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TEOLOGIA BIBLICA
ED ESEGESI CRISTOLOGICO-TRINITARIA
ALLA LUCE DEL RAPPORTO TRA IXTOPIA
ED OIKONOMIA IN GREGORIO DI NISSA

GiuLio MASPERO

SoMMARIO: 1. Introdugione - 11. I Greci e 'lotopia - 111. La Scrittura e Uiotopla - 1v. Gregorio
di Nissa e Ulotopte: 1. Terminologia. 2. Tipologia e ordine narrativo. 3. Esegesi e teolo-
gia. 4. Esegesi e olxovoula - v. Conclusione.

I. INTRODUZIONE

E questione dell’'uso del termine totopta per indicare la Scrittura nelle ope-
re di Gregorio di Nissa non ¢ scontata: questo termine ha, infatti, una lunga
storia, che manifesta I'importanza del tema dal punto di vista del metodo esege-
tico e del rapporto di quest’ultimo con la teologia. In particolare, I'ermeneutica
biblica dei Padri Cappadoci ¢ stata giudicata severamente dalla critica moderna:
essi sono stati accusati di aver teologigzato I'esegesi, introducendo come criterio
interpretativo dei presupposti dogmatici arbitrari.

La questione ¢ particolarmente rilevante per la teologia sistematica attuale,
che sta cercando di affrontare con nuova attenzione lo studio dei suoi fonda-
menti storici, in un contesto pit sereno dopo il superamento della crisi storici-
sta. E Gregorio di Nissa sembra fornire un modello particolarmente valido, per
il suo rigore e per la sua importanza teologica.

Nel presente lavoro, si affronta, dunque, lo studio di come il Nisseno applichi il
termine totopta alla Scrittura: ma per coglierne il valore dal punto di vista della
questione del rapporto tra teologia sistematica ed esegesi, ¢ necessario situare la
ricerca sullo sfondo della storia del termine stesso. In un approccio che vuole es-
sere contemporaneamente filologico e teologico, si cerca di raggiungere una con-
clusione teologica attraverso I'analisi dell’origine del termine, del suo significato
lungo i secoli nell’ambito greco (1), della sua applicazione all’ambito scritturistico
da parte dei primi Padri (11), per concludere con una presentazione sintetica degli
usi nisseni, con particolare riferimento al rapporto tra totopta ed olxovopute (i)

11. I GRECI E L’IXTOPIA

Etimologicamente nella famiglia terminologica di totopta, I'elemento pit ori-
ginario & {6Twp, da [ 13- radice di vedere, in combinazione con -twp nomen agen-
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12 GIULIO MASPERO

tis: il significato risultante ¢ quello di esperto, in quanto persona che ha visto e
ha fatto esperienza diretta di una certa realta. In questo senso 'totwp ¢ anche il
testimone e 'arbitro.!

Da questo vocabolo si sono sviluppati in modo naturale il sostantivo toTopta
ed il verbo Lotopém. Entrambi sono legati all’ambito semantico della ricerca e
dell’interrogazione. Cosi LoTopta ¢ giunta a significare il risultato di quest’azio-
ne di indagine, cioe¢ la scienza empirica e, quindi, la narrazione storica.

Nella lingua omerica viene utilizzata per indicare l'esperto ed il testimone
(totwp).? Nella lingua dei tragici sara impiegata soprattutto nel senso di inter-
rogare.” Particolarmente rilevante ¢ I'uso di Eschilo nel Prometheus vinctus, dove
'azione di interrogare ha per oggetto gli eventi avvenuti, quando il coro dice
di Io: «Indaghiamo (toToprompev) prima la sua afflizione, mentre racconta gli
eventi terribili che le sono accaduti».* In questi due bei versi si puo scorgere in
nuce la dinamica che introdurra la terminologia in esame nell’ambito semantico
propriamente storico: ogni conoscenza si basa su eventi gia accaduti, per cui
bisogna interrogare ed ascoltare per arrivare a conoscere.

Con Ippocrate, invece, viene messo in evidenza il legame dell'totopta con la
scienza, in modo specifico con la medicina, e viene discusso il suo valore epi-
stemologico: nel De prisca medicina, infatti, egli confuta I'opinione di coloro che
ritengono che prima bisogna sapere cosa ¢ I'uomo e solo dopo ¢ possibile stu-
diare la medicina. Per Ippocrate, invece, ¢ esattamente il contrario, poiché solo
partendo dai dati concreti dell'indagine empirica si pud giungere a dire cosa sia
I'uvomo: «Voglio dire che questo studio scientifico (toToptnv) conosce esatta-
mente I'uomo, e per quali cause (8t otog aitiog) egli nasce e le altre questioni
con rigore».” Il nesso con gli usi precedentemente testimoniati ¢ la conoscenza
empirico-induttiva legata alle cause.

Anche Platone ¢ testimone di questa connessione, quando chiama la scienza
naturale Tepl @Uocwg LoTopta, riconducendola proprio alla conoscenza delle
cause.® Nel Cratilo il temine toTopla viene connesso a ETLOTAHWY in quanto
«storia significa lo stesso che fermare il flusso» (] LoToptla adT6 TOV GHULALVEL
6tL totnot Tov pobv).” Sarebbe quindi il verbo totyue ad unire totopta ed Eme-

! Cfr. ad esempio, P. CHANTRAINE, Dictionnaire étymologique de la langue grecque, Paris 1984, 779.

? Cfr. OMERO, Ilias 18, 501 (T. W. ALLEN, Homeri Ilias, 11, Oxford 1931); IDEM, In Lunam 2 (T. W.
ALLEN, W. R. HarLipay, E. E. Sikes, The Homeric hymns, Oxford 1936).

* Cfr. EscHILO, Agamemnon 1090-1093 (G. MURRAY, Aeschyli tragoediae, Oxford 1960, 250). Piu tar-
di, SorocLE, Oedipus Coloneus, 991 (A. DAIN, P. MazoN, Sophocle, 111, Paris 1967, 120); Electra, 316;
(DaIN, MazoN, Sophocle, 11, Paris 1968, 149); Oedipus tyrannus, 1150, 1156 e 1144 (DAIN, MazoN, Sopho-
cle, 11, Paris 1968, 113-114).

* iy tHede mpdtov Lotopficepey véooy, / adtiic Aeyolorg Tag moiueDbpous thyas: (ESCHILO,
Prometheus vinctus 632-633: MURRAY, Aeschyli, 127).

 Aéyo 88 Ty lotopitny Tadtyy eldévar dvdpwmog Tt Eott, nal 8t ofac altiag yivetar, ol
TéNha anpLBéng. (IPPOCRATE, De prisca medicina 20, 11-13: E. LITTRE, Oeuvres complétes d’Hippocrate
1, Amsterdam 1973, 622).

¢ Cfr. PLATONE, Phaedo, 96.a6-10 (J. BURNET, Platonis opera 11, Oxford 1967).

7 IpeM, Cratylus, 437b1-2.
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0T, in quanto lo studio e I'osservazione permettono di estrarre I'immutabi-
le legge di concatenazione causale dal flusso degli eventi. Platone, effettivamen-
te, non ha grande stima della scienza empirica, eppure ¢ interessante notare
che proprio le sue discussioni epistemologiche sono la base dei futuri sviluppi.
Le classificazioni scientifiche sono, infatti, considerate ptumotg del reale: «Per
distinguere, diciamo imitazione (wlumotv) per opinione I'imitazione accompa-
gnata da opinione, ed imitazione storica (toTtoptxnv) quella accompagnata da
scienza (EmLoTAPNG)». !

Aristotele ovviamente si interessera molto di pit all'tetopta come scienza
naturale, in particolar modo in riferimento allo studio degli animali.? Egli di-
stinguera un primo momento metodologico, costituito dall’osservazione dei
fenomeni, che & propriamente totopta, al quale deve fare seguito in un secon-
do momento I'analisi delle interconnessioni causali.’ Lo Stagirita mette in evi-
denza un primo aspetto particolarmente interessante per lo sviluppo teologico
del termine, riferendosi ad esso anche nel senso di scienza storica, indicando la
differenza tra I'opera storica di Erodoto e quella dei poeti e dei filosofi non nella
forma, cioé nell’essere scritta in versi o meno, ma nel fatto che I'totopta si rife-
risce a cio che & particolare (ta xa9’ Exactov), mentre la poesia ¢ piu filosofica,
in quanto parla piuttosto di cio che & universale (to xad6Aov).*

Erodoto aveva introdotto, infatti, la terminologia in esame nell’ambito pro-
priamente storico, nel quale sara definitivamente consacrata. Egli si preoccupa
fondamentalmente di tramandare i fatti e gli eventi piu rilevanti, con le loro
cause. Paradigmatico ¢ I'inizio delle sue Historiae:

Questa & la presentazione della ricerca storica (totoptns anédefic) di Erodoto di Ali-
carnasso [realizzata] affinché le azioni compiute dagli uomini non svaniscano con il
tempo e le imprese grandi e meravigliose compiute sia dagli Elleni che dai barbari non
rimangano prive di gloria: e soprattutto per quale causa (alTl7)V) guerreggiarono gli
uni con gli altri.”

P Sayvioeng Evexa Ty piv peta 36Eng wipnoty dofopipnTiny mpoceinwpey, Ty 8¢ pet’
EMLOTAPYG LoToptxny Ttwva piunowy. (IDEM, Sophista, 267.dg-e2).

2 Cfr. IpeEM, De generatione animalium, 716b, 31 (p. 5); 717, 33 (p. 7); 719a, 10 (p. 11); 728b, 14 (p. 38);
7404, 23 (p. 70); 7464, 15 (p. 86); 750b, 31 (p. 100); 753b, 17 (p. 107); 758a, 25 (p. 120); 761a, 10 (p. 128) €
763b, 16 (p. 135): in P. Louis, De la génération des animaux. Aristote, Paris 1961. Inoltre: De partibus ani-
malium, 646a, 9 (p. 22); 646a, 11 (p. 22); 6504, 32 (P. 33); 660D, 2 (p. 64); 668b, 30 (p. 85); 674b, 16 (p. 101);
680a, 1 (p. 116); 684b, 4 (p. 129); 6894, 18 (p. 142) € 696b, 15 (p. 163): in P. Louts, Aristote. Les parties des
animaux, Paris 1956.

* Cfr. IpeM, De partibus animalium, 639a, 12-15 (p. 1); Historia animalium, 491a, 10-14 (1, p. 15) e De
incessu animalium 704b, 8-11 (W. JAEGER, Aristotelis de animalium motione et de animalium incessu. Ps.-
Aristotelis de spiritu libellus, Leipzig 1913).

* Cfr. IpeMm, Poetica, 1451a, 38-b, 7: J. HARDY, Poétique. Aristote, Paris 1969, 42.

* ‘Hpodétou @)oupiou ic‘cop'w]c_: anddelic #de, o pAte TA stéuavm ¢k o’cv%pdmmv 3
Yebve EEltnha yévnral, W)‘ta Eoya usyodm Te nal Swuoccs‘cot o pev "Eddnot, ta 8¢ Bap&x-
potot amodeydevta, dxhéa yévntar, T te dAA xal 3L’ Hv altiny éroréunoay dArfioiat. (ERODO-
TO, Historiae, 1, prol., 1-5: PH.-E. LEGRAND, Hérodote. Histoires 1, Paris 1970, 13).
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L'opera di Erodoto ¢ totopta perché ¢ ricerca, indagine, che muove dall’osser-
vazione empirica. Cio ¢ particolarmente evidente quando egli distingue quello
che ha potuto direttamente comprovare, conoscere e studiare, da quanto gli ¢
stato riferito.' Cosi la storia prende le mosse dall’atto di interrogare che suscita
la narrazione: Erodoto riferisce quanto ¢ venuto a sapere domandando, come
avviene a proposito della storia di Elena, che gli ¢ stata raccontata dai sacerdoti
che ha consultato.? I contesto religioso ¢ particolarmente interessante, perché
Erodoto si spinge fino alla discussione critica dell’autentica divinita di Eracle, af-
fermando che cio che ha investigato mostra chiaramente che questi € un antico
dio,? per cui avevano ragione quei greci che distinguevano due culti ad Eracle,
quello all’autentico dio e quello all’eroe, semplice mortale del quale sopravvive-
va la fama. Quindi anche il mito deve essere oggetto dell'totopta.

Si noti, poi, un secondo aspetto importante per lo sviluppo teologico della
terminologia, cio¢ come Erodoto sia conscio della necessita di trasmettere so-
lo quei dati che sono necessari alla logica della storia (LoToptng Aéyov), come
avviene quando avverte esplicitamente che sta tralasciando alcuni nomi:* la sin-
golarita dell’evento, esplicitamente letta da Aristotele come segno dell’inferio-
rita dell'totopta rispetto alla poesia e alla filosofia, ¢ qui affrontata dal punto di
vista del fine e dello scopo, che reggono la narrazione stessa. Fare storia vuol
dire unire gli eventi particolari in un Aéyog che li presenti nella loro intercon-
nessione ed unita.’

L'importanza dello totoptng Aoyoc di Erodoto sara evidenziata nel 11 secolo
a.C. dall'opera di Polibio: egli sviluppa I'idea fondamentale della storia come
nowdeta, in quanto scienza degli eventi passati (t7jg TGY TpoyEYEVLEVOY TR
Eeov émiothpng)® dalla quale bisogna imparare (t7)v éx tijc lotoplag padr-
o) per apprendere a schivare i colpi della sorte e a sopportare i rovesci della
fortuna.” Ma per realizzare questo compito € essenziale presentare la storia nel-
la sua organicita (copatoetdij cupBatver yivesar thv totoplav), poiché la
storia stessa non puod essere compresa se ci si limita a studiare singoli eventi o
singoli popoli,® senza offrire una sintesi (@vahafBeiv).” L'idea & espressa con il
concetto di otxovopta che assumera un’importanza fondamentale dal punto di

! Cfr. ibidem, 11, 99, 1-3: LEGRAND, Hérodote. Histoires, 11, Paris 1963, 130.

2 Cfr. ibidem, 11, 113, 1-2: 11, 139. ? Cfr. ibidem, v11, 44, 17-18: 11, 98.

* Cfr. ibidem, 11, 96, 5-7: VII, 108.

> Loriginalita del contributo di Erodoto & evidenziata dall’assenza della terminologia in Tucidi-
de, che solo vi ricorre una volta nel contesto di un giuramento per il quale si invocano gli déi come
testimoni (Euvtotopes; cfr. TucipiDE, Historide, 11, 74, 2: H. S. JoNEs, J. E. PowEkLL, Thucydidis histo-
riae 11, Oxford 1967). E Biichter afferma, infatti, che questa peculiarita non si deve ad una volonta di
differenziarsi da Erodoto, quanto alla scarsa diffusione del significato propriamente storico di questi
vocaboli (cfr. F. BUCHTER, (oTopén (tatopia), TWNT, 395).

¢ PoLisIO, Historiae, 1, 1, 1, 6-2, 1 (T. BUETTNER-W0BST, Polybii historiae, 1, Stuttgart 1962, 1, 1).

7 Cfr. ibidem, 1,1, 2, 3-3, 1: 1, 1. 8 Cfr. ibidem, 1, 4,1, 6-9: 1, 5.

® Cfr. ibidem, 1, 4, 10, 1-11, 6: 1, 6.
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vista teologico. Solo nel momento in cui le singole storie diventano, nell’otxo-
vopta e per I'oixovop.te, una unica storia, ¢ possibile cogliere la verita della sto-
ria stessa, insieme con la sua utilita per la vita (3tog) dell'uomo. La disposizione
degli eventi narrati (oixovop.ter) non ha come fine solo facilitare la memorizza-
zione,' ma le storie devono diventare storia grazie all'olxovop.ta,? poiché solo se
I'totopta si concepisce come oixovopta € possibile coglierne la verita:

Infatti come tutto I'organismo (t6 6hov) di un animale ¢ menomato se viene privato
della vista, cosi se dalla storia (lotoptac) si elimina la verita, tutto cio che di essa rimane
diventa una favola inutile (&vogerés Suqynpa).’

Il tema ¢ caro a Polibio, come ¢ evidenziato dalla sua ripetizione,* poiché senza
verita la storia non puo avere nessuna funzione formativa. La storia deve essere
seria perché la storia € per la vita:

Bisogna ritenere che la formazione migliore (xaAAicTtnv madelov) per una vera vita

(@nn9Lvov Blov) € 'esperienza che deriva dalla storia dei fatti (mpaypatixiic toto-
4 5

ptag).

La storia deve essere vera perché vera ¢ la vita. Solo cosi si puo realmente im-
parare da essa, senza perdersi nell'inutilita dei casi particolari. In questo modo
si osserva in Polibio un fenomeno che sara importantissimo per la teologia:
I'totopta tende ad essere autentica solo come otxovop.ta, poiché solo cosi pud
veramente essere Todeta, e risultare utile (dpéitpog) alla vita (Btog) dell’'uo-
mo.

In questo modo il riferimento all'totopte diventa un passo obbligato di ogni
processo interpretativo, come € testimoniato sempre nel 11 secolo dall’Ars Gram-
matica, opera di Dionigi il Trace, che fu per secoli il testo base degli studi gram-
matici, con un influsso particolare sulla scuola alessandrina. I'arte grammatica
viene suddivisa in sei parti, la terza delle quali si riferisce alla terminologia in
studio.® Cosi, nelle scuole esegetiche lo studio del senso immediato dell'toto-
ota era uno dei passaggi essenziali del metodo interpretativo.” Anche solo a li-
vello grammaticale si osserva la preoccupazione di spiegare il senso immediato
(TtpoyELpog), cioé letterale dell'totopta, prima di passare alla considerazione
dell’analogia. La connessione con l'oixovouta e I'affermazione della necessita
di imparare dalla storia (tapa t¥j¢ toToptag wadelv) entrano cosi tra gli inse-

! Cfr. ibidem, 1, 13, 9, 1-10, 1: 1, 16-17. 2 Cfr. ibidem, vi1, 2, 2, 2-3: 11, 334.

* domep yop Lpou Tav SYewy apatpedeLodv dypetoltat T6 hov, obtng € Lotoplag avatpedelorng
T dAndelog TO xataheLTbpevoy abTHG dvwpehes Yivetal Stiymue. (ibidem, 1, 14, 6, 17, 1: 1, 18).

4 Cfr. ibidem, x11, 12, 3, 6-8: III, 191-192..

* xohhloTny matdetay fynTéoy Teog dAndvov Blov Ty éx Tiic meaypatixiic totoptag mepLyL-
vouévny éumetptov- (ibidem, 1, 35, 9, 1-3: 1, 50).

¢ Cfr. Dionicr 1L TRACE, Ars grammatica, 1, 1 (G. UHLIG, Grammatici Graeci 1/1, Hildesheim 1965,
5, 2-6, 3).

7 Cfr. F. Young, The Rhetorical Schools and their Influence on Patristic Exegesis, in R. WiLL1aMs (ed.),
The Making of Orthodoxy, Cambridge 1989, 186-187.
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gnamenti impartiti nelle scuole di retorica, come ¢ testimoniato dal De imitatio-
ne di Dionigi di Alicarnasso.’

Nel 1 sec. d.C. & particolarmente interessante la definizione di totopta pro-
posta da Elio Teone: essa consisterebbe nella sistematiggagione di una narragione
(cVoTrpa Stnyricens).” Plutarco, poi, colleghera totopta e Btog,? centrando
la sua attenzione sulle storie personali dei singoli personaggi, al fine di dare a
conoscere non solo gli eventi, ma soprattutto il carattere degli uomini: questa
preferenza per la biografia avra un notevole influsso sui Cappadoci.

Nel 11 secolo, I'Ars rhetorica presenta esplicitamente la connessione tra toto-
ota e takis.* Nello stesso secolo Galeno utilizzera molto la terminologia nel
contesto della medicina e delle scienze naturali in genere. Particolarmente rile-
vante ¢ la distinzione da lui proposta tra éunetpta ed totopta: la prima consiste
nella registrazione dei dati, nella descrizione del fenomeno; la seconda consiste
nella loro esposizione e pubblicazione ordinata.” La classificazione acquista cosi
una notevole importanza. Da notare che Galeno ¢ ben conosciuto e studiato
dal Nisseno.

Questa ricostruzione mette, dunque, in evidenza il ruolo essenziale della suc-
cessione narrativa, dell’ordine e dell’organicita dell'totopta espressa nell’oixo-
vopta, perché la storia stessa sia utile e si possa imparare da essa.

1. LA SCRITTURA E L’ISTOPIA

Alla luce di quanto detto a proposito della storiografia e della retorica, non sor-
prende che Filone abbia introdotto la terminologia legata a totopta nello studio
della Scrittura. Con lui, la discussione sulla storicita in senso classico e scientifi-
co degli eventi® entra direttamente nel processo di esegesi biblica, per spiegare
testi biblici di difficile interpretazione. Di fronte allo scandalo morale suscitato
da testi come Gn 22,20-24, dove si elencano i figli del fratello di Abramo, Nacor,
frutto anche dell'unione di questi con la sua concubina, la reazione naturale &
il passaggio all'interpretazione simbolica a scapito del senso letterale, storico.”

! Cfr. DIONIGI DI ALICARNASSO, De imitatione, 31, 3, 3, 1-5 (H. USENER, L. RADERMACHER, Dionysii
Halicarnasei quae exstant, v1, Stuttgart 1965, 209) e IDEM, Antiquitates romanae, X1, 1, 2, 8; 1, 5, 2, 6; I,
5,3, 1; 11, 61, 3, 6; V, 17, 3, 7 (K. JacoBy, Dionysii Halicarnasei antiquitatum Romanarum quae supersunt,
11V, Stuttgart 1967, 1v, 112; 1, 8; 1, 242; II, 164).

? Cfr. ELio TEONE, Progymnasmata (L. SPENGEL, Rhetores Graeci, 11, Frankfurt am Main 1966, 60, 5-6).

* Cft. ad esempio PLurarco, Comparatio Periclis et Fabii Maximi, 1, 1, 1-2 (K. ZIEGLER, Plutarchi
vitae parallelae 1/2, Leipzig 1964, 81).

* Cfr. Pseupo EL1O0 ARISTIDE, Ars rhetorica, 11, 13, 1, 28, 1-5 (W. DINDORE, Aristides, Hildesheim
1964, 11, 813).

* GALENO, De sectis ad eos qui introducuntur, 1 (G. HELMREICH, ]. MARQUARDT, 1. MULLER, Claudii
Galeni Pergameni scripta minora, 111, Amsterdam 1967, p. 67, 11-18).

¢ Cfr. ad esempio FiLoNE, De cherubim, 105, 2-4 (L. CoHN, Philonis Alexandrini opera quae supersunt,
1, Berlin 1962, 195) e IDEM, De congressu eruditionis gratia, 15, 1-16, 1 (P. WENDLAND, Philonis Alexandri-
ni opera quae supersunt, 111, Berlin 1962, 75).

7 Cfr. IpEM, De congressu eruditionis gratia, 43, 3-44, 4 (111, 80-81).
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Chiave ermeneutica dell'totopta biblica ¢, dunque, I'agéheta spirituale. Solo
se si tiene conto di cio, si puo veramente apprendere dalla storia.' Cosi anche la
storia di Mosé ¢ letta in senso simbolico e tutta 'esegesi filoniana si preoccupa
di definire il ruolo della componente storica (toToptxov pépog) della parola di-
vina.? E fondamentale rilevare come la stessa suddivisione degli scritti mosaici
richiami il concetto di totopta: «Dunque tra le parole del profeta Mosé si sono
stabilite tre classi: quella che riguarda la creazione, quella storica (loToptxmv) e
quella legislativa».?

Per questo non stupisce ritrovare nei Lxx* I'affermazione esplicita della con-
nessione tra totopta e apéleta: nel secondo capitolo di 2Mac, infatt, il testo
sacro si autodefinisce totopta. Questo libro si propone di riassumere in un’uni-
ca composizione i fatti riguardanti Giuda Maccabeo e i suoi fratelli, la purifica-
zione del grande tempio, la dedicazione dell’altare, e le guerre contro Antioco
Epifane, con la chiara manifestazione dell’aiuto divino nei confronti di coloro
che si battevano con valore per il giudaismo, i quali in poco tempo riconquista-
rono il tempio. Si tratta, dunque, di un riassunto dei fatti narrati in cinque libri
da Giasone di Cirene:’

Vedendo infatti la massa di numeri e I'effettiva difficolta per chi desidera inoltrarsi nelle
narrazioni storiche (toi¢ t¥jg totoplag dunyrpacty), a causa della vastita della materia,
ci siamo preoccupati di offrire diletto a coloro che amano leggere, facilita a quanti inten-
dono ritenere nella memoria, utilita (apéictav) a tutti gli eventuali lettori. ®

Le fonti di 2Mac sono dunque estese narrazioni storiche, che vengono riassunte
per l'utilitd dei lettori. Appare qui esplicitamente il principio dell'agéieta, gia
emerso negli scritti di Filone, e che sara poi la chiave ermeneutica fondamentale
d’esegesi di Origene e, quindi, dei Cappadoci. E la stessa Scrittura che si preoc-
cupa dell’'apéreta. Continua:

Come infatti in una casa nuova all’architetto tocca pensare a tutta la costruzione, men-
tre chi ¢ incaricato di dipingere a fuoco e a fresco deve badare solo alla decorazione,

! Cfr. IpEM, De somniis, 1, 52, 1-3 (P. WENDLAND, Philonis Alexandrini opera quae supersunt 111, Berlin
1962, 216).

2 Cfr. Ipem, De vita Moysis, 11, 46, 1-47, 4 (L. COHN, Philonis Alexandrini opera quae supersunt, 1v,
Berlin 1962, 210).

> Tév pev odv dra tob mpogprtou Mmucéws Aoyiwy teeic idéug elvat cupBéfnxe, Thy pév mepl
rocpomoLlag, TH 8¢ LoToptxhy, THv d¢ Tettny vopodetinyv. (IDEM, De praemiis et poenis, 1, 1-3: .
336).

* Nel Nuovo Testamento la terminologia legata a totopta appare solo in Gal 1,18, a proposito
del viaggio di Paolo a Gerusalemme per consultare Pietro. Nello stesso tempo, il riferimento alla
narrazione ordinata dei fatti in Lc 1,1 sembra possa essere letto sullo sfondo delle considerazione qui
proposte.

®> Cfr. 2Mac 2,19-23. L'edizione consultata é: A. RAHLFS, Septuaginta, Stuttgart 1971.

® GUYOPEVTES Yoo TO YV TAY AELIPdv %ol THv oboay Jusyépetay tole Yéhouoty elonurheiodar
Tolg Tiic LoToptag dunypacty S To TARYog Tiig hng Eppovticapey Tolg ey Bouhopévors avary-
waoxey Yuyayoytoy, Toig 08 ELAoEoveloLy elg T6 Sta wvAuNg avadaPely edxomioy, Tdoty 3¢
TOLG EVTUYYAVOUGLY BpEAeLay. (2Mac 2,24-25).
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cosl, penso, ¢ per noi. L'entrare in argomento e il passare in rassegna i fatti e I'insinuarsi
nei particolari spetta all’ideatore dell’opera storica (lotoptag); curare il sunto della espo-
sizione e tralasciare i complementi della narrazione storica ¢ riservato a chi fa opera di
compendio. Di qui dunque cominceremo la narrazione, senza nulla aggiungere a cio
che abbiamo detto nella prefazione: sarebbe certo ingenuo abbondare nei preamboli
e abbreviare poi la narrazione storica (t6 p&v meod THc itotoptag wheovdlety ThHY OF
totoplay EMLTEYELY).

Il testo ¢ specialmente interessante per il rapporto tra olxovouta e totopta: la
differenza tra I'opera storica di Giasone di Cirene e 2Mac, sarebbe proprio che
il secondo sintetizza, tralasciando cio che non é essenziale, in favore dell’utilita
(@péhetar) della narrazione. Entrambe le composizioni sono totopta, come in-
dica il testo stesso, ma la concezione di totopta di 2Mac € estremamente pros-
sima all’idea retorica di oixovopta, che tanta importanza avra per i Padri,?
particolare per Gregorio di Nissa.

In ambito patristico, la terminologia in esame € praticamente assente fino a
Giustino. Egli stesso spiega le ragioni di questa assenza: il problema consiste-
va nell'totopta pagana, colma di narrazioni mitiche e favoleggianti. Sembrava
blasfemo comparare con esse la Rivelazione, anche solo terminologicamente.?
Eppure Giustino, convinto dell’'unita della natura umana e della continuita della
storia umana, discute la questione della storicitd della Bibbia. Per questo ricorre
alla terminologia in esame, designando con essa sia i miti pagani che le narra-
zioni della Scrittura.* Le similitudini che si possono scorgere fra miti pagani e
storie bibliche sarebbero opera del demonio, per confondere I'uomo che cerca
la Verita.”

Ireneo ed Atenagora continuano nell’atteggiamento prudente che aveva ca-
ratterizzato i primi Padri, e non ricorrono mai alla terminologia connessa ad
toTopta in senso propriamente cristiano. Clemente segue, invece, Giustino: la
sua € una concezione profondamente unitaria della storia, che si manifesta an-
che a livello terminologico: I’Antico Testamento €& totopta.® Egli sviluppa la

U naddmep yop THe wawviig olxtag doyrtéxtovt thHe 8hng xataBorfic epovrictéoy, T 8¢ &v-

nal e nal Zeoypopely émiyetpobvtl to EnLtrdeta mpog Stanbopmoty € etastéov, oltwg doxd
%ol €Tl NGV, TO pév Epfatelety xal meplmatoy ToElodar AOYwy Kol TOAUTEAYLOVELY &V Tolg
XOUTA UEPOG TG TTiG LoToplag o’cp)myéﬂ] rodhxer: 6 8¢ Gtﬁvrop.ov i MEewg petadianety xal
T0 eEspymcrmov g rcpoo{p,oc‘temcf Tcozpou‘tsm%ou ™% rnv p.sroccppoccw TTOLOVUEVQ cuyxmpv]reov
évtebdev odv ocpEcop.sSoc g Smecacog Tolg ﬂ:posupnp,svmg tocobtov émtledtavtes: elndeg yop
6 pév mpd Tiic Lotoptag mhcovdlety, THy 8¢ Lotoptay énitepely. (2Mac 2,29-32).

* Cfr. G. MaSsPERO, Storia e salvegza: il concetto di OIKONOMIA fino agli esordi del 111 secolo, in Pagani
e cristiani alla ricerca della salvegza (secoli 1- 111), Atti del xxx1v Incontro di studiosi dell’antichita cristia-
na, «Studia Ephemeridis Augustinianum» 96 (2006) 245-248.

* Cfr. GiusTiNo, Apologia prima, 21, 4, 1-2 € 22, 4, 1-2 (TH. EQUES DE OTTO, lustini philosophi et mar-
tyris opera quae feruntur omnia, Wiesbaden 1969-1971, 66 e 70).

* Cft. ibidem, 53, 8, 1-2 (p. 144).

° IpeM, Dialogus cum Tryphone, 69, 2, 8 (pp. 246-248).

¢ Cfr. CLEMENTE ALESSANDRINO, Stromdta, 11, 4, 13, 1, 2-2,1 € VI, 15, 132, 5, 4 (L. FRUCHTEL, O.
STAHLIN, U. TREU, Clemens Alexandrinus, GCS 52, 119 € 499).
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suddivisione filoniana della Sacra Scrittura.' Clemente riafferma sostanzialmen-
te Giustino e si colloca immediatamente nella linea di Filone.

Il momento piu importante nello sviluppo della terminologia in esame ¢ co-
stituito, quindi, da Origene: sia quantitativamente che qualitativamente egli ne
costituisce I'apice. Ricorre al termine per riferirsi agli autori classici come Ero-
doto? e Pindaro;® alla storiografia greca* ed egizia;> come pure alla scienza
della natura,® e segue Filone, Giustino e Clemente, nel riconoscere nell’ Antico
Testamento una vera e propria totopta, che non € altro che la storia del popo-
lo di Israele, cioé la Toudaix totopte.” La terminologia € riferita in generale
ai libri del Pentateuco.® La Bibbia stessa risulta, cosi, divisa in Storia, Legge e
Profeti (t7j¢ toToplag xal ToU vopou xal T&Y TpoenTav).” Ma la novita fon-
damentale da lui introdotta ¢ I'affermazione che anche il Nuovo Testamento ¢
totopla, in quanto narrazione degli eventi della vita di Cristo'® e degli Atti degli
Apostoli. ™!

Per Origene il valore di questa storia dipende dal suo effetto morale: nel con-
fronto con le narrazioni pagane proprio la capacita di muovere alla virtu ¢ 'ele-
mento che permette di distinguere la Verita dalla menzogna. Egli, infatti, invita
Celso a confrontare i poemi di Lino, Museo, Orfeo e gli scritti di Ferecide, con
la Legge di Moseé:

Comparando storie con storie (loToptag toToptatg) e discorso etico con leggi e coman-
damenti, vedi, [0 Celso,] quali sono pit adatti a convertire Entotpédar), anche di colpo,
quelli che ascoltano e quali di essi possono danneggiare (¢nitgidar) I'ascoltatore. '

Il brano ¢ interessantissimo, perché mostra chiaramente qual’¢ la concezione
storica di Origene. Le storie pagane e quelle cristiane devono essere storie nello

Cfr. ibidem, 1, 28, 176, 1, 1-2, 3 (108).

1

* Cfr. ORIGENE, Contra Celsum, 1, 5, 14 (M. BORRET, Origéne. Contre Celse, SC 132, 88).

3 Cfr. ibidem, 1, 14, 15 (SC 132, 114). * Cfr. ibidem, 1, 37, 29 (SC 132, 178).
° Cfr. ibidem, 111, 26, 11 (SC 136, 60). ¢ Cfr. ibidem, 1v, 74, 3 (SC 136, 366).
7

Cfr. ibidem, 1, 12, 12 (SC 132, 108).

