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EDITORIALE 

«La parola 'coscienza' non significa né capriccio né opinione, 
ma obbedienza rispettosa a dò che in noi risuona come voce 
di Dio». 

(T.H. NEWMAN, Certain Difficulties felt by Anglicans in Catholie 
Teaching, voI. II, 255), 

Il presente numero di Anihropotes vuole essere un omaggio al Card, J.H, 
Newman, di cui ricorre quest'anno il centenario della morte, Due sono le ragio­
ni principali che ci hanno spinto a rendere questo omaggio, 

In primo luogo un doveroso atto di gratitudine verso chi è stato fra i princi­
pali ispira tori del nostro lavoro di questi anni ed in secondo luogo la convinzio­
ne profonda che la riflessione teologica ed etica contemporanea debba trovare nel 
pensiero di Newman uno dei suoi principali re ferenti, Per comprendere, dunque, 
la logica interna di questo numero, non sarà del tutto inutile spiegare brevemente 
queste due ragioni, nel loro insieme, 

Nell'opera Gli ariani del IV secolo si legge una pagina impressionante per 
la sua «attualissima inattualità», Essa dice: 

«Cristo, venuto a portare la pace nel mondo, aveva predetto che, in realtà, tale dono si sareb­
be mutato nella spada dalla discordia, perché l'umanità si sarebbe sentita offesa dalla dottrina 
cristiana, pia che conquistata dalla sua amabilità ... Coloro che recepiscono del suo insegna­
mento a stento pia di quanto l'istinto di civilizzazione riconosca .. , I considerano i dissensi reli­
giosi all'interno della Chiesa semplicemente come male e (come volentieri intenderebbero di· 
mostrare) contrari ai suoi precetti. Essi invece, in realtà, non rappresentano altro che la prova 
cui la verità viene sottoposta nel suo primo stadio, quando tende a essere ''pura'' prima che 
"pacifica"» (Gli ariani del IV secolo, ed, laca Book, 188), 

Il pensiero teologico di Newman mi sembra precisamente dominato da que­
sta attitudine di totale, incondizionata obbedienza alla Verità Rivelata: la pura 
Verità Rivelata che ci è donata nella viva Tradizione della Chiesa, Entriamo ca­
st immediatamente nel nucleo pia intimo della vita interiore di Newman, o me­
glio a quella sorgente unica dalla quale sgorga il suo pregare come il suo pensa­
re, il suo vivere come il suo filosofare, Ed è su questa sorgente che, in apertura 
del numero, attira l'attenzione il Pro! p, Boyce: l'esperienza della Santità di Dio 
alla cui partecipazione l'uomo è chiamato, La «castità della mente attraverso l'ob­
bedienza alla verità» (cfr 1 Pt 1,22) è l'attitudine non solo del semplice fedele, 
ma anche del teologo, anzi di ognuno che si dedica alla ricerca scientifica, qua-
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lunque essa sia. Come infatti mostra bene lo studio del Pro! A.]. Boekraad, 
esiste per Newman una profonda unità fra l'attitudine umana giusta verso la ve­
rità e l'attitudine teologica giusta verso la Verità Rivelata: ed ancora una volta, 
Newman anticipa risposte a problemi che poi diverranno urgenti ai nostri giorni, 
come dimostra il recente documento della Congregazione della Dottrina della Fe­
de sulla missione del Teologo. 

I! profondo studio del Pro! L. Scheffczyk, infine, ci libera da un possibile 
fraintendimento - che sarebbe assai grave - del pensiero di Newman sul con­
cetto di Verità e di obbedienza: è una Verità viva che crea una Tradizione fedele 
perché vivente, sempre identica nel suo sviluppo e sempre in sviluppo nella sua 
identità. I! «muoversi rimanendo sempre nello stesso postm>, di cui parlò Kierke­
gaard, il grande contemporaneo di Newman, che, nei misteriosi disegni della Grazia, 
non riuscf mai ad uscire pienamente dalla soggettività del moderno. E, cosf, ve­
diamo in opera quella «coincidentia oppositorum» che è il segno di ogni grande 
pensiero e che, come dimostra lo studio del Pro! ]. Crosby, curaUet'izk:a l'opera 
di Newman. 

I! contatto con Newman, per concludere, che durante questo centenario sa­
rà, lo speriamo, piti assiduo per molti, ci libera dalla convinzione che nella Chiesa 
la libertà delle opinioni sia piti importante della coscienza dell'unica verità. 

c.c. 
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death, from the poiot of vÌew of his christian life. Tl).e originality of this study 1s that 
Prof. Boyce shows the profound unity of a11 Newman's life. His theology, his preaching, 
his philosophy, are always rooted in his lnner life of relationship with God. So, the theme 
of sanctity has a centraI pIace in his life as well as in his ecclesiology, in his theology, 
in his ethics. 

L'auteu! esquisse le chemin intérieur de Newman, de la «première conversioo» jusqu'à 
la mort, du point de vue de sa vie chrétienne. L'originalité de l'étude réside dans le 
fah que le Praf. Boyce demontre la profonde unité de toute la vie de Newman. Sa théo­
logie, sa prédication, sa philosophie sont toujours enracinées dans sa vie intérieure de 
réIation à Dieu. Ainsi, le thème de la sainteté est centrai pas seulement dans sa vie, 
mais aussi dans son ecdésiologie, théologie et éth1que. 
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duties, the attitude he must h,?ve toward the theological research. According to the. author, 
the starting point is the assertion of a profound unity between man's attitude toward 
the natural truth and man's attitude toward the revealed truth. So, in the first part of 
this arride, the author describes man's rectitude toward the natural truth; in the second 
part, he describes man's rectitude toward the revealed truth. The condusion 1s that, ac­
cording to Newman, the more competent man is in theology or in profane science, the 
more he must be saint if he wants to be saved. 

L'artide veut examiner le point de vue de Newman sur la façon dans laquelle le théolo­
gien doit vivre sa tache, quelle doit etre son attitude envers le contenu de la recherche 
théologique. Le point de départ, selon l'auteur, est l'affirmation d'une unité intrinséque 
entre l'attitude de l'homme envers la vérité naturelle et l'attitude de l'homme envers la 
vérité révelée. Ainsi, dans la première partie de l'artide, on decrit la rectitude de l'homme 
face à la vérité naturelle et dans la deuxième, face à la vérité révelée. La conclusion 
est que, selon Newman, plus l'homme est competent en théologie ou en science profane, 
plus il doit etre saint, s'il veut etre sauvé. 

L SCHEFFCZYK, La théorie de Newman sur le développement des dogmes à la 
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La teoria dello sviluppo dei dogmi costituisce uno degli apporti teoretici piu importanti 
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studio l'idea essenziale di Newman sullo sviluppo dei dogmi. Dopo una breve presenta­
zione delle soluzioni al problema prima di Newman, l'autore espone la teoria del1a «cre­
scita spirituale e vivente» e, infine, la discussione suscitata dalla teoria di Newman, Pas­
sando in rassegna le varie obiezioni, l'autore mostra la grandezza dell'idea di Newman: 
egli ha saputo vedere in sintesi vivente storia e verità. 

The theory of the development of dogmas is one of thc most important theoretical COD­

tribution of Newman to the Catholic thought, but it is also one of thc most discussed. 
The author presents in this artide Newman's centraI idea on the development of dog­
mas, After a brief outline of the solutions to this problem befote Newman, the author 
exposes the theol'Y of the 'spiritual and living growth' and, in the end, the discussion 
raised by Newman's theory. Analizing the different objections, the author emphasizes the 
greatness of Newman's idea: he was capable of seeing the living synthesis of history and 
truth. 

J. CROSBY, The «Coincidentia Oppositorum» in the Thought and in the Spiritua­
lity of fohn Henry Newman 

Il Prof. Crosby cerca di avvicinarsi all'ampiezza ed alla profondità sia del pensiero sia 
dell'esistenza di Newman attraverso quella «coincidentia oppositorum" che lo caràtterizza, 
ossia attraverso l'unità degli opposti apparenti. Tra molte coppie di opposti, l'autore sot­
tolinea quelle con le quali abbiamo a che fare negli atteggiamenti religiosi ed in quelIi 
spirituali ed intellettuali. Ciò che interessa il Prof. Crosby in ciascuno di essi, non è 
solo 1'opposizione, ma soprattuto la coìncidentia, l'unità dialettica degli opposti ed in fin 
dei conti la pienezza particolare che Newman raggiunge grazie ad essa. 

Le Prof. Crosby cherche à s'approcher à l'étendue et à la pl'ofondeur de la pensée et 
de l'existence de Newma...'1 à travers cette «coincidentia opposiorum'>~ qui le caractèrise, c'est­
à"dire à travers l'unité des opposés apparents. Entre beaucoup de couples d'opposés, l'auteur 
souligne ceux que nous rencontrons dans Ies attitudes religieuses, spirituelles et intellec­
tuelles. L'attention du ProE. Crosby est concentl'ée pas seulement SUl' 1'opposition, mais 
surtout SUl' la coincidentia, l'unité dialectique des opposés et, au fond, la plénitude parti" 
culière que Newman atteint à tl'avers elle, 

Nota critica 

R. BUTTIGLIONE, «Humanae vitae» e fede cristiana. A proposito di un articolo 
recente 

The author, starting from an artide by F. B6ckle, analyzes the real stake of the discus· 
sion about Humanae vitae of the last two years, Le. an anthropological, ecc1esiologicaI 
and theological stake. 
After having underlined the cultura! meaning of the Encydical and of the discussions 
about it, the author shows that, first, we face two different ways of making theology, 
particularly with a conflict of methods in moral theology, The rea! basis here is the 
problem of the re1ationship «truth-freedom,) and so, of the rea! nature of the practica! 
reason and of the moral conscience. 
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This arride shows that also the modem theoretical and practical adventure has demon­
strated the tl.'Uth of Humanae vitae. 

L'auteUl.', en prenant l'occasion d'un arride de F. B6ckle, conduit sa réflexion sur la véd­
table enjeu de la discussion sur -Humanae vitae de ces deux demiers ans: enjeu anthropo­
logique, ecdésiologique et théologique. 
Après avoir montré la signification culturelle de l'Encyc1ique et des discussions autour 
d'elle, l'auteur montre deux façons, essentiellement différentes, de faÌre théologie, en par­
ticulier avec un conf-Ht des méthodes en théologie morale. Au fond, il y a id la question 
de la rélation vérité-liberté et, donc, de la nature véritable de la raison pratique et de 
la consdence morale. 
L'artide demontre que 1'aventure théoretique et pratique de la modemité aussi a demon­
tré la vérité de Humanae vitae. 

In rilievo 

F. MARTINI, Historical criticism and New Testament teaching 01 the Imitation 
01 Christ 

L'autore, concentrando la sua attenzione sul tema dell'imitazione di Cristo, intende trac­
ciare uno schizzo del pensiero occidentale in rapporto all'interpretazione della Sacra Scrit­
tura. Il tema dell'imitazione di Cristo è, pertanto, studiato e in se stesso ed in quanto 
tema per verificare i vari metodi interpretativi. La ricerca si sviluppa in tre momenti. 
Nel primo, l'autore espone la visione che la Bibbia ha degli eventi storici; nel secondo, 
esamina le componenti concettuali della visione modema della storia; nel terzo, alla luce 
dei due precedenti, l'autore ripropone il concetto biblico di imitazione di Cristo. 

L'auteur, eo. concentrflnt son attention SUl.' le thème de l'imitation de Christ, veut pre­
senter une ébauche de la pensée occidentale par rapport à l'interprétation de l'Ecriture 
Sainte. Le thème de !'imitation de Christ est donc étudié aussi bien en soi mème que 
en tant gue thème pour vérifier Ies différentes méthodes d'interprétatiòn. La recherche 
se déroule en trois moments. Dans le premier, 1'auteur expose la vision gue la Bible donne 
des événements historiques; dans .1e deuxième, iI examine Ies compbsantes conceptuelles 
de la vision moderne de l'histoire; dans le troisième, à la lumière des deux moments 
précédents, l'auteur répropose le concept biblique d'imitation de Christ. 
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J.H. NEWMAN: 
NASCITA E SVILUPPO DI UN IDEALE DI SANTITÀ 

PHILIP BOYCE " 

Domandare a qualcuno, tranne che per scherzo, se sia santo, o comun~ 
que affermare la santità di una persona in sua presenza, provoca quasi sem­
pre un momento di imbarazzato silenzio. Sia che noi consideriamo noi stessi 
incamminati verso la santità o inconfondibilmente peccatori, sia che di fatto 
noi si sia santi già dimoranti nelle piti eccelse dimore dello spirito o tuttora 
peccatori faticosamente sforzantici di tenere sotto controllo i nostri sensi òsti­
nati, in ogni caso rifuggiamo istintivamente da qualsiasi pubblica affermazio­
ne e della nostra santità e della nostra infedeltà. In realtà noi tutti siamo 
per metà santi e per metà peccatori e quanto a stabilire se la bilancia penda 
dall'una o dall'altra parte, preferiamo rimetterci al giudizio di Dio, nel gior­
no del futuro rendiconto. 

Perfino san Paolo, l'Apostolo delle Genti dall'indomito cuore, riconosce­
va in se stesso l'elemento bivalente della colpa e della santità: «Non riesco 
a capire neppure ciò che faccio: infatti non quello che voglio io faccio, ma 
quello che detesto ... C'è in me il desiderio del bene, ma non la capacità di 
attuarlo; ... infatti acconsento nel mio intimo alla legge di Dio, ma nelle mie 
membra vedo un'altra legge, che muove guerra alla legge della mia mente e 
mi rende schiavo della legge del peccato che è nelle mie membra. Sono uno 
sventurato! Chi mi libererà da questo corpo votato alla morte? Siano rese 
grazie a Dio per mezzo di Gesti Cristo nostro Signore!. .. Poiché la legge del­
lo Spirito che dà vita in Cristo Gesti ti ha liberato dalla legge del peccato 
e della morte» '. Cosi, mentre san Paolo chiama «santi» tutti i cristiani suoi 
compagni 2 - appellativo comunemente in uso nella Chiesa primitiva per tutti 
i battezzati, come noi oggi diciamo «i fedeli» - e mentre si annovera tra 
i «perfetti» 3, nondimeno proclama se stesso peccatore, anzi il maggiore fra 
i peccatori'. Nessuno è buon giudice nella propria causa; la prova del tem-

* Docente nella Pontificia Facoltà Teologica 'Teresianum'. Studio desunto da: «],H. Newman. 
Saggio commemorativo nel centenario del Cardinalato» (ed. M.K. Stro1z), Centro Amici di Newman. 

1 Rm 7, 15.18.22-25; 8, 2. 
'Cfr AI 26, lO: Rm 12, 13. 
3 Cfr Fil 3, 15; 1 Cor 2, 6. 
4 1 Tm 1, 15. Cfr El 3, 8: «A me che sono l'ultimo tra tutti i santi...~>. 
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po, il giudizio delle generazioni future ma soprattutto l'infallibile giudizio di 
Dio Onnipotente potrà dire quel che vale un uomo in termini celesti. 

E se qualcuno avesse chiesto a Newman, il cui ideale di santità e la cui 
esperienza religiosa sono oggetto del presente studio, se si considerasse un 
santo? .. Questo interrogativo ci richiama alla memoria una testimonianza di 
santa Teresa del Bambin Gesti a questo proposito. Durante l'ultimo mese della 
sua vita, ella ammise di essere una «piccolissima sant.,>, e allorché i petali 
che aveva staccato da una rosa caddero dal suo letto sul pavimento, disse 
in tutta serietà: «Raccogliete questi petali, Sorelline, piti tardi vi aiuteranno 
a procacciare grazie... non ne perdete nemmeno uuo» 5. E ancora il giorno 
prima della sua morte disse alla sua superiora che la rassicurava di essere ben 
preparata a morire perché aveva sempre compreso l'umiltà del cuore: «Si, ho 
compreso l'umiltà del cuore ... mi sembra proprio di essere umile» '. Parole 
davvero singolari su un letto di morte! 

Da parte di Newman non abbiamo nessuna simile asserzione di santità 
personale, ma, come nel caso di tante altre persone, una confessione del con­
trario, quando apprese da un suo corrispondente di essere stato chiamato santo: 
«Non ho niente di santo in me, come ben sa ognuno, ed è una severa e salu­
tare mortificazione essere ritenuti quasi prossimi ad esserlo! Posso anche ave­
re dei profondi concetti su molte cose, ma questo è soltanto conseguenza del­
l'educazione o di una particolare attitudine dell'intelletto, ed è molto diffe­
rente dall'essere ciò che si ammira. Non ho nessuna tendenza ad essere san:­
to, è triste a dirsi. I Santi non sono dei letterati, non amano i classici, non 
scrivono storie. lo mi posso forse trovare abbastanza bene nella strada che 
percorro, ma essa non è la via delle altezze. La gente deve sentire ciò e la 
maggior parte lo sente. lvIa quelli che si trovano a grande distanza da questi 
problemi ne hanno un c6ncetto molto sbrigativo. Sarebbe già abbastanza per 
me lustrare le scarpe dei Santi, se san Filippo usa farsele lustrare in Cielo» 7. 

E tuttavia, come speriamo di poter dimostrare, l'ideale della perfezione 
e della santità ebbe una gran parte nella vita e nell'insegnamento di New­
mano Già da giovane fu sedotto dall'ideale della santità cristiana; sia da chie­
rico negli ordini minori, sia da sacerdote sia da predicatore insegui tenace­
mente questa meta; e come credente sopportò sacrifici eroici durante tutta 
la sua vita per tener fede a quanto veniva richiesto dal suo ideale; e, chissà, 
potrà venire il giorno in cui il suo umile giudizio su se stesso, come è acca-

S Sairite THÉRÈSE DE L'ENFANT-]ÉSUS ET DE LA SAlNTE-FACE, Derniers Entretiens avec ses Soeurs 
Mère Agnès de ]ésus, Soeur Geneviève, Soeur Marie du Sacré Coeur et Témoignages Divers. Paris 1971 
(14 settembre, p. 364). Cfr 4 agosto, p. 300; ,3 settembre, p. 354. In altra occasione, però, ella af­
fermò, in termini simili a quelli di Newman: «Non, je ne suis pas une sainte; je n'ai jamais fait Ies 
actions des saints. Je suis une toute petite ame que le bon Dieu a comblée de gràces, voilà ce que 
je suis. Ce que je dis c'est la vérité, vous le verrez au Cieh> (9 agosto, 313). 

6 Ibid" 30 settembre, 205. 
7 The Letters and Diaries 01 fohn Henry Newman. Editcd at thc Birmingham Oratory with notes 

and an introduction by CHARLES STEPHEN DESSAIN of the Oratory. Voll. XI-XXXI, London 1961-1977, 
voI. XIII, 419. 
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duto per tante altre anime delicate, potrà essere rovesciato da un infallibile 
decreto della Chiesa, 

L L'ATMOSFERA RELIGIOSA DELLA FAMIGLIA NEWMAN 

John Henry Newman nacque in una famiglia di persone che potremmo 
definire Anglicani moderatamente praticanti. Non erano né rigidi Calvinisti, 
né ferventi Evangelici, Il capofamiglia John Newman era ufficialmente un ap­
partenente alla Chiesa d'Inghilterra, ma aveva fama, fondatamente, di qual­
che stravaganza nelle sue pratiche religiose, "Sta' attento», erano le sue paro­
le di ammonimento al figlio ventenne per metterlo in guardia contro una troppo 
convinta accettazione della dottrina luterana della "giustificazione per mezzo 
della fede»; "Sta' attento; la religione se è spinta troppo oltre, provoca un 
infiacchimento della mente, Non ti impegnare troppo, non' fare nulla di 
extra» 8. 

E tuttavia, la famiglia Newman era di idee religiose e osservante della 
legge, Appartenevano a quel gruppo di persone che Louis Bouyer chiama "il 
medio Protestantesimo, l'Anglicanesimo piti o meno scolorito, che ha come 
centro la Bibbia e il Libro Ufficiale della Preghiera Comune»', 

Non cioè una religione di osservazione e di rituali, ma una piattaforma 
di indifferenza dogmatica e di larghe vedute, I credi piuttosto contradditto­
ri, che per oltre un secolo si sono succeduti sulla scena d'Inghilterra con la 
stessa rapidità delle monarchie, avevano generato un atteggiamento mentale 
molto liberale rispetto alla dottrina ed una pratica indifferenza alle funzioni 
della Chiesa, tipica di quel Cristianesimo puramente nominale che al giorno 
d'oggi è divenuto un fenomeno universale, L'unico punto di forza della pri­
mitiva religione di Newman era l'onnipresente presenza della Bibbia, Veniva 
letta nella sua integrità, sia in chiesa sia in famiglia e privatamente; inculca­
va alti principi morali e un patrimonio mentale di «scene sacre e sentimenti 
di pietà», Soprattutto, inculcava il sentimento profondo della Provvidenza di­
vina, Newman stesso ricorda nei suoi ultimi anni il valore formativo della 
religione biblica della sua infanzia: «La ripetizione continua, durante il corso 
sempre uguale del servizio divino, delle parole degli ispirati Autori dei due 
Testamenti, e tutto ciò nel grave e maestoso inglese antico, ha in realtà por­
tato un gran beneficio al nostro popolo, Ha arricchito la sua mente di pen­
sieri religiosi; gli ha presentato un elevato modello morale; lo ha stimolato, 
anche associando la religione a composizioni musicali, che, anche umanamen­
te parlando, sono fra le cose piti belle e sublimi che mai siano state scritte; 
ma soprattutto gli ha impresso l'immagine della divina Provvidenza nei con-

8 JOI-IN HENRY NEWMAN, Autobiographical Writings. Edited with Introduction by HENRY TRI­
STRAM of the Oratory, London and New York 1956, 82. 

9 LoVIS BOUYER, Newman. His Life and Spirituality, London 1958, 2-3. 
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fronti dell'uomo dalla sua .creazione alla sua fine e le parole, gli atti e le sof­
ferenze di Colui nel quale tutte le Provvidenze di Dio si accentrano» lO. 

Il bambino intelligente e sensibile assorbiva tutti questi valori morali 
e queste realtà spirituali. Per lui, Dio era molto piti che una semplice parola 
e noi apprendiamo quanta importanza Newman annettesse al ricordo della 
sua prima infanzia quando, sessant' anni piti tardi, scriveva, a proposito del 
fatto che ogni bambino ordinario spontaneamente recepisce le verità religio­
se prima che l'aspro contatto col mondo distrugga la sua fede iniziale: 

«Noi non andiamo errati nel ritenere che il bambino possieda nella mente l'immagine 
di un Essere invisibile che esercita verso di noi una provvidenza particolare, che è pre­
sente dovunque, che legge nei cuori, che sa mutare i cuori, che è sempre accessibile e 
aperto a colui che lo impetra ... È questa un'immagine del buon Dio, buono in se stesso, 
buono rispetto al bambino, ancorché immagine incompleta; immagine, prima che sia dive­
nuta riflessione, c prima che sia acquisita come nozione. Eenché egli non possa certo 
spiegare o definire la parola Dio quando gli vien detto di usarla, i suoi atti mostrano 
che, per lui, questa è assai piu che una parola. Egli ha dentro di sé ciò che vibra, ri­
sponde e dà un profondo significato alle lezioni dei suoi primi maestri che gli parlano 
della volontà e della Provvidenza di Dio» 11. 

Attraverso queste parole possiamo gettare un rapido sguardo sui prImI 
anni dell' esperienza religiosa di Newman. È evidente che la Presenza e la 
Provvidenza di Dio formavano come il cuore del suo credo, sostenendo con 
ciò tutte le sue convinzioni religiose. 

Poi, per un periodo di vari anni, durante il suo corso di studi ad Ea­
ling, i principi religiosi e la fede spontanea della sua infanzia vennero in 
certo modo offuscati al primo contatto con autori agnostici, e in un am­
biente indifferente e miscredente ed anche per l'erompere degli interrogativi 
propri degli anni critici dell' adolescenza. Piti tardi egli stesso ammise che 
in quel periodo non aveva piti alcuna convinzione religiosa, che non com­
prendeva piti il significato di un Dio amoroso, che il suo ideale era piutto­
sto la virtu che la religiosità e che provava un malizioso piacere nel leggere 
le obiezioni avanzate da autori atei contro l'immortalità dell' anima e le nar­
razioni dell' Antico Testamento.· 

Tuttavia, in modo del tutto inaspettato, all'età di circa quindici anni, 
Newman ricevette una grazia speciale che era destinata a determinare il fu­
turo corso religioso della sua vita. Di solito, questa viene chiamata la prima 
conversione. A quel tempo, John Henry frequentava l'ultimo anno di ginna­
sio (Boarding school! ad Ealing. A causa di difficoltà familiari, i genitori fu­
rono costretti a lasciarlo in collegio durante le lunghe vacanze estive del 1816. 
Durante questi mesi che dovevano essere memorabili, Newman fu colpito 
da una malattia, «una forma acutissima, davvero tremanda.», come egli seri-

IO An Essay in Aid 01 a Grammar 01 Assent, London 1909, 56-57. 
u Ibid., 113.115. 
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ve 12. In questa occasione gli furono dati dei libri di lettura spirituale dal 
Rev. Walter Mayers, pastore evangelico. L'estate si tramutò cosi in un pe­
riodo di riflessione, un ritiro in profondità per il giovane studente che era 
sveglio, intelligente e pronto ad assorbire gli insegnamenti. In tale atmosfe­
ra, la grazia di Dio lo trasformò. 

2. LA NASCITA DI UN IDEALE 

Ciò che piti ci interessa a questo punto è un particolare risultato di ta­
le prima conversione e cioè l'ideale della santità che si impiantò allora nella 
mente di Newman e che non lo lasciò mai piti. Questo ideale fu il risultato 
di una particolarità consapevolezza della presenza di Dio che gli si manife­
stò durante la seconda metà del 1816. 

Per un certo tempo, prima di allora, il giovane Newman era andato na­
vigando alla deriva verso i lidi di un cristianesimo puramente nominale ed 
aveva giocherellato con la tentazione dell'indipendenza intellettuale. La sua 
capacità di ragionamento si sforzava di prendere il posto della semplice fede 
della sua infanzia che gli appariva bambinesca ed ingenua. Non che egli de­
siderasse di sentirsi moralmente senza freni; no, al contrario fu sempre at­
tratto dall'ideale della virtti. L'integrità etica e una virtti naturalmente inria­
ta alleggerivano il disagio della sua coscienza di fronte alla sua ambizione 
intellettuale: «La virtti da sola è felicità» 13. 

Non è difficile comprendere quale pericolo potesse presentare una tale 
linea di pensiero per un giovine della statura intellettuale di Newman. Avrebbe 
potuto facilmente corrompere la sua vita religiosa proprio agli inizi del suo 
sviluppo. Tuttavia, la grazia della prima conversione gli apri gli occhi circa 
il pericolo nascosto in quella concezione mentale. Egli allontanò da sé ogni 
compiacimento per quel tipo di virtti e di integrità morale fine a se stessa 
e radicò nella propria mente l'ideale della santificazione soprannaturale. 

Questo profondo cambiamento del pensiero scaturi, ,come s'è detto, da 
una speciale «consapevolezza» della presenza di Dio. Quali che siano state 
le esatte circostanze di questo processo (e Newman è singolarmente avaro 
di informazioni in proposito), l'ambizioso ed energico giovane si trovò a un 
dato momento a confronto con Qualcuno piti grande di lui. Il suo orgoglio­
so intelletto si trovò di fronte a un Essere personale, il Signore, al quale 
seppe subito istintivamente che si doveva sottomettere. La resa che ne se-

12 Autobiographical Writings, 268. 
Il Ibid., 169. 
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gU!, nella fede, fu la sua conversione ". Louis Bouyer spiega questo incon­
tro come segue: 

«II giovane, nella pienezza del suo orgoglio intellettuale e della sua autosufficienza, ad 
un tratto diviene conscio di qualche cosa, di un Potere al quale egli aveva oscuramente 
aspirato, anche quando aveva creduto di voltargli le spalle. Qualche cosa, Qualcuno piu 
forte e piu saggio di lui, Qualcuno che lo sottoponeva al Suo volere, perfino nell'ora 
piu superba della sua sicurezza intellettuale. A quest'altro Potere, la mente, per quanta 
fiducia possa avere avuto in se stessa, deve, è costretta a inchinarsi. La totale chiarezza 
con la quale egli riconosce questo fatto è il segno' che egli si è già convertito» 15. 

