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L.
INTRODUZIONE GENERALE

1. I’«ANTROPOLOGIA TEOLOGICA>.
PRECISAZIONE DEL CONCETTO

Si pud parlare dell’'uomo, e difatti si parla di lui, da molti punti
di vista: filosofico, psicologico, medico, sociologico... Il termine
«antropologia» ¢ diventato in molti casi un termine equivoco. E
evidente che questo vocabolo ci rimanda all'uomo, ci fa vedere
che costui & I'oggetto materiale del nostro studio. Ma cid non
basta; dobbiamo anche precisare, e questo & senza dubbio molto
importante, il punto di vista da cui noi cerchiamo di affrontarlo.
L aggettivo «teologica» ci dice quale & questo punto di vista: si
tratta di cid che I'uomo ¢& nella sua relazione con il Dio Uno e
Trino rivelato in Cristo. Contemporaneamente ci indica, almeno
nelle sue linee pili generali, il metodo da seguire per raggiungere
I obiettivo: lo studio della rivelazione cristiana. Cerchiamo di
introdurci nella «antropologia teologica», ciog, in quella discipli-
na, o meglio ancora, in quella parte o settore della teologia
dogmatica che ci insegha ci6 che siamo alla luce di Gest Cristo
rivelatore di Dio.

Gesu Cristo ¢, in effetti, il rivelatore del Padre. Quando nella
teologia cristiana si parla di rivelazione & Dio che si da a conosce-
re. In altri volumi di questa collana si affronta piti direttamente
questo problema, che noi possiamo fondamentalmente presuppor-
re per conosciuto. Noi dobbiamo rispondere ad un’altra doman-
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da: se & Dio che si rivela nel suo Figlio Gest, che senso ha parlare
di cid che la rivelazione cristiana ci dice sull’ uomo? E evidente che
costui & il destinatario della rivelazione. Come puo allora essere
suo oggetto? Il concilio Vaticano II, in un testo di capitale impor-
tanza, su cui noi torneremo spesso nel corso della nostra esposizio-
ne, ha detto che Cristo, rivelando il mistero del Padre e del suo
amore, svela anche pienamente ['uomo all’'uomo e gli fa nota la
sua altissima vocazione (cfr. GS 22). In quanto destinatario della
rivelazione I'uomo ¢ oggetto della medesima. In quanto destinatario
dell’amore del Padre 'uomo giunge a conoscere fino alle ultime
conseguenze chi ¢ egli stesso. La verita rivelata ¢ verita di salvez-
za. E proprio questa verita che ci dice chi & 'uomo, facendoci
conoscere a che cosa egli & chiamato; bisogna presupporre una
coerenza fondamentale tra il nostro essere e il nostro destino se
non vogliamo che quest’ultimo appaia come qualcosa di meramente
esteriore a noi stessi, che non ci realizza interiormente. In quanto
destinatario della rivelazione salvifica I'uomo & anche di conse-
guenza, in un modo derivato, oggetto della medesima. Da questo
punto di vista ha senso la denominazione «antropologia teologi-
ca». Anche per questo si spiega la pretesa del cristianesimo di
offrire una visione originale dell’'uomo, conosciuta nella fede e
percid oggetto dello studio teologico. Questa visione deriva da cid
che la fede ci dice su Dio e sul suo Figlio Gest Cristo fatto uomo
per not.

La stessa rivelazione cristiana, che ci parla di Gesu Cristo come
il Figlio di Dio incarnato e del nostro incontro con Lui nella fede,
presuppone una conoscenza e un’esperienza di cid che significa
essere uomo come soggetto libero e responsabile di sé. Diversa-
mente non potremmo avere nessun accesso a Geslt né al mistero
della sua incarnazione. Per questo la rivelazione cristiana non pre-
tende in alcun modo di essere I'unica fonte di conoscenze sull’ uo-
mo. Anzi, presuppone espressamente il contrario. Senza perdere
nulla della specificita teologica, la riflessione cristiana sull’ uomo
deve arricchirsi con i dati e le intuizioni provenienti dalla filosofia
e dalle scienze umane. Tutti questi contenuti, perd, devono essere
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contemplati sotto una luce nuova e piti profonda: quella della
relazione dell’uomo con Dio. Questa & la dimensione ultima e pit
profonda dell’essere umano, I'unica che ci da la misura esatta di
cio che noi siamo: I'oggetto privilegiato dell’amore di Dio, 'unica
creatura della terra che Dio ha voluto per se stessa (Vaticano II,
Gaudium et spes, 24), e che & stata chiamata nel pitt profondo del
suo essere alla comunione di vita con il proprio Dio Uno e Trino.

Questa relazione con Dio, sempre mediata da Cristo, che la
rivelazione ci fa conoscere, si presenta a noi in una forma articola-
ta, non semplicemente in un modo globale in cui non si da la
possibilita di distinguere aspetti e punti di vista. Anzi, per avere
una visione completa dell’'uomo dal punto di vista della fede cri-
stiana ¢ necessaria la distinzione tra gli aspetti fondamentali del
nostro riferimento a Dio. Credo che siano tre le dimensioni fon-
damentali da tenere in conto:

1. La dimensione piti propria e specifica dell’ antropologia teolo-
gica & quella che fa riferimento alla relazione di amore e di paterni-
ta che Dio vuole stabilire con tutti gli uomini in Gest Cristo suo
Figlio. Tornando al testo del Vaticano II (GS 22) a cui ¢i siamo
riferiti all'inizio di queste riflessioni, Gesli manifesta I'uomo al-
I'uomo nella rivelazione del mistero del Padre e del suo amore.
L’uomo ¢ stato chiamato, «per la grazia», per un favore divino, alla
filiazione divina, a partecipare nello Spirito Santo in questa relazio-
ne che ¢ soltanto propria di Gestr. Questa ¢ la definitiva ed ultima
vocazione dell’'uomo e di ogni uomo, quella divina (GS 22, 5).
Siamo amati da Dio nel suo Figlio e siamo chiamati a partecipare
pienamente della sua vita alla fine dei tempi.

2. Perd questa chiamata e questa «grazia» presuppongono la
nostra esistenza come creature libere. Noi non abbiamo in noi
stessi I'ultima ragione d’essere della nostra esistenza. Esistiamo
perché ci & stato dato questo dono, per la bonta di Dio che libera-
mente vuole darci I'essere. E vero che Dio ci ha creati per poterci
chiamare alla grazia della comunione con Lui. Ma questo non
significa che il nostro essere creaturale non abbia una consistenza
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propria, sempre in totale riferimento a Dio dal quale tutto ricevia-
mo. Anzi, questa consistenza & necessaria affinché possa realizzar-
si questa chiamata, che & rivolta a noi stessi. D’altra parte, la
condizione creaturale dell’ uomo non & stata conosciuta per la pri-
ma volta con Cristo, ma era gia sufficientemente chiara nell’ Anti-
co Testamento, la conoscono anche altre religioni che si ispirano
almeno in parte a quest’ultimo (I'Islam), e inizialmente potrebbe
persino essere conosciuta filosoficamente. Perché allora questa di-
mensione creaturale deve essere studiata dalla teologia cristiana?
Non potrebbe essere considerata come un dato previo, gia acquisi-
to? Non possiamo accontentarci di ¢id, perché la prospettiva a
partire dalla quale in teologia si deve studiare la creazione e conse-
guentemente la condizione creaturale dell’'uomo ¢ nuova, ¢ segna-
ta da Cristo sin dal primo istante. Non esiste altro uomo se non
quello che sin dal primo momento ¢ stato creato ad immagine e
somiglianza di Dio; e tutto & stato creato per mezzo di Cristo e
cammina verso di Lui. La condizione creaturale dell'uomo ¢ un
determinante fondamentale e totale del suo essere, e deve essere
teologicamente considerato nella sua propria consistenza in quan-
to di fatto orientato alla comunione personale con Dio di cui &
contemporaneamente il presupposto necessario.

3. In terzo luogo, I'uomo creato da Dio e chiamato alla comu-
nione con Lui si trova sempre (anche se in misura diversa a secon-
do delle circostanze) sotto il segno del peccato, della infedelta a
Dio, propria e degli altri. L’amore di Dio che ci ha creati e che ci
vuole fare suoi figli non ha trovato nell'uomo un’adeguata rispo-
sta di accoglienza, ma, gia sin dall’'inizio, ha incontrato non sol-
tanto I'indifferenza, ma persino il rifiuto. L antropologia teologi-
ca deve considerare I'uomo nel suo essere peccatore, si deve occu-
pare soprattutto di cid che la tradizione teologica chiama il «pecca-
to originale».

Contemplare 'uomo nella sua relazione con Dio partendo da
uno qualsiasi di questi tre punti di vista non significa considerarlo
isolato dall’'umanita e dalla relazione con gli altri. Gia per la sua
condizione creaturale I'uomo & chiamato a vivere in societa. Il
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peccato originale ¢ un’eloquente dimostrazione, anche se nel sen-
so negativo, della solidarieta umana. Da ultimo, la grazia e il favo-
re di Dio si vive e si sperimenta soprattutto nella Chiesa.

Bisogna inoltre notare che queste tre dimensioni che definisco-
no la nostra relazione con Dio non possono essere collocate sullo
stesso piano. La loro semplice enumerazione senza alcun chia-
rimento non sarebbe del tutto corretta. Le prime due sono di
ordine positivo, si riferiscono alla costituzione dell’'uomo, al dise-
gno di Dio su di lui. La terza dimensione & sopraggiunta storica-
mente, ed ¢ inoltre di ordine negativo, qualcosa che non doveva
esserci, che ¢ distruttiva dell’ essere dell’ uomo. Si tratta comunque
di una dimensione reale, che appartiene esistenzialmente alla no-
stra condizione umana, e che pertanto non pud essere messa da
parte. Non avremmo una visione completa della nostra relazione
con Dio se non la prendessimo in considerazione. Anzi, la nostra
stessa considerazione dell'uomo come «graziato» da Dio e oggetto
del suo amore sarebbe insufficiente senza di essa, perché un aspet-
to essenziale, secondo il Nuovo Testamento, dell’amore di Dio
manifestato in Cristo & proprio il perdono misericordioso, I’acco-
glienza del peccatore, la sua «giustificazione».

Non & necessario insistere sul fatto che queste tre dimensioni o
aspetti fondamentali della nostra relazione con Dio non si riferi-
scono a tre uomini, ma ad uno solo. Sara piti utile notare che noi
non ci troviamo neppure dinnanzi a tre tappe successive, che pos-
sono cronologicamente essere delimitate, destinate semplicemente
ad essere superate ['una dopo I'altra nel cammino della vita perso-
nale o della storia della salvezza. E evidente almeno che la nostra
condizione creaturale & un dato permanente; cessare di essere cre-
ature significa tornare nel nulla. Piti complesse sono le relazioni
tra la grazia e il peccato. Qui si deve segnalare sin dall’inizio un
punto fisso di cambiamento, sia nella «historia salutis», sia nella
vita di ogni uomo. Con la sua morte e risurrezione Cristo ha vinto
il peccato e la morte, e il nostro inserimento in Lui mediante il
battesimo & un evento decisivo nella storia personale di ogni cri-
stiano. Perd non possiamo dire che fino alla venuta di Cristo nel
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mondo non ci fosse grazia, né che la volonta salvifica universale di
Dio non riguardasse coloro i quali erano vissuti sino ad allora,
come non possiamo neppure dire che il peccato e le sue conse-
guenze siano state del tutto eliminate dopo la Pasqua, o che scom-
paiono completamente nell’'uomo dopo il suo battesimo. L’espe-
rienza quotidiana ci mostra il contrario: la storia del peccato con-
tinua nel mondo, e nell’ uomo giustificato ed amico di Dio persiste
anche il segno del peccato, almeno nelle sue conseguenze e nell’in-
terrogativo sul destino finale (cid non significa ignorare la speran-
za). Questi tre aspetti che definiscono la relazione dell’'uomo con
Dio si trovano pertanto uniti, anche se in modo diverso, in ogni
uomo e in tutti i momenti della storia.

Lo studio dell’'uomo dal punto di vista della relazione con Dio,
articolata nel modo che abbiamo brevemente esposto, costituisce
I’oggetto fondamentale dell’antropologia teologica. Abbiamo par-
lato della condizione creaturale dell’'uomo. Ma non soltanto lui,
anche tutto il mondo che ci circonda & creatura di Dio. In questo
mondo creato da Dio vive e agisce I'essere umano. La riflessione
sulla creazione in generale, anche se a rigore potrebbe essere fatta
in altro contesto, si trova in intima relazione con I'antropologia;
questa connessione appare gia nei primi capitoli della Genesi. Per
questo sembra appropriato, e cosi viene fatto frequentemente nei
manuali e nell’insegnamento, includere nell’ambito della nostra
disciplina anche lo studio di questo problema. E cosi ¢ stato fatto
tradizionalmente, come vedremo nel paragrafo seguente.

L’esistenza cristiana nella fede, nella speranza e carita, le virtu
teologali, & anche parte integrante dell’antropologia teologica. Viste
le dimensioni di questo volume non potremo dedicare a questo punto
una specifica attenzione, pero lo prenderemo in considerazione so-
prattutto trattando della storia dei trattati che ci riguardano.

Anche ['escatologia, infine, ¢ in rapporto con I'antropologia
teologica. E lo stato di pienezza dell'umanita graziata da Dio.
Anche noi ci occuperemo brevemente di essa, perd insieme alle
connessioni con I antropologia bisogna mettere in evidenza i lega-
mi che essa ha con la cristologia e I’ ecclesiologia.
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2. BREVI CENNI STORICH

L’epoca dei Padri e il Medioevo

Nelle pagine seguenti non cercheremo di esporre I’evoluzione
della dottrina cristiana sull’ uomo. Per questo, evidentemente, non
basterebbe il poco spazio che possiamo dedicare a questa questio-
ne. Si cerchera solo di spiegare alcuni aspetti fondamentali del
modo in cui questo insegnamento & stato presentato nei differenti
periodi storici e come sia diventato una disciplina teologica all’in-
terno della dogmatica. E chiaro che le due cose non possono esse-
re facilmente separate. Il modo di esporre una dottrina dipende in
gran misura dalla dottrina stessa. In questo senso, facendo la sto-
ria della disciplina teologica diremo qualcosa anche dei contenuti
essenziali della medesima.

Se, per esempio, nella Chiesa sin dai tempi antichi troviamo
opere che portano come titolo De Trinitate, non possiamo dire
esattamente lo stesso della materia che adesso ci riguarda se consi-
deriamo I'«antropologia teologica» come un tutto. Sin dall’inizio
della teologia cristiana troviamo pero delle riflessioni sistematiche
sui primi capitoli della Genesi; pensiamo ad esempio al De Principiis
di Origene, o al De hominis opificio di Gregorio di Nissa. Oltre
all’esposizioni sulla creazione (per es. De Genesi ad litteram), tro-
viamo anche nei titoli di alcune opere di sant’ Agostino riferimenti
a problemi concreti che stiamo studiando adesso (per es. De natura
et gratia, De gratia Christi et de peccato originali, ecc.). E evidente che,
sia che 1 titoli di queste opere corrispondano o meno a quelli dei
nostri attuali trattati, le differenze tra gli uni e gli altri sono enor-
mi. L insegnamento cristiano sull'uomo nelle differenti dimensio-
ni della sua relazione con Dio ¢ stato, senza dubbio, una parte
importante nello sviluppo dottrinale dei primi secoli della Chiesa.
Sarebbe ingenuo perd cercarlo solamente in quelle opere il cui
titolo ci ricorda in qualche modo I’ attuale distribuzione delle ma-
terie teologiche. Nei commentari ai diversi libri della Scrittura,
nelle opere che hanno come oggetto la lotta contro I'eresia, si &
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andata via via formando una antropologia che non perde nulla
della sua importanza per il fatto che la tematica non sempre ap-
paia esplicitata nei titoli delle opere.

Dal Simbolo alla Summa; con questa breve frase si & cercato di
riassumere I’evoluzione della teologia e soprattutto del suo meto-
do tra la fine dell’epoca patristica e la scolastica primitiva'. Dal
momento in cul inizia a sentirsi questa necessita di sistematizzazione
dei contenuti della dottrina cristiana agli effetti sul suo insegna-
mento, troviamo dei veri trattati specificamente consacrati a que-
gli argomenti oggi raggruppati sotto la denominazione di «antro-
pologia teologica». Cid non vuol dire che questa distribuzione sia
stata sempre la stessa. Si verifica piuttosto il contrario, come avre-
mo modo di vedere piti avanti. Nello stesso tempo perd, avremo
anche occasione di comprovare come, nonostante i cambiamenti
verificatisi, gli schemi elaborati dai grandi pensatori del Medioevo
hanno esercitato un grande influsso nel corso del tempo e, in gran
parte, continuano ad esercitarlo ancora oggi.