8 Cfr. ibidem, 1v, 49, 38 (SC 136, 312) € Vv, 29, 33 (SC 147, 86); IDEM, Selecta in Leviticum, PG 12,
397A.

° Cfr. IpEM, Commentarium in evangelium Matthaei, x, 5, 7-8 (R. GIROD, Origéne. Commentaire sur
Uévangile selon Matthieu 1, SC 162, Paris 1970, 157). Vedasi anche I'interpretazione del campo di Mt 13,44
in Scholia in Matthaeum, PG 17, 296A.

1% Cfr. IpEm, Commentarium in evangelium Matthaei, x1, 4, 8 (SC 162, 280); Contra Celsum, 1, 42, 25
(SC 132, 188) ; 1, 51, 13 (SC 132, 214); 1, 68, 23 (SC 132, 268); 11, 47, 14 (SC 132, 390); 11, 56, 10 (SC 132, 418);
11, 27, 24 (SC 136, 66); 111, 27, 28 (SC 136, 66); 1V, 51, 21 (SC 136, 316); VI, 11, 8 (SC 147, 204); VII, 8, 15
(SC 150, 32).

1 Cfr. IpEm, Commentarii in evangelium Joannis, V1, 4, 22, 2-4 (C. BLaNc, Origéne. Commentaire sur
saint Jean, SC 157, Paris, 1970, 146). Vedasi anche IDEm, Commentarium in evangelium Matthaei, xv, 15,
32-34 (E. KLOSTERMANN, Origenes Werke, x/1, GCS 40/1, 392).

2 iotoplag totoplats xal AYLxods Adyous véuolg xal Tpootaypact mapatidels: xal Gpa
omota pdrhov émrotpédar Shvartar kol adtédev Todg dxodovtag, ol tive adtév wdv Entteidar
tov axpoathyv: (IDEM, Contra Celsum, 1, 18, 4-7). Si noti I'elegante gioco di parole tra émiotpédar e
gmerpidoat.
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stesso senso, ma il loro valore dipende dall’effetto morale che provocano nel
lettore. Il criterio di storicita ¢ I'elevazione morale.

Il grande esegeta conosce I'importanza della critica storica, ma afferma che
discernere se un fatto ¢ veramente avvenuto o meno a volte ¢ impossibile, spes-
so ¢ inutile." Per lui ¢ fondamentale, invece, scoprire l'intentio auctoris, cioe lo
oxomo6g che si é prefisso lo Spirito mediante I'opera concreta in esame.?

La storia € presa sul serio e la sua chiave ermeneutica ¢ la fede: cosi dalla storia
di Cristo traspare la sua Divinita ed attraverso gli eventi si intravvede lo Spirito.
Per questo ¢ evidente la superiorita morale e spirituale dei fatti narrati su Ge-
st, che non possono essere nemmeno comparati con i miti pagani.” Si nota qui
come il principio ermeneutico della @péleta si appoggi su una considerazione
propriamente teologica, che riconosce dai frutti la divinita del Cristo. Rifacen-
dosi al toToptng A6yog di Erodoto, si puo dire che qui il A6y og della narrazione
¢ il 9ctog Aoy og, che differenzia radicalmente la storia del Verbo incarnato dalla
mitologia greca.”

Bisogna tener presente che per Origene gli uomini sono eterni, in quanto spi-
riti: la storia ha, cosi, valore in quanto rinvia al Cielo. Gli eventi hanno un valore
immenso perché sono simbolo (cUpBoAov) della realta superna.” Tutta la storia
e la Scrittura non sono altro che un insegnamento divino in forma storica (év
totoplag TEOT®).° Per questo anche i libri storici vanno interpretati tipologica-
mente,” cercando di individuare lo scopo (6xom6¢) divino nel forgiare la storia,
che costituisce come un velo che solo i veri gnostici sanno superare,® mentre i
discepoli pit ingenui si accontentano di esso.” Si noti che cio implica un’opera-
zione propriamente teologica.

Cosl per Origene gli eventi storici sono reali, ma il loro senso ¢ dato dall’utili-
ta morale, cioe dall’azione divina e dalla rivelazione della dimensione spirituale
che essi racchiudono. L'interpretazione deve, dunque, muovere dallo scopo e
quindi dall'insieme della Scrittura stessa: in questo modo I'tetopta diventa un
termine tecnico dell’esegesi biblica, '° in quanto elemento essenziale del proces-
so interpretativo.

! Cfr. ibidem 1, 42, 1-5 (SC 132, 186). 2 Cfr. ibidem, 1, 42, 24-30 (SC 132, 188).
* Cfr. ibidem, 111, 33, 8-12 (SC 136, 76-78). 4 Cfr. ibidem, 1v, 36, 1-2: SC 136, 272.
* Cfr. ibidem, 11, 69, 1-7 (SC 132, 446). ¢ Cfr. ibidem, v, 29, 23 € 52 (SC 147, 86 € 88).

7 Cfr. IpEM, De principiis, 1v, 2, 6, 43-44 (GCS 22, 317-318).

8 Cfr. ibidem, 1v, 2, 8, 1-9 (GCS 22, 320).

2 ‘0 pév odv amiovotepog dpxelodn Ti Lotopla: (IDEM, Commentarium in evangelium Matthaei
X1, 6, 25: SC 162, 296).

1% Cio & messo in evidenza dall’'uso di formule tecniche, come xata v toToplay 0 LoTopLxag
seguito da Y€V 0 d¢é: cfr. Contra Celsum, 1v, 45, 16 (SC 136, 300); V, 38, 6 (SC 147, 114); Commentarii in
evangelium Joannis, X, 3, 14, 2 (SC 157, 390); Commentarium in evangelium Matthaei, Xv, 7, 135; XV1, 25, 20;
Selecta in Egechielem PG 13, 780BC; Expositio in Proverbia, PG 17, 221C; Fragmenta in Lamentationes, 98,1
(E. KLOSTERMANN, Origenes Werke 111, GCS 6, 270); Fragmenta in Lucam, 105, 1 (M. RAUER, Origenes
Werke 1x, GCS 49, 270); Scholia in Lucam, PG 17, 333A.
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Cio che conta &, allora, I'elevazione spirituale (@vaywy?)," poiché la dimen-
sione corporale non appartiene propriamente all'uomo:

Infatti non bisogna pensare che le realta storiche (t& iotopixa) sono figure di realta
storiche (loToptxdv) e che le realta corporali sono figure di realta corporali, ma le realta
corporali sono figure di realta spirituali (tvevpatix@v) e le realta storiche (ta totoptna)
di realta intellettuali (vontav).?

Per tutte queste ragioni si deve dire che anche se in alcuni casi bisogna abbando-
nare il senso letterale della storia, come in alcuni libri dell’Antico Testamento,?
nella maggior parte dei casi, come nel Nuovo Testamento, i fatti si sono svolti
veramente come € raccontato. Tuttavia, questi eventi hanno un senso spirituale
ed intellettuale, perché la dimensione sensibile non appartiene veramente alla
natura umana. La verita dell'totopta € solo spirituale perché solo spirituale ¢ lo
oxomog del suo Autore.*

Cosi con Origene totopta entra definitivamente nella terminologia tecnica
dell’esegesi biblica, indicando gia chiaramente come I'interpretazione dei singo-
li testi richiede di tenere presente il senso teologico dell'insieme della Scrittura.
Le esigenze storiografiche di Erodoto e Polibio vengono assunte in ambito cri-
stiano: I'unita di senso narrativo viene riletta ora in chiave spirituale, e dunque
teologica.

Questo ¢ il quadro semantico sul quale si staglia il termine totopta nel secolo
1v, che, a parte gli usi puramente storiografici e non teologici di Eusebio,” con-
ferma definitivamente il senso tecnico della terminologia in ambito esegetico
con Atanasio® e Basilio.”

Quest’ultimo introduce, pero, una novita sul fondo dell’eredita di Origene.
Probabilmente per influsso dei suoi studi retorici, I'totopta in Basilio si ricolle-
ga anche al 3tog. Ad esempio, scrive ad Atanasio, vescovo di Alessandria:

E se fossimo ritenuti degni, grazie al soccorso delle tue preghiere, di vederti e di gioire
delle tue buone doti e di aggiungere alla storia della nostra vita (t# totoptia Tol fue-

! Cfr. IDEM, Selecta in Egechielem, PG 13, 821C.

2 OV yop VOpLOTEOY TG LOTOPLXA LOTOPLXAY ELVOIL TUTTOUS KoL TO COUATLRA COUATIAGY, GAAL
TO COULATLXA TIVEVULATLXAY %ol T LoToptxa vontey. (IDEM, Commentarii in evangelium Joannis, X, 18,
110, 4-6: SC 157, p. 448). 3 Cfr. IpEM, Expositio in Proverbia, PG 17, 221C.

* Ha scritto H. De Lubac: «S’il fallait résumer d’un mot Uesprit de cette exégése, nous dirions
qu’elle est un effort pour saisir I'esprit dans I'histoire, ou pour assurer le passage de I'histoire a
I'esprit.» (H. bE LuBac, Histoire et esprit, Paris 1950, 278).

* «The chief value of the work is to be found in its largely non-theological handling of its mate-
rial.» (L. G. PATTERSON, God and History in Early Christian Thought, London 1967, 77).

¢ Cfr. Atanasio, De incarnatione verbi, 35, 7, 3 (SC 199, 390); Epistula encyclica, 1, 2, 1 (H. G. Op11Z,
Athanasius Werke 11/1, Berlin 1940, 169-177); Orationes tres contra Arianos, PG 26, 161A; Expositiones in
Psalmos, PG 27, 136D; ibidem, PG 27, 308C; Epistula ad Marcellinum de interpretatione Psalmorum, PG
27, 17D-20A.

7 Cfr. BasiL1o, Asceticon maghum sive Quaestiones (regulae brevius tractatae), PG 31, 1113B; De baptismo
libri duo, PG 31, 1600C; Homilia dicta tempore famis et siccitatis, PG 31, 320A; Homiliae super Psalmos, PG
29, 460, 33-35.
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tépou [tov) il felice incontro con la tua anima veramente grande ed apostolica, certo
riterremmo allora di aver ricevuto dall’amore divino una consolazione, che ci risarcireb-

be delle afflizioni patite in tutta la nostra vita ((w).!

Si noti che, precedentemente, I’espressione toTopta ToU [3lou era apparsa mol-
to raramente: nell’Ars Rhetorica attribuita a Dionigi di Alicarnasso” ed in Marco
Aurelio.” Per Basilio la storia ¢ maestra di vita nel senso piu profondamente
spirituale: «Infatti la storia (totopta) degli uomini ben regolati infonde in quelli
che si salvano come una luce per il cammino della vita (th)v To3 Btou 636v)».*
La vita stessa ¢ un cammino, un pellegrinaggio, nel quale le vite personali dei
santi sono guide sicure, in quanto imitatori di Cristo, unico e vero modello.”
Basilio, dunque, assimila in modo peculiare 'eredita di Origene: se da una
parte continua ad utilizzare nel contesto esegetico la terminologia in esame,
dall’altra ne evidenzia la connessione con la vita personale del singolo uomo,
preparando uno sviluppo terminologico che segnera profondamente 1'opera di
Gregorio di Nissa, discepolo fedele ed originale del suo grande fratello.

1v. GREGORIO DI NISSA E L’ISTOPIA
1. Terminologia

Un’analisi completa delle ricorrenze del termine nelle opere nissene® mostra
una grande consonanza con gli autori che lo hanno preceduto, in particolare
con Origene e Basilio. Dal punto di vista dell’applicazione del termine alla Scrit-
tura, in Gregorio ¢ evidente che si tratta di una terminologia tecnica,” utilizzata
per indicare sia il Nuovo che I’Antico Testamento.®

! El 8¢ xatabiodeinuey, TF ouvepyta Tév mpoceuydy oou, 13Ety o xal drolaboat Tév &v col
ayadav ol mpoodelvar 1) LoTopla Tol Auetépov Blov Thv cuvtuylay Tiig Leydhng cov EvTwg xal
amooto Aundic Puyiic, TavTeg &v Eautoic hoyLoaueda dv EFNBruey v maom i Lwi] Hpev dvtip-
porov Ttapa tHg Tol Ocol piavdpnmiog éoynuévar mapapudiav. (IDEM, Epistulae 8o, 1, 12-18: Y.
COURTONNE, Saint Basile. Lettres, 1, Paris 1957, 181-182).

? Cfr. DIONIGI DI ALICARNASSO, Ars Rhetorica, X1, 2, 41 (L. RADERMACHER, H. USENER, Dionysii
Halicarnasei quae exstant v1, Stuttgart 1965, 377).

*> Cfr. Marco AUreL1o, Ta eig éautdv, v, 31, 1, 5 (A. S. L. FARQUHARSON, The meditations of the
emperor Marcus Aurelius, 1, Oxford 1968).

* “‘H yop tav edmolitedtov dvdpdy Lotopta oldv Tt 0 Toic cwlopévorg mpog T ol Btov 636v
gumotel. (BasiLio, In Gordium martyrem, PG 31, 492A)

* Cfr. IDEM, Asceticon magnum sive Quaestiones (regulae fusius tractatae), PG 31, 1020D.

¢ Per una panoramica generale, si veda la voce G. MasPERO, Storia (lotoptia), in L. F. MATEO-
SEco, G. MaspERO, Gregorio di Nissa. Digionario, Roma 2007, 505-511. Per le ricorrenze della termi-
nologia, cfr. Lexicon Gregorianum, 1v, 486-493. Le sigle delle opere di Gregorio sono quelle utilizzate
in questa opera.

7 Ad esempio, colpisce la scarsa presenza dei vocaboli in esame nel contesto medico, tanto caro
al Nisseno, che era un buon conoscitore di Galeno. Cio ¢ dovuto proprio al fatto che, dopo Origene,
I'totopta era necessariamente connessa all’interpretazione biblica.

8 Cio si manifesta nell'uso di formule tecniche: la Scrittura, nell’Antico Testamento, narra (Oro
g YeapTic totopettat: Eust, GNO 111/1, 10, 1), indica (¥ toTopta Tapacnuatvetar: Op hom, PG 44,
205B), accusa (6 dua ¢ LoToplag ... xatyopovpevos: Vit Moys, 11, 279, 7-8: SC 1ter, p. 294), rende te-
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L'uso di formule ¢ particolarmente ricco nel Vit Moys, dove I'importanza del
termine in esame ¢ testimoniata dalla stessa divisione strutturale dell’opera in
una prima parte piu letterale (totopta) ed una seconda maggiormente centra-
ta sull'interpretazione spirituale (Yempta): I'lotopta &, quindi, la stessa vita di
Mose, con le narrazioni di particolari eventi che la riguardano, come gli episodi
della manna o delle tavole della legge.' In questo contesto ¢ significativo il fatto
che all'iotopta sia attribuita I'attivita dell’insegnare (ratdelet 7) Lotopta).?

L’Antico Testamento ¢ denominato dal Nisseno 7 maAata totopta’® e toTo-
ota per antonomasia ¢ per lui la Genesi.* Teologicamente sono piuttosto inte-
ressanti i passi nei quali proprio la terminologia in esame ¢ I’elemento d’unione
dell’Antico e del Nuovo Testamento.’ Cosi avviene, ad esempio, con l'uso di
totopta nell’accostamento di Giovanni Battista ed Elia.® Lo stesso si ripete nel
Virg.” E non importa se i riflessi antichi erano irraggiati da un materiale inde-
gno, come scrive Gregorio a proposito del sacerdozio.®

2. Tipologia e ordine narrativo

Questo rapporto tra la figura ed il suo compimento ¢ un punto fondamentale
per comprendere a fondo il carattere essenzialmente tipologico dell’esegesi nis-
sena.” Ne & esempio la spiegazione dell’incipit dell’orazione del Padre nostro, nel
Or dom, dove il Nisseno utilizza I'avverbio totopixéc '° per riferirsi alla parabola
del Figliol prodigo, interpretandola come ricordo della vera patria di ogni uo-
mo, alla quale ciascuno deve tornare:

Forse [queste parole] suscitano in noi il ricordo e della patria dalla quale siamo stati scac-
ciati e della relazione familiare (cuyyevetag) dalla quale siamo stati esclusi. Ed infatti,

stimonianga (nopTVpovong TTig LoToplag: An et res, PG 46, 53C). Per il Nuovo Testamento si usano, ad
esempio, le seguenti formule: o¢ A Tob Edayyehlov totopta dnAct (Op hom, PG 44, 216A), con 0lte
yap @noty 7 Lotopta (ibidem, 217B), Lotopel 1) ooy (ibidem, 217D).

! Cfr. Vit Moys, 1, 38, 2 e 11, 216, 3: p. 128 € 254.

% Ibidem, 11, 55, 1: p. 136. Vedasi anche 11, 125, 1: p. 182.

* Cfr. Deit fil, GNO x/2, p. 130, 15-131, 3.

4 Cfr. Antirrh, GNO 111/1, 144, 28-29 e An et res, PG 46, 57D-60A.

> M. Canévet nota che nell’'opera di Gregorio 'opposizione delle due Alleanze, cosi come quella
tra giudei e pagani, € superata dall’antitesi peccatori-salvati, che diventa chiave dell'interpretazione
nissena di numerosi testi (cfr. M. CANEVET, Grégoire de Nysse et 'herméneutique biblique, Paris 1983, 238;
vedasi anche EApEM, Exégése et théologie dans les traités spirituels de Grégoire de Nysse, in M. HaRL (ed.),
Ecriture et culture philosophique dans la pensée de Grégoire de Nysse, Leiden 1971, 147).

¢ Cfr. Beat, GNO vi1/2, 101, 24-102, 1.

7 Cfr. Virg, 6, 1, 4-5; SC 119, p. 338. Vedasi, anche, in un contesto diverso, Eun, 11, 288, 2 (GNO 1,
311, 10).

8 Cfr. Diem Lum, GNO Ix, 226, 8-12..

° Cfr. M. N. EspER, Allegorie und Analogie bei Gregor von Nyssa, Bonn, 1979, 11. Sembra che l'inse-
parabilita di allegoria e tipologia sia una caratteristica propria degli esordi dell’esegesi cristiana (cfr.
ibidem, n. 63, p. 136).

'* Gregorio vi ricorre solo 5 volte, sempre nel contesto dell’Antico Testamento, particolarmente
per quanto riguarda il libro della Genesi, tranne una volta, nel Or dom, dove ¢ riferito al Nuovo.
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nel racconto del giovane che ha abbandonato il focolare paterno ed ¢ andato a vivere la
vita dei porci, il Verbo presenta la miseria umana, narrando in forma storica (lotoptxéc)
la sua partenza e la sua dissipazione."

Nell'interpretazione di Gregorio il ritorno alla casa del Padre passa attraverso il
pentimento e la penitenza: per questo il figlio dice che ha peccato contro il cielo
e contro il padre. L'anello che il padre gli pone nuovamente al dito rappresenta
la restituzione dell'immagine divina originaria, e tutto il cammino di ritorno al-
la casa del padre non ¢ altro che il ritorno al paradiso, casa del Padre celeste.

L'uso dell’avverbio totoptx@s in questo contesto & particolarmente impor-
tante, in quanto viene applicato ad una parabola. Si crea cosi un parallelo tra le
narrazioni dell’Antico Testamento e le parabole del Nuovo. A prima vista cio
parrebbe privare di valore la storia stessa. Eppure, la considerazione attenta di
questo stesso brano rende preferibile la conclusione opposta. Non si puo tra-
scurare il fatto che l'interpretazione della parabola del Figliol prodigo si basa su
un’idea specifica della storia di ogni uomo: si da una sorta di identificazione tra
la storia personale e la storia universale del genere umano. In questo modo, an-
che 'uso di totoptxdc nel contesto del libro della Genesi viene illuminato.

Gesu, come Mosg, narra una storia all'uomo perché questi possa comprende-
re la sua origine ed il suo destino. Questa storia puo non essere vera nel senso
piu superficiale del termine, ma corrisponde veramente a quella che puo e deve
essere la storia di ogni uomo, che segue la voce di Cristo. Poiché veramente ogni
uomo viene dal Padre e deve tornare a Lui?

La verita va cercata ad un livello pitl profondo nel disegno divino, che rivela la
natura stessa del Dio cristiano, cioé chi sia Colui che ha creato ogni cosa e che
non permette che I'uomo si perda. A questo proposito ¢ particolarmente inte-
ressante la risposta di Gregorio al problema dell’ordine dei salmi:

Dunque l'ordine (ta£tg) dei salmi & coerente, perché lo scopo essenziale per lo Spirito,
come si & detto, non ¢ di insegnarci una semplice storia (totoptlay YtArv), ma di forma-
re le nostre anime in accordo con Dio mediante la virtt. Come richiede la coerenza del
senso spirituale (16 t¥ic Stavotag dxdrovdov) di quanto & scritto nei salmi, e non come
vuole la successione storica (1] totopixy) axorovdia).?

U tdyo yop OmbpvnoLy Ay Eumotel The te matptdoc fig nmenTdnapey ol THg cuyyevetag Bg

EEePMOMuey. nal yop 8y TG kot TOV véov dLnyruatt TOV drnocTavTa TR Tatedug Eotlag ol
TEOS TOV YoLedkdT Blov adtoporioavta Thv avdpnrivy dOAbTyT detruvuoty 6 Adyog LoTopLrds
dunyolpevog ThHY dmogottnoy abtol xal T dcwttay (Or dom, GNO vii/2, 26, 2627, 3).

? Oltre a cio6 I'uso dell’avverbio mette in evidenza che il Verbo rivela la verita sull'uvomo in forma
di storia, perché Egli conosce il cuore dell'uomo, unica creatura cosciente della propria temporalita
e capace di ricordare la propria storia. Cosi I'uso dell’avverbio totoptxéc lascia intravvedere anche
un aspetto importante dell’antropologia e della teologia della storia nissena. Cfr. G. MaspERO, OFO-
AOIIA, OIKONOMIA e IXTOPIA: La teologia della storia di Gregorio di Nissa, «Excerpta e dissertationibus
in Sacra Theologia» 45 (2003) 383-451.

? olyxettal tolvuy tév Yarpdv 7 tdlig, énedn to onoudalbpevédy dotL T4 mvedpatt, xadag
elontat, ody Lotoplay Hudic Stddlar YLtany, dAhe tag Puysg Hudv 8t’ dpetic xatd Heov woppdoar.
6 émtLlnTel T6 i dravotag Tav &v Tolc Yahp.ols yeypappévay dxdrovdov, ody d¢ 7 LoTopLxr) Bov-
Aetaw axohovdia. (Inscr, GNO v, 117, 1-6).
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Non si tratta piu semplicemente di imparare dalla storia a sopravvivere di fronte
ai rovesci della Fortuna, ma ¢ la Divinita stessa che si dona all'uomo nella storia
e forma gli uomini. Per questo i salmi sono come gli strumenti di uno sculto-
re che, da buon artista, intaglia nelle nostre anime la somiglianza con Dio: ¢
I'esigenza artistica che detta 'ordine di impiego dei diversi strumenti.! Questo
significa che nella storia ¢ presente un progetto, un piano, un ordine specifico
voluto da Dio, che si riflette nell’esposizione dei salmi. All’'axohov9ta cronologi-
ca, in sé meno importante, si sostituisce 'axohovdia economica.?

In questo modo il concetto di axolovdia viene reinterpretato e collegato a
quello di otxovop.ta, che, in un certo senso, ne costituisce il versante ontologi-
co. L'Artista divino vuole offrire all'uomo la propria amicizia, la propria intimi-
ta: per questo I'uomo deve partecipare della natura divina. Ma cio ¢ possibile
solo in Cristo, perfetto Dio e perfetto Uomo.

La mtaedeta classica della virtu & reinterpretata cristologicamente: 'ideale sta-
tico greco ¢ trasformato nella perfezione dinamica del continuo progresso nella
profondita ontologica della comunione con la Trinita in Cristo.

Cosi 'esegesi nissena legge gli eventi storici alla luce dell'oixovopta. Esem-
pio chiarissimo & l'interpretazione del Sal 58 e di 1Sam 19,10-13: 'totopta® narra
che Davide fu salvato da un sacrificio espiatorio, in quanto fu posto del fegato
di capra sul letto che venne portato a Saul, il quale voleva Davide morto: in tal
modo questi poté mettersi in salvo. Commenta Gregorio: «Poiché dovrebbe es-
sere chiaro ai piu attenti che la storia (totopta) & profezia dell’economia (oixo-
vopta) del Signore».*

Immediatamente il Nisseno riformula il concetto appena espresso, prima di
reinterpretare I'episodio alla luce del Nuovo Testamento: «Ed ¢ assolutamente
evidente a cosa mira la successione coerente (axohovdta) della storia (t7j¢ -
otoptag) mediante i significati nascosti (Sta TGV alviypdtov)».’

Gregorio sviluppa il parallelo tra Davide e Cristo, in quanto entrambi erano
unti ed erano re: il letto di Davide ¢ figura del sepolcro di Cristo, il fatto che la
lancia non ferisce Davide ¢ figura della divinita di Cristo, cosi come il fegato, or-
gano produttore del sangue, indica il sacrificio espiatorio. L'ictopta, attraverso
laxohov9ta degli alviypata, porta all'otxovopta.

! Cfr. ibidem, 117, 15-19.

? Scrive M. Alexandre: «L’enchainement nécessaire, le lien, 'ordre, ’harmonie, 1'ajustement, le
cheminement existent dans I'histore du monde et de 'homme voulues par Dieu; ils sont présen-
ts obscurément dans les Beritures; I'exégese tente de les restituer. » (M. ALEXANDRE, La théorie de
Uexégése dans le «De hominis opificio» et U'«In hexaemeron», in M. HarL (ed.), Ecriture et culture philo-
sophique dans la pensée de Grégoire de Nysse, Leiden 1971, 95). 3 Cfr. Inscr, GNO v, 169, 4 € 6.

* dThov yap dv el Tolg pLhomovatépoLs, Tt TpogrTeta THig xaTd TOV xVoLov oixovoptes doTiy
cTopla. (ibidem, 169, 12-14).

* povepa 8¢ TavTws EoTly A Sta TéY alviypdtey Tiig LoToptag dxohovdia mpog Tt Brémer: (ibi-
dem, 169, 23-24).

e
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L'esegesi nissena si appoggia, qui, direttamente a Giamblico, per il quale la
Yewpta consisteva nel mettere in relazione il singolo passaggio con I'insieme del
testo di cui & parte.' Lo strumento teologico che permette a Gregorio questa
operazione & proprio l'olxovopta, che traduce l'allegoria in tipologia. Si puo,
cosi, essere d’accordo con R.E. Heine, quando afferma a proposito del Nisseno:
«In questo senso perfino la sua interpretazione allegorica, derivata da Orige-
ne, ¢ stata modificata dalla tradizione di esegesi olistica derivata da Giamblico.
La sua allegoria, si puo dire, & sempre controllata dallo oxomog del Salterio».?
Da questa sintesi teologica tra I'esegesi religiosa di Origene e quella profana di
Giamblico nacque quella lettura della Sacra Scrittura, base della teologia della
storia nissena.

E perché il tempo si apra all’Eterno per esservi sempre unito, il concetto di
axohovdia svolge un ruolo di mediazione fondamentale, che nello stesso tem-
po mette in evidenza i limiti e la grandezza dell'toTopta: in quest ultima si pos-
sono riconoscere, infatti, un’axoiovdta cronologica ed un’axolovdta economi-
ca. La fonte della salvezza non ¢ I'totopta in quanto cronologia, ma I'totopta
in quanto oixovopta. Al di la dell’apparente ordine cronologico, bisogna saper
riconoscere nell'totopta il disegno dell’Artista divino, lasciandosi guidare dalla
Sua sapiente axohovdia. L'oixovouta € autentica totopta, maliotopta non si
identifica sic et simpliciter con I'oixovopte. Si mette, cosi, in luce, a livello esege-
tico, la necessita di distinguere due ordini per penetrare la profondita del testo.

3. Esegesi e teologia

Questa distinzione ¢ essenziale da un punto di vista teologico: dalla questio-
ne esegetica dipendeva, infatti, la discussione dogmatica con Eunomio, che era
piu letteralista, rispetto a Gregorio.? In modo significativo il primo viene de-
finito nuovo esegeta della storia sacra (6 véog tiic Yelag totoptag EEnynTNg),*
con sprezzante ironia parallelamente a come viene detto nuovo teologo (6 xatvog
Yeohby0c).” Cosi, la teologia stessa si presenta come interpretazione della Scrit-
tura e dipende radicalmente dalla scelta del modello interpretativo.

Per questo, nella lettura della storia evangelica (ebayyeAuxr) totopta),® il Nis-
seno coerentemente prende esempio da Paolo, come si vede nella interpretazio-
ne allegorica della storia di Abramo, che diventa modello della conoscenza di
Dio e dell’esegesi. Egli usci dalla propria terra, cioe nella propria conoscenza e

! Cfr. R. E. HEINE, Gregory of Nyssa’s Treatise on the Inscriptions of the Psalms, Oxford 1995, 34.

? «In this sense even his allegorical interpretation, derived from Origen, has been modified by
the Iamblichian tradition of holistic exegesis. His allegory, it can be said, is always controlled by the
oxomog of the Psalter» (ibidem, p. 49). ? Cfr. Eun, 11, 415, 4; GNO 1, 347, 20.

4 ibidem, 11, 202, 5; GNO 1, 284, 2.

* L’espressione €& usata 4 volte: una volta nel Eun, 1 (250, 4; GNO 1, 100, 3), un’altra nel Eun, 11 (42,
1; GNO 1, 238, 9) e due volte nel Eun, 111 (2, 8,2 € 8, 9, 11; GNO 11, 54, 9 € 242, 1).

S Cfr. Eun, 11, 119, 5 (GNO 1, 260, 30). Vedasi anche 11, 120, 2 € 6 (GNO 1, 261, 5 € 9); 111, 9, 12, 4 (GNO
11, 267, 21).
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ricerca di Dio rinuncio ad accontentarsi di qualsiasi immagine e concetto crea-
turale. Si servi, invece, di ogni concetto e realta umane come gradino per salire
sempre piu in alto nella conoscenza di Dio, tanto che ora Dio stesso si definisce
Dio di Abramo. In questo contesto il Nisseno inserisce un inciso prezioso:

Se ¢ possibile cambiare il tono della voce secondo il nobile esempio dell’Apostolo (cfr.
Gal 4,20) e comprendere allegoricamente (&AM yopLxéc) il senso della storia (tov vobv
T7i¢ Llotoplag), anche se chiaramente rimane valida la verita storica (t7i¢ loToptxic
arndetag).!

Gregorio si riferisce qui a Gal 4,20, passo fondamentale per la comprensione
della sua concezione esegetica. Li «Paolo annuncia che cambiera la propria voce
quando si accinge a trasporre la storia in interpretazione figurativa».? E questa
la fonte dell’esegesi nissena, che non si lascia facilmente classificare allinterno
dello schema antiocheni-alessandrini.”

Per il Nisseno gli eventi sono reali, ma di essi va compreso il senso profondo:
«i fatti stessi hanno un di dentro; essi sono gia, nel tempo, carichi di eternita».*
Egli é equidistante sia dall’eccesso allegorizzante, che svilisce e strumentalizza
la realta storica, sia dal letteralismo pedissequo,”’ che non sa scorgere lo spirito al
dila della lettera. Per questo Gregorio dice ad Eunomio: «quando sento parlare
di croce, penso alla croce»,® ben conscio del fatto che in Cristo senso letterale
e senso spirituale coincidono. Da qui emerge il principio basilare dell’esegesi
nissena, in continuita con I'eredita da lui ricevuta:«La Scrittura ispirata da Dio,
come la chiama il divino Apostolo (2Tm 3,16), ¢ scrittura dello Spirito Santo e
la sua intenzione ¢ 'utilita degli uomini (7 T&v avdpwmwy 6Tl apéheta)».”

E I'amore divino la fonte della Rivelazione divina, per cui non si pud mai in-
terpretare la Bibbia, senza tener conto dello scopo dell’Autore, che vuole sem-
pre ammaestrare, correggere ed educare gli uomini:

! el et xata T To dmoaTédrov peyahopuloy GANGEaVTH THY Quvily GANYORLXES TOV VobY
¢ LoToplag xatavoficat, pevodons dniadn xal tig Lotopiniic dindetag (ibidem, 11, 85, 1-4: GNO
I, 251, 22-25).

? 6 Tlabhog ahradEeLy Eautol ThY Qoviy Emnyyelhato, Léhhay petattdévar Thv totoplay eig
rpomv.v‘]v Bempiav (ibidem, 111, 1, 25, 3-5: GNO 11, 12, 13-15).

*> C. Scouteris collega I'originalita sintetica dell’esegesi dei Padri Cappadoci alla posizione geo-
grafica della regione da loro abitata (cfr. C. Scouteris, ‘H Zvvoia tav 8pav deoroyia, deoloyely,
eordyoc v tF Stdaonarta Tav ErMAvev Tatéowy kol dxxdnoltactindy cuyypapény uéyot ol
t6v Kanmadoxdy, Atene 1972, 155). Sulla distanza di Gregorio dall’esegesi antiochena, piu sensibile
all’aspetto letterale, vedasi M. SIMONETTI, Esegesi, in MATEO-SECO, MASPERO, Gregorio di Nissa, 263-
270.

* «Les faits eux-mémes ont un dedans; ils sont déja, dans le temps, chargés d’eternité» (H. DE
Lusac, Catholicisme, Paris 1952, 111).

* Si tenga presente che Gregorio considerava Eunomio un letteralista: cfr. R. E. HEINE, Gregory
of Nyssa’s Apology for Allegory, VigChr 38 (1984) 365.

¢ GTaVEOY Yap Ax0VGas TOY 6TaueoY vod (Eun, 111, 4, 55, 1: GNO 11, 155, 10).