Il fulcro di questa conversione, ciò che spiega il totale cambiamento della 
mente e del cuore, è il dono della Grazia, che noi possiamo concepire sol­
tanto (ripetiamo) come una vivida sensazione della presenza di Dio: «una 
catena fra l'anima e Dio, che costituisce un legame completo» 16. La famosa 
frase della Apologia, <do e il mio Creatore», s~aturisce da questa intima co­
scienza di Dio e dal desiderio verso Dio che ha impregnato tutta la vita 
di Newman ed è il risultato della sua esperienza di conversione. La sua co­
scienza, come UDO strumento musicale, si era intonata alla voce di Dio; non 
era piu quella di un ambizioso intellettuale indipendente, ma quella di un 
giovane soggetto alla sovrana autorità divina e vincolato dagli articoli della 
verità rivelata e di un dogma definito. Egli non si considerava piu esentato 
o emancipato dalla regola soprannaturale di Dio, ma invece sperimentava di 
appartenere a Lui e si sentiva chiamato ad arrendersi completamente in un 
atto di fede. I dettami della religione non erano piu realtà marginali nella 
sua vita, prive di interesse; sotto l'influenza diretta della Grazia e l'azione 
strumentale del rapporto con un pio ecclesiastico e di letture spirituali, New­
man cominciò ad avere una piu chiara percezione di un mondo invisibile 
e della sovrana presenza di Dio. La nuova luce non era che un risveglio 
della fede luminosa della sua infanzia. Ciò che egli aveva provato allora, «la 
vita come un sogno, io come un Angelo, e tutto il resto del mondo una 
delusione», ora ricominciava a crederlo in un modo piu maturo. Sembra che 
egli rifletta un po' di questa sua personale esperienza nella seguente descri­
zione di Charles Reding, l'eroe del suo romanzo Loss and Gain: «La caratte­
ristica di Charles, forse preminente su ogni altra, era una sensazione abitua­
le della presenza Divina; una sensazione che, ovviamente, non assicura una 
ininterrotta conformità di pensiero e di azione di per sé, ma tuttavia c'era 
- la colonna di nube che lo precedeva e lo guidava. Egli sentiva di essere 

14 Una nota di un precedente diario ci fornisce le date tra le quali si realizzò il grande cambia­
mento nella sua preparazione alla conversione: «Il primo e 1'l.Ùtimo giorno dci sei mesi della mia con· 
versione, lO agosto e 21 dicembre 1816» (ibid., 168). Non sembra, pertanto, che si sia trattato di 
una trasformazione instantanea, ma di un processo graduale. 

IS LoVIs BOUYER, op. cit., 20. 
16 Autobiographical Writings, 150. 
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creatura di Dio, responsabile verso di Lui, proprietà di Dio, non di se stes­
so. Aveva avuto un gran desiderio di aver successo negli studi; un brivido 
lo percorse tutto quando ci ripensò; l'ambizione non poteva essere la sua 
vita - con ciò egli avrebbe potuto in pochi minuti tornare verso la via. del 
fallimento» 17. 

L'esperienza di questa conversione aveva naturalmente anche un suo 
aspetto intellettuale e dottrinale - un «grande rivolgimento di pensieri» -
che implicava l'accettazione dei dettami della religione rivelata. Tuttavia com­
portava anche effetti morali e religiosi. La vita spirituale di Newman era 
cambiata, la sua visione trasformata. Egli ora aveva quella visione dell'Invi­
sibile in. cui consiste la vita cristiana. Quando aveva ormai ottantaquattro 
anni, già Cardinale da oltre cinque anni, poteva ancora ricordare la trasfor­
mazione spirituale che si era prodotta in lui nella prima giovinezza, e scri­
verne ad Anne Mozley, che stava pubblicando le sue memorie, come segue: 
«Certo, non posso essere io giudice di me stesso, ma, sia pure con questa 
riserva, vorrei dire che è molto difficile concepire o immaginare una identi­
tà di quello stesso ragazzo prima e dopo l'agosto del 1816, cosi come i suoi 
appunti [che non sono ancora stati distrutti] lo descrivono. lo posso guar­
darmi indietro, al di là di 70 anni, come se si trattasse di un' altra 
persona» 18. 

Questi effetti della sua conversione furono durevoli. Newman non per­
se mai la sensazione della presenza di Dio, né il suo rispetto per la verità 
rivelata, né la sua aspirazione verso la santità della vita. P. Stephen Dessain 
giustamente considerava l'avvenimento di questa conversione come la svolta 
decisiva nella vita di Newman, l'esperienza che dette a tutto il resto della 
sua vita l'unità e il momento in cui il suo cuore fu veramente conquistato 
dall'ideale cristiano della santificazione ". 

Non dovremmo però concludere che la conversione di Newman sia sta­
to un avvenimento isolato nella sua gioventu, non preparato da altre circo­
stanze. Questo non sarebbe affatto vero, né corrisponderebbe affatto alle ti­
piche vie secondo le quali la Divina Provvidenza suole raggiungere i suoi 
fini operando per mezzo di cause secondarie e del naturale sviluppo basato 
sulle esperienze della vita. Senza dubbio l'atmosfera di pace e di riflessione 
seguita alla malattia che lo afflisse furono strumenti per portarlo alla con-

17 Loss and Gain. The Story 01 a Convert, London 1911, 230-2.31. William Sheffield, un altro 
personaggio del romanzo, riflette lo stato di Newman immediatamente prima della sua conversione: 
<~I1 cuore di Sheffield era interamente nel suo lavoro e la religione era, per lui, solo di secondaria 
importanza. Egli non aveva dubbi, difficoltà, ansietà o sofferenza che lo colpissero in modo partico­
lare. Non fu certezZa di fede ad illuminare con un raggio di sole la sua anima e diradare la nebbia 
dell'umana debolezza; egli, piuttosto, non sentiva in se stesso il percettibile bisogno di quella visione 
dell'Invisibile che è la vita del cristiano. Nel suo carattere non vi era macchia, la sua condotta era 
esemplare; ma egli si contentava di dò che poteva dargli il mondo corruttibile» Ubid., 2.30). 

18 Letters and Diaries, voI. XXXI, p . .31. 
19 Cfr Newman Studien. Dritte Folge. Herausgegeben von HEINRlCH FXUES und WERNER BECKER, 

Niirnberg 1957, 52-53. 
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versione in quello che fu forse il piu pericoloso periodo della sua vita. Lo 
strumento umano posto in opera fu quel pio e zelante sacerdote, il Rev. Wal­
ter Mayers, un Evangelico convinto. Questo devoto ministro, che si faceva 
scrupolo di dedicare troppo tempo ad insegnare i classici ad Ealing, perché 
ciò lo distraeva dai suoi piu diretti impegni pastorali, fu prescelto per pian­
tare il seme della fede divina nell' animo di Newman. Poche settimane dopo 
la morte prematura di questo Mayers nel 1828, Newman tenne una predica 
in memoria di lui, ed asseri: «La sua vita fu vita di preghiera. Le opere 
e le vie del Signore, le grazie di Cristo, i fini reali ed il buon uso della 
vita, i beni invisibili del mondo spirituale erano sempre presenti in modo 
preminente nella sua mente ... , non soltanto Egli viveva per Dio, ma anche 
sotto lo sguardo di Dio. "Tu, o Dio, mi vedi", era la sua frase di ogni 
giorno» 20. Se, come già piti volte affermato, un' acuta percezione dell'invisi­
bile e della presenza di Dio furono alla base della conversione di Newman, 
è· evidente che la stretta amicizia, la consuetudine, le conversazioni e le istru~ 
zioni di quel santo uomo furono di grande importanza negli anni precedenti 
a quello della grazia. Newman stesso non dimenticò mai quel suo primo mae­
stro e noi troviamo che quarantatré anni piu tardi ancora lo ricorda come 
«suo grande amico» Zl, ed ancora prega per lui durante la Messa, nell' anni­
versario della sua morte. 

Dicevamo che Mayers dette a Newman qualche libro spirituale da leg­
gere. Questi autori impartivano un insegnamento calvinista o evangelico ed 
ebbero la massima influenza sulla sua formazione spirituale. E tuttavia New­
man non fu mai un Evangelico in cuor suo e meno ancora un Calvinista 
di stretta osservanza. La sua conversione infatti non passò attraverso le fasi 
tradizionali (convinzione della propria colpevolezza personale; ti~orc della dan­
nazione; meditazione sul!' opera redentrice di Gesti Cristo; cognizione dei meriti 
di Cristo; senso di gioia estatica e certezza della salvezza) e mai egli accettò 
la dottrina calvinista della predestinazione alla morte eterna. Nonostante ciò, 
egli riconobbe sempre l'influenza formativa delle vigorose credenze Evange­
liche sulla sua conversione. Otto anni dopo questo avvenimento, egli scrive 
i seguenti appunti nel suo Diario privato, riferendosi a se stesso: «Egli è 
stato veramente convertito da esso [l'insegnamento evangelico] alla vita spi-

. rituale» 22. 

Il libro che ebbe maggior influenza su Newman in questo periodo criti­
co della sua conversione (dal primo agosto al 21 dicembre del 1816), fu for­
se l'opera di Thomas Scott The Force of Truth. Nell' Apologia Newman con­
fessa che fu appunto Scott che «piti d'ogni altro produsse sulla mia mente 
un'impressione profonda, ed al quale, umanamente parlando, sono quasi de-

20 Ibid., p. 42. Cfr Cotiespondence of fohn I-ienry Newman with fohn Kebte and Others, 1839·1845. 
Edited at thc Birmingham Oratory, London 1917, 113-114. 

21 Cfr Letters and Diaries, voI. XXV, 38. 
22 Autobiographical Writings, 79. 
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bitore della mia anima» 23. Fu questo scrittore che disingannò Newman cir­
ca la dottrina calvinista della predestinazione alla vita eterna o alla morte 
eterna che egli aveva appreso attraverso gli scritti di William Romaine. Scott 
insiste"a infatti in tutte le sue opere sull'importanza della coscienza come 
guida morale e sulla necessità di una fede pratica che si esprimesse attraver­
so le opere buone. Questo punto lo rendeva inaccettabile ai Calvinisti che 
lo bollarono di eresia Arminiana. Scott insisteva anche sul pericolo dell' or­
goglio intellettuale e della pura ragione in quanto distruttiva del vigore del­
la fede. Newman fu conquistato dalla fede pratica di Scott in quanto essa 
non era pura teoria, dal suo ardito atteggiamento antimondano, dalla sua bat­
taglia in favore della santità della vita, dalla sua coraggiosa obbedienza al 
richiamo della Luce, che si era dimostrata nel corso della sua conversione 
dall'Unitarismo all'adesione al dogma della Santissima Trinità. nallibro The 
Force of Truth Newman trasse due brevi massime che egli prese a usare a 
mo' di proverbi o parole d'ordine per la propria vita. Una di esse era: «La 
santità piuttosto che la pace». Era il compendio della religiosità propria di 
Newman. Egli infatti rifiutò sempre di adagiarsi in uno stato di mediocrità 
morale O di sonnolenza spirituale per vivere in pace. L'ideale della santità 
biblica, che egli assorbi nell' ambiente anglicano della sua infanzia e che fu 
risvegliato in approfondimento di convinzioni e di struttura dottrinale nel 
corso della sua conversione nell'ambiente della Chiesa Evangelica, sarebbe 
sempre rimasto lo spirito-guida per tutto il resto della sua vita, ed avrebbe 
trovato il suo sviluppo finale e la sua piena espressione in seno alla Chiesa 
Cattolica Romana. Come osserva felicemente David Newsome: "L'anima di 
Newman fu resa candida da Thomas Scott, cosi che potesse essere prepara­
ta per il Paradiso da San Filippo» 24. 

3. IL PERSEGUlMENTO DELL'IDEALE 

Se cominciamo ora a seguire il corso della vita di Newman, è subito 
chiaro che egli persegui sempre valentemente e a volte anche eroicamente 
quell'ideale di santificazione che si era radicato nella sua mente giovanile. 
Proprio il primo anno di studentato universitario al Trinity College gli forni 
una buona occasione di manifestare in pubblico la sua fedeltà ai propri prin­
cipii. Trovò infatti un' atmosfera universitaria tutt' altro che ideale. Il livello 
generale della scolaresca era molto basso, i precettori di regola mostravano 
scarso Senso di responsabilità verso i propri doveri, v' era dappertutto una 
diffusa oziosità unita a un' avida caccia alla carriera; quanto ai costumi so­
ciali, era abituale l'ubriachezza - quasi un rituale di iniziazione obbligato-

23 Apologia pro vita sua, Traduzione di MARGHERITA GUIDACCI e GIOVANNI VELOCeI, Firenze 1970, 

8. 
24 l'he Evangelical sources 01 Newman's power, in The Rediscovery oj Newman: An Oxford Sympo­

sium, Pubblicato da JOIlN COULSON e A.M, ALLCHIN, Londra e Melbourne 1967, 30, 
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rio per i neofiti. Newman rimase inorridito da questo stato di cose e si rese 
anche subito conto che, rifiutando di partecipare a queste riunioni, si sareb­
be reso ridicolo e sarebbe stato messo in stato di isolamento. La peggiore 
orgia di tutto l'anno si verificava il lunedi successivo alla domenica della 
Trinità, festa ufficiale del Collegio. La domenica precedente aveva luogo la 
Comunione «corporativa» durante il servizio divino, e il giorno seguente si 
svolgeva la festa, il cosiddetto «Gaudio», consistente soprattutto in una grande 
bevuta che terminava con sbornie e scherzi di ogni genere. Newman rifiutò 
di parteciparvi, nonostante il peso e la soggezione delle convenienze sociali, 
soprattutto in un'età in cui il ridicolo è molto difficile da sopportare. Dopo 
questa prima esperienza, anche in seguito non partecipò mai alla festa del 
Collegio. 

Successivamente, in qualità di precettore al Collegio Oriel, si diede da 
fare per far si che questa cattiva usanza della comunione obbligatoria segui­
ta da un'orgia, fosse abolita. f'r1a, quando Newman interpellò un'alta autori­
tà del Collegio a questo proposito, forse il Direttore o il «Provost», se cioè 
gli studenti fossero obbligati a partecipare alla Comunione, gli fu risposto 
con aria indifferente e senza riguardi: «lo credo che questo problema non 
abbia mai sfiorato i loro cervelli, e La prego di non volerglielo mettere in 
testa» Z5. CosI Newman, a causa delle sue convinzioni religiose e dei suoi 
alti ideali si trovò ben presto ostacolato ed anche disprezzato in vari e sub­
doli modi. Infatti, quando si provò a risollevare un po' il livello morale dei 
suoi allievi, proclamando che un precettore deve dare qualche cosa di piti 
che semplici nozioni ai suoi studenti, queste sue vedute vennero a scontrar­
si con quelle del Provost, e l'unico risultato della sua presa di posizione fu 
che egli si trovò di punto' in bianco privato dei propri allievi. 

Nonostante ciò, egli non cedette alle pressioni, adattandosi a seguire la 
corrente della pubblica opinione a spese dei suoi principii. Lo stesso zelo 
lo rese impaziente di risollevare il tono della vita religiosa fra il clero della 
Chiesa d'Inghilterra. Una buona parte di questo era molto riti occupata nel 
procurarsi onorevoli posizioni o nel dedicarsi alle manie preferite piuttosto 
che alla cura delle anime affidata al suo ministero pastorale. Fu proprio a 
questo genere di confratelli che Newman e i suoi amici cominciarono ad in­
viare il bollettino Traets for the Times, per mezzo del quale essi tentavano 
di risollevare i ministri della Chiesa dalla loro «quieta mondanità» e dalla 
loro comoda mediocrità spingendoli a interessarsi di come difendere !'indi­
pendenza e la purezza della Ciesa di Christo e a vivere in un modo piti 
consono alla loro nobile vocazione. 

In verità, fin dal momento della sua conversione, Newman continuò tran­
quillamente ma con metodica costanza a perseguire ciò che aveva intravisto, 
l'ideale della sua giovinezza. Rispondeva alla divina chiamata che aveva ri-

ZS Autobiographical Writings, p. 89. Quando Newman riferi ad un'altra autorità del College che 
alcuni studenti si ubriacavano durante una colazione a base di champagne, subito dopo la Comunio· 
ne, ottenne una risposta brusca: «lo non lo credo, e se fosse vero, non lo voglio sapere.> (ibid,). 
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cevuto e dava forma al suo ideale di santità e di unione con Cristo attra­
verso le scelte che doveva fare nella vita di tutti i giorni. Fin dall'inizio 
del 1822 aveva deciso di prendere gli Ordini Anglicani e quando fu ordina­
to Diacono nel giugno 1824 senti che la cerimonia della ordinazione era stata 
un passo irrevocabile nella sua resa al Signore. «È compiuto. Sono tuo, Si­
gnore», scriveva quella sera nel suo Diario, e benché sentisse un brivido tra­
scorrergli il cuore al pensiero di abbandonare ogni cosa per amor di Dio 
e di darsi in mano di qualcun altro 'per sempre' - «terribile parola» -, 
tuttavia continua la sua frase come segue: «Ecco, non Ti chiedo comodità 
in cambio della santificazione!» 26. 

Associata alla sua decisione di prendere gli Ordini fu la scelta delibera­
ta di rimanere celibe. Benché il celibato non fosse né obbligatorio né abi­
tuale fra gli ecclesiastici anglicani 27, Newman senti fin dal tempo della sua 
prima conversione che era volontà di Dio che egli rimanesse celibe. Nella 
Apologia egli definisce questo sentimento come una «possente immginazio­
ne» che si era stabilita entro di lui fin dall'autunno del 1816 ". Faceva parte 
di quella vita di dedizione a Dio che egli aveva scelto come proprio pro­
gramma, «quindi, con la speranza di una pi6. stretta unione con Dio» 29. 

Per ultima, arrivò la grande prova, 1'occasione di saggiare la lealtà della 
sua fede, la profondità del suo attaccamento alla verità e la sincerità del 
suo desiderio di unione con Dio attraverso una vita di santificazione. La 
Chiesa che aveva amato, la Chiesa in cui era nato, la Comunità che egli 
si era tanto adoperato a difendere, a riformare e a rafforzare, gli appariva 
d'un tratto mancante della pienezza della verità, separata dalla Chiesa Cat­
tolica, gli appariva, in una parola, scismatica. Alcune decisioni in materia 
di fede provavano chiaramente agli occhi di Newman che la Chiesa d'In­
ghilterra aveva abbandonato la purezza della sua dottrina in cambio di mi­
seri compromessi con la società secolare e protestante; e la consacrazione a 
Londra di un Vescovo anglicano per Gerusalemme era stata palesemente una 
manovra politica, che distruggeva il principio di un clero indipendente pro­
veniente dalla regolare successione apostolica e investito di autorità divina, 
che non può certo provenire dalIo Stato. I connotati caratteristici della Chiesa 
di Cristo l'unità, la cattolicità, l'apostolicità - erano assenti dalla Co­
munità Anglicana cosi come appariva alla contemplazione di Newman. Tut­
tavia, egli volle fare un tentativo finale per difendere la sua posizione. In 

26Ibid., 200. 
27 «Tutto il potere intellettuale, la struttura e l'attività della nostra Chiesa seguono la via oppo­

sta» (Loss and Gain, 192). 
28 Apologia pro vita sua, 20. 
29 Lo sviluppo della Dottrina Cristiana, Bologna 1967, 431. Newman cita, qui, l'apologista greco 

del II secolo, ATENAGORA: «Multos etiam apud nos reperire est, tam viros, ram mulieres, qui coelibes 
consenescunt, spe arctius se cum Deo conjunctum id» (Legatio pro Christianis, 33; cfr PG 6, 966). 
«Molti ne troverete fra di noi - egli dice all'imperatore Marco Aurelio -, uomini e donne, che 
giungono alla vecchiaia vergini, cast sperando di essere in unione piu stretta con Dio», 
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quattro sermoni tenuti durante gli ultimi due mesi del 1841 egli proclamò 
che la Chiesa d'Inghilterra aveva ancora le qualità peculiari della santità. Si 
richiamò alle sue esperienze religiose personali - argomento davvero insoli­
to per lui - come ultima prova; non poteva negare infatti le viventi testi­
monianze di vita santa che aveva potuto conoscere in seno all' ambiente An­
glicano. Poteva forse una Chiesa che era in grado di produrre uomini della 
levatura di Keble, Pusey, Froude ecc., essere completamente abbandonata, 
anzi abominevole agli occhi di Dio? 

In questi quattro sermoni ora citati Newman paragona la Chiesa d'In­
ghilterra alla Samaria scismatica dell' Antico Testamento. Benché la Samaria 
fosse in stato di scisma, Dio non la abbandonò; ancorché le Dieci Tribu 
del Nord si fossero separate dal popolo di Dio, erano pur sempre amate da 
Lui, visitate dai suoi profeti e conservavano fra loro un certo numero di 
anime sante che non avevano voluto piegare le ginocchia ai falsi dei: "Il senso 
di questi Sermoni è che malgrado il rigore della legge giudaica, la forza let­
terale e formale dei suoi. precetti, e l'evidente scisma, o peggio, delle dieci 
triM, tuttavia queste tribu di fatto erano considerate un popolo dalla divi­
na misericordia; i grandi profeti Elia ed Eliseo furono inviati a loro; e non 
solo inviati, ma istruiti a richiamarle, con la loro predicazione, senza che 
mai sia fatto cenno alla necessità di riconciliarsi con la stirpe di David e 
col sacerdozio di Aronne, o di salire a Gerusalemme a compiere atti di cul­
to. Non erano nella Chiesa, e tuttavia avevano i mezzi della grazia e la spe­
ranza" di essere accettati dal loro Creatore. L'applicazione alla Chiesa angli­
cana era immediata... intanto era chiaro che un anglicano non era affatto 
obbligato a lasciar la sua chiesa per quella di Roma, anche se non credeva 
che la sua chiesa facesse parte dell'unica Chiesa}> 30. 

Benché in seguito Newman abbia cercato di annacquare questo parago­
ne, è chiaro che tutto il suo fondamento si reggeva sulla santità del Corpo 
Anglicano al quale egli apparteneva. Su questo particolare aspetto infatti -
la santità di alcuni suoi membri come indice del persistere della presenza 
divina nella Comunità - egli fondava ogni cosa. Anche quando la sua teo­
ria della Via Media si sbriciolò e mostrò la sua inconsistenza, quando fu 
costretto ad ammettere che la Chiesa Anglicana era in stato di scisma, che 
essa non era la vera, una, cattolica ed apostolica Chiesa di Cristo, continua­
va ad aggrapparsi ad essa basandosi sulla forza della sua santità e sulla pre­
senza divina che si manifestava nei suoi membri e nei suoi Sacramenti. Co­
si l'intero dramma della sua vita si imperniava sulla questione della santità 
e dell'unione con Cristo. Questi due pensieri avevano messo radici nel suo 
cuore fin dal tempo della sua prima conversione, lo spronavano a sacrificare 
i piaceri, la popolarità e il successo mondano in loro favore, determinavano 
il corso della sua vita, infine lo obbligavano a sottoporsi a prove decisive 
- perdere amici cari, abbandonare possessi terrieri a lui molto cari per 

3(1 Apologia pro vita sua, 141. 
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entrare in una Chiesa forestiera, in una comunità di stranieri, in un popolo 
che non conosceva. 

Finalmente, attraverso un periodo di preghiera e di studio nel volonta­
rio ritiro di Littlemore, giunse alla conclusione inevitabile che il carattere 
della santità e la maggior pienezza della verità risiedevano nella Chiesa di 
Roma, do avevo ben perorato sulla carta in pro [della Chiesa Anglicana], 
ma quale giudizio avrebbero emesso infine Atanasio, Basilio, Gregorio, Ila­
rio e Ambrogio? Pili meditavo su questo soggetto, pili mi convincevo che 
questi Santi Padri, se avessero esaminato le tesi in contrasto, avrebbero preso 
posizione contro di me", Se sant' Atanasio e sant'Ambrogio tornassero a un 
tratto in vita, non poteva esservi dubbio su quale delle due Comunità avreb­
bero scelto come propria, Tutti si troveranno certamente d'accordo nell'am­
mettere che questi Santi Padri si troverebbero molto pili a loro agio con 
uomini come san Bernardo o sant'Ignazio di Loyola, col pili isolato prete nella 
sua canonica, con la comunità delle Suore di Carità, con la folla illetterata 
davanti all'altare, piuttosto che con i dirigenti o i seguaci di qualsiasi altra 
comunità religiosa» 31. 

'La santità piuttosto che la pace' - il motto che egli aveva tratto da 
Thomas Scott, ancora lo perseguitava, La possibilità di poter altrimenti go­
dere pace, prosperità e popolarità qual che si voglia, non poteva in alcun 
modo distoglierlo da quella inesorabile devozione alla verità e dall'ideale di 
santità che s'era prescelto! La sua ricerca tuttavia, a lungo andare fu ricom­
pensata quando cominciò a percepire chiaramente che proprio Roma, nono­
stante talune apparenze esteriori, possedeva le connotazioni della santità e 
la vitalità di un Corpo vivente molto pili della Chiesa in difesa della quale 
egli aveva svolto la sua calorosa perorazione, Dopo la morte di Newman, 
il suo intimo e leale amico Dean Church segnalò che quest'ultimo fattore 
era stato quello conclusivo nel cammino della sua conversione: «Per lo me­
no, la Chiesa di Roma aveva non soltanto preservato ma vivificato con for­
za intensa attraverso i secoli e fino ai nostri giorni due cose di cui il Nuo­
vo Testamento era pieno, e che ne rappresentano la caratteristica: la devo­
zione e il sacrificio di sé", Devozione e sacrificio, la preghiera e la carità 
che rinnega se stessa, in una parola: la santità, sono al tempo stesso alla 
superficie del Nuovo Testamento e ne impregnano anche tutta l'intima so­
stanza, Newman rifuggiva da ogni interpretazione della religione neotesta-' 
mentaria che fosse priva di questi due connotati, In san Filippo Neri egli 
poté trovare uno stretto legame fra il Nuovo Testamento e i successivi svi­
luppi della civiltà, Si volse dunque là dove, nonostante ogni altro svantag­
gio, sapeva che li avrebbe trovati. Non era riuscito a trovare nessun san 

3J Essays Critica l and Historical, London 1919, voI. II, 74-75; cfr Lo sviluppo della Dottrina Cri­
stiana, 96. 
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Filippo - cosi moderno e al tempo stesso cosi scritturale - finché non aveva 
cercato dentro casa» 32, 

Certo Newman potrebbe dire: voi non potrete mai sapere in anticipo 
quanto lontano vi può condurre un nobile ideale o quanti sacrifici dovrete 
soppo,rtare per rimanergli fedele. 

La ristrettezza di questo articolo non ci permette di esaminare detta­
gliatamente il resto della vita di Newman. Comunque non sarebbe difficile 
illustrare come egli perseguisse lo stesso ideale di un cattolico. Dopo i suoi 
studi a Roma, egli entrò nell'Oratorio di san Filippo Neri, e al suo ritorno 
ne fondò uno in Inghilterra. Egli portò il suo contributo nel lavoro parroc­
chiale e negli impegni comunitari; si sforzò di formare i suoi confratelli sul­
le orme di san Filippo Neri, e nei discorsi capitolari inculcava loro anzitut­
to la vita di perfezione, trasmessa per successione nella vita dell'Oratorio. 

Egli si prodigò generosamente nella fondazione dell'Università Cattolica 
in Irlanda; rivendicò il diritto di un laicato preparato a difendere la Chiesa 
e a permeare la società di principi cristiani. Aiutò innumerevoli anime con 
lettere di direzione e consigli spirituali; le sue parole e il suo esempio at­
trassero molti convertiti alla Chiesa mentre essi a loro volta illuminarono 
e confortarono quanti erano in cerca di verità. Fece ricorso alla preghiera, 
allo studio e al silenzio, confidando nella divina Provvidenza nelle molte oc­
casioni in cui le sue imprese si conclusero con un fallimento o il suo opera­
to non veniva apprezzato ed egli si sentiva gettato via «come uno strumen­
to, inutile». Tuttavia, sebbene soffrisse profondamente sotto questo aspetto, 
dichiarò ai suoi confratelli essere insignificanti le considerazioni personali di 
fronte alla luce dell'eternità: «Per quanto riguarda poi le ingiurie contro 'di 
lui) le sue personali ultime parole su tali argomenti - scrisse Padre Neville 

erano press'a poco queste: 'Voi non dovete supporre che questi miei pic­
coli affari saranno messi in discussione nei tribunali del mondo futuro!'. Disse 
questo con una dose di buon umore e una gravità estremamente indicativa 
di grande bontà, di buona coscienza e di profondità di pensiero» 33. 

Infine, negli' anni della maturità, entrò in una vita di preghiera e in 
un raccoglimento ancor piu profondi. La sua profonda religiosità divenne evi­
dente a quanti vivevano con lui. I suoi lineamenti si assottigliarono, spiri­
tualizzandosi, per l'accumularsi delle sofferenze di una esistenza che aveva 
la sua generosa partecipazione alla croce di Cristo. I pochi ultimi anni furo­
no un continuo pregare silenzioso, per prepararsi all'eternità, aggrappandosi 
ancora alla vita fino alla fine, nella speranza di essere capace di servire Dio 
in ogni circostanza. 

