan Pablo II: cfr. cita 10.
Cfr. ademas, entre otros, E. DaSSMANN, El varén y la mujer..., o.c., p. 304; M. De Merode.
Une aide qui... o.c., p. 330; J.M. A-UBERT , L'exilfeminin..., o.c., pp. 99-114.
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gue varén y mujer tienen la misma naturaleza humana y por eso am-
bos son imagen de Dios30, se pregunta por qué dice el Apdstol que
el varén y no la mujer es imagen de Dios. Y contesta:

«la raz6n, a mi entender, es porque la mujer juntamente con su marido
es imagen de Dios, formando una sola imagen de la naturaleza humana;
pero considerada como ayuda, propiedad suya exclusiva, no es imagen
de Dios. Por lo que al varén solo se refiere, es imagen de Dios tan plena
y perfectamente como cuando con la mujer integran un todo»31.

Es decir, esta afirmando que el vardn solo es imagen de Dios, la
mujer con el varén también es imagen de Dios, pero la mujer sola no.

Esta interpretacion tuvo un gran peso en la tradicidon occidental
e influyd en el derecho candnico. Asi dice, por ejemplo, un texto del
Decreto de Graciano, una de las principales fuentes de la jurispru-
dencia candnica de la Iglesia hasta el s. XX: «Esta imagen de Dios
estd en el hombre (en el sentido de varén) como creacidn Unica, ori-
gen de los demas seres humanos, que ha recibido de Dios el poder
de gobernar como su substituto, porque es la imagen del Dios Uni-
co. Por esta razén la mujer no ha sido hecha a imagen de Dios»32.

Tomas de Aquino aceptaba que la mujer esta hecha a imagen de
Dios en virtud de su naturaleza intelectual y en cuanto a «la mente
—decia— no hay distincién de sexos»33. Sin embargo, era deudor de
la concepcidn de la inferioridad femenina propia de su tiempo que él
fundamentaba en las ideas aristotélicas de la supuesta pasividad de la
mujer. Esto le llevaba a afirmar que la mujer era «algo imperfecto u
ocasional»34. Por eso a pesar de que en la mente no hay sexos «la na-
turaleza dio al varon mas discrecion en su razon que a la mujer»35. Su
pensamiento consiste en que ademas de la imagen de Dios que en la
mujer es comun al varén por poseer ambos la misma naturaleza, «en

5t San Agustin, De Trinitene, 12,7, 10, cfr. cita 27.

31 San AGUSTIN, De Trinitate \2,1, 10 (PL 42, 1003): «Credo, illud quod dixi, cum
de natura humanac mentis agerem, mulierem cum viro suo esse imaginem Dei, ut una ima-
go sit tota illa substantia: cum autem ad adiutorium distribuitur, quod ad eam solam attinet,
non est imago Dei; quod autem ad virum solum attinet, imago Dei est, tam piena atque in-
tegra, quam in unum coniuncta muliere».

32 Cfr. K. E. BORRENSEN, Imago Dei, privilege masculin?. Interprétation augustinienne
etpseudo-augustinienne de Gen 1,27y 1 Cor 11, 7, en «Augustinianum» 25 (1985) 213-234.

33 Tomas de Aquino, |, g. 93, a. 6, ad 2. entre otros lugares.

341,9.92,a 1 ad 1

351, 9. 92, a. l,ad2.
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cuanto a algo secundario se encuentra la imagen de Dios en el hom-
bre y no en la mujer». Y concluye «el varén es principio y fin de la
mujer, como Dios es principio y fin de toda criatura»36.

Realmente esto supone admitir una jerarquizacion neta entre
varon y mujer. Es una jerarquia en la que uno representa a Dios y la
otra a la criatura. Aqui aun si quererlo se ha roto la igualdad prime-
ramente afirmada. Y la fundamentacién de esta concepcion es bibli-
ca. La encuentra en una determinada exegesis de Génesis 2, tal y co-
mo es recogida en algunos textos de San Pablo en los que no esta
clara la reciprocidad: Tomas de Aquino recoge literalmente: «Por
eso el Apdstol, después de haber dicho que “el varén es imagen y
gloria de Dios”, muestra por qué lo dijo, afiadiendo: “Pues no pro-
cede el varén de la mujer, sino la mujer del varén, y no fue creado el
varon para la mujer, sino la mujer para el varon”»37.