7 4 BebmvevoTog Youp, xadag 6 Yelog dmboTorog adTiv dvopdlet, Tob dytov Tvelbpatds EoTL
Yoo, to 3¢ Bovknua Tadtng ) TGV dvdpamev Eotly dpéleta. (ibidem, 11, 5, 8, 3-5: GNO 11, 163,
3-5).
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Eppure tale guadagno non ¢ immediatamente comprensibile ai lettori, ma I'intenzione
divina & nascosta come da un velo dal corpo (copatt) della Scrittura, poiché una legge
0 una narrazione storica (totoptag) sono state poste davanti a quanto si considera con
la mente."

Cosi Paolo, contro il letteralismo dell’esegesi giudaica, dice che coloro che con-
siderano solo il corpo della Scrittura, cio¢ la lettera, hanno un velo sul cuore e
non possono contemplare la gloria della legge spirituale, perché la Legge ¢ per
loro come un velo (cftr. 2Cor 3,13 -15).

Quindi, I’Apostolo puo dire che un velo ¢ posto davanti al cuore di coloro che
si avvicinano alla Scrittura in un modo troppo corporeo, materiale e letteralista.
Invece ai sensi di coloro che rivolgono la loro interpretazione (t7v dewptov)
alla realta intelligibile (sig T0 vontov) viene rivelata la gloria contenuta nello
scritto (Thv &yxetpévny d6Eav Té yedppate), spogliata della maschera che ne
impediva la visione.?

E questo un passaggio essenziale per la comprensione della concezione ese-
getica di Gregorio. La sua non ¢ solo una preoccupazione per l'utilitd morale.
L'intima connessione ontologica fra Bene ed Essere lo porta, invece, a scorgere,
dietro la lettera del testo, una realta profondamente teologica, in senso greco:

E I'’Apostolo dice che cio che si trova mediante una considerazione pitl elevata ¢ il Signo-
re, cioe lo Spirito. Infatti dice che, quando ci si converte al Signore, viene tolto il velo: il
Signore ¢ lo Spirito (cfr. 2Cor 3,13-14). E dice cid contrapponendo la signoria dello Spirito
alla schiavitu della lettera. Infatti, come contrappone cio che da la vita a cio che da la
morte, cosi oppone il Signore alla schiavitu. ?

Per il Nisseno, la realta nascosta che attende ogni cristiano al di la dell’apparen-
za letterale ¢ Dio stesso, cioe lo Spirito di Cristo.* Dietro la lettera ¢ la Divinita
stessa che attende I'uomo, la Divinita che ¢ il Dio uno e trino.” Si tenga presente
che la discussione dei Cappadoci con Eunomio verte proprio sulla necessita di
distinguere la 9codoyta dall’'oixovopta, cioé sulla distinzione ermeneutica tra
quali testi scritturistici dovessero essere letti come riferiti all'umanita del Verbo
incarnato e quali alla sua divinita.®

! 3¢ toLobto xépdog odx éx Tol mpoyetoov AafBEly EoTL Tolg dvTuyydvousty, GAN olov mapa-
TETAGPATL TLVL TE COUATL THG YeapTic T0 Delov boxpdmtetar Bovknue, vopodesiaug Tivos 4 Lo-
Toplag TAY xata TOV volv Yempovuévav mtpoleBrnuévng. (ibidem, 111, 5, 9, 1-5: GNO 11, 163, 9-13).

% Cfr. ibidem, 11, 5, 11, 1-5 (GNO 11, 163, 28-164, 4).

> 16 3¢ due tiic Wdmrotépag natavorcewg ebpLonduevoy xpLov eival omoty, émep Eotl TO
mvebpa. Avine yop &v émoteédn mpog wipLov, meplatpelodar Aéyel T xdAvppa: 6 3¢ wpLog
6 mvebpd Eote. Aéyet 8¢ Tobto ¥ doviela To Yedppatog THY Tob TVELRATOg AV TLILOLPGY Hu-
pLdThTeL. B¢ Yop TG droxtivwivtt to womotoby dvtitidetar, oltwc dvtidiactéiher TH Sovicia
Tov noptov. (ibidem, 111, 5, 11, 5-12, 3: GNO 11, 164, 4-11).

* Cfr. ibidem, 111, 5, 15, 5-8 (GNO 11, 165, 14-17).

* Cfr. Ref Eun, 5, 8-6, 1 (GNO 11, 314, 19-26).

S Cfr. Eun, 111, 3, 49, 3-9: GNO 11, 125, 8-14) e anche ibidem, 3, 12, 3-8 (GNO 11, 111, 14-19); 3, 16, 10-17,1
(GNO 11, 113, 1-9) € 3, 19, 1-7 (GNO 11, 114, 11-17).
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Cosi la fonte ispiratrice dell’esegesi nissena é proprio il fine — oxom6g — di
Dio che si rivela nel tempo come Uno e Trino, cio¢ la natura divina stessa
della quale parteciperemo per la divinizzazione: «Infatti abbiamo appreso dal
Signore una volta per tutte (&ma&) cid a cui & necessario che miriamo con la
mente, mediante il quale avviene la trasformazione (uetactolyelnotg) della
nostra natura dalla mortalita all'immortalita: cioe il Padre, il Figlio e lo Spirito
Santo»."

Al di 12 della lettera I'uvomo ha, dunque, accesso alla 9coloyta stessa, nella
intima comunione con la Natura divina. In questo modo si da nel pensiero di
Gregorio una convergenza della teologia con la teleologia, grazie alla rilettura
trinitaria del principio dello oxomoc.

4. Esegesi e olxovouia

Anche il prologo del Cant conferma questa visione, riproponendo l'oilxovouta
nel suo contenuto cristologico-trinitario come elemento essenziale dell’erme-
neutica scritturistica. Il testo ¢ particolarmente importante, perché Gregorio,
di fronte al contenuto del testo, si sente chiamato a spiegare quale sia il proprio
principio esegetico. Secondo il modello fissato da Origene, ¢ sempre 'apéreta
a guidare la lettura nissena.? Come nel libro dei Proverbi, se il contenuto ¢ na-
scosto da allegorie e metafore, si rivela necessario ricorrere alla tropologia o al-
I'allegoria (eite Tpomoloyta elte ahAnyoptla) per mettere in evidenza l'utilita
dell'insegnamento.’®

Ancora una volta il riferimento di Gregorio ¢ Paolo. Da lui ha appreso la con-
nessione tra L6TOpLA € PUGTTPLA:

E infatti il grande Apostolo dice che la Legge ¢ spirituale, comprendendo nel nome
Legge anche le narrazioni storiche (te totoptxe Sunyfuata), cosi che tutta la Scrittu-
ra ispirata da Dio ¢ legge per coloro che la leggono, poiché essa insegna a coloro che
I’ascoltano con attenzione non solo mediante i precetti evidenti, ma anche mediante le
narrazioni degli eventi storici (tév totoptxdv dunynudtey), al fine di una conoscenza
dei misteri (tpog Te YvdoLy T@V puotrplev) e di una vita pura (mpdg xadapay TOAL-
tetav); il grande Apostolo, quindi, ha fatto esegesi a suo piacimento, mirando all’utilita
(6 apélpov) senza preoccuparsi di come bisognava chiamare la forma della sua ese-
gesi (16 eldog tiic éEnyfoeng).”

b dmal yop pepadiroapey mapd Tob xuptov, Teog 6 BAémeLy yom T Stavota, 8L’ ob yiveTar 7 dmd
o0 Yvnrol meode To dddvartoy Th PUoEws HUAY peTaoToL Elwots” TobTo 3¢ é0TLy 6 TaThp %ol 6
utog xal o dytov wvebpa. (Ref Eun, 4, 10-5, 1: GNO 11, 314, 9-12).

2 Cfr. Cant, GNO v1, 4, 10-13. 3 Cfr. ibidem, 4, 15-5, 9.

* ol yop 6 péyag AmboTOAOG TVELULATLXOY Elval Aéywy TOV vop.ov, duneothapfdvey 3¢ T dvé-
pate ToD vépou %ol Te LoTopLrd Sty pata, g TiEouy THY dedmveustov Youpny vép.ov elvat tolg
gvtuyydvousty, o pévov dLd TEY pavepdv TapayYEAULATOY GRS %ol dLd TéY LoTopLxdy dtnyn-
patev Tatdedoucay Tede TE YYACLY TAY puoTrplev ol medg xadupdy mohttelay Todg EnLeTa-
Tl Ematovtag, xExpmTaL Lev T7 eEnyfoeL xaTd To dpéoxrov adTTE TEOE TO APEALUOY BTy,
o0 poovtilet 8¢ Tol dvbpartos, ¢ yon xatovoudlesdar 6 eldog tig EnyHocwe: (ibidem, 5, 9-18).
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Non si tratta qui di un problema di scuola, né di una questione accademica. Il
Nisseno si colloca invece nell'immediata tradizione ecclesiale e direttamente
paolina. Il principio esegetico dell' @péAcpov dipende, infatti, direttamente dalla
concezione della Divinita presentata dall'insieme del messaggio biblico.

Uno degli aspetti pitt importanti e degni d’essere sottolineati ¢ la connessione,
esplicitata dal testo appena citato, tra totopta e puotrpte: la storia biblica & in
sé normativa, non nella sua lettera, ma nei misteri alla cui conoscenza essa con-
duce. Notevole ¢ I'accostamento della vita pura e della conoscenza dei misteri:
questi sono rivelati perché siano vissuti. Il cammino ¢ sempre dalla conoscenza
alla vita, dal sapere all’essere. Ed il puotrptov ¢ presentato in forma storica sia
per poter essere compreso dall'uomo, sia perché esso stesso possiede un conte-
nuto storico. Il seguito del testo chiarifica il punto:

Ma ora [Paolo] dice che cambia la voce propria (cfr. Gal 4,20), nell’accingersi a trasporta-
re la storia (uetayety thv totoptav) al piano della dimostrazione dell’economia secon-
do le Alleanze (tic mepl T@dv Stadnxdv olxovoplag); poi, quando ricorda i due figli di
Abramo, che gli erano nati uno dalla schiava e I’altro dalla donna libera, chiama allego-
ria I'interpretazione (dewptav) a loro riguardo (cfr. Gal 4,22-24). Ancora, narrando alcuni
degli eventi della storia (npdypatd Tva duynodpevos tig totoptas), dice che accad-
dero a loro come esempio (TUTTL®EG), € SOno stati scritti per ammonimento nostro (1Cor 10,11). Di
nuovo, dicendo che non bisogna mettere la museruola al bue che trebbia (1Cor 9,9), aggiunge
che Dio non si da pensiero dei buoi, ma che dice cio proprio per noi (cfr. 1Cor 9,9-10). Ed
in qualche passaggio Paolo chiama la comprensione pit oscura e la conoscenza parziale
(&% pépoug) specchio e simbolo (cfr. 1Cor 13,12). Ed anche che il trapasso dalle realta cor-
poree a quelle spirituali (376 TGV coLaTix@y TEOG Ta vonTa petaotacty)lo chiama
conversione al Signore e rimozione del velo (cft. 2Cor 3,13-16)."

Il brano ¢ di importanza capitale, poiché mostra il contenuto del pvotHptov:
Paolo cambia il tono della sua voce, il suo modo di parlare, quando passa all’'in-
terpretazione della storia, rivelando che il puotrptov nascosto € il puotrpLov
dell'otxovopta. L’Antica e la Nuova Alleanza vanno interpretate nella loro inter-
relazione reciproca. Infatti ¢ in Cristo che viene tolto il velo (2Cor 3,14) e si accede
al senso della Storia Sacra. Solo in Lui, infatti, coincidono senso spirituale e sen-
so letterale, solo in Lui si da il compimento e la perfetta presenza dell’atveypa.

Cosi l'oixovopta ¢ il vero principio ermeneutico dell'totopta: tutto si inter-
preta in Cristo e la storia & imprescindibile perché contiene e ri-vela I'olxovo-

GANG VOV UEV AANAGGELY cpnm TNV QVNY, UENNGY LETAYELY TV]V totoptlay ng gvdetby g
mepl Tav Stadnudy ot.xovopu.ocg, elta pqucr%atg Tav 8o tol "APpady. Ténvey, TéY Ex Te THg moLdt-
oxng nal tig Ehevdépag adtTd yeyovbtwy, dAyoplay dvoudlel Ty mepl adtay Yewplav, ma-
v 88 mpdypatd TLva Stnynoduevos thc Lotoptag pnoty 6Tt Tumnds puév cuvéPaivey Exetvole,
gypdon 8¢ Tpog voudeotoy ARdY. xal mdhy T6 ur Sty xnpolodat Tov dhodvta Body elnwy mpoo-
, p R P N R S o g X
E9nrey 6t OB péhel 14 9etd mepl TAV Bodv, GAN 6t AL Hudic mdvTwe Eypder. Eott 3¢ dmou Ty
apudootépay natavdnoLy xal T éx wépoug YV&oLY EcomtToov dvopdlel xal olviypa. xal TEALY
TV GO TAY COUATLXGY TEOG TG VONTH UETAGTAGLY TTEOG XVPLOV ETLOTEOPNY AEYEL XAl XaAVL-
patog epLatpeoty. (ibidem, 5, 19-6, 12).
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pia. Questa é la ragione profonda per la quale non si puo essere schiavi della
lettera, ma bisogna invece cercare il senso spirituale. Infatti «la lettera uccide; lo
Spirito da vita» (2Cor 3,6):«Cosi che spesso, se ci fermassimo ai nudi fatti, la sto-
ria (tfj¢ toToplac) non ci fornirebbe gli esempi di vita buona (aya9oUfBtov)».!

Difatti, se seguissimo esclusivamente l'interpretazione letterale, non ci ser-
virebbe proprio per crescere nella virtu sapere che ad Osea nacque un figlio
da una prostituta (cfr. Os 1,2), né che Isaia si uni alla profetessa (cfr. Is 8,3), né
I'esempio di Davide (2Sam 11,1-7).

E se si trovasse una ragione in grado di dimostrare irreprensibile cio che viene
per disposizione realizzato (olxovop.obpevov) con questi fatti, allora si dimo-
strerebbe che la parola dell’Apostolo dice il vero: la lettera uccide —poiché con-
tiene in sé esempi di azioni malvagie — mentre lo Spirito vivifica. 2

Infatti I'Apostolo, guidato dallo Spirito, ¢ capace di elevare a significati divini
realta che, a prima vista, sembrano assurde e spregevoli. L'¢E%ynoL¢ consiste,
allora, nello scorgere le ragioni dell'oixovop.ta, al di 1a dell’aspetto pit superfi-
ciale ed immediato degli eventi. Gregorio sa, infatti, che interpretare la Scrittura
non vuol dire null’altro che cercare di conoscere progressivamente una Perso-
na, anzi tre Persone nell'unica Natura divina, attraverso il Suo agire. Continua,
dunque, Gregorio:

Infatti [lo Spirito] traspone il concetto che appare assurdo e sbagliato in significati pitl
divini. E sappiamo che anche il Verbo stesso, che riceve 'adorazione (tpooxuvodpevov)
di ogni creatura, quando, in forma e figura d’'uomo, trasmetteva attraverso la carne (e
oapx0c) 1 divini misteri (ta 9l puothpLa), ci rivelava i significati della Legge. Cosi
diceva che i due uomini la cui testimonianza & vera (cfr. Gv 5,31-37) sono Lui e il Padre,
ed interpretava il serpente di bronzo levato in alto (cfr. Gv 3,14), che era per il popolo
rimedio contro i morsi letali, nel senso dell’'economia (otxovoptav) realizzata per noi
mediante la croce.’

La fonte dell’esegesi, allora, non ¢ semplicemente la dottrina di Paolo, ma
I'esempio di Cristo stesso. L'incomprensione di cui Egli soffri durante la sua
predicazione fu dovuta, traI’altro, proprio al differente modo in cui Egli leggeva
I’Antico Testamento. In termini moderni si puo dire che, in un certo senso, la
sua croce fu frutto della sua esegesi.

1 o o , v - - ; ~ , _ 5
a¢ Tohhoyd Tiic Lotoplug, slmep éml YLAdv oTalnuey TGV Tpoypdtev, olx ayadol Blou
mopeyopévng Nty to brodetypata (ibidem, 7, 2-4).
2 8 ¢ o N ) . , Py ‘o
el 3¢ Tug edpedeln Adyoc 6 TO SLa ToUTWY olxovopolpevoy Emtdetxviwy avetduvov, Téte dA-
P e L, ) , ) ; p o ; ; Ly
v;%sumv,o w05 og'n:oc‘co)\tou )\o/yog z—:‘rrLSz—:L?(Svf]csrocL éte To yvodppa dmoxntetver (movnpdy yop Eyet
ToaypdTov &y Eauttd Urodelypata), T6 0 mvedpa (womotel- (ibidem, 7, 10-14).

* petatidnot yop Ty dmeppalvovsdy te xal StaBefAnuévy Evvoray elg Yetotépas dupdaetc.
olSapey 8¢ ol adTov TOV AdY0oV TOV Tapd ToNs #TLoewg TEoGRUYODUEVOY, 8Te &V buoLduatt dv-
Dpdmou nal oyfpatt dud copnos Tapedidov Ta Yeta puothpLa, 0lTwg dvaraidmTovTe HPLY T¢ Tod
v6pov vorpata, Gote Tovg dVo dvdpedmous, Gv dhndig EotLy ) papTupta, E0UTOV Xal TOV TaTépa
AéveLy elvar: xal Tov yaAxoly SgLy Tov ért ol Udoug avatedévta, d¢ Ay T6 hatd T6v Javatnpd-
pwv dnypdtov dheEnthptog, el Ty Sta Tob 6Tawpol yevouévny HTEp NP&Y olxovoplay LeTahoy-
Bavovta- (ibidem, 7, 14-8, 6).
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Il fenomeno si presentava anche nella cerchia degli apostoli, che intendevano
troppo letteralmente le sue parole. Basti pensare, come esempio, al lievito dei
farisei (Mt 16,6-7; Mc 8,15-16) o all’episodio dei discepoli di Emmaus (Lc 24,13-
35).

L’esegesi di Gregorio vuol, dunque, essere prolungamento dell’esegesi di Cri-
sto. E, in questo senso, esegesi eminentemente cristologica, come dimostra il
brano appena citato: il Verbo invisibile ed eterno ha rivelato nella carne (3o
oapx0g), e quindi nell'totopta, i misteri divini. Essi consistono nel rapporto di
filiazione con il Padre, e dunque nell’amore e nelle relazioni intratrinitarie, che
costituiscono la 9eohoyta. Questo ¢ il contenuto di Gv 5,31-37. Ma esso € inse-
parabile dall’otxovoptia della croce di Cristo, espressione e rivelazione massima
della filiazione di Cristo, e quindi della sua divinita. Il momento nel quale Cristo
si dimostra inequivocabilmente uomo, morendo, coincide, infatti, con il mo-
mento nel quale si dimostra inequivocabilmente Dio, Figlio di Dio, accettando
nel suo potere sommo la volonta del Padre, per risorgere il terzo giorno.

L’'allegoria nissena ¢, cosi, essenzialmente tipologica, poiché interpreta I't-
otopta cristologicamente, esplicitando la connessione tra 9coloyta ed oixovo-
wia. Tutto si interpreta a partire da Cristo e dalla sua unione ipostatica.

Cio permette di rileggere da una prospettiva esegetica anche le frequenti ri-
correnze della terminologia legata a totopta nelle opere biografiche di Gre-
gorio:! approfondendo da una prospettiva teologica la novita introdotta da
Basilio, il Nisseno presenta gli esempi della sorella Macrina, di san Gregorio
Taumaturgo, di san Teodoro, di santo Stefano protomartire e del fratello stesso,
come modelli. In essi I'toTopta in quanto storia personale, si rivela olxovop.ta,
per la quale non contano tanto i dettagli e la cronologia, ma lo scopo, la sintesi
e la visione d’insieme. La vita compiuta del santo mostra in una storia lo oxo-
mog e l'agpeheta gia realizzati. Nell'olxovoyta, infatti, si da I'unione della storia
personale e della storia universale. E questo avviene poiché nella vita di Cristo
olxovopta ed totopta semplicemente coincidono.

La narrazione della vita (totopta) di Cristo costituisce, infatti, la norma per la
vita (3tog) di ogni uomo. Essere uomini di Dio vuol dire, allora, ricordare I’ Amo-
re di Dio per 'uvomo, cioé ricordare la vita stessa di Cristo, riconoscendola come
olxovopta, con le implicazioni spirituali e sacramentali che questo comporta.
Ogni cristiano deve diventare, cosi, testimone, con la sua vita, dell’amore di Dio
per I'uomo.

v. CONCLUSIONE

L’esegesi allegorico-tipologica di Gregorio ha, dunque, la funzione di unire la di-
mensione della storia personale di ogni uomo con la storia universale dell'uma-

! Cfr., ad esempio, Mact, 39, 19-23 (SC 178, 266); Thaum, GNO x/1, 26, 25-27, 6; Steph 1, GNO x/1,
89, 1-2; Theod, GNO x/1, 70, 15-18; Cast, GNO x/2, 331, 1-4 € Bas, GNO x/1, 126, 20-127, 2.
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nita nella storia personale di Cristo. Infatti, «é possibile vedere nella storia I'inte-
ro mistero della pieta»,’ poiché il mistero dell’otxovop.la si rivela nella storia e
come storia: storia dell'uomo, storia dell'umanita dalla creazione all’Apocalisse,
e storia del Figlio dell'Uomo, cio¢ del Cristo. La tecnica esegetica di Gregorio
legge, infatti, 'totopta alla luce della connessione tra deohoyta ed oixovouta,
nell'unione ipostatica.

La storia, allora, che ¢ di per sé neutra, acquista valore infinito in relazione allo
oxoTog cristico. La novita essenziale rispetto ad Origene & che questo oxomog
non si trova al di fuori della storia, ma ¢€ intrastorico. Non si tratta piu di su-
perare la storia, ma di portarla a compimento individuando il senso spirituale
della Scrittura e traducendolo nella realta della propria vita. Il senso spirituale
¢, percio, sempre intra-storico, in quanto la salvezza divina ¢ entrata nella storia
facendosi storia ed abitando in essa. Il senso spirituale ¢, cosi, essenzialmente
diverso dalla concezione origeniana. Si tratta, nel caso di Gregorio, di un senso
spirituale profondamente corporale, in quanto il Divino si ¢ fatto Uomo, in anima
e corpo.

L’allegoria nissena, allora, non interpreta arbitrariamente il testo sacro, ser-
vendosi di esso per proporre un insegnamento di tipo morale o teologico. Lo
interpreta, invece, dal punto di vista dell'unita della storia e della signoria di Dio
su di essa, cioé dal punto di vista del disegno economico del Padre che vuole
che I'vomo torni all'intimita con la Trinita. E 'olxovop.ta che sfocia nell’oceano
infinito della 9coloyta.

L’originalita dell’esegesi nissena risiede allora nella sintesi tra la visione filo-
sofica dell'totopta generale dell'umanita, caratteristica di Origene e degli ales-
sandrini in genere, e la concezione retorica dell’'totopta stessa, in quanto storia
personale esemplare, tipica degli antiocheni.? Proprio il concetto di oixovopta
permette questa sintesi.

Non si possono opporre, dunque, Scrittura e dogma, asserendo che i Cap-
padoci avrebbero teologizzato 1'esegesi, introducendo un presupposto dogma-
tico arbitrario nell’ermeneutica del testo. Piuttosto la stessa dinamica storica
caratterizzata dalla rivelazione di Dio e dall'Incarnazione obbligano Gregorio
e i Padri che lo avevano preceduto a cercare un ordine ed un senso nella narra-
zione. L'esigenza ¢ dettata dalla natura storica del contenuto della Scrittura, che
spinge il Nisseno a intraprendere la stessa strada gia battuta da Erododo e Poli-
bio, i quali avevano inaugurato la storia come scienza della cause, fondata sulla
testimonianza e sull'indagine dei fatti. E nella loro opera era gia presente I’esi-
genza di una oixovop.ta, cioé di una presentazione organica degli eventi, che li
legasse in un unico Aéyog, mostrandone il senso. E, percid, il concetto di Bene

1

3-4.)

2

gEeotu yop L0ty év T lotopla mav To Tiic eboefetag puothptov. (Trid spat, GNO 1x, 275,

Cfr. F. Young, The Rhetorical Schools and their Influence on Patristic Exegesis, in R. WiLLIAMS (ed.),
The Making of Orthodoxy, Cambridge 1989, 195-196.
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ad unire I'esegesi di Gregorio e della tradizione alessandrina agli storici greci:
se nell’ambito non rivelato era possibile apprendere dalla storia, tanto pit cio
deve avvenire nel contesto di quella storia e di quelle vite grazie alle quali Dio
stesso & venuto incontro all'uomo. E la Bibbia stessa a indicare, perfino letteral-
mente, questo cammino. Gregorio, obbligato dalla discussione con i neoariani a
radicalizzare la distinzione tra il creato ed il Creatore, il Dio uno e trino, spinge
questo principio fino alle estreme conseguenze, in quanto, affermando che solo
il Padre, il Figlio e lo Spirito Santo sono il Dio eterno, nello stesso tempo deve
storicizzare tutta la creazione, riuscendo cosi a vederla come un’unita e a dichia-
rarla integralmente buona.

L’esegesi cristologico-trinitaria di Gregorio diventa, in questo modo, un mo-
dello di teologia biblica, che mette in evidenza il valore e la coerenza dell’erme-
neutica scritturistica dei Padri.

ABSTRACT

Con Origene il termine totopta assume il significato tecnico di riferimento alla Sacra
Scrittura. Gregorio di Nissa si inserisce in questa tradizione, cosi che I'analisi delle ri-
correnze di questo termine nelle sue opere permette di accostarsi alla sua concezione
di esegesi, ed in particolare al rapporto tra ermeneutica biblica e teologia. Infatti, lo
studio evidenzia come 'totopta richiami l'oixovopta, secondo un rapporto termino-
logicamente e concettualmente gia individuato in ambito precristiano, ma che ¢ letto
dal Nisseno in chiave cristologica e trinitaria. In questo modo, esegesi e teologia biblica
vengono inseparabilmente unite, in quanto l'interpretazione dei singoli testi viene ri-
condotta al senso dell'insieme, cio¢ alla Persona di Cristo, Figlio di Dio. La connessione
tra economia ed immanenza trinitaria diventa cosi criterio esegetico fondamentale non
in forza di un preconcetto dogmatico, ma per la stessa dinamica interpretativa, eviden-
ziata dal rapporto tra totopta e oixovopta, che aveva caratterizzato anche l'opera di
autori non cristiani.

Origen’s hermeneutic work transformed the word totopta in a technical term referred
to the Holy Scripture. Gregory of Nyssa places himself in this tradition: because of
that an analysis of the recurrences of the term in his works is a good approach to his
exegesis, in particular to the relationship between Biblical hermeneutics and theology.
This study shows how tetopta recalls oixovopta, according to a link that had already
been acknowledged by the pre-Christian thought both at the terminological and at the
conceptual levels, but that was read by the Nyssian from the Christological and the
Trinitarian points of view. In this way, exegesis and Biblical theology are inseparably
joined, as the interpretation of each text has to be connected to the global meaning,
i.e Christ’s Person, the Son of God. The connection between economy and Trinitarian
immanence becomes the fundamental exegetic criterium, not because of a dogmatic
approach, but as a result of the hermeneutic dynamics itself. This is proved by the rela-
tionship between totopta and oixovopta, that had also characterized the works of non
Christian works.
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SoMMAIRE: 1. Une vie centrée sur obéissance d’amour: 1. I'expérience fondatrice. 2. Une
spiritualité ignatienne. 3. La mystique d’Adrienne. 11. Une théologie centrée sur l'obéissance
d’amour: 1. Le consentement fondateur de la liberté humaine. 2. L'obéissance kénotique
du Fils. 3. La réceptivité intratrinitaire. 4. L’ Eglise comme Epouse. 111. Exposé théologique:
1. Dieu comme autodonation. 2. Dieu comme absolument autre. 3. La proportion entre
réception et donation. 4. L’obéissance comme seule proportion adéquate entre don et
reception. 1v. Attendus philosophiques: 1. La connaissance comme amour. 2. La connais-
sance comme obéissance. 3. La connaissance comme obéissance jusqu’a I'extréme. v.
Dépassements internes. vi. Dépassements externes: 1. Balthasar et Thomas. 2. Balthasar etla
‘petite Thérese’. vir. Conclusion.

Toute I'existence de Jésus est traduction du pouvoir
en humilité, [...] en obéissance a la volonté du Pére.
L’obéissance n’est pas réalité seconde pour Jésus, elle
constitue le cceur de son étre.?

Cette obéissance est essentiellement amour.?

Si tu obéissais tout a fait a la loi essentielle de ton
étre, si tu étais pleinement toi-méme, tu vivrais uni-
quement de ce don qui afflue vers toi — que tu es toi-
méme — en le restituant avec une fidélité sacrée sans
I’avoir souillé en te 'appropriant.?

N son ceeur, la théologie de Hans-Urs von Balthasar est une théologie de I'a-
mour. Et, en son ceeur, 'amour —humain, mais aussi, pour une part, divin—est,
pour le théologien suisse, constitué par I'obéissance, c’est-a-dire la disponibilité.*

! R. GUARDINI, Die Macht. Versuch einer Wegweisung, Werkbund Verlag, Wiirzburg 1952, 38.

2 H. U. voN BALTHASAR, L'amour seul est digne de foi, trad. Robert Givord, Aubier-Montaigne, Paris
1966, 68.

3 H. U. voN BALTHASAR, Le ceeur du monde, trad. Robert Givord, pps, Paris 1956, 22..

4 Mon propos se fondera principalement aux seize volumes de ce que, faute de mieux et a la suite
de Balthasar, on appelle la Trilogie (1961-1987). L'intégralité est éditée dans la maison Johannes fondée
par Balthasar a Einsiedeln (et plus tard déplacée en partie en Allemagne):

Herrlichkeit. Eine theologische Asthetik. 1. Schau der Gestalt, Johannes Verlag, Einsiedeln 1961. 11. Fé-
cher der Stile. 1. Klerikale Stile. 2. Laikale Stile, 1962. 111. 1. Im Raum der Metaphysik. 1. Altertum. 11. Neugeit,
1965. 111. 2. Theologie. 1. Alter Bund, 1966. 11. Neuer Bund, 1969.

Theodramatik. 1. Prolegomena, 1973. 11. Die Personen des Spiels. 1. Der Mensch in Gott, 1976. 11. 2. Die
Personen in Christus, 1978. 111. Die Handlung, 1980. 1v. Das Endspiel, 1983.
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Cet article’ a pour objectif de souligner la relation intime existant entre la
conception balthasarienne de I'amour et I'obéissance (Gehorsam).? Si les théma-

Theologik. 1. Wahrheit der Welt, 1985; 1'ceuvre fut d’abord éditée sous le titre Wahrheit en 1947; I'éd.
de 1985 est en tout semblable a la premiére hormis un important préliminaire: “Zum Gesatwerk”
(“Note sur I'ensemble de I'ceuvre”). 11. Wahrheit Gottes, 1985. 111. Der Geist der Wahrheit, 1987.

Epilog, 1987.

Les traductions frangaises utilisées (et parfois modifiées sans que nous I'indiquions, sauf cas par-
ticuliers) sont les suivantes:

La Gloire et la Croix. Tous les tomes sont aparus dans la coll. “Théologie”, Aubier, Paris: 1. Appari-
tion. Les aspects esthétiques de la Révélation, n® 61, 1965; 11. Styles. 1. D’Irénée d Dante, trad. Robert Gi-
vord et Héléne Bourboulon, n° 74, 1968. 2. De Jean de la Croix d Péguy, trad. Robert Givord et Héléne
Bourboulon, n® 81, 1972. 111. Théologie. 1. Ancienne Alliance, trad. Robert Givord, n° 82, 1974, 2. Nou-
velle Alliance, trad. Robert Givord, n° 83, 1975. 1v. Le domaine de la métaphysique. 1. Les fondations, trad.
Robert Givord et Henri Englemann, n° 84, 1981. 2. Les constructions, trad. Robert Givord et Henri
Englemann, n° 85, 1982. 3. Les héritages, trad. Robert Givord et Henri Englemann, n° 86, 1983.

La Dramatique divine. Les trois premiers volumes sont édités chez “Le Sycomore”, Ed. Lethielleux,
Culture et Vérité, Paris et Namur, et les deux derniers a Culture et Vérité, Namur: I. Prolégomeénes
(1973), trad. André Monchoux avec la coll. de Robert Givord et Jacques Servais, 1984. II. Les personnes
du drame. 1. L’homme en Dieu (1976), trad. Yves Claude Gélébart avec la coll. de Camille Dumont, 1986.
2. Les personnes dans le Christ (1978), trad. Robert Givord avec la coll. de Camille Dumont, 1988. 111.
Laction (1980), trad. Robert Givord et Camille Dumont, 1990. 1v. Le dénouement (1983), trad. incon-
nue, série “Ouvertures” n° 9, 1993.

La Théologique. Les trois tomes sont édités chez Culture et Vérité (Namur pour le premier et
Bruxelles pour les autres), dans la série “Ouvertures”. 1. La vérité du monde (1985), trad. Camille Du-
mont, n° 11, 1994 (premiére trad.: Phénoménologie de la vérité. La vérité du monde, trad. Robert Givord,
coll. “Bibliothéque des Archives de Philosophie”, Beauchesne, Paris 1952). 11. Vérité de Dieu (1985),
trad. Béatrice Déchelotte et Camille Dumont, n° 14, 1995. 111. L’Esprit de vérité (1987), trad. Joseph
Doré et Jean Greisch, n° 16, 1996.

Epilogue (1987), trad. Camille Dumont, Culture et Vérité, n° 20, Bruxelles 1997.