Durante gli ultimi nove mesi della sua vita egli non poté piu celebrare 
la Messa. Imparò allora a memoria una Messa votiva in onore della Madon-

;2 R. W. CHURClI, Occasional Papers, selected from The Guardian, The Times, and the Saturday Re­
view, 1846-1890, 2 voll. London and New York 1897, voI. II, 47.3-474. 

n WU.FRID WARD, Thc Life 01 fohn Henry Cardinal Newman, Based Ort his Private Journals and 
Correspondence, in 2 voll; London 1912, voL II, 530. 
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na e una Messa dei defunti, nella speranza di essere in grado di poter cde­
brare di nuovo quando avesse avuto un po' piu forze, ma la tanto sperata 
opportunità non arrivò mai. Fu anche privato dd Breviario al quale si era 
fortemente attaccato. Egli allora lo SOStitUI con il Rosario che per lui era 
la piu bella di tutte le devozioni. E questo è il ricordo che danno di lui 
quelli che gli vissero vicini nei suoi ultimi anni: <<nella preghiera, con il Ro-
sario tra le mani». . 

Noi, ora, vogliamo considerare come la santità l'unico ideale che lo 
guidò - fu anche lo scopo principale della sua predicazione. 

4. LA SANTITÀ: scoPO PRINCIPALE DELLA SUA PREDICAZIONE 

Newman fu per natura un predicatore. Egli ebbe tutti i talenti necessa­
ri per trarre profitto da questo elevato compito. Inoltre, la sua speciale vo­
cazione nella vita, di prete e ministro di Dio, gli comportò il privilegio e 
il compito di predicare la parola di Dio. Per un certo periodo di tempo, 
pensò che la sua chiamata avrebbe implicato una partenza per le missioni, 
ma 'giunse subito alla conclusione che Dio lo avesse destinato alle aule sco­
lastiche di Oxford e ad essere un animatore intellettuale e morale dei giova­
ni. Nell'assumersi il compito di assistente nel Collegio Orie!, egli fece un 
appunto significativo nel suo diario privato: «Possa io innestarli nella forza 
di Cristo, ricordando che, sono un ministro di Dio con l'impegno di predi­
care il Vangelo» 34. 

Lo scopo principale della predicazione, secondo Newman, è la salvezza, 
la santificazione e il progresso spirituale di quelli che ascoltano la predica. 

~<Fin da queste prime battute risulta subito chiaro che 1'argomento del predicatore è il 
bene spirituale dei suoi ascoltatori... Logica, talenti, istruzione, parole, maniera, voce, gesto, 
sono tutte cose richieste per la perfezione di un predicatore, ma una cosa è necessaria: 
una profonda convinzione ed apprezzamento del fine per il quale egli predica, e cioè di 
essere dispensatore di precisi temi spirituali a quelli che lo ascoltano» 35 

In questo senso, la predicazione di Newman fu esemplare. Egli non pre­
dicò per conquistarsi popolarità, fama o successo. Egli parlò per una sorta 
di dovere di svolgere una missione divina, allo scopo di rendere la gente 
piu amica di Cristo. La sua intenzione era di salvare gli uomini dalla via 
del peccato, di scuoterli dall'indifferenza e dalla tiepidezza, di esortarli a una 
nuova vita e a una maggiore somiglianza con Cristo. In una parola il suo 
scopo era l'ideale di santità secondo la Sacra Scrittura. Egli considerava che 
questa fosse la sola verità e l'ideale per cui valeva la pena di parlare, e COSI 
egli predicava questa verità convinto della sua capacità di prevalere. «Quale 

34 Autobiographical Writings, 209. 
H The Idea 01 a University Delined and lllustrated, London 1910, 406.408. 
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stimolo alla predicazione è altrettanto forte quanto la certezza di predicare 
la verità?» 36, disse nel suo primo discorso ad una assemblea composta di 
Cattolici e Protestanti, spiegando i motivi e gli ideali della Comunità Ora­
toriana poco dopo che questa si fu insediata 'a Birmingham. 

La figura di Newman sul pulpito manifestava con molta evidenza l'ar­
dore dena sue parole. Secondo testimoni oculari, egli aveva l'aspetto di una 
persona assorta nel divino. Egli dava l'impressione di contemplare la verità 
e di comprenderne l'urgenza, donde il suo desiderio di comunicare all'as­
semblea ciò che vedeva. Di conseguenza ogni discorso era un' esperienza unica: 
egli incantava quelli che lo ascoltavano, sembrando «meditare, da solo a So­
lo quelle parole di impressionante austerità» 37 Perfino la sua lettura delle 
lezioni della Sacra Scrittura lasciava l'inequivocabile impressione di ascoltare 
una persona che a sua volta stesse in ascolto di Qualcun altro. William Lock­
hart, che visse con Newman a Litflemore e spesso lo ascoltava nella predi­
cazione, ci ha Iasdato il seguente ricordo: «Quando Newman leggeva le Scrit­
ture dal leggio della Chiesa di Santa Maria ad Oxford, si provava piti che 
mai la sensazione che le sue parole fossero quelle di chi ha la visione di 
Dio e delle cose di Dio. Molti uomini furono dei lettori incisivi, ma essi 
non erano ricchi di spirito. Essi giuocavano sui sensi e sull'immaginazione, 
erano dei buoni attori, non dimenticavano mai se stessi, e 1'ascoltatore non 
riusciva a dimenticare la loro presenza. Ma Newman aveva il potere di im­
pressionare talmente l'anima da far scomparire se stesso; si pensava solamente 
alla maestà dell' anima che vedeva Dio. Era Dio che parlava in quel momen­
to, come se parlasse attraverso il creato; ma in un modo piti profondo, at­
traverso la voce articolata di un uomo» 38. 

Tale era la passione di Newman per l'ideale che lo ossessionava che tal­
volta lo estraniava dalla sua apparenza esterna. L'arcivescovo Lang di Can­
terbury, un tempo Vicario della Chiesa dell'Università di Oxford, diceva che 
egli riusciva ancora (circa settanta anni piti tardi) a sentire la presenza di 
Newman nella Chiesa di Santa Maria. In una lettera ad un amico egli rac­
conta come un giorno chiese ad una vecchia signora, una delle poche par­
rocchiane di Newman ancora viventi, che cosa ricordasse con piti lucidità 
di lui. Ed ella rispose: «Mr. Newman era solito spesso indossare una cotta 
piuttosto dimessa, ma quando leggeva una lezione noi avevamo !'impressio­
ne che stesse in cielo» 39, È questa una testimonianza eloquente: una sem­
plice parrocchiana ricorda a distanza di tanti anni l'impressione esercitata 
su di lei e sugli altri dal rispetto di Newman per la parola ispirata e dal 
suo fervore nell'annunciarla e come essa risvegliasse negli ascoltatori il desi­
derio di condividere con lui la sua visione di cose celesti. Infatti, alla com-

l6 Discourses Addressed fo Mixed Congregations, London 1909, 18. 
l7 WlLLIAM BARRY, Cardinal Newman, London 1927, 58. 
3& Correspondence with fohn Keble ... , 390-39l. 
39 L'amico era R.D. MIDDLE'roN, dal cui libo Newman and Bloxam. An Oxford Friendship (Lon­

don 1947, 12-13) è stata tratta la testimonianza. 
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movente conclusione della sua carriera di predicatore anglicano, quando si 
separò dai suoi amici, chiese loro nelle parole finali una preghiera per chi, 
con la sua predicazione e il suo esempio, «vi ha fatto sentire che c'era una 
vita piti alta di questa di ogni giorno, e un mondo piti luminoso di quello 
che vedete» 40. 

Sebbene Newman fosse consapevole che i suoi discorsi recaSSero con­
forto, elevazione e gioia al suo uditorio, egli tuttavia non predicava per il 
semplice gusto di destare sensazioni ed emozioni nell' assemblea. Spesso in­
fatti aveva parole dure contro l'emozionalità nel campo della religione. Sot­
to questo aspetto era in disaccordo e in posizione critica nei confronti della 
predicazione evangelica popolare. Sebbene i sentimenti trovino il loro posto 
nella religione, tuttavia riteneva che molti attribuissero loro piti importanza 
della fede genuina e «di una semplice e robusta obbedienza». Al posto di 
caldi e illusori sentimenti, Newman preferiva la fedeltà nelle cose ordinarie 
e l'obbedienza quotidiana che spesso è priva di quello splendore concessole 
dai libri di devozione popolare. I sentimenti non bastano: <<sentire dolore 
per le sofferenze di Cristo, ed ancora, non seguirlo, obbedendogli, non è 
vero amore, ma burla» 41. Egli affermava che il risultato di un discorso fos­
se la conversione, non il diletto di ascoltare un oratore di talento o il con­
forto spirituale che placa la coscienza quando essa ha bisogno di essere sve­
gliata e di essere gentilmente «disturbata». La conversione e lo sforzo per 
la santità della vita, tuttavia, comportano dolore e sofferenza, prima di re­
care consolazione. «Quelli che fanno della consolazione il grande argomento 
della loro predicazione mostrano di mancare lo scopo del loro ministero. La 
santità è il grande fine. C'è bisogno qui di uno sforzo e di una prova. La 
consolazione è una bevanda cordiale, ma nessuno può bere bevande cordiali 
dalla mattina alla sera» 42. 

Tanta fervida austerità che si può osservare nelle sue prime prediche 
non fa che confermare il nostro punto di vista; Newman fin dagli inizi si 
ispirò a un alto ideale di santità che gli era stato acceso in cuore dagli au­
tori della chiesa evangelica letti in precedenza, ideale fermamente basato sui 
Vangeli, che irradiava dalla sua intima convinzione. La coerenza spirituale 
dell'uomo e delle sue parole conferiva ai sermoni di Newman la loro forza 
di persuasione. Infatti i suoi sermoni erano il prodotto e l'espressione della 
sua personale e profonda spiritualità. Parlava con tanta naturalezza e spon­
taneità degli abitanti del mondo invisibile che questi sembravano essere per 
lui assai piti reali delle cose tangibili dell'universo materiale. Egli asseriva 
che noi sappiamo molto piti del mondo angelico che del mondo animale 43. 

I santi hanno per lui una grande importanza come i grandi e famosi nomi 

40 Sermons bearing on Subjects 01 the Day, London 1909, 409. 
41 Parochial and Plain Sermons, 8 voli., London 1909·1910, voI. VII, 134, 
42 Autobiographical Writings, 172. 
43 Letters and Diaries". (London 1978), voI. I, 181. 
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della società per la moltitudine di quelli che non credono. Sono i sUoi mo­
delli ed egli vorrebbe che noi ne facessimo i nostri modelli: 

«Leggete le vite dei Santi! Essi hanno superato e domato le tentazioni con decisione e 
vigore, con prontezza e con successo, pi6 di chiunque altro ... Le loro azioni sono belle 
ed avvincenti come una favola, eppure sono del tutto reali come ì fatti: essi aprono la 
mente, fornendole nuove idee che prima non aveva, e mostrano alle moltitudini ciò che 
Dio può fare e ciò che l'uomo può essere." Anche se non possiamo sempre seguire l'e­
sempio dei Santi, essi ci presentano sempre un modello di giustizia e di bontà, si innal­
zano davanti a noi come insegnamenti viventi di monumentale grandezza, ci richiamano 
a Dio, ci introducono nei misteri del mondo invisibile, ci insegnano a conoscere ciò che 
Cristo ama, tracciano davanti a noi la via che conduce al Cielo» 44 

«Non possiamo sempre seguire il loro esempio») dice Newman) e con 
CIO vuole intendere che la perfezione non si può conseguire imitando in un 
modo pedissequo e passivo, o ancor peggio, esibizionistico, le a7ioni dei Santi. 
Ogni persona è unica agli occhi di Dio e non vi sono due anime che intra­
prendano il viaggio verso il Cielo seguendo esattamente la stessa strada. Id­
dio non fabbrica i Santi in serie, secondo modelli standardizzati. Ogni per­
sona manifesta un qualche aspetto particolare della perfezione divina, che, 
essendo infinita, è perciò imitabile all'infinito, ed Egli non è costretto a ri­
correre alla replicazione degli esseri creati. Con dò non si vuoI indulgere 
affatto alla medioctità o rifiutare di combattere contro i nostri difetti con 
la comoda scusa che <<siamo quello che siamo» e perciò non c'è niente da 
fare, o che noi non siamo né migliori né peggiori della media comune degli 
uomini. «A nessuno è permesso di prendere a modello l'esempio piti basso 
che può riscontrare in un altro nel campo della santità. Non ci deve inte­
ressare affatto ciò che sono gli altri" 45. La grazia che ogni anima riceve e 
la sua via personale verso la perfezione sono una faccenda strettamente in­
dividuale fra lei e Dio. Al tempo stesso, per quanto sia personale, gli effetti 
generali della grazia sono simili per tutti i cristiani, per esempio: la trasfor­
mazione di sé in unione con Cristo, una vita di virtli e bontà, un graduale 
approfondimento dell'amicizia e dell'intimità con le Tre Persone della San­
tissima Trinità. Questo è al tempo stesso 'dovere e privilegio' per i cristia­
ni. Pur restando nel mondo e vivendo esternamente in modo simile agli al­
tri uomini, .coltivano una vita interiore in unione con Cristo che li conduce 

44 Discourses Addressed fo Mixed Congrega#ons, 98-102, passim. 'Il terzo mondo' aveva un signi­
ficato diverso all'epoca di Newman: «Viviamo in un mondo materiale, proprio come in uno spirituale 
e manteniamo contatto e partecipiamo a quest'ultimo, pur non rendendocene conto. Se ciò appare 
fantastico a qualcuno, basta che questi rifletta che, innegabilmente, prendiamo parte ad un terzo mondo 
che noi vediamo, ma la nostra conoscenza del quale non è superiore a quella che abbiamo delle schie­
re degli Angeli - il mondo degli animali irragionevoli.. Conosciamo realmente gli Angeli piu che 
non gli animali irragionevoli» (Parochial and Plain Sermons, voI. IV, 205-206). 

45 Parochial and Plain Selmons, voI. VIII, 31. 
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a procedere sulla ripida salita della perfezione e a divenire a buon diritto 
concittadini dei Santi. 

Un «ricbiamm>, questo è il tenore abituale della maggior parte dei ser­
moni di Newman. Non si contentava mai delle mezze misure, meno cbe mai 
nella vita spirituale 46. Da questo punto di vista, la sua predicazione rispec­
chia la sua profonda vita spirituale e il suo modo di vedere. Perciò trovia­
mo nei suoi sermoni tanti vigorosi ammonimenti contro <<la tranquilla me­
diocrità priva di interesse» che ostacolava la crescita spirituale di molti cri­
stiani dei suoi tempi. Ai suoi occhi, la parola mediocrità significava che un 
uomo preferisce il proprio piacere anteponendolo alla volontà di Dio e al 
bene del prossimo; significava che come oggetto di adorazione del cuore, il 
posto d'onore spetti agli idoli rappresentati dalla salute corporale, la ricchezza, 
le onorificenze e i piaceri mondani. Dio non era amato e servito per amore. 
Si teneva in conto la religione soprattutto perché era necessaria per conser­
vare una buona fama e una posizione rispettabile in società. Non v' erano 
radici piti profonde. Newman aveva molto da obiettare a questo tipo di fe­
de senza cuore e senza impegno. 

Dal pulpito spronava gli ascoltatori a qualche cosa di piti: voleva avere 
fedeli perfetti, non imperfetti, apostolici e non apatici, convinti e impegnati 
e non soltanto sospinti passivamente dalle convenienze sociali. Tipico è il 
passo seguente: 

«Molti uomini offendono senz' altro apertamente la religione o comunque disobbediscono 
apertamente alle sue leggi; ma esaminiamo ora piuttosto quelli che hanno costumi piti 
sobri e un'attitudine mentale piti coscienziosa. Essi hanno certo alcune buone qualità. e 
sono anche in un certo senso e fino a un certo punto religiosi; ma non sono desti e 
vigilanti. In poche parole il loro concetto della religione è questo: amare Dio, va bene, 
ma amare anche questo mondo; ... servono Dio e lo cercano, ma considerano questo mondo 
come se fosse quello eterno e non soltanto il palcoscenico temporaneo dei loro doveri 
e dei loro privilegi, e mai prendono in considerazione la possibilità di venir separati da 
esso." Questo è il loro errore; identificare Iddio con questo mondo, e di conseguenza 
uno stato di idolatria rispetto a questo mondo; e COSI si sbarazzano del disturbo e della 
fatica di dover cercare il loro Dio, dal momento che lo hanno trovato nei beni di questa 
terra, o almeno COSI credono". Sono attaccati alla ricchezza, alla posizione sociale, all'os­
sequio degli altri, alla propria influenza. Possono anche migliorare nella condotta, ma non 
nelle loro aspirazioni; camminano ma non salgono; si muovono terra terra e quand' anche. 
camminassero per secoli non si solleverebbero mai sopra l'atmosfera di questo mondo ... 

46 <<A vendo fatto parte di un gruppo che fu guidato alla Chiesa cattolica per la sua piu solida 
dottrina e che disprezzò mezze misure ed affermazioni poco chiare, sono naturalmente giustificato 
a parlare in suo favore ... » (Letters and Diaries, val. XII, 319). «È dovere e privilegio di tutti i disce­
poli del nostro glorioso Salvatore, essere esaltati e trasformati con Lui; essere nel cielo con i loro 
pensieri, moventi, desideri, inclinazioni, preghiere, elogi, intercessioni, anche se vivono ancora su questa 
terra; essi devono rassomigliare agli altri uomini, essere occupati come questi, essere trascurati nella 
folla degli uomini ed essere anche disprezzati ed oppressi come lo possono essere altri uomini, ma, 
nello stesso tempo, avere un canale segreto di comunicazione coll'Altissimo, un dono che il mondo 
non conosce, ed avere la loro vita in Dio, nascosti in Cristo» (Parochial and Phin Sennons, val. VI, 214). 
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Senza voler negare a queste persone un elogio per le loro buone abitudini e pratiche 
religiose, direi che manca loro un cuore tenero e sensibile rivolto al pensiero di Cristo 
e vivente nel suo amore. Il soffio del mondo ha un terribile potere, quello, si potrebbe 
dire, di arrugginire 1'anima ... E come la ruggine intacca il metallo e lo corrode dentro, 
cosi lo spirito mondano penetra sempre piu profondamente nell'anima che lo ha accolto 
per una volta ... silenziosamente passano gli anni uno dopo l'altro, la venuta di Cristo 
è ogni giorno sempre piu vicina ... ) oh, fratelli miei, pregateLo di darvi il cuore per PO* 
tetLo cercare con sincerità ... decidetevi a non lasciarvi piu confondere dalle 'ombre di 
religione', dalle parole, dalle disputc, dalle troppe nozioni, dalle alte professioni e soprat­
tutto dalle scuse o daIle promesse del mondo o dalle sue minacce. PregateLo di darvi 
un cuore come lo chiamano le Scritture: 'onesto e buono', o anche 'un cuore perfetto' 
e sehza attendere oltre, cominciate subito a ubbidirGli col miglior cuo:re che avete!) 47. 

L'ansioso appello morale, che rifletteva la tensione escatologica del Nuovo 
Testamento verso la seconda venuta di Cristo e inculcava la necessità di es­
sere ben preparati e vigilanti, induceva molti ascohatotl a fare un buon esa­
me di coscienza e a cambiar vita. Il messaggio di perfezione evangelica che 
si può vedere come incarnato nella vita dei cristiani primitivi e che si river­
sa negli scritti dei Padri della Chiesa spronava i disimpegnati e stimolava 
le anime sincere ad accrescere la propria generosità. E benché i suoi discor­
si fossero capolavori di letteratura inglese, egli non desiderava affatto che 
il pubblico si limitasse ad ammirare la bellezza dello stile e l'erudizione del­
la sua predicazione; ogni predica mirava a presentare un ideale tratto dalle 
Scritture, ideale che provocava una risposta, che inculcava una dottrina, che 
domandava una conversione, che trascinava irresistibilmente verso la santifi­
cazione della vita. W. D. White, in uno studio sulla predicazione di New­
man., illustra le sue qualità pili salienti come segue: «Quanto alle sue basi 
fondamentalmente dogmatiche, la predicazione di Newman può essere consi­
derata dottrinale, anche se non sistematica; nel suo vivido sottolineare i mi­
steri dell'Incarnazione e la Cristologia è kerigmatica; nel suo insistere sulla 
santificazione della vita e sulla obbedienza al volere di Dio è altamente mo­
rale senza sentimentalismi; nel suo particolare senso dell"urgenza' è apoca­
littica; nella sua consapevolezza della presenza di Dio e nella sua speranza 
della beatitudine futura è escatologica; nel suo infaticabile esplorare i motivi 
umani delle azioni e dei loro aspetti esteriori è psicologicamente penetrante; 
nella sua critica dello spirito dei tempi è profetica; nella sua ardente nostal­
gia per la santità e nella sua esaltazione degli eroi e dei martiri della Fede 
è commovente e devota; per il suo contenuto di concezioni e sensibilità bi­
bliche e patristiche è genuinamente cattolica; per il suo profondo senso sto­
rico della Chiesa e per il suo atteggiamento di venerazione è ecclesiastica 
e liturgica; per il suo potere di richiamare in vita verità perdute o dimenti­
cate è superbamente apologetica» 48. 

47Ibid" voI. IV, 325-332) passim. 
48 The Preaching 01 fohn Henry Newman, Edited and with an Introduction by W. D. WHITE, 

Phil.delphia 1969, 60·61. 
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Gli otto volumi dei Parochial and Plain Sermons contengono il nocciolo 
della predicazione di Newman nella sua forma piti semplice e squisita. Presi 
nel loro insieme, costituiscono un appello sincero ad una vita cristiana im­
pegnata. Appaiono, anche a noi che li leggiamo oggi, atti a rendere la fede 
piti vincolante, il mondo invisibile piti reale, e lo sforzo per raggiungere la 
mèta scritturale della santificazione e della conformità a Cristo piti fruttife­
re. Ci persuadono che essere membri della Chiesa è un privilegio prezioso 
e apportatore di conforto, che Cristo è realmente presente nei Sacramenti 
col Suo potere santificante, che la Divina Provvidenza circonda tutta la no­
stra vita, che le Scritture sono la chiave che ci è data per interpretare il 
mondo, che la vita è breve e l'Eternità è lunga. In questi discorsi Newman 
mette a nudo i nostri piani bene intenzionati e ci mostra come abbiamo in­
gannato noi stessi giustificando la nostra mancanza di entusiasmo con appa­
riscenti teorie che semplicemente vogliono camuffare la nostra riluttanza a 
cambiare, a soffrire, ad accettare la condizione posta da Cristo a chi chiede 
d'essere suo discepolo: «Chiunque di voi non rinunzia a tutti i suoi averi, 
non può essere mio discepolo» 49. 

Uno dei primi discorsi di Newman, scritto quando aveva soltanto 25 
anni, mette a fuoco una nota spesso ripetuta nella sua predicazione parroc­
chiale. Sebbene esso contenga frasi che manifestano le sue tendenze evange­
liche di quel periodo, la sua dottrina è valida per tutti coloro che vogliono 
fondare i loro principi religiosi sul Vangelo. Il discorso in questione si inti­
tola: «Santità necessaria per la futura beatitudine» e Dean Church diceva 
di questo discorso che «faceva diventare seri molti lettori quando lo pro­
nunciavano» 50. Esso mostrava l'ardore del predicatore nell'esortare gli altri 
alla vita di santità e di perfezione secondo le linee del Vangelo. Egli dichia­
rava che un peccatore non sarebbe felice in cielo' poiché si sentirebbe un 
isolato e un essere non purificato: il cielo sarebbe un inferno per un uomo 
senza religione. Per essere felici in paradiso bisogna diventare santi come 
i santi, cioè «staccarsi dal peccato, odiare le opere del mondo, la carne e 
il diavolo, provare gusto nel seguire i comandamenti di Dio, fare le cose 
come Egli vorrebbe che le facessimo, vivere continuamente con la visione 
del mondo a venire, come se noi avessimo spezzato i legami di questa vita 
e fossimo già morti» 51. Egli allora incita il suo uditorio alle buone opere: 

49 Le 14, 33. 
so R,W. CHURCI-I, l'he Oxford Movement. Twclve Years 1833-1845, London 1909,21. «Non è pos­

sibile leggere i sermoni di Newman per 11 solo piacere provocato da essi: questa specie di atteggia­
mento distaccato è semplicemente assurdo per chiunque li senta o li legga. Volenti o nolenti, dobbia­
mo sentire iI bisogno di considerare questi sermoni come rivolti a noi singolarmente. Essi ci' spingono 
a fare un esame di noi stessi, ci chiamano in giudizio, ci sfidano in tale maniera da precludere ogni 
possibilità di sfuggire con un appliglio estetico o d'altro genere. Come qualcuno ha detto, non potete 
venir via da St. Mary's senza provare il bisogno di rinunciare a qualche cosa, di fare qualche sacrifi­
cio, di scuotervi di dosso l'influenza paralizzante dell'abitudine, di cessare di accettare con soddisfa­
:done la vostra mediocrità» (L. BOUYER, op, cit" 182). 

SI Parochial and Plain Sermons, voI. I, 2-3; cfr. ibid., 1-14, 
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non bisogna continuare in uno stato di compiacimento personale. La santi­
tà, e non altro, è l'ideale: "Per ottenere il dono della santità occorre il la­
voro di tutta una vita ... Una prova fondamentale del nostro essere veri ser­
vitori di Dio è il nostro desiderio di servirLo meglio, e siate pur certi che, 
se un uomo si compiace del suo progresso nella via della santità cristiana, 
significa senz' altro che si trova nelle tenebre, o almeno in un grande perico­
lo. Non vi accontentate di una piccola porzione di perfezione, sforzatevi giorno 
per giorno di crescere nella conoscenza e nella grazia, ché, se fosse cosi, voi 
potrete alla fine meritare di essere ammessi alla presenza di Dio Onnipoten­
te» ". Nessuna meraviglia che «molti lettori diventassero seri» quando ter­
minavano di leggere questo discorso. Newman però non li lasciava nell'im­
pressione di un lavoro privo. di speranza e di gioia, molto piti a lungo di 
quanto potessero. Egli terminava con una nota di confidenza e serenità, co­
me di uno che conosce bene la potenza della Grazia Divina ed il conforto 
della sua presenza. Egli invoca lo Spirito Santo presente nelle anime dei giusti t 

ad essere la consolazione e la forza di quelli che lavorano per formare i loro 
cuori sul modello di santità del Padre Celeste. La strada alla vita può essere 
stretta, ma l'amore di Dio per noi è infinito, come anche la Sua potenza 
che è sempre presente nella sua Chiesa per guidarci. 

Una simile urgenza circa il bisogno di convertirsi dalle vie dell'indiffe­
renza, e l'obbligo di vivere una vita santa, viene portata avanti nel suo pe­
riodo cattolico, quando lo ascoltiamo' di nuovo mettere in guardia i suoi ascol­
tatori contro una vita mondana e senza religione, contro le occasioni del pec­
cato e sul bisogno di pregare per ottenere la grazia della perseveranza. «Ci 
sono moltitudini di poveri e di ricchi che non desiderano altro che di accu­
mulare denaro, e che non provano gusto per neSsun altro tipo di religione. 
La religione è per loro non una realtà, ma solo un nome e non li tocca piti 
di un avvenimento della Cina o della Patagonia... il raggiungimento delle 
ricchezze nasconde la via dei loro cuori, ed essi non hanno piti tempo, desi­
derio, amore, per le grandi cose riguardanti la loro pace. Cos'è tutto questo 
se non possesso del diavolo?». E- nelle note che egli lasciò di un altro di­
scorso noi leggiamo: «Attenti a non perdere la grazia. La grazia della con­
versione è rara; la grazia dell'illuminazione è preziosa. Voi potete avere buoni 
sentimenti, non osate di fare affidamento su di essi; potete attualmente eS­
sere in grazia di Dio, non ne deducete anche di perseverarvi troppo facil­
mente. Guardatevi dal peccato». In questa occasione, essendo la Domenica 
del Rosario, alla fine del suo discorso egli torna sulla Madonna e ancora 
una volta conclude con parole di speranza e di incoraggiamento: «C'è un 
impegno speciale della Madonna nei nostri confronti. Ella non predestina, 
non dà grazia, non merita grazia per noi, ma ce la ottiene con la preghiera; 

52 Cathalie Sermons 01 Cardinal Newman. Published for thc first time, from tbe Cardinal's auto­
graph manuscripts. Edited at the Birmingham Oratory, London 1957, 86. 
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con la preghiera ci ottiene la perseveranza. In questa maniera ella riUScl a 
convincere Dio, se cosi si può dire» 53. 

L'ideale di santità che ispirò il giovane Newman divenne, come abbia­
mo detto, il motivo dominante dei suoi discorsi. Il messaggio della perfezio­
ne secondo le Scritture, proclamato con evidente fervore ed espresso con un 
linguaggio semplice ed elegante, conquistò i cuori di quanti lo ascoltavano, 
o leggevano il testo pubblicato, con la bellezza dell'ideale cristiano. 

Cor ad Cor loquitur, il motto che egli scelse come Cardinale per il suo 
stemma, fu frutto di una profonda convinzione ed il principio di tutta quanta 
la sua vita. La luce della divina verità deve irradiare dai nostri cuori, per­
ché il cuore parla al cuore. Nondimeno, noi possiamo parlare solo dal pro­
fondo del cuore di ciò che è vicino ai nostri cuori. Qui sta per noi il gran­
dissimo merito di Newman predicatore: la trasparente sincerità delle parole 
che scaturiscono dal cuore, e l'umile semplicità dell'Uomo malgrado la gloria 
e la riconoscenza che si conquistò dal pulpito. Tuttavia il suo piu irresistibi­
le discorso è quello della sua stessa vita, e a questo discorso della vita, Man­
ning si riferisce nel panegirico tenuto in occasione della Messa da Requiem 
per Newman nell'Oratorio Brompton: «La nobiltà e la bellezza della sua vi­
ta è il piu convincente e persuasivo dei suoi discorsi e tutti noi ne abbiamo 
sentito la potenza» 54. 

