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Giovanni Ancona, Uomo. Appunti minimi di antropologia, Giornale di Teologia 388, 
Queriniana, Brescia 2016, 96 p., ISBN 978-88-399-0888-9, € 9.

Due anni dopo i suoi temi fondamentali di antropologia teologica (si veda la 
recensione di Jean-Baptiste Lecuit), Ancona scrive una breve riflessione sull’uo-
mo mettendo in rilievo, nella prima parte su “Il fenomeno uomo” (9-40), carat-
teristiche fondamentali come il linguaggio, il pensiero e l’amore, ma anche il 
lavoro umano, l’inevitabile sofferenza, la religiosità e la speranza (in senso non 
esplicitamente teologale), mentre la corporeità umana, ossia l’essere incarna-
to, non viene considerato. La seconda parte su “L’uomo secondo i saperi” (41-
64) si apre con una proposta di antropologia filosofica (l’apertura dell’uomo al 
mondo secondo Arnold Gehlen) e si conclude con un accenno all’antropologia 
teologica (l’apertura trascendentale a Dio secondo Karl Rahner). Al centro si 
trova l’accenno a due prospettive assai diverse, una funzionalista (la tecnica 
in quanto essenza dell’uomo secondo Umberto Galimberti) e l’altra neurona-
le (l’uomo è il suo cervello secondo Dick Swaab). Anche se l’A. desidera un 
«dialogo tra le varie forme del sapere» (43), non emerge un’articolazione, ma 
piuttosto giustapposizione. La terza parte “L’uomo e la riuscita della vita” (65-
82) riflette sulla felicità umana in tre paradigmi: il neopaganesimo secondo Sal-
vatore Natoli, l’ateismo liberale e libertario secondo Paolo Flores d’Arcais, per 
concludere con la proposta cristiana a partire dalla fede in Gesù Cristo. Anche 
qui, forse per mancanza di spazio, non c’è articolazione tra gli approcci diversi, 
tra una riuscita intramondana e una prospettiva escatologica.

Christof Betschart, ocd

Bernard Sesboüé, L’homme, merveille de Dieu. Essai d’anthropologie christologique, 
Salvator, Paris 2015, 368 p., ISBN 978-2-7067-1214-2, € 23.

Le jésuite Bernard Sesboüé, professeur émerite du Centre Sèvres à Paris 
et théologien connu notamment pour ses travaux en christologie et en his-
toire des dogmes, propose un essai d’anthropologie christologique intitulé 
« L’homme, merveille de Dieu » en écho au Psaume « Qu’est donc l’homme 
pour que tu penses à lui  ?  » (Ps 8,5) cité en exergue du livre. Dès l’intro-
duction (9-24), l’A. situe son «  anthropologie théologique, et plus particu-
lièrement christologique » (9) par rapport aux autres disciplines anthropo-
logiques dont la médicine, l’histoire, l’anthropologie physique, culturelle et 
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sociale, psychologique, sexuelle et religieuse ainsi que l’anthropologie phi-
losophique qui s’intéresse à «  l’homme en tant que tout, […] son identité 
ultime » (13). Mais contrairement à la démarche philosophique, celle théolo-
gique « pose d’entrée de jeu, à la lumière de la révélation chrétienne, la ques-
tion de la relation de l’homme à Dieu » (15). Pour honorer cette perspective, 
l’A. reprend les traités théologiques classiques concernant l’homme dans une 
trilogie unifiée (dans la ligne de la plupart des publications en anthropo-
logie théologique)  : l’homme créé, l’homme pécheur, l’homme restauré et 
sauvé. Comme clé herméneutique de l’essai est à considérer une phrase de 
Gaudium et Spes  : « Ce que la révélation divine nous découvre ainsi, notre 
propre expérience le confirme » (GS 13, § 1). Dans la corrélation entre expé-
rience humaine et révélation chrétienne, l’auteur se réfère en particulier à 
Karl Rahner et son analyse de l’expérience transcendantale de l’homme telle 
qu’elle est développée dans son Traité fondamental de la foi. Mais dans l’éla-
boration concrète, contrairement à des auteurs comme Tillich, Pannenberg 
ou justement Rahner qui considèrent d’abord la situation de l’homme pour 
découvrir ensuite les ouvertures sur la foi chrétienne, l’auteur se propose 
de faire le chemin inverse, descendant. Ainsi sa méthode consiste à « parler 
de l’homme à la lumière de la révélation biblique de l’Ancien et du Nouveau 
Testament, réfléchie dans la tradition de l’Église » (20).