Les citations se font en indiquant a) le volet abrégé par des initiales différentes selon la partie de
la Trilogie et selon I'édition, allemande ou frangaise (cfr. le tableau ci-dessous), b) le n® du tome de
I'édition c) et celui de la page.

Edition allemande Traduction francaise
Premier volet Herrlichkeit: H La Gloire et la Croix: GC
Second volet Theodramatik: TD La Dramatique Divine: DD
Troisiéme volet Theologik: T La Théologique: TL
Epilogue Epilog: E Epilogue: E

! Cet article a pour prime origine un exposé devant les professeurs de la Faculté de théologie de
I'Université de la Sainte-Croix (2 Rome), le lundi 22 janvier 2007. Qu'’ils soient ici vivement remerciés
de leur attention bienveillante, de leurs remarques critiques et enfin de I'accueil de la forme écrite de
cet exposé dans leur revue de théologie.

2 Un signe de cette centralité est le nombre considérable d’articles ou d’ouvrages consacrés a Bal-
thasar traitent de ce théme. Limitons-nous a quelques écrits (un bon nombre ont d’abord fait I'objet
d’une thése) centrés sur le théme de I'obéissance:

- J. SErvaTts, Théologie des Exercices spirituels. H. U. von Balthasar interpréte de saint Ignace, Culture et
Vérité, Bruxelles 1996. C’est I'ouvrage qui, en francais, aborde le sujet de la maniére la plus exhaus-
tive. Cft. aussi du méme, toujours en lien avec la spiritualité de la Compagnie, Au fondement d’une
théologie de U'obéissance ignatienne. Les Exercices spirituels selon H.-U. von Balthasar, «Nouvelle revue
théologique» 116/3 (mai-juin 1994) 353-373. IDEM, L'obéissance ighatienne dans la vie et Uceuvre de H. U.
von Balthasar, Conférence prononcée en espagnol, tenue aux grands séminaires de Madrid et de To-
ledo, le 24 mai 1991, 27 fl.
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tiques du Samedi saint, de la foi du Christ, de I'espérance universelle du salut
— pour n’en citer que quelques-unes — sont davantage connues, en revanche,
elles sont moins centrales que la corrélation amour-obéissance.

Dicté par un souci pédagogique, I'exposé adoptera le plan suivant:

- Origines de la doctrine: au plan existentiel (1) et au plan spéculatif (2).

- Exposé: théologique (3) et philosophique (4).

- Dépassements critiques: internes (5) et externes (6).

Pour éviter la paraphrase et clarifier un texte souvent touffu qui, trés sciem-
ment, résiste a toute systématicité — un observateur averti a pu dire de Balthasar
quil était “systématiquement non systématique” (systematisch unsystematisch)!
—, je proposerai non une theologia balthasariana more geometrico, mais un exposé
articulé qui demeure conscient de I'impossibilité d’épuiser une pensée en jaillis-
sement constant.

I. UNE VIE CENTREE SUR L’OBEISSANCE D’AMOUR

Qu’on ne puisse expliquer la pensée d'un auteur par sa vie ni, dans 'autre sens,
mesurer sa personne par ses écrits, cela n’est que trop clair, spécialement pour
un Balthasar qui s’est constamment effacé derriere son ceuvre et a si fort plaidé
pour la kénose. Mais déclarer leurs relations nulles ou indéfinissables sombre
dans I'exces opposé, d’autant moins crédible que Balthasar a toujours plaidé en
faveur d'une juste place de I'expérience? et d’'une théologie des saints. J'isolerai
trois expériences décisives, étroitement articulées.

- M. BEAUDIN, Obéissance et solidarité. Essai sur la christologie de Hans Urs von Balthasar, Préface de
Rémi Parent, coll. “Héritage et projet” n. 42, Fides, Montréal 1989.

- C. Pavacio, Etude comparative de quelques christologies actuelles en relation d Uobéissance de Jésus,
trad. de I'espagnol par Jacqueline Dumont, «Concilium» 159 (1980) 105-117.

- M. Pyc, Obedientia Christi in operibus Hans Urs von Balthasar, Diss. ad Doctoratum in Facultate
Theologie Pontificia Universitas Gregoriana, Roma 1987. Extrait édité de 107 pages. Objawiajaca
rola poslusgenstwa Chrystusa w ujeciu Hansa Ursa von Balthasara [Le role révélateur de 'obéissance
du Christ dans la pensée de Hans Urs von Balthasar], «Studia Theologica Varsoviensia» 28 (1990),
41-63.

- A. ScHILSON, Christologie als Auslegung des Sohnesgehorsams Christi (Hans Urs von Balthasar), in A.
ScaiLsoN und W. Kasper, Christologie im Prdsens. Kritische Sichtung neuer Entwiirfe, coll. “Theologis-
ches Seminar”, Herder, Freiburg in Brisgau 1974, 63-70. Trad. francaise: A. SCHILSON, La Christologie,
interprétation de Uobéissance filiale du Christ (Hans Urs von Balthasar), in W. KASPER et A. SCHILSON,
Théologiens du Christ aujourd’hui, trad. Robert Givord, coll. “Jésus et Jésus Christ” n° 9, Desclée, Paris
1978, 79-90.

- R. Gawronski, Word and Silence. Christian Obedience and Mystical Experience. A Study in the Parti-
cular Nature of the Christian Experience of God (Gotteserfahrung) in the Works of Hans Urs von Balthasar,
Diss. teologica Pontificia Universitas Gregoriana, Roma 1992; Word and Silence. Hans Urs von Baltha-
sar and the Spiritual Encounter between East and West, T. & T. Clark, Edinburgh 1995.

! Cfr. M. HAUKE, Auf den Spuren des Origenes: Grofie und Grengen Hans Urs von Balthasars, « Theolo-
gisches» 35 (2005) 554-562, ici 556.
2 Cfr. Hr1: 11.B ("L'expérience de la foi”); T 1r: V.6.c (“L'expérience de I'Esprit”).
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1. L’expérience fondatrice

Dans une réponse, devenue célebre, a la demande d’une revue espagnole lui
demandant pourquoi il était devenu prétre, Balthasar affirmait que 'origine de
tout, y compris la Communauté saint Jean, résidait dans un appel entendu en
1927 (alors qu’il était encore étudiant en philologie allemande), durant une re-
traite spirituelle de trente jours pour étudiants laiques:

Aujourd’hui encore, apres trente ans, je pourrais retrouver dans un sentier perdu de la
Forét Noire allemande, non loin de Bale, I'arbre sous lequel je fus frappé comme par
un éclair soudain. [...] Ce ne furent ni la théologie ni le sacerdoce qui fulgurérent & mes
yeux. C’était seulement: tu es appelé, tu ne serviras pas: quelqu’un se servira de toi; tu
n’as pas a faire de projets, tu n’es qu’une petite tesselle dans une mosaique depuis long-
temps préparée. Je devais simplement «abandonner tout et suivre», sans faire de plans,
sans désirs ni réflexions, je devais seulement me tenir en attente et observer ce a quoi je
serai utilisé. C’est la tout ce qui m’est arrivé. Et lorsque j'en étais venu a penser: «Voici
que le Bon Dieu m’a établi en toute certitude et m’a donné une mission clairement tra-
cée», je dus aussitot constater qu’ll était libre de tout renverser de fond en comble, en un
clin d’ceil, sans se soucier de I'opinion ni des habitudes de cet instrument que j’étais. Ce
qu’il y a de remarquable, c’est que cette loi qui nous brise et qui, tout en nous brisant,
nous guérit — comme la jambe de saint Ignace —, m’est apparue dés le début comme une
sorte de théme invisible de la vie.’

En affirmant non pas “de ma vie”, mais “de la vie”, Balthasar signifie qu'il a lu ici,
trés précocément, une loi universelle qui, de fait, inscrira son chiffre sur toute sa
Weltanschauung. 1l continue: la Providence «me fit comprendre que le sacerdoce
ne fait qu’'un avec cette attitude de disponibilité, disponibilité a se laisser briser,
peu importe comment, au service de Dieu et de son Eglise». Quelques années
plus tard, Balthasar fera imprimer sur I'image souvenir de son ordination les pa-
roles du Canon romain qui précédent les paroles consécratoires: benedixit, fregit
deditque. Le don comme brisement, qui exprime ce que le pain eucharistique
devient, anime donc aussi la vie du prétre.? Pour autant, cela ne signifie pas que
Balthasar soit entré d’emblée dans une attitude de disponibilité totale. A la suite
de Balthasar, Jacques Servais distingue deux périodes: la premiére, antérieure a
1940, qui correspond a ses premiéres années au sein de la Compagnie de Jésus,

! Por qué me hice Sacerdote. Encuesta dirigida por Jorge y Ramon Maria Vala, Sigueme, Salamanque
1959. Pourquoi je me suis fait prétre?, en appendice a E. GUERRIERO, Hans Urs von Balthasar, trad. Fran-
ces Georges-Catroux, coll. “Mémoire chrétienne”, Desclée, Paris 1993, 333-335, ici 334 et 335. Le titre
allemand (Warum ich Priester wurde), autant que la contradiction flagrante avec le contenu, le sens de
ladite expérience montre que la traduction commet un total contresens et devrait étre: “Pourquoi
je suis devenu prétre?”.

2 L'on aurait aussi pu citer 'autre événement capital de I'existence de Balthasar qu’est le renon-
cement la Compagnie de Jésus pour fonder I'institut séculier Saint-Jean. Dans la lettre qu’il écrivit a
ses confreres de Suisse, en mars 1950, il I'interpréte comme un acte d’«obéissance encore plus étroite
qui me dépouille encore plus sévérement de ma liberté» (Lettre d’adieu d ses confieres, citée par H. DE
LuBac, Mémoire sur Uoccasion de mes écrits, Culture et vérité, Namur 1989, 371-375).
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se caractérise par une lutte acharnée, une volonté omniprésente, enthousiaste,
crispée, voire violente; la seconde, a partir de 1940, sa résistance intérieure se
trouve brisée, le jésuite de 35 ans découvre enfin la véritable indifférence. Or,
1940 est I'année de la rencontre avec Adrienne von Speyr, a Bale.!

2. Une spiritualité ignatienne

Balthasar est profondément inspiré et imprégné par la spiritualité ignatienne
dans I'ame; il a préché plus de cent fois les Exercices; on sait ce que lui a cotité
son départ de la Compagnie et il aurait pensé y revenir apres la mort d’Adrien-
ne en 1967. Or, on vient de le voir, et cela vaut pour tout grand penseur et en
tout cas de tout grand théologien: ce qui se vérifie de sa vie se vérifie de sa
pensée.

Dans l'article décisif ouvrant Homo creatus est, Balthasar montre que, selon
lui, les Exercices de saint Ignace présentent une originalité absolue a I’égard des
ouvrages spirituels de ses prédécesseurs. En effet, «tous les essais patristiques et
scolastiques prennent — et il n’était pas possible qu’il en fiit autrement dans la
pensée antique — leur point de départ dans 'homme et s’interrogent sur sa na-
ture, déchiffrable a travers ses besoins et ses aspirations».? Par exemple, Augus-
tin — et Thomas a sa suite — met I"accent sur le désir de bonheur qui souléve
I’'homme vers le Bien infini. Tout a I'inverse, 'image de ’homme qui ressort des
Exercices «n’a pas son centre dans les aspirations et désirs du cceur et son besoin
de trouver sa réalisation dans I'absolu, mais dans la louange, la révérence et le
service de Dieu (Exercices, n° 23.2) et dans la disponibilité vis-a-vis d'une volonté
divine que, ni dans son ensemble ni dans son détail, il n’est jamais possible de
déchiffre ni de supputer a partir de notre propre nature».? Par conséquent, le
livret d’Ignace présente une vision anthropologique tout a fait neuve: théologi-
que et non plus cosmologique,* descendante et non plus ascendante: ’homme
«est un dynamisme qui pointe vers I'infini, mais qui ne peut atteindre celui-ci
sans que le but visé ne vienne a sa rencontre».’

! Avant la rencontre avec Adrienne, «I’appel d’en haut recu @ Whylen n’y trouve pas ancore sa
réponse adéquate. Tout en vivant déja sous la mouvance du Dieu qui I'a saisi, le vieil homme en Bal-
thasar reste actif et c’est la rencontre décisive de Béle qui va achever de faire mourir en lui la nature
rebelle, en I'ouvrant, grace a 'amour johannique, a la véritable indifférence ignatienne» (SERVAILS,
Théologie des Exercices spirituels, 50).

? voN BALTHASAR, Homo creatus est. Skiggen gur Theologie v, Johannes Verlag, Einsiedeln 1986,
15.

3 IpeM, Exercitien und Theologie, «Orientierung», Katholische Blitter fiir weltanschauliche Infor-
mation, 12 (1948) 229-232, ici 231.

4 La distinction de la double voie, anthropologique et cosmologique, élaborée dans L'amour seul
est digne de foi, est ici relativisée au profit d'une opposition plus radicale entre la vision théologique
d’une part (la troisieme voie) et les visions immanentes d’autre part (les deux premiéres voies).

> VON BALTHASAR, Homo creatus est, 15.
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3. La mystique d’Adrienne

Je n’entrerai pas dans la question délicate des relations entre la théologie de
Hans Urs von Balthasar et le contenu des écrits mystiques de Adrienne von
Speyr (1902-1967)' pour ne retenir quun aveu:

Le but essentiel de cet ouvrage — écrit-il a propos du livre testament dédié a leur mission
commune et publié¢ a I'invitation de Jean-Paul II, dix-sept ans apres le décés d’Adrienne —
est d’empécher aprés ma mort toute tentative de séparer mon ceuvre de celle d’Adrien-
ne von Speyr. Il démontre que cela n’est pas possible, ni en ce qui concerne la théologie,
ni pour la fondation de I'Institut.?

Quoi qu’il en soit, Balthasar expose spéculativement ce que sa dirigée expéri-
mente.’

Or, ainsi qu’on le sait, la mystique d’Adrienne von Speyr est toute centrée sur
le Samedi saint. A partir de 1941, en effet, elle dicte a son pere spirituel 'expé-
rience qui est la sienne de ce jour saint.* Voila pourquoi la théologie de Baltha-
sar apparait comme une Karsamstagstheologie.”

Et le coeur du Samedi saint est constitué par ’obéissance absolue du Christ.
Dans I'expérience que décrit Adrienne, le Christ vit dans un état de désolation
absolue: en effet, il s’identifie aux pécheurs en état de perdition encore plus ra-

! Sur ce sujet et dans le sens d'une continuité forte entre les deux ceuvres, cfr. R. FisicHELLA, Hans
Urs von Balthasar et Adrienne von Speyr: Uinséparabilité des deux ceuvres, « Transversalités» n® 63 (juillet-
septembre 1997) 37-52; J. SERVATS, Per una valutagione nell’influsso di Adrienne von Speyr su Hans Urs von
Balthasar, in Atti x1v Colloquio di Teologia di Lugano. Esperienga mistica e teologia. Ricerca epistemologica
sulle proposte di Hans Urs von Balthasar, 25-26 maggio 2000, «Rivista Teologica di Lugano» vi/1 (2001)
1-264, ici 67-89.

? H. U. voN BALTHASAR, Unser Aufirag, Johannes Verlag, Einsiedeln 1951; traduction frangaise : No-
tre tache. L'institut Saint Jean, genése et principes, Culture et Vérité, Namur 1984, 11.

? T. R. Krenski intitule un chapitre d'un de ses livres consacrés 4 Balthasar: “Adrienne von Speyr
ou la dogmatique expérimentale” (Hans Urs von Balthasar. Das Gottesdrama, coll. “Theologische Pro-
file”, Matthias-Griinewald-Verlag, Mainz 1995, 123-157).

4 «ATlintérieur de ce lieu théologique général, il reste encore a parler de ce qui m’apparait comme
le plus grand don théologique qu’Adrienne ait recu de Dieu et laissé a 'Eglise. Chaque année, depuis
1941, elle a pu, pendant la semaine sainte, et souvent dés le temps du caréme, participer aux souffran-
ces du Seigneur pendant sa passion. Pour moi, qui pouvais assister a cet événement, se dévoilait un
panorama de souffrances infiniment varié: la somme d’angoisses éprouvées par le Christ au mont
des Oliviers et au Calvaire, celle des hontes, des opprobres, des humiliations, des différentes formes
d’abandon de Dieu et, bien-stir, une somme inépuisable de souffrances physiques. [...] Chaque an-
née, le Vendredi Saint, la passion se terminait I'aprés-midi vers trois heures par un état semblable a
la mort, dans lequel jaillissait le coup de lance. Et bient6t aprés commencait (pour durer jusqu’aux
premieres heures du dimanche de Piques) la “descente aux enfers” dont Adrienne donnait, chaque
année de larges descriptions» (H. U. vON BALTHASAR, Adrienne von Speyr et sa mission théologique, An-
thologie réditée par B. ALBRECHT, trad. Henri Engelmann et Robert Givord, Apostolat des Editions,
Ed. Paulines, Paris-Montréal 1976, 52-53).

> H. pe Lusac dit qu'«un mot [...] définit la théologie de Balthasar: c’est une spiritualité du Sa-
medi saint» (Paradoxe et mystére de UEglise, Aubier, Paris 1967, 210). Cfr. H. U. vON BALTHASAR, Lex-
périence du samedi saint, «Communio» 6 (1981) 71; IDEM, Adrienne von Speyr: iiber das Geheimnis des
Karsamstags, «IKaZ» 10 (1981) 38.
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dicalement que durant sa Passion; mais ceux-ci sont par définition éloignés de
Dieu; par conséquent, Balthasar fait de I'obéissance la disposition centrale du
Christ.

En général, ce qui chez Balthasar se trouve a la fin a sa place au début, dans les diverses
expositions contemplatives d’Adrienne —explique de maniére suggestive Paolo Martinelli.
Ce qui tient I'unité stricte des deux ordonnancements est le concept d””obéissance”, qui
est dans son donné originel “obéissance de Jésus” jusqu’a la mort, jusqu’a I'obéissance
de cadavre, dans les enfers.!

11. UNE THEOLOGIE CENTREE SUR L’OBEISSANCE D 'AMOUR

Cette identification expérimentée de I'amour (et de la liberté) avec I'obéissance,
Balthasar la contemple chez ’homme comme dans les différents mystéres de la
foi: dans le Christ, dans I'Eglise et, enfin, au sein de la Trinité.

1. Le consentement fondateur de la liberté humaine

La liberté humaine considérée dans toute sa généralité abstraite, indépendam-
ment de la grace christique qui la sauve et I'achéve, est liberté finie. Or, de ce
point de vue — qui est celui de Der Mensch in Gott —, elle se trouve en tension
non seulement avec la liberté infinie, mais a l'intérieur d’elle-méme entre un
pole d’autodétermination par lequel elle est elle-méme et un pole de consen-
tement par lequel elle s’ouvre a autre qu’elle-méme.? Balthasar élucide ce pa-
radoxe en I'enracinant dans celui, beaucoup plus fondamental, de I’étre qui est
a la fois subsistence et non-subsistence. En effet, dans I'expérience de présence
a soi, I'étre apparait a la fois comme ce qu’il y a de plus incommunicable — ce
que je suis, personne d’autre ne I’est — et comme ce qui est le plus communi-
qué — tous les autres étres peuvent se dire tels. Or, considéré dans sa relation
avec la liberté humaine, 1’étre devient valeur ou bien. Dés lors, la dialecti-
que de singularité radicale et d’universalité non moins totale qui caractérise la
créature se retrouve dans la liberté sous la forme d’un dipdle: étre libre, c’est
se posséder de maniére inaliénable — pole d’autodétermination; c’est aussi étre
ouvert a tout bien et donc sortir de soi vers I'autre — pole de consentement ou
d’autexousion.

Or, le consentement s’identifie au fond a une attitude d’obéissance. En effet,

la connaissance du bien comme bien (bonum honestum) enléve a ce désir [de telle chose
en tant qu’elle apparait comme une valeur] tout caractére purement égoiste; et par la
le statut d””indifférence”, grace auquel I'étre qui désire a déja dépassé, dans la lumiere
de Iétre, tous les “objets” finis, découvre en soi une autre indifférence, bien plus profonde,

! R. MARTINELLL, La morte di Cristo come rivelagione dell’amore trinitario nella teologia di Hans Urs
von Balthasar, Prefazione di Rino Fisichella, coll. “Gia e non ancora” n° 301, Jaca Book, Milano 1996,
64-65. C’est moi qui souligne.

2 Cfr. DD I.1: 1.B.3.a: “Les deux pdles de la liberté”. Nous en synthétisons 'argumentation.
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qui lui permet de laisser exister pour soi le bien, fini ou infini, en raison méme de sa bonté, en
dehors de toute convoitise.

La liberté de consentement requiert donc une indifférence et, plus encore, une
double indifférence: entre tel bien fini et tel autre bien fini, mais aussi entre le
bien fini et le bien infini. Cette seconde indifférence, dont la source ignatienne
est évidente, a pour fonction de neutraliser tout désir, qui est suspecté d’égo-
isme. Par ailleurs, Balthasar distingue les deux poles de la maniére suivante: «le
premier pilier de la liberté ['autodétermination] est purement et simplement
“donné”, le second [le consentement] est a la fois une “donnée” et une “tiche”
a accomplir».? Or, 'obéissance, a I'instar du consentement, présente cette ca-
ractéristique de dépasser la distinction de I'activité (ici la tache) et de la passivité
(ici la donnée).

Le consentement constitue donc la premiére forme ou le degré zéro de
I'obéissance, cela des avant les déterminations plus concrétes apportées par la
christologie. Mais le premier pole suppose le second: la liberté ne peut décider
que parce que, antérieurement, elle est déja ouverte. Puisque le consentement
préceéde et fonde I'autodétermination, 1’obéissance du consentement constitue
donc le socle de la liberté finie, sans pour autant I’aliéner. Et comme le consen-
tement n’est libérant que donné a Dieu, toute autonomie se fonde donc sur une
hétéronomie qui est théonomie.

2. L’obéissance kénotique du Fils

Entrons dans un degré supplémentaire de concrétude. Il n’y a de liberté vérita-
ble que dans le Christ. Or, Balthasar déchiffre I'identité du Fils incarné a travers
le mystére de son obéissance kénotique. Cette corrélation suppose une triple
équivalence:

1. La Personne du Fils est sa mission. Balthasar s’oppose a la conception clas-
sique de personne (par exemple illustrée dans la définition célébre de Boece), et
doublement: celle-ci est philosophique et centrée sur la substance. Or, la notion
de “sujet spirituel” suffit a assumer les caractéristiques habituelles de la person-
ne et la substance, conduisant a une «statique christologie d’essence [statische
Wesenschristologie]».? La contre, Balthasar développe une nouvelle conception
de la personne, a la fois théologique et opérative.

En positif, il considére la personne comme identique a sa mission. Le Christ
est “la mission personnifiée”.* Déja, on a vu apparaitre chez les prophetes de
I’Ancien Testament ce processus d’identification: non seulement leur parole,
mais toute leur vie est message prophétique; et, dans leur vie, non seulement

! Ibidem, 181; 190. Souligné dans le texte.

2 Ibidem, 182; 192. Balthasar joue ici sur les deux termes allemands: gegeben (traduit par “donnée”)
et aufgegeben (traduit par “tache”). 3 DD 1.2, 120; TD 11.2, 136.

* vON BALTHASAR, L'amour seul est digne de foi, 68.
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ce qu’ils font, mais ce qu’ils subissent. Cela est a fortiori vrai du Christ: ainsi que
le montre Die Personen in Christus, le Verbe incarné se laisse déterminer entiére-
ment, autrement dit s’identifie au fait d’étre 'envoyé depuis toujours.’ En un
sens, il n’existe qu'une seule Personne, le Fils. Et 'homme ne peut étre person-
ne qu’en participant au Christ, c’est-a-dire en participant a sa mission.

2. Or, la mission du Fils s’identifie & son action salvifique de substitution.?
Le volume suivant de la Theodramatik — Die Handlung — explore la sotériolo-
gie dramatique.? Si, s’opposant a certains auteurs mystiques du Grand Siecle
comme le dominicain Louis Chardon, Herrlichkeit considérait comme «théo-
logiquement inexact d’interpréter la vie de Jésus, de la conception a la Croix,
comme une unique passion extréme»,* il n’en est plus de méme dans le volet
central de la Trilogie. Passant en revue les différentes catégories classiques de la
sotériologie, Balthasar écarte la catégorie patristique d’admirabile commercium,
celle anselmienne de satisfaction, celle plus actuelle de solidarité; ou plutdt, il
les intégre dans une vision plus haute, plus radicale: la substitution (Stellvertre-
tung), choisie comme la catégorie centrale de sa sotériologie.’ En effet, le terme
francais “substitution” présente un seul sens: la permutation de place, le rem-
placement. En revanche, le substantif allemand, autrement plus riche et, par
certains cotés intraduisible, de Stellvertretung ajoute une seconde signification:
«Le mot Stellvertretung dans son acception théologique — écrit Balthasar qui, une
fois n’est pas coutume, fixe la terminologie qu’il emploie — signifie I’acte par le-
quel le Christ dans son sacrifice accepte librement, non seulement de représen-
ter [vertreten] 'homme pécheur en intercédant pour lui, mais aussi de prendre
sa place [stelle] en se substituant a lui afin de le racheter».®

3. Or, le pro nobis de la substitution fait entrer dans une obéissance absolue.
Durant sa vie pérégrinante, le Christ consent a recevoir a chaque instant la vo-
lonté du Pére par la médiation de I'Esprit-Saint. Un signe particulierement frap-

! Cfr. TD 1.2: 11.B, 1-3. Pour le détail de 'argumentation, je me permets de renvoyer a P. IDE,
Balthasar. Introduction d la mission, Colloque de la Faculté de théologie de I'Institut catholique de
Toulouse, 23 mars 2007, d paraitre.

2 Pour une vision d’ensemble sur le concept balthasarien de substitution, cft. T. R. KRENSsKI, Passio
Caritatis. Trinitarische Passiologie im Werk Hans Urs von Balthasars, coll. “Sammlung Horizonte Neue
Folge” n° 28, Johannes Verlag, Einsiedeln-Freiburg 1990, 292-329: “Die Peripetie des Dramas: passio
pro nobis”; H. O. MEUFEELS, Einbergung des Menschen in das Mysterium der dreieinigen Liebe. Entfaltung
einer trinitarischen Anthropologie nach Hans Urs von Balthasar, coll. “Bonner Dogmatische Studien” n°®
11, Echter Verlag, Wiirzburg 1991, 335-412: “Christus im Drama”.

* TD 1.2 n'y fait que briévement allusion (cfr. 11.B.4.b).

4 D’abord, car le Christ ne s'impose pas par lui-méme le fardeau de la Croix; ensuite, car «une
vraie vie humaine [est] toujours mélée de joie et de souffrance» (GC 111.2, 187; H 111.2.11, 200).

> «Ce mystere de la “substitution” constitue le centre de sa sotériologie» (A. PEELMAN, Le salut
comme drame trinitaire. La Theodramatik de Hans Urs von Balthasar, coll. “Bréches théologiques” n®
39, Médiaspaul, Montréal 2002, 182). «Une des préoccupations majeures de ce volume est d’élaborer
selon son vrai sens la notion de substitution» (DD 111, 6; TD 111, 11).

¢ H. U. voN BALTHASAR, “Crucifixus etiam pro nobis, le mystére de la substitution”, in Nouveaux
points de repéres, coll. “Communio”, Fayard, Paris 1980, 209.
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pant en est que, pour Balthasar, le Fils incarné ignore tout de son Heure, car il
recoit a chaque instant sa temporalité propre des mains du Pere par I’Esprit.’
A cette lumiére s'éclairent deux théses célébres de Balthasar: I'inversion trini-
taire? selon laquelle, I'Esprit préceéde le Fils dans son status exinanitionis en vue
de le conduire au Peére; le refus de la visio beatifica du Christ: toute connais-
sance diminuerait I'abandon du Christ, donc son amour; plus profondément, la
sainte disponibilité et remise au Pere est ce point radicale qu’elle préceéde toute
conscience: «en Jésus [une telle disposition] a se laisser disposer [Sich-verfiigen-
Lassen — autrement dit: a obéir] est tout aussi primitive que la conscience de son
Je».? Sur la Croix, a la nescience absolue de I'Heure s’ajoute la déréliction abso-
lue, c’est-a-dire I'angoisse abyssale de la séparation d’avec Dieu. En effet, pour
se substituer totalement au pécheur, le Christ entre dans la ténebre du péché,
entre I'expérience du péché, restant sauve la culpabilité. Enfin, la passivité du
Vendredi Saint trouve son achévement définitif dans I’état de mort non seu-
lement physique mais intérieure auquel le Fils consent lors du mystere de son
Descensus ad inferos.*

4. Concluons: «Dans I'obéissance [Gehorsam] git I'unité de la vie du Christ».?
Toute I'existence du Christ s’identifie a cet escalier de la disponibilité obéissante
que la longue théorie des propheétes vétérotestamentaires a commencé a des-
cendre® et que lui seul porte a son achévement, pour devenir pure désappropria-
tion de soi kénotique (cfr. Ph 2,7-8).

3. La réceptivité intratrinitaire

Chez Balthasar, toute réalité économique trouve sa condition de possibilité et
son fondement ultime dans la Trinité immanente: cette vérité, ébauchée dans
Herrlichkeit, trouve son plein épanouissement au sein de la Theodramatik. Si
donc I'obéissance est la sigillation caractéristique de la vie du Christ, elle doit
trouver son origine au sein méme des relations entre les Hypostases divines:
«I’obéissance du Fils au Pére dans I'Esprit [...] n’est que la traduction compré-
hensible de son attitude éternelle de retour vers le Pére dans une disponibilité
et une action de graces fondamentalement obéissantes [ur-gehorsamen]».” Ainsi

! Cfr. Hir.2.11: 1.4.a: “Le temps de Jésus”.

? Le développement le plus conséquent, souvent repris par la suite dans la Trilogie, se situe en
TD 11.2: 11.B.2.c. Cfr. J.-N. Dot, L'inversion trinitaire cheg Hans Urs von Balthasar, «Revue thomiste» C
(2000) 205-238. G. VANDEVELDE-DAILLIERE, «L'inversion trinitaire» cheg Hans Urs von Balthasar, «Nou-
velle revue théologique» 120/3 (1988) 370-383. 3 DD 1.2, 146; TD 11.2, 167-168.

4 Cfr. A. Tuor, Das Mysterium des Descensus ad inferos als trinitarisch-eschatologisches Heilserei-
gnis. Eine systematische Anndherung an die Karsamstagstheologie von Hans Urs von Balthasar, Universitit,
Diplomarbeit, Innsbruck 2005. D'un point de vue plus critique, cfr. la passionnante thése d’A. H.
PrrsTICK, Lux in tenebris: The traditional catholic doctrine of Christ’s descent into hell and the theological
opinion of Hans Urs von Balthasar, Thése de théologie, Angelicum, Roma 2005.

> DD 1v, 106; TD 1v, 107. ¢ Cfr. H mr.2.1: m1° partie.

7 DD 1v, 106; TD 1V, 106.
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cette nouvelle monstration (plus que démonstration) de I'identité amour-obéis-
sance redouble mais plus encore fonde la précédente.

1. La Trinité est communion interpersonnelle. Pour faire bref, la compréhen-
sion théologique de la Trinité a fait appel a deux sortes d’analogie: “psycholo-
gique” (ou personnelle) et interpersonnelle.’ La premiere puise ses lettres de
noblesse dans le De Trinitate de saint Augustin et son achévement chez saint
Thomas; la seconde, inaugurée dans le livre V du Discours théologique de saint
Grégoire de Nazianze” et méme chez Augustin, qui la refoule aussitot,? trou-
ve son premier déploiement chez Richard de Saint-Victor* et chez Bonaven-
ture,’ et commence a prendre quelque ampleur aupres de certains théologiens
contemporains.®

La position de Balthasar, que 'on présente souvent unilatéralement comme
défenseur de la voie interpersonnelle,” s’avére plus complexe. Dun coté, il cri-
tique parfois I'explication interpersonnelle,® de I'autre, et plus souvent, il déva-
lorise ’analogie personnelle: «on ne placera pas maintenant 1”’image” exclu-
sivement dans la nature spirituelle [Geistnatur] identique chez tous les sujets
spirituels (ce qu’Augustin appelle imago Trinitatis in mente), mais aussi dans I'op-
position des sujets, sans laquelle on ne parviendrait jamais a une réalisation
de I'image dans la nature spirituelle».® Voire, il parait opter pour une voie mé-
diane. Il s’agit, écrit-il, d’entrelacer ces deux images, «les lignes se rencontrent
invisiblement a I'infini»:'® en effet, I'une a la fois corrige et compléte 'autre.'!
Il demeure que notre auteur éprouve une affinité plus grande pour la perspec-
tive interpersonnelle — son attrait pour I'approche des philosophies du dialogue
Iatteste.

! Sur la distinction entre ces deux courants et leur application a la famille, cfr. la thése, mal-
heureusement non publiée de L. GENDRON, Mystére de la Trinité et symbolique familiale, Pontificia
Universita Gregoriana, Roma 1975; deux articles en monnaient les conclusions: Le foyer chrétien: une
Eglise véritable?, «Communio» x1/6 (1986) 65-83; “La famille: reflet de la communion trinitaire”, in
Colloque, La famille chrétienne dans le monde d’aujourd’hui, coll. “Communautés et ministéres”, Bel-
larmin, Montréal 1995, 127-148. M. OUELLET, Divine ressemblance. Le mariage et la famille dans la mission
de I’église, Anne Sigier, Québec 2006, 35-58: “La famille, image de la Trinité?”

2 Oratio xxx1, PG 36, 144 A et s.

3 Cfr. De Trinitate, L. v, chap. 14. Cfr., a ce sujet, le texte essentiel de M. NEDONCELLE, L'inter-
subjectivité humaine est-elle pour saint Augustin une image de la Trinité?, Augustinus Magister, Congres
international augustinien, Paris 21-24 septembre 1954, tome 1, Etudes augustiniennes, Paris 1954, 595-
602. Cfr. aussi la critique de THoMASs D’AQUIN dans S. Th., Ia, notamment q. 36, a. 3.