In verità possimo dire che la seguente preghiera, che fa parte delle sue 
devozioni private, fu ascoltata con generosità da parte di Dio: «Fa' che io 
predichi Te senza predicare, non con le parole ma con l'esempio, con la forza 
che trascina irresistibilmente, e col benefico influsso delle mie azioni e per 
la visibile somiglianza con i Tuoi santi e l'evidente pienezza dell'amore che 
il mio cuore ha per Te»". 

5. NEWMAN FU UN SANTO? 

Il giovane, soggetto di questo studio, che si converti alla fede in un 
credo dogmatico e fu conquistato dall'ideale di santità delle Scritture, il pre­
dicatore che insistentemente proclamò sublime la dottrina di perfezione, l'uomo 
che costantemente persegui il suo ideale nelle scelte e nella condotta - fu 
lui, Newman, un santo? Noi attendiamo il giorno in cui il giudizio della 
Chiesa darà la risposta a questa domanda. Intanto, come nel caso di santa 
Teresa, che abbiamo ricordato all'inizio di questo scritto, anche Newman fu 
interrogato un giorno piuttosto ingenuamente: "Chi è piti grande, un Cardi­
nale o un santo?». Naturalmente, solo un bambino poteva avere la franca 

53 Sennon Notes 01 fohn Henry Cardinal Newman 1849-1878. Edited by FA'l'HERS OF THE BIRMIN­
GHAM ORATORY, London 1924, 46-47. 

S4 EDMUND SHERIDAN PURCELL, Life 01 Cardinal Manning, Archbishop 01 Westminster, in due vo­
lumi, London 1896, voI. II, 752. 

ss Meditations and Devotions oJ the late Cardinal Newman, London 1911, 365. 
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innocenza di azzardare una simile domanda. Il Cardinale era in quel tempo 
un uomo vecchio e debole. I testimoni al fatto non dicono che egli fu colto 
di sorpresa o messo in agitazione dalla indiscreta curiosità del bambino, suo 
pronipote. Egli semplicemente pensò per pochi secondi e poi dette una ri­
sposta che ciascun lettore può interpretare come vuole: «I Cardinali appar­
tengono a questo mondo e i santi sono del cielo» ". 

Indubbiamente, Newman aveva i suoi difetti. Il suo carattere non fu 
esente da debolezze e bizzarrie; egli commise degli errori durante la sua lunga 
vita. Ma quale santo è libero da imperfezioni e da macchie? Pochi, e ci so­
no. Se noi guardiamo attraverso tutto il corso della sua vita, la sua genero­
sa lealtà alla fede e fedeltà alla verità, la sua speranza praticata in grado 
eroico, la sua devozione, la spiritualità, il suo senso della presenza di Dio 
ed il suo amore per la Chiesa, allora noi non possiamo che concludere che 
Newman fu in verità un uomo di Dio, una persona valida per essere indica­
ta come esemplO a quanti sono in cerca della luce e si sforzano di rimanerle 
fedeli. 

Infatti fin dal tempo della sua conversione alla Chiesa di Roma, i Cat­
tolici di lingua Inglese guardarono a lui come «al loro padre spirituale e gui­
da sui sentieri della santità" e la sua vita di singolare pietà e integrità, che 
fu venerata cosi profondamente dalla popolazione non cattolica dell'Inghil­
terra come anche dai membri della Chiesa Cattolica, fu uno dei principali 
motivi che spinse il laicato Inglese a chiedere al papa Leone XIII di elevare 
Newman al Collegio dei Cardinali 57. Quando il cardinale Manning vide il 
Santo Padre a Roma 1'8 marzo 1879, ottenne il permesso per Newman di 
risiedere a Birmingham come Cardinale, e gli scrisse immediatamente dicen­
dogli: «Il Santo Padre mi ha inca.rka.to di dirti che, elevandoti al Sacro Col­
legio, egli intende rendere omaggio nella tua persona alle tue virtti e alla 
tua erudizione» 58. Simili parole si leggono nella lettera ufficiale spedita dal 
Vaticano il 15 marzo 1879, dal card. Nina, Segretario di Stato, a Newman, 
informandolo dell'intenzione del Pontefice di elevarlo alla Porpora Cardina­
lizia: «Il Santo Padre altamente apprezzando !'ingegno, la dottrina che di­
stinguono la P.V.R.ma, la pietà e lo zelo da Lei addimostrato nell'esercizio 
del Sacro Ministero, la devozione ed attaccamento filiale alla Santa Sede Apo­
stolica ed i segnalati servizi che da lunghi anni sta rendendo alla religione, 

S6 LOUIS BOUYER, op. ci(., 387. 
$7 Nella lettera di congratulazione rivolta a Newman, gli Inglesi, Irlandesi, Scozzesi e Americani 

residenti a Roma dicevano: «Noi sentiamo che nel crearVi Cardinale, il Santo Padre non solo ha 
dato pubblica testimonianza del suo apprezzamento per i Vostri grandi meriti e del valore dei Vostri 
ammirabili scritti in difesa di Dio e della Chiesa, ma ha reso anche un grandissimo onore ai Cattolici 
di lingua inglese, i quali da lungo tempo Vi hanno considerato come Padre spirituale e Guida nel 
cammino della santità}> (Addresses to Cardinal Newman with His Replies Etc. 1879-81. Edited by the 
Rev. W.P. NEVILLE (Cong. Grat.), London 1905, 72). Per la lettera del cardinale Manning al cardi­
nale Nina, che esprimeva le ragioni portate dal laicato inglese perché Newman fosse creato Cardina­
le, cfr E.S. PURCELL, op. cit., voI. II, 555-556. 

S8 Letters and Diaries, voI. XXIX, 60. 



].H. Newman: nascita e sviluppo di un ideale di santità 157 

ha divisato di darLe una pubblica e solenne prova di stima e benevolenza. 
È perciò che nel prossimo Concistoro, ... si degnerà di elevarLa agli onori 
della Sacra Porpora» 59. 

Concludendo, noi possiamo dare il giudizio di due Inglesi, contempora­
nei del cardinale Newman. Uno era il suo Ordinario, il vescovo Ullathorne. 
L'occasione fu una visita che egli fece a Newman nell'agosto del 1887. Do­
po l'incontro nell'Oratorio, durante il quale egli rimase profondamente im­
pressionato dal portamento umile e devoto del Cardinale, Ullathorne scrisse: 
«Abbiamo avuto un lungo e vivace colloquio, ma nell' alzarmi per partire un 
suo gesto causò una scena che non dimenticherò pili per la sua sublime le­
zione su di me. Egli disse con accenti umili e sommessi: 'Mio caro Signore, 
vorreste farmi un grande favore?'. 'Che cosa?', chiesi io. Egli scivolò in gi­
nocchio chinando il suo capo venerabile e disse: 'Datemi la vostra benedi­
zione'. Che avrei potuto fare nei suoi confronti, prostrato com'era davanti 
a me in simile posizione? lo non potei rifiutare di dargliela senza manife­
stargli un grande imbarazzo. Cosi levai le mie mani sulla sua testa dicendo: 
'Mio caro Signor Cardinale, nonostante che tutte le regole indichino il con­
trario, io prego Dio di benedirVi e che il suo Santo Spirito possa riempire 
il Vostro cuore'. Come io mi diressi verso la porta, rifiutando di indossare 
la sua berretta e· accompagnandomi, mi disse: 'lo sono stato chiuso in casa 
per tutta la vita mentre Voi avete combattuto per la Chiesa nel mondo!'. 
Mi sentii annichilito alla sua presenza; in quest'uomo c'è un Santo» 60. E 
la testimonianza della santità di Newman non è solo questa di Ullathorne, 
che noi abbiamo riferito. 

La seconda testimonianza che possiamo citare proviene da un ambiente 
completamente diverso. È il necrologio molto significativo che il Times di 
Londra pubblicò il giorno dopo la morte di Newman. In esso leggiamo: «Di 
una cosa possiamo esser certi, che il ricordo di questa pura e nobile vita, 
non toccata dalle cose di questo mondo, durerà e, che Roma lo canonizzi 
o no, egli sarà canonizzato nei pensieri della gente pia delle varie confessio­
ni in Inghilterra... Il Santo in lui sopravviverà» 61. 

S9 IbM., 85. Per l'originale italiano, cfr ibid., 84. 
60 Mother FRANCES RAPHAEL, O.S.D. (AUGUSTA T. DRANE), Letters 01 Archbishop Ullathorne, Lon­

don 1892, 511-512. Cfr. la lettera deI vescovo Ullathorne al cardinale Nina, dell'11 febbraio 1879: 
«Affermazioni errate sulle disposizioni e sullo stato d'animo di P. Newman, sono giunte a Roma in 
numero tale, che io quale suo Vescovo, conoscendo piti "di moltissimi altri la sua perfetta fede e cari­
tà, sapendo quanto di grande egli abbia fatto per la Chiesa di Dio, quanti abbia convertito dall'ere­
SIa alla fede e quanto sia apprezzato, quale scrittore, all'interno e al di fuori della Chiesa, ritengo 
parte deI mio dovere, in un momento cosi grave (la falsa diceria che egli abbia declinato il Cardinala­
to), che la sua disposizione d'animo non sia fraintesa» (Leiters and Diaries 01 fohn Henry Newman, 
voI. XXIX, 25). 

6J The Times, 12 agosto 1890. 





LA FIGURA DEL TEOLOGO NEL PENSIERO DI NEWMAN. 
LA SUA SINCERITÀ, LA SUA LEALTÀ" 

ADRlAAN BOEKRAAD it* 

«Quid ergo debet facere Christianus? 
Uti mundo, non servire munde». 

(S. AUG., Enarr. in Ps., Ps. 95). 

dI mondo ha molti peccati, ma il suo peccato piu grande 
è quello di osar di ragionare contro la Parola di Dio e la 
Sua volontà», 

(NEWMAN, S.S.D., 81) 

« ... Veramente e in realtà io non sono un teologo. Teologo è chi è versa­
to in teologia - che può dire quante opinioni esistono su un determinato 
argomento, quali autori l'hanno sviluppato, e quale è il migliore - colui che 
può esattamente distinguere tra proposizione e proposizione, tra argomento 
e argomento, che può dire quali sono certi, quali accettabili, quali pericolosi 
- che può fare la storia delle dottrine nel corso dei secoli, e applicare i principi 
dei periodi precedenti alle condizioni del tempo presente. Tutto questo è un 
teologo - questo e tante altre cose ... E questo io non sono, né sarò mai. 
Come san Gregorio di Nazianzo preferisco camminare per la mia strada e 
disporre del mio tempo, vivere senza apparati, e senza pressanti impegni. Met­
tetemi in veste ufficiale, e sarò un nulla; lasciatemi a me stesso e, ogni tan­
to, farò qualcosa. Agghindatemi e dovrete preparare presto il mio drappo fu­
nebre - lasciatemi solo, ed io vivrò il tempo assegnatomi» I. 

Da questa citazione, trovata in una lettera di Newman a un amico, è 
chiarissimo che N ewman non assume alcuna posa nel negare di essere un teo­
logo. Egli scrive ancora, in una lettera all' arcivescovo di Parigi, dopo pili di 
un anno: «Quando Roma parlò di questo argomento (la dottrina dell'infalli­
bilità) ogni dubbio scomparve; perché, se coloro che mi amano permetteran­
no che io sia maestro dei fedeli, io sono innanzi tutto un discepolo della Chiesa, 
doctor fidelium discipulus ecclesiae» 2 • 

." Testo originale in lingua inglese pubblicato in Newman Studien, Zehnte Folge. Glosk und Lutz­
Verlag, NGrnberg 1978, ora regio Verlag Glock und Lutz, Sigmaringendorf. 

H Professore emerito di Filosofia, Seminarie Rolduc, Kerkrade, Holland. 
I 1'he Lettel'S and Diaries oj fohn Henry Newman. Edizioni es. DESSAIN, voI. XXIV, Oxford 

1973, 212-213. Lettera del Mercoledi delle Ceneri, lO febbraio 1869, a Miss M.R. Giberne (Suor 
Pia) (Abbreviazione: L&D). 

2 L&D, voI. XXV, 259 (verso la fine del 1870). 
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Vi sono elementi strani in queste espressioni di Newman, che potrebbe­
ro farci dubitare sulla possibilità di trattare il nostro argomento; e ci convin­
ceranno subito che non esiste una formula facile e semplice da estrarre da 
Newman sul "candore e lealtà"; e la loro influenza reciproca in questo setto­
re dell'attività umana. Possiamo avvertire la tensione in un~osservazione pre~ 
sa da una predica del 21 dicembre 1834 su «Faith without Sight»: «Qui pos­
siamo osservare due aspetti opposti della mente: l'uno, inclinato a credere, 
l'altro candido, retto, sagace; ed è chiaro che il primo dei due è piu proprio 
del temperamento religioso, che non il secondo» '. In una recente pubblica­
zione teologica è detto: «Come teologo, si può soltanto dire con Newman: 
lo cammino per la mia strada» 4. Potrebbe essere un riferimento a questa pri­
ma lettera, o anche all' Apologia, nella quale Newman descrive il suo stato 
d'animo allorché, quale capo del Movimento di Oxford, prese in considera­
zione la possibilità di arrivare all'unione con Roma: «L'anima mia fu la mia 
prima preoccupazione, e alla mia ragione pareva un' assurdità il fatto di conM 

vertirsi con altri. Desideravo andare al mio Dio solo, seguendo la mia via, 
o meglio, quella SUa»'. Se non erro, c'è una sfumatura di significato, sotti­
lissima, ma che può determinare tutta la differenza. Nello stesso contesto egli 
scrive: «Parlare di ciò} con un determinato scopo, a chiunque, a meno che 
io stesso non chiedessi consiglio, mi avrebbe dato la sensazione di commette­
re un crimine. Se c'era qualcosa che mi ripugnava, era proprio il seminare 
dubbi e turbare le coscienze senza motivo» 6. Come è esistenziale il suo at­
teggiamento, ma nella sua libertà, quanto delicato verso gli altri, quanto ri­
volto alla loro salvezza, quanto obbediente alla Chiesa! 

In questo articolo cercheremo di osservare come i vari elementi di que­
sto atteggiamento combinino insieme. Non considereremo Newman quale teoM 
logo in ciò che egli scrisse, anticipò, scopri, difese e neppure il suo posto 
nella storia della teologia. Questo è un campo di ricerca vasto e fruttuoso 
ma, specialmente in tempi recenti, è stato già fatto, al riguardo, un immenso 
lavoro da persone piu competenti di me. 

Mio scopo sarà di esaminare, per quanto è possibile, il punto di vista 
di Newman su come un teologo debba attuare il suo compito, quale debba 
essere il suo atteggiamento di fronte a qualsiasi argomento egli tratti, il suo 
posto, compito e funzione in relazione alla Rivelazione e la sua organizzata 
e strutturata esistenza nel mondo che si sviluppa nel corso dei secoli. Anche 
qui, comunque, non considereremo tutte le ramificazioni nelle quali Newman 
sviluppa la sua visione, ma cercheremo piuttosto di scoprire e accentuare il 
principio di fondo e dominante che guida l'insieme. Non sarà una considera-

3 J.H. NEWMAN, Parochial and Plain Sermons (Abbrev.: P.P.S.), voI, II, London 1868, 20. 
4 «Tijdschrift voor Theologie», 4, Nijmwegen 1974, 349. Cfr ibid. 1, 1968, 45. 
S J.H. NEWMAN, Apologia pro Vita Sua, London 1890, 219 (Abbrev.: Apo.); cfr JOHN HENRY 

NEWMAN, Fifteen Sermons preached before The University olOxlord, London 1909, 164, «Il punto era 
questo: egli preferiva la sua propria via a quella stabilita da Dio» (Abbrev.: O.V.S.). 

6 Apo., 215. 
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zione astratta - per quanto di per sé possibile -, perché CIO ci allontane­
rebbe dalla metodologia di Newman. Se egli fa dei rilievi sull'attività teolo­
gica, anche sotto l'aspetto di considerazioni piu teoriche, come negli Oxford 
University Sermons, nella Grammar of Assent o· nella famosa prefazione alla 
terza edizione della Via Media 7, è perché i teologie la teologia sono parte 
della sua propria umana e cristiana esperienza, come avvenne in questa con­
creta, viva, palpitante e responsabile personalità umana, la quale ricevette l'in­
calcolabile ed inesprimibile dono della Fede e dell' Amore mediante la Rivela­
zione. Le sue espressioni sono innanzi tutto esperienza viva. Dobbiamo cerca­
re di esporre, con lui, l'esperienza che egli visse. Anche qui è vero ciò che 
Newman disse riguardo ad altri settori della conoscenza, come l'etica e la me­
tafisica, e cioè «che in questi campi di ricerca, l'egoismo è vera modestia» 8, 

unito alla convinzione del ricercatore che «se ciò lo soddisfa, deve soddisfare 
anche gli altri; se, come egli crede e ne è sicuro, ciò è vero, si deve imporre 
anche agli altri, in quanto c'è una sola verità» 9. 

l. LA RETTA ATTITUDINE DELL'UOMO VERSO LE VERITÀ NATURALI 

Anzitutto dobbiamo essere consci che in questa esperienza integrale la 
Rivelazione, o la grazia, o il soprannaturale non sopprime il naturale, ma lo 
presuppone. Concordemente, invece di dire che le verità della Rivelazione di­
pendono da quelle della Religione Naturale, è piu pertinente dire che la fede 
nelle verità rivelate segue la fede naturale. La fede è uno stato d'animo; fede 
genera fede; stati d'animo si corrispondono; modalità di pensiero e ragiona­
menti che ci portano a uno stato superiore al nostro presente, sono gli stessi, 
che noi già possediamo in relazione allo stato inferiore lO. «Noi raggiungia­
mo la Verità ragionando, implicitamente o esplicitamente, nello stato di na-

7 JOHN: HENRY NEWMAN, An Essay in aid 01 a Grammar 01 Assent, London 1939 (Abbrev. G.A.). 
JOHN HENRY NEWMAN, The Via Media oj the Anglican Church, London 1891 (Abbrev.: V.M.); 

O.V.S. Questi tre volumi sono la fonte principale di questo articolo. 
8 G.A., 384. Cfr G.A., 409, dove Newman distingue fra la Religione naturale e la Religione 

filosofica o civile. 
9 G.A., 385. Cfr ibid., 193: «La mia mente non è mossa da un computo scientifico delle proba­

bilità né alcuna media statistica può toccare il mio caso particolare. Correre un rischio non equivale 
ad aspettare un rovescio; e se la mia opinione è vera, ho il diritto di pensare che sarà sottoposta 
ad un esame)}. 

IO G.A., 413. Cfr G.A., 388: «Come ho detto, il Cristianesimo è semplicemente un'aggiunta ... in­
fatti, come sarebbe possibile dimostrare le sue esigenze, se non mediante ciò che già l'uomo possiede?». 

Cfr anche A,J. BOEKRAAD, The Personal Conquest 01 Truth ace to J.H. Newman, Louvain 1955, 
34-35. Anche E. PRZYWARA-KARRER, Christentum, Freiburg im Breisgau 1922, voI. IV, 66·69: «su­
pernature being thc counterpart of nature». L'intera relazione è studiata in: JULIUS DOPFNER, Das 
Verhiiltnis von Natur und Ubernatur bei fohn Henry Newman, in Newman Studien, voL IV, 269~330. 
Niirnberg 1960. 
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tura; allo stesso modo la raggiungiamo nello stato di grazia» ". Newman svi­
luppa molto questo principio: «Coloro che non sono superstiziosi senza il Van­
gelo, non saranno religiosi con esso» ". Questo non è un parallelismo morto, 
ma piuttosto un vivo gioco di elementi che, nella nostra natura, si incontra­
no con la grazia. In una predica intitolata: «Obbedienza a Dio, via che porta 
alla fede di Cristo», commentando le parole di Mc 12, 34: «Non sei lontano 
dal regno di Dio», Newman scrive: «In queste parole, quindi, ci viene innan­
zitutto insegnato che la fede e l'obbedienza del cristiano non coincidono con 
la religione della coscienza naturale, essendo al di là di quest'ultima; in se­
condo luogo, che questa fede ed obbedienza non sono lontani da coloro che 
cercano di aderire alla propria coscienza; in altre parole, l'obbedienza alla co­
scienza conduce all' obbedienza al Vangelo che, invece di essere qualcosa di 
diverso, è il compimento, la perfezione di quella religione che è dettata dalla 
coscienza naturale» 13. Lo sviluppo armonico della natura, nella sua parte mi-

,. ." 1 ro' " "l' •• 1 1 _ • 1 .... ,. • 

gl1Qre, annClpa la 1\.lVelaZlOne. «llllZlanao aa questl element1 lreuglOne natu-
ralel, possiamo determinare, senza difficoltà alcuna, la qualità dei sentimenti, 
intellettuali e morali, che costituiscono il presupposto formale per poterci ad­
dentrare in ciò che è chiamato l'Evidenza del CriStianesimo. Queste evidenze, 
quindi, presuppongono una fede e la percezione della Presenza Divina, un 
riconoscimento dei Suoi attributi e una ammirazione della Sua Persona, os­
servata nella loro prospettiva... un conseguente riconoscimento della nostra 
colpevolezza e miseria, una vivida speranza di riconciliazione con Lui, un de­
siderio di conoscerlo e di amarlo, e un suscettibile esame di tutto ciò che 
accade, nella natura o nell' ambito della vita umana, per cercare indizi del Suo 
elargirci di quanto abbiamo tanto bisogno» 14. 

In questo «suscettibile esame,) del meglio della nostra natura, noi trove­
remo preziose indicazioni per descrivere il dinamismo della mente, che an­
che il teologo deve coltivare, perché esso costituisce il giusto rapporto con 
la religione. « ... Nessuna teologia può affermarsi o iniziare senza l'iniziativa 
e la costante presenza della religione» l'. Occorre, perciò, analizzare la no-

II Q,V.S., 281. (Sermon XIV, No.6) «c cosi sotto il Vangelo, noi non perdiamo nessuna di­
mensione naturale .. , Siamo dò che eravamo, e qualcosa di piu. E dò che è vero dei rapporti di Dio 
col nostro spirito in genere, è vero, in particolare, in riguardo alla nostra capacità di ragionare. La 
sua grazia non la sostituisce, ma ne fa uso ed, usanclone, la rinnova. Noi raggiungiamo la verità ra­
gionando, implicitamente od esplicitamente, nello stato di natura. Allo stesso modo nello stato di 
grazia». Cfr ].H. NEWMAN, Loss and Gain, London s.d.p. «Mi sembra}), dice Carlo, «che il Cristiane­
simo, essendo la perfezione della natura, è simile e dissimile, al contempo, ad essa, Simile: dal mo­
mento che esso è la stessa o in larga parte la stessa natura; dissimile: dal momento che esso è piu 
che la natura. Penso al soprannaturale come perfezione della natura}}. Questo stesso passaggio ha una 
referenza all'analogia di Butler. 

"O.VS., 118. Cfr O.V.S., 242·244; ibid" 37·53. 
Il J.H. NEWMAN, Pal'ochial and Plain Sermons, London 1882, voI. VIII, 202. 
14 C.A., 417-418 (sottolineatura nostra). Cfr C.A., 117, per «anticipazione}), e 118, dove New· 

man caratterizza il soprannaturale come <<un grande arricchimento in pienezza ed esatteZza». 
15 G.A., 98. 
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stra originale e fondamentale relazione con la realtà trascendente e persona­
le che noi chiamamo Dio. Newman l'ha fatto nel trattare dell'esistenza di 
Dio partendo dalla coscienza. In se stesso questo è uno studio notevolmente 
ampio, in quanto implica do sviluppo di tutto l'uomo» 16. Noi dobbiamo li­
mitarci a mettere in rilievo alcune caratteristiche salienti, piu direttamente 
connesse col nostro argomento. 

Al centro del suo «argomento» si trova la realizzazione della coscienza. 
Notiamo, comunque, che «la conoscenza delle premesse e delle conseguenti 
deduzioni non è fondamentale. In se stesso va benissimo analizzare i nostri 
modi di pensare come materia filosofica e come curiosità; ma questo venga 
in un secondo tempo e quando c'è tempo per farlo ... » 17. Questo «argomen­
to» di conseguenza, non è frutto della conoscenza scientifica né di prove 
argomentative, ma giace profondamente nascosto dentro di noi e nelle no­
stre facoltà come parte del mistero che è l'uomo. «Noi siamo arrivati a que­
ste conclusioni non ex opere operato attraverso una necessità scientifica indi­
pendente da noi stessi, bens! mediante un'azione della nostra mente, me­
diante la nostra percezione individuale della verità in questione, guidati da 
un senso del dovere verso tali conclusioni e con una consapevolezza intel­
lettuale» 18. 

È un argomento informale e implica un assenso reale. Il realizzarsi del­
la coscienza presenta una discriminazione degli atti come degni di lode o 
di biasimo 19. È uno di quei fenomeni mentali attraverso i quali la mia esi­
stenza è resa veramente mia. 

Questa esperienza - coscienza come sanzione e non solamente come 
senso morale - è indistruttibile proprio come l'esperienza dell' esistenza stessa: 
la mia esistenza rivela se stessa alla mia consapevolezza, e si rivela come 
tale. È chiaro che ciò mi coinvolge totalmente, in quanto persona. lo devo 
essere lodato o biasimato nelle mie azioni. «La coscienza riguarda anzitutto 
la persona, e principalmente le azioni, considerate in chi le fa ... » 20. Ciò non 
è soltanto vero nei riguardi di chi agisce ma esso riscontra nella propria espe­
rienza una lode o un biasimo come se si trovasse dinanzi a una persona tra­
scendente, un giudice, un padre o un superiore: uno che rimprovera con au~ 
torità 21. Noi sperimentiamo nel nostro intimo, ed al livello piu profondo 
della nostra reale esistenza, un incontro tra persona e Persona. Questo in­
contro è infinitamente ricco nelle sue implicanze da ambo le parti. Di noi 
stessi si dice: <~Le nature create non possono aprirci, né suscitare i diecimila 
sensi mentali che ci appartengono, e mediante i quali noi viviamo realmen-

16 P.P.S., London 1868, voI. V, 318. 
17 G.A., 95.96. 
18 G.A., 318. 
19 l.H. NEWMAN, The Philosophical Notebook, voI. II, The Text. Edito da EnwARD SlLLEM e 

rivisto da A.J. BOEKRAAD, Lovanio 1970, 47 (Proof of Theism, 8) (Abbrev,; Notebook). 
20 C.A., 107. 
21 Notebook, val. II, 51 (Proof of Theism, 11). Cfr O.V.S., 19; G.A., 106ss. 
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te» 22, L'uomo, elCe, «possiede in se stesso un'insondabile profondità, un in~ 
finito abisso che è l'esistenza» 23, D'altra parte noi non saremo mai in gra­
do di approfondire neppure uno degli attributi di Dio 24, Newman dichiara 
apertamente che, in questo "modo" di avvicinarci a Dio, arriviamo soltanto 
ad «una cognizione iniziale dell'Essere Divino» 25, Da ambo le parti di que­
sto incontro ci troviamo nel regno del mistero: « .... la manifestazione este­
riore dell'infinito è mistero; e i misteri della natura e della grazia altro non 
sono che i modi con i quali la Sua infinitezza si incontra con noi e prende 
possesso del nostro pensiero»,2', Noi siamo consapevoli di questi misteri, ma 
non li possiamo dominare: «E certo, quindi, che l'esperienza sorpassa la ra­
gione nella sua capacità di conoscenza» 27, Spesso, di fatto, dobbiamo rima­
nere soddisfatti di minor evidenza di quanta non ne vorremmo: «Egli è, in 
modo tutto particolare, un "Dio nascosto"; e, con i nostri maggiori sforzi, 
possiamo solamente raccogliere dalla superficie del mondo deboli e frammentari 
aspetti di Lui» 28. Tuttavia: <<.,. come il mistero implica in parte ciò che è 
incomprensibile, cOSI - pure in parte implica ciò che non lo è; esso implica 
parziale manifestazione, o una rappresentazione minima» 29, 

La tentazione per noi è di essere insoddisfatti della scarsità della luce, 
È un' offesa al nostro intelletto, il piu grande dono della natura che noi pos­
sediamo, e noi siamo portati a trascurare quanto, sia pure relativamente po~ 
co, Egli ci ha dato, Ma ciò va contro la piu fondamentale legge del nostro 
essere, «La prima elementare lezione di dovere è, per me, quella di sotto­
missione alle leggi della mia natura, quali che esse siano; la mia prima ribel­
lione è di essere insoddisfatto di ciò che sono, e di indulgere in un' ambizio­
sa aspirazione verso ciò che non posso essere, di coltivare una sfiducia nelle 
mie possibHità.; e di desiderare di cambiare leggi che sono tutt'uno con me 
stesso» 30. 