L’ antropologia teologica, almeno nelle sue nozioni fondamen-
tali, nella sistematica del Medioevo & stata affrontata in relazione
alla creazione. Il De sacramentis christianae fidei di Ugo di San Vittore
¢ strutturato con un chiaro taglio antropologico. La prima parte
dell'opera, che studia le «opera conditionis», tratta del perché
'uomo ¢ stato creato, del come & stato creato, del come & caduto.
La seconda parte, sulle «opera restaurationis», risponde alla do-
manda del modo in cui I'uomo ¢ stato risollevato, ed & incentrata
soprattutto sulla redenzione di Cristo; i temi antropologici di que-
sta seconda parte dell’opera sono pit difficili da sistematizzare.
Ugo ha esercitato il suo influsso su Pietro Lombardo, le cui Sentenze
sono state a loro volta determinanti nella sistematica della teologia
medievale. Gli argomenti che dobbiamo prendere in considerazio-
ne si trovano fondamentalmente nel libro II che tratta della crea-
zione (dopo aver parlato di Dio nel I. I). Si inizia con la creazione

' A. GRILLMEIER, Vom Symbolum zur Summa. Zum theologiegeschichtlichen Verbiltnis von
Patristik und Scholastik, in Mit Ibm und in Ihm. Christologische Forschungen und Perspektiven,
Herder, Freiburg 1975, 585-636.
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degli angeli, i sei giorni della creazione secondo la Genesi, la cre-
azione dell’'uomo, lo stato del paradiso, la tentazione e il peccato
dei primi padri. Questo da occasione di trattare della grazia e del
libero arbitrio per passare poi al peccato originale. L antropologia
rimane cosi sostanzialmente inserita nella protologia. Pero si era
gia trattato nel libro I, secondo la linea agostiniana, della Trinita
nell’anima. E ancora nel libro III verranno studiate in rapporto
con la cristologia le virti e i doni dello Spirito Santo. La parte
finale del libro IV verra dedicata alla resurrezione.

Assai pilt complessa ¢ la distribuzione dei nostri argomenti nel-
la Summa teologica di san Tommaso. Le nozioni fondamentali del-
I’antropologia si trovano nella parte I; qui si tratta dell’'uomo in
quanto e creatura di Dio. Cosi I antropologia viene dopo i trattati
sulla creazione delle creature spirituali, gli angeli, e di quelle cor-
porali, seguendo I’ ordine dei sei giorni. L'uomo, in quanto & con-
temporaneamente creatura spirituale e corporale, viene a sintetiz-
zare tutta |’ opera creatrice di Dio. Nello sviluppo dell’ antropolo-
gia si parla prima dell’anima, a partire dalla q. 75 (la sua unione
con il corpo, le sue potenzialita ed operazioni, la creazione prima
dell’'uomo in quanto all’anima). Si inizia poi nella q. 91 con il
corpo umano, la creazione dell’uomo e della donna, per terminare
nella q. 93 con il fine della creazione dell’ uomo, in concreto la sua
condizione di immagine e somiglianza di Dio. In molti di questi
punti le questioni filosofiche predominano in gran misura su quel-
le teologiche.

Dopo la trattazione della creazione dell’ uomo, in cui & implicato
anche lo studio della sua costituzione, la prima parte della Summa
continua con I'esposizione dello stato e condizione dell’uomo creato
all’inizio, lo «stato originale» (qg. 94-102). La trattazione della
creazione viena completata con quella del governo del mondo da
parte di Dio e I'azione delle creature, prima degli angeli (e demo-
ni) e poi degli uomini (qq. 103-119); tra queste azioni dell’uomo
interessa specialmente la propagazione (traductio) in quanto al-
I'anima (non I’anima intellettiva creata direttamente da Dio, ma
quella sensitiva, q. 118) e al corpo (q. 119).
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Il prologo della prima secundac dice che, dopo aver trattato di
Dio e di cio che € stato fatto secondo la sua volonta, sara adesso
I'uomo, immagine di Dio, ad essere oggetto dell’esposizione, in
particolare in quanto ¢ principio delle sue azioni perché possiede il
libero arbitrio. Per questo bisogna iniziare dallo studio del fine
dell’'uomo, la felicita perfetta che si raggiunge soltanto con la vi-
sione dell’essenza divina (q. 4, a. 8). Dopo si parla del mezzo per
giungere a questo fine, gli atti umani, della loro bonta o malvagita.
I principi di questi atti occupano, continuando, I’ attenzione di san
Tommaso. Questi principi sono di due specie, intrinseci all’'uomo
o estrinseci a lui; i primi sono gli «habitus», le virtt, ma anche gli
«habitus» cattivi, i vizi e i peccati. In questo contesto si parla del
peccato originale, argomento che avra una speciale importanza nei
trattati moderni (qq. 81-83); il peccato originale ¢ un modo parti-
colare di causare il peccato nell’altro, «per originems; nella II II
perod, qq. 163-165, tornera a parlare del peccato dei primi padri, in
rapporto con il vizio della superbia (contrario alla modestia), poi-
ché per il nostro autore il primo peccato consistette essenzialmen-
te in essa. Continuando con la I II, dopo il peccato originale si
parla dei peccati capitali, cio¢, di quei peccati che sono, come
quello dei primi padri, origine di altri. Poi si passa ai principi
estrinseci dell’operare dell’'uomo: sono la legge e la grazia. Que-
st’ultima, di cui nei tempi successivi si parlera abbondantemente
in trattati prolissi, nella Summa occupa un’estensione molto mo-
desta (qq. 109-114, sulla necessita della grazia, la sua essenza, le
divisioni della grazia, il suo primo effetto che ¢& la giustificazione,
il merito). I problemi dogmatici e morali si trovano mescolati in
questi capitoli.

Lo stesso si verifica nella II IT, che si occupa, secondo il prolo-
go, delle questioni morali in particolare, dopo la «considerazione
generale delle virt e dei vizi». Le virtli teologali e cardinali e vizi
ad esse opposti occupano la quast totalita di questa parte. Alla fine
di questa parte troviamo alcune brevi questioni sugli stati partico-
lari. La morale, cosi come si constata nella Summa, abbracciava
allora argomenti affrontati adesso di solito nella dogmatica.
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Nella terza parte non troviamo questioni direttamente antropo-
logiche. Dobbiamo perd notare che nell’intenzione di san Tom-
maso, come si sa non portata a termine, lo studio della cristologia e
dei sacramenti doveva seguire quello del fine della vita immortale a
cui si giunge, mediante Gesti Cristo salvatore, nella risurrezione.

Un’opera con caratteristiche diverse da quelle della Summa, il
Breviloguium di san Bonaventura, tratta della creazione nella par-
te 2, immediatamente dopo aver studiato la Trinita. Dopo la crea-
zione in generale e la creazione degli angeli, si parla dell’'uomo e
della sua creazione come corpo e come spirito. La parte 3 si occu-
pa del peccato; inizia col peccato dei primi padri seguendo il rac-
conto della Genesi, per trattare poi della corruzione e della tra-
smissione del peccato originale. Segue lo studio degli altri peccati.
La parte 5 (dopo lo studio dell’incarnazione) si occupa della «gra-
zia dello Spirito Santo». Risulta essere interessante tanto la
collocazione sistematica come il titolo di questa parte, per qualcu-
no? il pit significativo «trattato» della grazia nel Medioevo. La
grazia & dono di Dio, ¢ aiuto per il merito ed & rimedio contro il
peccato. Con ordine diverso e terminologia differente vengono
trattati gli stessi temi di fondo presenti in san Tommaso. La grazia
nelle virth e nei doni occupa la maggior parte di questa sezione.
Dopo i sacramenti, la settima ed ultima parte del Breviloquio si
occupa del giudizio finale. Certamente non pud non essere ap-
prezzata la struttura di questa opera, senza dubbio pi1 vicina della
Summa ai moderni trattati. Anche qui perd appare con chiarezza
la dispersione degli insegnamenti sull’ uomo.

L’epoca post-tridentina

I problemi fondamentali che riguardano la nostra materia sono
stati oggetto di un’acuta discussione nei tempi della riforma e delle
controversie che seguirono il Concilio di Trento (Baio, controver-

2 Cfr. K. RAINER, Gradentbeologie, in LThK 4, 1011.
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sia de auxiliis, giansenismo...). Non & strano, quindi, che molti di
questi temi acquistino attualitd, contemporaneamente al fatto che
obbligano ad una nuova impostazione della sistematica teologica.
Gia sin dal concilio di Trento gli studi sulla grazia diventano indi-
pendenti (cfr. per es. Domingo de Soto, De natura et gratia, Pari-
gi 1545). E vanno prendendo maggiore importanza, anche in rela-
zione ai problemi del momento, le questioni sulla giustizia originale,
I'elevazione all’ ordine soprannaturale perfezionando la distinzione
tra natura e grazia, ecc. Nelle opere sistematiche di insieme, per le
quali I'ordine della Summa di san Tommaso & determinante dal
momento che frequentemente sono concepite come commentari a
quest’ultima, le poche pagine dedicate alla grazia nella Summa
dell’ Aquinate si moltiplicheranno notevolmente.
E il caso dell’ opera teologica di Francisco Suarez, che possiamo
citare come esempio. Dopo i trattati dedicati a Dio Uno e Trino
viene lo studio «de Deo creaturarum omnium effectore»; dappri-
ma vengono gli angeli, e poi le opere dei sei giorni della creazione.
All'interno di esse, ovviamente, acquista speciale importanza la
creazione dell’ uomo, considerata nello stato concreto in cui secon-
do la Genesi viene realizzata, ciog, nello stato di innocenza, in cui
I'uomo avrebbe continuato ad essere se non fosse sopraggiunto il
peccato. La costituzione dell'uomo viene studiata, continuando,
con maggiore dettaglio nel trattato «de anima». In esso predomi-
nano le questioni filosofiche e in concreto quelle epistemologiche.
I1 titolo stesso esprime la concezione antropologica soggiacente. Il
trattato dei vizi e dei peccati, 'ultimo di quelli dedicati alla volon-
ta e agli atti umani, si chiude con una disputa dedicata al peccato
originale, che continua cosi ad essere distaccato dalla protologia.
La concezione antropologica che privilegia chiaramente I'anima
rispetto al corpo viene ugualmente messa in evidenza nel trattato
«de ultimo fine hominis», I'ultimo di quelli dedicati all’ antropolo-
gla; in questo trattato abbondano le allusioni all’escatologia, an-
che se riferite quasi esclusivamente all’anima. Nella linea di san
Tommaso, il trattato della grazia segue quello della legge; sono i
principi dell’ operare umano. Tuttavia, le poche pagine dedicate a
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questo tema nella Summa diventano adesso vari e grossi volumi; i
prolegomeni alla dottrina della grazia (la liberta, la conoscenza che
Dio ha delle azioni libere, i differenti stati dell'uvomo prima e
dopo il peccato), danno origine all’esposizione sulla r}ec§ssité della
grazia, sugli aiuti di quest’ultima che consistono nell’ azione o n.e}-
la mozione divina, sull’ essenza della grazia abituale, sulla giustifi-
cazione, sull’aumento e la conservazione della grazia, ecc. Seguo-
no le virth teologali; interessante & il fatto che nel trattato sulla
fede viene praticamente inclusa I’ ecclesiologia. Da notare che an-
cora qui il trattato sulla grazia precede la cristologia. '

Una simile disposizione la troviamo anche nei Dogrmata theologica
di Petavio, nei Salmanticenses, ecc. Nei Wirceburgenses si parla de
Deo creatore, dopo il trattato degli angeli nel vol. II (Parigi 1853).
Il vol. VII (1880) tratta dei peccati, della grazia, della giustificazione
e del merito; nel contesto della grazia si tratta dello stato di giustizia
originale.

Dal sec. x1x al concilio Vaticano II

Nel contesto della teologia del secolo scorso dobbiamo fare
un’allusione alla Dogmatica di M. J. Scheeben, che, anche se ¢
rimasta incompleta, contiene, ad eccezione dell’escatologia, i trat-
tati che stiamo studiando. Anche qui, dopo i trattati di Dio Uno e
Trino, si parla (libro III) di Dio nel suo rapporto con il mondo,
ciog, della creazione. Seguendo I'ordine tradizionale, si inizia da-
gli angeli, per passare poi alla Genesi. L'uomo occupa, cosi come
nei teologi precedenti, un posto privilegiato nell’insieme del trat-
tato sulla creazione. Continuando, si parla poi dell’ ordine sopran-
naturale dal momento che ad esso & stata destinata la creatura
razionale. Il libro IV, e qui bisogna segnalare una notevole evolu-
zione rispetto a quanto fino adesso abbiamo visto, passa a parlare
del peccato, concepito come contrario all’ordine soprannaturale_a
cui era stata dedicata una gran parte del libro III. Dopo la teoria
generale del peccato si parla della sua storia, prima del peccato
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degli angeli e dopo di quello degli uomini. Qui entra la dottrina
del peccato originale, che riceve una attenzione proporzionalmen-
te abbastanza superiore rispetto alle opere a cui noi abbiamo fatto
riferimento in precedenza. I libri III e IV formano cosi un blocco
di orientamento marcatamente protologico. Il trattato della grazia
(vol. VI) segue gia qui la cristologia e la soteriologia. Anche se
alcuni riferimenti alla grazia vengono fatti nel libro III, qui essa
viene studiata sistematicamente come la realizzazione in ogni uomo
della salvezza meritata da Cristo. La prospettiva che abbiamo
visto negli autori precedenti & cambiata: non si tratta soltanto di
un principio dell’ operare umano, ma della realizzazione in lui del-
I'opera della salvezza. Appare in questo modo con maggiore chia-
rezza la relazione della grazia a Cristo.

Ci troviamo gia in questo momento con un doppio blocco di
argomenti antropologici destinato ad avere fortuna nelle epoche
posteriori. Il primo include la creazione, elevazione e peccato, il
secondo la grazia. Non sembra esserci una speciale preoccupazio-
ne di armonizzarli internamente. E curioso notare che in qualche
occasione all’interno del trattato De Deo creatore il primo di questi
due insiemi viene studiato sotto il titolo de homine, includendo in
esso I'escatologia’; la grazia non entrerebbe direttamente sotto
questo titolo. Nella neoscolastica del secolo passato appare il trat-
tato de Deo creante et elevante. 11 primo a dare questo titolo ad
un’opera sembra essere stato D. Palmieri, nel 1888%. La parte
dedicata alla «elevazione» include il primo peccato degli angeli e
soprattutto degli uomini (peccato originale), e anche I’immacolata
concezione di Maria. Nel prologo dell’opera appare chiaramente
la distinzione tra il metodo utilizzato in ognuna delle due parti che
si unificano nel medesimo trattato, e, conseguentemente, la man-
canza di unita interna di esso: nella parte su Dio creatore, poiché

> Cfr. ]. PERRONE, Praelectiones theologicae, vol. V, Taurini-Mediolani 1886.

* Cfr. M. FLICK, La struttura del Trattato «De deo creante et elevantes, «Gregorianum» 36
(1955) 284-290, a cui devo anche alcune delle indicazioni che vengono dopo. Alcune note
sull’evoluzione durante I'ultimo secolo dei trattati di cui ci stiamo occupando (prendendo
soprattutto come punto di riferimento la teologia spagnola), in L.F. Laparia, E/ hombre como
tema teologico, «Estudios Eclesidsticos» 56 (1981) 935-953.
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si parla dell’ ordine naturale, si presuppongono molte cose studlat.e
gid in filosofia. Non puo avvenire cosi nfel de Deo f’[evante., per ovvie
ragioni. Con cid ¢ inevitabile I impressm.ne che Ielevazione all, or-
dine soprannaturale sia un’aggiunta estrinseca alla natura dell’uo-
mo. Il senso teologico del trattato sulla creazione, con questa rela-
zione non chiara con la filosofia, rimane anche confuso.