En consecuencia, la asimetria jerarquizada del género, derivada
de esta concepcion de la creacién ha sido siempre declarada como
querida por Dios —los tedlogos suponian que tenia su base en la
Revelacion por la huella que la exégesis antigua dejoé en algunos pa-
sajes neotestamentarios—, y so6lo recientemente ha sido abandonada
como normativa por la sociedad.

Esa interpretacion tradicional de los pasajes geneasicos esta aun
por terminar de superar de modo definitivo38, aunque en nuestro si-
glo una nueva y mas amplia definicién de la imagen de Dios se estain-
troduciendo en la antropologia teoldgica. Por primera vez en la histo-
ria del desarrollo doctrinal, la capacidad de la mujer y su plenitud
humana no se vincula a la identidad con el varén, como si éste fuera
su modelo. Ahora se empieza a poner el acento en la equivalencia
méas que en la igualdad39, porque quiza este término exprese la
igualdad y la diferencia conjuntamente.

361, q.93 a4, ad 1.

37 Ibidem.

38 Cfr. en este sentido K. E. BORRENSEN, L 'anlhropologie théologique d'Augustin et de
Thomas d'Aquin. La typologie homme-femme dans la tradition et dans TEglise d'aujourd’hui,
en «RechScRe» 69 (1981/3) 393-406.

39 K. E. BORRENSEN, Immagine di Dio e modelli di genere nella Tradizione cristiana,
en S. SPINSANTI, Maschio-femmina ... o.c., p. 113.
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I11. Una nueva hermenéutica

Aunque, como ya he sefalado, es posible una lectura de los pa-
sajes geneasicos que no desdibuje la igualdad esencial, quiza sea po-
sible profundizar mas en ellos, encontrando ahi también la razén
que explique la igual dignidad entre varén y mujer, justamente en lo
que son distintos.

Desearia proponer aqui una nueva lectura de esos textos. Esa
interpretacion la presentaré al hilo de las glosas de Juan Pablo Il a
los relatos de la creacion. Me ha parecido que en ellas subyace esta
visidn, aunque no lo diga explicitamente, pero como es patente el
Pontifice sugiere mucho mas de lo que afirma, y es preciso leer con
atencion y muchas veces, para descubrir el fondo de su pensamien-
to. Sin embargo, los escritos del Pontifice, por la gran riqueza de
matices que contienen, dan mucho méas de si y pueden ser suscepti-
bles de otra interpretacion. En todo caso quede aqui constancia de
gue esta alternativa la he concebido al meditar sus escritos.

Juan Pablo Il «intenta comprender las razones y consecuencias
de la decisién del Creador, cuando al “principio” los cre6 varén y
mujer»40. Como es sabido concibe la obra de la Redencién como un
renovar la Creacion. A la dignidad primera, del hombre respecto de
la mujer, restaurada por Cristo le ha venido a llamar novedad
evangélica™l, pues chocaba mucho con las costumbres del pueblo
judio. Y a pesar de las seculares deformaciones, considera que ha si-
do voluntad de Dios y obra de Jesucristo recuperar la idea originaria
del varén y de la mujer, conforme a la cual fueron creados.

Entiende que «el sexo es, en cierto modo, constitutivo de la per-
sona, no solo atributo suyo»42. En consecuencia concibe a cada uno
—varén o mujer— como un todo, resaltando que «el conocimiento
del hombre pasa a través de la masculinidad y de la feminidad, que
son como dos “encarnaciones" de la misma soledad metafisica, frente

40 MD, n. 1. Esta tarea la acomete Juan Pablo Il en los Comentarios al Génesis en las
Audiencias Generales a partir del 5.1X de 1979. El nucleo de su contenido, posteriormente,
es recogido en la Carta Apostolica del 15.VII11.88. Los textos de las citas de las Audiencias
Generales estan tomadas de Documentos Palabra. Se citaran: AG, la fecha de la Audiencia
y el nimero de DP en el que se recogen.