Noi non realizziamo la nostra natura col dubitare, dedurre ed arguire; 
e il nostro dovere è, non di astenerci da alcuna funzione propria della no­
stra natura, ma di fare rettamente ciò che in se stesso è retto 31, Anche se 
le difficoltà abbondano, anche se i metodi differiscono da una materia al­
l'altra, ed i modi di comportamento variano quasi indefinitamente secondo 

n P,P,S" voI. V, 318. 
23 P.P.S" vaL IV, Londoll 1900, 82-83. 
24 ].H. NEWMAN, Discourses to Mixed Congregations, Londoll 1871, dove Newman nel Discorso 

XV, «L'infinità dei divini attributi» trova una fine applicazione all'idea di mistero. Cfr Kernged4ch­
ten van J.H. Newmal1 door A.]. BOEKRAAD, Roermond 1966, che ha come oggetto di riflessione !'idea 
di Mistero. 

2S Notebook, 63 (Proof of Theism 15). 
26 Mix., 310. 
27 P.P.S., val. IV, 285. 
28 G.A., 397. 
29 ].11. NEWMAN, An Essay on the Development 01 Christian Doctrine, London 1897, 59. 
30 G.A., 347. 
3! G.A., 7. 
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le circostanze, resta la convinzione di Newman: «che in ogni epoca ogni uo~ 
ma trova sufficiente evidenza nella sua propria linea di pensiero» 32. 

Le obiezioni sono per la maggior parte simili a macchie o sfregi in un 
dipinto; nonostante questi noi comprendiamo che il dipinto rappresenta una 
scena ben determinata, e che cosa sia questa scena 33. Nell' essere fedeli a 
ciò che siamo,' in tutto ciò che esso comporta, noi realizzeremo veramente 
il destino del nostro essere. Ciò presuppone, come abbiamo visto, un colle­
gamento con una Persona trascendente. In conseguenza Newman può descri­
vere la coscienza, questo autoritario ammonitore, come «il principio creativo 
della religione» 34. La religione, come realtà viva, non è una moda passegge­
ra, né un parziale e temporaneo elemento nella nostra esistenza. Ciò sareb­
be una falsificazione. «Un uomo religioso, è religioso al mattino, al pomerig­
gio, alla notte; la sua religione è una caratteristica sicura, è come un quadro 
nel quale i suoi pensieri sono ordinati, tutti parti di uno e dello stesso inte­
ro. Cosi l'obbedienza religiosa è uno spirito che abita in noi, il quale esten­
de la sua influenza su ogni mozione dell' anima; e come le persone sane e 
robuste dimostrano la propria salute in tutto ciò che fanno ... cosi coloro che 
hanno vera salute e vigore dell'animo, una chiara, sobria e profonda fede 
in Colui nel quale hanno il proprio essere, vivranno alla presenza di Dio 
(come dice san Paolo) anche quando «mangiano e bevono» 35. Questo è ve­
ro specialmente per l'attività della nostra mente. Noi dobbiamo usare la no­
stra mente, religiosamente: «Cosi essa ci insegnerà come usare l'evidenza, che 
è imperfetta, e perché non dobbiamo essere scettici» 36. «Uti mundo», come 
dice sant' Agostino. 

Riassumendo le caratteristiche principali della retta attitudine che l'uo­
mo deve assumere riguardo alla verità naturale, e che egli può e deve segui­
re anche a livello soprannaturale, dobbiamo precisare di iniziare dall'intimo 
con la totalità del nostro essere; di sperimentare questa totalità come un com­
pito da realizzare; di trovare nell'autonomia della nostra libera, personale esi­
stenza un riferimento a un giudice trascendente al quale è dovuta la nostra 
devota obbedienza, che è il principio creativo della religione; di essere con­
tenti di ciò che ci è dato secondo la nostra natura e, di conseguenza, di 
ciò che possiamo fare; di evitare di immischiarci con qualsiasi elemento, an­
che minimamente, per orgoglio o egoismo; di crescere, con il nostro sforzo 

32 L&D, voI. XXV, 147. 
33 Ibid" 148, 
34 G.A., 110. 
35 P.P.S.,' voI. VII, London 1868, 205-207. 
36 Notebook, voI. II, 64·65. Cfr G.A" 350: <~Non c'è una prova ultima della verità oltre la te­

stimonianza che alla verità è resa dallo spirito stesso e questo fenomeno, per quanto strano lo possia­
mo trovare, è la caratteristica normale ed inevitabile della costituzione spirituale di un essere come 
l'uomo, che si trova nella situazione in cui ora si trova nel mondo. Il suo progresso.è un processo 
vivente e non un fatto meccanico; i suoi strumenti sono atti mentali, non formule ed espedienti del 
linguaggio». Cfr anche: O.D.S., 210·211. 
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e impegno, verso una plU profonda conoscenza di noi stessi e di tutta la 
creazione, in modo da arrivare a una piti perfetta idea di Dio, a una piti 
profonda e vera religione; di essere la religione un modus che pervade tutto, 
in un costante porgere ascolto alla coscienza: «Cosi la coscienza è principio 
di connessione tra le creature e il Creatore; e il piti stabile sostegno delle 
verità teologiche si ottiene mediante la pratica abituale della religione perso­
nale» 37. Naturalmente si richiede la piti grande fedeltà, perché, se manchia­
mo in ciò, noi distruggiamo la nostra vera personalità umana, perdiamo la 
profondità della nostra esistenza, diventiamo superficiali ed egoisti. «La co­
scienza non è un egoismo lungimirante, né un desiderio di essere coerenti 
con se stessi; essa è un messaggero di Dio il quale, sia nella natura che nel­
la grazia, ci parla attraverso un velo, ci ammaestra e guida mediante i suoi 
rappresentanti. La coscienza è il Vicario primitivo di Cristo, un profeta nel­
le sue informazioni, un monarca nei suoi comandi, un sacerdote nelle sue 
benedizioni e anatemi; e, anche se iI sacerdozio eterno nella Chiesa venisse 
a cessare, in essa il principio sacerdotale rimarrebbe e dominerebbe» ". 

2. L'UOMO E LA VERITÀ RIVELATA 

Incidentalmente qni vediamo che, in concreto, lealtà e sincerità sono iden­
tiche: piti siamo fedeli, piti ammettiamo e riconosciamo i vari elementi che 
compongono il nostro essere nella sua totalità e diamo loro l'importanza che 
loro spetta. 

Riportando la nostra attenzione sul fatto della Rivelazione, sembra che 
ci addentriamo in difficoltà insormontahili. La Rive1a7,ione sembra che ven­
ga dall' esterno, che ci sia difficilmente qualcosa di personale in essa; !'impe­
netrabilità dei suoi misteri sembra spaventosa, cosi che noi dovremmo esse­
re quasi costretti a rinunciare alla nostra ragione; e il numero incalcolabile 
di proposizioni dottrinali sembra che richiedano l'ammissione che nessun uomo 
possa comprendere né vivere tutto ciò come una totalità. 

«lI nostro supremo Maestro può averci insegnato delle verità che la na­
tura non può insegnarci, senza dirci che è· stato Lui ad impartircele - co­
me è attualmente il caso di nazioni pagane, nelle quali sono penetrate por-

3? G.A. 117. Tutto il passo che comincia con «Altrimenti è con la teologia di un'immaginazione 
religiosa», dovrebbe essere letto. Pcr il concetto di immaginazione, si può consultare l'articolo di J. 
COULSON, Belief and Imagination, «Thc Dowllside Review~>, Gennaio 1972, 1.14. 

lS J.H. NEWMAN, Difficulties oj Anglicans, London 1891, voI. II, 248-249, Cfr proprio la strut· 
tura della Prefazione alla Terza Edizione della Via Media del 1877, London 1891, XLI: «La verità 
è il principio-guida della teologia e della ricerca teologica; la devozione e l'edificazione del culto; e 
dcI governo, la convenienza, Lo strumento della teologia è il ragionamento; del culto, la nostra natu­
ra emotiva; del governo, il comando e la coercizione, Ed inoltre, nell'uomo come è ora, la razionalità 
tende al razionalismo; la devozione, alla superstizione e all'entusiasmo; ed il potere, all'ambizione ed 
alla tirannia». 
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zioni di verità rivelate, senza che quelle popolazioni sappiano da dove esse 
vengano. 

Ma la vera idea di Cristianesimo, nella sua concreta realizzazione stori­
ca, è qualcosa piti di questo; è una HRevelatio revelata"; è un messaggio 
ben preciso di Dio all'uomo mediante strumenti da Lui stesso scelti, e da 
essere recepito come tale; e perciò, da essere positivamente riconosciuto, se~ 
guito, e conservato, per la sua provenienza divina, non come vero per ra~ 
gioni intrinseche, non come probabilmente vero, ma come conoscenza asso~ 
lutamente certa, certa come nient'altro può essere certo, perché ha origine 
da Colui che non s'inganna né può essete ingannato» 39. 

Newman affronta questa difficoltà con un senso di equilibrio e illumina 
le consegu~nze che ne derivano nell' ordine pratico: «Noi dobbiamo iniziare 
la religione con ciò che sembra una forma. Il nostro difetto sarà non nell'i­
niziarla come tale, ma nel continuarla come una forma. Perché è nostro do­
vere essere sempre in ricerca e in preghiera onde poter penetrare nel vero 
spirito del nostro servizio, e nella proporzione in cui noi lo comprenderemo 
e lo ameremo, esso cesserà di essere una forma e un compito e diventerà 
la reale espressione delle nostre intelligenze» 40. Anche se iniziamo con ciò 
che sembra una forma, in qualche modo iniziamo anche ad abbracciare la 
Rivelazione nella sua totalità. 

Newman abbonda di osservazioni su questo punto. Noi ne abbiamo scelta 
una la quale illustra la funzione della nostra coscienza naturale intesa come 
legame tra la natura e il soprannaturale. « ... La visione della nostra colpevo­
lezza è uno spettacolo di miseria cosi grande e sconvolgente, quando i no­
stri occhi si aprono sul nostro vero stato, che si era reso necessario qualche 
forte atto (per cosi dire) da parte di Dio, per controbilanciare la sua collera 
che pesa su di noi, per calmarci e assicurarci, e per costituire la base ed 
il tramite della nostra fede. Sembra, infatti, come se, da un punto di vista 
pratico, non fosse sufficiente alcuna promessa per annullare l'impressione la­
sciata nell'immaginazione dei fatti della Religione Naturale; ma nella morte 
del Suo Figlio noi abbiamo il Suo fatto - la Sua irreversibile opera -, 
la remissione del peccato, e la Sua riconciliazione con la nostra razza, non 
in modo contingente, ma come evento della storia passata. Egli ha manife­
stato la sua fedeltà e la sua sincerità verso di noi (se noi possiamo osare 
di dir cosi) come noi dobbiamo dimostrare la nostra verso di Lui, non a 
parole, ma con le opere; ciò diventa il pegno della sua misericordia, e il 
motivo per cui noi ci avviciniamo a Lui ... » 4'. Perciò Newman può dire: «Es-

"G.A., 386-387. 
40 P.P.S., voI. III, London 1891, 93-94. Cfr O.V.S., 53: ~Nerrà il giorno, lo sappiamo, nel qua­

le ogni cristiano sarà giudicato non da ciò che Dio ha fatto per lui, ma da ciò che ogni cristiano 
avrà fatto per se stesso; quando, di tutte le grazie della Redenzione, di cui era ricoperto, nessuna 
gli rimarrà, se non quelle che ha incorporato nella sua propria natura e rese parte di se stesso». An­
che O.V.S., 123-125. 

"O.V.S., 118-119. 
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sa [la vera religione] è sempre stata un messaggio, una storia, una visione ... 
II cristianesimo è una storia soprannaturale, quasi scenica» 42. In tale scena 
noi possiamo abbracciare l'intero disegno di Dio 43. È un'eco di ciò che di­
ce sane Agostino: «Nondum idonei surnus convivio Patris nostri, agnoscamus 
praesepe Domini nostri Jesu Christi» 44. Se abbracciamo Cristo anche soltanto 
in un eventG della sua vita, abbracciamo tutto ciò che Egli comporta. San 
Tommaso d'Aquino afferma la stessa cosa: «Quia vero quieumque credit ali­
cuius dieto assentit, principale videtur esse ... ilIe cuius dieto assentitur: qua­
si autem secundaria sunt ea quae quis tenendo vult alicui consentire» 45. È 
un eccellente esempio di pluriformità entro l'una «Beata pacis visio» 46. 

«Dovreste avere il vostro credo sulla mano», egli scrive a un suo corri~ 
spondente sconosciuto 47. La religione rivelata è un «fatto morale compren­
sivo» 48. Se noi esplichiamo «una piu accurata ricerca, nella quale si cimen­
tano i talenti superiori, portando alla luce un innumerevole alternarsi di ar­
gomenti, pro e contro, che in realtà ne costituisce una sempre crescente suc­
cessione a suo favore, non riusciremo tuttavia a giungere al di là della pri­
ma suggestione del puro senso chiaro e della ragione religiosamente istrui­
ta ... » 49. Il motivo è che il sistema rivelato usa il «metodo della personaliz­
zazione» 50 «Come, altrimenti, la bellezza della virtli, essendo un' astrazio­
ne, potrebbe commuovere il cuore?» 51, « ... La Rivelazione ci incontra con 
semplici e distinti fatti ed azioni ... La vita di Cristo riunisce e riassume ve­
rità riguardanti il bene principale e le leggi del nostro essere, che vaga in­
dolente e infelice alla superficie del mondo morale, e spesso sembra diverge­
re da questo. Essa raccoglie i raggi di luce sparsi che, nei primi giorni della 
creazione, furono versati sull' intera superficie della natura, entro alcuni cen­
tri intelligibili.... Egli è il Verbo, la Luce, la Vita, la Verità, Sapienza, la 
Gloria divina. San Giovanni annuncia nel suo Vangelo: La vita fu rivelata, 
e noi l'abbiamo vista» 52 Anche qui, perciò, possiamo parlare di un incon­
tro personale. Anche questo non dovrebbe essere uno stato d'animo passeg­
gero. «Sappiamo che anche i nostri pili cari amici entrano in noi ma par­
zialmente, e comunicano con noi soltanto di rado; mentre la consapevolezza 
di una Presenza perfetta e duratura, ed essa sola, apre il nostro cuore. Se al-

47. J.H. NEWMAN, Diseussions and Arguments, London 1897, 296, 
"L&D, voI. XXV, Oxford 1973, 99. Cfr P.P.S., voI. II, London 1868, 315. 
44 S, AUG., Sermo 194, 3-4. Leelio altera del Breviario Romano per il 5 Gennaio. 
"S. Th., II-Il, q. 11, a. le. 
46 J.H. NEWMAN, Essay on tbe Development 01 Chlislian Docmne, London 1897, 445, 
47 L&D, voI. XXV, 261. 
480.V.S., 66. 
49 O,V,S" 66, Cfr G.A., 153: «ogni cattolico, a seconda delle sue proprie capacità intellettuali, 

perfeziona la sua iniziale conoscenza senza togliere il suo assenso reale a dò che è elementare e, ri­
presa da se stesso la verità rivelata nel suo insieme, progredisce da una conoscenza all'altra, a seconda 
dell'opportunità» (sottolineatura nostra), 

so O.V.S., 29. 
SIO,V.S" 23, 
"O.D.S., 28-29. 
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lontana l'Oggetto nel quale esso riposa, ricadrà nel suo stato di limitatezza 
e di imbarazzo; e in proporzione del suo limite, o per certe ragioni, o per 
certe affezioni, il cuore è provato e afflitto. Se non fosse temerario dirlo, 
solo Colui che è infinito può essere la sua misura ... Questo è ciò che s'in­
tende quando si parla della pace di una buona coscienza; è l'abituale consa­
pevolezza che i nostri cuori sono aperti a Dio, col desiderio che siano vera­
mente aperti ... Perché, quando esso è realmente consapevole sia del peccato 
originale che di quello attuale, un sentimento della propria sincerità' e zelo 
è possibile; e in proporzione di questa consapevolezza, sarà in grado di cam­
minare in pieno abbandono con Cristo suo Dio e salvatore, e desiderare la 
sua continua presenza, per quanto egli sia un peccatore, e desidererà di me­
ritare di farLo l'Oggetto unico del suo cuore ... E può darsi che questo sia 
ciò che intendeva dire l'Apostolo, quando parla della testimonianza dello 
Spirito» 53. 

È naturalmente evidente che, in un tale incontro, niente di noi stessi 
è escluso: « ... esso è in grado di sottomettersi completamente a Dio, e non 
avere altro desiderio che di piacere a Lui» 54. Nessuno può descrivere la com­
pIeta lealtà con piu accuratezza. Esso implica ugualmente un completo can­
dore. Non si può aderire alla Verità mediante la menzogna, anche solo par­
ziale. Esse devono coesistere, perché altrimenti procediamo con una «cap­
ziosa, usurpatrice presuntuosa Ragione» 55, che «procede erroneamente come 
per principio e preferisce il proprio modo di vedere le cose a quello di 
Dio» 56. Si tratta di una religiosità fredda e falsa. Sono ben consapevole che 
questa affermazione sulla religiosità può apparire come un assioma. Per New­
man era la vera legge della sua vita. Essa lo incitò allo studio; essa lo ispirò 
a riformare la Chiesa Anglicana; essa lo condusse alla comunione con Roma; 
essa fu causa della sua obbedienza ai superiori ecclesiastici, a costo di indi­
cibili sofferenze; essa gli forni delle intuizioni relative al futuro della Chiesa 
che appaiono soprannaturali; essa gli diede una forza di lavorare nella predi­
cazione e nella corrispondenza epistolare, che sembra inesauribile; essa lo riem­
pi di una suprema fiducia nell' avvenire, perché una buona Provvidenza go­
verna realmente la vita della Chiesa e tutti i fedeli in essa. «Se è volontà 
di Dio», egli scrive al suo vescovo, «che l'infallibilità del Papa sia definita, 
sarà anche sua Volontà di ritardare "i tempi e i momenti" di quel trionfo 
che Egli ha destinato al suo Regno; e io sentirò di dover piegare la mia 
testa alla sua adorabile e imperscrutabile Provvidenza» 57 La maggior prova 
di Newman fu la forzata inattività nel periodo precedente alla compilazione 
dell'Apologia 58; ma molto tempo prima aveva formulato il suo principio sul-

51 P.P.S. voI. V, London 1868, 318-321. Cfr P.P.S., voI. II, London 1868, 228. 
54 P.P.S., voI. V, 321, 
55 O.V.S., 62, ft. 9. 
56 ].H. NEWMAN, Sennons on Subjects 01 the Day, London 1868, 81. 

51 L&D, voI. XXV, 18-20. 
58].H. NEWMAN, Autobiographical Writings, London 1955,254-257. Cfr L&D, VoI. XXIV, Ox­

ford 1973, 25: «Ho trovato nella Chiesa Cattolica abbondanza di cortesia, ma molta poca simpatia 
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l'agire e vivere in tale periodo di prove: «Quanto è difficile sapere di posse­
dere dei talen ti utili per i bisogni della Chiesa e dover soprassedere al loro 
uso, finché Dio abbia predisposto la loro utilizzazione!» 59. Se tutti i fedeli 
sono guidati da una buona Provvidenza, egli fu uno di questi; e fece del 
suo. meglio per adeguarvisi, anche nelle ore pili buie. Questa fiducia nella 
Provvidenza, comunque, non gli fu sempre facile. Dovette esercitare la fe­
de, ogni giorno, per se stesso e per gli altri. Come teologo fu suo stretto 
dovere scavare pili a fondo nel deposito della Fede e svelare i suoi tesori 
ai credenti e ai non credenti del suo tempo. Dovette avere una salda perce­
zione dello spirito del suo tempo e degli orientamenti futuri, per preparare 
i fedeli agli attacchi imminenti contro la Fede e la Chiesa, conseguentemen­
te difese continuamente la causa di una educazione superiore in un genuino 
spirito cristiano. Ritenne necessario chiarire e difendere il vero significato 
di coscienza 60, In questa maniera si trovò sempre, come teologo, a fianco 
dei fedeie comune, difese i diritti dei laleato nella Chiesa, anche - se ne.­
cessario - contro la politica di una gerarchia di vedute limitate, alla quale 
egli aveva il dovere di obbedire, ma che non doveva ammirare. Fece questo 
perché voleva che i laici fossero capaci di vivere la propria fede responsabil­
mente, in un mondo sempre pio sottomesso al processo di secolarizzazione. 
«L'oggetto primario della Rivelazione fu di richiamare gli uomini dall'idola­
tria delle creature» 61. Vide che il tempo del laicato era alle porte, a causa 
dello sviluppo della società e della scienza. Egli però fu consapevole che «non 
tutta la conoscenza è adatta a tutte le intelligenze» ", e che: «La novità è 
sovente errore, per coloro che non sono pronti ad essa» 63. La Chiesa per­
ciò deve preparare se stessa per i convertiti, come i convertiti si devono 
preparate per la Chiesa. Soffri profondamente nell' osservare gli intrighi del 
partito ultramontano al Concilio Vaticano I, perché un nuovo dogma non 
è un lusso 64. Senti tutta la necessità di una guida rivestita di autorità per 
proteggere e preservare il deposito della Fede: la Chiesa e il Vicario di Cri­
sto in terra. «Noi non vogliamo un uomo di paglia, ma un legame di uni-

fra le persone altolocate, eccettuate poche - ma nella religione cattolica c'è una profondità ed una 
forza, una pienezza di soddisfazione nel suo credo, nella sua teologia, nei suoi riti, nei suoi sacra­
menti, nella sua disciplina, una libertà anche, dì fronte alle quali la negligenza e l'incomprensione 
subite in se stessi da parte di singole persone, sia pure grandi, sono come polvere, quando messe 
sulla bilancia». 

"P.P.S., voI. III, 53 (del 25 Maggio 1830). 
60 ].H. NEWMAN, Certain Difficulties felt by Anglicans, London 1891, 251-252. «La coscienza è 

un severo giudice, ma in questo secolo è stata sostituita da una contraffazione che i diciotto secoli 
precedenti non avevano mai udita e, se fosse accaduto, non ne sarebbero rimasti ingannati. Essa è 
iI diritto a fare la propria volontà». 

61 Via Media, I, Prefazione, LXXIII. 
62 [bid., LVI. 
"Ibid., LI!. 
64 L&D, voI. XXV, 16·17: Lettera del 28 Gennaio al Vescovo D. Moriarty, e pago 19 al Vesco­

vo Ullathorne del 28 Gennaio 1870. 
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tà», egli scrisse a Pusey nel 1867". D'altra parte si senti libero di svilup­
pare i suoi punti di vista in materia teologica, mentre si guardò bene dal­
l'imporre sugli altri la sua opinione, anche se ben fondata e convincente per 
se stesso, perché non desiderava «fare una Chiesa dentro la Chiesa» ". Se 
si manifestarono difficoltà nel campo specifico della storia, della scienza o 
della teologia, cosa che deve verificarsi, egli non invocò un facile oscuranti­
smo, ma chiese pazienza e tempo per trattarli in sedi .degu.te (scuole teo­
logiche e università) e chiese .nche di non diffonderle indiscriminat.mente; 
non si devono sconvolgere le coscienze. I teologi dovrebbero .vere molta 
p.zienz. fino • qu.nto l'autorità nella Chiesa non decida le questioni. In 
questo modo le difficoltà dovrebbero forse essere risolte in un lungo perio­
do di tempo, e .nche in tal c.so dovrebbe restare compito dei teologi di 
interpretare in tutta lealtà e sincerità il signific.to preciso di tali decisioni, 
in modo da non imporre sui fedeli un peso superiore a qu.nto sia richiesto 
dal reale valore e dall'intenzione della decisione 67. Tutto questo fu possibi­
le perché in lui era vivo un genuino spirito teologico, quale servizio alla Chiesa 
sotto la guida dello Spirito di Fede. «E cosi, anche nelle cose religiose, noi 
dobbi.mo guardarci da una mentalità ristretta ...• meno che non si.mo con­
vinti di avere una cosi chiara conoscenza delle vie di Dio, d. poterci fidare 
implicitamente delle nostre nozioni e sentimenti... Cosi i giudei pens.rono 
che la religione sarebbe dovuta finire quando il Tempio fosse stato distrut­
to; invece, di f.tto, essa si è prop.gata ed è fiorita piu mer.vigliosamente 
di prim.. Nell. v.rietà di opinioni, la Chiesa c.ttolic. è la nostra guid., 
la quale ci tiene lontani d. una ristretta interpretazione della Scrittura, da pre­
giudizi locali e da esaltazioni del momento; e medi.nte il suo chiaro e conso­
lante insegnamento dirada quelle paurose visioni individualistiche che ci spa­
ventano» 68. 

Newman prosegue nella descrizione dell'estremo stato di confidenza in 
cui alcuni cristi.ni vivono convinti. «Essi dimenticano che tutti gli uomini 
sono tutt' al piu solo discepoli della scuola della divina Verità, e che essi do­
vrebbero continu.re cost.ntemente ad impar.re e che dovrebbero essere si­
curi della verità del loro credo, .nche senza una gar.nzi. nei dettagli dell'o­
pinione religiosa. Essi invece ... rinunci.no .d ogni ricerc .... pens.no di non 
.ver piu nulla da scoprire. La vera fede è sempre ansiosa di ricerche e sem­
pre in gu.rdi .... Dio opera meraviglios.mente nel mondo; e in alcune epo­
che 1. Sua Provvidenza mette in luce un nuovo .spetto. La Religione sem­
br. che crolli, qu.ndo st. solt.nto cambiando la sua forma... Questo è il 
coll.udo della fede Cristian.... M. egli deve ricevere tutto come dono di 

"L&D. voI. XXIII, Oxford 1973, 106. 
66 L&D, voI. XXIII, 274 (Lettera del 21 Luglio 1867 a Henry Wilberforce). Tutta la lettera 

è molto significativa. 
67 Ibid., 274. 
68 P.P.S., voI. III, 108·11. «Die Predigt ... zahIt zu den tiefsinnigsten und aktuellsten Predigten 

Newmans». Mgr. Dr. F.M. W1LLAM, in Newman Studien, voI. IX, NUrnberg 1974, 43. 
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Dio, aggrapparsi ai suoi princIpI, non rinunciare ad essi, per il fatto che le 
apparenze siano - per il momento - contrarie; ma credere che, a lungo 
andare, tutto si risolverà per il meglio. 

D'altra parte, non deve cessare di pregare Dio, e cercare di acquistare 
una mentalità aperta, la capacità di separare la verità dalla falsità, e provare 
«gli spiriti», la disposizione di sottomettersi all'insegnamento di Dio, e la 
saggezza di operare come le circostanze concrete richiedono; «in una parola, 
parte di quello spirito che animava il grande Apostolo, san Paolo» 69. Si tratta 
di <<una unzione che lo Spirito Santo elargisce» 70. In questa gamma del pen­
siero, possiamo comprendere perché Newman chiami il Credo «atto devozio­
nale, preghiera rivolta a Dio; e in tale atto, parIare di difficoltà intellettuali 
sarebbe fuori posto» ". 

CONCLUSIONE 

La teologia di Newman, il suo candore e la lealtà, l'ideale per cui egli 
visse, possono essere meglio riassunti con le sue stesse parole: «Conoscere 
la volontà di Dio e crescere nella Sua statura e pienezza costituiscano sem­
pre il nostro sforzo continuo; che tutti i pregiudizi, la fiducia in se stessi, 
la falsità, l'irrealtà, il positivismo e il partigianismo siano allontanati da noi 
alla luce della sapienza, ed al fuoco della fede e dell' amore; finché non ve­
dremo le cose come le vede Dio, giudicandole col Suo Spirito e secondo 
la mente del Cristo» 72. Concludendo: « ... piti l'uomo è versato, sia nella teo­
logia che nelle scienze profane, piti ha bisogno di essere santo, se vuole es­
sere salvato» 73. 