Questa struttura fondamentale si ¢ mantenuta nelle opere con
questo medesimo titolo, anche se non si parlera pit dellaOCS)ncezmj
ne immacolata di Maria una volta che si sono svﬂuppgn i trattati
di mariologia. Nella strutturazione di questo trattato s afr\vertf)no
man mano due concrete necessitd: da una parte una pili chiara
definizione dei campi della filosofia e della teologia, ¢ pertanto un
orientamento pilt decisamente teologico e storico-salv1'f1co .del pro-
blemi protologici. D’altra parte, si desidera una maggiore integra-
zione della creazione con I'elevazione. Il Dio che ha creato il
mondo & il Dio Uno e Trino, e lo ha creato per collociare in esso
I'uomo elevato all’ ordine soprannaturale; dell' umanita, d’altra parte,
fa parte anche Gest Cristo, il Figlio di Dio incarnato. Per questo
M. Flick proponeva di cambiare il nome abituale con quello de
primordiis salutis humanae’. . .

11 trattato sulla grazia, consolidato ormai da tempo, riceve con
molta frequenza in questo periodo il titolo de gratia Christi. Vlege
messa cosi in evidenza Iorigine e la causa del dono dellg grazia
fatto all’'uomo. Dobbiamo pero sottolineare.: ch.e & «la grazia» con-
cepita come entit soprannaturale, dono d1' Plo, ade.rent? all’uo-
mo, o l'aiuto divino per compiere bene cid che primariamente
interessa®. Indirettamente, 'uomo stesso in quanto destinatario
del dono divino diventa anche oggetto di intere§se. o

Questa frammentazione delle materie teolog1ch§3 che si riferi-
scono direttamente all’ uiomo veniva constatata nell’anno 1957 da
K. Rahner, in un suo articolo che ha precisamente come titolo

5 Cfr. M. FLick, art. cit., 289. Con certe variazioni, su questa %inea vanno i tl.th>h dl dL{l;
opere sull’argomento di M. FLiCK E Z. ALSZEGHY: 1/ Creatore. L'inizio della salvezza; I primordi

della salvezza. .
6 Cfr. LADARIA, art. cit., 945-952.
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Antropologia teologica’. E il nome di una disciplina ancora in quel
momento inesistente, la cui elaborazione pero si va sentendo come
necessaria: «La costruzione propriamente detta dell’ antropologia
(teologica) non € ancora avvenuta. La A. viene ancora ripartita nei
differenti trattati senza un’elaborazione del fondamento sistema-
tico della sua totalita. La A. nel senso qui indicato & ancora un
compito non realizzato dalla teologia, naturalmente non nel senso
che le affermazioni concrete e di contenuto di tale antropologia
debbano essere ancora trovate per la prima volta - si tratta per
supposto di affermazioni della rivelazione sull'uomo -, ma nel
senso che la teologia cattolica ancora non ha sviluppato nessuna
antropologia completa partendo da un punto di vista originario»®.
Questo punto di partenza non pud essere per R. altro che la co-
scienza dell’'uomo cristiano di sapersi personalmente interpellato
da Dio, con la parola della sua assoluta autocomunicazione, libera
e misericordiosa, nella sua propria vita. Deve essere un punto di
partenza gia teologico, e deve avere presente che I'uomo si trova
sempre nell’ «esistenziale soprannaturale», ciog, non pud prescindere
dal fatto che nella sua autocoscienza, anche se in forma non neces-
sariamente tematica, ¢ presente la chiamata di Dio alla comunione
con Lui e Iofferta della sua grazia (che per supposto in ogni caso
concreto puo essere accettata o rifiutata).

Lo sviluppo di questo punto di partenza dovrebbe iniziare con
la condizione creaturale dell’'uomo come un soggetto caratterizza-
to dalla sua apertura di fronte a Dio. Il metodo trascendentale di
K. Rahner trova precisamente nell’ antropologia teologica uno dei
punti pit immediati di applicazione®. La teologia deve sempre

7 Anthropologie, theologische A., in LThK 1, 618-627. Nella bibliografia vengono citati
alcuni titoli significativi; cost L. JANSSEN, Tractatus de homine, Roma 1918-1919; A. StoLz,
Anthropologia dogmatica, Freiburg 1941; ].R. GEISELMANN, Die theologische Anthropologie J.A.
Mohlers, Freiburg 1955. Si tratta del terzo articolo dedicato all’antropologia, dopo quella
biblica e filosofica.

8 Art. cit., 622.

? K. RAHNER ha spiegato in molte occasioni il contenuto e la portata del suo metodo; cfr.
per esempio Considerazioni fondamentali per lantropologia e la protologia nell ambito della teolo-
gia, in MySal, IV, 11-30. Torneremo a riferirci a questo articolo trattando della sistematica di
MySal. Senza dubbio molte delle concrete intuizioni di K. Rahner hanno avuto un grande
influsso nella teologia posteriore. Nonostante cid non sembra che il suo metodo trascendentale
sia stato molto seguito.
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interrogarsi a causa delle strutture del soggetto teologico, deﬂ.’ uo-
mo, affermate nello stesso tempo @ priori in ogni affe.rmazmne
teologica, @ posteriori in ogni contenuto materiale conosciuto. Con
cid non si vuole dire che I'uomo possa dalla semplice analisi tra-
scendentale dedurre i contenuti della fede. Alla luce di essi pero
pud scoprire che in lui esistono a priori le condizioni per la cono-
scenza di detto oggetto, e che queste condizioni esprimono gia
qualcosa su quest’ultimo. L'uomo & percio da sempre, in virtd
delle sue strutture antropologiche, aperto alla possibile rivelazione
e chiamata di Dio. C’& perd una differenza tra |’ essere di creatura
e questa chiamata divina alla comunione, la grazia. Questa d.iffe-
renza si pud e si deve esprimere senza ricorrere ad una nozione
previa di «natura puras, ma la natura sarebbe la costituzione del-
Puomo che si presuppone affinché egli possa ascoltare la parola, e
che fa si che il rifiuto di quest’ultima sia veramente un rifiuto e
non semplicemente una negazione dell’essenza umana. A partir-e
da questa nozione di natura come capacita di ricevere l.a grazia
K. Rahner pensa che bisogna intendere quanto si riferisce alla
spiritualita, alla trascendenza, allimmortalita, alla liberta del-
I’ uomo, etc.

Risulta coerente con questo punto di partenza e del suo svilup-
po il fatto che K. Rahner veda la relazione dell’ antropologia con.la
cristologia come un punto che deve essere particolarmente studia-
to. In effetti, se I'uomo deve intendersi come [’ essere interpellato
storicamente da Dio, sappiamo che questa interpellanza si da so-
prattutto in Gesti Cristo, che & per la fede cristiana il Figlio di ],Dio
fatto uomo. Che significa per no, per la stessa definizione dell’ es-
sere umano, il fatto che il Figlio di Dio si & fatto uomo? Soltanto a
partire dalla cristologia, inoltre, si possono comprendere alcune
questioni fondamentali che si riferiscono all'uomo, per es. la gra-
zia divinizzante e la risurrezione. L.’ antropologia teologica, per K.
Rahner, dovra chiarire queste questioni fondamentali, e, intorno
ad esse, organizzare lo studio di tutti i problemi concreti. L’.autore
non ha spiegato nel breve articolo a cui abbiamo fatto riferimento
la strutturazione concreta di tutto il materiale dell’antropologia.
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Ma, nellarticolo sulla teologia della grazia nel medesimo diziona-
rio ', propugna che nel trattato corrispondente non si deve parla-
re in astratto della «grazia», ma dell’uomo fatto oggetto di grazia;
solo cosi si giunge alla concretezza della teologia biblica sulla gra-
zia. Si tratterebbe allora dell’antropologia dell’'uomo redento e
giustificato; il punto di partenza, anche in relazione con cid che si
diceva rispetto all’ antropologia in generale, sarebbe I’ autocomuni-
cazione all’'uomo del Dio Trino; questa autocomunicazione costi-
tuisce | essenza ultima della grazia, & Iatto fondamentale di Dio in
Cristo verso il non-divino. Altri temi fondamentali da sviluppare
sarebbero la giustificazione e lo sviluppo esistenziale ed attuale
della «ricezione della grazia» in Cristo. Non vale la pena, perché
non & questo adesso il nostro intento, approfondire I’ esposizione
dei dettagli del programma di K. Rahner. Si tratta soltanto di
mostrare come, negli anni immediatamente precedenti al concilio
Vaticano I, si esprimeva questa necessita di raggruppare in modo
articolato i contenuti teologici che si riferiscono all'uomo. Ed &
significativo il fatto che sia precisamente la chiamata dell’uomo
alla comunione con Dio in Cristo, e conseguentemente la relazio-
ne tra cristologia e antropologia, I'asse intorno al quale si vuole
realizzare questa nuova articolazione.

1l concilio Vaticano II
e la teologia attuale

II concilio Vaticano II, come si sa, non ha dedicato espressa-
mente nessun documento all’uomo. Perd & ugualmente chiaro che
la costituzione pastorale Gaudium et spes sulla Chiesa nel mondo
contemporaneo ci offre, soprattutto all'inizio, una valida sintesi di
antropologia; in effetti, gia in GS 3 ci viene detto che il punto
centrale dell’esposizione sara «I'uomo singolo integrale, nell’unita
di corpo ed anima, di cuore e coscienza, di intelletto e volonti».

' K. RAHNER, Gradentheologie, in LThK 1V, 1960, 1010-1014; cfr. anche la voce Grade IV.
Systematik, ibid., 991-998.
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Dato che i problemi del mondo che la Chiesa vuole illuminare
costituiscono «le gioie ¢ le speranze, le tristezze e le angosce degli
uomini del nostro tempo» (GS 1), e che il concilio constata pro-
fondi cambiamenti, squilibri, aspirazioni e interrogativi nel nostro
mondo (cfr. GS 4-10), & logico che si voglia rispondere presentan-
do Cristo come chiave, centro e fine di tutta la storia umana, e
fondamento delle realtd immutabili che sono al di la di tutto
quello che cambia. Cosi, alla luce di colui il quale & immagine del
Dio invisibile e primogenito di ogni creatura (cfr. Col 1,15) i
concilio vuole illustrare il mistero dell’uomo e cooperare alla ricer-
ca di una soluzione dei problemi piti importanti del momento

(cfr. GS 10).

Il cap. 1 della prima parte della costituzione, che ha come titolo
la dignita della persona umana, espone in forma breve e attualizzata,
le verita fondamentali sull’uomo: la sua creazione ad immagine di
Dio; il peccato mediante il quale egli abusd della sua liberta gia sin
dall’inizio della storia, e per il quale perdette I’armonia nella sua
relazione con Dio, con se stesso, con gli altri e con tutta la creazio-
ne; la costituzione dell’uomo nell’unita di anima e corpo; la digni-
ta della sua intelligenza e della sua coscienza morale; la grandezza
della sua libert3; il mistero della morte e la sua illuminazione nella
risurrezione di Cristo; la vocazione umana al dialogo con Dio
come aspetto pitt sublime della sua dignita, che da occasione per
trattare dei problemi dell’ ateismo e dell’atteggiamento della Chie-
sa nei suoi confronti (cfr. GS 12-21); sono preferenzialmente que-
stioni protologiche, con riferimento anche al destino ultimo del-
I'uomo e all’escatologia. Il contributo pitt importante ed originale
del concilio all’antropologia teologica perd non si trova tanto in
questi brevi sviluppi quanto nel principio che, in connessione con
quanto si indicava al numero 10, si stabilisce all’inizio di GS 22:

«In realtd solamente nel mistero del Verbo incarnato trova vera luce il
mistero dell' uomo. Adamo, infatti, il primo uomo, era figura di quello futuro
e cioe di Cristo Signore. Cristo, che & il nuovo Adamo, proprio rivelando il
mistero del Padre e del suo amore svela anche pienamente I'uomo all’'uomo
e gli fa nota la sua altissima vocazione. Nessuna meraviglia, quindji, che tutte
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le verita su esposte trovino in lui la loro sorgente e tocchino il loro vertice.
Egli ¢ “I'immagine dell’invisibile Dio” (Col 1, 15). Egli & I'uomo perfetto
che‘ha restituito ai figli di Adamo la somiglianza con Dio, resa deforme giZ;
subito agli inizi a causa del peccato. Poiché in lui la natura umana & stata
assunta, senza per questo venire annientata, per cid stesso essa & stata anche
in noi innalzata ad una dignita sublime...».

Non si tratta, come si vede, di uno sviluppo di contenuti teolo-
gici riferiti all'uomo, ma soprattutto di un principio che dovra
essere fondamentale nello sviluppo dell’antropologia teologica.
Abbiamo visto come gia nel periodo preconciliare si esprimeva
questa preoccupazione. Qui ci viene data una prima risposta: Gest
¢ il rivelatore del Padre e del suo amore; proprio per questo mani-
festa se stesso come il Figlio. Ma in questa stessa rivelazione, ci
dice il concilio, ci fa conoscere anche cid che noi siamo, la dignita
della nostra vocazione; in questo contesto, quest’ultima non pud
essere altro che la filiazione divina ad immagine di quella di Gest.
Cosi verra esattamente detto alla fine di GS 22. Sembra, quindi,
che Gesti riveli all’'uomo la sua propria condizione in quanto si
mostra come Figlio unigenito del Padre. In lui appare I'umanita
perfetta. Adamo & figura di quello che doveva venire. Solo nell’ul-
timo Adamo, Gesu, si manifesta il disegno di Dio sull’'uomo. Per
questa ragione il mistero dell'uomo si chiarisce nel mistero del
Verbo incarnato. Soltanto alla luce del paradigma della nostra
umanita possiamo conoscere cid che siamo stati chiamati ad esse-
re. Notiamo che si parla di Gesti come dell’«uomo perfetto». Non
si tratta soltanto del fatto che sia «perfetto uomo», nel senso di
uomo completo, come ha affermato la Tradizione sin dagli inizi. Il
concilio Vaticano II ha aggiunto, credo, una nuova sottolineatu-
ra: questa umanita completa & perfetta, ciog, & esemplare, para-
digmatica. In altre occasioni il concilio ripete la stessa affermazione
sulla «perfezione» dell'umanita di Cristo (GS 38, 45). E chiara
soprattutto I'affermazione di GS 41: «chiunque segue Cristo,
'uomo perfetto, si fa lui pure pili uomo». La crescita in Cristo
significa, quindi, crescita in umanita. L’ essere cristiani non ci se-
para dall’essere uomini, ma ci aiuta ad esserlo con maggiore
pienezza.
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Mi sono soffermato un po’ sull’ esposizione di questa dottrina
conciliare, perché ritengo che questa intuizione riguardo all' antro-
pologia teologica debba illuminare in modo decisivo tutta la no-
stra disciplina. Non si pud dire che i documenti conciliari abbiano
sviluppato in ogni momento con totale conseguenza e coerenza le
affermazioni della costituzione pastorale Gaudium et spes. Sarebbe
probabilmente ingenuo sperare il contrario. Il significato di Gesu
per I'antropologia sembra concentrarsi di pit nell’aspetto
escatologico che in quello protologico; in questo senso rimane un
ampio margine di investigazione e ricerca alla teologia cattolica.
A mio giudizio perd il concilio ha indicato una via per la costru-
zione di un’antropologia teologica completa e per il consolida-
mento della disciplina in una forma unitaria; questa non pud
essere altro che la relazione con Gesty, che se ¢ il primogenito dei
morti lo & anche della creazione (cfr. Col 1, 18.25), e che se ¢
I’ ultimo Adamo & anche colui del quale il primo Adamo ¢ figura
(cfr. 1 Cor 15, 45-49; Rm 5, 14) "

Non si pud minimizzare la portata di questa intuizione fonda-
mentale del concilio Vaticano II, radicata tra I’ altro nella pit: anti-
ca tradizione cristiana. Questo principio ha avuto un grande in-
flusso nella teologia postconciliare e, con maggiore o minore misu-
ra ha determinato il rinnovamento dei trattati che ruotano attor-
no al tema antropologico. Con cid perd non si vuole dire che ci sia
uniformita di opinioni su tutte le questioni e nella stessa sistemati-
ca dell’antropologia teologica. Questo stesso concetto ¢ ancora
lontano dall’essere completamente accettato. Notevoli opere teo-
logiche postconciliari sono lontane dall’offrire una trattazione
unitaria di tutte le materie che hanno I'uomo per oggetto.