41 Cfr. MD, n. 24 entre otros.

42 AG, 14.X1.79, n. 1, en DP-377.
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a Dios y frente al mundo —como dos modos de ser cuerpo y a la vez
hombre, que se complementan reciprocamente—, como dos dimen-
siones complementarias de la autoconciencia y de la autodetermina-
cion, y, al mismo tiempo, como dos conciencias complementarias
del significado del cuerpo»43. De ahi que Dios en comienzo proce-
di6 a «la creacion de la unidad de dos seres. Su unidad denota sobre
todo la identidad de naturaleza humana; en cambio, la dualidad ma-
nifiesta lo que, a base de tal identidad, constituye la masculinidad y
la feminidad del hombre creado»44.

En sus comentarios se esfuerza en subrayar la simetria, es decir,
la igualdad entre varén y mujer. Se podria decir incluso que parece
empefado en eludir el tratamiento diferencial de la condiciéon
sexuada. Esto se advierte, sobre todo, cuando comenta el segundo
pasaje del Génesis sobre la creacion del hombre, en el que hay mas
elementos para encontrar la diferencia, al relatar la creacion de la
mujer a partir de «la costilla» de Adan. De lo que se puede deducir
que Juan Pablo Il es consciente de hasta qué punto se lesiona la
igualdad, si este pasaje no se interpreta en el contexto que abre Gé-
nesis 1.

Sostiene que entre los dos relatos geneasicos que narran la crea-
cion del hombre no hay contradiccién4s. En efecto, si ambos se in-
terpretan literalmente parece que afirman lo contrario: en uno apa-
recen vardn y mujer creados por Dios simultdneamente, a imagen de
Dios y con una mision comun, y en el segundo se relata una crea-
ciébn en momentos cronoldgicamente diferentes. Juan Pablo 11 sefiala
la centralidad de Gen 1, 27 y el caracter metaférico de Gen 2, 18-20,
en el que se aportan elementos nuevos para completar lo que se lee
en Gen 1, con un lenguaje en cierto modo menos preciso, mas cer-
cano al lenguaje de los mitos conocidos en aquel tiempo.

Hasta hace poco tiempo, sin embargo, se ha venido consideran-
do que la exposicion de Génesis 2 era la explicitacion literal de la
doctrina de Génesis 1. Para explicar que no existe tal contradiccion
es preciso descubrir que Génesis 2 no anula lo afirmado ya en Gé-
nesis 1. Es decir, que no esta revelando cronolégicamente el modo

83 AG,21.XI1.79, n. 1, en DP-383.
4 AG, 14.X1.79, n. 1, en DP-377.
45 MD, n. 6.
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en que acontecieron los hechos46. Juan Pablo Il anota que se trata
de una explicacion mas profunda de la verdad fundamental, es de-
cir, una explicitacion metaférica de la imagen de Dios que hay en el
hombre: varén y mujer.

A esta clarificacion han ayudado los conocimientos exegéticos.
Hoy es generalmente admitido entre los criticos que el texto de Gen
1 fue redactado después que el de Gen 2. Pertenece a la tradicion
sacerdotal posterior al exilio [s. VI-V a.C.] y Gen 2 es atribuido a la
tradicion yahvista, en el tiempo de Salomén [s. X a.C.]47. Y de un
modo parecido a como el Nuevo Testamento aporta luz para pene-
trar en el sentido mas profundo del Antiguo Testamento, en este ca-
so se podria decir que el texto mas antiguo, colocado en segundo lu-
gar se aclara leyéndolo a la luz del primero. Hoy, al poder determi-
narse con mas precision la relacion que se da entre estos dos textos,
se advierte que Génesis 1 indica cual es la verdadera intencion del
texto mas antiguo48: debe entenderse, por tanto, como interpreta-
cion de Génesis 2.

En consecuencia, para desentrafiar adecuadamente el mensaje
escondido en Génesis 2 es preciso leer este pasaje con las «claves»
aportadas por Génesis 1.