6!ìp.P.S. voI, III, 111. 
700.V.S., 238. Il contesto mostra quanto seriamente Newman intendesse ciò che diceva: «ln 

modo simile S. Giovanni: "sono usciti di mezzo a noi, ma non erano dei nostri; se fossero stati 
dei nostri, sarebbero rimasti con noi; ma doveva rendersi manifesto che non tutti sono dei nostri. 
Ma noi abbiamo l'Unzione ricevuta dal Santo e conosciamo ogni cosa" (1 Giov. 2, 19). Se questa 
unzione e questa conoscenza che lo Spirito Santo ci concede, è un dono morale (e chi lo negherà?), 
allora la nostra separ~zione da Cristo deve sorgere da una volontà contraria al dono morale, e la 
nostra adesione a Lui deve essere la conseguenza di un dono morale}), Cfr G,A., 409, ' 

71 G;A., 132. Il Credo «è l'inno di guerra della fede» è affermato nella pagina seguente. 
n O.V.S., }Il. 

n L&D, voI. XIX, 417. Lettera a W.G. Ward delI'8 Novembre 1860, 



LA THÉORIE DE NEWMAN SUR LE DÉVELOPPEMENT DES 
DOGMES À LA LUMIÈRE DE LA CRITIQUE RÉCENTE 

LEO SCHEFFCZYK * 

Le Cardinal Newman est reconnu actuellement dans le monde chrétien 
comme homme d'Eglise, come pasteur d'àmes et comme théologien 
(1801-1890). Mais on lui attribue aussi une valeur toute particulière dans le 
domaine de l'histoire de la théologie et des dogmes. Il a su en effet expli­
quer leur évolution de manière à venir à la recontre de la pensée moderne. 
Sa théorie est d'emblée devenue classique. On n'a pas cessé, il est vrai, d'élever 
contre elle toutes sortes d'objections, aussi bien au niveau des détails que 
de l'ensemble. Pour comprendre ces objections et la réponse que Newman 
y aurait apportée, il faut d'abord saisir sa pensée. Un bref aperçu de sa théorie 
est id nécessaire. Mais il convient de rappeler en premier lieu les essais qui 
avaient été tentés avant lui pour justifier le progrès des dogmes; on pourra 
ensuite saisir ce que sa théorie comporte de nouveau, de particulier et d'excel­
lento Rappelons donc d'abord quelques éléments de base concernant le fon­
dement de l'histoire des dogmes avant Newman et dans la théologie de son 
temps. 

1. L'ÉVOLUTION DES DOGMES SUIVANT LA CONCEPTION TRADITIONNELLE 

On a souvent discuté durant le 1ge siècle la question du développement 
des dogmes à partir de la révélation. Celle-ci était close avec le Christ et 
les apòtres. Comment ont pu sortir d'une expression de foi d'autres expres­
sions de foi sans altérer le contenu de la révélation elle-meme? l Ce problème 
de l'histoire des dogmes a été posé surtout par la littérature protestante, si 
florissante à l'époque de Newman 2. En ces milieux, on attachait générale­
ment peu d'importance à la stabilité du donné révélé, à sa continuité, à la 
Tradition. L'histoire des dogmes leur apparaissait comme l'histoire des chan-

* Professore emerito di teologia dogmatica, Università di Monaco. 
l Cfr G. SOLL, Dogma und Dogmenentwickltmg: Handbuch dei' Dogmengeschichte (hrsg. von 

SC!-lMAUS-GRU.LMEIEl~"SCHEFFCZ'.(K), Ed. I, Faszike1 5, Freiburg-Basel-Wien 1971, en particulier 173-219. 
Z Cfr K. BEYSCIlLAG, Grundi{3 der Dogmengeschichte I, Darmstadt 1982; Dogmengeschichtsschrei­

bung, in: Theol. Realem:yklopiidie IX, 116-125 (W.-D. HAUSCI-IIW). 
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gements auxquels est soumise la vérité. Contre cette approche, on a du sou­
ligner, du coté catholique, la stabilité du donné révélé. Les réflexions susci­
tées vers le milieu du siècle à propos de la question mariale et de la mariolo­
gie y ont été aussi pour beaucoup. On sait qu'elles devaient aboutir en 1854 
au dogme de l'Immaculée Conception'. 

Daris ce contexte, il devenait impératif de se demander comment on pou­
vait en venir à un «nouveau dogme»; comment on devait croire quelque chase 
qui encore ne l'était pas. Ce <<dogme nouveam> ne changeait-i1 pas la foi 
ancienne? Toures ces questions sont restées aetuelles jusqu'à nos jours. On 
se rend bien compte qu'elles sonr essentielles pour la vie de l'Eglise et des 
croyants '. Au siècle dernier cette discussion était inspirée moins par un inté, 
rèt religieux vital que par un souci d'ordre spéculatif. On voulait savoir, dans 
le cadre d'une théologie scientifique comment il se fait que d'une vérité puis­
sent naltre d'autres vérités et comment de nouvelles propositions de foi, en 
dépit de leur nouveauté, ne changent pas la vérité elle-meme. La question 
était donc avant tout de caractère logique. La réponse devait l'ètre aussi. Elle 
se situait essentiellement au pian des procédés logiques d'explication, c'est-à­
dire dans l'ordre du déploiement et de l'interprétation des propositions, du 
développement de ce qu'elles contenaient initialement. La figure à la base 
de cette explication était celle de la simple explication de l'implicite. Ce pro­
cédé comporte des avantages certains du point de vue intellectuel: l'implicite 
se trouve manifesté de façon nette. La première proposition y gagne en clarté; 
elle prend un sens plus déterminé. Dans cette perspective, l'évolution des dog­
mes pròcède de façon logique comme la conclusion de ses prémisses; elle va 
toujours vers une plus grande clarté et une expression plus nette. On ne s'arrè­
tait pas à cOllsidérer commenl s'exetce cOìlnètement ce processus mental àans 
la vie de l'Eglise. Les fidèles en effet, qui ont bien du y prendre part de 
quelque façon, n'étaient guère en mesure de reconnaitre un nouveau dogme 
en vertu de cette approche toute rationnelle S. On se limitait à observer que 
les hérésies et les discussions des théologiens fournissaient l'occasion d'un déve­
loppement dont le principe dynamique et vivant est l'Esprit Saint, donnant 
à l'Eglise de rester dans la vérité en tirant ces conclusions sans erreur. 

En réalité on accordait ainsi assez peu d'attention au processus vivant 
et concret de l'évolution des dogmes, au r61e de la foi vivante et aux condi­
tionnements humains de cette croissance. On concevait davantage ce méca­
nisme suivant le modèle d'une théorie scientifique qu'en rapport aveC la foi 
vivante qui cherche la certitude et la solidité en recevant un nouveau dogme. 
C'est là que se situe la nouveauté de la théorie newmanienne. On peut la 
caractériser comme une théorie de la croissance spirituelle et vivante. 

l Cfr G, Sou" Mario!ogie: Handbuch der Dogmengeschichte (cfr annotation l), Bd. III, Faszike1 
4, Freiburg-Basel-Wien 1978, eo particulier 193-215. 

4 H. RONDET, Andern sich die Dogmen?, Aschaffenburg 1965, 7. 
S G. SOLL, Dogma und DogmenentuJicklung, 190. 
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IL LA THÉORIE DE LA CROISSANCE SPIRITUELLE ET VIVANTE 

Newman était encore anglican lorsqu'il commença à se poser le problème 
du développement dogmatique. Il ne s'agissait pas pour lui d'une question 
théorique; c'était un problème de consdence: où se trouve la vérité dans l'ordre 
de la foi, et par conséquent la voie du salut? Quelle est actuellement parmi 
les confessions chrétiennes celle qui enseigne la vérité - une vérité, bien 
entendu, vieille de 1900 ans, qui a bien pu etre altérée ou faussée au cours 
de cette très longue histoire. Dans un premier moment Newman a pensé qu'elle 
avait été faussée aussi bien dans le catholicisme que dans le protestantisme, 
et que seule l'Eglise anglicane s'étant gardée des deux extrenies, avait main­
tenu la véritable «via media» '. Mais par la suite, sur la base d'études plus 
poussées de l'histoire de l'Eglise ancienne et des Pères de l'Eglise (il dira 
plus tard que c'est eux qui l'ont sauvé), il changera d'avis et reconnaltra que 
seule l'Eglise de Rome avait su t!ouver la vraie «via media» dans les énoncés 
les plus andens. Ce fut le cas, par exemple, des nouvelles formulationsde 
foi à propos de la divinité du Fils: qu'on pense à l'«homoousios» du concile 
de Nicée. 

Dans une vision englobante et presqu'intuive du présent et du passé, il 
en vint à voir, à l'opposé de ce qu'i1 avait d'abord considéré comme la «via 
media», que «Ies ariens étaient les protestants, les semi-ariens les anglicans 
et que Rome était bien Rome». 7. Il fut ainsi confirmé dans sa conviction 
de la fidélité de Rome au pian de la confession de foi et de la doctrine. Mais 
en tant qu'historien et en tant que croyant, guidé par sa conscience, il devait 
savoir rendre compte à lui-meme au pian proprement rationne! - et donc 
sur la base d'arguments valables - de la stabilité de Rome dans la foi après 
1900 ans; en d'autres mots, il lui fallait pouvoir expliquer que la foi de l'Eglise 
est restée la meme, tout en Se développant, malgré le déploiement de la con­
fession de foi et ce qu' ont ajouté les énoncés conciliaires et les décisions doc­
trinales du magistère. La question du développement dogmatique se posa ainsi 
à Newman dans le cadre du discernement que lui imposait sa conscience face 
à la foi catholique et apostolique originelle, bien que celle-ci ait connu une 
évolution dans ses énoncés de foi. 

Le point de départ et l'impulsion de sa recherche n'étaient donc pas une 
volonté de savoir taute théorique concernant la continuité entre la vérité 
ancienne et la vérité nouvelle, mais bien la volonté de s'assurer personnelle­
ment de ce qui est valable et durable dans l'histoire de la foi. Une motiva­
tion si personnelle et si urgente de la conscience devait aussi l'engager à analy­
ser les développements erronés pour bien discerner, de façon motivée, ce qui 
distinguait le vrai du faux, le bien du mal. 

1$ Dans «Apologia pro vita sua» Newman relate ses pensées et ses réflexions sur la <<Via Media» 
surtout de 1833 à 1839. A partir de 1839, la «Via Media» de l'Eglise anglicane lui parait de plus 
en plus problématique. 

7 Apologia pro vita sua, London 1888, 139. 
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Les théories antérieures SUl' le développement des dogmes se limitaient 
presque exclusivement à considérer de quelle manière une vérité peut découler 
d'une autre. La question inverse leur paraissait alors résolue: quand déduit­
on faussement une proposition d'une autre et tombe-t-on dans l'erreur? Une 
discussion purement théorique peut de fait s'en tenir là. Mais quand il s'agit 
de discerner le vrai et le faux au pIan religieux et au pIan de la vie, il faut 
aussi considérer l'aspect négatif du problème, le cas de discernements erro­
nés, de façon à établir certoins critères permettant de les reconnaltre. C'est 
pour cette raison que Newman n'a pas développé seulement, comme on l'avait 
fait avant lui, un modèle abstrait, théorique, du processus qui permet de 
passer correctement de !'implicite à l'explicite; il a élaboré un système cohé­
rent de critères pour discerner ce qui est une vraie progression de ce qui 
ne l'est pas, et distinguer un véritable développement d'un développement 
erroné. On trouvait là tout un exemple de principes servant à l'interpréta­
don de ì'histoire des énoncés de ia toi et de ia doctrine chrétienne, qui prenait 
sa source dans un besoin vital de discernement des esprit s, et tenai! compte 
bien davantage du caractère vivant de l'histoire avec ce qu'elle comporte de 
facteurs humains et terrestres. Certes, pour comprendre le caractère vital des 
signes et des critères qui établissent la distinction entre ce qu'a été un déve­
loppement et ce qu'a été une corruption de la doctrine, tels que Newman 
les propose dans la deuxième partie de son «Essay oh the Development of 
Christian Doctrine» " il faut chercher à saisir ce qui a été pour lui à la 
base de leur découverte: sa conception bien personnelle de la vérité chré­
tienne, mais aussi du christianisme en général, comme une «idée» vivante. 
Pour Newman, si religieux et si pénétré de l'expérience de la vérité (comme 
l'avait été Augustin}, la vétllé n'est pas un donné intellectue1 abstrait et fade, 
mais un tout vivant, organique, qui seuI correspond à l'esprit humain vivant, 
organiquement relié à la réalité totale. C'est cela qu'i! exprime en parIant 
de l' «idée»; il la comprend comme un organisme spirituel vivant qui con­
tient en lui-meme un grand nombre d'éléments et d'aspects, et qui se déploie 
dans le temps sans pourtant devenir autre. Cette idée (ou cet organisme) 
est si riche de contenu que l'esprit humain ne peut la saisir d'un seuI regard 
et d'une seule fois. Il doit chercher à la faire naltre progressivement au cours 
de l'histoire, te! un organisme qui se déploie pour atteindre sa pleine dimen­
sion et sa stature définitive. 

A partir de ce concept d' organisme, on peut caractériser les critères établis 
par Newman comme des indices de croissance. Ils permettent de distinguer 
ce qui est saine croissance et ce qui est parasitaire. Si on veut bien ne pas 
perdre de vue ce trait fondamenta!, on retiendra sept critères 9 de la saine 
croissance par opposition à ce qui ne serait qu'une croissance sauvage. Con~ 

8 An Essay on the Development 01 Christian Doctrine, 1/1845. New Impression, Westminster (Md.) 
1968. 

, Ibid., 169·206. 
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sidérons chacun d'entre eux. La véritable croissance se caractérise par la con­
servation du «type» en voie de développement ou par l'accord de la repré­
sentation et du représenté. Newman propose comme exemple la nourriture 
provenant des animaux impurs IO que Pierre reçoit l' ordre de prendre (Ac 
lO, 9-23). Extérieurement il s'agissait d'une grande innovation, mais consi­
dérée plus en profondeur, la chose se trouvait en plein accord avec le donné 
de fond: il n'y a rien d'impur pour le chrétien. Le deuxième critère est celui 
de la continuité des principes dans le développement des doctrines nouvel­
leso En effet, chaque espèce comporte des traits fondamentaux qui doivent 
demeurer identiques au cours de son développement. Newman entend par 
là la conservation de ce qui spécifie le mystère dans la reformulation du 
dogme. Cependant, c'est le dogme de l'Incarnation du Fils de Dieu qui cons­
dtue pour lui le principe ultime et décisif du développement de la doctrine 
chrétienne. Quatrième critère de la saine croissance de la vérité: la capacité 
de s'assimiler de nouvelles expressions comme un etre vivant est capable de 
s'assimiler de nouveaux éléments. Cinquième critère: une certaine logique 
interne - comme, par exemple, dans le cas de la doctdne du péché origi­
nel, il faut d'abord voir les présupposés (c'est-à-dire ce qui manque à notre 
nature) avant d'etre en mesure de tirer les conséquences permettant une refor­
mulation exacte de la doctrine. Autre critère - le sixième: l'anticipation 
de l'avenir. Une doctdne nouvellement développée doit contenir en germes 
des développements ultérieurs. Mais cela évidemment ne se manifestera que 
plus tardo Dernier critère: la reconnaissance et la confirmation des vérités 
antérieures ou, de façon générale, le témoignage de la vitalité et du dyna­
misme d'une doctrine qui demeure inchangée en dépit des circonstances. 

Ce que Newman présentait dans les chapitres suivants de l' «Essay» à 
titre d'exemples tirés de l'histoire des dogmes e de l'évolution de l'esprit 
humain pour appuyer ces critères, non seulement était de nature à mettre 
en évidence leur validité mais pouvait donner une bonne idée de la marche 
concrète du développement des dogmes. Newman toutefois se soucie égale­
ment de l'aspect subjectif du problème, c'est-à-dire de la façon suivant laquelle 
les fidèles, comme l'Eglise dans son ensemble, constatent ce développement, 
l'acceptent et se l'approprient. Ce processus de reconnaissance subjective qui 
doit correspondre à l'événement objectif n'est pas non plus purement de 
l'ordre intellectuel et logique. Il comporte effectivement une reconnaissance 
véritable qui engage l'homme total: son coeur et son esprit; ce qui lui per­
met de pressentir et d'évaluer les choses; son instinct de croyant - tout. 
cela en complète conformité avec le jugement de la raison pratique qui émane 
de sa conscience. Newman appelait cette capacité concrète subjective «illa­
tive sense», une aptitude toute particulière assez voisine de l'esprit de finesse 
de Pascal, pour percevoir ce qui découle d'un donné initia1; la capacité en 
d'autres mots de bien saisir en particularités et, grace à une intuition sure, 
de les ramener à l'essentiel. 

JOlbid., 176. 
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Ce qu'a été à son époque l' originalité du point de départ newmanien 
pour saisir le développement dogmatique en ce qu'il a de plus fondamental, 
a été bien mis en évidence par de nombreux et excellents connaisseurs -
comme par exemple F.M. William ", J.H. Walgrave 12, B.D. Dupuy", O. 
Chadwick 14, J. Finsterholzl ", G. Solll'. On peut illustrer son utilisation 
pratique aujourd'hui pour la vie de foi par un exemple tiré du dernier dogme 
qui a été promulgué, celui de l'Assomption au ciel de la Vierge Marie. Ce 
dogme a été vivement critiqué au moment de sa définition; il l'est encore 
aujourd'hui, quoique d'une autre manière. On lui reproche d'etre non-biblique. 
Si on a recours aux critères proposés par Newmart (l'identité du «type» dans 
l'<<idée» vivante en train de se déployer, la continuité, la capacité d'assimila­
tion) , on peut montrer de fait qu'il s'agit seulement de faire ressortir et de 
développer de façon parfaitement légitime un aspect nouveau du thème de 
la parfaite médiation subordonnée au Christ. 

A l'aide àe ces critères, on peut montrer aussi, inversement, qu'il est 
injustifiable d'affirmer, comme on le fait souvent aujourd'hui, en se réfé­
rant à ce qu'on appelle «la résurrection de tous dans la mort» 17, que Marie 
n'a eu que ce qui est donné aux justes de façon très générale au moment 
de la morto En eHet le principe sur lequel s'appuie ce dogme consiste dans 
la condition très particulière de l'élection de Marie et de la griìce qui lui 
a été donnée comme «socia Christh>. On nie cette griìce particulière lorsqu'on 
aHirme que l'Assomption de Marie n'a pas d'autre signification que le sort 
commun des justes au moment de la morto Comme l'a très bien noté le théo­
logien espagnol Candido Pozo 18, cette théorie revient à considérer le dogme 
de l'Assomption comme la canonisation définitive de Marie par l'Eglise. Il 
scrait bien étrange que l'EgIise, qui a opéré bien cles canonisations et reconnu 
la sainteté de tant de ses membres depuis 2000 ans, ait attendu le 20e siè­
cle pour reconnaltre la sainteté de Marie. Selon Newman, cela contredirait 
aussi la logique du processus du développement dogmatique. Cependant son 
explication organique de l'évolution des dogmes a fait aussi l' objet de juge­
ments critiques et de nombreuses objections. 

11 F.M. WILLIAM, fohn Henry Newman und P. Perrone (1846-47), in: Newman Studien, Bd. 2 
(Nlirnberg 1954), 120-145; Newmans drei Analysen der Dogmenentwicklung im Anschlu(3 an Klemens 
von Alexandrien, in: Newman Studien, Ed. 9, .31-63. 

12 J.H. WALGRAVE, L'originalité de l'idée newmanienne du développement, in: Newman Studien, 
Ed. 6 (1964), 83-96. 

D B.-D. Dupuy, L'influence de Newman sur la théologie du développement dogmatique: NS 6 
(1964). 143-165. 

14 O. CHADWICK, From Bossuet to Newman, '!be Idea of Doctrinal Development, Cambridge 1957, 
IS J, FINSTERHOLZL, Newmans Kriterien echter Lehrentwicklung und die heutige Theologie: Newman 

Studien, 7, Folge (hrsg, von H, FRlES und W. BECKER), Niirnberg 1967, 261-279, 
16 G. SeLL, Dogma und Dogmenentwicklung, 196-209, 
17 Cfr G. GRESBAKE - G. LOlIFlNK, Naherulartung-Auferstehung-Unsterblichkeit, Freiburg 1982, 

54·70. 
18 C. -Pozo, El dogma de la asunci6n en la nueva eschatologia, in: Estudios Marianos XLII, Barce­

lona 1978, 187. 
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III. LA CRITIQUE DE LA CONCEPTION ORGANIQUE 

DU DÉVELOPPEMENT DOGMATIQUE CHEZ NEWMAN 

179 

En réalité Newman a été l'objet de critiques dès le début. Cela se com­
prend: à son époque, son projet a pu parai tre tout à fait nouveau ou meme 
étrange. Il suscita en Amérique une tempete d'indignation dont les retom­
bées allèrent jusqu'à Rome. Les professeurs du Collège romain en particu­
lier, bien qu'iIs n'en connaissaient que cles extraits, se montrèrent réticents. 
Carlo Passaglia prit position dans ses cours contre Newman sans le nommer 
expressément 19. On le soupçonnait de laisser de coté l'aspect intellectuel et 
rationnel du développement du dogme, tout en accordant trop d'importance 
aux facteurs psychologiques et au role de l'histoire humaine. On reconnais­
sait bien le principe de l'évolution dogmatique, mais on pensait que New­
man l'avait étendu de maniére indue. SeuI G. Perrone (mort en 1876), avec 
qui Newman avait pris contact lors de sa visite à Rome en 1846 et qui resta 
pour lui un ami, manifesta une attitude bienveillante vis-à-vis de sa doctrine, 
sans toutefois l'avoir pleinement comprise. Non seulement le caractère des 
deux hommes était très différent, mais il y avait aussi entre eux des opposi­
tions théologiques de fond 20. En partant de la théorie traditionnelle expli­
quant les dogmes, Perrone n'a pas voulu entériner la présentation que fai­
sait Newman du «depositum fideÌ» camme l'ensemble vivant des vérités chré­
tiennes, c'est-à-dire camme une <<idée» qui se déploie dans les dogmes en 
ses aspects particuliers. Car pour Newman le «depositum fideÌ» finit par nous 
donner la dogmatique meme si la révélation est close substantiellement. Dans 
cette perspective, il peut dane y avoir de <<Douveaux dogmes»; Au contraire 
pour Perrone, le «depositum fideÌ» ne se déploie pas: il n'est que c1arifié 
ou expliqué dans la doctrine de l'Eglise; il ne peut etre question de <<DOU­
veaux» dogmes. On voit id encore ce qui sépare les deux hommes: pour 
Perrone, la révélation en soi est déjà une somme de propositions à partir 
desquelles on peut tirer des formules plus claires. Tout se ramène ainsi à 
une clarification des propositions déjà fixées, sans qu' on puisse distinguer 
entre la révélation et le dogme. Au contraire pour Newman la révélation 
est un ensemble organique, un tout spirituel et vivant, une réalité spirituelle 
englobante; le dogme constitue un aspect de cette réalité. Chez Newman la 
révélation devient réellement le dogme. La première se développe dans le 
second tout en demeurant ce qu'elle est. De là encore une autre divergence: 

19 Cfr W. KASPER, Die Lehre von der Tradition in der Romischen Schule, Freiburg 1962, 120. 
20.0. CHADWICK, Ioe. eit., 183; cfr aussi T. LYNCH, The Newman·Pel'fOne Paper an Deve/apmeni, 

in «Gregorianum», 16 (1935), 402·427, et annotation 11. Les divergenees existant entre Newman 
et Perrone sont quelque peu minimalisées dans l'article de l' oratorien de Birmingham C. STEPHEN 

DESSAIN: The Reception among Ca/ho/ics oj Newman's Doctrine oj Deve/opment. Newman's own 1m· 
pressions, in: Newman Studien, Bd. 6 (1964), 179·191; par contre Ies divergences re1evées son! ac· 
centuées par AU..EN BItENT: Newman and Pewone: Unreconcilable Theses on Deve/apmenl, in «The Down· 
side Review» 102 (1984), 276·289: malgré le rapprochement dans la question du depositu~ fidei et 
du sensum fidelium des théories incompatibles du développement (instinct-syl1ogisme). 
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selon Perrone, la vérité chrétienne eroit seulement <~quoad n08», non pas <<in 
se», alors que Newman conçoit le développement de l'<<idée» suivant le modèle 
du rapport entre le germe et l'arbre, entre l'enfant et l'adulte. Selon New­
man on peut donc dire aussi que l'Eglise et les fidèles se reconnaissent mieux 
après qu'avant la définition du dogme. Et pourtant il ne s'agit pas d'une 
foi différente, puisque le «nouveau» dogme était présent depuis toujours dans 
la révélation comme dans son germe; le germe n'a fait que se développer. 

Cette conception organique néanmoins a été reçue avec grande réserve 
par plusieurs de ses contemporains, notamment par le Cardinal Franzelin. 
Quelques-uns l' ont assimilée aux courants modernistes. Leur suspicion 
s'appuyait en particulier sur le fait que Newman parlait parfois des dogmes 
en termes de symboles, incapables d'exprimer la réalité totale du mystère 
de Dieu et n'en disant jamais qu'un aspect. En réalité les dogmes n'étaient 
pas pour Newman, comme pour les modernistes, des signes et des symboles 
vides: ì'aspect de Dieu qu'iìs manifestent est riche de toute la vie divine 
qu'ils traduisent, m~me si ce n'est que de façon incomplète. On a égale­
ment attribué à des sympathies modernistes le fort accent qu'il mettait sur 
le jugement moral intérieur ou sur la conscience en tant que faculté qui permet 
de percevoir,le développement des dogmes. La conscience subjective, pensait­
on, risquait de cette façon de devenir l'instance décisive d'interprétation et 
le principe créant le dogme. De fait Newman a toujours lié la conscience 
et l'expérience subjective à la révélation considérée objectivement; il n'en 
a jamais fait un principe créateur. Pie X l'a d'ailleurs formellement reconnu 
en 1908, en le lavant de toutes ces accusations. 

Des critiques lui sont venues également d'autres milieux, y compris, en 
Allemagne, de la patt de 8011 ami Dollinger, si Olivert pourtant à tout ce 
qui était nouveau. On reprochait à Newman de ne pas prendre suffisam­
ment au sérieux l'histoire réelle parce qu'il donnait trop d'importance, pensait­
on, au role de la Providence et du Saint-Esprit ". Au 20e siècle, lorsque 
scn oeuvre a commencé à etre mieux reçue et que sa pensée et sen influence 
ont meme connu une véritable renaissance, Ies critiques élevées contre sa 
façon de concevoir le développement des dogmes ont été moins nombreu­
ses. On a jugé au contraire favorablement en général le sens nouveau de 
l'histoire que manifestait avec tant de réalisme sa notion de développement, 
sa façon de comprendre la croissance de la foi de manière à intégrer la per­
sonne dans sa totalité, le reHef qu'il a su donner aussi bien à la conscience 
individuelle qu'à la «conscience ecclésiale» - suivant une formule qui lui 
était chère pour désigner la tradition. Cependant, vers le milieu du siècle, 
cette attitude changea de nouveau substantiellement parmi les catholiques. 

Les raisons pour lesquelles on est revenu à une attitude plus critique 
à l'endroit de l'esquisse de Newman ont été avant tout de deux ordres: d'une 
part, au pIan Scielltifique et méthodique, on était devenu plus exigeant dans 

2J Cfr DESSAIN, loc. cit., 190. 
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la façon d'interpréter le passé et d'utiliser la méthode historico-critique; d'autre 
part, on tendait à moins accentuer le lien étroit entre la tradition et l'Eglise 
qui caractérisait si intimement la pensée théologique de Newman. Pour plus 
de clarté, on pourrait distinguer dans ces critiques deux orientations fonda­
mentales, meme si elles se recoupent souvent: celle qui est dictée par des 
principes d'ordre scientifique et méthodologique, et celle qui s'inspire d'une 
façon différente de concevoir la foi. La première se réfère à plusieurs points 
particuliers; par exemple l'utilisation de chacun des critères et la portée qu' on 
peut lui donner. Il n'est pas possible en effet d'en faire l'application à cha­
que dogme ". En réalité Newman n'affirmait pas qu'on·devait toujours pré­
senter de façon complète et pour chaque dogme les signes accompagnant le 
développement dogmatique. Ceux-ci forment un tout, moralement parlant, 
et c'est ainsi qu'on doit les utiliser. Ils ne fournissent pas d'ailleurs une 
démonstration exacte qui établirait la légitimité d'un développement. Ils ne 
donnent qu'une certitude morale. Que les critères Newmaniens ne soient pas 
applicables de façon convaincante à la genèse du canon et des sacrements, 
ne constitue pas une objection dédsive 23. Une difficulté plus grave est posée 
par l'exégèse du Cardinal et sa façon d'interpréter l'Ecriture. Son interpré­
tation, au lieu d'etre historico-critique, a été de caractère théologique et mysti­
que 24 Newman voyait effectivement dans l'explication spirituelle et mysti­
que de l'Ecritute un des caractètes décisifs entrainant le développement des 
dogmes. Lorsqu'on rejoint en effet le sens le plus profond de la Sainte Ecri­
tute, de nouveaux tapports et de nouveaux aspects s'offrent à la pensée 
croyante. Un auteur moderne allemand considère que cette «explication alexan­
drine et mystique de l'Ecriture nous est complètement éttangère» ". Nous 
devtions nous en tenir à l'exégèse historico-critique qui ne fait tessortir des 
textes que le sens histotique des mots, leur sens littéral, et chercher à les 
intetptéter suivant les principes de l'herméneutique, à l'aide de textes plus 
anciens. Mais dans cette perspective et suivant cette méthode, comme l'expé­
rience actuelle nous l'apprend, ce n'est pas au développement et à la com­
préhension du dogme que nous sommes conduits, mais à sa destruction. La 
perspective fondamentale de Newman serait meme id une bonne raison de 
remettte en cause la méthode historico-critique elle-meme et son utilisation 
dans le domaine de la foi. Nous en faisons aujourd'hui l'expérience de plu­
sieurs manières: en se basant sur la méthode historico-ctitique, les dogmes 
setaient interprétés seulement comme des éléments ajoutés tardivement au 
donné biblique; suivant l'expression de Newman, ils ne seraient que des dépra­
vations de la révélation. Si on s'en tient en effet de façon exclusive à la 
méthode historico-critique, Jésus était un prophète juif; les miracles qu'i! a 
accomplis ne sont que des tevetements littétaires pour illustret la significa-

Z2 G. SOLI.., loc. cit., 208. 
23 [hM., 208. 
24 J. FINSTERHOl.ZL, loc. cit., 266. 
25 Ibid., 266. 
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don de sa manifestation; la résurrection n'est qu'une manière d'exprimer que 
la foi des disciples, redevenue vivante après Pàques, les assurait que <J'affaire 
de Jésus se poursuivait»! C'est aussi ce qui arrive spécialment pour les dog­
mes mariaux. En n'ayant recours qu'à une méthode d'analyse purement 
historico-critique, liée d'ailleurs au principe d'immanence et considérant de 
meme ordre toutes les formes de manifestation historique, i! apparalt nette­
ment que les vérités de foi que sont la virginité de Marie, sa préservation 
du péché origine! ou son assomption au cie! sont le produit du meme piège 
assez grossier. Newman ne pouvait recourir à cette méthode; d'abord parce 
qu'elle ne s'ét.it pas encore déve!oppée dans la théologie catholique, mais 
aussi parce qu'elle est incapable d'expliquer le processus viv.nt suivant lequel 
le dogme se développe à partir de l'Ecriture. 