Cost accade per esempio nella conosciuta dogmatica Mysterium
Salutis, che definisce se stessa come «manuale di teologia come
storia della salvezza». Nel suo volume II (dell’originale), dopo

11 Sull’ antropologia del Vaticano I1, cfr. L. LADARIA, L'uomo alla luce di Cristo nel Vaticano
11, in R. LATOURELLE (a cura di), Vaticano IL. Bilancio e prospettive. Venticingue anni dopo (1962-
1987), Cittadella, Assisi 1987, 939-951; e lo studio esaustivo di Th. GERTLER, Die Antwort der
Kirche auf die Frage nach dem Menschsein, St Benno Verlag, Leipzig 1986.
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aver parlato di Dio, si studia «L’inizio della storia della salvezza» 2
(notiamo la somiglianza con i titoli delle opere citate nella nota 5).
L’articolo introduttivo, di Karl Rahner (cfr. nota 9), raccoglie molte
delle idee sull’antropologia teologica a cui noi abbiamo fatto rife-
rimento. La relazione con la cristologia inizia gia nel primo momento
della storia della salvezza; soltanto a partire da Cristo e dal Nuovo
Testamento ha senso parlare in concreto dello stato originale. In
questo senso la dottrina della creazione & «protologia», cioe, &
dottrina dell’attuale condizione creata del mondo come presuppo-
sto che rende possibile la storia della salvezza che ha in Gesu
Cristo il suo centro e la sua chiave (cfr. vol. IV, p. 30 della trad. it.).
L’insistenza sull’idea della creazione come presupposto dell’ allean-
za e sulla dottrina neotestamentaria della creazione in Cristo, che
si colloca anche all’inizio dello studio protologico, contribuisce a
situare tutto I'insieme in un contesto cristologico. Gli argomenti
concreti sviluppati in questa parte sono: la creazione come origine
permanente della salvezza (includendo lo sviluppo teologico della
fede e la questione del «soprannaturale»), I'antropologia in senso
stretto (I’ origine dell'uomo, la sua costituzione come unita di cor-
po e anima, il suo carattere sociale, la sua azione nel mondo, il
lavoro, ecc.), 'uvomo immagine di Dio in relazione alla teologia
dello stato originale, la teologia del peccato in generale e del peccato
originale in particolare, gli angeli e i demoni.

Il terzo volume (sempre dell’originale) di MySa/ tratta della
cristologia; alla fine del volume quarto, dedicato fondamental-
mente all’ecclesiologia, si trova il trattato intitolato «L.’ azione di
Dio mediante la grazia» (giustapposto alla ecclesiologia ma diffe-
renziato da essa, anche se la collocazione indica che si vuole evita-
re una trattazione individualistica della teologia della grazia, cfr.
vol. 9, p. 10). Dopo un’introduzione storica si parla della predesti-
nazione, della giustificazione e dell’essere nuovo in Cristo. All’in-
terno di questo capitolo una sezione ¢ intitolata «L uomo dotato
di grazia. Tentativo di un’antropologia teologica». Adduco come

12 : > 1k :
Questo titolo sembra essere scomparso nell’edizione italiana (vol IV).
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prova guesto dettaglio per far notare come appare di nuovo la
denominazione «antropologia teologica, riferita adesso ad un ca-
pitolo concreto di un’esposizione molto pilt ampia, per quanto
questo capitolo possa avere un carattere riassuntivo. Bisogna nota-
re che manca in MySa/ una trattazione sistematica delle virtiy; sol-
tanto in un breve paragrafo di cinque pagine all’interno del tratta-
to sulla grazia. La divisione dei nostri trattati & quella normale
della sistematica anteriore al concilio. Il motivo & la linea della
storia della salvezza che si segue, adesso forse pilt coscientemente,
ma non era completamente assente nelle opere scolastiche prece-
denti. Il volume quinto di Mysterium Salutis dedica la seconda ed
ultima parte all’ escatologia. Ancora con chiari legami con I'antro-
pologia, questo trattato rivendica un’autonomia legittima e conve-
niente. Faremo delle brevi considerazioni su questo punto alla
fine del libro.

Altre serie di manuali degli anni postconciliari offrono una
sistematizzazione simile a quella di MySa/".

Nell’anno 1970, i professori della Pontificia Universita Grego-
riana M. Flick e Z. Alszeghy, hanno pubblicato il loro Fondamenti
di un'antropologia teologica. Come gli autori stessi indicano nella
presentazione, si tratta di una rifusione degli argomenti presenti
nei loro volumi precedenti I/ Creatore. L'inizio della salvezza (1961)
e 1/ vangelo della grazia (1964), che cerca di raccogliere le nuove
posizioni teologiche di cui il concilio Vaticano II € stato «eco e
promotore». Tra le varie caratteristiche che, a giudizio degli auto-
ri, deve avere I'antropologia teologica, mi sembra importante se-
gnalarne due. Da una parte la «storicita»; il Vaticano II, viene
messo in evidenza, non ha descritto 'uomo in astratto, in un
ordine ideale, ma in concreto, nelle successive tappe della sua
esistenza, come creato da Dio a sua immagine, costituito in uno
stato di perfezione, caduto da questo stato per il peccato, redento
in Cristo per la nuova creazione, ecc. D’altra parte bisogna mette-

13 Cosl la Kleine Katholische Dogmatik diJ. AUFR E J. RATZINGER (Piccola dogmatica catto-
lica). Cfr. i due volumi di Auer citati nella bibliografia generale, che sono il terzo ed il quinto
della serie. Tra i due si situa la cristologia.
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re in evidenza il cristocentrismo che deve caratterizzare la discipli-
na. Questo cristocentrismo appare gia nella prima creazione, ma
emerge soprattutto nella nuova creazione. «Il fenomeno umano
riceve...la piena intellegibilita alla luce del Verbo che lo produce,
del. Verbo alla cui perfezione partecipa, del Verbo verso la cui
unione progredisce» (p. 6). Niente di strano, tenendo in conside-
razione queste due caratteristiche, che 'opera si divida in due
parti, «I"'uomo sotto il segno di Adamo» e «I'uomo sotto il segno di
Cristo». Nella prima si parla dell’'uomo creato da Dio, destinato
ad essere a sua immagine, perd deformato dal peccato. La seconda
parte raccoglie la dottrina della grazia. In effetti, & in questa che si
manifesta con pili chiarezza questo «segno» di Gestt. Dobbiamo
perd tener presente che il parallelismo tra i due «segni» non &
totale. Il segno di Cristo prevale, perché «il peccato del primo
Adamo fu permesso, affinché per mezzo del secondo Adamo, la
vita divina fosse comunicata in un modo molto piti perfetto»
(pp. 221-222). Inoltre, anche se le tappe della storia di salvezza
vengono chiaramente differenziate, in tutta la storia e in ogni
uomo concreto si da una certa coesistenza dei due aspetti, poiché
da una parte il mistero di Cristo fu efficacemente presente nella
vita dell'umanita, e d’altra parte raggiungera il suo totale effetto
soltanto nell’ordine escatologico (p. 222).

Non ¢ la cosa pii importante in questo tentativo la trattazione
della materia antropologica in un solo volume. Anzi, la stessa ab-
bondanza di questioni da studiare pud porre in guardia contro
s%ntesi troppo affrettate. Si tratta soprattutto della coscienza che
s1 possono raggruppare attorno all'uomo come oggetto fondamen-
tale una serie di contenuti e discipline teologiche fino adesso di-
sperse. Anche partendo da questa convinzione si possono e si
debbono portare a termine studi parziali. Sembra che almeno al-
cuni piani di studi di facolta teologiche e di seminari abbiano
adottato una sistematica che cerca di unire le materie antropologi-
che secondo una certa unitarietd, accanto ad altri nuclei fonda-
mentali della dogmatica, quello cristologico-trinitario e quello
ecclesiologico-sacramentale. Alcune opere, che anche con notevoli
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differenze, per la loro struttura e contenuti possono essere situate
nella linea di M. Flick - Z. Alszeghy a cui noi abbiamo fatto
riferimento, hanno visto la luce negli ultimi anni™. In altre occa-
sioni, studi che abbracciano soltanto una parte della materia non
sembrano perdere di vista una prospettiva d’insieme. In alcune
opere appare come titolo o sottotitolo «antropologia teologica
fondamentale», senza che i contenuti siano esattamente coinci-
denti®>; in ogni caso perd si presuppone che ci sia un’intrinseca
relazione delle materie studiate con altri contenuti appartenenti
ugualmente alla «antropologia teologica». Troviamo anche questo
sottotitolo in un’ opera che, dedicata soprattutto alla teologia della
grazia in prospettiva di dialogo con la teologia protestante, include
pure un lungo capitolo sul peccato originale, come introduzione
alla trattazione della grazia e dopo un’introduzione storica '*. Come
si vede, la denominazione sta diventando naturale e le materie
degli antichi trattati vengono frequentemente affrontate in unita.
Senza pregiudicare questo problema, si & continuati a pubblicare
opere che raccolgono i contenuti dei trattati tradizionali .

[ trattati e i manuali che fino adesso abbiamo presentato, inclusi
quelli che con piit decisione mantengono una visione unitaria del-
I’ antropologia teologica, seguono fondamentalmente, con il rinno-
vamento di metodi e contenuti che ¢’¢ stato in seguito al concilio
Vaticano II, I ordine tradizionale degli argomenti. Perd, per com-
pletare il nostro panorama, dobbiamo prendere in considerazione
anche le proposte di rinnovamento delle stesse strutture del trat-

14 Cfr. L.F. LaDARIA, Antropologia teologica, 1. SANNA, L'uomo via fondamentale della
Chiesa; J.1. GoNzALEZ Faus, Proyecto de bermano. Vision cristiana del bombre.

15 Ne ho presenti due di recente apparizione, menzionati nella bibliografia iniziale: G.
GozzELINO, Vocazione e destino dell'womo in Cristo, che riprende tutti i contenuti del classico
de Deo creante et elevante, comprende quindi il peccato originale e il trattato sugli angeli. J.L.
Ruiz DE La PERA, Imagen de Dios. Antropologia teoldgica fundamental, che tratta soltanto del-
I’essere dell’uomo nelle sue varie dimensioni, senza entrare nello stato originale, peccato etc.
Dello stesso autore si pud vedere, Sobre la estructura, método y contenidos de-la antropologia
teoldgica, in «Studium Ovetense» 8 (1980} 347-360.

1€ Cfr. O.H. Pescu, Liberi per grazia. Manca invece in questo volume lo studio dell’vomo
come creatura.

17 Oltre alle indicazioni nella bibliografia generale, G. GRESHAKE, Geschenkte Freibeit.
Einfiibrung in die Gnadenlebre, Herder, Freiburg 1977; L. BoFF, A graca liberadora no mundo,
Vozes, Petropolis-Lisboa 1976.
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tato, con un ordine e una distribuzione sistematica diversa, pit
direttamente ispirata al disegno originale che Dio nel suo Figlio
Gest Cristo ha sull’' uomo.

Dobbiamo soffermarci su alcune di queste proposte che, so-
prattutto in ambito italiano, sono sorte negli anni postconciliari.
Cosi C. Colombo suggeriva un’unificazione delle materie oggetto
di studio in un trattato sull'uvomo, che doveva seguire i trattati di
Dio e di Cristo. L’ ordine tradizionale deve essere modificato per
iniziare con il piano di Dio sull’' uomo, ciog, I'uomo come elevato
alla vita della grazia o, meglio ancora, all’ ordine soprannaturale; la
creazione ¢ un’esigenza di questa elevazione, che I'uomo non per-
de a causa del peccato ®. Piu dettagliato ¢ il programma presenta-
to alcuni anni piti tardi da L. Serenthd; dopo aver passato in
rivista numerosi progetti antropologici degli ultimi tempi ed aver
offerto in alcune brevi pagine gli aspetti fondamentali della storia
della disciplina, presenta alcune questioni generali di metodo e un
progetto o ipotesi di struttura del trattato. Mi soffermerd su que-
st’ultima. Anzitutto troviamo il problema fondamentale se il pun-
to di partenza debba essere quello dell’inserimento dell’'uomo in
Cristo (grazia) o quello dell’ orientamento verso di Lui (creazione).
La soluzione preferita dall’autore & la prima, perché la creazione &
un momento dell’alleanza. Il nesso logico dovrebbe predominare
su quello cronologico, e in questo senso, iniziare pertanto dalla
teologia della grazia. E in questa, due punti dovrebbero essere
fopdamentali: la predestinazione, studiata nella sua prospettiva
cristologica, ma senza confondere la predestinazione di Cristo con
quella degli uomini; e la giustificazione che deve partire dall’in-
corporazione a Cristo e recuperare da qui i temi classici; in concreto
vengono indicati il dono dello Spirito (inabitazione, dono increato),
il dono creato, la filiazione divina, la remissione dei peccati. La
seconda parte del trattato dovra sviluppare il tema della storicita
umana. Si articolera concretamente a sua volta in tre parti: la
prima sulla storicita e liberta in prospettiva cristiana. La seconda

'* C. CoLomBo, L'insegnamento della teologia dogmatica alla luce del Concilio Vaticano I1, in
«La Scuola Cattolica» 95 (1967) 3-33, spec. 25-29.
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sugli aspetti concreti di questa storicita e liberta, la creaturalita,
I'interpersonalitd, la corporeitd, tutto questo come esplicitazioni

‘della nozione cristiana di liberta, ciog, la capacita di stare davanti

a Dio come «partner» dell’alleanza; in questo contesto si trattera
anche dell’immagine di Dio. In terzo luogo verrebbe la dinamica
della storicita e della libert, in concreto: la solidarieta nel peccato
¢ I'impotenza della liberta, in relazione al peccato originale; la
collaborazione dell'uomo alla giustificazione, preparazione alla
medesima, grazia attuale, ecc., e, da ultimo, la meta escatologica.
Per terminare si fara una riflessione sul problema del soprannatu-
rale; partendo dalla partecipazione dell’'uomo al mistero di Cristo
si giunge alla consistenza della natura .

Senza alcun dubbio bisogna riconoscere che la centralita del
disegno di Dio appare in questa disposizione migliore che nelle
altre precedenti. Forse ha I'inconveniente di seguire meno I'ordi-
ne dell’esperienza umana?, di rendere meno facile il dialogo con
coloro i quali non condividono la nostra fede, rispetta meno il
progresso della rivelazione, dal momento che soltanto in Cristo
appare cid che era nel disegno divino gia sin dall’inizio. Per il
resto, & chiaro che non dobbiamo cadere in quei difetti che a
ragione vengono rimproverati a certi sforzi della teologia tradizio-
nale; la creazione & un trattato teologico, non I'atrio dei gentili di
cui parlava K. Barth. La dottrina della creazione in Cristo, per
Cristo e verso Cristo deve essere chiara sin dal primo istante. Le
prime parti del trattato devono aprire le prospettive verso le parti
finali e decisive. Lo stesso si dica della dottrina dell’'uomo come
immagine di Dio, il cui contenuto cristologico dovra essere messo
in evidenza. Un altro motivo pud ancora favorire I'ordine tradi-
zionale: I'uomo unito a Cristo, nella nostra concreta condizione, ¢
sempre il peccatore perdonato. Non bisogna ricorrere alla dottrina
di san Tommaso sui motivi dell’incarnazione per affermare con

191, SERENTHA, Problemi di metodo nel rinnovamento dell antropologia teologica, in «Teolo-

gia» 2 (1976) 150-183.
2 Cfr.].L. Ruiz DE LA PESA, Sobre la estructura, método y contenidos de la antropologia teologica

(cfr. n. 15), spec. 350-351.
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forza che Gesti ci redime dal peccato (anche se non solamente) e
che la vita in Lui implica il superamento del medesimo; la giustifi-
cazione ¢ la giustificazione dell’empio, del peccatore. Di fatto il
nostro inserimento in Cristo e la nostra filiazione divina sono
possibili in virt dell’amore misericordioso di Dio per tutta 'uma-
nita. Che la dottrina del peccato originale preceda la dottrina sulla
grazia puo avere anche questo vantaggio: mantenere questo con-
tatto immediato con 1 ordine «storico» degli eventi. Naturalmente
anche qui bisogna mettere in evidenza che la chiamata alla amici-
zia con Dio che I'uomo ha rifiutato e a cui & stato infedele era gia
grazia in Cristo e per Cristo, e che soltanto a partire da cid com-
prendiamo il peccato in tutta la sua realtd. In ogni modo nessuna
di queste ragioni ¢ totalmente decisiva. La proposta di L. Serentha
¢ perfettamente plausibile e coerente ed ha a suo favore, come
abbiamo osservato, ragioni di peso notevole.