4 Cftr. De Trinitate, trad. et notes de Gaston Salet, coll. “Sources chrétiennes” n® 63, Le Cerf, Paris
1959, 160-223.

*> Cfr. le développement qu’en donne, dans le sillage de son ontologie trinitaire, K. HEMMERLE
(Matrimonio e famiglia in una antropologia trinitaria, «Nuova Umanita» 6 [1984] 3-31).

¢ Par exemple les théologiens catholiques Matthias Scheeben ou Heribert Miilhen, les théolo-
giens protestants Karl Barth et Jiirgen Moltmann, le théologien orthodoxe Paul Evdokimov.

7 Cfr. par exemple OUELLET, Divine ressemblance, 42, nt. 4, p. 40.

8 Cfr. DD 11.2, 416-417; TD 11.2, 480-481. ® Ibidem, 272-273; TD 11.2, 313.

10 Ibidem, 417; TD 11.2, 482. 1 Cfr. TL 11, 148; T 11, 127.
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2. Or, les relations interpersonnelles ne s’éclairent qu’a partir de I'amour
échangé. Ce qui est vrai de 'homme I'est encore bien davantage du Dieu-Tri-
nité. La encore, en envisageant les relations entre les Personnes divines comme
des relations d’amour, Balthasar s’oppose a la voie de I'analogie psychologie
qui interprete la génération du Fils a partir de la prolation du verbe.! En effet,
meéme si le Fils est vérité (Jn 14,6), celle-ci, plus fondamentalement, «repose sur
la merveille de la génération par le Pére qui, considérée a partir de I'Hypostase
du Logos, est 'amour totalement gratuit. En un mot, toute vérité repose sur ce
fondement insondabile» qu’est «le Pére qui se donne [schenkenden Vater]».?

3. Or, 'amour intradivin est dépouillement kénotique. La loi économique de
I'«appropriation comme désappropriation»® se vérifie a fortiori, comme en son
fondement, des relations entre les Hypostases trinitaires. Un passage décisif de
Die Handlung — qui est aussi I'un des centres névralgiques de toute la Theodrama-
tik — envisage chaque Personne divine a partir de la kénose,* au point qu’il élar-
git la «premiére kénose [erste Kenose]» a «toute la Trinité [gesamttrinitarischen]».”
Il demeure que seule la kénose du Fils peut étre dite, en propre, obéissance. En
effet, au Pere qui se désapproprie totalement (cfr. Jn 17,10: «Tout ce qui est a
toi est 3 moi»), le Fils ne peut que répondre avec un désintéressement lui aussi
sans réserve. Or, un tel retour sera une remise de tout I'étre recu du Pére entre
les mains de celui-ci — autrement dit, une dépossession sous le visage de ’obéis-
sance, obéissance tout aussi radicale que la donation accomplie par le Pére. Loin
d’étre seulement économique, 'obéissance est donc aussi immanente. Le Fils,
écrit Balthasar, répond «exactement au don de soi intégral [littéralement “sans
reste”: restlose Selbsthingabe] du Pére» et «I'“obéissance” [Gehorsam] radicale» est
un «vouloir répondre».® Plus encore, cette obéissance kénotique du Fils est,
selon notre théologien, un trait qui le définit prioritairement a tout autre. En
effet, chez les Péres grecs (mais aussi chez les docteurs latins, notamment saint
Bonaventure), le Verbe est considéré comme I'émanation et I'expression de la
plénitude du Peére; mais la capacité d’expression suppose la disponibilité a ex-
primer. Or, loin de toute herméneutique passive et naturaliste de I'imitation, le
pouvoir exprimer requiert un vouloir exprimer, donc le libre consentement a ac-
cueillir tout ce que le donateur veut verser dans le donataire. Voila pourquoi la
disponibilité obéissante du Fils est présupposée aux noms d’imago ou d’expressio
traditionnellement attribués au Verbe.

4. Une nouvelle fois, nous sommes autoriés a conclure que I'amour est, en
son essence, obéissance.

! Cfr. par exemple: ibidem, 168-169, 175-179 (ibidem, 143-144, 148-151); DD 111, 305, nt. 2, p. 42 (TD 111,
300). 2 TL 11, 168; T 11, 143. 3 Cfr. Him.2.11: 1X, 2.

4 Cfr. DD 11, 299-301; TD 111, 300-303. > Ibidem, 307; 308.

¢ Cfr. ibidem, 305 et 306; 307.
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4. L’Eglise comme Epouse

L'ecclésiologie balthasarienne présente une autre porte d’entrée. La encore, elle
peut étre systématisée en trois équivalences successives et originales.

1. Pour Balthasar, I'Eglise se présente avant tout comme une personne’ et
non comme une essence a explorer. L'ouvrage qu’il lui consacre s’intitule tres
intentionnellement non pas: Was ist die Kirche? (“Qu’est-ce que I'Eglise?”), mais
Wer ist die Kirche? (“Qui est I'Eglise?”). «Poser ainsi la question, dit la premiére
phrase de I'étude, c’est supposer que I'Eglise est quelquun, ce que seule une
personne peut étre».?

D’ailleurs, I'archétype par excellence de I'Eglise est la personne de Marie, ainsi
que nous allons le revoir. En effet, la théologie de Balthasar se veut toujours une
pensée du concret (versus les abstractions d’une certaine scolastique) et, dans le
monde divin, comme dans le monde humain, le concretissimum est la personne.

2. Or, I'Eglise-personne se présente comme I'Epouse du Christ. En effet, les
relations entre I'Eglise et le Christ s'interprétent a partir de deux herméneu-
tiques principales: I'Eglise Corps du Christ et 1'Eglise Epouse du Christ. La
premiére souligne que I'Eglise se recoit tout entiére du Verbe incarné et plus
encore de la Trinité et la seconde qu’elle doit répondre au Fils comme son vis-
a-vis. Or, une approche prétendant définir qui est 'Eglise seulement a partir de
I'allégorie du corps «ne donne rien que ce constat négatif: elle est et ne peut
étre autre chose qu'une extension, une communication, une participation de
la personnalité du Christ».? En regard, «'image de I'épouse dépasse dans son
contenu celle du corps “mystique”, sans pour autant la renier».* Ainsi, tout en
cherchant a conjoindre les deux allégories, Balthasar établit une hiérarchie entre
elles et privilégie celle de I'épouse.

D’ailleurs, si Marie est premiére Eglise, elle est épouse beaucoup plus que
mere — et épouse du Fils, non de I'Esprit: «Dans la premieére conception, elle
[Marie] était “réceptacle [Gefdss] (et non épouse) de I'Esprit” qui la rendait mere
virginale du Fils; mais dans la seconde, elle devient tout aussi virginalement
I'épouse du Fils de Dieu lui-méme qui se donne sacramentellement».’

3. Or, le propre de I’épouse est de recevoir. Selon I'anthropologie balthasarien-
ne, la créature féminine se comprend a partir, avant tout, de la réponse.® Le pri-
mat biologique de la réceptivité se traduit, au plan personnaliste, par la réponse
et, au plan surnaturel, dans l'attitude d’obéissance. Certes, la femme est aussi
mere, donc active émission; mais celle-ci s’enracine dans I'accueil premier de la
semence venue de I'extérieur. Enfin, il n’est peut-étre pas inutile de le préciser,

! Cfr. I. ZHANG ZHAN WU, Qui est UEglise?: quaestio disputata sur la personnalité de U'église d la lu-
miére de quelques auteurs du xxéme siécle, Thesi, Pontificia Univ. Lat., Roma 2003. La derniére partie de
la thése est consacrée a I'Eglise comme personne chez Balthasar.

2 vON BALTHASAR, Qui estl’Eglise?, 29. 3 Ibidem, 33. 4 Ibidem, 41.

> DD 1, 333; TD 111, 334. ¢ Cfr. TD mm.2: mm1.B.1: “La femme comme réponse”.
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cette réceptivité, loin de reconduire a une passivité de soumission dont on sait
combien la théorisation a justifié un irrecevable phallocratisme, s’interpréte,
pour Balthasar, comme un au-dela de I'opposition activité-passivité.

De nouveau, cette vérité transparait au plus haut point chez Marie. Sa gran-
deur est sa petitesse: elle se résume dans la parole de la servante qui, a I'image
du Fils vis-a-vis de son Pére, répond Fiat. Marie est donc «I’archétype [Urbild] de
la foi ecclésiale». Son Fiat est le «“oui” archétypal»? de I'obéissance de la foi. En
effet, la théologie mariale de Balthasar est animée par le principe suivant: la né-
cessité d'une proportion exacte entre ce que Dieu donne et ce que la créature est
appelée a recevoir: entre la réceptivité «de la foi de Marie-Sion» et le don absolu
qu’est «I'incarnation adéquate du Verbe de Dieu», il y a «correspondance non
pas approximative mais absolument adéquate [absolut addquate Entsprechung]».?
Or, cette adéquation, loin d’étre une loi mécanique, requiert le consentement
de la liberté. L’obéissance s’identifie ainsi a la réceptivité du don divin.

4. Nous concluons donc encore une fois que, pour Balthasar, 'amour adopte
sa forme achevée dans I'obéissance.

111. EXPOSE THEOLOGIQUE

Ayant établi inductivement I'identification de I'amour et de I'obéissance a partir
de la structure de 'homme et des grands mysteres chrétiens, il convient de s’in-
terroger sur la raison profonde de cette identification.

Le centre de I'argumentation est théologique, non seulement quant a la pers-
pective (I'objectum formale), mais aussi quant au contenu (I’objectum materiale):*
il dépend du regard que Balthasar pose sur Dieu. Restant sauf I'acces néces-
sairement économique a la vie trinitaire, le discours est, si I'on peut dire, ce-
lui d’une théologie d’en haut. Il s’enracine toujours dans la contemplation mé-
me du mystére intime de Dieu. Précisément, fondée sur la parole johannique:
«Dieu est amour» (1Jn 4,8,16), sa théologie est une théologie de I'amour.” Celui-
ci connote deux choses. D’une part, Dieu n’étant qu'amour, il veut donner et
se donner: il est autodonation. D’autre part, justement parce qu’il est amour,
Dieu est I'absolument autre, I’absolument transcendant. Or, a I'amour de Dieu
ne peut répondre que 'amour de 'homme. Mais comment un étre infini, par
définition incommensurable avec I'étre fini, peut-il étre recu par celui-ci? Une
seule attitude permet a la créature (humaine) de recevoir Dieu comme il veut
se donner: I'obéissance. Voila pourquoi, chez 'homme, 'amour s’identifie a
I'obéissance. Détaillons maintenant chacune de ces prémisses.

! DD 111, 367; TD 111, 369. 2 Ibidem, 369; 371.

3 GCur.2, 57; Him.2.11, 57.

4 Selon la distinction fameuse qui ouvre la Summa theologice de Thomas d’Aquin (1a, q. 1, a. 1, C.).

° Cfr. M. LOoCHBRUNNER, Analogia Caritatis. Darstellung und Deutung der Theologie Hans Urs von
Balthasars, coll. “Freiburger theologische Studien”, Herder, Freibourg-in-Brisgau 1981. IDEM, Hans
Urs von Balthasars Trilogie der Liebe. Von Dogmatikentwurf gur theologischen Summe, «Forum Kath.
Theol.» 11 (1995) 161-181. KRENSKI, Passio Caritatis.
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1. Dieu comme autodonation

OnT’a dit, I'affirmation de la Ia Ioannis est le point de départ et en méme temps
le sommet indépassable de la théologie balthasarienne: «Dieu interprété com-
me amour: en cela consiste 'idée chrétienne».! En cela, il ne fait que se mettre a
I’écoute de la Parole de Dieu: «Dans tout le Nouveau Testament, 'accent princi-
pal est placé sur la corrélation [Zueinander] entre la révélation et 'amour; [...]la
révélation est la manifestation achevée de la “bonté de Dieu notre Sauveur et de
sonamour pour leshommes” (Tt 3,4)».? Voila pourquoi toute la théologie de Bal-
thasar—non seulement sa dramatique divine, mais aussi son esthétique et sa théo-
logique — ne sont qu'une méditation de quelques facettes de cet amour infini.?

Or, pour Dieu, aimer, c’est se donner: «Si Dieu est défini [definiert wird] comme
amour, on voit qu’il est en soi don parfait [volkommene Hingabe] de lui-méme».*
La loi méme de 'amour est de se répandre et se communiquer. Pour autant,
Balthasar ne la déduit pas d'une considération métaphysique de I’axiome néo-
platonicien bonum diffusivum sui — qu’il suspecte notamment d’introduire une
nécessité dans I'économie divine —, mais il la tire de sa contemplation du Christ,
exégete du Pere (cfr. Jn 1,18). Or, cherchant le principe d'unité de ce qu’il appelle
le Verbum-Caro, autrement dit le Verbe incarné, Balthasar le résume dans le don
de soi.” En effet, de prime abord, les paroles et les actes du Christ sont multiples
et défient tout principe unificateur. Pourtant, Jésus «les condense et les sim-
plifie, en les orientant vers le “nouveau commandement”»: celui-ci résume les
multiples préceptes vétérotestamentaires; or, ce précepte porte sur I'amour et
le «plus grand amour» consiste a donner sa vie pour ses freres (Jn 15,13); donc, le
commandement de méme (cfr. 1Jn 3,16).¢ Ainsi le «don de soi [Hingabe]» consti-
tue «l'unité de sens»” du Verbum-Caro.

Mais, redisons-le, si descendant soit le discours balthasarien, si nombreuses
et si précises soient les affirmations de notre auteur sur la vie intratrinitaire, il
n’affirme jamais rien de la Trinité immanente qu’a partir de la Trinité économi-
que. Voila pourquoi, se fondant sur les acta et verba Christi, le théologien suisse
peut conclure que «Dieu est donation [Ubereighung: transmission]».® Voila aussi
pourquoi il ne cesse d’interpréter les relations entre Hypostases divines a partir
de la logique amoureuse de la donation et de la réception.®

! H. U. voN BALTHASAR, Christliche Botschaft in dieser Welt, «Civitas» Lucerne 22 (1966-1967) 360-

367, ici 363. 2 GC 1.2, 239; H m1.2.11, 259.
1., a ce sujet, P. IDE, Hans Urs von Balthasar, théologien de I'amour, Colloque sur les théologiens
* Cfr., a ce sujet, P. Ipk, Hans Urs von Balthasar, théologien de I’ Colloq les théologi
suisses, éd. P. de Laubier, Geneve 2007, d paraitre. 4 DD 1v, 70; TD 1v, 72.

° “Verbum-Caro comme unité”: TL 11: v.B.2.b. Le passage montre, plus précisément, que ce prin-

cipe d’'unité est “la glorification de I'amour trinitaire” (ibidem, 333; 273). Mais notre propos se limite
ici au don de soi du Fils. S Ibidem, 332; 273. 7 Ibidem, 332-333; 273.

8 GC 1.2, 347; H11.2.11, 374. La traduction “essentiellement don” interpreéte trop.

° Un des développements les plus brefs mais non les moins percutants se trouve dans la Préface de
Theologie der drei Tage: Mysterium salutis, vol. v, Pdques le mystére, trad. Robert Givord, Le Cerf, Paris
1972; repris en volume indépendant dans coll. “Traditions chrétiennes” n° 2, Le Cerf, Paris 1981, 9-11.
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2. Dieu comme absolument autre

Que Dieu soit amour ne signifie pas seulement que, en Jésus, il «s’est fait a
I’homme donnable», selon I'admirable néologisme de Claudel,! mais aussi qu’il
est totalement autre. Autant Balthasar consonne avec la doctrine rahnérienne
de I'auto-communication, autant il demeure réservé a I'égard de ce que 'on
pourrait appeler — pour faire bref et demeurant sauf le sens du Mystére? — son
continuisme.? L'amour divin, dans le moment méme ou il rapproche 1'Abso-
lu de 'homme, éloigne celui-ci de toute visée compréhensive. Il ne faudrait
donc pas s'imaginer que, parce que I'Ecriture autorise & énoncer que «Dieu est
amour», cette auto-révélation nous fasse entrer en possession d une vision sur-
plombante des «profondeurs de Dieu» (1Co 2,10), du «Non-fond sans fond de
I'amour qu’est le Pére».*

La encore, Balthasar tire cette corrélation étroite entre nouveauté et amour
non pas dune considération philosophique sur celui-ci mais d’'une méditation
du Dieu biblique qui lui-méme se révele constante nouveauté. Bien entendu,
cette insaisissable altérité ne se manifeste jamais plus que dans le mystere de la
Croix, qui renverse la figure du Christ dans une non-figure. Mais déja chaque
geste du Christ produit du neuf: «jamais une réponse du Christ ne peut se devi-
ner d’apres la question — remarque Balthasar dans Prolegomena —: presque cha-
que fois elle est si inattendue [unerwartet] qu’elle fait 'effet d’étre a c6té».” De
méme «|'Esprit a le pouvoir, en toute situation, de donner une réponse neuve
[frische] et centrale».® L’ajout de I'épithéte “centrale” n’est pas inutile qui sou-
ligne que cette nouveauté, loin d’étre une fantaisie ex-centrique, s’inscrit en
continuité, mais imprévisible, avec la totalité et introduit au centre du gouffre
vertigineux du Mystére divin.

Or, c’est 'amour qui est puissance novatrice. En effet, le propre de I'amour
est de surprendre: des actes divins, dont on a vu qu’il n’était que I'expression
de I'amour divin sans repentance, «on n’en finit jamais d’en découvrir a tout
moment la nouveauté [Neuseins], d’étre saisi et transporté par cette réalité sans
mesure».” L’articulation des deux Testaments le manifeste de maniére saisis-

! «Le Verbe de Dieu est Celui en qui Dieu s’est fait a ’'homme donnable [Balthasar traduit en al-
lemand: verschenkbar]» (P. CLAUDEL, Cinq grandes odes, Nouvelle revue francaise, Paris 1913, 32. Cité
TL 11, 274; T 11, 227).

? Cfr. K. RAHNER, Traité fondamental de la foi. Introduction au concept du christianisme, trad. Gwen-
doline Jarczyk, Le Centurion, Paris 1983, Deuxieme étape: “L’homme devant le mysteére absolu”; cfr.
les mises au point de B. SEsBoUE, Karl Rahner, coll. “Initiation aux théologiens”, Le Cerf, Paris 2001,
114-118. K. RAHNER, Mystére, Encyclopédie de la foi, trad. frang. H. Fries, vol. 4, tome 111, Le Cerf, Paris
1966, 155-168.

* Cfr., a ce sujet, V. HOLZER, Le Dieu Trinité dans Uhistoire. Le différend théologique Balthasar-Rahner,
coll. “Cogitatio fidei” n° 190, Le Cerf, Paris 1995.

4 Cfr. TL 111, 430-434 et 435; T 111, 405-408 et 409. > DD1, 103; TD 1, 115.

¢ DD1, 104; TD 1, 116. 7 DD 11.1, 223; TD 11.1, 234.
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sante:' d'une part, '’Ancien Testament est parcouru de multiples lignes et atten-
tes qui visent un noyau central. D’autre part — ainsi que I'atteste «la longue pé-
nombre, créatrice de distance»? qui couvre les cinq derniers siécles de 'histoire
sainte d’Israél - I'irruption de ce noyau synthétique est absolument indéductible
et totalement surprenant: «le centre intégrant devient une lumiére entierement
imprévisible pour ceux qui opérent la synthése (tout d’abord la communauté
postpascale)».? Or, dans I'Incarnation du Fils, c’est bien «I’Amour [Liebe] éternel
(trinitaire)» qui fait «irruption»:* cet amour insondable est autant la cause que
le contenu et le terme du Nouveau Testament.

Par conséquent, I'amour divin est rupture instauratrice, au point qu’on serait
en droit de se demander si, dans le discours théologique de Balthasar, la note
d’altérité ne précéderait pas I'amour, au moins noétiquement. Quoi qu’il en
soit, cette identification amour-nouveauté distingue les deux conceptions, chré-
tienne et paienne, du mystere divin et de I'apophatisme: «Ce n’est pas exacte-
ment dans le caractere inconnu de Dieu que se trouve sa transcendance, mais
plutot dans le mystére inconcevable, consistant en ce que Lui, I'Unique [...], dé-
cide de se communiquer [sich mitguteilen] aux autres, aux multiples, leur accorde
un acces au domaine de son unicité et de sa sainteté».” L’altérité divine réside,
pour la philosophie, dans un secret incommunicable et, pour I'Ecriture, dans la
merveille de sa communication.

3. La proportion entre réception et donation

Tournons-nous maintenant vers ’homme. Avant de se demander comment ce-
lui-ci peut recevoir ce Dieu tout autre qui se donne, il faut d’abord affirmer qu’en-
tre Dieu et ’homme existe ce que ’'on pourrait appeler une proportion — autre
maniere de parler de I'analogia qui, pour Balthasar, est une notion ontologique et
non paslogique. Ainsi, tout le travail de Schau der Gestalt est de trouver un accord,
une correspondance, une «connaturalité [Konnaturalitit]»,® entre le fond divin et
la totalité humaine. Sur ces deux points, a une apologétique classique marquée
par I'extrinsécisme (et donc le dualisme) s’oppose une théologie fondamentale
qui, pour autant, se refuse aux pieéges subtils de 'immanentisme (et donc du

! Balthasar ne nie nullement la valeur des catégories bibliques et traditionnelles de promesse et
d’accomplissement, mais il en propose une relecture a posteriori qui les héberge dans un sens rétros-
pectif. Tout le début de Nouvelle Alliance conjure ainsi le double risque symétrique d’un continuisme
violant la transcendance divine et d’un discontinuisme violant la consistance humaine (cfr. GC 1.2,
31-68; H 111.2.11, 29-68).

2 «Pour que ce signe définitif de salut pit étre érigé au-dessus de I'histoire du monde et en elle
et compris comme tel (au milieu du scandale), il fallait justement la longue pénombre, créatrice de
distance [abstandschaffenden]: échec et ouverture a la fois» (GC 111.1, 260; H 111.2.1, 280). On le com-
prendra, la formule “il fallait”, biblique (cfr. Lc 24,26) avant d’étre anselmienne, renvoie non pas &
une nécessité mais, comme toujours chez Balthasar, a la convenance gratuite (donc contingente) de
I’'amour. 3 GCm.2, 78; H1r.2.11, 79. 4 Ibidem, 79; 8o.

> GC 11, 154; H 111.2.1, 164. 5 GC1,209; H1, 239.
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monisme): 1. du point de vue de Dieu (de I'évidence objective): les signes extrin-
seques versus le fond divin; 2. du point de vue de 'homme (de I'évidence subjec-
tive): les différents moments de I'acte de foi et, plus généralement, les différentes
facultés versus 'unification opérée, a la racine, par I'expérience; 3. quant a la rela-
tion entre Dieu et '’homme: relation d’autorité versus la disponibilité d’amour.

Or, cette correspondance et cette proportion se comprennent en termes de
donation et de réception. En effet, le nouveau “modele” mis en place par le
premier tome de Herrlichkeit ajointe (beaucoup plus adéquatement) Dieu qui se
donne a 'homme qui obéit dans la foi et répond dans le don de soi. Plus généra-
lement, «sans I'acquiescement de celui qui recoit [...], il ne saurait jamais exister
de don[geben]».! En termes moins techniques: «la figure du Christ requiert d’étre
accompagnée».* Cette loi vaut aussi pour le pardon: «Le pardon, pour étre total
— écrit Clive Staples Lewis cité par Balthasar —, n’est pas seulement a offrir, il doit
se recevoir».? Il en est de méme du coté de ’'homme: face 4 la figure que Dieu
donne a entendre, «il [I’homme] éprouve qu’il doit croire en lui, pour pouvoir le
comprendre. Et cela, non comme une vague éventualité, mais dans une éviden-
ce contraignante».* Voila pourquoi cette proportion peut aussi se comprendre
en termes d’amour. Donation et réception, loin d’étre juxtaposées, constituent
ensemble le mystere de 'amour, car leur proportion nait de, voire est I'amour:

Pour que I'amour — et 'amour entre Dieu et ’homme — puisse se développer conformé-
ment a sa loi propre [...], la condition préalable est, du c6té de Dieu, la Trinité imma-
nente [autrement dit le don absolu], et, du c6té de 'homme, la disponibilité a se laisser
désapproprier [mitenteignen] avec Dieu dans le domaine de 'amour désapproprié [entei-
gneten Liebe] [autrement dit la réception absolue].”

On s’étonnera de ce que cette loi de proportion édicte une nécessité: “ne saurait
jamais”, “requiert”, “doit”. Ny a-t-il pas contradiction a ce qu'une réception
soit nécessaire alors que le don est gratuit? Apres avoir tant souligné la géné-
rosité totalement imprévisible et indue de la figure du Christ, Balthasar craint-
il 'embardée discontinuiste? Se sent-il soudain sommé d’équilibrer un propos
menacé par une absolue contingence, méme venue d’en haut, en introduisant
une nécessité? Une seule réponse permet de ne pas renoncer au principe de
proportion entre donation et réception: que la capacité du récipiendaire soit
proportionnée, donc dilatée, par le Donateur lui-méme. Autrement dit, double
est le don de la Source: la Révélation qu’elle offre, objectivement, et la capacité
subjective, a savoir I'adaptation a ce don en quelque sorte extérieur et la crois-
sance de sa capacité intérieure, ce qui ne peut provenir que du Donateur lui-
méme: «Les réceptacles [Gefisse] qui contiennent la précieuse teneur [Gehalt]

! DD 1v, 73; TD 1v, 71. 2 GC1,388; H1, 442.

® C. S. Lewis, Le Probléme de la souffrance, trad. Marguerite Faguer, préface de Maurice Nédon-
celle, coll. “Méditations” n° 1x, Desclée de Brouwer, Paris 1950 (réédité par Raphaél, Le Mont-Pélerin
[Suisse] 2001), 164: cité DD 1v, 272; TD 1v, 272. 4+ GC1,388; H1, 422.

5 GC 1.2, 348; H 111.2.11, 375.
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éternelle proviennent finalement du méme inventeur que le contenu [Inhalt]».
Par exemple, le «contenu objectif» de la parabole «ne peut étre compris en ce
qu’il apporte de neuf [Andersheit: littéralement, “en son altérité”], sans que la
subjectivité ne soit illuminée par 1'Esprit».? L'Evangile I'avait déja dit: «a vin
nouveau, outres neuves» (Mt 9,17).

4. Lobéissance comme seule proportion adéquate entre don et réception

Tous les éléments sont désormais présents pour s affronter a la difficulté qui ouvrait le
paragraphe: si Dieu se donne dans sa totale altérité et appelle 'homme a le recevoir,
quelle I'attitude humaine permettra cet accueil? L’obéissance. «Il appartient a la figure
de I'existence humaine, et il est par conséquent normal et compréhensible pour '’hom-
me, d’abandonner [iibergeben] totalement son existence entre les mains d’une personna-
lité (et d'une doctrine) qui laisse transparaitre le divin».?

Mais, 1a encore, ne nous trompons pas: cette vérité universelle, Balthasar I'a
apprise a I'écoute de la Parole divine — le Christ «obéissant jusqu’a la mort» (Ph
2,8). En effet, dans son essence, «obéissance signifie: ne pas décider soi-méme,
mais laisser décider pour soi [sich verfiigen lassen]», autrement dit, «se laisser déci-
der» ou, comme paraphrase avec justesse la traduction, «laisser un autre décider
pour soi».* En ce sens, Balthasar pose une «différence entre décider et obéir»’
ou, plus précisément, entre décider par soi-méme et obéir. L'obéissance est donc
Iattitude qui proportionne au mieux vouloir humain et vouloir divin.

Riche est la palette d'images convoquées par le théologien balois pour cerner
la réalité de I'obéissance: le vide (cfr. ci-dessous), 'espace — «I’ouverture de I'es-
pace de jeu [die Eroffnung des Spielraums]»;® dans «I’obéissance de la Croix» dont
parle ’hymne aux Philippiens, nous rencontrons «la maniere concréte dont Dieu
a décidé d’ouvrir'espace de jeu [Spielraum gu erdffnen] entre lui et 'homme et de
le tenir constamment ouvert»” —, la distance, la transparence — «la distance obéis-
sante de la créature a son Créateur et Seigneur devient transparente [durchsichtig]
pour laisser voir la distance intradivine du Fils au Pére dans I'Esprit»® —, etc. Ces
images et d’autres (ouverture, pauvreté, etc.) convergent toutes vers un unique
centre: la volonté obéissante est dessaisie de ses désirs propres en vue d’accueillir
la volonté d’autre qu’elle, précisément le bon vouloir, le vouloir bon de Dieu.

Prenons la métaphore du vide. Balthasar décrit 'obéissance en terme de
“creux”, “contenance”, “réservoir”, “remplissage”, etc. C’est ainsi que, travaillé
par Dieu, le prophéte Isaie devient «creux [Kluft: “fente”, “crevasse”]», «un pur
lieu de passage [Durchgabe: on lit la racine geben] offert a 'agir de Dieu».® De
méme, les cing siécles qui creusent un espace vide entre I’Ancienne Alliance et
la Nouvelle Alliance dont il était ci-dessus question ont pour finalité objective de

1 GC1,213; H1, 243. 2 TL1, 83; T, 73. 3 GC1,155; H1, 178.
4 DD 1.2, 146; TD 11.2, 167. > Ibidem. ¢ TD1.2:1.C.
7 Ibidem, 37; 42. 8 Ibidem, 18; 20.

® GC 1.1, 215; H 111.2.1, 229-230.
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signifier I'absolue nouveauté de Celui qui vient, mais pour intention subjective
de préparer celle-ci dans la pure disponibilité de la foi: «Sans ['obéissance de la]
foi pour accueillir, pas de réservoir [Brunnentrog] pour la vérité de Dieu qui se
répand».! Et cet évidement se vérifie au maximum du Christ: I'obéissance kéno-
tique dont parle I'hymne de Ph 2,6-11 «est au fond I'ouverture de cet espace vide
[leeren Raumes] que la doxa peut irradier»; Jésus «s’est dépouillé, pour se laisser
fagonner et remplir [formen und erfiillen] uniquement par Dieu».? Ainsi le vide
exprime un creusement, une capacité de contenance face au contenu qu’est ici
la gloire dont le Pére veut remplir son Fils.

Or, I'obéissance est I'acte d’amour par excellence. C’est ce qui est donné a
contempler dans"amour vécu «jusqu’al’extréme» (Jn 13,1) du Christ sur la Croix:

Dieu le Pére a agi en Jésus-Christ d"une fagon si définitive qu’il a en méme temps dévoilé
en lui son ceeur le plus intime: son amour trinitaire, et quil lui a fait don d'une obéis-
sance souveraine manifestant cet amour dans le fait de porter le péché du monde, une
obéissance souveraine que le Christ vit en abandonnant et en dépassant toute volonté et
tout jugement propres, pour mourir et s’abandonner ainsi sans réserve entre les mains
de Dieu (quiI'a “délaissé”, qui a disparu, qui est “mort”).?

Et puisque I'amour est don de soi, 'obéissance s’identifie a celui-ci. Commen-
tant la parole du Christ «Je fais toujours ce qui lui plait» (Jn 8,29), Balthasar dit
qu’elle est «une attitude totale de don de soi [Hingabe] et de docilité obéissante
[gehorsamer]».*

Confirmons-le en négatif. Le premier paragraphe de cet article I’a montré,
pour Balthasar, I'obéissance s’oppose au désir. Si le théologien helvete reconnait
volontiers que, chez le maitre d’'Hippone, «la notion de désir (desiderium) oc-
cupe une place tout a fait centrale» et que le désir est «l’aspiration de I'dme [...]
qui a soif de Dieu, il reconduit le desiderium augustinien a la seule “priére”, au
nom de ce qu’il est «'impossibilité absolue d"une exigence».’ Pour reprendre la
distinction opérée par Schau der Gestalt entre 1'évidence objective et I'évidence
subjective, de I'irréductibilité absolue de la premiére a la seconde se déduit I'in-
compétence du désir humain a dire et, a fortiori, a posséder quoi que ce soit de
Dieu: «C’est une évidence [I’évidence objective] qui émane et rayonne du phé-
nomene lui-méme, et non celle qui a pour fondement la satisfaction des besoins
[Bediirnisbefriedigung] du sujet».® Certes, nous I'avons vu, Balthasar ne nie pas
toute continuité. Il existe bien «une correspondance [Korrespondeng] de la per-
sonne humaine tout entiére avec la figure du Christ».” Toutefois, cette corres-
pondance n’est en rien mesurée par les attentes et les désirs du sujet: «il faut res-
pecter une ligne de démarcation rigoureuse» entre «la condition subjective pour
que I'objet puisse étre apercu» et «la constitution de son évidence objective».®

1 GC 1.2, 334; H 111.2.11, 359. 2 Ibidem, 128; 135.
* H. U. voN BALTHASAR, Points de repére, trad., coll. “Le signe”, Fayard, Paris 1973, 106-107.
4 GC1,161; H1, 184. > DD 111, 345; TD 111, 346. ¢ GC1,392; H1, 446.

7 Ibidem. 8 Ibidem, 392-393; 447.
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Telle sera la démarche constante de notre auteur: I'attitude d’écoute obéis-
sante n’est pas une disposition parmi d’autres, mais elle est premiere et fonda-
trice a I'égard de toute autre posture humaine vis-a-vis de Dieu. Elle prépare
d’abord, faut-il le préciser?, la donation de la personne, sa fécondité: comment
donner sans avoir recu? Cette disponibilité est aussi antérieure au choix de la
liberté: en effet, selon la logique mise en ceuvre dans les Exercices spirituels de
saint Ignace, I'indifférence prépare 1'élection. Aussi Balthasar parle-t-il d’«une
obéissance [Gehorsam] qui préceéde toute réflexion».! Elle précéde méme les ver-
tus théologales; voire, la triade de la foi, de I'espérance et de la charité ne se
comprend pleinement qu’a partir de cette disposition fondamentale.? Enfin, la
remise de soi dans une totale obéissance entre les mains de Dieu éclaire la puis-
sance obédientielle.?