Esta es la Optica que, a mi juicio, adopta la exégesis de Juan Pa-
blo Il. Es notorio que desea interpretar el segundo pasaje a la luz

46 Esta aln por escribir la historia de la exégesis catélica de Génesis 2 en los Ultimos
cien afios. La interpretacion literal de este pasaje se empezd a cuestionar a raiz de la teoria
del evolucionismo. A partir de ese momento los exégetas centraron la atencion en el conte-
nido doctrinal de ese texto, sin atenerse tanto a la forma en que narraba los hechos. Asi se
llegé a ver que era coincidente el contenido doctrinal de Génesis 1y el de Génesis 2 sobre
el origen del hombre; la diferencia estaba Gnicamente en que la doctrina de Gen 2, a dife-
rencia de Gen. 1, se presenta revestida de una expresién plastica e intuitiva de la accién
creadora de Dios. Cfr. J. Feiner, El origen delhombre, en Vv.Aa., Mysterium Salutis, Benzi-
ger Verlag, Einsiedeln, 1965 (trad. esp. Mysterium Salutis. Manual de Teologia como Histo-
ria de la salvacion, ed. Cristiandad, 1970), t. 11 pp. 638-660.

47 M. AdinutFi, llfemminismo della Bibbia, Spicilegium Pontificii Athenaei Anto-
niani, Romae, 1990, p.36: «Gen 1,26-28, appartenente alla tradizione sacerdotale, del perio-
do posterior all’esilio (secoli VI-V a. C), ha uno spiccato carattere dottrinale e teologico, &
schematico, denso e poco antropomorfico. Gli altri due brani (Gen 2 y 3), attribuiti alla tra-
dizione jahvista, che risale ai tempi di Salomone (sec. X a.C.), eccellono nell’arte di narrare,
nella introspezione psicologica, nella concretezza e vivacita, e nell’arditezza degli antropo-
morfismi».

48 Cfr. H. Haag, Biblische Schopfungslebre und kirchliche Erbsiindenlehre, Stuttgar-
ter Bibelstudien, 10, Stuttgart, 1966, pp. 43 ss;J. Feiner, 0.C., p. 641.
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del primero, precisando que el primer relato estd mas elaborado
teolégicamente, tanto por lo que se refiere a “la imagen de Dios” en
el hombre, como por la formulacién de las verdades esenciales acer-
ca de él. «<En efecto —dice— este conciso fragmento contiene ver-
dades antropoldgicas fundamentales: 1) el hombre es el 4pice de to-
do lo creado en el mundo visible, y el género humano, que tiene su
origen en la llamada a la existencia del hombre y de la mujer, corona
toda la obra de la creacion; 2) ambos son seres humanos en el mismo
grado, tanto el hombre como la mujer: ambos fueron creados a imagen
de Dios; 3) esta imagen y semejanza de Dios, esencial al ser humano,
es trasmitida a sus descendientes por el hombre y la mujer, como
esposos y padres. “Sed fecundos y multiplicaos y llenad la tierra y
sometedla” [Gen. 1,28]; 4) el Creador confia el “dominio” de la tie-
rra al género humano, a todas las personas —tanto hombres como
mujeres—, que reciben su dignidad y vocacién de aquel “principio”
comun»49.50

En efecto, relata Génesis 1 que cuando Dios decidié crear al
hombre: «Hagamos —dijo, en plural— un hombre a nuestra se-
mejanza» —también en plural (Gen 1,26)—. Y al crearlo a su ima-
gen (de Dios Trino) lo hizo vardn y mujer (cfr. Gen 1,27). Los creé a
la vez, «en un solo acto»3®, afirma el Papa, y les dio una mision
comun: crecer, multiplicarse, llenar la tierra y dominarla (cfr. Gen
1,28). Alli quedaba clara la igualdad de ambos en dignidad y tam-
bién en cuanto a la misién recibida. Alli no se asignaron trabajos di-
ferentes a varones o a mujeres; tanto la familia como el dominio del
mundo habian de hacerlas entre los dos5L.