Une autre critique s'adresse à la conception de Newman comme telle: 
à cause de l'idée fondamentale qu'il se fait de la croissance, du développe­
ment continu et de ia vitaiité, on iui reproche de confondre des catégories 
biologiques et philosophiques; on l'accuse, en somme de tomber dans un cer­
t.in biologisme et un téléologisme naturaliste. Cette critique 'lui a été adres­
sée surtout par la théologie évangéliste. C'est de ce milieu que provient notam­
ment l'objection de W. v. Loewenich: pour Loewenich, la théorie de New­
man «n'est pas conséquente, car dans l'histoire on ne trouve pas de déve­
loppements organiques comme dans la nature. Nous trouvons partout dans 
l'histoire du hasard, des détours et des développements ratés. A cette loi 
générale de l'histoire, l'Eglise fondamentalement ne peut pas se soustraire» 26. 

De meme encore le théologien catholique français A. Gardeil a été sévère 
sur ce point POUt Newman 27, mais son jugement a été rectifié en particu­
lier par Walgrave 28. edui-ci a àémontré que la catégorie newmanienne de 
croissance organique correspond bien de fait à la psychologie et au dévelop­
pement de la croissance chez l'homme. Quant à la téléologie, elle se repré­
sente le développement comme un processus allant vers son but, mais elle 
n'exclut par les détours et les fausses routes, comme l'a souvent montré New­
man à propos de hérésies. Sans doute le cheminement de la pensée humaine 
dans l'Eglise dans son ensemble n'est pas direct et linéaire, mais il faut éga­
lement admettre que le rapport d'un dogme à un autre, soumis au dyna­
misme de l'Esprit, n'est pas sans logique interne. Il représente un processus 
légitime et pourautant vr.iment téléologique. 

Les objections suivantes concernent l'accuei! de la foi comme tel. La 
première se réfère à la notion du dogme lui-meme. Newman, comme il res­
sort de tout ce qu' on a vu précédemment, comprend le dogme comme un 
aspect de la vérité que constitue l'unique révélation, garanti et motivé en 
sa teneur propre par l'autorité de l'Eglise. Cette exigence rigoureuse de fer-

26 W.v. LOEWENICH, Der moderne Katholizismus, Witten 1966, 2, 82s. 
27 A. GARDEIL, Le donné révélé et la théologie, Paris 1910, 157. 
28 J.H. WALGRAVE, L'originalité, 83·96. 
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meté et de certitude, si importante pour Newman à la suite de sa polémi­
que avec les «latitudinaires», est actuellement tenue paur exagérée, en rai~ 
son de l'encadrement humain que comporte le dogme, de son insertion dans 
le langage de l'homme et de son intégration concrète dans notre condition 
humaine. Ainsi peut-on poser à Newman la question suivante: «une aHirma­
tion qui a la prétention de se présenter comme vraie en soi, n'est'elle pas 
prématurée, présamptueuse, dangereuse, ambigue, risquée, indiscrète?» 29. 

C'est pourquoi, dans la façon qu'. Newman de se représenter toute la ques­
tion, il faudrait ramener à de plus modestes dimensions la prétention du 
dogme à la vérité et savoir Iimiter son caractère normatif. Le dogme devait 
plutot etre considéré comme une sorte de «règle disciplinaire du langage». 
Il indiquerait davantage une règle de conduite au niveau de l'expression com­
mune que le fait d'atteindre effectivement la vérité. La conception newma­
nienne du dogme est perçue comme abusive; elle conduirait à exclure de la 
communauté ecclésiale; elle aurait une fonction limitative. Au contraire, le 
fait de concevoir le dogme comme une règle du langage permettrait d'adop­
ter une attitude beaucoup plus ouverte et faciliterait la rencontre d'autres 
formules confessionnelles. 

On pourrait répondre à tout ceci que Newman aurait été le demier à 
considérer le dogme comme une donnée absolument parfaite, puisqu'il par­
tait précisément du fait qu'il ne fallait pas confondre un aspect de la vérité 
avec la vérité tout entière dans son plein achèvement. Toutefois lorsque cet 
aspect a été établi comme vérité par l'Eglise sous l'action de l'Esprit Saint, 
on ne peut plus mettre en doute sa précision et son caractère définitif. En 
réalité cette critique ne s'adresse pas à Newman: elle vise la conception fon­
damentale que l'Eglise se fait du dogme. Pour l'Eglise, en eHet, le dogme 
ne se limite pas à n'ètre qu'une seule règle du langage. 

On touche également un point centraI en soulevant des diHicultés sur 
le principe des principes chez Newman, le dogme de l'Incarnation. Pour le 
Cardinal anglais, l'idée originelle du christianisme consiste en l'Incamation 
du Fils, ou, si on veut, dans le principe de l'Homme-Dieu (on notera en 
passant à ce propos que l'<ddée» pour Newman n'est pas une entité théori­
que ou abstraiteJ. A ce principe, on a objecté qu'aujourd'hui on ne pourrait 
pas considérer !'Incarnation comme le sommet du christianisme, mais seule­
ment comme da porte d'entrée du mystère du Christ» 30, le point de départ 
d'un chemin dont l'aboutissement se trouve dans la mort et la résurrection: 
Mais c'est là déplacer la questiono Newman en eHet parle de l'Incarnation 
non pas comme du sommet mais, plus exactement, comme du principe fon­
damental du christianisme. Bien entendu, il n'aurait pas nié que !'Incarna­
tion rédemptrice s'achève finalement dans la mort et la résurrection. Mais 
en réponse à l' objection, inspirée par la tendance actuelle de la «christologie 

29 Cfr (avec K. RAHNER) J. FINSTERHOLZL, loc. cit., 268, 
30 [hid., 264. 
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d'en-bas» suivant laquelle la divinité du Christ ne pourrait dériver que du 
fait de sa résurreclion, i! aurait rappelé qu'en réa1ité la mort et la résurrec­
lion du Christ ne prennent véritablement leur sens que s'i! s'agit de la mort 
et de la résurreclion de l'Homme-Dieu. La mort et la résurreclion d'une sim­
l'le personne humaine (comme celles du jeune homme de Na1m ou de Lazare) 
n' auraientpour nous aucune significalion rédemptrice. Un résumé précis de 
ces objeclions nous a été fourni par un théologien anglais, Anthony Stephen­
son, dans le <\Tournal of Ecumenical Studies» (1966) ". Celui-ci reproche à 
Newman de ne pas reconna1tre suffisamment le caractère normalif de la Sainte 
Ecriture, de sureslimer la Tradition par rapport à la Bible et de laisser trop 
de piace à la logique. Edward Kelly 32 lui a donné la réplique, mais sans 
rendre vraiment justice à la pensée de Newman. Il se demande si Stephen­
son a bien vu que Newman s'est fait l'avocat de la liberté dans la foi, de 
l'anti-autoritarisme, du progrès et des aspirations oecuméniques. Mais ensuite 
il repl'oche lui aussi à Newman d'avoh exagéi'é 1'1mmutabiIlcé du dogrl1e et 
de ne pas avoir pris au sérieux la l'art de relativité que comporte la vérité 
à cause d'un certain idéalisme platonicien .. 

Pareilles critiques, qui d'ailleurs se contredisent en partie directement, 
permettent de nous faire une idée d'ensemble des objections qu' on a 01'1'0-
sées à Newman. Elles nous permettent aussi d'apprécier dans quelle mesure 
sa thèse en sort intacte. 

IV. CRITIQUE DE LA CRITIQUE ET IRRÉFUTABILITÉ DE NEWMAN 

Il va de soi qu'on devra souvent reconnultre le bien fondé de la criti­
que et lui donner la piace qui lui revient dans la discussion scienlifique de 

.'Il A. Sn;PllENsoN, Cardinal Newman and the Development o[ Doctrine, in <1ournal cf Ecumenical 
Studies», 3 (1966), 463-485, reproche à Newman sa conception trop biologique et trop peu logique 
du développement cles dogmcs qui dériveraient de l'Ecriture. Jésuite, à l'époque, il se conforme à 
la conception de Perrone avant 1854, Le raclicalisme plus fort de Stephenson se voit dans sa façon 
d'affaiblir les obligations du dogme. Newman n'auraÌt pu concevoir la Tradition camme une inter· 
prétation subjective, faible, dépendante et apophatique de la Sainte Ecriture, dont la normativité ne 
s'étendrait pas aux dogmes. Peu de temps après, comme suiie logique de son interprétation, il pas­
sait à 1'Anglicanisme. 

n EOWARO KELLY, S. J. essaie, dans deux artides («}ourna! of Ecumenical Studies)}, 5 [1968], 
et «The Ampleforth Journah> 73 [1968]) de défendre Newman contre Stephenson assurant que New­
man serait le défenseur de la liberté d'opinion, de l'oecuméllisme, d'un progressisme anti-autoritaire 
etc .... Dans Ies questions de faits, plus concrètes, il recueille en tous cas une série de daiblesseM 
de Newmall, notamment: le caractère immuable des dogmes serait exagéré, le re1ativisme de la vérité 
ne serait pas assez accentué. Et de ce bit, plusieurs points auraient un ton platonique falsifié. La 
recherche d'une certitude .spirituelle dans l'illfaillibilité du Magistèrc scrait aussi malhcureuse que l'ap­
parence de triomphalisme issue de cette incertitude. Il est dair qu'une telle défense ne pouvait pro­
téger Newman contre Ies accusations de Stephenson. De plus, cette opinion rappelle celle de Tyrrell, 
peu après 1902: Ies opinions de Newman fUl'ent l'efusées à cause de leurs tendances trop autoritaires, 
tro1' ecdésiales, tro1' Hées au Magistère, tandis que sa méthode soi·disant moderniste était louée et 
recommandée. 
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la thèse de Newman. Comme tout ce qui est humain, celui-ci a été un homme 
de son temps. Son originalité elle-meme en montrera les limites. Ceci est 
vrai avant tout des objections de méthode: on pourrait les soumettre à une 
critique plus détaillée que ne l' ont fait les objections que nous venons de 
voir. On pourrait aller plus en profondeur et montrer que le dynamisme en 
jeu dans les cas particuliers de développements et les indices que nous en 
avons, pourraient etre analysés avec plus de rigueur. Par exemple, qu'est-ce 
que signifie exactement un «type»; jusqu'où peut aller le processus d'assimi­
lation; dans quelle mesure peut-on anticiper le futuro autant de points parti­
culiers qui devraient etre déterminés de façon plus précise et définis sans 
équivoque dans le cadre de la pensée vivante de Newman. De meme on 
devrait pouvoir distinguer de façon plus rigoureuse plusieurs notions defs: 
révélation, idée, «depositum fideh> et dogme. Mais avant tout il faut sou­
haiter, comme on l'a fait d'ailleurs récemment, que le role si fortement accen­
tué chez Newman de l'activité subjective de l'homme et de la connaissance 
personnelle, soit fondé sur une philosophie exacte de la connaissance, en 
mesure de déboucher finalement dans le domaine propl'e de la métaphysi­
que. Par coqtre, les fondements de la foi, tels que les propose l'esquisse de 
Newman, résistent à toute critique. Ainsi la certitude en la révélation qui 
est dose maintenant, le caractère normatif lié à la tradition apostolique, la 
signification du magistère, y compris vis-à-vis du «sensus fidelium», la part 
d'immutabilité que comporte tout changement historique. 

Nous avons signalé plus haut certaines critiques justifiées en ce qui con­
cerne les questions de méthode et les exigences de rigueur au pian logique. 
On les retiendra avec une certaine réserve, inspirée du reste par la prudence 
et sans perdre de vue l'esprit de l'ensemble. On devrait pouvoir dire d'une 
façon un peu paradoxale: la thèse de Newman n'est pas construite sur des 
bases logiques. Ce n'est p.s un système déduit de façon rationnelle. Si on 
voulait la ramener seulement à une grande précision conceptuelle, on risque­
rait d'en éliminer l'esprit vivant. Sa thèse témoigne en particulier d'un con­
tact vivant et intuitif avec la réalité de l'etre spirituel du christianisme; elle 
découle précisément de l'<ddée». Son fondement tient dans une conn.issance 
qui n'est pas purement abstraite, mais engage la totalité de la personne -
une connaissance qui comprend le coeur aussi bien que la r.ison, une per­
ception intellectuelle mais également un jugement de valeur, une pensée qui 
va de pair avec une certaine vision. Il s'agit là d'une saisie de la vérité par 
un cheminement qui engage toute la personne; qui ne peut etre le fait de 
la seule' intelligence discursive élaborant des abstractions. Mais dès lors la 
question se pose: nous est-il possible d'approcher autrement le mystère divin 
et son déploiement dans l'esprit humain? 

L'homme - et le chrétien d'aujourd'hui - qui attache tant d'impor­
tance à l'expérience et à l'intuition aurait grand profit à prendre le chemin 
sur lequel s'est engagé Newman, pour donner un fondement historique à la 
foi et présenter le dogme à partir d'une raison édairée par l'histoire. Il est 
bien regrettable qu'on suive si peu cette voie. D'autre part on le comprend, 
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si on tient compte de la problématique qui découle de l'attitude fondamen­
tale de l'homme contemporain. La mentalité moderne, depuis l'apparition de 
la pensée historique, a adopté le préjugé suivant lequel l'histoire relativise 
et réfute le dogme. La perspective d'ensemble de Newman s'oppose ferme­
ment à cette atdtude: chez lui, ce que l' <<idée» et le «type» comportent 
d'immuable, demeure en dépit de tout changement. C'est là prendre le contre­
pied de la pensée relativiste moderne. Mais il n'y a aussi que cela qui soit 
sensé, car en excluant ce qui dépasse l'histoire et ce qui est immuable, on 
prive de sens et l'histoire et le changement. Harmoniser ces deux réalités 
entre elles, dans le cadre d'une fai qui permet ultimement d'accéder à la 
connaissance de l'éternel, sans passer par-dessus la réalité avant-dernière que 
constitue le temporel: voilà le mérite durable de la pensée de Newman con­
cernant le développement du dogme. 



THE «COINCIDENTIA OPPOSITORUM» IN 
THE THOUGHT AND IN THE SPIRITUALITY OF 

JOHN HENRY NEWMAN 

JOHN F. CROSBY , 

In his essay on doctdnaI development, Newman has occasion to observe: 
«But one aspect of Revelation must not be allowed to exdude or to obscure 
another; and Chdstianity is dogmatical, devotionaI, practical ali at once; it 
is esoteric and exoteric; it is indulgent and strict; it is light and dark; it is 
love, and it is fear» '. Newman recognizes here a certain coincidentia opposito­
rum, or union of apparent opposites, in Christianity. Now the more I read 
and reread Newman, the more I find a union of apparent opposites in his 
thought. I find that the breadth and fullness, the mysterious inexhaustibility 
of his teaching comes, at least in part, from his ability to hold fast to appar­
ently opposed truths. A weaker mind plays such truths off against each other, 
and dedares one of them to be an error, but Newman is distinguished by 
the comprehensiveness of his thought, that is, by his ability to find room 
for each of the apparently opposed truths, and this even when he cannot 
explain exactly how it is that they cohere. This is why the partisans of some 
school or doctdne find it difficult to appropriate the authority of Newman 
for themselves; there is usuaIly more truth in Newman than they can cope 
with, and one can often draw on the same Newman in order to show the 
narrowness of their partisan position. 

Now one can speak in various senses of a coincidentia oppositorum in 
a thinker. One can characterize his mindset; his intellectuaI·character in terms 
of a union of apparently opposed qualities. Thus it has often been remarked 
that Newman unites in himself both «masculine» and «ferninine» ways of think­
ing and reflecting, so much so that we have to marvel at the fact that the 
very thinker who possesses such analytic and diaIectical power, aIso possesses 
such intuitive power, has such mystical depth, and has such a strong relation 
to music and to non-discursive, non-verbaI ways of representing the truth of 
being. We find here a union of opposites in Newman's intellectuaI makeup 
not unlike the one which has often been pointed out in Plato' s. We have 
to do with another such union of opposites in Newman when we marvel at 

* Frandscan University af Steubenville. 
l Essay on the Development of Christian Doctrine (London 1878), 36. 
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the fact that the very thinker who speaks in so intensely personal a way out 
of his own experience, does not just speak for himself, but has an almost 
uncanny ability to interpret the hopes and fears of his readers, so that he 
could take as his cardinalate motto, cor ad cor loquitur. Newman speaks first 
of ali for himself, but he does this in such a way that he also speaks for 
everyman, and is a spokesman for humanity. In this paper, however, we shall 
be mainly concerned, not with the union of opposite perfections in New­
man's intellectual makeup, but with the union of apparently opposed truths 
in his teaching, and with the union of apparently opposed stances and atti­
tudes in his intellectual character and his spirituality. His masculine or his 
feminine way of reflecting is not a stance or attitude, it is not based on any 
convietion, on any teaching; it is simply the way Newman's mind works, it 
reflects his partieular intellectual gifts, and so it falls outside the scope of 
this paper. 

One shoulà not think that Newman has a theory of the coincidentia opw 
positorum, such as Guardini offers in his study, Der Gegensatz, and that we 
mean to offer here a critieal study of his theory. Newman of course has no 
such theory. It is instead his practice whieh will above alI interest us in the 
foliowing, his way of maintaining a fruitful tension among apparently opposed 
truths in his teaching, and among apparently opposed stances in his perso­
nality. Sometimes he reflects on partieular opposed truths and opposed atti­
tudes, and on the fruitfulness of their tension, as we shali see, but this ele­
ment of theory and reflection never amounts to anything like a generaI the­
ory of opposites. 

I suppose that it goes without saying that we do not claim to find real 
contradictions in Newman, even less do we propose to admire sucn contradicw 

tions as if they were a sign of great intellectual stature. The antitheses which 
we will find in Newman's thought and in his inner life are not strictly con­
tradictory antitheses, although they sometimes have the appearance of con­
tradiction. 

We propose to look for the union of opposites in 1) his teaching on 
and practice of Christian holiness, in 2) his teaching on and practice of the 
breadth of mind of the <<imperial intellect», and finally in 3) his teaching 
on dogma and mystery. 

1. THE UNION OF OPPOSITE VIRTUES IN CHRISTIAN HOLlNESS 2 

Religion has (as it were) hs very life in what are paradoxes and contradictions in the 
eye of reason. lt is a seeming inconsistency how we can pray for Christ's coming, yet 

2 This sectioo and the next one are for the most part an EngIish translation af my paper, 
«Christliche Heiligkeit als Einheit von scheinbaren Gcgensaetzen, Die Lehre und das Zeugnis Joho 
Henry Newmans», in Intemationale Cardinal-Newman-Studien XII, Sigmaringendorf 1988, 207-218. 
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wish time to «work out our salvatiom>, and make our calling and election sure. lt was 
a seeming contradiction how good men were to desire His first coming, yet be unable 
to abide iti how the Apostles feared, yet rejoiced after His resurrection. And so it is a 
paradox how the Christian * should in alI things be sorrowful yet always rejoidng, and 
dying yet living, and having nothing yet possessing alI things. Such seeming contradic­
tions arise from the want of depth in our minds to master the whole truth 3, 

Newman stresses repeatedIy that it is relatively easy to have isoIated ex­
ceIIences, that is, exceIIences which do not exist in any relation of tension 
with other, compIementary exceIIences. 

lt is not difficult (comparatively speaking) to cultivate single virtues. A man takes some 
one partia! view of his duty, whether severe or kindly, whether of action or of medita­
tion: he enters into it with all his might, he opens his heart to its influence, and allows ) 
himself to be sent forward on its current. 'Ibis 1s not difficult: there is no anxious vigilance 
or self-denial in it, On the contrary, there is a pleasure often in thus sweeping along in 
one way .... The very problem which Christian duty requires us to accomplish is the recon­
ciling in our conduct opposite virtues 4 ••• 

In another pIace he gives exampIes from Scripture of such isoIated ex­
ceIIences: 

No one is without some good quality or other: Balaam had a scruple about misrepresent­
ing God's message, SauI was brave, Joab was Ioya1, the Bethel Prophet reverenced God's 
servants, the whch of Endor was hospitable 5 ... 

When Newman contrasts with these the Christian saints, he is Ied to 
speak of the union of apparent opposites in them: 

St. Paul exhibits the union of zeal and gentleness; St. John, of overflowing lave with 
uncompromising strictness of principle. Firmness and meekness are another combination 
of virtues, which 1s exemplified in Moses, even under the first Covenant. To these we 
may add such as self-respect and humility, the love and fear of God, and the use of the 
world without the abuse of it ... 

Newman continues by expressing the thought of his which is already familiar 
to us: 

lt is indeed comparatively easy to profess one side onIy of morai excellence, as if faith 
were to be all in all, or zeal, or amiableness; whereas in truth, religious obedience is a 
very intricate problem, and the more so the further we proceed in it 6. 

3 Parochial and Plain Sermons, V, 48. 
4 Parochial and Plain Sermons, II, 282, 
S Parochial and Plain Sermons, II, 159. 
(\ Oxford University Sermons, 47-48. 
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Of course Newman does not mean that those one-sided virtues are real­
Iy virtues in the proper sense; he often says that in their onesidedness they 
are nothing more than expressions of the natural inclination and tempera­
ment of a person. It is only when a person strives for all of the virtues that 
they are «born of the spirit», it is only then that they are acts of the per­
son, and can be considered as authentic virtues. 

And there is another reason why the opposite virtues need each other: 
they protect each other from the distortions and exaggerations to which each 
of them tends as soon as it is isolated from the others. Thus Newman ex­
plains how it is that the fear of God, once isolated from the love of God, 
degenerates into slavish fear, and how the love of God, once isolated from 
the fear of God, degenerates into a kind of complacent familiarity in which 
God is, almost treated as an equal. But this mutual protection should not 
be misunderstood. Newman does not mean that one virtue, as soon as it is 
bi'oùght lillo rdatiun to the opposite virtue, loses suine of itti own identity 
as it takes on some of the identity of the other virtue, as if, for example, 
courage were to lose some of its strength as a result of existing in a person 
who also has meekness. The Greek idea of a mean between extremes is en­
tirely out of piace in c1arifying Newman' s understanding of how opposite vir­
tues perfect each other. Newman would, rather, agree with Chesterton, who 
in his injmitable way once said that Christianity has always defended the 
rights of red and white, but has always hated pink. The courage of a St. 
Paul, for example, is perfected as courage as a result of the fact that the 
same St. Paul has other virtues such as gentleness and meekness. 

This is as far as we will go in representing Newman's teaching on the 
unity of opposites in Christian holliness. Let us now Iook into the holiness 
oj Newman himself; we will find in his own basic religious stances some most 
wonderful unions of opposites. Here just a few examples; it would take a 
much longer study in order to bring to light ali the main unions oE opposites 
in his religious existence. 

al We find in him a unity of the fear of God, on the one hand, and 
of joy in God and peace in God, on the other hand. His fear is not a slav­
ish fear, it is not just a fear of divine punishment; it is rather a religious 
shuddering before God. It is the fear which seized the apostles on Mount 
Tabor. It is the fear which seized the beloved disciple when he saw Christ 
in His glory and fell at His feet «tamquam mortuus», as if he were dead, 
as we read at the beginning of the Apocalypse. One can point out this fear 
by showing that it is a component in all adoration; whoever prostrates him­
self in adoration is full of the spirit of holy fear. This shuddering before 
the tremendum of the divine mystery is particularly strong in Newman, in­
deed stronger than in many other holy men and women. 

We modern Christians can hardly make any sense at all of this reli­
gious fear; the only fear we can conceive of is slavish dread. This inability 
to understand what our forefathers in the faith understood effortlessly, comes 
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from our failure to understand the unity which religious fear forms with 
other, complementary religious attitudes. There is hardly anyone who can 
help us more ably than Newman can in recovering this sense of unity. Let 
us consid;,r how it is that his spirituality is deeply characterized by an ex­
ulting joy in the greatness and beauty of God. This is nothing other than the 
love of God under a certain aspect. Let us hear what he says in a medita­
tion on the doctrine of God as the epitome of alI perfections; it can serve 
as a symbol for a whole dimension of his spirituality. 

I hold it from humble love to Thee, from delight in Thy glory and exaltation, from 
my desire that 'l'hou shouldst be great and the only great one. I hold it for Thy sake, 
and because I love to think of Thee as so glorious, perfect, and beautiful 7. 

Newman' s fear of God is also balanced out by something else, namely 
by his peace in God. Newman had a particular need for peace, and suHered 
under the resdessness of our earthJy existence. Lines like these are profoundly 
characteristic for Newman: 

After the fever of life; after wearÌnesses and sicknesses; fightings and despondings; lan­
guor and fretfulness; struggling and failing, struggling and suc,ceeding; after ali the changes 
and chances of this troubled unhealthy state, at length comes death, at length the White 
Throne of God. After restlessness comes rest, peace, joy 8 ... 

Newman not only yearned for peace, but - paradoxical as this may 
seem - he also lived out af a deep, I would even say majestic peace. I 
have always felt something princely in the spiritual nature of Newman; it 
has nothing to do with anything stiff or artificial, il is instead a sovereign 
peace. It is as if he were speaking to us from a pIace above ali the «changes 
and chances of this troubled unhealthy state». He stil! suHers indeed from 
the resdessness of our existence, but he is sheltered in God in such a way 
that he already participates in His eternaI peace, and he knows how to let 
us feel tms peace which surpasses ali understanding, and to awal<en our yearn­
ing for it. 

And so we can say that the fear of God is not Newman's only reli­
gious atti tu de, it is completed by his exulting in God, and by his peace 
in God. As a result his fear is protected against degenerating into a slavish 
dread. And his love and his peace are protected from being trivialized; his 
religious fear becomes the principle which confers on his love and peace a 
depth, a seriousness, an unconditionedness, which they would have other­
wise lacked. 

7 Meditations and Devotions, 426-427. 
8 Parochial and Plain Sennons, VI, 369-370. 
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bl Closely related with this antithesis in Newman's spirituality is the 
following: be unites in bimself a burning zeal far tbe bonor of God and far 
tbe eoneerns of His Cbureb, witb patienee and mildness. 

Rudolf Otto rightly remarked that the fear of God, which refers in the 
first pIace to" God, becomes zeal for God' s honor as soon as the religious 
man has to do with others. This zeal is particularly pronounced in New­
mano «It is the main principle in ali religious service to love God above 
all things; now, Zeal is to love Him above alI men, above our dearest and 
most intimate friends» '. 

In his sermon enlitled, <vewish Zeal, a Pattern for Christians», he charac­
terizes holy zeal in words which describe well his own zeal and which are 
themselves full of zeal. He says that zeal consists in. 

an intense thirst for the advancement cf His (God's) glory - a shrinking from thc pol~ 
lution of sin and sinners - an indignatioll, nay impatience, at witnessing Bis honour 
insulted - a quickness of feeling when Bis name is mentioned, and a jealousy how it 
is mentioned ... a carelessness of obloquy, or l'cproach, or persecutioD, a forgetfulncss of 
friend and relative, Day, a hatred (so to say) of alI that i5 naturally dear to us, when 
He says, «follow mc» lO. 