Di fatto non sembra che I'alternativa a cui noi abbiamo appena
fatto riferimento sia stata molto seguita nei manuali apparsi negli
ultimi anni. L’opera di G. Colzani perd, Antropologia teologica.
L’uomo paradosso e mistero, sembra farsi eco di alcune idee dell’ ar-
ticolo che noi abbiamo preso in considerazione. Dopo due parti
dedicate alla teologia biblica e alla storia dei problemi dell’ antro-
pologia, che per la loro estensione sono piti di una semplice intro-
duzione, la trattazione sistematica inizia nella terza parte intitola-
ta «progetto cristiano sull’'uomo»; in essa vengono integrate la
predestinazione, la grazia concepita come comunione con Cristo,
lo stato originale come cifra dell’offerta della grazia, la liberta
della persona, la partecipazione alla gloria di Cristo (come si vede
viene introdotto qui un elemento fondamentale dell’ escatologia).
La quarta parte tratta di questo progetto cristiano confrontato
con la storia: il peccato e il peccato originale, la giustificazione del
peccatore, le virtl, ecc. .

2! Una breve menzione merita I'opera di B. LAUuRET- F. REFOULE (edd.), Iniziazione alla
pratica teologica, 5 voll., Queriniana, Brescia 1986-1987, che tratta molto brevemente ed in
modo dispersivo dei nostri argomenti; la cosa piti originale & forse il cap. del vol. III su
creazione ed escatologia, fatto da P. Gisel.
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1l tempo dovra dire se questi nuovi tentativi di distribuzione:
degli argomenti si imporra nel futuro di questa disciplina. I.n ogni
caso perd vale la pena prendere in considerazione queste.hnc?e di
rinnovamento, in particolare quella degli autori italiani di cul ab-
biamo appena esposto il pensiero, che si muove in una direzione
strettamente teologica (cosa che & ben accolta in trattati che, come
la protologia, sono stati molto ambigui su questo punto) e cri-
stocentrica. Le preoccupazioni che hanno portato a queste propo-
ste sono degne di tutta I'attenzione; bisogna senza dubbio c?a{e
una risposta ad esse nell’antropologia teologica, qualunque sia il
modo concreto in cui essa si articola.

Se vogliamo fare un breve bilancio della situazione concreta
dell’ antropologia come disciplina teologica oggi, partendo dal pa-
norama che abbiamo brevemente tracciato, possiamo constatare
una certa tendenza al consolidamento della disciplina concepita
come un tutto. Cid nonostante gli studi parziali che continuano ad
apparire. Concepire la materia come un tutto unitario non signifi-
ca disconoscere la pluralita di questioni che essa racchiude. Non
sono desiderabili le sintesi affrettate. Abbiamo perd anche indica-
to che questa tendenza verso 'integrazione dell’«antropologia
teologica» non & uniforme né universale. . .

Nell'ipotesi della maggiore integrazione della materia, la posi-
zione adeguata nella sistematica accademica sembra essere q}leﬂa
di collocarla dopo la cristologia e il trattato su Dio. E il significato
universale di Cristo in gran misura cid che si studia considerando
I'uomo (e il mondo insieme a lui) come creature di Dio. E d’altra
parte quanto abbiamo insinuato, e tratteremo piu avan'ti, del sen-
so cristologico dell’immagine di Dio, sembra favorire il faFto che
la cristologia sia stata gia studiata anteriormente. La teologlg \della
grazia presuppone oltre alla cristologia la dottrina della T.'rm.lta. La
«dipendenza» dalla cristologia appare pilt chiara nella distribuzio-
ne che colloca al centro dell’'interesse il trattato sulla grazia. E

anche coerente che, nel caso in cui non si veda questa unita delle
materie antropologiche, la protologia preceda la cristologia e la
grazia la segua, seguendo I’ ordine della storia della salvezza. Forse
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¢ meno chiaro I'ordine in rapporto all’ecclesiologia. Credo pero
atnche conveniente il fatto che essa venga prima, soprattutto se
l es.catologia viene vista in intima relazione con I"antropologia teo-
logica. La consumazione del mondo e dell’umanita & la consuma-
zione della Chiesa.

. Le attuali circostanze rendono desiderabile anche se difficile un
dialogo con le antropologie del momento, per stabilire rispetto ad
esse le linee generali su cui I"antropologia cristiana si basa e che
contemporaneamente fonda. In gran misura, a differenza delle
epoc.he passate, queste linee fondamentali non sono ormai patri-
monio comune*. L’esperienza nell’ambito della docenza offre
senza dubbio difficolta, d’altra parte perd bisogna cercare di non
duplicare il trattato di filosofia dell’uomo.

22 - N
Cfr. J.L. Rutz pF 1A PerA, Las nuevas antropologias, Sal Terrae, Santander 1983. Inte-
ressanti anche in questo senso i due volumi dell’autore citati nella bibliografia.
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11.

LA TEOLOGIA DELLA CREAZIONE.
QUESTIONI FONDAMENTALI

Nel capitolo precedente abbiamo gia parlato della convenienza
di unire al trattato di antropologia alcune riflessioni fondamentali
sulla creazione!. Cid & secondo la tradizione teologica, che, con
una solida base biblica, ha considerato in modo unitario I'opera
dei sei giorni, senza che questo implichi un disconoscimento della
peculiarita dell'uomo. Ragioni di ordine sistematico ci orientano
anche nella stessa direzione. Abbiamo gia visto che una determi-
nazione fondamentale dell’essere umano, che mai I'abbandona, ¢
la sua creaturalita. Questa & una dimensione della nostra relazione
con Dio che ci abbraccia completamente, la qual cosa non vuol
dire, come gia sappiamo, che sia I'unica. Il mondo che ci circonda
& anche creatura di Dio, e 'uomo si trova inserito in questo mon-
do, & parte del cosmo, non sta in esso come un ospite in casa
estranea. L' uomo & una creatura tra le creature, anche se in questo
mondo creato ha un’evidente centralita. E una creatura particola-
re, certo, perd la particolarita, per quanto la determini, non limita
affatto la condizione di creatura. La riflessione sulla creazione,
che riguarda la nozione di Dio e quella dell’'uomo, ci aiuta a com-
prendere cid che siamo, e a contemplare una dimensione fonda-
mentale della nostra esistenza, del nostro essere nel mondo.

1 Sulla creazione, oltre alle opere e ai trattati generali, cfr. J.L. Ruiz bE La PENa, Teologia
della creazione, Borla, Roma 1988; P. Giskl, La creazione, Marietti, Torino 1987.
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La mediazione di Cristo

Che dal punto di vista teologico non si possa pill parlare della
creazione del mondo da parte di Dio come qualcosa di neutrale,
senza relazione con la storia della salvezza che culmina in Cristo,
oggi ¢ qualcosa di totalmente acquisito. La creazione & gia mistero
di salvezza. Anche se non si pud ammettere che il popolo di Israe-
le sia giunto all'idea che il mondo & stato creato da Dio a partire
dall'idea di alleanza?, tuttavia non & meno certo che nell’ appro-
fondimento e nell’ elaborazione di questa nozione, I’ esperienza della
salvezza, la vicinanza di Dio abbiano giocato un ruolo fondamen-
tale. Cost si vede con chiarezza negli scritti profetici; si & soliti
menzionare soprattutto in questo contesto il Deuteroisaia (cfr.
Is 40, 22-28; 43, 1.15, ecc.). La fede nel Dio liberatore porta al
pieno riconoscimento del Dio creatore, e contemporaneamente,
soltanto Costui & in condizione di garantire la liberazione piena e
definitiva, essendo non solo il Dio di Israele, ma il Dio del mondo.
Tanto la creazione quanto i prodigi di Dio in favore del suo popo-
lo vengono visti come espressione del suo amore misericordioso
(cfr. il salmo 136, con il suo ritornello, «perché eterno & il suo
amore [hesed]»). C’¢ pertanto una continuita e un’analogia tra la
creazione del mondo e I"azione storica di Dio nel corso dei secoli.
Nel fondamento dell'una e dell’altra ¢’¢ I'infinito amore di Dio,
che si manifesta in questi due modi e che si concretizza in ultima
analisi nell’aiuto quotidiano per tutti e per ognuno dei viventi
(cfr. Sal 136, 25: «da il cibo ad ogni vivente, perché eterno & il suo
amore»).

La novita neotestamentaria per quanto riguarda la teologia del-
la creazione non deve essere sottovalutata. Se a prima vista essa
non fa riferimento alla nozione stessa di creazione né al fatto della
medesima (certamente che tutto & stato creato da Dio nel Nuovo

_2 Cfr. C,' WESTERMANN, Geresis, I, Neukirchen 1974, 90 ss.; P. DE Haks, Die Schopfung als
Hciz/smysterlzum, M..Grunewald, Mainz 1964; W.H. ScuminT, Die Schipfungsgegschichte der
chrzegtelrjsc/o.rzfltb18\I7euk1rchen»\/'luyn 1964; C. DEROUSSEAUX (ed.), La création dans ['Orient ancien,

erf, Paris .
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'I'estamento viene considerato come qualcosa di acquisito), ¢ co-
munque di decisiva importanza per comprendere il significato
universale di Gesui. I messaggio degli scritti del Nuovo Testamen-
to in relazione al tema che ci riguarda non & tanto che Dio ha
creato tutto, quanto che questo Dio creatore ¢ il Padre del no-
stro Signore Gesti Cristo che ha fatto tutto mediante suo Figlio.
Questa mediazione creatrice di Gesti & stata messa in evidenza in
un certo numero di testi neotestamentari, di cui non possiamo
fare un’ analisi dettagliata (cfr. 1 Cor 8, 6; Col 1, 15-20; Eb 1, 2-3;
Gv 1, 3.10). Alla mediazione creatrice di Cristo corrisponde, in
chiave escatologica, la sua funzione ricapitolatrice dell’ universo: il
disegno del Padre ¢ la ricapitolazione di tutto in colui nel quale
prima della creazione del mondo ci ha scelti e predestinati
(cfr. Ef 1, 3-10); gia sin dal primo istante tutto & stato fatto non
soltanto per mezzo di lui, ma anche per lui e verso di lui (cfr.
Col 1, 16). Le funzioni creatrice e ricapitolatrice di Cristo acqui-
stano il loro senso alla luce della sua azione salvifica in tutta la sua
vita, e soprattutto nel suo mistero pasquale. La lettera ai Colossesi
su questo punto & molto significativa. C’¢ una corrispondenza tra
la mediazione creatrice e quella riconciliatrice, tra la primogenitura
della creazione e la primogenitura tra i morti (risurrezione)’. E
precisamente [ azione salvifica che apre il cammino al significato
cosmico universale di Gest. Se nella morte e risurrezione Gesl ha
riconciliato il mondo con il Padre, o, detto altrimenti, il Padre ha
riconciliato con sé il mondo in Cristo (cfr. 2 Cor 5, 19 ss.), cio non
pud essere, nella convinzione della primitiva comunita cristiana,
un’ azione senza significato per tutto I'universo e per tutta la sto- -
ria. Lo schema di salvezza viene esteso alla creazione; cid vuol
dire: a partire dalla salvezza che ha avuto luogo in Cristo, si vede
in lui il principio alla luce del quale bisogna interpretare tutta la
realty. Se il mondo & stato salvato per Cristo e in Cristo questo
significa che & stato creato per lui e in lui. La creazione non ¢

3 La corrispondenza tra il «per lui» della creazione e della riconciliazione & pilt discutibile;
in effetti, quest’ultima pud essere riferita al Padre. Nonostante cid perd la corrispondenza tra
la creazione e la salvezza & sufficientemente chiara anche senza questo elemento.
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allora un semplice presupposto neutrale affinché si sviluppi poi la
storia di Dio con gli uomini, ma ¢ gia I'inizio di questa storia che
culminera in Gest. GesU, nella sua risurrezione, si & manifestato
come Signore per gloria di Dio Padre (cfr. Fil 2, 11). La conse-
guenza logica ¢ di estendere questa signoria a tutto il cosmo e a
tutti i momenti della storia. E se nella risurrezione ci vengono
date le primizie dell’'umanita nuova, il senso di questo dominio di
Cristo non pud essere che quello dell’attrazione verso di lui di
tutta ['umanita.

In un senso simile i primi Padri e scrittori ecclesiastici hanno
visto la funzione cosmica di Cristo, soprattutto gli apologeti e gli
alessandrini. In dialogo con la mentalita filosofica del loro tempo,
questi Padri hanno considerato il mondo come qualcosa di armo-
nico, un cosmo, presieduto dal Jogos, la ragione; per questo il
mondo non & qualcosa di caotico, ma & ordinato. Per i cristiani
pero non ¢ ¢ altra ragione che il Logos, la Parola di Dio, il Figlio di
Dio che ¢ apparso nel mondo con I'incarnazione. Egli ¢ la ragione
e 'armonia dell’universo. Per questo i cristiani sono coloro i quali
conoscono e seguono il Logos, lo possiedono in pienezza. La fede
ci apre pertanto il cammino alla retta ragione, nella fede scopria-
mo 1l vero senso del mondo e delle cose. Questa «ragione», nono-
stante cid, non ¢ un monopolio esclusivo dei cristiani. Si trova
anche negli altri uomini, che precisamente per questo possono
conoscere anche una parte della verita. Dobbiamo perd notare la
differenza: la pienezza del Logos si trova soltanto in chi lo conosce
nella sua integrita, in chi conosce Cristo, mentre negli altri questa
conoscenza sara necessariamente parziale®. Quando la grande
Chiesa, di fronte alle differenti tendenze gnostiche e a Marcione,
difese la bonta della creazione e I'identita del Dio dell’ Antico e
del Nuovo Testamento, lo fece sottolineando I'universalita del
dominio di Cristo e della sua mediazione, I unita della storia, e, in
ultima analisi, la corrispondenza, con le dovute differenze, tra la

*Clr. S. Gstino, Apol. 112, 7; 22, 1ss.; 23, 2; 44, 10; 46, 2ss.; 59, 1; 11 7, 3; 10, 2 ss.;
13, 3-6, ecc.; CLEMENTE ALESSANDRINO, Profr. 1 2, 3;5, 1's5.; 6, 5 ss.; X 110, 1 ss.; 112, 1 ss.
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salvezza e la creazione. Come si vede, considerando cosi le cose, la
creazione ¢ un tema teologico di primo ordine, che deriva imme-
diatamente dalla cristologia e la completa, perché ci mostra il si-
gnificato universale di Cristo. La relazione con la salvezza, in
quanto essa ha a che vedere con la pienezza dell’'uomo, ci mostra
la relazione intima della dottrina della creazione con I’ antropolo-
gia teologica.

La fedelta di Dio alla sua opera

Ormai non sono pit attuali i problemi degli ultimi decenni
sull’evoluzione e la sua compatibilita con la fede cristiana. La
questione rimase sbloccata per la teologia cattolica a partire dal-
I'enciclica Humani generis di Pio XII, nell’anno 1950. Qualcosa
rimane perd di quella riflessione a cui la teologia venne obbligata,
che ¢ altamente apprezzabile nella visione cristocentrica che il
Nuovo Testamento impone al nostro tema. In effetti, la visione
evoluzionistica del mondo ci impedisce di pensare alla creazione
come qualcosa di concluso, cosi come per evidenti ragioni faceva
la mentalita fissistica. Tutto cammina verso Cristo, ci dice il Nuo-
vo Testamento, cosi come tutto & stato creato per mezzo di lui. La
creazione cammina, per I'impulso interno ricevuto da Dio e so-
prattutto per la forza della risurrezione di Cristo, verso la creazio-
ne nuova. Non pud essere in questo senso conclusa fino a quando
questa pienezza non far irruzione, fino a quando effettivamente
il disegno di Dio non si sara compiuto. La creazione ¢ pertanto in
fieri, finché non giungera il definitivo settimo giorno. Abbiamo
parlato della permanenza della condizione creaturale dell’'uomo (e
del mondo) in tutti i momenti della sua esistenza. Tra la creazione
iniziale e la nuova creazione si situa la «creazione continua»’. Dio
non finisce di agire nel mondo e nella storia, e la sua azione crea-

5 Cfr. le riflessioni a tal proposito di J. MOLTMANN, Dio nella creazione, 243 ss. Lo stesso
autore insiste sull’apertura del mondo visibile, dato che Dio ¢ il creatore del cielo e della terra,

ibid. 196 ss.
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trice non ¢ meno intensa adesso che nel primo istante . Dio con-
tinua a creare, non soltanto perché «conserva» cio che ha gia fatto,
ma perché nella sua provvidenza lo conduce verso il fine a cui sin
dall’inizio lo ha destinato. La conservazione, il concorso divino, la
provvidenza, acquistano un senso forte, e si lasciano cosi abbrac-
ciare nella nozione pit biblica e dinamica della fedelta di Dio alla
sua opera e alla sua creazione; la fedelta di Dio si manifesta nel-
I’amore che lo porta ad inviare suo Figlio nel mondo. 11 si di Dio al
mondo in Cristo ¢ cid che lo porta alla consumazione del suo
disegno nel suo Figlio Gesti. In questo senso la presenza costante
di Dio nel mondo & anche mediata da Cristo e tende alla realizza-
zione della sua opera salvifica.