La première partie, consacrée à « L’homme créé » (25-146), commence avec un 
chapitre (27-38) sur le genre littéraire sapientiel (Paul Beauchamp) des trois pre-
miers chapitres de la Genèse et le caractère transcendant de l’origine et de la fin 
de l’homme qui marque l’histoire surnaturelle par rapport à l’histoire humaine 
et naturelle. Le deuxième chapitre sur « Le paradoxe chrétien de l’homme » (39-
61) propose une reprise des deux récits étiologiques de création qui manifestent 
l’émerveillement pour Dieu comme créateur du ciel et de la terre, et de l’homme 
en particulier. Le caractère étiologique du récit ne consent pas de théologie du 
paradis terrestre, mais permet d’interpréter la création de l’homme en vue de la 
vision de Dieu, autrement dit la vocation à être en communion avec lui n’est pas 
un surplus, mais fait essentiellement partie de son être. Etant donné le principe 
aristotélicien qu’un désir naturel d’une personne humaine ne peut être vain et 
doit correspondre à sa capacité naturelle, on est alors confronté au paradoxe 
que le désir naturel de Dieu peut se réaliser seulement par grâce qui par défini-
tion est surnaturelle. Pour l’exprimer d’une autre manière, le désir nécessaire peut 
être comblé seulement par un don gratuit. Le troisième chapitre « La pensée du 
Christ, l’homme à venir » (63-76) s’inscrit dans la redécouverte du christocen-
trisme ancien et propose une relecture des passages les plus importants du Nou-
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veau Testament (He 1, Cor 15, Eph 1, Col 1, Jn 1) : « Ainsi la création a pour fin et 
pour sommet le mystère de l’homme, mais cet homme est en définitive le second 
Adam, dont le premier était la figure (Rm 5,14), le Christ Jésus » (69). La question 
du motif de l’Incarnation (non pas dans la formulation hypothétique) permet a 
Sesboüé de présenter ce qu’il considère être les deux aspects indissociables du 
salut : « la déification et la libération du péché. Indépendamment de tout péché, 
l’homme est devant Dieu dans un besoin radical de salut, pour parvenir à la 
fin que Dieu lui a proposée » (75). Le quatrième chapitre présente « La gestion 
patristique du paradoxe. L’homme à l’image et à la ressemblance de Dieu » (77-
95), c’est-à-dire le défi pour les Pères de penser ensemble l’image comme don-
née (Gn 1,26s. 5,3) et encore à réaliser (Rm 8,29, Col 3,10 et aussi 1Jn 3,2). Dans 
le schème oriental (de manière exemplaire avec Irénée, Origène et Grégoire de 
Nysse) le problème est résolu par la distinction entre image (naturelle) et res-
semblance (par grâce), alors que dans le schème occidental (notamment avec 
Augustin) l’image est à chercher dans la dialectique entre l’être capax Dei et le 
devenir particeps Dei. Le cinquième chapitre aborde « Le traitement médiéval 
et moderne du paradoxe : nature et surnaturel » (97-118). L’auteur interprète la 
discussion médiévale autour du rapport entre nature et surnaturel à travers les 
découvertes de Henri de Lubac (l’auteur cite surtout Le Mystère du Surnaturel 
publié une quinzaine d’années après les tensions de 1950). Il faut éviter le double 
piège d’une double finalité naturelle et surnaturelle de l’homme ainsi que la 
position dans la réalité du concept abstrait de nature pure. Mais si on veut éviter 
le dualisme et l’irréalisme, on est de nouveau acculé au paradoxe initial : « ce 
qui est le plus essentiel en l’homme, sa finalité divine, est l’objet d’un don gra-
tuit d’amour ». (118) Dans le sixième chapitre « Les objections de la modernité » 
(119-146), l’auteur discute de manière critique plusieurs objections à l’anthro-
pologie théologique dans le monde contemporain : 1) l’athéisme fait tomber eo 
ipso l’anthropologie en tant que théologique ; 2) le discours scientifique tend à 
se substituer au discours sur la création et plus particulièrement sur l’homini-
sation ; 3) les théories du genre et l’homosexualité avec leur impact politique à 
tendance idéologique mettent en question la différence sexuelle et la récipro-
cité entre homme et femme ; 4) la situation de l’homme dans la nature devrait 
conduire à abandonner toute prétention à une supériorité humaine. L’auteur 
souligne que dans ces objections émerge de différentes manières le refus de 
la différence  : entre homme et Dieu, entre homme et animal, entre homme et 
femme, évidemment avec le présupposé que la différence serait source d’op-
pression. Envisager les différences comme enrichissement n’apparaît même pas 
comme une possibilité.
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La deuxième partie (147-259) sur l’homme pécheur est placée sous le signe 
de Pascal qui dans ses Pensées (434 éd. Brunschwicg, 131 éd. Lafuma) évoque 
le péché originel comme un mystère qui heurte, mais qui permet de rendre 
compte de notre situation concrète. Si le péché des origines (peccatum origi-
nans) est irreprésentable à moins d’utiliser un langage figuré (celui de Gn 3 par 
exemple), nous avons cependant accès à notre situation pécheresse concrète 
(peccatum originatum). Plus encore, pour remonter au péché des origines, il faut 
partir du salut en Jésus Christ dont il est dit : « Celui qui n’avait pas connu le 
péché, [Dieu] l’a fait péché pour nous » (2Co 5,21). Le chapitre septième sur 
« La révélation biblique du péché » (163-181) propose une relecture du troi-
sième chapitre de la Genèse et des autres histoires de péché dans la protohis-
toire (cf. Gn 1-11), puis une analyse de quelques récits pauliniens avec l’accent 
mis sur Rm 5, particulièrement influent dans l’élaboration de la doctrine du 
péché originel. Le huitième chapitre sur « Les Pères de l’Église devant le pé-
ché : Irénée et Augustin » (183-210) présente avec plus de détail la conception 
augustinienne du péché des origines comme péché d’orgueil et d’avarice, puis 
du péché originé et en particulier l’idée d’une corruption de la nature humaine 
dont la concupiscence est le signe. Un thème encore plus difficile est celui de 
la transmission, car il ne s’agit pas seulement de la transmission d’un déficit, 
mais encore d’une culpabilité. L’auteur fait remarquer qu’il semble nécessaire 
d’inclure dans cette vision une forme de ratification personnelle pour pou-
voir parler de culpabilité. Le chapitre neuvième sur « Les Temps modernes : 
du dogme aux interprétations philosophiques  » (211-236) offre d’abord une 
lecture du décret sur le péché originel du Concile de Trente (DH 1511-1515) 
en invitant à prendre en considération le contexte historique différent avec 
en particulier une lecture littérale de la Genèse unanimement acceptée. A la 
suite, Sesboüé présente – avec distance critique – quatre auteurs (Kant, Hegel, 
Marx et Freud) et leur manière d’intégrer les premiers chapitres de la Genèse 
dans un discours philosophique ou psychologique. Le chapitre dixième « Pour 
une anthropologie de la mort et du péché originel » (237-259) réfléchit d’abord 
sur l’aspiration contemporaine d’une vie «  immortelle » sur la terre comme 
un rêve égocentré qui aurait pour conséquence l’injustice et le manque de 
renouvellement des générations. Dans la perspective chrétienne, la mort est 
considérée comme une conséquence du péché, même s’il ne s’agit pas de la 
mort purement et simplement physique, mais plutôt de la manière de la vivre 
(rupture plutôt que passage). L’auteur propose ensuite, dans la ligne de Rah-
ner, d’ébaucher un discours sur le péché originel qui part d’une phénoménolo-
gie du mal (péché du monde) pour ensuite réfléchir sur la condition humaine 