49 MD, n.6.

50 AG, 10.X.79, n. 3, en DP-341.

51 No es el momento éste de explicitar el modo complementario que denen varén y
mujer de llevar a cabo esa comun tarea. Es evidente que en la familia, por ejemplo, soélo el
varon puede ser padre y s6lo la mujer puede ser madre. Sin embargo es preciso resaltar que
la masculinidad y la feminidad no se distinguen tanto por una distribucion entre ambos de
cualidades o virtudes, sino por el modo peculiar que tiene cada uno de encarnarlas. En
efecto, las virtudes son humanas y cada persona ha de desarrollarlas todas. En cuanto a los
trabajos especificos interesaria resaltar el tesiimonio de un gran conocedor de estas cuestio-
nes: «En este sentido no se pueden sefialar unas tareas especificas que correspondan sélo a la
mujer (...) En este terreno lo especifico no viene dado tanto por la tarea o por el puesto,
cuanto por el modo de realizar esa funcién, por los matices que su condicién de mujer en-
contrara para la solucién de los problemas con los que se enfrente, e incluso por el descubri-
miento y por el planteamiento mismo de esos problemas» (Conversaciones con Monsefior
Escriva deBalaguer, Rialp, Madrid 1968, n. 90). Lo destacado en el texto es de la autora.
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Clarificar la diferencia entre varén y mujer, en primer lugar, su-
pone no olvidar la igualdad radical que hay entre ambos. La diferen-
cia no puede romper la semejanza. En expresién afortunada de Oli-
vier Clement, los seres humanos «no sélo son semejantes sino de al-
guna manera “consubstanciales” como las personas de la Trini-
dad»52. En efecto, el misterio del ser humano, es que vardon y mujer
desde el principio fueron creados semejantes y diferentes simulta-
neamente.

Pasando a Génesis 2, se detiene a explicar que este texto con-
tiene la misma revelacién que el primero «aunque en un lenguaje
menos preciso»53.98n efecto al tratarse de un texto més antiguo es
mas metaforico e imaginativo y narra los hechos segin el modo de
pensar y de expresarse de la época a la que pertenece. «Siguiendo la
filosofia contemporanea de la religidon y del lenguaje —afirma— se
puede decir que se trata de un lenguaje mitico. Efectivamente en
este caso, el término mito5A no designa un contenido fabuloso, sino
sencillamente un modo arcaico de expresar un contenido mas pro-
fundo»55.

Interpretado a la luz de Génesis 1, «el texto de Génesis 2, 18-
25 ayuda a la comprensiéon de lo que encontramos en el fragmento
conciso de Génesis 1, 27-28 —afirma Juan Pablo 11—y, al mismo
tiempo si se leen juntos nos ayudan a comprender de un modo to-
davia mas profundo la verdad fundamental, encerrada en el mismo,
sobre el ser humano creado a imagen y semejanza de Dios, como
varén y mujer»56.

En efecto, en el primer relato se dice que el hombre fue creado
«a imagen de Dios» y que tanto varén como mujer son «imagen de
Dios» subrayando, por tanto, el caracter personal del ser humano.
El hombre —ya sea varbn 0 mujer— es persona igualmente.

52 Cfr. O. CLEMENT, Sobre el hombre, ed. Encuentro, Madrid 1983, p. 67-68 (Tit. or.:
Questions sur I'homme, ed. Stock, Paris 1972).

53 MD, n. 6.

54 Entre otros esta es la concepcién del mito del polaco Kolakowski, que lo presenta
como otro tipo de conocimiento, que completa al de la ciencia explicativa (pg. 17), es confi-
gurador de sentido (pg 51), dando cuenta de la exigencia no acallada de dar expresion al
sentimiento de misterio que sugiere lo real (pag. 59). Cfr. L. KOLAKOWSKI, La presencia del
mito, ed. Catedra, Madrid 1990 (tit. or.: Die Gegenwartigkeit desMythos).