Nous sommes donc désormais @ méme de conclure que I'attitude fondamen-
tale de la créature est 'obéissance. Et comme I'amour est aussi, pour le penseur
suisse, 'acte par excellence du sujet spirituel, on peut affirmer que, «au centre
du cceur, 'amour et 'obéissance ne font qu'un».

1v. ATTENDUS PHILOSOPHIQUES

L’identification théologique de I'amour et de 1'obéissance trouve son corres-
pondant, sa confirmation et son prolongement* dans l'identification philoso-
phique de la connaissance avec la disponibilité obéissante.’

1 GC 1.1, 215; H 111.2.1, 230.

2 Cfr. par exemple H. U. voN BALTHASAR, De I'Intégration. Aspects d’une théologie de Uhistoire, trad.,
DDB, Paris 1969, 105-106; IDEM, Pneuma und Institution. Skiggen gur Theologie 1v, Johannes Verlag,
Freiburg et Einsiedeln 1974, 428.

* «Lindifférence [qui est pure obéissance] est I'acte fondamental de la créature; c’est a partir d’elle
qu’on peut développer la théologie de la potentia obeedentialis; elle est le présupposé irréitérable de
I’élection irréitérable (d'un état) qui, en donnant sa forme a la vie chrétienne, est un terme mais plus
encore un commencement: le présupposé d une vie féconde, choisie selon Dieu jusque dans les moin-
dres actes. Comme telle, elle est I'attitude permanente consistant a accorder constamment dans I'ana-
logia electionis, la primauté a la volonté de Dieu par rapport a la volonté propre. Elle est méme en cela
la source et la forme de la foi, 'amour et 'espérance, car elle est ce qui motive la préférence de la vérité
divine a la propre vérité, de I'amour divin a 'amour propre, de la promesse divine a la sécurité propre»
(vON BALTHASAR, Exercitien und Theologie, 231). Sur ce sujet, Balthasar suit, non sans quelques divergen-
ces, les propos d'E. PRzyWaRA, Deus semper major. Theologie der Exergitien, 1. Anima Christi, Annotatio-
nen, Fundament, Erste Woche, Herder, Freiburg-in-Brisgau 1938, et Herold Verlag, Wien 1964, 100 et 110.

“ Je ne dis pas son fondement ou sa préparation car, pour Balthasar, «toute philosophie humaine
(a 'exception de celle du domaine biblique et de sa zone d’influence) est a la fois essentiellement
religieuse et théologique, car elle est question sur I'Etre absolu, qu'il soit pensée comme personnel
ou non» (H. U. voN BALTHASAR, A propos de mon ceuvre. Traversée, trad. Joseph Doré et Chantal Fla-
mant, coll. “Ouvertures” n° 22, Lessius, Bruxelles, 2002, 92). Voila pourquoi «une métaphysique qui
se refuserait d’étre théologique méconnaitrait et renierait son propre objet» (TL 11, 188; T 11, 159). Sur
la Trinité comme principe d’intelligibilité de I'articulation de la philosophie et de la théologie dans
La Théologique de Balthasar, cfr. A.-M. PONNOU-DELAFFON SINNA, Le chiffre trinitaire de la vérité cheg
Hans Urs von Balthasar, Les Plans sur Bex, Parole et Silence, Paris 2006.

° Ce paragraphe traitera donc des attendus épistémologiques et non pas métaphysiques qui, en-
core bien plus décisifs, demanderaient des développements trop importants.
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1. La connaissance comme amour

Balthasar a trop longuement étudié le grand idéalisme allemand' pour ignorer
la part de la spontanéité de I'esprit face a I'objet dans I'acte de connaissance.
Et il 'honore notamment en soulignant combien seule I'intelligence humaine
peut accueillir la vérité que I'étre de la créature non-raisonnable porte en elle. Il
demeure que sens et esprit sont toujours précédés et mesurés par le réel et, plus
précisément, I'étre de la réalité. Balthasar a entendu la legon de la grande scolas-
tique reprenant le anima quodammodo omnia d’Aristote: I'intelligence humaine
est ouverte a I'étre dans toute son extension, elle «possede une ouverture a tout
étant [Seienden], aussi large qu’est I'acte d’étre [Seinsakt] en lui-méme».?

Cette précédence vaut encore davantage de «l’expérience biblique [précisé-
ment néotestamentaire] de Dieu»? toujours nouveau, notamment de Dieu ma-
nifesté en Jésus-Christ. Ici, les deux épistémologies se concrétisent: pour Joseph
Maréchal et Karl Rahner, I'objet s’inscrit dans la continuité des attentes du sujet;
pour I'autre (dont Balthasar fait partie), le don de I'objet surgit dans le sujet et
le déborde de toute part. Or, «cette détermination totale [restlose Bestimmtsein]
(et par 1a méme la disposition) [du sujet] a travers 'objet, constitue un trait es-
sentiel de I'esthétique de la révélation»* dans sa différence d’avec le mythe ou la
manifestation vient a la rencontre du sujet.

Schau der Gestalt montre longuement cette antériorité — pas seulement chro-
nologique et matérielle,” mais aussi ontologique et formelle — du réel, a pro-
pos de la figure qui atteste I'expérience d’'une phénoménalité déja constituée.
Et Balthasar la décrit comme un don offert a celui qui cherche & connaitre et
comprendre: «La premiére condition pour comprendre [Verstehen], c’est 'ac-
ceptation du donné tel qu’il se donne [die Hinnahme des Gegebens so wie es gibt]».¢
Significatif est aussi le vocabulaire déployé par Wahrheit der Welt: «la vérité peut
étre décrite comme dévoilement [Enthiillheit], mise a découvert [Augedecktheit],
ouverture [Erschlossenheit], absence de repli de I'étre [Unverborgenheit des Seins]»”
—autant de mots signifiant la livraison de I'étre. En effet, c’est gratuitement que
le réel advient, autrement dit se donne. Ainsi, 'aléthéia et I’acte de connaissance
qui la vise se comprennent a partir du don.

! Notamment dans le premier volume de son Apokalypse der deutschen Seele. Studien gu einer Lehre
von letgten Haltungen, 1. Der deutsche Idealismus, A. Pustet, Salzburg-Leipzig 1937; Johannes Verlag,
Einsiedeln 1998. Le premier tome fut republié isolément avec un nouveau titre: Prometheus. Studien
zur Geschichte des deutschen Idealismus, E. H. Kerle, Heidelberg 1947.

2 TL 11, 252; T 11, 209.

? GC1,262; H1, 299. Cfr. le développement des pages 262-264 (299-302) que je résume ici briéve-
ment. 4 Ibidem, 264; 301.

° Emmanuel Kant reconnait la priorité de I'expérience et inteégre le divers phénoménal au titre de
matiere de la connaissance sensible.

¢ GC1,394; H1, 448-449. 7 TL1,37; T1, 28.
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Et puisque le don est I'acte de I'amour, Balthasar identifie la connaissance a
I'amour: «La puissance de voir [Sehenkonnen]» est «faculté d’aimer [Macht gur
Liebe]», surtout quand elle se tourne vers Dieu.' En effet, ainsi que le montre la
deuxiéme partie de Wahrheit der Welt, la vérité s’identifie a la liberté. Or, en son
dynamisme radical, la liberté ne se distingue pas de 'amour: «Tel est le véritable
mysterium de la liberté dans la connaissance. Et, comme tous les vrais myste-
res, c’est intégralement un mystére de 'amour».? Dans Wahrheit Gottes, Baltha-
sar élabore une Logique,? ou il montre que la connaissance — ici théologique
— se reconduit & I'amour pour au moins quatre causes:* 1. a raison de son ori-
gine: «'amour [...] mobilise toutes les forces de 'ame, y compris le penser et le
connaitre»; 2. & raison de son but: «dans la Bible, connaitre a un sens englobant
qui [...] embrasse toutes les possibilités qu'a 'homme d’accéder a la connais-
sance»; or, «toutes ces possibilités ont a se mettre au service de [c’est-a-dire sont
finalisées par] 'amour»; 3. a raison de son objet: «vous connaitrez I'amour du
Christ», dit I'épitre aux Ephésiens (Ep 3,19) citée par Balthasar; 4. 4 raison de sa
modalité ou de sa mesure: toujours au nom du méme verset se terminant par
«qui surpasse toute connaissance», la connaissance du Christ — explique I'exé-
gete Heinrich Schlier, I'un des plus cités par Balthasar — «comporte quelque
chose de débordant et de surabondant [Sprengendes und Uberschwengliches]»;* or,
le surplus, I'excés constitue une loi du don.® On pourrait méme ajouter une
derniére connexion intime entre la connaissance et 'amour. A la révélation du
Christ se faisant connaitre, I'amour est la réponse exigée: «le Christ, expression
de I'amour du Pére qui le livre [dahingibt] pour le monde réclame [fordert]” en
retour un méme amour pour sa personne».®

2. La connaissance comme obéissance

Contre I'idéalisme, la connaissance est amour de I'objet qui se donne; toute
spontanéité de I'esprit est précédée par une attitude de réceptivité. Pour autant,
Balthasar n’adopte pas les theses du réalisme aristotélico-thomiste. Si cette épis-
témologie reconnait 'ouverture du connaissant au connu, elle ne rend pas assez

1 GC .2, 251; H 111.2.11, 271. 2 TL1, 120; T'1, 122.

> Cfr. Tu: 1° partie: “Logique divine et logique humaine™.

4 Toutes les références qui suivent sont tirées de TL 11, 27; T 11, 18-19. Notre auteur développera
ensuite cette réflexion générale en une “logique de I'amour” (ibidem, 28-32; 29-32).

°> H. SCHLIER, Der Brief an die Epheser. Ein Kommentar, Parmos, Diisseldorf 1957, 176, cité en TL 11,
27; T11,29.

¢ Cfr. P. Ipg, L'étre comme amour. Une triple figure de Uamour dans la Trilogie de Hans Urs von Balthasar?
Propositions et prolongements, en D. GONNEAUD et Ph. CHARPENTIER DE BEAUVILLE (éd.), Chrétiens
dans la société actuelle. L'apport de Hans Urs von Balthasar pour le troisiéme millénaire, Actes du colloque
international du centenaire, Faculté de théologie de I'Institut Catholique de Lyon, 17 et 18 novembre
2005, coll. “Méditer”, Socéval Ed., Magny-les-Hameaux 2006, 259-304, ici 264-268.

7 La traduction frangaise “exige” est trop forte et correspondrait & I'allemand erfordert.

8 TL 11, 26; T1, 28.
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compte de la nature de cette apérité premiere. Elle manque donc le cceur du
connaitre. En effet, I'acte de connaissance est une «attitude d’écoute obéissante
[gehorchenden Zur-Verfiigung-Stehen]»' et Balthasar va méme jusqu’a employer
une terminologie empruntée au registre ignatien, en parlant d’une «indifféren-
ce a toute vérité».?

Cela se vérifie au plus haut point pour la connaissance de Dieu. Dans un rac-
courci saisissant et non dénué de paradoxe, au seuil du chapitre ou il parcourt
les neuf degrés de I'obéissance prophétique, Balthasar égalise connaissance et
obéissance par la médiation de la catégorie biblique de crainte: «Connaitre Dieu
signifie craindre Dieu et craindre Dieu signifie lui obéir [gehorchen]».?

Ce qui est vrai de la foi vaut pour la connaissance rationnelle de Dieu. En
effet, décrivant I'attitude de l'esprit face a la vérité divine, un paragraphe de
Theologik I fait successivement appel a cinq attitudes: «une réceptivité trés pro-
fonde eu égard a la spontanéité divine infinie »* qui se donne; la «disponibilita»
[Bereitschaft] a I’égard de I'objet;” le «service du sujet rendu a I'objet»;¢ «une at-
titude de foi» non pas extérieure a I'acte rationnel de connaitre, mais immanent
a celui-ci;” la reconnaissance par l'intelligence humaine qu’elle est assumée et
enveloppée par la vérité divine sans en étre séparée, reconnaissance conduisant
a «I’attitude fondamentale de I’'abandon de soi».® Or, chacune de ces attitudes
convergent vers un unique centre qui est I'obéissance: le «premier acte de pen-
sée» est «un acte de service obéissant».® Voila pourquoi «la forme a priori de
la foi dans la certitude du savoir réclame directement et analytiquement une
“obéissance du jugement”».'°

Enfin, ce qui est vrai de la connaissance de Dieu en particulier 'est de la
connaissance en général, ainsi que Balthasar le montre longuement en traitant
des relations entre sujet et objet dans I'acte de connaissance.'! «La vérité propre
a la créature consiste beaucoup moins dans la possession de la vérité absolue
que dans la disponibilité a la recevoir toujours a nouveau».'? Le sujet connais-
sant doit apprendre a nouer vérité immanente et transcendante de toutes cho-
ses; or, cette conjugaison requiert non seulement une réceptivité totale a I'égard
de I'ldée divine mais un «renoncement a ses jugements propres»'? relatifs a
I'immanence: par cet accueil-recueillement obéissant, le sujet connaissant se
creuse le plus possible en vue de recevoir le don du connu.

' TL1,53; T1, 47.
2 Ibidem. Précisément, il parle de «potentialité active et indifférente a toute vérité [aktiv-indiffe-
rente Potengialitit]».

3 GC 1.1, 197; H 111.2.1, 209. Renvoie en note a Gn 22,12 et Dt 10,12..

4 TL1,266; T1, 290.

> Ibidem, 267; ibidem, 201. Cfr. ibidem, 266-268 ; ibidem, 290-292.

¢ Ibidem, 267; ibidem, 201. Cfr. ibidem, 268-271; ibidem, 292-295.

7 Ibidem, 272; ibidem, 296. Cfr. ibidem, 271-276; ibidem, 295-302..

8 Ibidem, 279; ibidem, 306. Cfr. ibidem, 276-279; ibidem, 302-306.

° Ibidem, 272; ibidem, 296. 10 Ibidem, 275; ibidem, 301. 1 Cfr. T1: I.D.
12 TL1,53; T, 47. 13 TL1, 62; T1, 57. Cfr. ibidem, 60-62; ibidem, 55-57.
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Or, cette obéissance se présente sous la forme extréme du dépouillement, de
la passivité la plus grande. On pourrait parler d'une kénose noétique qui, de
nouveau, précede tout acte et en fonde la possibilité: «pour étre, [[’homme] est
depuis toujours le Désapproprié au monde [immer schon der an die Welt Entdus-
serte ist]».! Balthasar le prouve a partir de trois données anthropologiques: le
corps, les sens, I'esprit (la conscience) ne s’éveillent qu’en étant déja et d’abord
ouverts au monde. Ils accédent donc a leur étre en étant dessaisis d’eux-mémes.
Mais, «en se dépossédant jusqu’au plus profond de lui-méme, il [I’homme] ren-
contre directement, et précisément a ce niveau, tous les autres étres qui ont la
aussi leur fondement».? Par conséquent, le dépouillement est la condition de
possibilité de la connaissance.

3. La connaissance comme obéissance jusqu’a Uextréme

De méme que Jésus nous a aimés «jusqu’au bout» (Jn 13,1), de méme son obéis-
sance va-t-elle jusqu’a 'extréme. La passivité du connaitre est telle que la dif-
férence existant entre le status viator et I'aprés-vie semble s’effacer. En effet,
I'achévement de la connaissance comme obéissance-réceptivité se trouve dans
le Purgatoire. Suivant la conception originale d’Adrienne von Speyr, Balthasar
envisage cet état, non pas comme un acte — par exemple I'ceuvre de la volon-
té se purifiant pour s’accorder a Dieu —, mais comme une réceptivité pure: le
Purgatoire est I'accueil du don de la connaissance que Dieu a de moi: «il est la
simple remise a la connaissance que Dieu a de lui-méme [I’homme en voie de
purification]».? En effet, le Purgatoire a pour but d’adapter '’homme a Dieu, de
le préparer a la communion avec Dieu; comme le péché sépare de Dieu, il faut
donc que 'homme en soit émondé. Or, étant offense faite & Dieu, seul celui-ci
sait véritablement ce qu’est le péché. Le Purgatoire introduit donc a un regard
proprement divin sur la faute. Mais, sur terre, le sujet le mesure a lui-méme,
I'envisage dans une perspective anthropocentrique, donc erronée. Comme, Bal-
thasar se refuse a toute continuité entre perspective humaine et perspective di-
vine, le Purgatoire consistera en une radicale conversion (un «retournement»)*
de regard sur son propre péché: tous les actes seront désormais mesurés a la
norme divine. Dés lors, la connaissance devient un pur acquiescement a une
lumiere venue d’ailleurs. Dés lors, le plus modeste acte de connaissance s’ins-
crit dans le prolongement de I’acte abyssal par lequel le Christ descend dans la
profondeur de sa Passion et usque ad inferos: «la disponibilité de I'esprit fini au
mystere de I'étre — explique Vincent Holzer — va fournir le présupposé métaphy-
sique a I'événement central de la Révélation, I’abandon de Jésus sur la croix, et
de la foi, I'archétype christologique de I'obéissance aimante».”

! TL11, 252; T'11, 210. La traduction «est obligé de se dessaisir de soi a tout moment dans le monde»
se promene trés loin de I'allemand. % Ibidem

? Objektive Mystik, 345, cité en DD 1v, 333; TD 1v, 333. 4 DD 1v, 334; TD 1v, 334.

> V. HoLzER, Philosophie de Uétre et statut de la théologie fondamentale. Hans Urs von Balthasar, «Re-
vista Espafiola de Teologia» 65 (2005) 493-514, ici 507.



60 PASCAL IDE

v. DEPASSEMENTS INTERNES

L’amour est obéissance et obéissance kénotique. Toutefois, Balthasar ne s’est
pas laissé enfermer par ces affirmations si radicales répétées usque ad nauseam. 11
a lui-méme auto-limité son propos. Nous I’avons vu, I'amour n’adopte la forme
de I'obéissance que pour la créature et, en Dieu, pour le Fils et I’Esprit; se-
lon I'enseignement de I'Ecriture et de la Tradition, le Pére, loin d’étre celui qui
obéit, est celui a qui tous, au ciel et sur la terre, obéissent. Cette limitation dans
I'attribution de 'amour ne saurait étonner. L'obéissance n’a d’autre finalité que
de creuser I'étre pour qu’il accueille le don gracieux qui lui est octroyé: dispo-
nibilité rime avec réceptivité. Or, I'étre fini présentent un point commun avec
le Fils et I'Esprit — restant sauve la distance infinie (major similitudo) —, la récepti-
vité. Tout au contraire, le Pére est pure communication donatrice, <amour dans
la Source», ainsi que I'affirme le Concile Vatican II.*

A coté de cette réduction des relations amour-obéissance quant a I'extension,
le théologien balois a aussi et plus encore borné leur portée quant a la pro-
fondeur, la signification. Une étude attentive de la Trilogie montre que, a coté
de I'obéissance désappropriante, se rencontrent deux autres visages de 'amour
comme don de soi: la surabondance ou le surplus et 'enveloppement ou la
contenance.? Partons d un constat qui est aussi une aporie, a mon sens majeure,
posée par 'ceuvre de Balthasar. Celui-ci élargit 'attribution de la kénose du seul
Christ en son incarnation, d'une part a la vie éternelle du Verbe,? d’autre part
aux deux autres Hypostases trinitaires, notamment le Pere: il est parlé d’une
kénose ou d’une “supra-kénose” (entre guillemets) pour désigner I'acte (propre
au Pere) de la génération éternelle du Fils, engendrement qui a la fois “inclut”
et “dépasse” la kénose économique de I'Incarnation et de la Croix.* Or, I'attri-
bution de la kénose a la premiere Hypostase tient a au moins trois raisons qui
sont autant de traits caractéristiques:

1. La premiére se prend du coté de '«objet»: le Pere transfére tout, son auto-
donation est absolue: «Le Pére se donne [weggibt](et tout ce qui lui appartient
[und alles Seinige])».” Dans ce “tout”, il faut entendre: toute sa substance, toute
son essence, y compris «le pouvoir de produire I'Esprit»,® et méme son exis-

! Décret sur l'activité missionnaire de 1'Eglise Ad gentes, n® 2 («ex fontali amore seu caritate Dei
Patri profluit»). Etrangement, Balthasar ne cite jamais ce passage, au moins dans la Trilogie.

2 Sur ces trois visages de 'amour, cft. IpE, L'étre comme amour. L'auteur de ces lignes est en train
d’achever une thése de doctorat a la Faculté de théologie de I'Institut Catholique de Paris qui porte
notamment sur ce théme.

* «Ilfaut que déja comme Dieu il [le Fils] soit obéissant [gehorsam], et que son obéissance humaine
[Gehorsam] jusqu’a la mort soit la manifestation d’une obéissance [Gehorsam] divine, c’est-a-dire trini-
taire» (GC1, 405; H 1, 461), autrement dit du Fils dans sa vie intradivine.

4 Cfr. voN BALTHASAR, Mystére pascal, Préface de la seconde édition, 10.

> DD 111, 303; 305. Souligné dans le texte. Nous verrons au troisi¢éme trait que le verbe, ot I'on dis-
cerne la racine geben, introduit, par son préfixe weg-, la nuance d’un abandon.

¢ Ibidem.
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tence. En négatif, le Pére ne garde rien pour lui: «il ne se réserve pas quoi que ce
soit de lui-méme»;* «]le Pére» n’a pas «gardé pour lui quoi que ce soit»; il «s’est
donné intégralement [totale Ubergabe]».? Or, qui dit kénose dit videment de soi,
radicale expropriation. Par conséquent, le Pére qui n’a pas voulu se réserver
quoi que ce soit de la divinité, qui «a transmis [iibergeben] au Fils tout ce qui lui
est propre, y compris la divinité»,? aime, se donne de maniere kénotique. Par
comparaison: «un homme transfére une part infime de lui-méme, mais il garde
son étre-homme [autrement dit sa substance] pour lui».*

2. Une autre raison se prend de I'acte méme: non seulement le Pére donne,
mais il est le mouvement (ou plutot I'événement) méme de donation, du don se
donnant, il est pure auto-communication: «le geste par lequel le Pére exprime
toute la divinité et la livre», ce geste, «il ne [le] “pose” pas seulement», «il [1']
“est”»;” «l est la totalité d’existence divine dans ce don méme»;° le Pére «ne la
[la divinité] posseéde que comme étant donnée».” Désormais, la kénose reflue de
I'""objet” (ne rien garder pour soi) au geste d’absolue désappropriation de soi. Le
Pere n’a pas seulement les mains vides, il n’est que mains vides. Voila pourquoi
Balthasar parle du Pére qui «se dépouille», voire du «toujours-déja[-en-acte-de]-
se-dépouiller [Je-schon-sich-Weggeben] du Pere».®

3. Enfin, la kénose se dit de la modalité de I'acte: le don du Pére est abandon
total de ce qu’il donne au donataire. Le verbe weggeben employé ci-dessus pour
signifier le don du Peére adjoint a la racine geben (“donner”) le préfixe weg- signi-
fiant I'absence, voire un mouvement d’éloignement (weggehen signifie “s’en al-
ler”, “partir”). Par conséquent, le verbe weggeben veut dire non seulement “don-
ner”, mais “se dessaisir”, “se défaire”, “se débarrasser”, c’est-a-dire offrir jusqu’a
voir disparaitre ce qu’on offre. Ce don-abandon permet au Fils de posséder en
propre — de s’approprier — la divinité donnée sans réserve par le Pere: il «]a recoit
non comme un simple prét, mais en la possédant “substantiellement”».® Et la
conséquence en est «la séparation [...] entre le donateur et le don».'® C’est ainsi
que Balthasar ose méme parler d’«une “séparation” en Dieu [“Trennung” Got-
tes]»'! et celle-ci est inclusive de toute autre séparation, y compris pécheresse,
ainsi que le montre longuement Die Handlung."? Or, autant le don et la donation
sont radicaux, autant I'est la séparation. Voila pourquoi, une nouvelle fois, le
don paternel est kénotique.

Ces trois traits, loin de qualifier une quelconque réceptivité, se rapportent a
I’émissivité, a la communication. On le voit donc, si Balthasar attribue la kénose
au Peére, cela ne tient en rien a son obéissance ou a son accueil d’autre que lui

1 3

Ibidem, 301; 303. 2 DD 1v, 223; TD 1v, 221.
TL 111, 149; T 111, 145.
Ibidem. Souligné dans le texte. TL 11, 147; T 11, 126.
Ibidem, 149; 127. DD 111, 301; 303.

19 TL 11, 248; T 111, 207: «Dans le don parfait» du Pére, «se produit ce qui ultérieurement sera
accompli dans tout amour, quelque imparfait qu'il soit: la séparation [...] entre le donateur et le
don». 1 DD 111, 301; 308. 12 TD mr: mr.C.1.a.

TL 11, 147; T 11, 126.
DD 111, 301; TD 111, 303.

4 5

6 7

8 9
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(qui précéderait le Pere?), mais tout au contraire a son autodonation qui est a
la fois absolue, actuelle (actualisante) et totalement détachée. «A 'Hypostase
du Pere — écrit Paolo Martinelli —, Balthasar ne se contente pas d’attribuer une
“Ur-kenose” mais il la fait coincider radicalement avec celle-ci, d'une facon telle
que celle-ci non seulement n’anéantisse pas le Pére mais au contraire que dans
cette “autodonation” (Selbst-hingabe) réside 1'étre-Pere propre du Pére, et sa to-
tale expression».! Autrement dit, la kénose se dit du Pére a raison de sa donation
(donum) alors qu’elle s’attribue au Fils a raison de sa réception (datum) — toutes
les deux étant proprement divines par leur radicalité sans autre et sans imitation
possible par la créature.

De cette conclusion, on doit tirer deux conséquences. Tout d’abord, on s’éton-
nera de ce que Balthasar, si soucieux de sauver I'irréductibilité des Hypostases
divines et donc si sourcilleux vis-a-vis de tout emploi d’un prédicat qu’il leur
serait commun — au point que, notamment en Theologik 11 et 111, il se refuse a
les rassembler dans le pluriel “Personnes”? et donc étend I'interdit du prédicat
au sujet de la proposition —, ne prend pas garde qu'en parlant de “kénose tri-
nitaire” et, singulierement, de kénose du Pére a coté de la kénose du Fils, sans
méme la présence d’'une quelconque analogie entre les deux prédications ou
I'ajout d’une épithéte différenciatrice (par exemple “kénose obéissante” pour
le Fils), il enfreint gravement la reégle qu’il s’était pourtant lui-méme imposée.
Mais, et c’est le second point, ce qui apparait comme une contradiction in actu
signato est corrigé in actu exercito (voila pourquoi il est permis de parler d'un
dépassement interne, c’est-a-dire opéré par Balthasar lui-méme): notre auteur
a souvent — et de plus en plus souvent au fur et & mesure ou avance la lecture
de la Trilogie — doublé sa méditation sur 'amour comme obéissance kénotique
d'une contemplation de I'amour comme auto-communication. Et, ainsi qu’on
I'a vu, 'on doit penser cette différence comme celle de la réception et de la
donation, avec une primauté ontologique de la seconde sur la premiére: on
ne peut recevoir que ce qui est donné. Ainsi, I'obéissance suppose la fécondité.
Cette bipolarité de I'amour peut aussi étre reconduite a une autre distinction
déja évoquée, celle de I'activité et de la passivité: la donation (donc la fécondité)
est a la réception (donc I'obéissance) ce que I'activité est a la passivité. Balthasar
a constamment voulu dépasser ce qui lui apparaissait comme une dichotomie
abstraite — et il a fait de méme avec d’autres couples primordiaux comme celui
de mouvement (kinésis) et repos (stasis). Mais il est des différences premiéres et
structurantes dont on ne peut se dispenser que dans les déclarations d’intention,
sans courir le risque qu’elles ne se réintroduisent d’elles-mémes de mille manie-

! MARTINELLI, La morte di Cristo, 347.

2 Non seulement Balthasar se refuse a utiliser le collectif “trois” pour désigner le Pere, le Fils et
I'Esprit-Saint (cfr. TD 11.2: v.A.2: “La personne et la Trinité"”), mais je ne suis méme pas siir qu’il em-
ploie I'expression “Personnes divines”; il préfere parler de “trinité des hypostases” (par exemple en
TL 11, 175; T 11, 148).
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res dans I'exposé, avec les effets collatéraux liés au retour anarchique du refoulé
— qui n’est, dans le cas de la différence activité-passivité, fécondité-kénose, que
partiellement nommé et donc que partiellement conjuré.

Enfin, je ne dirai qu'un mot d’'un troisiéme visage de 'amour’ qui récuse en-
core davantage toute tentative de concentration exclusivement kénotique. Nous
I’avons vu, la kénose, ainsi que le don en tant qu’abandon introduisent une dis-
tance entre le Pere et le Fils. En regard, la fécondité suppose la continuité entre
la Source et le Récepteur divins. Mais comment s’opére I'unité des deux, surtout
quand la distance entre donateur et donataire est infinie et doit étre maintenue
ouverte? Il se dessine ici un autre aspect du don de soi: I'enveloppement. Celui-
ci, exposé ailleurs comme “apudité” (“étre-chez”) chaleureuse et protectrice,
c’est-a-dire comme origine dans I’élément de I'amour, peut, plus radicalement,
mais aussi plus abstraitement, s’interpréter, a partir du grand axiome hégélien,
énoncé dans l'article de 1801 sur la différence des systémes philosophiques de
Fichte et de Schelling: «I’absolu est Iidentité de I'identité et de la non-identité»,
de la maniere suivante (que nous ne développerons pas plus avant): le Dieu
Trinité est I'identité (enveloppante) de I'identité (de I'exces fécond) et de la non-
identité (de la kénose).

vi. DEPASSEMENTS EXTERNES

Balthasar n’a donc pas reconduit 'amour a la seule obéissance, méme s’il n’a ja-
mais thématisé la distinction qui vient d’étre ébauchée entre ces trois aspects du
don de soi. Il demeure la question de fond relative a cette identification, méme
si on vient de voir qu’elle ne se prétend pas exhaustive. La passivité-réceptivité
de I'obéissance rend-elle compte de 'essence de I'amour? Et comme nous avons
vu que Balthasar étendait cette attitude de disponibilité a la connaissance, toute
ouverture est-elle reconductible a la seule obéissance? Pour répondre & ces deux
questions, je ferai appel a d’autres auteurs et donc évaluerai la pensée baltha-
sarienne de l'extérieur. Certes, le théologien suisse les connait, voire il leur a
consacré des ouvrages — mais quel penseur chrétien occidental convoquer que
Balthasar n’ait pas lu? —, il n'empéche qu’il les interpréte sans en retenir toute
I'anthropologie de la réceptivité et de 'amour.

! Pour le détail, cfr. IDE, L’étre comme amour, 276-204. J'ai employé I'article indéfini “un” (“troi-
sieme visage™), car cette distinction tripartite ne prétend pas étre exhaustive. Pour ne donner qu'un
exemple, selon Balthasar, 'amour du Fils se présente comme obéissance kénotique, mais aussi com-
me action de graces. Or, autant par la kénose, il se recoit du Pére, autant par I'eucharistie, il se donne
(nous retrouvons donc la bipolarité activité-passivité au sein méme de I'étre du Fils ce qui, soit dit en
passant, ne permet pas une attribution-appropriation univoque de ces traits aux Personnes divines);
de méme, autant I'obéissance se comprend a partir de I'exitus, autant 'action de graces se lit a partir
du reditus. Par conséquent, ces deux visages de la filialité, plus passif et plus actif, sont irréductibles
I'un a I'autre, méme si le second s’enracine dans le premier (I'inversion des relations exprimant bien
la spécificité de la filiation sur la paternité).
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1. Balthasar et Thomas d’Aquin

Commencons par la seconde question. Il est hors de question de comparer ces
deux géants de la pensée. Il s’agit simplement ici d’interroger la réduction de
toute ouverture radicale a la seule disponibilité obéissante. A coté d'une réflexion
sur I'obéissance peut-étre plus riche qu'on ne le croit usuellement, I’Aquinate
analyse au moins deux réceptivités premiéres qui lui sont irréductibles.

a) Convergences inattendues d propos de l’obéissance

Auparavant, il n’est peut-étre pas inutile de montrer brievement que les points
de contact entre saint Thomas et Balthasar sur 'obéissance sont peut-étre plus
nombreux qu’on ne le croit usuellement. Je n’en retiendrai que trois: le primat
de I'obéissance, la désappropriation de soi, I'enracinement de 1'obéissance éco-
nomique dans l'attitude éternelle du Fils ou du moins dans sa divinité.