La creazione, in questa visione cristologica & in un certo modo
«in fieri». Cio porta a porre il problema della cooperazione umana
all’opera creatrice divina, non terminata del tutto. Gia nella Ge-
nesi, tanto secondo il racconto yahvista quanto secondo quello
sacerdotale, viene indicato che I'uomo deve lavorare, governare la
terra e dominarla. E chiaro, come in seguito vedremo, che I'uomo
non ¢ signore assoluto del mondo che gli & stato affidato, e che,
anche in questo aspetto, il riferimento a Dio creatore di tutto, &
decisivo ed irrinunciabile. Ma il fatto che il mondo sia creazione
di Dio non significa che non sia anche, in certa misura, creazione
dell'uomo; alla liberta umana & concesso uno spazio di autorea-
lizzazione proprio nella trasformazione della natura, che, come
conseguenza di quest’azione umana, si apre ogni volta sempre pitl
a nuove potenzialita e si «umanizza» sempre di pit1”. Il concilio
Vaticano II, nel terzo capitolo della Gaudium et spes, ha sviluppa-
to I'insegnamento della cooperazione umana all’ opera creatrice di
Dio. Con la loro azione nel mondo gli uomini contribuiscono alla
realizzazione del disegno di Dio; il messaggio cristiano impone

¢ Per san Tommaso la conservazione & la continuazione dell’atto mediante il quale Dio da
I'essere, STh 1, q. 104, a.1. Naturalmente queste considerazioni non si oppongono per nulla al
fatto che, con la apparizione dell'uomo, Dio in qualche modo ha completato la sua opera; cfr.
Gn 2, 1-2.

7 Cfr. Grovannt Paoro 11, Laborem exercens, 4, 25, tra gli altri testi.
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come dovere I’ edificazione del mondo (GS 34). Nel lavoro, I'uo-
mo, contemporaneamente trasforma le cose o la societa e perfezio-
na se stesso (GS 35). E in quest’azione dell'uomo nel mondo la
Chiesa riconosce una legittima autonomia alla realta temporale,
come conforme ai disegni stessi del Creatore. La creazione ha una
bonta e una consistenza propria che I'uomo deve rispettare, alcu-
ne leggi che I'uvomo stesso deve scoprire con il proprio sforzo
(GS 36; LG 36). Da tutto cio si deduce che in questo sforzo creativo
'uomo umanizza se stesso umanizzando contemporaneamente il
mondo. Da qui che si pud qualificare come grave perversione
dell’ordine voluto da Dio soltanto quel lavoro che, per le circo-
stanze delle persone che lo portano a termine, o per le condizioni
di tutto I'ordine in cui si svolge, non fa crescere ma attenta alla
dignita di colui che lo realizza. Notiamo che questa trasformazio-
ne umana della realtd non puod esser ridotta al mondo utilitaristico
(senza dare a questo termine alcun senso dispregiativo), della tec-
nica, ma anche alla creazione artistica o alla scoperta «contem-
plativa» della veritd. In questo senso I'azione umana non solo
continua I’ opera dei sei giorni, ma ci fa pregustare anche il riposo
del settimo giorno. Le moderne teologie della creazione insistono
a ragione su questa seconda dimensione, forse un po’ dimenticata
in altri momenti®.

Dio ha creato il mondo liberamente
e per la sua gloria

L’uomo & in questo senso creatore e responsabile nella liberta
del cammino del mondo. La sua creativita non deve essere com-
presa come negazione o limitazione della creativita divina. Anzi,
riceve tutto il suo senso da essa. L amore onnipotente di Dio, che
ha creato e sostiene tutte le cose, non trova nella liberta e nella

® Cfr. J. MOLTMANN, op. cit., passim, spec. 320-341; J.L. Ruiz DE 1A PENA, Imagen de Dios.
Antropologia teoldgica fundamental, 215-217; A. Ganoczy, Der schipferische Mensch und die
Schopfung Gottes, Grunewald, Mainz 1976, 71 ss.
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creativita umana un limite, ma la sua pilt grande manifestazione.
La creazione, € stato messo giustamente in evidenza, & «storia di
liberta»’. La liberta della creazione si scopre partendo dalla liberta
della salvezza in Cristo. Se a partire dall’incarnazione e da tutta la
vita di Cristo si comprende il modo di operare di Dio, anche qui
questo principio ha una sua applicazione. Alla liberta della dona-
zione di Cristo da parte del Padre e a quella propria di Gesu
corrisponde la liberta nella donazione dell’essere. La liberta di Dio
nella creazione ¢ una verita fondamentale della nostra fede; & la
stessa nozione di Dio che viene posta in gioco con essa. Non
bisogna pero intendere per liberta 'indifferenza di Dio nei con-
fronti del mondo di cui non ha bisogno. La sua ¢ la liberta del-
I"amore che si impegna con il mondo, e soprattutto con I'uomo.
Alla liberta trascendente di Dio corrisponde la liberta creata. Non
si vede il senso che potrebbe avere una creazione libera che non
suscitasse liberta. La liberta trascendente di Dio & cosi il fonda-
mento della liberta e creativita umana, che ricevono il loro senso
in quanto sono risposta a questa liberta divina; insieme ad esse
riceve ancora pill senso la creazione che da «buona» & passata con
I'apparizione dell’uomo ad essere «molto buona». La liberta uma-
na st esercita in un ambito fondato dalla e nella liberta, non in
quello di un caso o di un destino che lascerebbe un piccolo spazio
aperto, in fondo insignificante, in cui I'uomo potrebbe farsi I'illu-
sione di essere autosufficiente. La liberta dell’ uomo ¢ liberta chia-
mata, risvegliata dalla liberta e dalla creativita infinite di Dio.
Laliberta di Dio nella creazione & stata posta in relazione, nella
tradizione cristiana e nella riflessione teologica, con il fine della
creazione (cfr. Vaticano I, DS 3002; 3025): Dio non crea per
autoperfezionarsi, ma per comunicare la sua bonta; d’altra parte
lo stesso Dio ¢ il fine di tutto, e sarebbe contraddittorio con I'idea
stessa della sua liberta il fatto che Dio creasse per un altro; in
questo modo si renderebbe dipendente da colui per il quale cree-
rebbe. La comunicazione della bonta e dei benifici divini equivale

? Cfr. A. GaNoczy, op. cit., 112 ss.
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nel linguaggio della Chiesa alla «gloria di Dio». Una gloria che non
& autoperfezionamento, ma donazione, manifestazione di Dio, gia
nell' Antico Testamento, ma soprattutto in Gest Cristo (cfr.
Gv 1, 18). In questa manifestazione e autodonazione sta esatta-
mente la salvezza e la pienezza dell’ uomo. Dio ha creato per potersi
manifestare in Cristo, per poter comunicare i suoi benefici e co-
municare se stesso, e con questo ottenere la pienezza della creatu-
ra. Questa pienezza, a sua volta, & Dio stesso, perché soltanto in
Dio il mondo e soprattutto I'uomo raggiungono il loro fine ultimo.

La liberta e 'amore creativo di Dio trovano nella possibilita
umana di cooperare alla creazione non un loro limite, ma la loro
massima espressione. In generale non ci ¢ difficile ammettere che
Dio continua a creare e a portare nel mondo i suoi disegni attra-
verso le cause seconde della natura, ci risulta piu difficile pero
comprendere come nella libertd umana - tante volte opposta a
Dio - & anche I'onnipotenza divina quella che si manifesta. Ma,
nonostante tutto lo scandalo del male, dobbiamo affermare che ¢
precisamente nella capacita di suscitare la libera cooperazione del-
la creatura dove il potere creatore di Dio appare nella sua manife-
stazione pili piena. E il Dio creatore che suscita I'uomo creatore,
non lo diminuisce. Poiché se I'idea creazione indica essere in di-
pendenza, indica allo stesso tempo un’esistenza autentica e pro-
pria della creatura. :

Si & anche parlato dell’inizio della kénosis di Dio nella creazio-
ne, che culminera nell’annientamento propriamente detto di Gestt
nell’ incarnazione il cui culmine sara la croce . Dio in qualche modo
si ritira, lascia spazio alla sua creazione, in concreto all'uomo, per
lasciare alla creatura una consistenza «al di fuori» di Dio. Senza
entrare in un’ analisi dettagliata né in un giudizio che queste consi-
derazioni possono meritare, non c’& alcun dubbio che Dio, mani-
festandosi nella sua creazione, contemporaneamente si nasconde

0 Cfr. J. MOLTMANN, op. cit., 111 ss.; HU. VON BaLTHASAR, Teodrammatica 2, 25/8 ss.
Questa questione viene formulata anche dal punto di vista giudaico: cfr. G. SCHOLEM, La création
a pastir du néant et lautocontraction de Dieu, in De la création du monde jusqu a Varsovie, Cerf,
Paris 1990, 31-59.
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dietro di essa. L’amore creatore si fonda sull’amore umile che &
capace di annientarsi. La creazione non & soltanto fare, ma anche
lasciar essere . Di fatti giungiamo alla medesima conclusione an-
che da un altro punto di vista: Dio crea soprattutto in quanto
suscita, da vita, da liberta e autonomia.

La responsabilita dell’'uomo nella costruzione del mondo, con-
cessa da Dio secondo Gn 1, 28, non porta ad un dominio assoluto.
Dio non abdica dalla sua condizione né pone I'uomo semplice-
mente al suo posto, per quanto lo nomini suo rappresentante e lo
renda partecipe della sua stessa vita. Soltanto nel riferimento a
Dio creatore di tutto (e anche dell'uomo) e quindi nel rispetto
della sua opera ha senso, dal punto di vista cristiano, il dominio
dell’'uomo sulla creazione; secondo il libro della Genesi I'uomo
non deve soltanto coltivare il paradiso (cosa che gia si differenzia
dallo sfruttarlo) ma esso deve essere oggetto delle sue cure (cfr.
Gn 2, 15). Il problema dei limiti del dominio dell’uomo sul mon-
do si & manifestato in tutta la sua acutezza di fronte alla minaccia
della crisi ecologica. Non sono mancate accuse al cristianesimo e
alla sua idea di creazione e di dominio dell’uomo nel cosmo come
responsabile di questa situazione. Niente di strano quindi che nei
trattati sulla creazione e sull’ antropologia si faccia riferimento a
questa questione . E, in questo momento, un necessario comple-
mento alla teologia delle realta terrene, del lavoro, del progresso,
temi che, non senza ragione, avevano attirato I’ attenzione teologi-
ca a partire dalla seconda guerra mondiale e che hanno raggiunto
la loro massima attualitd negli anni del concilio Vaticano II, anni
caratterizzati dall’ ottimismo in rapporto alle possibilita dello svi-
luppo e del progresso®.

1 Cfr. J. MOLTMANN, op. cit., 112.

12 E gia significativo il titolo dell’opera di . Moltmann a cui noi abbiamo fatto riferimento
nelle note precedenti; cfr. inoltre, J.L. Ruiz DE 1A PERA, Teologia della creazione, 170-195; 1.
SANNA, L'uomo via fondamentale della Chiesa, Trattato di antropologia teologica, Roma 1989, 372-
431, in cui si trovera ulteriore bibliografia. E chiaro che la questione riguarda anche la teologia
morale; cfr. A. AUER, Etica dellambiente, Brescia 1988; Pu. Scimitz, Ist die Schopfung noch zu
retten? Umweltkrise und christliche Verantwortung, Wiirzburg 1985.

‘1f Cfr. tra gli altri molti titoli, G. TuuLs, Teologia della realts terrena, Paoline, Alba 1964
(originale del 1946); M.D. CHENU, Per una teologia del lavoro, Borla, Torino 1964 (originale del
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La Trinita e la creazione

La creazione, abbiamo detto, significa una relazione di dipen-
denza da Dio nella diversita; ma, con questa nozione, non siamo
ancora arrivati al fondo della fede cristiana nel Dio creatore. Gia
all’ inizio di queste brevi riflessioni abbiamo visto come nel Nuovo
Testamento la creazione veniva posta in rapporto esplicito alla
salvezza attraverso |'idea della mediazione universale di Cristo.
Abbiamo anche visto che Dio ha creato il mondo liberamente e
che Egli stesso ¢ il fine della creazione. Dunque, se il Dio che salva
I’uomo & il Dio Uno e Trino, anche colui che lo crea ¢ gia il Dio
Uno e Trino. Questa affermazione pud essere interpretata in un
senso banale: & chiaro che non possiamo negare I'identita del Dio
creatore e del Dio salvatore, e che la fede della Chiesa non ha mai
dubitato di questo. Il problema & un altro: Dio & principio delle
creature soltanto in quanto uno, o la Trinita di persone in quanto
tale ha qualcosa a che vedere con la creazione stessa? La questione
cosl posta non & superflua, poiché in alcuni momenti della storia
Dinsistenza (legittima e necessaria) sull’ unita e unicita divina e sul
fatto che Dio non costituisce pitt che un principio delle creature
(cfr. per es. DS 800; 851; 1331), ha potuto portare alla dimenti-
canza che quest’unico principio, in sé differenziato, opera come
tale gia nella creazione.

Ma & propriamente questa la tradizione pili antica della Chiesa;
la mediazione di Cristo & stata affermata nel Nuovo Testamento.
Anche I'intervento dello Spirito & stato subito messo in evidenza.
Cosi per es. dice Atenagora: «affermiamo il Dio mediante il cui
Verbo tutto & stato fatto e dal cui Spirito tutto & mantenuto»'*. Per
sant’ Ireneo, come & noto, il Figlio e lo Spirito sono le «mani di

1955); J.B. METz, Sulla teologia del mondo, Queriniana, Brescia 1969; J. ALFaRO, Teologia de!
progresso umano, Cittadella, Assisi 1969; una visione di insieme dello stato della questione in
quel periodo ci viene offerta da A. NicoLAs, Teologia del progreso. Génesis y desarollo en los
tedlogos catdlicos contempordneos, Sigueme, Salamanca 1972; A. Ganoczy, Der schipferische
Mensch und die Schopfung Gottes, M. Grunewald, Mainz 1976; C. ScALICKY, La teologia del-
limpegno cristiano nel temporale, in «Lateranum» 43 (1977) 198-243, ecc. Si possono vedere
anche i commentari alla costituzione pastorale Gaudium et spes del concilio Vaticano II.
14 Legatio pro Christianis 6; cfr. anche TEOFILO DI ANTIOCHIA, Ad Aut. 1, 7.
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Dio» mediante le quali il Padre ha creato tutte le cose . Anche
Tertulliano'®, sant’ Atanasio'’, san Basilio di Cesarea'™, hanno vi-
sto con sfumature diverse una differenziazione di funzioni nel-
I"unico e indivisibile principio che ¢ la Trinita. Il Padre ha I'inizia-
tiva, il Figlio ¢ il mediatore, nello Spirito tutto & stato fatto, & la
causa perfezionatrice.
Anche negli antichi concili ecumenici & stata messa in evidenza
la distinzione delle funzioni; il simbolo niceno e quello di
Costantinopoli parlano del Padre come creatore di tutte le cose e
di Gesu Cristo come mediatore. Il secondo concilio di
Costantinopoli (anno 553) spiega cosi la confessione trinitaria di
un solo Dio in tre persone: «un solo Dio e Padre dal quale tutto
procede, un solo Signore Gestt Cristo per mezzo del quale tutto &
stato fatto e un solo Spirito Santo nel quale tutto esiste» (DS 421)™°.
Se lo Spirito Santo ha un ruolo insostituibile nella salvezza del-
I'uomo, se abita in noi e noi viviamo e camminiamo in lui, & logico
che debba esercitare anche una funzione nella creazione, pur se
rimane chiaro che in questo momento non mostra ancora tutte le
sue virtualita, come ¢ distinta la creazione mediante il Figlio e la
stessa incarnazione. Anche se questo intervento dello Spirito non
si trova espresso nel Nuovo Testamento, non sembra che possa
essere considerata estranea ad esso I'evoluzione prodottasi nel-
I'epoca patristica. Di nuovo, noi ci troviamo con la trasposizione
alla creazione dell’universo dello schema della salvezza. Viene im-
plicitamente affermato che in quest’ultima si trova il senso di
tutto quanto esiste. La creazione quindi & opera del Dio Uno e
Trino. E anche se formalmente non ci sia " autodonazione divina,
va di fatto orientata verso di essa. Dio crea per potersi fare, Egli
stesso, creatura.