55 AG 7-XI-79, n. 2, en DP-371.

56 MD, n. 6.
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Ademas parece expresar una realidad mas profunda que abre —mas
aun— la optica para comprender Génesis 2. Dios habla en plural:
«Hagamos un hombre a nuestra imagen» (Gen, 1, 26). Interesa no
pasar por alto esas sucintas palabras. Es Dios Trino quien plasma su
imagen en el ser humano: varén y mujer. Dios en su intimidad no
estd solo, la intimidad del Unico Dios acoge la pluralidad en Perso-
nas, que al ser en cierto modo complementarias entre ellas son las
Tres Uno. Por eso Dios no quiere que el hombre esté solo y lo hace
varon y mujer (pluralidad de personas). Y no los hace absolutamen-
te iguales sino iguales y diferentes a la vez, para que entre los dos
puedan formar una Unidad. Hace dos personas complementarias.

En el segundo relato no se habla de la «<imagen de Dios» expre-
samente, sin embargo, su contenido consiste en una explicitacién de
en qué consiste la «imagen de Dios» en el hombre. El ser humano,
es «imagen de Dios» por ser racional, es decir, por su autoconcien-
cia y su autodeterminacion. Pero ademdas una caracteristica esencial
del ser personal es su caracter relacional. La persona no puede existir
sola pues lo mas caracteristico de ella es su capacidad de amar, y eso
significa que «un hombre por si solo no realiza totalmente su esen-
cia. Solamente la realiza existiendo “con alguno” y ain mas profun-
day mas completamente existiendo “para alguno”»57.

Estas dos caracteristicas son las dos reflejo de la «imagen de
Dios» en el hombre58. Reflejo no so6lo de Dios Uno sino también de
Dios Trino en cuanto que en Dios se da Unidad de Naturaleza y Co-
munion de Tres Personas distintas.

En definitiva, a lo largo de su interesante y minucioso analisis
de los pasajes geneasicos, Juan Pablo Il afirma que el segundo capi-
tulo del Génesis, con ese lenguaje «mitico», esta describiendo la ver-
dad sobre la imagen de Dios en los dos planos: a) tanto el varon co-

57 AG, 9.1.80, n. 2, en DP-9.

,8 Estas dos caracteristicas de la imagen de Dios no significan exclusividad, en el
sentido de que sean las dos Unicas razones de la imagen de Dios en el ser humano. Las
obras de Dios son inmensamente ricas y tienen multiples sentidos. Bastaria recordar, tra-
sladandonos al nivel de la Redencion, la comparacion que hace San Pablo entre Cristo y
Adan (cfr. Rom 5). La extension y el objetivo de este trabajo no nos permite detenernos
ahora en este asunto. Pero seria de interés analizar la analogia paulina y precisar en qué sen-
tido y a qué nivel hay que entender el término ADAN, si en sentido colectivo como el que
se encuentra en Gen 2, 7 o se refiere a Adan-varén. Si es a nivel naturaleza humana (Cristo
solo tiene naturaleza humana) o a nivel persona, etc.
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mo la mujer son, cada uno, imagen de Dios Uno, en cuanto inteli-
gentes y libres; b) son a la vez imagen de Dios Trino, en cuanto que
es propio de ser persona vivir en comunion, es decir, «para otro».

IV. La soledad originaria

Después de haber colocado Dios a Adan en el Paraiso el Géne-
sis 2, 18 recoge: «Luego dijose Yahveh Dios: “No es bueno que el
hombre esté solo; haréle una ayuda semejante a él"».

Para desentrafiar este brevisimo texto hay que tener en cuenta
en primer lugar que esa soledad originaria la advierte Dios, no
Adan. Como afirma Choza «en cierto modo a Adan no se le podia
ocurrir que estaba solo, porque la conciencia de la soledad es la con-
ciencia de una carencia (carencia de compafiia), y no puede haber
conciencia de lo que a uno le falta si eso que falta no existe ni ha
existido nunca antes: la compafiia»59.