559

TERESIANUM 67 (2016/2) 

pécheresse (péché originé) et remonter (même si un certain nombre de théo-
logiens ne serait pas d’accord) à l’origine (péché originant) tout en admettant 
que celui-ci est irreprésentable.

La troisième partie sur « L’annonce chrétienne du salut pour le bonheur 
de l’homme, ou l’homme sauvé » (261-354) commence avec une introduction 
à l’idée aujourd’hui difficile du salut développé à partir du désir humain de 
bonheur et entendu à la fois comme libération et comme divinisation (qui est 
aussi une véritable humanisation). Le chapitre onzième sur « L’anthropologie 
christologique de Gaudium et Spes » (273-294) introduit à l’anthropologie chris-
tologique, car le Concile « fait régulièrement intervenir la référence au Christ, 
en particulier dans le développement conclusif de chaque section de cette 
Constitution [Gaudium et Spes], afin de présenter celui-ci comme “l’Homme 
nouveau”, l’Homme qui accomplit parfaitement tout le dessein de Dieu sur 
l’humanité et révèle définitivement la vocation de celle-ci en même temps qu’il 
accomplit son salut » (273). Le fait même que chacun des quatre chapitres de 
la première partie de Gaudium et Spes se conclut avec une référence explicite 
au Christ, montre que le Christ est la clé théologique qui permet d’aborder la 
question de l’être et de la vocation humains. Le chapitre douzième sur « Jésus-
Christ l’homme sauvé et l’homme sauveur » (295-331) présente Jésus comme 
homme vrai qui révèle la vérité de l’homme. Dans cette perspective, toute la 
vie de Jésus – pas seulement son mystère pascal – est salvifique. Ainsi, une 
série de dialogues et de gestes concrets de Jésus sont passés en revue selon 
une interprétation sacramentelle, avançant jusqu’au scandale de la croix et à la 
résurrection. Le dernier chapitre « De l’Église à la vie bienheureuse » (333-354) 
interprète l’Église comme sacrement du salut des hommes se déployant entre 
la résurrection du Christ et la résurrection finale.