1. On sait que, chez Balthasar, I'attitude radicale du Fils incarné est la dispo-
nibilité obéissante et réceptive au vouloir du Pére. Or, pour Thomas, «I’obéis-
sance est la plus grande de toutes les vertus [Obedientia est maxima virtutum]»'
— précisons: parmi les vertus morales.? En effet, «tout bien, quel qu’il soit, est
rendu meilleur [redditur melius] grace a I'obéissance».? Le rapprochement peut
étre approfondi. Pour 'auteur de la Trilogie, I'obéissance fait participer la per-
sonne a la mission du Christ et donc a 'universel. Or, Thomas a déja identifié
I'obéissance religieuse a I'universel. Il la compare a I'obéissance a laquelle tout
le monde est appelée selon Hé 13,17 et affirme que l'obéissance séculiere est a
I'obéissance religieuse «comme l"universel au particulier [sicut universale ad par-
ticulare]». En effet, ceux qui vivent dans le siécle se réservent quelque chose, et
accordent quelque chose a Dieu, alors que «ceux qui vivent dans I’état religieux,
se donnent entiérement a Dieu, eux et leurs biens [totaliter se et sua tribuunt Deo].
Aussi leur obéissance est-elle universelle [universalis]».*

2. Pour Balthasar, I'obéissance ne se réduit pas a 'acte par laquelle la volonté
se laisse mesurer par autre que soi; elle est aussi un acte en quelque sorte privatif
de videment de soi ou de désappropriation kénotique. Or, au terme de la Ila-Ile,
dans son étude de la vie religieuse dont le coeur est constitué par I'obéissance,
Thomas affirme a la fois que celle-ci est une discipline en vue de faire gran-
dir dans I'amour ainsi qu'un repos de I'ame dans I'amour du Christ, et qu’elle
est «comme un holocauste par lequel quelqu'un s’offre totalement a Dieu, ses
biens et soi-méme».” Et, de maniere inattendue, dans I'opuscule De Perfectione
Vitee Spiritualis, I’Aquinate initie sa discussion relative au voeu d’obéissance par

' II Sent., d. 44, q. 2,a. 1, 5. C. 2.

? En effet, les vertus théologales la dépassent en raison de leur objet (cfr. S. Th., 11a-112, q. 104, a. 3).

3 In Ep. ad Philipp., cap. 2, lect. 3, n° 74. Dans le méme sens et appliqué autant a la vie active qu'a
la vie contemplative In loan., cap. 11, lect. 1, n° 1473. 4 8. Th., na-11z, q. 186, a. 5, ad tum.

> Ibidem, a. 7, c.
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un éloge de I'amour comme perte de soi: «Pour vivre la perfection de la charité,
il n’est pas seulement nécessaire que ’homme quitte ce qui est extérieur [exte-
riora abiciat], mais aussi qu’il se quitte lui-méme [se ipsum derelinquat]».*

3. Chez Balthasar, I'obéissance du Fils incarné trouve son fondement et sa
condition de possibilité dans I'attitude d’absolu accueil du Fils éternel, dans la
vie intratrinitaire. De prime abord, pour le théologien médiéval, I'obéissance
semble caractériser la seule attitude du Christ en son humanité.? Pour autant,
certains passages de cette ceuvre de maturité qu’est le commentaire sur Jean
attribuent l'attitude d’obéissance autant a la divinité qu’a 'humanité.? Je ne re-
tiendrai qu'un seul passage, significatif. Commentant «je ne puis rien faire de
moi-méme» (Jn 5,19), Thomas estime que cette parole a trait a «I’origine de son
pouvoir».* Suivant saint Augustin, il distingue deux interprétations: la premiere
rapporte I'origine au Fils de 'homme, autrement dit 8 'humanité du Christ,” la
seconde au Fils de Dieu, autrement dit a la divinité du Christ.® Or, selon cette
seconde ligne herméneutique, le Christ rapporte son pouvoir a son Pére. Voici
comment Thomas argumente: «En effet, son agir et son pouvoir sont son étre
[nam suum facere, et suum posse, est suum esse]; or, son étre lui est [donné] par un
autre [esse autem est ei ab alio], a savoir son Pere; et donc, de méme qu’il n’est pas
par lui-méme, de méme il ne peut rien faire [facere] par lui-méme; aussi [dit-il]:
“Je ne fais rien par moi-méme” (Jn 8,28)».” Thomas souligne donc une double
continuité: entre humanité et divinité du Christ; entre dépendance opérative de
la volonté du Fils a I'égard de celle du Pére et dépendance entitative de la Per-
sonne du Fils a I'égard de celle du Pére.

b) Divergences d propos de la connaissance

Quoi qu’il en soit de I'importance, voire de la primauté (relative) de I'obéissance,
celle-ci demeure toujours seconde pour le Docteur angélique, car elle est subor-
donnée a des ouvertures foncieres qui lui sont antérieures. La premiére est 'apé-
rité de I'intelligence a I'étre et a la vérité. La thése est bien connue et d’ailleurs
aussi partagée par Balthasar. Il importe simplement de souligner deux points.

Tout d’abord, cette ouverture au verum se présente non seulement comme une

! De perf. vite spir., cap. 11, lignes 1-28, numérotation de la Léonine.

2 Cfr. le texte le plus explicite sur le sujet: S. Th., 111a, q. 30, a. 2. Cfr. aussi le commentaire de Ph
2,8 (In Ep. ad Philipp., cap. 2, 1. 2, n° 65).

? Le professeur Waldstein propose un constat de départ significatif: si I'évangéliste n’utilise jamais
de termes appartenant au champ lexical, a la sphére sémantique de I'obéissance (contrairement &
Paul), en revanche, Thomas emploie les termes obedire, obedientia et obediens cent-quarante fois dans
son commentaire (cfr. M. WALDSTEIN, The Analogy of Mission and Obedience. A Central Point in the Re-
lation between Theologia and Oikonomia in St. Thomas Aquinas’s Commentary on John, in M. DAUPHINATS
and M. LEVERING (edited by), Reading John with St. Thomas Aquinas, Catholic University of America
Press, Washington (DC) 2005, 92-112).

4 Inloan., cap. 5, 1. 5, n° 794, (Commentaire sur Z’Evangile de saint Jean. [trad. sous la dir. M.-D. PHI-
LipPE], Tome 1: Le Prologue. La vie apostolique du Christ, Le Cerf, Paris 1998, 351.

> Cfr. ibidem, n° 795-796. ¢ Cfr. ibidem, n® 797-798.

7 Ibidem, n® 797, trad. modifiée, 352.
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réceptivité mais comme une orientation, un attrait, autrement dit, d'une maniére
active, dynamique: «on trouve dansI’homme un inclination [inclinatio] versle bien
conforme a sa nature d’étre raisonnable, qui lui est propre; ainsi a-t-il une inclina-
tion naturelle [naturalem inclinationem] a connaitre la vérité sur Dieu et a vivre en
sociétér.! Voila pourquoi Thomas parle d'un desiderium veritatis; c’est d’ailleurs,
pour lui, I'un des principaux moteurs de notre recherche de Dieu; voila aussi
pourquoi, selon «une trouvaille du génie de S. Thomas»,? ce désir a pour objet ul-
time la vision divine.? On ne saurait donc réduire I'ouverture a la vérité a la seule
réceptivité obéissante et biffer la dimension proprement désidérative. Ce point
est d’autant plus significatif que Thomas, lecteur attentif de I'évangile selon saint
Jean, al'instar de Balthasar, I'aborde souvent dans son commentaire johannique.*

Ensuite, cette ouverture a I'étre qui hantait Heidegger s’inscrit dans un cadre
plus général, celui de la connaissance. Balthasar estimait insuffisante 'appro-
che classique de la connaissance fondée sur la seule intentionnalité et se trouve
conduit a la définir comme obéissance, c’est-a-dire disponibilité totale du sujet
au service de I'objet. Toutefois, 'argument pourrait se retourner contre lui. Son
explication, en effet, ne rend pas compte de la prime ouverture de la capacité de
connaissance a la réalité qui s’offre a elle; tout au contraire, elle la présuppose.
A juste titre, Balthasar insiste sur le renoncement kénotique a son propre savoir
et sur le creusement intérieur permettant au sujet d’entendre la voix divine. En
termes techniques, comment rendre compte de la détermination de la puissance
cognitive par I'acte qui est lui-méme spécifié par son objet? En termes triviaux,
comment, avant méme de répondre “me voici”, 'homme qui obéit entend-il la
voix qui I'appelle et reconnait-il que le son fait sens? Par conséquent, en-deca de
tout acte d’obéissance et constituant sa condition de possibilité, il demeure une
trés humble adaptation — et plus encore adéquation — du connaissant au connu,
relation si humble qu’elle demeure souvent invue et a laquelle Balthasar n’a pas
prété attention.

On peut le dire d’'une autre maniére. L’acte d’obéissance laisse et requiert en-
tre deux étres une distance, voire la maintient béante pour éviter toute fusion-
confusion. Mais la connaissance demande beaucoup plus. L'un des trés grands
mérites de la noétique thomasienne’ est d’avoir résolu la difficile question de

1

S. Th., 1a-11e, q. 94, a. 2.
S. PINCKAERS, Le désir naturel de voir Dieu, «Nova et Vetera», 51 (1976) 256-273, ici 260.
Cfr. par exemple, C. G., 111, ch. 57, n° 2334.
Cfr. P-Y. MAILLARD, La vision de Dieu cheg Thomas d’Aquin. Une lecture de 'In Ioannem d la lumiére
de ses sources augustiniennes, coll. “Bibliotheque thomiste” n° 53, Vrin, Paris 2001.

> Parmi les plus multiples exposés de cette doctrine chez les disciples de Thomas, j’en extrais trois
de valeur, I'un, plus ancien, de J. MarITAIN (Réflexions sur Uintelligence et sur sa vie propre, coll. “Bi-
bliothéque francaise de philosophie”, DDB, chap. 2, 111, n° 9, Paris 1926, 50-65), deux, plus récents:
THoMAS D’AQUIN, De la Vérité. Question 2: La science en Dieu, (introd., trad. et comm. de S.-Th. Bo-
nino), Cerf Editions Universitaires de Fribourg, Paris 1996, 135-166: “Eléments pour une théorie du
connaitre”; Y. FLoucar, L'intime fécondité de Uintelligence. Le verbe mental selon saint Thomas d’Aquin,
coll. “Croire et savoir” n° 35, Téqui, Paris 2001.

2

3

4
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la nature de la connaissance dans la doctrine justement fameuse de 1'unité du
connaissant et du connu.’ Ce faisant, Thomas reprenait le coeur méme de I'épis-
témologie aristotélicienne: «I’acte du sensible et celui du sens sont un seul et
meéme acte, mais leur quiddité n’est pas la méme».? Tout au contraire, la réin-
terprétation de la définition scolastique de la connaissance comme fieri aliud
inquantum aliud?® — «devenir I'autre en tant qu’autre» — dans un sens non plus in-
tentionnel mais extatique, desserre le noeud sujet-objet, rendant obscure ["uni-
té nouvelle et intime permise par la connaissance.* Au fond, Balthasar recon-
duit 'unité de la connaissance a I'unité des volontés, et la réceptivité propre au
connaitre a la soumission non-aliénante a une volonté étrangere a la sienne. Or,
justement Thomas hiérarchisait verum et bonum,” ainsi que l'intelligence et la
volonté,® au nom de la plus profonde simplicité, autrement dit de la plus grande
unité de la puissance ou de I'acte avec son objectum.”

¢) Divergences d propos de 'amour®

L'unité et la réceptivité obéissante ne s’étayent pas seulement sur 'unité plus ra-
dicale opérée par la connaissance et sur I'inclination plus originaire au vrai, mais
elles présupposent, sans faire nombre, I'attirance du bien qui suscite 'amour. La
encore, il s’agit a la fois d'une nouvelle ouverture, irréductible a I'obéissance, et
d’un attrait.

L’amour est, pour Balthasar, don de soi et le don de soi réceptivité, obéissance
la plus abandonnée possible au vouloir divin. Mais comment étre assuré que cet

! Cft. De Ver, q. 8, a. 1, etc. Cfr. H.-D. SimoNIN, L'identité de Uintellect et de Uintelligible dans Uacte
d’intellection, «Angelicum» 7 (1930) 218-248.

2 ARISTOTE, De U'dme, L. 111, ch. 2, 425 b 25-26, trad. Jean Tricot, coll. “Bibliothéque des textes phi-
losophiques”, Vrin, Paris 19722, 154. Cfr. ch. 4, 430 a 3-4; ch. 5, 430 a 14-15; chap. 8, 431 b 21. Cfr. aussi
Meétaphysiques, L. x11, ch. 9, 1075 a 3-5.

? Cette formule célébre est inspirée de J. DE SAINT-THOMAS (Cursus theologicus. In Iam, disp. 16,
a.1).

4 Cfr. H.-D. SIMONIN, La notion d’«intention» dans Uceuvre de saint Thomas d’Aquin, «Revue des
sciences philosophiques et théologiques» 19 (1930) 445-463; A. HAYEN, L'intentionnel selon saint Tho-
mas, DDB, Paris 1954%; J.-L.. SOLERE, La notion d’intentionnalité cheg Thomas d’Aquin, «Philosophie» 24
(1989) 13-36. > Cfr. S. Th., 1a, q. 16, a. 4, c.; De Ver, q. 21, a. 3; etc.

¢ Cfr. ibidem, q. 82, a. 3; De Ver,, q. 22, a. 11; etc.

7 On pourrait encore envisager la comparaison sous un autre angle. On le sait, la noétique aris-
totélico-thomasienne fait de I'immatérialité la condition ontologique de possibilité du savoir (cfr.,
par exemple, B. HUBERT, Immatérialité, intentionnalité et immanence du connaitre, «Nova et Vetera» 67
[1992] 24-47), au point qu’on a pu dire qu’«il y a une correspondance rigoureuse entre connaissance
etimmatérialité» (J. MARITAIN, Distinguer pour unir ou les degrés du savoir, in J. et R. MARITAIN, (Euvres
complétes, Fribourg Suisse, Ed. Universitaires, 15 volumes, tome 1v (1929-1932), Saint-Paul, Paris 1983,
465): «Une chose est connaissable dans la mesure ou elle est séparée [separatur] de la matiere» (De
Ver, q. 2, a. 2, ¢.). Or, justement, la question des relations matiére-esprit n’est presque jamais abordée
frontament par Balthasar (référence presque unique: TD 1r.2: 11.C.2.b): traiter de la connaissance
sous I'angle de 'obéissance permet d’éviter le sujet. Mais, une nouvelle fois, ce que I'épistémologie
balthasarienne gagne en concrétude dialogante, elle le perd en capacité a rendre compte de I'unité.

8 Cfr., sur ce sujet, 'importante confrontation (avec laquelle nous divergeons) proposée par D. C.
ScHINDLER, Towards a Non-Possessive Concept of Knowledge: on the Relation Between Reason and Love in
Aquinas and Balthasar, <Modern Theology» 22 (2006) n° 4, 577-607.
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arrachement a soi ne fait pas violence, que cette théonomie n’est pas aliénante,
que le vouloir différent, étranger ainsi hébergé n’est pas une destruction de la
puissance volitive et amative en son étre méme? A trop souligner la rupture en-
tre les deux volontés, divine et humaine, a n’accorder d’initiative qu’a la condes-
cendance de la premiere, on manque la nécessaire continuité qui met la seconde
en mouvement.

Or, telle est la réponse que Thomas apporte a la question de I'essence de
I'amour. Comme toute passion,’ il est passivité et cette passivité dit une pré-
cédence de I'objet — en ce sens, il se trouve ici un point commun trop inapergu
avec Balthasar; mais I’Aquinate va plus loin en montrant que I'objet n'émeut et
donc ne meut qu’a raison du bien qu’il présente a la puissance affective, au sujet
aimant — ce qui introduit une continuité dynamique. Et a celui qui objecterait
que si tout amour est recherche de bien, donc de son bien, il doit étre suspecté
d’égoisme, rappelons — sans pour autant entrer dans la vaste querelle de I'amour
pur — que Thomas a la fois oppose amor concupiscentice (qui correspond a I’amour
égoiste ou captatif) et amor amicitice (qui correspond a I'amour oblatif) tout en
honorant la mémeté, puisqu’il fonde son propos sur la métaphysique de l'acte
et de la puissance:? le premier type d’amour est relation de puissance a acte
— donc instrumentalise I'autre en en faisant un moyen d’achévement personnel
— et le second relation d’acte a acte — qui porte donc le sujet aimant constitué
dans son intégrité achevée vers I’autre pour 'autre. Ce qui est vrai de 'amour-
passion I'est aussi de I'amour-volonté, ce dont il a déja été question et ce qui va
apparaitre encore davantage désormais.

De méme, une analyse de I'amour opérée exclusivement a partir du don de
soi ne rend pas compte de ce présupposé selon lequel le sujet spirituel choisit
de se donner plus que de se garder. Avant méme toute spécification par une
volonté autre, I'exercice méme de la liberté qui décide de se donner doit, d'une
maniére ou d’une autre, y avoir discerné quelque bien. A I'instar de la connais-
sance, quoique différemment, la volonté ne peut s’ébranler que si elle est déja
ouverte a ce qui I'attire. Si angoissante soit la volonté du Pere, le Christ ne mar-
cherait pas vers son Heure, s’il n’en faisait pas sa nourriture et ses délices depuis
son entrée dans le monde. Or, I'analyse thomasienne de souligne cette néces-
saire continuité entre la volonté et ce qu’elle recoit, en I'occurrence sous forme
d’attrait d'un bien. Celui-ci se présente non seulement comme ce a quoi je suis
ouvert, mais ce vers quoi je suis incliné. En effet, suivant, la encore, la lecon
d’Aristote — «Le bien est ce a quoi toutes choses tendent», est-il dit au seuil de
I'Ethique d Nicomaque® —, Thomas d’Aquin montre que bonum dit perfectum et, a

! Cfr. S. Th., 1a-11e, q. 26, a. 2. Sur une bibliographie immense, isolons, non sans arbitraire, H.-D.
SIMONIN, La primauté de 'amour dans la doctrine de S. Thomas, «Vie spirituelle. Supplément» 53 (1937)
129-143; B. J. D1GGs, Love and Being. An Investigation into the Metaphysics of St Thomas Aquinas, S. F.
Vanni, New York 1947. % Cfr. ibidem, q. 27, a. 3.

3 ARISTOTE, Ethique d Nicomaque, L. 1, ch. 1, 1094 a 3, trad. Jean Tricot, coll. “Bibliotheque des tex-
tes philosophiques”, Vrin, Paris 19727, 32.
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ce titre, est désirable.’ Quoi qu’il en soit de I'hétérogénéité de ce que I'obéissan-
ce commande a la volonté, elle s’inscrit toujours sur un fond minimal de bonté
désirable et achevante. C’est ainsi que Jean-Louis Souletie critique I'identifica-
tion balthasarienne de I'amour et de la kénose, au nom méme de la conception
thomasienne de I'amour: «L’amour n’est-il que don de soi et désappropriation?
La réflexion thomasienne articule cette dimension de 'amour avec une autre
qui est le mouvement d'un étre vers son bien, vers la joie, la plénitude et le bon-
heur. L'une complete 'autre».?

2. Balthasar et la “petite Thérese”?

Apres avoir fondé I'ouverture de I'obéissance sur celles du vrai et du bien et,
ce faisant, élargi la réceptivité fontale de 'homme, il nous faut interroger la
conception-méme de I'obéissance, en I’occurrence, la disjonction introduite par
Balthasar entre celle-ci et le désir-dynamisme. En vue de réconcilier les deux
attitudes, je ferai appel a la théologie spirituelle proposée par le Docteur de
I'Eglise Thérése de Lisieux.

a) Une spiritualité de Iobéissance

De prime abord, I'accord entre le théologien Balthasar et la mystique carméli-
taine est total: I'écrit fameux que le premier a consacré a la seconde — ouvrage
qui a d’ailleurs beaucoup favorisé la reconnaissance de la place que Thérese
pouvait et devait tenir dans la réflexion théologique — a longuement souligné
la place de I'obéissance dans la vie puis dans la mission doctrinale de la Carmé-
lite* et son identification a I'amour: «I’obéissance et 'amour[...]sont[...]Jun»;’
«pauvreté, obéissance, virginité [...], plus encore que des voies et des moyens,
sont pour Thérese I'amour lui-méme, sa pure expression, et sa présentation vi-
vante et parfaite».® En effet, a I'instar d’Ignace ou de Balthasar, Thérése souligne
I'importance essentielle de la disponibilité obéissante dans I'attitude d’amour.
Quelques notes suffiront car ce point est bien connu.

! Cfr. S. Th., 1a, q. 5, a. 1. Cfr. J. PIEPER, Die Wirklichkeit und das Gute, Kosel Verlag, Miinchen
1949.

2 J.-L. SOULETIE, “Raison esthétique” et herméneutique christologique cheg Balthasar, «Nouvelle revue
théologique» 127/1 (janvier-mars 2005) 18-35, ici 26. Renvoie a S. Th., 1a, q. 27, a. 3, ad 3um et ibidem,
Ia-Ilae, q. 26, a. 3.

? «On lui demandait quel nom on devrait la prier quand elle serait au ciel. “Vous m’appellerez
petite Thérése”, répondit-elle humblement» (SAINTE THERESE DE L'ENFANT-JEsUS, Derniers entretiens.
Euvres complétes [ Textes et Derniéres Paroles]), Le Cerf et DDB, Paris 1992, 1191. Souligné dans le texte.
Toutes les citations de Thérése et toutes les abriévations seront empruntées a cette éd. critique en
un volume).

4 Cfr. H.-U. voN BALTHASAR, Thérése de Lisieux. Histoire d’une mission, trad. Robert Givord, Mé-
diaspaul, Paris 1972, cft. respectivement les 2¢ et 3¢ parties, notamment le chap. 9: “Indifférence”, 238-
254. L'exposé qui suivra s’inspirera directement de I'ceuvre de Thérese de Lisieux.

*> «Dans le rapport au pere, qu'elle n'a jamais craint, ne fit-ce qu'un instant, elle apprend que
I'obéissance et I'amour sont liés sans probléme, et au fond ne sont méme qu’'un» (ibidem, 92).

S Ibidem, 129.
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D’abord, de maniere générale, la vie de la carmélite Thérese de I'Enfant-Jésus
et de la Sainte-Face se caractérise par une profonde soumission obéissante. De
nombreux témoignages des deux Proces 'attestent. Cette obéissance s exerce
non seulement vis-a-vis de la Mére Supérieure — voire des autres sceurs —, mais
encore, d’'une maniere de plus en plus profonde et permanente, a 'égard de
I'Esprit-Saint. La science spirituelle de Thérese de I'Enfant-Jésus peut méme
s'interpréter, selon un de ses lecteurs les plus autorisés, comme «une science
d'utilisation des dons du Saint Esprit. On ne saurait 'oublier en étudiant leurs
écrits sans en méconnaitre le but et en fausser les perspectives».! Or, Thérése
voit dans cette docilité habituelle le cceur et la perfection méme de I'amour.
L’obéissance est soumission amoureuse a 'autorité.

Par ailleurs, cette attitude d’obéissance s’inscrit dans le cadre plus général
d'une attitude de supréme réceptivité — ou, dans les termes de Thérese, de
“totale pauvreté”. Loin d’étre latérale, cette réceptivité constitue I'essence du
mouvement d’abandon. Deux images la résument. La premiére est la parabole
du petit oiseau développée par le Manuscrit B.> La seconde est celle, tout aussi
connue, des “mains vides”. Résumons la seconde: «Au soir de cette vie — écrit-
elle dans I’Acte d’offrande a ’Amour Miséricordieux —, je paraitrai devant vous
les mains vides».? Or, cet acte d’offrande est un mouvement d’amour qui cou-
vre méme les actes les plus simples: «Tout ce que je fais, les mouvements, les
regards, tout, depuis mon offrande, c’est par amour».* Et le moyen de cette
réceptivité réside dans le consentement paisible a la petitesse. Thérese joint mé-
me un moment les trois qualités essentielles qui sont de quasi-synonymes lors-
qu’elle qualifie le petit oiseau de «pauvre petit étre faible».” Petitesse, faiblesse et
pauvreté sont, pour et chez Thérése, de vraies qualités, des vertus évangéliques,
car elles creusent la capacité a pouvoir accueillir davantage le don de Dieu, en
I'occurrence 'amour qu’il veut déverser dans I'ame.

Enfin, Thérése semble situer I'obéissance plus haut que le désir. Décisive, a
ce sujet, est la lettre que Thérese rédige pour sa marraine le 17 septembre 1896.
Sceur Marie du Sacré Cceur vient de lire le Manuscrit B et, dans un billet, elle
écrit qu’elle éprouve de la tristesse face aux «désirs extraordinaires du marti-
re» qui soulevent Thérese. La lettre de celle-ci constitue une mise au point im-
portante, distinguant entre d’un coté ses “désirs du martyre” et de l'autre, sa
“confiance illimitée”, son “espérance aveugle” en “sa miséricorde”; or, ce ne sont
pas les désirs, si grands soient-ils qui «me donnent la confiance illimitée que je
sens en mon cceur», mais «aimer ma petitesse et ma pauvreté». Voila pourquoi

! Pére Marie-Eugéne DE L'ENFANT-JESUS, Je veux voir Dieu, Ed. du Carmel, Venasque 19882, 321.

2 Cfr. Ms B 4 v° et 5, 229-232.

® Pri 6, 963. Cfr. C. DE MESSTER, Les mains vides. Le message de Thérése de Lisieux, Le Cerf, Paris
19882, Et I'on sait que, sur ce point, Thérése fait progresser la doctrine de Thérése d’Avila qui, elle,
demandait «cotite que cotlite» au Seigneur de ne pas «paraitre devant vous les mains vides, puisque
vous devez mesurer le salaire sur les ceuvres» (Vie par elle-méme, chap. xx1; cfr. LT 99, 402).

4 (] 8.8.2, 1085. * Ms B51°, 230. Souligné dans le texte.
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Théreése peut conclure que ces désirs “ne sont rien” et, plus exactement «sont
une consolation» alors que I'abandon confiant est son «seul trésor».’ Un peu plus
loin, Thérese ajoute méme que moins I'on a de désir — «plus on est faible, sans
désirs, ni vertus» — et mieux cela dispose a la confiance: «C’est la confiance et
rien que la confiance qui doit nous conduire a I’Amour».?

b) Une intégration de U'obéissance dans le désir

Si Thérese fonde sa vie sur I'obéissance, elle n’en nie pas pour autant la place du
désir. Plus encore, elle accorde a celui-ci une place tout aussi centrale. On peut
méme affirmer qu’elle vit — et met en mots — leur intime connexion.

1. Tout d’abord, de maniére générale et quantitative,? donc encore extérieure,
le vocabulaire de I'attrait prend une place importante chez la sainte de Lisieux.
Il présente méme une richesse inattendue.* Tout proche du champ du désir se
trouve celui de la demande qui, lui non plus, ne manque pas de générosité.”> En
regard, le lexique de I'obéissance est singuliérement pauvre.® Enfin, mais com-

! LT 197 r° (17 septembre 1896), 552. Souligné dans le texte.

2 LT 197 r° (17 septembre 1896), 552 et 553.

? Pour les fréquences, je me fonde sur I'ouvrage intitulé Les mots de Sainte Thérése de UEnfant-Jésus
et de la Sainte-Face. Concordance générale, établie par Sceur Geneviéve, Sceur Cécile, Jacques Longchampt, Le
Cerf, Paris 1996. Méme ce travail minutieux n’est pas complet (cfr. L. b SAINT CHAMAS, Sainte Thé-
rése de UEnfant-Jésus. Dieu d Uceuvre, Ed. du Carmel, Venasque 1998).

4 Voici les termes principaux: “affamé” (2 fois et toujours dans le sens de attiré spirituellement);
“altéré” (s fois et toujours dans le sens de attiré spirituellement); “ambition” (4 fois et toujours dans le
sens de désir spirituel); “ambitionner” (qui est uniquement employé dans le sens de désirer spirituel-
lement: 5 fois); “ardent” (33 fois dont 31 dans le sens de empli de désir spirituel); “ardeur” (24 fois dont
22 dans le sens de désir spirituel); “aspiration” (28 fois et toujours dans le sens de désir spirituellement);
“aspirer” (17 fois et toujours dans le sens de désirer spirituellement); “attirer” (65 fois dont 22 pour le
seul Ms C); “attrait” (14 fois); “briler” (48 fois dont 3 fois explicitement accompagnés du terme “dé-
sir”); “captiver” (8 fois); “charme” (57 fois); “charmer” (52 fois); “convoiter” (2 fois); “désir” (211 fois);
“désirer” (184 fois); “envie” (33 fois); “envier” (22 fois); “faim” (9 fois); “gott” (17 fois dont 2 pour
“avant-golt du Ciel”); “gotter” (35 fois dont 32 dans le sens de savourer surnaturellement); “incliner”
(2 fois); “inclination” (15 fois); “passion” (15 fois dont 3 dans le sens de désir); “séduire” (7 fois); “soif”
(qui est uniquement employé dans le sens de désir comme dans 'expression “soif des ames”: 34 fois);
“souhait” (16 fois); “souhaiter” (40 fois); “soupir” (qui est uniquement employé dans le sens de désir:
25 fois); “soupirer” (qui est uniquement employé dans le sens de désirer: 15 fois).

® Voici les termes principaux: “agréer” (3 fois, dont 1 appliquée a Dieu); “chercher” (122 fois);
“exaucer” (50 fois, toutes appliquées a Dieu); “imploration” ( fois); “implorer” (6 fois, toutes ap-
pliquées a Dieu); “instamment” (2 fois); “instance” (4 fois); “mendiant” (8 fois, dont 4 appliquées
a Dieu); “mendier” (11 fois, dont 7 appliquées a Dieu); “recherche” (6 fois); “rechercher” (28 fois);
“réclamer” (37 fois); “redemander” (2 fois); “solliciter” (10 fois); “suppliant” (3 fois); “supplier” (62
fois). Il est intéressant de noter que les termes “exigence” et “exiger”, “insister” et “insistance”, ne se
retrouvent pas sous la plume de Thérese. Enfin, quelques mots font davantage partie du vocabulaire
phénoménologique accompagnant le désir: “adresser” (42 fois); “appel” (qui est uniquement em-
ployé dans le sens de vocation divine: 21 fois); “appeler” (108 fois, mais dont 47 désignent lappel divin);
“répondre” (92 fois); “réponse” (24 fois).

¢ Voici les termes principaux: “docile” (2 fois, appliqués a Dieu); “écouter” (9o fois dont 10 fois
dans le sens d’obéir); “esclave” (4 fois, dont 3 fois dans le sens de “servante™); “mort” (81 fois dont 1
fois au sens de mort a soi-méme); “obéir” (37 fois), “obéissance” (19 fois); “observer” (8 fois dont 4
dans le sens d’obéir); “plier” (5 fois dont 4 dans le sens symbolique d’obéir); “servir” (128 fois); “servi-
teur” (16 fois); “soumettre” (17 fois); “suivre” (122 fois dont une centaine de fois dans le sens d’obéir).
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ment s’en étonner?, le vocabulaire de I'amour est richement représenté, quali-
tativement et, plus encore, quantitativement.’

2. Passant au contenu de sens, on constate que Thérese correle étroitement le
désir qui I'habite et 'accueil obéissant de la volonté divine. S'inscrivant dans le
sillage de la grande tradition carmélitaine tout en faisant appel a son expérience,
elle énonce cette relation de la maniére suivant: Dieu fait précéder ses dons d’un
désir de la personne. Cette assertion se retrouve a pas moins de dix reprises.?
Malgré la constance de leur contenu, les formulations principales évoluent lé-
gerement et significativement. La premiére mention — dans I'Offrance comme
Victime d’'Holocauste a I’Amour Miséricordieux — est générale: «plus vous vou-
lez donner, plus vous faites désirer».? Les trois mentions suivantes, tirées du Ma-
nuscrit A, approprient cette formule universelle, soit a titre personnel — «jamais
Il ne m’a fait désirer quelque chose sans me le donner»;* «Il ne m’inspirerait pas
les désirs que je ressens, s’Il ne voulait les combler»’ — soit a une personne a qui
elle s’adresse — «le Bon Dieu ne vous donnerait pas le désir d’étre POSSEDEE de
Lui, de son Amour Miséricordieux s’il ne vous réservait cette faveur... ou plutot il
vous I'a déja faite».® Puis, apreés une formule 1a encore neutre — «les plus petits
événements de notre vie sont conduits par Dieu, c’est Lui qui nous fait désirer
et qui comble nos désirs»” —, Thérése précise ’expression en notant que le dé-
sir, s’il demeure, vient de Dieu méme: «toujours il m’a donné ce que j'ai désiré
ou plutot il m’a fait désirer ce qu’il voulait me donner».? On aura noté ce fait
étonnant: Thérese elle-méme se corrige ou plutot se précise devant son lecteur.
Les deux formulations suivantes, presque identiques et rédigées le méme jour,
s’inscrivent dans le prolongement des précédentes: «Il m’a toujours fait désirer
ce quil voulait me donner»;® «Le bon Dieu m’a toujours fait désirer ce qu’il
voulait me donner».'® Enfin les deux derniers énoncés, elles aussi contemporai-

Je n’ai pas pris en compte (aux deux sens du terme) un terme bien thérésien dont le sens peut appar-
tenir au vocabulaire de I'abandon: “rien” (327 fois).

! Voici les termes principaux: “affection” (53 fois); “affectueux” (4 fois); “aimant” (6 fois); “aimer”,
hors “aimer mieux” (704 fois); “ami” (79 fois); “amitié” (s fois); “amour” (756 fois); “amoureux” (7
fois); “s’attacher a” (24 fois); “bien-aimé” (125 fois); “chérir” (26 fois); “fervent” (6 fois); “ferveur”
(16 fois); “flamme” (49 fois dont 42 dans le sens de I'amour); “feu” (8o fois dont 37 dans le sens de
I'amour); “intérét” (13 fois dont 2 dans le sens de 'amour); intimité” (4 fois); “liens” (25 fois, tous dans
le sens de 'amour); “sympathie” (2 fois); “sympathique” (2 fois); “tendre” (51 fois); “tendrement” (14
fois); “tendresse” (112 fois). Je n’ai pas convoqué les mots “ardent” et “ardeur” déja pris en considéra-
tion lors de I'analyse lexicale du désir.

2 Je fais ici appel aux seules expressions employant le terme “désir”. Bien évidemment, Thérése
en parle aussi indirectement a travers des mots voisins comme “attente”. Voici par exemple une oc-
currence qui corréle étroitement les deux thématiques du don et de 'attente: «Une seule attente fait
battre mon cceur, c’est 'amour que je recevrai et celui que je pourrai donner» (CJ 13.7.17, 1042).