En esta linea me parece significativo la neta distinciéon que Juan
Pablo 11 hace entre el Adan solitario, y el que luego sera el compafiero
de Eva. Se apoya en que el texto hebreo «llama constantemente al
primer hombre ha’adam, mientras el término ‘is [varén] se introdu-
ce solamente cuando surge la confrontacion con el de ‘issah
[mujer]»60. Por esta razén, al reflexionar sobre el significado de la
soledad originaria, considera que «cuando Dios pronuncia las pala-
bras sobre la soledad las refiere a la soledad del hojnbre en cuanto
tal, y no solo a la soledad del varén ['«]» (...) y afiade que «el con-
texto completo de esa soledad de la que habla el Gen 2,18 puede
convencernos de que se trata de la soledad del hombre (varén y
mujer), y no solo de la soledad del hombre-varén, producida por la
ausencia de la mujer»61,

«El hombre, pues, —concluye—, estaba solitario sin referencia
al sexo»62, sefialando que esta soledad originaria tiene dos significa-
dos63.

a) el derivado de la naturaleza misma del ser humano, es decir

59J. CliOZA, Theia mania. La culminacion del eros, o.c., p. 297.
60 AG, 10.X.79, n. 1, nota (1), en DP- 341

61 AG, 10.X.79, n. 2, en DP-341.

62 AG, 10.X.79, n. 2, nota (1), en DP-341.

63 Cfr. AG, 10.X.79, en DP-341.
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de su humanidad, —que se aplica indistintamente al varén y a la
mujer-—, El hombre (varén o mujer) esta solo porque es «diferente»
del mundo visible, del mundo de los seres corpéreos. El ser humano
al conocer el Cosmos autoconoce su propia superioridad con respec-
to a él. En el primer acto de autoconciencia se descubre a si mismo,
y a la vez se afirma en el mundo visible como persona. Esta soledad
del hombre es un aspecto de su ser imagen de Dios, pues manifiesta
su trascendencia con respecto al Cosmos. Esta soledad es propia
también de la mujer pues también ella es imagen de Dios, tiene la
misma naturaleza humana y es igualmente persona. La soledad ori-
ginaria por tanto puede ser referida sencillamente al «hombre» en
cuanto naturaleza comdn.

b) otro que se deriva de la relaciéon varén-mujer. Es propio de la
persona vivir en comunién. Cuando se afirma en boca de Dios, «no
es bueno que el hombre esté solo», se esta refiriendo también a una
caracteristica propia de la persona sin hacer diferencia entre varon y
mujer, sino como caracteristica constitutiva del ser humano en cuan-
to realidad personal. En efecto, el hombre es imagen de Dios no so6-
lo en cuanto que es inteligente y libre, sino sobre todo en cuanto que
vive en comunién con otro. Para eso es necesario que el «hombre»
no esté solo. Tiene que ser al menos dos. Y esos dos han de ser
iguales, es decir, personas. La soledad se abre a un ser afin a él; por
tanto, a un ser también «solitario» con respecto al mundo. «La co-
munidén de las personas podiaformarse solo a base de una “doble sole-
dadvv*

En conclusién, se puede afirmar que el pasaje de Génesis 2 esté
revelando que la unidady la dualidad son constitutivas del ser huma-
no-. la unidad de naturaleza y la dualidad de personas. A la luz de la
distincion real entre esse y esencia, es facil ver que se trata de dos
planos diferentes. Varén y mujer son iguales en los dos planos, por-
gue participan de la misma naturaleza y porque ambos son perso-
nas.64

64 AG, 14.X1.79, n. 2, en DP-377.
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V. El suefio de Adan

Cuando Juan Pablo Il se refiere al suefio de Adan [en hebreo
tardemah] afirma:

«si se admite una diversidad significativa de vocabulario, se puede con-
cluir que el hombre (‘adam) cae en ese sopor para despertarse “varon”
y “mujer”. Efectivamente, nos encontramos por primera vez en Gen 2,
23 con la distincion ‘is-'issah. Quizéa la analogia del suefio indica aqui
no tanto un pasar de la conciencia a la subconsciencia, cuanto un retor-
no especifico al no-ser (el suefio comporta un componente de aniquila-
miento de la existencia consciente del hombre) o sea, al momento ante-
cedente a la creacion, a fin de que, desde él, por iniciativa creadora de
Dios, el hombre solitario pueda surgir de nuevo en su doble unidad de
varon y mujer»65,

Este texto realmente resulta muy sugerente. Si se interpretara
literalmente se podria advertir Gnicamente que esta situado en un
contexto polémico con la explicaciéon freudiana de Gen 1-2. En este
sentido habla del suefio no tanto como un pasar de la conciencia a la
subconsciencia, cuanto de una anulacion de la existencia consciente
del hombre. En este caso, el «no-ser» no estaria utilizado en el habi-
tual sentido metafisico, sino como situacion de inconsciencia.