En conclusion, l’auteur reprend une expression de Karl Barth au sujet 
de « L’humanité de Dieu » (355-358). Dieu manifeste son « humanité » en 
s’adressant à nous comme à des amis et ainsi, « croire au Dieu de Jésus-Christ 
est la meilleure façon de croire en l’homme » (358). La foi en l’homme devient 
aujourd’hui – mais non pas dans une version prométhéenne et coupée de 
Dieu – particulièrement nécessaire.

Le genre littéraire d’un essai consent à l’auteur de s’adresser à un public plus 
large et par conséquent une certaine liberté dans l’approche, puisqu’il n’est pas 
obligé de proposer un status quaestionis du point de vue historique et du champ 
de l’anthropologie théologique contemporaine. En même temps, ce choix facilite 
l’intégration de quelques thèmes d’actualité de manière à susciter un question-
nement en corrélant révélation chrétienne et expérience humaine de notre situa-
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tion. Par ailleurs, l’auteur précise qu’il entend proposer un essai d’anthropologie 
christologique. A ce sujet, il reprend les thèmes christologiques habituellement 
traités en anthropologie théologique (le Christ comme image de Dieu par excel-
lence, le motif de l’Incarnation, le salut en Jésus-Christ, etc.) et découvre une 
première réalisation d’une anthropologie christologique dans Gaudium et Spes, 
même si, étant donné la compétence christologique de l’auteur, on aurait pu 
s’attendre à une prise de position par rapport aux développements postconci-
liaires où il est volontiers question de christocentrisme (trinitaire).

Christof Betschart, ocd

Jan-Olav Henriksen, Finitezza e antropologia teologica, ed. it. a cura di Andrea 
Aguti, Giornale di Teologia 379, Queriniana, Brescia 2016 (ed. inglese 
Peeters, Leuven 2011), 368 p., ISBN 978-88-399-0879-7, € 33,50.

Jan-Olav Henriksen della Norwegian School of Theology a Oslo si interessa 
nel suo libro al fenomeno della finitezza umana in quanto aperta all’infinito. 
Nell’introduzione (15-34), l’Autore si inserisce nella linea di pensatori come 
Pannenberg o LeRon Shults che fanno antropologia teologica dal basso, cioè 
a partire dalle «strutture di base della vita umana in modo da rendere sensato 
quello che ci accade e così aprirci nuove dimensioni dell’esperienza che non 
sono accessibili senza il linguaggio teologico» (19). Secondo il traduttore An-
drea Aguti, nel suo editoriale (5-12), la riflessione sulla finitezza viene proposta 
«in un orizzonte post-metafisico» (8), anche se lo stesso Henriksen sottolinea 
che l’approccio fenomenologico scelto non è esclusivo rispetto alla metafisica 
(333). Il punto di partenza è dunque l’esperienza umana della finitezza che si 
deve prendere sul serio nel discorso sulla felicità. Il libro propone una rifles-
sione in tre parti: la prima prende le sue mosse dalla tradizione fenomenologica 
francese con Merleau-Ponty, Ricœur, Levinas e Marion, per finire con un’ana-
lisi della morte diversa di Heidegger. La breve seconda parte approfondisce la 
tematica della morte in dialogo con Jonas e Yalom. Nella terza parte, invece, 
l’autore dialoga con teologi come Tillich, LeRon Shults, Westphal, Neville e 
Wentzel van Huyssteen.

Senza poter ripercorrere i singoli capitoli, mi limito a presentare le linee 
strutturanti. La prima parte fenomenologica si apre con un capitolo su Merle-
au-Ponty (40-62) insistendo sull’esperienza della propria finitezza attraverso 
il fenomeno del “corps propre” e della sua situazione nel mondo. La relazione 