* Pri 6 (9 juin 1895), 963.

4 Ms A 711° (approximativement octobre 1895), 190. Souligné dans le texte.

Ms A 84 v° (approximativement décembre 1895), 213.

LT 197 v° (17 septembre 1896), 553. Souligné dans le texte.

LT 201 (1°* novembre 1896). 8 Ms C 311° (juillet 1897), 277.

LT 253 (13 juillet 1897), 608. 10 DE, CJ 13.7.15 (13 juillet 1897), 1041.

5

6

7

9
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nes, appliquent la formulation a un objet particulier, en I'occurrence eschatolo-
gique: «Le bon Dieu ne me donnerait pas ce désir de faire du bien sur la terre
aprés ma mort, s’il ne voulait pas le réaliser»;' «Oh? quand je serai au Ciel, je fe-
rai beaucoup de choses, de grandes choses... il est impossible que ce ne soit pas le
bon Dieu qui me donne lui-méme ce désir, je suis siire qu’il m’exaucera!».? Cette
derniére formulation conjugue les deux thémes ci-dessus: I’objet déterminé et
la source divine du désir.?

Focalisons-nous sur la seule question de la relation et, plus encore, de la pro-
portion entre don divin et désir. Thérese évite une double erreur d’interpréta-
tion. La premiére estime que le don divin n’est préparé ni anticipé par aucun
désir (telle est la position que défend Balthasar); or, cet effacement de toute
aspiration est contraire a I'expérience constante de Thérése. Symétriquement,
la seconde herméneutique affirme que le désir préceéde toujours le don (c’est
la posture que condamne Balthasar); mais Thérése sait tout autant que désir
humain ne peut mesurer le don de Dieu qui est constante surprise.* Comment
conjure-t-elle ces deux erreurs? Puisque le premier schéme est a un temps (le
don divin sans le désir humain) et le second a deux temps (le désir humain avant
le don divin), la seule solution est d’introduire un troisiéme temps: le don de
Dieu (qui fait désirer); le désir humain; le don de Dieu (qui est désiré). Le pre-
mier moment répond a 'accusation d’offusquer la nouveauté, le second a celle
d’irriter la nature humaine, le troisieme correspond a I'intention, a la mission
transcendante. Mais comment différencier le premier don (qui est aussi le pre-
mier moment) du second (qui constitue le troisiéme moment)? Si la cause est
chaque fois divine, la finalité différe: le premier don permet a I'ame de s’y pré-
parer, donc se situe du coté de la réceptivité et de I'origine, le second don, lui
se tient du coté de I'émissivité et de la finalité: le premier don est la condition
de possibilité du second, alors que le second est la raison d’étre du premier. Dés
lors, alpha et oméga, principe et terme, Dieu divinise de part en part I'ceuvre
de 'homme tout en respectant, plus, en rehaussant, son autonomie. Et ici, la
consistance humaine n’est pas d’abord celle de la liberté ou de la raison, mais

! DE, CJ 18.7.1 (18 juillet 1897), 1051.

2 DE, Autres paroles, de Sceur Marie de I'Eucharistie, 18.7 (18 juillet 1897), 1183. Souligné dans le
texte.

? 1l est possible d’observer un ordre, voire un progres, entre les dix énoncés: du coté du sujet (de
I'universel au “je” et au “vous” humain); du coté de la cause (d’indéterminée a la cause expressément
divine); du c6té de I'objet (d'indéterminé a déterminé, en I'occurrence dans I'ordre eschatologique:
“faire du bien sur la terre”).

4 Thérese a bien conscience que si elle obtient ce qu’elle désire et si ce qu’elle désire I'achéve, seul
Dieu maitrise le moment de cette réalisation. Un exemple parmi beaucoup est celui de son entrée
au Carmel: on sait combien la date fut non seulement ajournée mais ignorée d’elle, remise entre les
mains d’autorité sur lesquelles, aprés étre allée jusqu'a demander au pape, Thérése n’avait aucune
prise. Or, voila comment elle interpréte ce retard: «Ainsi Jésus agit-Il envers sa petite Thérése: apres
I'avoir longuement éprouvée, Il combla tous les désir de son coeur...» (Ms A 67 v°, 183. Souligné dans le
texte). La rupture concerne donc non pas le désir mais le temps du désir — pour parler comme Denis
Vasse —, c’est-a-dire le kairos de son actualisation.
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celle de l'affectivité, en 'occurrence désirante. En (se) “faisant désirer”, Jésus
divinise le désir lui-méme, le sanctifie et Ote tout risque de réduction de la nou-
veauté. Pour autant, le désir s’étend, s’élargit jusqu’a I'irruption de la plus inouie
des nouveautés, celle concernant la vie éternelle — précisément, le «désir de faire
du bien sur la terre aprés ma mort».*

On peut encore préciser. Les moments du méme et du différent ne s’équi-
parent pas. Dieu comble et achéve le désir de Thérese et celle-ci ne se trompe
pas en Le désirant, ni Dieu en lui faisant désirer ce qu’il veut lui donner. Mais
Dieu n’est pas seulement le terme (au sens de causa finalis) du désir, il est aussi la
cause (au sens de causa efficiens) de sa concrétisation, de sorte qu’il lui appartient
a lui et a lui seul de mener le desiderium a son terme. Donc, ['ame expérimente
une continuité au point de départ, et le hiatus s’introduit dans la tension vers le
point d’achévement. Dit autrement, le moment de la rupture s’inscrit sur fond
de continuité. Dans les termes de I'analogie chers a Balthasar (qui, rappelons-
le, envisage toujours l'analogia realis comme similitude d’éléments réels par
ailleurs dissembables), il existe une analogia desiderii entre le désir maitrisé des
dons créés, méme s’ils sont gratuits et surprenants, et le désir des dons incréés
qui, lui, échappe a toute mesure humaine.

Il est donc possible, a partir des propos de Thérese, d’intégrer le concept
balthasarien d’obéissance sans pour autant nier le primat du désir. Reprenons
I'exemple de I'entrée au Carmel. On souligne souvent et a juste titre, combien
Thérese la désire ardemment et le plus tot possible. Pour autant, apercoit-on
assez combien, pendant cette période, elle multiplie les actes d’obéissance: sui-
vant I"avis de sa sceur Pauline, Mére Agnes de Jésus, elle écrit “aussitot” a I'éveé-
que; puis elle renonce a écrire lorsque cette méme sceur lui conseille de ne
plus envoyer de lettre a Mgr. Hugonin, évéque de Bayeux: «j’obéis aussitot, car
jétais stire que c’était le meilleur moyen de ne pas me tromper». De plus, inté-
rieurement, Thérese vit cette période dans une attitude de total abandon: «Je
m’abandonnai totalement»,? c’est-a-dire d’espérance qui, dans son vocabulaire,
est souvent équivalente a la foi. En effet, elle ne cesse d’affirmer que I’ajourne-
ment sine die de I'autorisation fut une épreuve de la foi: «chaque matin amenant
une nouvelle déception qui cependant n’ébranlait pas [ma] foi»; «cette épreuve
fut bien grande pour ma foi»; il «<me fait comprendre qu’a ceux dont la foi égale
un grain de sénevé, il accorde des miracles»; «il ne fait pas de miracles avant
d’avoir éprouvé leur foi».? Enfin, si Thérése ne se révolte en rien, elle ne vit pas
non plus cette période d’attente passivement. Au contraire, «je demandais a

! Enfin, a qui objecterait que cette théologie du désir reléve d'une problématique régressive, on
répondra que les dix formules, d’apparition tardive, datent de la maturité thérésienne: elles ont tou-
tes été écrites ou prononcées dans les vingt-huit derniers mois de sa vie (entre le 9 juin 1895 et le 18
juillet 1897), lorsque la Carmélitaine est en possession de sa petite voie et désormais installée dans un
total abandon entre les mains de Dieu. 2 Ms A 661°,182.

3 Toutes ces paroles sont tirées du seul folio Ms A 67 v°, 183.
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Jésus de briser mes liens»; or, les liens sont autant d’attaches aux créatures dé-
tournant du seul Bien, donc empéchant I'obéissance. Tout indique que Thérese
vécut ce moment de renoncement dans une attitude de profonde obéissance.
La doctrine thérésienne du désir I'entrelace donc a I'obéissance, réintégrant le
hiatus introduit par celle-ci dans I'élan continuiste de celui-la.

c) Une fondation de Uobéissance dans la contemplation

Enfin, I'attitude thérésienne de réceptivité obéissante est précédée parla contem-
plation. L'on sait combien le charisme carmélitain place celle-ci au coeur de la
vie spirituelle;' en ce sens, Thérese s’inscrit dans cette tradition.? La parabole du
petit oiseau évoquée ci-dessus souligne aussil'importance de la vision: s’il «<n’est
pas en son petit pouvoir» de «s’envoler», «il veut rester a fixer son Divin Soleil».
Et quand il se «trouve assailli par la tempéte», son «bonheur [est] pour lui de
rester la quand méme, de fixer I'invisible lumiére qui se dérobe a sa foi!!!».?

Mais il est ici affirmé autre chose. Nous retrouvons I'intuition thomasienne
selon laquelle la connaissance préceéde I'appétit, la réceptivité du sens et de I'in-
telligence fonde la réceptivité de I'affectivité sensible et volontaire. Bien évidem-
ment, la Carmélite de Lisieux n’emploie pas ce vocabulaire; mais elle déchiffre
les relations entre obéissance et contemplation a partir de la dynamique dona-
tion-réception. Précisément, Thérese adopte cette attitude de réceptivité parce
qu'elle a d’abord contemplé en Dieu celui dont toute la joie est de donner et
de se donner. Plus encore, Thérése comprend que la plus grande tristesse de
Dieu est de ne pas étre recu autant qu’il voudrait se donner. Or, cette prise de
conscience surgit avec une force singuliere a deux moments clés de sa vie. Le
premier épisode, bien que se déroulant en juillet 1887 selon les Novissima verba,
est consécutif a la grace de Noél 1886 et raconté juste apres celle-ci. Thérése
tombe sur une image du Christ en Croix: «je fus frappée par le sang qui tombait
d’une de ses mains Divines, j’éprouvai une grande peine en pensant que ce sang
tombait a terre sans que personne ne s'empresse de le recueillir, et je résolus
de me tenir en esprit au pied de la Croix pour recevoir la Divine rosée».* Le
second est formulé dans I’Acte d’Offrande du 9 juin 1895: «O mon Dieu? votre
Amour méprisé va-t-il rester en votre Cceur? [...] il me semble que vous seriez
heureux de ne point comprimer les flots d’infinies tendresses qui sont en vous».”
De fait, c’est parce qu'elle contemple Jésus aimer que Théreése rend «Amour
pour Amour».®

! Cfr., par exemple, pére MARIE-EUGENE DE L' ENFANT-JESUS, Je veux voir Dieu, 1€ partie: “Contem-
plation et vie mystique”, 293-481.

2 On notera I'importance quantitative du vocabulaire de la connaissance et surtout de la vision
chez Thérése: “Connaissance” (10 fois); “Connaitre” (172 fois); “Regard” (152 fois); “Regarder” (213
fois); “Savoir” (738 fois); “Science” (23 fois); “Vision” (6 fois); “Voir” (922 fois). Sans parler du vocabu-
laire de I'expérience comme “Sentir”. * Ms B5r°, 229 et 230. Souligné dans le texte.

4 Ms A 46 v°, 143. > Ms A 84 1°, 212. C’est moi qui souligne.

¢ MsB4r°, 227.
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Par conséquent, 'attitude thérésienne de réceptivité obéissante se trouve
incluse avec un rare équilibre dans une anthropologie qui prend en compte
I'ouverture cognitive et I'émissivité désidérative, affective.

vil. CONCLUSION

On pourrait objecter a ces derniéres critiques leur extériorité: si Balthasar aime
et admire Thomas d’Aquin et Thérése, sa pensée et sa spiritualité se construi-
sent a partir d’'un tout autre lieu que la théologie du premier et la mystique de
la seconde. Or, Hegel nous a appris que la seule critique pertinente est celle qui
fait de I'autre un moment de I'identité; tant que I'altérité est repoussée a I'ex-
térieur comme erronée, elle corrode (elle altere, au sens propre) I'unité et lui
oppose sa part de vérité impensée.

Je répondrai a cette objection en revenant a la question fondamentale et par
certains cOtés unique que se pose Balthasar: face a Dieu qui se donne totale-
ment, quel sera le récepteur créaturel véritablement adéquat? Autrement dit,
quelle attitude d’amour adaptera ’homme au don incommensurable de Celui
qui est semper major? Le théologien est donc en quéte de I'attitude de réceptivité
maximale. Pour Balthasar, on I’a vu, elle s’identifie a ’obéissance elle-méme
comprise comme désappropriation kénotique de soi, ce creusement étant opéré
par I'Esprit: Dieu nous adapte a lui-méme, requérant de notre part un état qui
est celui de la materia prima a I'égard de la forme.*

Or, si I'on systématise les évaluations critiques faites dans la derniére section
de I'article, elles partent justement de cette interrogation et I’élargissent de I'in-
térieur. En effet, 1a ou Balthasar réduit toute passivité réceptive a la seule figure
de I'obéissance, Thomas d’Aquin et Thérese de Lisieux distinguent non pas une
mais trois passivités qui sont autant de réceptivités originaires (et donc de sour-
ces de I'action pleinement divinisée): réceptivité de lumiére, réceptivité d’attrait
et réceptivité d’obéissance. Et cette tripartition peut s’expliciter soit a partir de
I'objet — respectivement: vérité, bien, volonté (au sens objectif) d’autrui — soit a
partir des facultés du sujet — respectivement: intelligence, volonté (au sens sub-
jectif)) et liberté —, de sorte que I'on est conduit a distinguer la réceptivité de I'in-
telligence a I'égard de I'étre (verum), celle de la volonté a I'égard du bonum, celle
de la liberté a I’égard dun vouloir supérieur. Enfin, I’on peut analyser la nature
méme de cette réceptivité et ainsi la diversifier, voire la graduer, précisément en

! Silon s’autorisait I'incongruité de croiser la distinction pascalienne des trois ordres (corps, es-
prit, charité), dont on sait I'hérédité augustinienne (extérieur, intérieur, supérieur), avec la différence
aristotélicienne de la puissance et de I'acte, I'on pourrait prolonger I'application au domaine de
I'esprit opérée par Averroés (I'intellect passif est a I'intellect agent ce que la matieére premiere est a
I'égard de toutes les formes) a I'ordre méme de la charité (I'obéissance est a la volonté divine ce que
la puissance pure, la hulé proté, est a I'’Acte pur), restant saufs les transferts analogiques de notions.
Du plus profond de lui-méme, de maniére insoupgonnée, et quoi qu’il s’en défende, la théologie de
Balthasar retrouverait — plus encore, serait structurée — par une intuition profondément aristotéli-
cienne.
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fonction de la pondération du poids en son sein des éléments d’activité (élan,
inclination) et de passivité (soumission, disponibilité) — I'élément d’activité do-
mine dans la réceptivité d’attraction et I'élément de passivité dans la récepti-
vité d’obéissance — ou en fonction de la capacité a concrétiser une unité entre
donateur et donataire au sein méme de la faculté — I'unum domine ici dans la
réceptivité de lumiére et va décroissant jusqu’'a la réceptivité d’obéissance — ou
en fonction de I'intégration de la totalité de la personne — auquel cas le dernier
ordre s’inverse. Il va de soi que ces remarques, qui requerraient de longs déve-

loppements, ne sont qu’apéritives.

ABSTRACT

Cet article a pour objet I'un des themes centraux de la théologie de Hans-Urs von
Balthasar: I'identification de I'amour (divin et humain) et de I'obéissance. Il présente
d’abord I'origine existentielle de cette doctrine (dans la vie du théologien) et sa base
spéculative (dans les différents domaines de la théologie). Puis, il en expose le contenu
théologique (Dieu comme autodonation, la proportion entre réception et donation,
I'obéissance comme seule proportion adéquate entre don et réception) et les attendus
philosophiques (la connaissance comme amour et comme obéissance, jusqu’a I'extré-
me). Enfin, il en propose un double type de dépassement critique, interne (a partir de
Balthasar méme: I'amour comme fécondité et enveloppement) et externe (a partir de
Thomas d’Aquin et de sainte Thérese de I'Enfant-Jésus: la triple réceptivité irréductible
de lumiére, d’attrait et d’ obéissance).

The object of this article is one of the main themes in the theology of Hans-Urs von
Balthasar: the identification of love (both human and divine) with obedience. The ar-
ticle begins with a presentation of the existential origin of this doctrine (in the theolo-
gian’s life) and its speculative basis (in the various fields of theology). It goes on with
the exposition of its theological content (God as self-donation, the proportion between
reception and donation, obedience as the only adequate proportion between donation
and reception) and its philosophical presuppositions (knowledge as love and obedience,
carried to the utmost degree). It finally offers a double kind of critical “dépassement”:
an internal one (drawn from Balthasar himself: love as fecundity and envelopment) and
an external one (drawn from saint Thomas Aquinas and saint Theresa of the Child Je-
sus: the triple irreductible receptivity of light, attraction and obedience).
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SoMMARIO: 1. Premessa e inquadramento epistemologico - 11. L'influenga e la collocagione si-
stematica del fattore giuridico nella manualistica liturgica postconciliare - 111. La rilevanga e la
pregnanga della componente giuridica nella saggistica liturgica divulgativa o introduttiva - 1v.
La concegione giusliturgica dominante nel settore canonistico - v. Un contributo alla pienegga
del bene liturgico - v1. Il superamento del “paradigma’ esistente attraverso un’effettiva comple-
mentarietd giuridico-liturgica.

1. PREMESSA E INQUADRAMENTO EPISTEMOLOGICO

UNA singolare (o provvidenziale) coincidenza ha voluto che I'unica espressa
citazione riguardante 'insegnamento del diritto canonico precedesse im-
mediatamente quella relativa alla liturgia: «Cosi pure nell’esposizione del di-
ritto canonico e nell'insegnamento della storia ecclesiastica si tenga presente il
mistero della chiesa, secondo la costituzione dogmatica “De Ecclesia” promul-
gata da questo concilio. La sacra liturgia che ¢ da ritenersi la prima e necessaria
sorgente di vero spirito cristiano, si insegni come prescritto negli articoli 15 e 16
della costituzione sulla sacra liturgia».! Orbene, se la scienza canonistica non
sempre ha seguito scrupolosamente tale indicazione, sembra che una sorte non
dissimile sia toccata a quella liturgica. La Sacrosanctum concilium nei due richia-
mati punti ha sottolineato, infatti, la necessitd di una visione organica e unitaria che
compendi armonicamente gli aspetti teologici, storici, spirituali, pastorali e giuridici del
mistero cultuale. Fermo restando I'assenza di una precisa graduazione ed, anzi,
I'opportunita di un’adeguata sinergia complessiva tra i diversi aspetti segnalati,
dal sicuramente parziale punto di osservazione del canonista, si ha I'impressio-
ne che nella manualistica liturgica contemporanea il diritto abbia finora rice-
vuto, probabilmente per reazione e per contrasto col passato, una considera-

' ConciLio EcuMeNIco VaTicaNo 11, Decr. Optatam totius, n. 16, in Enchiridion Vaticanum, 1, Bo-
logna 1988, 416-449. La Cost. Sacrosanctum concilium (ivi, 17-95) di seguito verra indicata solo come SC
con il numero del paragrafo.

«ANNALES THEOLOGICI» - 22, 2008 * PP. 79-102



80 MASSIMO DEL POZZO

zione molto modesta e quasi residuale. Occorre precisare a mo’ di premessa,
rinviando peraltro estensivamente alle considerazioni altrove gia svolte,* che gli
equivoci presenti sembrano derivare dall’ancor pit basilare distorsione della no-
zione giuridica presupposta (quella di diritto) e possono essere definitivamente
risolti solo attraverso un approccio ontologico e gnoseologico realista che supe-
ri I'anacronistica ed angusta visione del “diritto liturgico” come complesso delle
norme che regolano la celebrazione e porti invece a recuperare il fondamento
metafisico dello ius nel sacro.? La considerazione dei beni salvifici (la parola, i
sacramenti e la comunione gerarchica) come debita di giustizia in senso proprio,
anche se ovviamente non in maniera esclusiva, induce ad avvalorare il fatto che
la dimensione giuridica ¢ una componente intrinseca e congenita nell’econo-
mia redentiva e logicamente nel suo nucleo liturgico. Le res sacrae in tutta la
loro estensione (persone, cose e azioni) possono dunque essere cose “dovute”
in senso stretto. In quest’ottica il diritto evidentemente non ¢ tutto e neppure
I'aspetto pitl importante, ma ¢ parte integrante della leiturgia, contribuendo alla
compiutezza, complessivita e perfezione del culto.

L’auspicata riscoperta di una visione ponderata ed equilibrata del concorso
dei diversi profili della realta liturgica, senza contrasti ed opposizioni pregiudi-
ziali, comporta pure un’attenzione particolare per la prospettiva ermeneutica as-
sunta. Non si tratta di giungere ad una definizione dell’azione sacra diversa o al-
ternativa oppure di cercare vie di ricerca originali ed inesplorate, ma di recepire
a fondo la lezione del Vaticano 11 secondo quell’«ermeneutica della riforma, del
rinnovamento nella continuita» e nel rispetto della tradizione additata da Bene-
detto XVI® e di esporre cosi pitt compiutamente la ricchezza della preghiera di
Cristo nella Chiesa. L'esame, pertanto, ¢ espressamente circoscritto alla valuta-
zione della spiegazione (elementare e per lo piu a scopo didattico) dell’aspetto
giuridico del munus sanctificandi contenuta nella “divulgazione” liturgica con-
temporanea, senza la pretesa di penetrare nel maggior approfondimento even-
tualmente raggiunto in tanti contributi piu specialistici e settorialmente caratte-
rizzati. Occorre pero esplicitare preliminarmente la sentita convinzione secondo
la quale nell'insegnamento di base si trasmette normalmente il sapere diffuso
e consolidato in una determinata epoca, il “paradigma scientifico” regnante,*

! Cfr. il nostro Dal diritto liturgico alla dimensione giuridica delle cose sacre: una proposta di metodo, di
contenuto e di comunicagione interdisciplinare, «Ius Ecclesiae» 19/111 (2007), 589-608.

% Per la concezione del “realismo giuridico” adottata rinviamo ai nostri: L'evolugione della nogione
di diritto nel pensiero canonistico di Javier Hervada, Roma 2005, 12-15; La comprensione del realismo giuridi-
co nel pensiero canonistico di Javier Hervada, «Ius Ecclesiae» 17/111 (2005) 611-628; nonché a J. HERVADA,
Introduccion al estudio del derecho canénico, Pamplona 2007; IDEM, ¢Qué es el derecho? La moderna respue-
sta del realismo juridico, Pamplona 2002; C. J. ERRAzURIZ M., Il diritto e la giustigia nella Chiesa. Per una
teoria fondamentale del diritto canonico, Milano 2000, 93ss.

* Cft. Discorso alla Curia Romana in occasione della presentagione degli auguri nataligi, 22 dicembre
2005, AAS 98 (2006) 40-53.

4 L'espressione “paradigma” si ispira alla notissima teorizzazione di T. Kuhn (La struttura delle ri-
volugioni scientifiche. Come mutano le idee nella scienga [1962, 1970%], Torino 1999).
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si trasfonde la stessa impostazione generale della materia raggiunta dai pit au-
torevoli studiosi e si forgia la forma mentis delle future generazioni. La chiave di
lettura ci pare quindi sicuramente limitata e limitante, ma estremamente rap-
presentativa e significativa. Un’ulteriore precisazione metodologica concerne
la selegione dei materiali adoperati. L’ abbondanza della produzione non permette
ragionevolmente di esaurire tutto lo spettro della letteratura esistente e la diver-
sita dei possibili approcci. Soffermandoci solo su alcuni dei manuali pit noti e
adottati, privilegiando sempre la sintesi e la visione d’insieme sullo scorporo dei
dati e sull’analisi di dettaglio, si & cercato, quindi, di individuare le linee tenden-
ziali e alcuni profili comuni. Oltre ad opere, spesso collettanee, inquadrabili nel
genere manualistico o trattatistico (infra § 11), per completezza ed omogeneita si
¢ cercato, con maggior difficolta nella scelta e forse parzialita di risultati, di con-
siderare anche scritti monografici di carattere saggistico d'impostazione dichia-
ratamente introduttoria o elementare (§ 111).> Per un miglior inquadramento
della questione ed un maggior supporto della tesi precedentemente abbozzata,
il corpo dell’analisi ¢ seguito da riferimenti, necessariamente molto sommari e
rapidi, alla trattazione della liturgia nella letteratura canonistica attuale (§ 1v).

Chiarito il taglio, lo stesso titolo prescelto evidenzia lo sviluppo ed il fine dell’in-
dagine. Alla duplice espressione del primo periodo (ruolo-portata) segue quella
negativo-positivo (riserve-prospettive) del secondo. Orbene, piu dell’abbastanza
chiara e logica scansione tra pars destruens e pars construens, interessa sottoli-
neare lo stacco tra i primi due termini della proposizione iniziale che funge da
chiave di volta della trattazione. Ruolo e portata non costituiscono un sorta di
endiadi o di sinonimi, ma distinte sfere di approssimazione concettuale al pro-
blema (per cosi dire intrinseca ed estrinseca). L'esatta percezione del ruolo e
dell'influenza del fattore giuridico o, in maniera ancor piti radicale, la stessa cor-
retta concezione del diritto ecclesiale (la dimensione giuridica delle cose sacre)
costituiscono elementi prioritari e fondamentali per cogliere tutta la pienezza,
completezza e perfezione del bene liturgico. La portata, 'impostazione e la col-
locazione sistematica, come pure I'aspetto quantitativo, derivano evidentemen-
te dal primo punto e paiono estremamente indicativi e rappresentativi della pe-
netrazione raggiunta, ma non sono, a rigore, decisivi e risolutori. Non bisogna,
quindi, confondere il piano descrittivo ed esplicativo con quello sostanziale ed
ontologico. A nostro modo di vedere il principio di solugione degli equivoci presenti
e della mancanga di comunicagione esistente tra la scienga liturgica e quella giuridica
risiede sempre nella corretta apprensione della dimensione giuridica del sacro: la bana-
le domanda: “che cos’¢ il diritto?” non ha purtroppo finora sempre trovato una
valida ed esauriente risposta in primis nella canonistica.

! Per un criterio di omogeneita linguistica e di semplicita di seguito ci si riferira, ove possibile,
all'edizione italiana delle opere considerate.

2 Per lo pit non sono, pertanto, stati considerati articoli di riviste, dizionari, miscellanee, atti di
convegni, ecc. in quanto rispondenti ad un livello di approfondimento maggiore o privi di un intento
di sistemazione globale della materia liturgica.
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11. L INFLUENZA E LA COLLOCAZIONE SISTEMATICA
DEL FATTORE GIURIDICO NELLA MANUALISTICA LITURGICA POSTCONCILIARE

Bisogna subito evidenziare che esistono generi diversi di opere che possiamo con-
siderare e sovente si autoqualificano come manualistiche. Con somma appros-
simazione e senza logicamente pretesa di esaustivita, possiamo individuare tre
categorie fondamentali. In primo luogo, i manuali pin estesi, quasi in forma trat-
tatistica, spesso in diversi volumi e a pit mani; hanno un interesse particolare
perché sono materiali di indubbio riferimento e di discreto approfondimento,
anche se possono essere carenti nella visione organica e complessiva e nell’ori-
ginalita dell'impostazione.’ Il fattore giuridico viene talora affidato ad un cano-
nista e “relegato” in uno specifico capitolo. Esistono, poi, manuali piu succinti e
contenuti, molto variabili nell’approccio: dalla semplice iniziazione elementare
all’esame saggistico.? Tali scritti risultano estremamente significativi per valuta-
re la considerazione dell'influenza del diritto nella ricostruzione del fenomeno
cultuale operata dall’autore. Quasi sempre “sorprendentemente” non vi sono
riferimenti espliciti e diretti alla componente giuridica, a dimostrazione della
progressiva rarefazione dell'influenza dello ius e della scarsa sensibilita cano-
nistica nella stretta divulgazione. Infine, non si puo sottacere un ulteriore profilo
della letteratura liturgica piu orientato alla pratica e alla vita liturgica.? Anche in que-
sto caso, in maniera forse piti comprensibile e meno deformante, ma comunque
impropria, il riferimento all’esperienza giuridica ¢ quasi assente.*

! Cfr. CELAM (a cura di), Manual de Liturgia. La Celebracién del Misterio Pascual, 1-1v, Bogota 2002-
2003; CHUPUNGCO (dir.), Scientia liturgica. Manuale di Liturgia, 1-v, Casale Monferrato 1998; J. A.
ABaD IBANEZ, La celebracién del Misterio cristiano, Pamplona 1996; M. KUNZLER, La liturgia della Chie-
sa, Milano 1996; H. B. MEYER, H. AUF DER MAUR, B. FiscHER, A. A. HAUSSLING, B. KLEINHEYER,
Gottesdienst der Kirche. Handbuch der Litugiewissenchaft, 1-vii1, Regensburg 1987 (Traduzione italiana:
La liturgia della Chiesa. Manuale di scienga liturgica, 1-8, Torino 1990); J. A. ABAD IBAREZ, M. GARRIDO
BonNaRo, Iniciacion a la liturgia de la Iglesia, Madrid 1988; D. Boros1o (dir.), La celebracién en la Iglesia,
1-111, Salamanca 1987%; A. G. MARTIMORT (dir.), La Chiesa in preghiera. Introdugione alla liturgia, 1-1v,
Brescia 1987; PONTIFICIO ISTITUTO LITURGICO S. ANSELMO (a cura di), Andmnesi. La Liturgia, 1-7, Ca-
sale Monferrato - Genova 1978-1990 (a seconda delle edizioni dei diversi volumi).

2 Cfr. A. Apawm, Corso di liturgia, Brescia 1988; M. AUGE, Liturgia. Storia, celebragione, teologia, spiri-
tualitd, Cinisello Balsamo 1994%; benché consti di piti volumetti, si puo tranquillamente rapportare
a questo novero anche I. BIrF1, Liturgia, 1-1v, Roma 1982-1983; G. BoNACCORSO, Celebrare la salvegza.
Lineamenti di Liturgia, Padova 1996; anche se lo considereremo pit nel seguente paragrafo, puo co-
stituire quasi un manuale la collana di fascicoli di G. CoLomBoO, I santi segni, 1-5, Torino 1986-1991; J.
L. GUTIERREZ, Liturgia. Manual de Iniciacion, Madrid 2006; J. LOPEz MARTIN, La Liturgia de la Iglesia.
Teologia, historia, espiritualidad y pastoral, Madrid 1994.

? Tra gli altri possibili esempi si possono segnalare: Aa.Vv., Nelle vostre assemblee. Teologia pastorale
delle celebragioni liturgiche, 1-11, Brescia 1986%; P. ELL1OT, Guia pratica de liturgia, Pamplona 2004*; P.
CHURWUDEZIE CHIBUKO, Liturgy for Life. Introduction to Pratical Dimensions of the Liturgy, Frankfurt
am Main - London 2005; S. GasPaRl, La Chiesa celebra il Signore. Una liturgia per 'uomo, Roma 1994; J.
GELINEAU (dir.), Assemblea santa. Manuale di liturgia pastorale, Bologna 1991.

4 In Aa.Vv., Nelle vostre assemblee, 1, ¢ inserita una 11 Appendice: Annotagioni di diritto liturgico di
L. Della Torre (148ss.), che presenta una concezione “minimalista” e abbastanza critica dell’attuale
assetto normativo. I ripetuti riferimenti alla Social Justice in Chukwudezie Chibuko (cfr. Liturgy for
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Benché la questione sia eminentemente qualitativa ed essenzialmente sostan-
ziale, il semplice dato quantitativo ed il rilievo formale forniscono un primo ele-
mento di riflessione. Occorre puntualizzare d’altronde che I'insegnamento della
liturgia ha subito un cambiamento profondo e abbastanza repentino nella lette-
ratura postconciliare' e probabilmente non ha ancora raggiunto una definitiva
sedimentazione e strutturazione. L'influenza del fattore giuridico puo andare da
un — a nostro modo di vedere — ingiustificato e pernicioso misconoscimento ad
una considerazione marginale o residuale fino ad un piu adeguato tentativo di
sistemazione. Anticipiamo subito che difficilmente, almeno nella manualistica
liturgica stricto sensu, si giunge ad un’effettiva apprensione della realta giuridico
ecclesiale e ad una soddisfacente spiegazione della intrinseca dimensione di giu-
stizia del culto. Il fatto pit evidente e grave resta, comunque, la completa mancan-
za di una specifica e sia pur minima consideragione della “doverosita” del sacro in buona
parte dei testi mengionati.? Pare che si possa concludere con un po’ di rammarico
che in un’impostazione sintetica e unitaria della celebrazione del mistero cristiano
di taglio teoretico-generale o di carattere tecnico-pratico il diritto trovi ben poco
spazio ed incidenza. L'ermeneutica teologica, come dimostrera anche piu esau-
rientemente I’analisi successiva (infra § 111), sembra rinunziare pregiudizialmente,
quasi come se non la riguardasse, a comprendere il diritto come realta oggettiva
e come parte del tutto e demanda istituzionalmente il compito di “decodificare”
il dover essere della materia liturgica, ridotto per lo piu al solo aspetto legale, ai
giuristi in quanto “tecnici dellanorma”. I’ omissione di un riferimento diretto alla
componente giuridica nella nozione fondamentale di liturgia e di un’autonoma
considerazione della relativa formalita scientifica nella ricostruzione del fenome-
no cultuale, operati in linea di principio o a livello di teoria epistemologico-meto-
dologica, non esclude comunque il successivo rilievo nel corso della trattazione,
in maniera piu p