Pero si se considera que esta analizando un texto simbélico —
la «analogia del suefio» lo llama—, ese pasaje admite otro sentido.
Juan Pablo Il mantiene que lo esta interpretando «en el contexto de
las afirmaciones hechas antes de la creacion de la mujer», cuando el
término ‘adam y, en concreto, la soledad ha sido interpretada como
algo correspondiente a la naturaleza comun (se refiere por tanto a
cualquier ser humano, varén o muijer).

Por tanto, si se consideran en su conjunto los comentarios de
Juan Pablo Il al Génesis —es decir, sin olvidar que esta leyendo el
segundo pasaje (Gen 2, 18-25) a la luz delprimero (Gen 1, 26-27)—,
ese texto, ademas de su sentido inmediato, esta sugiriendo que hubo
una UNICA CREACION, aquella que recoge en el primer relato
segun el cual el hombre es creado en un solo acto66,Giesde el princi-
pio y directamente como «varén y mujer»61.

65 AG, 7.X1.79,n. 3, enDP-371.
66 AG, 10.X.79,n. 3, en DP-341.
67 AG, 14.X1.79, n. 3, en DP-377.
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Génesis 2 vendria a explicar en profundidad el porqué y el para
qué —ya declarados en Gen 1— los cred a la vez varén y mujer des-
de «el principio». Este pasaje da las razones, como el fundamento
metafisico de la opcién divina al crear al ser humano a su imagen. Se
podria decir que Génesis 2 trata de «simular», en lenguaje simbdlico,
un supuesto proceso de ideacion de la persona (varén y mujer) en el
seno de la Mente Divina, con finalidad pedagogica. Por esa razén ha-
bla de cdmo va a ser el hombre antes de que sea. En efecto, puesto
gue para ser imagen de Dios es esencial vivir en comunién de perso-
nas, si sélo hubiera habido uno, éste no hubiera sido imagen de Dios
y entonces no hubiera sido realmente un ser humano. Por lo menos,
no hubiera sido plenamente imagen de Dios, porque no respondia a
la imagen de Dios Trino, en comunion de personas.

El mismo hecho de que Gen 2 diga que «no es bueno que el
hombre esté solo», parece dar a entender que precisamente por esa
razéon, como es propio de Dios hacer todo bien, los cre6 «dos» desde
«el principio». Por eso cuando Juan Pablo Il explica el pasaje que
versa sobre el suefio de Adan —después de asentar que el ser huma-
no no seria tal si no fuera dos («No es bueno que el hombre esté so-
lo»)—, sostiene que el relato se remonta al momento «antecedente
de la creacion», es decir, al UNICO MOMENTO de la creacion del
hombre. Esto adquiere toda su fuerza cuando sostiene que antes de
existir la mujer tampoco existia el hombre, aunque ya se hablara co-
mo distintos de cada uno de los dos: «las afirmaciones hechas antes
de la creacién de la mujer, en las que no existiendo la “encarnacion”
del hombre, ella es definida como ayuda a él»68.

En la linea de las mas recientes interpretaciones biblicas69, el

68 AG, 7.X1.79, n. 3, en DP-371.

69 M. AdinulFl, o.c., p. 36: «’adam ha valore collettivo, indica I'uomo e la donnax».
Desde hace afios se viene estudiando el significado del término Adan. Entre otras citas re-
cogemos ésta de L. Arnaldich: «Hemos aludido ya antes —afirma—, a la indeterminacion
que gravita sobre el significado colectivo o individual del término ADAN de Gen 2,7 (...)
¢Qué sentido debe darse a la palabra Adan del relato del Paraiso? Designa un individuo de
género masculino o una colectividad? (...) Opinamos que el Adan del v. 7 y de los versicu-
los en los que se 