' Cfr. Adv. haer. IV praef 4; 20, 1; V 5, 1; 6, 1; anche S. AnmBroGlo, Exp. Sa/ 118, 10, 17.

' Cfr. Adv. Herm. 45, 2; Prax. 7, 3; 12, 3.

" Ad Serapionen: 1 28.

" Cfr. De Spiritu sancto 16, 38.

" Non meno interessante & il confronto tra I'uso delle preposizioni ex, per, i, nel testo appena
citato e nel concilio II di Lione del 1274: «Credimus sanctam Trinitatem, Patrem et Filium et
Spiritum Sanctum, unum Deum omnipotentem... a quo omnia, in quo omnia, per quem omnia,
quae sunt in caelo et in terra...» (DS 851)
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La teologia degli ultimi anni ha particolarmente insistito sul
nesso intrinseco tra la Trinita ¢ la creazione. Questa non ¢ certa-
mente la rivelazione del Dio Trino. Perd ¢ il fatto che in Dio esisFa
ln «distanza» tra le persone che rende possibile la distanza tra D%o
¢ le creature?. Distanza che contemporaneamente lo stesso Dio
pud evitare; il mondo & cosi «in Dio». La creazione, viene sottoli-
neato da un altro lato, presuppone un Dio personale. Cosi lo. ha
visto gia I’ Antico Testamento; Dio non & un principio in divemrg
sottomesso alla necessita. Nella rivelazione cristiana appare che il
Dio personale non & un Dio solitario, ma che haf in se stesso la
pienezza di comunione; la creazione & cosi pura e libera dlf.fus1one
del bene e della perfezione divina. Dio non ha bisogno di creare
per avere un fx, ma da sempre ¢ comunita di persone. 'Solt'apto
con la rivelazione del Dio Trino appare in tutta la sua radicalita la
liberta dell’ amore creatore di Dio, che non ha affatto necessita di
comunicarsi al di fuori di sé, poiché ha gia in se stesso la pienezza
di questa autocomunicazione?'. Dio non & Padre perché. crea, ma
crea precisamente perché & «Padre», perché da sempre si comuni-
ca interamente a suo Figlio ed & unito a Lui nell’amore reciproco
che & lo Spirito Santo. In pura liberta ¢ allora capace di effondere
questo amore al di fuori. Il Dio che crea ¢ quindi, contemporanea-
mente e indissolubilmente il Dio Uno e Trino. E soltanto a partire
dalla rivelazione trinitaria si pud comprendere la creatura come
cid che Dio & capace di farsi, senza lasciare di essere Dio. Trattan-
do della relazione tra cristologia e antropologia torneremo su que-
sta questione. Ci & sufficiente adesso indicare che non si in:sisteré
mai abbastanza sulla gratuita dell’incarnazione, sulla gratuita del
«farsi creatura» di Dio, che non deriva in alcun modo dalla crea-
zione, ma che significa un amore infinitamente pili grande di quello
con cui da essere alle cose; allo stesso tempo perd dobbiamo
considerare che la venuta del Figlio di Dio nel mondo e la sua

2 Cfr. H.U. vox BaLTUASAR, Teodrammatica 2, 252; dello stesso, C_reazz’one e I‘rz_mta, in
«Communio» 100 (1988) 7-16, in cui viene messa in evidenza la relazione tra creazione in

Cristo e la previsione della croce. .
2L Cfr. J.L. Ruiz pF 1a Pesa, Teologia della creazione, 264-267.
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assunz.ione della realta creaturale & qualcosa che, gratuitamente
quezmna intrinsecamente la creazione, opera gia del solo amoré
dlvm(?, e ci mostra la dignita dell’essere creato. La creazione dj
tutto in Cristo, non gia soltanto nel Logos, «non indica altra cosa
se non che tutte le cose possono essere soltanto create in vista
d.ella loro pienezza nel secondo Adamo»?. Motivi, tutti questi, che
c1_fanno vedere fino a che punto giunga la reinterpretaz,ione
cristologica della fede nella creazione. Non possiamo separare la

creazione del Dio che crea dai disegni che sin dall’ eternit Egli ha
per la sua creatura.

2 H.U. vON BALTHASAR, Teodrammatica 3, 236; cfr. anche ibid., 233:

; - il Figlio da &
presente nel disegno di Dio sul mondo, per la riuscita della creazione. & sempre ¢
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I11.
L'UOMO IMMAGINE DI DIO

Rivolgiamo adesso la nostra attenzione all’oggetto centrale
dell’«antropologia teologica». «Chi & I'uomo perché te ne ricordi,
I’essere umano per dargli il potere?» (Sal 8, 5). Gia il salmista si
interroga sulla grandezza umana nella sua fragilita, il mistero e il
paradosso che hanno impressionato i pensatori di ogni tempo;
basta menzionare sant’ Agostino e Pascal. Il concilio Vaticano II
ricorda che ogni uomo & una questione non risolta, dalla quale
nessuno pud scappare, soprattutto nei momenti pili importanti
della vita (GS 21). E questa questione sull’' uomo non ¢ soltanto un
problema o un enigma, ma costituisce anche in termini stretti un
mistero, riflesso del mistero di Dio (GS 22).

Nella nostra introduzione abbiamo parlato della necessita di
porre in evidenza il concetto cristiano di uomo, non opposto,
anche se certamente molto pitt profondo, a cio che ci fa conoscere
la nostra esperienza o a cid che possiamo dedurre dalla filosofia e
dalle scienze umane. Il concilio Vaticano II ha fatto una scelta di
grande importanza quando, trattando delle diverse opinioni che
I'uomo ha dato e che continua ancora a dare nei riguardi di se
stesso, cosl diverse e persino contraddittorie tra di loro, ha propo-
sto la sua risposta indicando I'insegnamento biblico della creazio-
ne dell’'uomo ad immagine e somiglianza di Dio (GS 12). La
centralita di questa idea dovra di conseguenza essere al di fuori di
ogni possibile discussione. La visione cristiana dell’'uomo deve
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porre in evidenza anzitutto, con priorita assoluta rispetto a tutte
le al'tre questioni, sebbene necessarie, come per es. quella sulla sua
costituzione, ecc., questa relazione fondamentale con Dio. Se ab-
biamo detto che la creazione si comprende biblicamente e riceve il
Suo senso ultimo dalla salvezza in Cristo, a fortiori cid vale del-
I'uomo, centro e culmine della creazione. Le sue strutture creaturali
hanno senso a partire dal disegno salvifico di Dio su di lui, non al
contrario, e soltanto alla luce di questo progetto divino possono
essere comprese in tutta la loro ricchezza. E questo disegno deve
entrare, anzi, deve essere determinante della definizione cristiana
df:ll’ uomo, «nel concetto stesso dell’'uomo deve esserci posto per i
dlsegni di Dio su di lui»'. L’antropologia cristiana non ricava la
sua idea dell'uvomo da altre fonti, per poi, partendo da esse, fare
atfermazioni che costituirebbero il suo specifico contributo’. Gia

la stessa nozione cristiana dell’'uomo deve mettere in evidenza la

proprieta e originalita della sua radice, senza che cid implichi il

disconoscere i validi e anche necessari contributi che ci giungono
da altre fonti.

Il tema dellimmagine nella Bibbia
e nella Tradizione

.L’affermazione sulla creazione dell’uomo ad immagine e somi-
glianza di Dio si trova, come si sa, nel documento sacerdotale
(Gn 1‘, 26-27). Comunque, quello che ci & stato detto nella fonte
yab\mst? prepara gia le affermazioni di questi due versetti del cap
primo: I'uomo, formato da Dio dalla polvere della terra, riceve da;
Dio stesso la vita; deve lavorare il giardino, da il nome agli animali
che sono al suo servizio, ha bisogno di una compagnia adeguata
alla su.a.condizione. Ma, torniamo al motivo esplicito dell’ immagi-
ne. Si impone anzitutto la constatazione che le interpretazioni
date, nel corso della storia e nell’esegesi attuale, a questo brano

' A. OrsE, Antropologia de san Ireneo, Edica, Madrid 1969, 20.

54 III. L'UOMO IMMAGINE DI DIO

sono innumerevoli”, I'ra quelle che hanno avuto maggiore diffu-
sione negli ultimi tempi bisogna segnalare quella di G. von Rad, il
quale ha considerato soprattutto I'aspetto di dominio sul mondo,
cosa che sarebbe la ragione per la quale si offre all’'uomo la condi-
zione di immagine. Non & dunque questa condizione considerata
in se stessa, ma & il motivo della sua concessione. L uomo, essendo
immagine di Dio, diventa segno del suo potere, per garantire ed
affermare la sua sovranitd come unico Signore dell'universo. In
questo senso Israele ha considerato I'uomo come il rappresentante
di Dio’. Altri autori perd, senza negare I'importanza che ha que-
sto motivo del dominio dell’'uomo sul mondo, pensano che biso-
gna insistere di pit sulla relazione con Dio, di cui sarebbe conse-
guenza il dominio sul mondo. E al primo punto pertanto che
bisogna dare priorita. La condizione di immagine si riferirebbe in
questo modo a tutti gli aspetti dell’essere umano, e non soltanto
ad uno di loro*. Anzi, si osserva ancora che non & unicamente la
condizione dell’uomo ad essere importante nella Genesi, ma anzi-
tutto cid che ci viene detto sull’ operare di Dio, cio¢ che Egli crea
I'uomo a sua immagine e somiglianza. La condizione dell’'uomo €
il risultato dell’azione di Dio; bisogna quindi vedere cio che Dio
vuole creando I'uomo cosi. La creazione & un evento tra Dio e
I'uomo; I'uomo, ogni uomo ¢& stato creato per esistere in relazione
con Dio, in questo consistera la sua condizione di immagine’. Non
possiamo neppure dimenticare I'interpretazione che ha rivolto la
sua attenzione soprattutto alla bisessualit, alla condizione sociale
dell’uomo, ecc.. Il libro della Genesi ritorna a parlare dell uomo
fatto a somiglianza di Dio in analogia alla generazione di Set, il

2 §j possono vedere gli elenchi di C. WESTERMANN, Genesis 1, Neukirchen 1974, 203-218;
H.U. vo~ Bartiiasar, Teodrammatica 2, 298-316.

5 G. vON Rab, Teologia dell’ Antico Testamento 1, Paideia, Brescia 1972, 176. Cfr. ForesT,
Linee di antropologia veterotestamentaria, in Temi di antropologia biblica, 5-45; 1. SANNA, Imma-
gine di Dio e liberta umana, Citta Nuova, Roma 1990, 142-148.

+Cfr. W.H. ScaMipT, Die Schipfungsgeschichte der Priesterschrift, Neukirchen 1964, 142-144.

5 C. WESTERMANN, op. cit., 214-218; del medesimo, Teologia dell Antico Testamento, Brescia
1981. Cfr. da un altro punto di vista le analisi i F. Garcia Lovez, Ef hombre imagen de Dios en
el Antiguo Testamento, in «Estudios Trinitarios» 22 (1988) 365-382: la condizione di immagine
significa la presenza nell'uomo di un germe divino.

¢ Cfr. K. BarTH, Kirchliche Dogmatik, 111/1, 204 ss.
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figlio di Adamo (cfr. Gn 5, 1-3); la condizione di immagine & un
elemento che determina il comportamento interpersonale degli
uomini, concretamente il rispetto dovuto alla vita umana, e nello
stesso tempo si insiste nel dominio del mondo da parte dell’ uomo
(cfr. Gn 9, 6-7). La stessa idea riappare nel libro del Siracide 17, 3,
mentre Sapienza 2, 23 insiste piuttosto nella partecipazione alla
vita divina (immortalitd) come determinante di questa condizione
umana. Senza che il tema dell’immagine venga direttamente men-
zionato, nel salmo 8 I'uomo appare come quasi partecipe della
condizione divina e dominatore della creazione: «lo hai coronato
di gloria e di onore, gli hai dato il potere sulle opere delle tue
mani...» (v. 6 ss.). Dall'insieme dell’ Antico Testamento si appren-
de che 'nomo, in nome di Dio e davanti a Lui, & responsabile del
mondo, ¢&, in quanto interlocutore di Dio, parte attiva nella storia
che il Signore ha iniziato e che vuole portare a termine. Non
bisogna vedere I'immagine di Dio in questa o in quella qualit, ma
ci troviamo dinnanzi alla determinazione fondamentale dell’ uomo
che abbraccia tutte le sue dimensioni a causa del germe divino che
abita in lui.

I messaggio della Genesi & stato reinterpretato alla luce di
Cristo. In effetti, I'immagine di Dio, secondo il Nuovo Testamen-
to, ¢ lo stesso Gesti (2 Cor 4, 4; Col 1, 15). Questo concetto & in
rapporto con la teologia della rivelazione: Gest, in quanto imma-
gine del Padre, lo rivela. L’idea dell'uomo che nell’ Antico Testa-
mento appare come centrale, adesso viene reinterpretata in chiave
cristologica. In questa stessa linea vanno i riferimenti piti diretta-
mente antropologici della nozione dell’immagine che troviamo nelle
lettere paoline; chi nella fede accetta la rivelazione di Cristo, di-
venta contemporaneamente immagine di Geslt. L’uomo nuovo &
stato rinnovato ad immagine del Creatore, e questo significa il
superamento di ogni differenza affinché Cristo sia tutto in tutti
(cfr. Col 3, 9-10). La predestinazione eterna del Padre si riferisce
alla configurazione con Gestt (Rm 8, 29). Noi uomini nella nostra
condizione terrena portiamo I'immagine di Adamo, il primo uomo,
e porteremo I'immagine dell’uomo celeste, Cristo risorto. Il primo
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uomo [u anima vivente, il secondo ¢ spirito che da la vita (cfr.
1 Cor 15, 45-49). La novita del secondo Adamo non significa che
nel disegno divino non sia lui a dare senso al primo. Adamo &
figura di colui che deve venire (Rm 5, 14). L’idea dell'immagine,
che nell’ Antico Testamento & incentrata nella creazione dell’uo-
mo, nel Nuovo Testamento si trasforma in un motivo cristologico
ed escatologico. Il Signore risorto & I’ Adamo definitivo, il nuovo
principio dell'umanita fondata sul risorto e chiamata a condivide-
re la sua vita. In Gesti superiamo i due condizionamenti negativi,
anche se di indole molto diversa, che troviamo in Adamo: quello
della limitazione e della caducita e quello del peccato. Nella risur-
rezione del Signore ci si apre il disegno definitivo di Dio su di noi;
essere uomini & quindi passare dalla condizione di Adamo a quella
di Cristo; giungere ad essere immagine dell'uomo celeste non &
secondo Paolo qualcosa di marginale alla nostra condizione uma-
na, ma & una sua determinazione definitiva. Il Nuovo Testamento
sembra riportare esplicitamente indietro all'inizio della creazione
antica questo disegno della nuova creazione; siamo stati eletti e
predestinati in Cristo prima della creazione del mondo (cfr.
Ef 1, 3 ss.). Perd, la trasposizione protologica del motivo dell’im-
magine non & stata fatta’. I Padri uniranno le affermazioni della
Genesi con quelle paoline.

Sommamente istruttivo & lo sviluppo del concetto dell immagi-
ne nella teologia cristiana, in rapporto con la concezione globale
sull’uomo®. La scuola alessandrina, fortemente influenzata da Fi-
lone, ha visto nell’anima, e pili concretamente nell’anima superio-
re, il nous, cid che & pit1 proprio dell’'uomo; ad essa si riferisce
quindi la creazione ad immagine di Dio secondo Gn 1, 26 s.
Escluso da questa condizione resterebbe il corpo umano, modella-
to da Dio con la polvere della terra secondo Gn 2, 7. L'uomo non

7 Sul motivo dell’immagine nel NT cfr. J. JERWELL, Imago Dei. Gen 1, 26f im Spétjudentum,
en der Gnosis und in den paulinischen Briefen, Gottingen 1960.

# Sull’ antropologia patristica, cfr. V. GRossl, Lineamenti di antropologia patristica, Borla, Roma
1983, Pit direttamente sul motivo dell’ immagine. A.G. HAMMAN, L homme image de Diew. Essai
d'une anthropologie chrétienne dans I'Eglise des cing premiers siécles, Desclée, Paris 1987.

III. 'UOMO IMMAGINE DIDIO D7




¢ a rigore I'«immagine», ma ¢ stato creato «secondo I'immagine»
ch§ ¢ il Logos eterno di Dio. L’uomo in virth della sua mente &
razionale, e per questo partecipa del Logos o ragione divina. Cosi
pensa Clemente Alessandrino®. Lo stesso afferma Origene 1°, per
il quale I'uvomo creato ad immagine e somiglianza di Dio & I'uomo
i,nteriore, «invisibile, incorporale, incorruttibile ed immortalex; &
I'uvomo fatto di Gn 1, 26 che & ad immagine di Dio, non quello
plasmato di Gn 2, 7; affermare il contrario equivarrebbe a consi-
derare Dio come essere corporeo!. Se Dio & invisibile la sua im-
magine, il Logos, dovra essere anche invisibile. Non manca, come
yediamo, in questi teologi alessandrini, un riferimento cristologico
in rapporto al motivo dell'immagine. Soltanto a partire dal Figlio
}mmagine di Dio si pud comprendere la creazione dell’uomo ad
immagine e somiglianza divine. Perd qui non viene contemplato il
Figlio incarnato, ma il Logos eterno.

Ma insieme alla scuola alessandrina troviamo anche la linea
asiatica e africana. Non soltanto il Verbo invisibile che preesiste
all’economia della salvezza & immagine di Dio secondo il cui mo-
dello & stato creato I'uomo, ma viene preso in considerazione an-
che il Verbo incarnato, I'umanita di Cristo. Sant’ Ireneo e Tertul-
liano sono esempi illustri di questa linea. Raccogliendo e svilup-
pando una tradizione anteriore (Clemente Romano, Teofilo di
Antiochia, Giustino, de resurrectione), che ha visto la creazione
dell'uvomo ad immagine e somiglianza di Dio anche in rapporto
alla plasmazione del corpo umano, affermano che il modello a
partire dal quale Dio ha creato 'uvomo & il Figlio che doveva
incarnarsi; di conseguenza considerano che non soltanto I’anima,
ma soprattutto il corpo, ¢ stato creato ad immagine e somiglianza

. Protrettico 98: «L’immagine di Dio & il Verbo di Dio, ed immagine del Verbo & I'uomo
I'uomo vero, ciog, il nous che sta nell’'uvomo. Si dice che & “ad immagine e somiglianza di Dio”
per questo motivo, ciog, perché con I'intelligenza del suo cuore si fa simile alla divina Somma
Ragllc(?ne, che ¢ il Verbo, e cosi diventa ragionevole».

. Cfr In yl_ohanm’.m IT 2, «Il Padre, il Dio vero, il Dio in sé, sta nella sua immagine e nelle
immagini dell’immagine... come il Logos in sé sta nel logos ed in ogni essere dotato di logos»;
cfr. H. Crouzer, Théologie de l'image de Dieu chez Origéne, Aubsier, Paris 1956 ’

" Cir. Hom in Gen., 1 13. ’ '
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di Dio. 1l corpo quindi, ¢ non I'anima, sara per questi autori
I'uomo propriamente detto. La veritd fondamentale del cristiane-
simo della risurrezione di Gesit e conseguentemente della risurre-
zione dei morti, della carne, di fronte a tutti gli spiritualismi gnostici,
in questa antropologia & senza dubbio determinante. «Infatti, ci
dira Ireneo, nei tempi passati si diceva bensi che I'uomo ¢ stato
fatto ad immagine di Dio, ma non appariva tale, perché era ancora
invisibile il Verbo, ad immagine del quale I'uomo era stato fatto: e
appunto per questo perse facilmente la somiglianza. Ma quando il
Verbo di Dio si fece carne, confermd I'una e I'altra cosa: mostro
veramente |'immagine, divenendo egli stesso ciod che era la sua
immagine, e ristabili saldamente la somiglianza, rendendo I'uomo
simile al Padre invisibile attraverso il Verbo che si vede»'.
Tertulliano ha, a tal proposito, una formulazione lapidaria, ripor-
tata dal concilio Vaticano II (GS 22, nota 20): «In cid che si
esprimeva _nel fango, veniva pensato Cristo che doveva farsi
uomo» . E vero che questa linea di pensiero non ha avuto molta
fortuna nei secoli posteriori. Perd si pud anche dire che non ¢
scomparsa del tutto. Riflessi di essa si trovano in autori che, anche
se seguono fondamentalmente la linea alessandrina, non hanno
dimenticato del tutto questo riferimento a Gesti che, sin dal pri-
mo momento della creazione, e non soltanto nella salvezza o nella
redenzione, & caratteristica dell’'uomo. Cosi avviene per es. in
Ilario di Poitiers e in Gregorio di Elvira'*.

Nei momenti successivi, almeno in Occidente, si perdera in
gran misura non soltanto la relazione a Cristo dell'uomo creato
secondo 'immagine, ma anche il riferimento allo stesso Logos

12 Ady. Haer. V 16, 2; cfr. per un commento esaustivo a questo testo A. ORBE, Teologia de
san Ireneo 11 (BAC maior, 29), Madrid 1987, 87-104; un testo parallelo si trova in Ep. 22; cfr.
anche dello stesso autote, Antropologia de san Ireneo, (cfr. nota 1); La definicion del hombre en la
teologia del s. 11, in «Gregorianum» 41 (1967) 522-576.

¥ De res. most. 6, 3. Ugualmente interessante & cio che si dice continuando: «Id utique quod
finxit, ad imaginem Dei fecit illum, scilicet, Christi... Ita limus ille, iam tunc imaginem induens
Christi futuri in carne, non tantum Dei opus erat, sed et pignus» (ibid. 4-5). Le stesse idee
vengono ripetute con uguale chiarezza in Adv. Marc. V 8, 1; Adv. Prax. X1I 3-4.

N 1 ARIO, Myst. 1 2; Tr. Ps. 118, mem, 10; GREGORIO DI ELVIRA, Trac. Orig. X1V, inoltre PIER
CRISOLOGO, Sermo 117 (PL 52, 520 s.); AURELIO PRUDENZIO, Apoth. 302-311; 1039-1041.
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eterno. Prevarra piuttosto I'idea dell’anima come immagine della
Trinita; I'esempio pit significativo, visto il suo grande influsso, ¢
quello di sant’ Agostino *°. Come conseguenza della controversia
ariana egli & giunto, accentuando I'unita divina, ad eliminare certe
categorie che potevano dar luogo ad interpretazioni subordina-
zioniste; il motivo del Figlio immagine sarebbe potuto essere una
di queste. Prevale allora, perché in questo modo si sottolinea di
pit la consustanzialita del Figlio, I'interpretazione di Gn 1, 26,
«facciamo I'uomo...», che insiste non tanto sulla partecipazione
delle persone della Trinita nella creazione dell’uiomo (come avve-
niva nei secoli anteriori), quanto sull ugualianza di essenza tra di
esse, «ad imaginem #ostranz». Qualsiasi riferimento privilegiato ad
una persona della Trinita poteva in questo contesto essere oggetto
di un’interpretazione sbagliata.

In san Tommaso troveremo ancora la stessa dottrina; I’anima
dell'uvomo & immagine della Trinitd, e non soltanto del Figlio,
perché tale opinione sarebbe contraria alle parole della Genesi
(STh 1, q. 93, a. 5); tutta la Trinith crea I'uomo a sua immagine.
Anche se Tommaso esclude il corpo dalla condizione di immagine
divina, afferma che in esso troviamo «vestigia» di Dio. Pi1 inte-
ressante mi sembra la ragione per la quale Tommaso giustifica che
la natura intellettuale & ad immagine di Dio: perché possa imitare
Dio in cio6 che ¢ piti proprio di quest’ultimo: conoscersi ed amarsi.
Cost I'immagine di Dio & I'atteggiamento naturale dell’uomo di
conoscere ed amare Dio (STA I, q. 93, a. 4)'°. L’ immagine viene
vista in connessione con la capacita di relazionarsi con Dio, in
questo si riconosce senza dubbio una profonda intuizione biblica;
¢ interessante notare che, in un contesto antropologico molto di-

¥ Sull’immagine nell’anima, De Genesi ad fitterans V1 12 (CSEL 28, 186). Nel de Trinitate
viene sviluppata, come & noto, la spiegazione psicologica della Trinita a partire dalle analogie
con la «mens-notitia-amor» e con la «memoria-intelligenza-volonti» rispetto ad uno stesso e
rispetto a Dio.

' Visto il nostro attuale proposito & sufficiente una menzione delle differenti accezioni che in
questo testo della Summa san Tommaso da della nozione di immagine: oltre a questa capacita
naturale di conoscere ed amare Dio, la seconda accezione si riferirebbe all’uomo che conosce ed
ama attualmente Dio per la grazia, la terza alla pienezza della conoscenza e dell’ amore nella gloria.
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verso, il concilio Vaticano II (GS 12) ripetera quasi alla lettera la
formulazione di san Tommaso. o
Non sembra che I'idea dell’uomo creato ad immaglne di Dio sia
stata sempre determinante nell’antropologia teologica. Non le ¢
stato dato un significato maggiore che qqello de.l pOSSesso di
un’anima spirituale. La concezione cristologica a cui noi abb.lam.o
fatto riferimento & stata assente in lunghi Period.l. Perd negli ulti-
mi tempi la situazione & cambiata. Il concilio Vaticano .II (GS. 12),
come gi3 sappiamo, ha collocato al centro della concezione cristia-
na dell’'uomo la condizione di essere creato acll immagine e somi-
glianza di Dio; questo significa per il concilio, .1r\1na}n21tu:cto, la}
capacita di conoscere ed amare il Creatore, la capacita di relazionarsi
con Dio. A questo si aggiunge il dominio sul mogdo e sulla} crea-
zione, affinché la governi e la usi glorificando Dio. Da'u\ltlmo cl
viene indicata la condizione sociale dell’uomo, la necessita che- ha
degli altri per raggiungere la perfezione, anche se bisogna precisa-
re che non viene esplicitata la relazione tra_questa condlzlone
sociale e 'immagine; piuttosto il testo si limita ad una giustap-
posizione. La fine del primo capitolo di GS (n. 22) co.lloca l an-
tropologia alla luce della cristologia. In questo contesto viene citato
il bellissimo testo di Tertulliano che abbiamo citato poco fa. 1l
motivo dell’ immagine perd non viene pit chiarito.. S} parla soltan-
to in 22, 2 della restaurazione della somiglianza divina d§formata
dal peccato. Viene indicato un cammino, ar}che se non viene per-
corso sino alla fine. In ogni caso, come abbiamo gia dfatto. nell’in-
troduzione storica, & un indubitabile merito della costituzione pa-
storale il fatto che ci venga presentata in un do_curnen:co mal_g1s‘Fer1alef
altamente qualificato I'idea dell'uomo come immagine di Dio e si
stabilisca un’esplicita relazione tra Cristo e la nozione stessa del-
’ 17
1 ugr:r?za alcun dubbio la direzione indicata dal concilio Vaticano I1
ha avuto un notevole influsso. In qualche recente trattato la

17 Noi abbiamo fatto gia riferimento a questa questione nel cap. 1. Cfr. inoltre la bibliografia
citata nella nota 11 di quel capitolo.
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protologia viene articolata esattamente come vocazione dell’ uomo
in Cristo '*. In altre occasioni Ja rilevanza del motivo dell’ immagi-
ne viene posta in evidenza negli stessi titoli delle opere, esplicitando
contemporaneamente I'importanza della dimensione cristologica .
Questa preoccupazione ¢ anche presente nella teologia prote-
stante 2.

Credo che ci siano delle buone ragioni per rivalorizzare la di-
mensione cristologica della teologia neotestamentaria dell’imma-
gine. E vero che, come abbiamo messo in evidenza altrove, I'idea
si sviluppa in termini escatologici piti che protologici. Ma non
dimentichiamo che il primo Adamo & figura di colui il quale dove-
va venire. Ha la sua importanza il fatto che una corrente patristica
qualificata sia andata per questa direzione, che sembra essere stata
accolta, anche se con molte titubanze, dal concilio Vaticano II.
Quando i Padri hanno sviluppato in questo senso le idee bibliche
e hanno messo insieme la Genesi con san Paolo non sembra che si
siano comportati in un modo arbitrario. In effetti, se tutta I’eco-
nomia della salvezza si fonda su Cristo e ¢’& una radicale unita di
creazione e salvezza, di Antico e Nuovo Testamento, non sembra
sbagliato pensare che cid che sara alla fine & il compimento del
disegno eterno di Dio. La vocazione divina dell'uomo in Cristo, la
chiamata ad essere conforme a Lui, deve esistere gia sin dal primo
istante. Diversamente, la salvezza sarebbe qualcosa di estrinseco,
di indipendente da cid che I'uomo ¢ sin dalla sua creazione. Biso-
gna combinare qui due esigenze: quella della novita di Cristo, e
quella dell’unita del disegno di Dio. In Cristo si manifesta certa-
mente in modo imprevedibile cid che sin dall’inizio era orientato
verso di Lui. La totale gratuita dell’evento Cristo, la sua non

¥ Cfr. GozzELINO, Vocazione e destino dell'uomo in Cristo, anche se & curioso il fatto che il
motivo dell'immagine non abbia particolare rilevanza.

" Cfr. J.L. Ruiz pE 14 Pea, Imagen de Dios, spec. 78-82; G. TAMMARONE, L'uomo ad in-
magine di Dio. Antropologia e cristologia, Borla, Roma 1989; I. Sanna, Inemagine di Dio (cfr. nota 3)
anche se il mot*vo cristologico non appare particolarmente studiato, si puo vedere anche P.
Béuiek (ed.), F'umain & l'image de Dien, Labor et Fides, Gengve 1989, Hanno un certo interes-

se i testi riportati da L. Scuerrczyk (Hrs.), Der Mensch als Bild Gottes, Wiss. Buchgesellschaft,
Darmstadt 1969.

* Cfr. J. Mort™anN, Dio nella creazione, 253-282.
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deducibilita dal fatto della creazione né dalle aspirazioni umane
gualunque esse siano, che mai sottolineeremo abba.stanza, non
deve portare all’estrinsecismo, a considerare la peffezmne portata
da Cristo come qualcosa che riguarda il mondo e I'uomo solamen-
te «dal di fuori». o o N

11 pensare I'uomo come immagine di Dio in termini c'r1stolf>g1c.1
non significa misconoscere tutti gli altri aspetti che abblamf) indi-
cato nella nostra esposizione storica. La relazione con Dio e.la
nostra capacita di conoscerlo ed amarlo si realizzano con l.a med1at
zione di Gesti. Gesti & 'unico che il Padre ha costituito Signore 41
tutto: nel dominio dell'uomo sulle creature, sempre secondo 11
disegno del Creatore, ¢ il dominio di Cristo che si .realizza,. perché
tutte le cose camminano verso di Lui. La dimensione soc1ale-del-
Puomo tende alla costruzione del corpo di Cristo che & la Chiesa,
che si riunisce ad immagine della Trinita (cfr. il concilio Vaticano II,
LG 4, con la citazione di san Cipriano).

Cristologia e antropologia

Tutto questo ci conduce ad un problema molto unito con cid
che abbiamo appena finito di trattare, quello delle relazioni tra
Cristo e I'uomo, tra la cristologia e I antropologia. »

In effetti, se prendiamo sul serio che il primo Adamo & figura
del secondo, si potrebbe giungere alla conseguenza che futto quanto
possiamo sapere dell'uomo lo sappiamo attraverso Cristo, e in
questo modo I’antropologia in realta non sarebbe, altro che
cristologia. Tutto il resto delle nostre conoscenze sull uomo non
avrebbe né potrebbe avere rilevanza teologica. Carz}tEer1st1ca, a tal
proposito, & la posizione di K. Barth. La. sua tesi & esposta so-
prattutto nel volume II1/2 della sua Kz'rcblzdy.e Dogmatik; nell’ im-
possibilita di riassumere tutto il pensiero citiamo sol.tar'1to alcune
frasi molto significative: «Chi e che cosa ¢ I uomo ci viene dettq
nella parola di Dio in un modo non meno preciso e,penetrante\ d\1
chi e che cosa & Dio» (p. 13). «Nella misura in cui I'vomo Gesu ¢
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