This zeal, though it was so deeply characteristic for Newman, is just 
as hard for us modern Christians to understand as the fear of God. We 
are at first shocked to find it in Newman as an essential component of his 
spirituality. But perhaps we can find a way to come to understand religious 
zeal if we examine the attitudes in Newman which serve to complete it. 
In Newman we find j for example l a profound patien(x\ whkh shows itse1f 
in the famous address which he held in Rome on the occasion of his eleva­
lion to the cardinalate. Newman begins by saying that Liberalism, by which 
he means a certain relativistic clissolution of truth, is spreading over the whole 
earth and portending the ruin of many souls. Now il Newman had been 
possessed by what SI. Benedict calls «evil zeah>, he would have become bit­
ter and violent,· and called for a crusade against Liberallsm. But instead New­
man speaks out of a faith in providence which overcomes the world; he says 
that Christianity has often enough been in mortaI danger, and that God 
has intervened every time to save His people; He will be able to save His 
people even from the new kind of danger posed by Liberalism, even though 
we cannot imagine bow it is that He will intervene. In the meantime, he 
says, we should remain calm and continue faithful in our daily duties. Now 
this is not the language of a fanatico Newman's zeal is completed and puri­
fied by his patience, his calmness of spirito 

His zeal is rooted not only in his confidence in providence and in his 
peace in God; it is also rooted in his profound sense for the mysterious 

9 Parochial and Plain Sermons, II, 381. 
lO Parochial and Plain Sermons, III, 175. 
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rhythm of time. Newman had a deep reverence for the rhythm of growing 
and flourishing, and he knew that things in themselves good are not possi­
ble at just any time, and that we will act violently if we try to bring about 
something whose hour has not yet come. Whether Newman is interpreting 
Church history, or giving spiritual direction to souls, or making decisions 
in his own life, we always find this almost inspired ability to discern whether 
a given moment is a time for grieving or a time for rejoicing, whether it 
is a time for waging war or a time for making peace. This sense of his 
for the mystety of times protected his zeal from degenerating into some kind 
of «evi! zeal». 

Not only did his patience give form and balance to his zeal; his zeal 
gave form and balance to his patience, which otherwise would have become 
weak and too compliant. Even love of neighbor is, according to Newman, 
perfected by zeal; without zeal, love becomes harmless, trivialized, it is 
reduced to <<languid unmeaning benevolence» 11, a priceless expression of 
Newman's. 

2. THE UNION OF OPPOSITES IN NEWMAN'S «IMPERIAL INTELLECT» 

In Newman's intellectual !ife I find a unity of extraordinary breath of 
mind, on the one hand, and the most challenging definiteness of conviction and 
commitment, on the other. The reader will see right away what the apparent 
opposites are and why it is so difficult to unify them. 

Comprehensiveness of mind in Newman 

As soon as the human mind discovers some truth, it has a strong ten­
dency to assert thls truth at the expense of certain other truths whose creden­
tials are just as good as those of the discovered truth. There is often some 
difficulty in understanding how this truth can cohere with other truths, and 
instead bf overcoming the difficulty, or atleast enduring it, one declares 
the difficulty to be a contradiction and so ends up playing off truth against 
truth. 

Particularly interesting is what Newman says about the way this hap­
pens in the «man of one idea». In many places in his writings he describes 
the type who wildly exaggerates the significance of some realm or nspect 
of reality, which he declares to be the key to every other realm and to ev­
ery other nspect. He cannot do justice to the distinctive character of other 
realms and aspects, he can only see in them anticipations and variations of 
his one pet idea. Even if this pet idea is n religious one, it can stili become 

Il Parochial and PÙlin Sermons, II, 286. 
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the occasion for such aggression against other realms of being. Here are just 
a few lines from the masterful sketch of this narrowness which is found 
in Newman's great sermon on Christian Widsom. 

They conceive that they profess just the truth which makes alI things easy. They have 
their orre idea or their favourite notion) which occurs to them on every occasiono They 
have their one or two topics, which they are continually obtruding, with a sort of pedan~ 
try, being unable to discuss, in a natural unconstrained way, or to let their thoughts 
take their course, in the confidence that they wi1l come home safe at thc last 12. 

I find particularly significant what Newman says about the anxiety which 
is awakened in such people by all that lies outside of their narrowconcep­
tions; it is for them «a vast and anxious region... unoccupied and in re­
belliom> 13. 

Aristotle says in his treatise, On tbe SO!!!, that as a rational spirit man 
has the ability to apprehend the totality of alI that is, whereas with hls senses 
he can only perceive those limited segments of reality which are correlated 
to his sense-organs. Now we have to realize that it is not only the particu­
Iar makeup of our sense organs which keeps us from exercising our open­
ness to all of being; no less of a hindrance is a certain narrowness of mind 
whereby one truth gets in the way of another one. 

Newman often contrasts breadth of mind with narrowness of mind. In 
one piace he makes the contrast like this: 

Philosophy .. , 1S thc power of referring every thing to its true pIace in thc universal sys~ 
tem - of understanding thc various aspects of each of its parts - of comprehending 
the exact value of each - of tracing each backwards to its beginning, and forward to 
its end - of anticipating the separate tendencies of each ... lt never views any part of 
the extended subject-matter of knowledge, without recollecting that it is but a part, or 
without the assodations which spring from this recollection. It makes every thing lead 
to every thing else; it communicates the image of thc whole body to every separate mem­
ber, till the whole becomes in imagination like a spirit, every where pervading and 
penetrating its component parts, and giving them their one definite meaning 14. 

But this does not mean that Newman strove for an aIl-encompassing 
system; on the contrary, he warns against this and says that what he coIls 
Philosophy proceeds not So much by systematizing as by distinguishing. 

He [the one who is formed by Philosophy] aims at no complete catalogue, or interpreta­
tion of the subjects of knowledge, but a following out, as far as man can, what in hs 
fulness is mysterious and unfathomable ... His watchword is, Uve and let live ... he ob­
serves how separate truths lie relatively to each other) where they concur, where they 

12 Oxford University Serrnons, 306. 
13 Ibid., 309. 
1
4 Ibid., 290. 
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part company) and where, being carried too far) they cease to be truths at alI. lt is 
his office to determine how much can be known in each province of thought; when we 
must be contented not to know; in what direction inquiry is hopeless) or on the other 
hand full of promise; where it gathers into coils insoluble by reason, where it is ab· 
sorbed in mysteries, or runs into the abyss. lt will be his care to be familiar with the 
signs of real and apparent difficulties, with the methods proper to particular subject­
f:l;1atters 15 .•. 

If we consult other writings of Newman we can even speak of his hor­
ror of an all-encompassing system. The deepest reason for this horror surely 
lies in his conviction, so deeply rooted in the intellectual personality of New­
man, of the immensity of being, and of the fragmentary character of our 
knowledge of being. 

lt is the very immensity of the system of things, which is the reason of this patience 
and caution; for that immensity suggests to him that the contrarieties and mysteries, which 
meet him in the various sdences) may be simply the consequences of oùr necessarily defec· 
tive comprehension 16, 

Now the best commentary on Newman' s teaching on spiritual breadth 
is Newman's own spiritual breadth. For in his writings he does not just speak 
about the «imperial intellect», as he calls the mind which is formed by 
PhiIosophy, but shows himself to have the very sovereignty of mind of which 
he speaks, and thus to speak about it on the basis of a knowledge per con­
naturalitatem. 

I propose to consider his breadth under various aspects. 

a) We have already seen how Newman vindicates the rights of oppo­
site virtues and guards against playing off virtue against virtue. Here is 
another example of the same comprehensiveness of mind. Let us recall New­
man' s great esteem for intellectual culture, as this is expressed throughout 
The Idea of a University. Although he realized with ali c1arity that this cul­
ture is not to be confused with salvation and belongs to an entirely differ­
ent and lower order, he did not despise it on that account. Given New­
man' s at'dent faith and religious zeal this would have been entirely under­
standable, but Newman was able to find a pIace for intellectual culture even 
while admitting that it is not the unum necessarium. His radical Christian 
existence did not hinder him from appreciating the c1aims of a Christian 
humanism and from making them his own. Indeed, he became one of the 
greatest of the Christian humanists - he who preached the fierce sermon, 
<vewish Zeal, a Pattern for Christians». Again and again we find Newman 
holding fast to truths, and living in attitudes, which in a frailer spirit would 
tend to exclude each other. 

15 «Christianity and Scientific investigatiom>, sec. 3, in Idea 01 a University. 
16 lbid. 
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b) We experience Newman's breasth of mind in a particularly convinc­
ing way in those cases in which we realize that Newman himself does not 
understand how two truths can be consistent with each other, though he ad­
heres firmly to both of them. When in the next section we discuss New­
man's. sense of mystery we will offer evidence of this intellectual patience 
and endurance in Newman. We will, for example, Iook into his sermon, «Mys­
teries in ReIigion» (Parochial and Plain Sermons, 11). In which Newman re­
Iates the understanding of space in modern physics to the understanding of 
space which seems to be presupposed in the Ascension of Our Lord; since 
N ewman refuses to declare the physical aspect of the Ascension to be a mere 
mythical representation, he cannot mal,e unified sense of the two cencep­
tions of space; he ends by Ietting the mystery stand, which he recognizes 
to be beyond him. He knows nothing of that rationalistic impatience which 
is quick to posit contradictions, and which likes to get rid of mysteries by 
affirming the one teim of a sUPPosed contradiction and denying thc other. 
Newman guards against such impatience, knowing that it may betray him 
into Iosing sight of one or the other real aspect of being. 

c) Here we should definitely mention Newman's way of dealing with 
the objections to which his positions are exposed. Every reader of Newman 
is struck by the unconditional truthfulness with which Newman Iistens to 
the objections. We never find him Iooking the other way, or forcing the 
evidence, as a way of improving the argument for his position; nor does 
he ever caricature the real difficulties which go with his position. It is rather 
the case that his breadth of mind and souI enable him to do full justice 
to alI that is true in the objections. 

d) We have to do here with a more comprehensive charaeter trait of 
Newman, namely with his gift of sympathy, his power of entering into the 
subjectivity of others. His contemporaries already marvelled at his ability 
to fee! himseH into weaknesses and vices which must have been entire!y for­
eign to him, and to make the most concrete analyses of them. We also know 
how deeply he understood the psychology of the atheism and agnosticism 
of his time, even though his whole being was possessed by the reality of 
God. The unbeIiever JuIian Huxley expressed this from his point of view 
when he sald that he could produce an excellent primer of unbeIief based 
only on the writings of Newman. It is this power of sympathizing which 
explains why it is that his sermons and letters touch us so deeply and ad­
dress us so personally. Newman was aware of this spiritual gift and gave 
expression to it in his motto as cardinal: cor ad cor loquitur. Now this pow­
er of sympathizing is an important aspect of the spiritual breadth of Newman. 

e) It is utterly foreign to the intellectual eharaeter of Newman to repress 
any realm of human existence. He is ashamed neither of human contingen­
ey nor of human corporeality nor of human historicity. In his writings we 
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never find anything of a prudish fastidiousness, they rather breath a great 
inner freedom towards alI that is reaL This is why he so disliked the old 
style of hagiography, in which the weaknesses and failings of the saints were 
never admitted, and the saints were presented as epitomes of virtue and 
perfection, like angels in human disguise. When, then, Newman quotes ap­
provingly, as he often did, the saying of the Roman poet, humani nihil a 
me alienum pulo, he expresses another aspect of his spiritual breadth. This 
aspect strengthens the impression, which we have already gained of New­
man, of unconditional truthfulness. 

There are of course many other aspects of Newman's spiritual breadth, 
but we wiII not try to formulate any more of them. 

Newman as a sign of contradiction 

One may want to see a certain unity of opposites in this breadth of 
Newman, for this breadth shows itself precisely in the ability to hold fast 
to apparently opposed aspects of reality. This is certainly true, and ought 
to he expressly said. But we are here looking for a somewhat different, more 
comprehensive unity of opposites in Newman, a unity 9f opposites which 
is not iust contained in Newman's breadth but which comprises Newman's 
breadth as one of its two terms. This is what we want to show: the same 
Newman who is distinguished by this spiritual comprehensiveness, a1so knows 
how to assert the truth with the most challenging definiteness of conviction 
and commitment. His breadth does not prevent him from uttering a yes which 
is really a yes, and a no which is really a no. Whereas his breadth can hardiy 
be mistaken for narrowness, there is something else in his intellectual character 
which can very well be mistaken for narrowness and which, once it is rightly 
understood, is seen to offer an antithetical complement to his breadth. 

We wiII try to approach this unity of opposites by considering it under 
various aspects. 

a) We saw that Newman exercises restraint in asserting contradictions, 
and tries avoid setting truth against truth. But the same Newman also knows 
how to recognize contradictions where they are really present, and he knows 
how to assert them sharply and challengingly. Thus he has scandalized many 
with his thesis that the optimistic religious mood which prevailed so often 
and in so many places in the 19th century, was incompatible with Christian 
revelation. He called this mood «the religion of civilizatioll» and did battle 
with it for 60 years. Indeed, he said at the end of his life that this battle 
was one of the great themes of his life's work. Newman's defiance of this 
and of other trends of his time is expressed with a particular forcefullness 
in alI that he wrote during the years of the Oxford Movement. 

People today wiII take even more offense at Newman' s thesis that there 
is no intellectually coherent middie ground between Catholicism and unbelief, 
that in other words a really consistent mind wiII be either a Catholic or 
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an atheist. We see again that Newman, who could be so broadminded and 
conciliatory, also knew how to say no, to refuse compromises, and to sow 
division. 

It is clear that the zeal which we discussed above in Newman finds 
a pafticular expression in his holding relentlessly fast to insuperable con­
tradictions. 

Perhaps we can say that many people posit contradictions where there 
are in fact only complementary aspects of reality, and take as complemen­
tary aspects things which are absolutely irreconcilable with each other. Only 
very few have the ability to judge rightly with regard to the presence or 
absence of contradictions. Newman is one of these few, and so his teaching 
is broad and comprehensive, and at the same time as sharp and cutting as 
any two-edged sword. 

bl A mediocre thinker who insists onesidedly on breadth of mind, be­
comes incapable of saying yes and no. Decisiveness of spirit strikes him as 
primitive and undifferentiated, as narrowminded. He thinks that he knows 
too much to be able to oppose sharply truth and falsity. He rather sees 
a particular depth and breadth of mind in saying that the true is just as 
false as it is true, and that the false is just as true as it is false. But this 
is not the way it is with Newman. His knowledge of the manysidedness 
and complexity of being neither cripp!es him intellectually, nor does it betray 
him into a non-commital playing with issues which are forever left open. 
Quite the contrary; Newman takes positions, he distinguishes, he contrasts, 
he affirms, he denies. He never blurs distinctions and antitheses, he never 
levels hierarchies, he lets each being be itself and refuses to resolve it into 
something else. We have already heard how he commits himself to ali of 
this in The idea of a University. Whoever knows Newman knows that he 
practices his ideal in an exemplary way. He does not gain his bteadth of 
mind by renouncing distinction and decision, but rather precisely by means 
of distinction and decision, by means of uttering a yes which is a yes and 
a no which is a no. 

This is the piace to mention Newman's commitment to what he called 
«the dogmatical principle» in questions of religious truth. We wil! not ex­
pand upon it now only because we will have occasion to return to it below. 

cl As a result of his definiteness Newman has a simplicity and clarity 
ali his own. We just mentioned the pseudo-breadth of those who hold back 
from every definite affirmation and commitment. Let us distinguish another 
kind of pseudo-breadth. I am thinking. of persons who become hopelessly 
complicated when they try to get at the many and varied aspects of reality. 
Not so Newman. His teachings are marked by an incomparable simplicity. 
Though he takes account of ali possible apsects and objections he is never 
complicated, but rather clear with a deep spiritual clarity. This explains, at 
least in part, the characteristic beauty o( Newman's intellectual world. 
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d) As we saw, Newman takes very seriously ali the strongest objections 
which can be brought against him. But in doing this he does not give up 
his own position, he does not weaken it in the direction of the objections, 
he rather finds a way to assert it more radically and more convincingly. By 
entering into the objections, his position does not become more diffuse, but 
clearer. It gains in breàdth, but also in sharpness. This is surely one of the 
reasons why he is never anxious in face of the objections, as if they might 
after ali undermine his convictions. He knows that the objections will give 
him the opportunity to sharpen his convictions, and so he approaches them 
with sovereign calm. 

e) We were saying that Newman does not represso Now whoever is will­
ing to face alI that is real in man, even the lower and degrading aspects 
of human nature, often tends to a kind of naturalism; he tends to lose sight 
of the nobility of the spirit, of the plain antithesis of good and evil, of 
the presence of God in ali the realims of human existence. But the same 
Newman who is open to ill that is real in man, holds fast with a burning 
faith to the mighty working of God in the Church and in human history. 
The same Newman who rejected the idealizing hagiography, had a profound 
veneration for the saints, and gratefully recognized the power of divine grace 
in them. He lives out of a faith wich overcomes the world, but this does 
not expel his realism with regard to the human-ill-too-human, and on the 
other hand his realism does not take the edge off of his faith, but enriches 
it. He knows what is in man, but he is never deprived of his childlilee faith 
in God. He professes, humani nihil a me alienum puto, but without depart­
ing from his shelteredness in God. 

Let this suffice on the tension in Newman between comprehensiveness 
of mind, on the one hand, and definiteness and clarity of distinction and 
commitment, on the other. Let us conclude by stating explicitly what has 
remained up until now largely implicito Newman does not switch erraticalty 
back and forth between these antithetical attitudes, he rathe'r unites them in himself 
in such a way that they peifect each other. His clarity and decision grow out 
of his breadth, and his openness for alt that is real is present in his affirmations 
an commitments, encompassing and forming them and giving them a depth, a 
fultness, a truth, which they would othelWise lack. Without this we might speale 
of oppositorum in Newman, but not of their coincidentia. 

3. THE UNION OF OPPOSITES IN NEWMAN'S EXPERIENCE OF MYSTERY 17 

The union of opposites to which we now turn our attention is in a 
way comprised in the union of opposites which we have just been examin-

17 In this section I take over a considerable part of my lecture, «Newman on Mystery», held 
at the Academic SymposÌum, «John Henry Newman-Lover of Truth», Rome, April 26-28, 1990. It 
will be published by the' Urbaniana University Press in the fall of 1990 in the, proceedings of the 
symposium. 
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ing. For we propose to examine Newman's sense of mystery in its relation 
to his affirmation of «the dogmatical principle», as he called it. His sense 
of mystery gives evidence of his breadth of intellect, and his Iove of the 
dogmatical principle gives evidence of his intellectual decisiveness. Here we 
will speak more of Newman' s thought and teaching, and Iess of his intellec­
tual personaIity, which stood at the center of the previous section. And we 
will study more closely than hitherto the dialectical moment, the factor of 
eoincidentia, that is, the way in which the apparent opposites perfect each 
other. 

Newman's Soeratie Ignoranee 

«Ex umbris et imaginibus in veritatem: out of the shadows and images 
into the trutb>. In composing this inscription for his own memorial sIab New­
man expresseà his conviction that the truth for which we long is partly hid­
den by the «shadows» amidst which we Iive, and when it is revealed, then 
only indirectIy through certain <<images» of it. Our experience of the world 
of truth <<is !ilce the dim view of a country seen in the twilight, with forms 
half extricated from the darkness, with broken lines, and isolated masses» ". 
In other words, Newman had a particularly strong sense of the Iimits of 
human knowledge, of the darkness in which we remain even after our best 
attempts at knowing, and of the mystery 19 which encompasses us on alI 
sides. It was a good idea of Fr. Smem to calI Newman «a Christian So­
crates» 2., for Newman, more than most Christian thinkers, is drawn to say­
ing, as Socrates had said, «I know that I do not know». 

This 1S why Newman had such a deep ciipacity to notice things in their 
strangeness and to be puzzled by them. Where you and I tend to talce things 
for granted, seeing nothing remarkable in them, Newman finds them puz­
zIing, because he feels keenly how IittIe we really know about them, and 
how much more we would have to know, before they could really be intel­
ligible to uS. 

18 «00 the introduction af Rational Prindples into Revealcd Religiom>, in Essays Critica l and 
Bistoncal (London 1919), I, 42. Actually Newman is speaking here cf our experience cf thc truth 
which is revealed to us in Christ, but he is just as reacly to say thc same thing of OUl" experience 
cf thc truth whìch wc can know apart trom revdation. 

1<) Mystery, as wc are using thc term here, is something relative to QUt limited knowledge. «No 
revelation can be complete and systematic, from the weakness of the human intellect; so far as it 
is not such, it is mystcrious. When.~. something is revealed, and ooly something, for alI cannot be, 
there are forthwith difficultics and perplexities~> (NEwMAN, Essays CriticaI and Historical [London 1919], 
I, 41). There is perhaps another sense of mystery which is not relative to «the weakness of thc hu­
man intelIcct», or at least not in the same way; it is mystery in the seuse of inexhaustible plenitude, 
of richness of being. This new sense of mystery seems to be at stakc when G. Marcel makes his 
famous contrast between problem and mystery. As one will see trom the following discussion, wc wiIl 
be speaking of mystery in Newman in thc scnse in which he defines mystery in thc sentences just 
quoted. 

20 SJLLEM, The Philosophical Notebook (Louvain 1969), I, 250. 
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1) Thus, far example, we take far granted the animals around us; but 
Newman felt them to be strange and mysterious, even uncanny. Re says 
of them: 

Can any thing be more marvellous or startling, unless we were used te h, than that 
wc should have a race cf beings about us whom we do but see, and as little know their 
state, or can describe their interests, or their destiny, as we can tell of the inhabitants 
cf the sun and moon? .. We have more reai knowledge about the Angels than about 
the brutes. They have apprently passions, habits, and a certain accountableness, but alI 
is mystery about them ... cast your thoughts abroad on the whole number of' them, large 
and small, in vast forests, or in tbe water, or in the air; and then say whether the presence 
of such countless multitudes, so various in their natures, so strange and wild in their 
shapes, living on the earth whhout ascertainable object, is not as mysterius as any thing 
which Scripture says about the Angels? 21. 

What a surprising c1aim: though we see the animals with our eyes, and 
know of the angels only by faith, yet «we have more real knowledge about 
the Angels than about the brutes»! What a depth of mystery did Newman 
not experience in the animals, H, though they are directly experienced by 
us, they are in some respects more mysterious to us than the angels, who 
are not experienced by usi 

2) Newman marvelled at the mystery of the Trinity, and in this he only 
did what ali great Christian thinkers have dane. But we find something very 
characteristic far Newman when we consider how it was that he tried to 
reconcile his !isteners to the mystery of the Trinity. In one sermon New­
man tries to show how mysterious we are to ourse!:ves, and that we can only 
expect that God will be even more mysterious to us. In other words, he 
finds so great a mystery in our own being, that he thinks that, by making 
people realize that they are already accepting this natural mystery, he can 
help them to come to accept the supreme mystery of revelation. The ser­
mon, preached on a Trinity Sunday, is entitled «The Mysteriousness of our 
Present Being». Re is ref!ecting in a very Augustinian vein on body and 
sou! in man, and after showing that the body is extended and solid, and 
the sou! is immaterial and spiritua!, he says: 

Yet observe, if alI this be true, what is meant by saying that it is in the body, any 
more tha saying that a thought _ or a hope 1S in a stone or a tree? How is it joined 
to the body? what keeps it one with the body? what prevents it any moment from separat* 
ing from the body? ... So far from its being wonderful that the body one day dies, how 
is it that it 1s made to Uve and move at all? how is it that it keeps from dying a single 
hour? Certainly lt is as incomprehensible as any thing can be, how souI and body can 
make up one man 22 ... 

21 Parochial and Plain Sermons, IV, 205-206. 
22 Parochial and Plain Sermons, IV, 284-285. 
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3) Let us now take a look at Newman's thought on sense perception 
and sense knowledge. Newman realizes that most people think that through 
our senses we perceive a matedal world more or less as it really is; but New­
man does not share this opinion, and in fact he holds a position on sense 
perception which sometimes comes suprisingly c10se to that of kant. «What 
do I know of substance or matter? Just as much as the greatest philosophers, 
and that is nothing at ali». A few Iines later he speaks of «what no one 
on earth knows any thing about, the material substances themselves» 23. Early 
on he seems to have denied the existence of material substances as indepen­
dent Etom the phenomena ot the senses 2<, and even when, after about 1834, 
he made this distinction, and recognized the material substances, he seems 
to have done this only because revelation teaches that they exist 25 

Newman has vadous reasons for this skepticism regarding sense 
knowledge, the most powerful of which is surely the following. He asks us 
to suppose someone who has only the sense of smell, and to try to imagine 
the world he would Iive in. He then asks us to suppose that this person 
acquires the sense of sight, and to try to imagine the enlargement of his 
world which comes Etom seeing. And then his argument: there is no reason 
why our Eve senses should be the only senses; there could after ali be a 
sixth, a seventh, an eighth sense, each 01 which would add to our /ive as 
much as seeing adds to smelling. How then can we say that our perception 
of the world lets us grasp the world as it really is, when new senses,' if 
we could have them, would enlarge and transform our world no less than 
sight enlarges and transforms the world of the person who at tirst had only 
smell? 26. This is a telling argument, and even if one does nOI entirely agree 
with the conclusion of it, one can at least understand why Newman held 
that we have to <<leave the question of their [the senses'] substantial truth 
for another world, "till the day break, and the shadows fIee away"» 27. 

This is not the pIace to examine critically ali of Newman's ideas on 
sense perception and matter ". Some of them he put forward very tenta-

23 Apologia, 318. 
Z4 «What are the phenomena af thc external world, but a divine mode cf conveying to tbc mind 

thc realities af cxistence, individuality, and thc influence cf being on being, thc bcst possible, though 
beguiling thc imagination of most mcn with a harmless but unfounded belief in matter as distinct 
from the impression on their senses?»; The Arians 01 the Fourth Century, London 1875, 77. 

2S «Letter 00 Matter and Spirit», in The Philosophical Notebook, II, 203-204, In oue place New­
man seems to say that thc senses convey to us at 1east the existence of material substances and a1so 
convey to us, if on1y in confuso, what they are (Oxford University Sennons, 349, note). But perhaps 
he has a unified position; perhaps he means that we can gain this modest knowlcdge of matter only 
by interpl'eting our sense perception in the light of revclation. 

26 As far as I can see the fullest deveIopment of this al'gument is in Newman's posthumously 
publishcd «Letter on Matter and Spirit», in SILLEM (ed.), The Philosophical Notebook, II, 200-216. 

27 Ibid., 349. 
Z$ It is wOl'th asking whethcr this skeptidsm of Newman's is entireÌy consistent with what he 

says in the passage quoted above about the mystery of the unity of body and souI in mano If New-
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tively in notes written only for himself (and sometimes for a correspondent), 
and so he would not have been surprised to discover problems with them. 
But most of what I have ascribed to Newman was repeatedly published by 
him, and it serves to show that Newman is well described as a kind of Chris­
tian Socrates. Where you and I think that we know the material world around 
us as it really is, Newman is convinced that we do not have nearly as much 
real knowledge of it as we think we have. 

4) If Newman finds so much mystery in our human world and in our 
human nature, he is bound to find even more of it in religion and revela­
tion. Let us look at his sermon, «Mysteries in Religiom>, in which he speaks 
of «the mystery with which we are encompassed all about, such as not merely 
to attach to one or two truths of religion, but extending to almost every 
sacred fact ... » ". 

Since this sermon was preached on an Ascension Thursday, Newman 
is understandably led to ask «what is the meaning of His [Christ's] interceding 
for us in heaven? .. The High Priest entering with the atoning blood into 
the Holiest, was a representation of Christ's 'gracious deed in our behalf. 
But what is that deed? We know what the shadow is; what is the sub­
stance?» 30 Newman cannot answer his own questions, and can only say in 
adoration, «Clouds and darkness are round about Him. We are not given 
to see into the secret shrine in which God dwells» ". Newman also asks 
«what are the deep and hidden reasons why Christ went and the Spirit 
came?». But again he cannot answer his own question; he can only exclaim, 
«Marvelous and glorious, beyond our understanding! Let us worship in si­
lence ... » 32. Of course Christian writers have tried to offer answers to these 
questions, sometimes deep answers worthy of being meditated on; but it is 
more congenial to Newman's mind and to his whole spirituality to stress 
what we do no know, and to warn us not to be too quickly satisfied with 
these answers. 

Newman is also caught up in marvelling at the physical aspect of the 
ascension, as we mentioned above. He asks, «Whither did He go? beyond 
the sun? .. Did He traverse the immeasurable space ... ? Again, what is meant 
by ascending? Philosophers will say there is no difference between down and 

man does not understand the spatial extension o( the body, then there is nothing about the body 
which even seems to be at odds with the immateriality af the soul and thus to prevent a union 
of body and souI in one man, But if he does understand this, and understand it apart from revela­
don, then there is at least one material substance which after alI i5 not so entirely hidden from us 
as Newman thinks, 

29 Parochial and Plain Sermoris, II, 210, 
"Ibid" 210·211. 
31 Ibid. 
32 Ibid. 
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up, as regards the sky; yet ... we can hardly take upon us to decide that 
it is a mere popular expression ... » 33. And then he says: 

, .. when we have deduced what we deduce by OUt reason from the study of visible na· 
tute, and then read what we read in Bis inspired word, and find the two apparent1y 
discordant, this is the feeling I think we ought to have on OUt minds; not an impatience 
to do what is beyond OUt powers, to ... arbitrate between the two voices of God, but 
a sense of ... OUt plain and absolute incapacity to contemplate things as they rea!ly are 34, .. 

It seems that Newman's faith in the ascension had the eHect not only 
of filling him with a sense of the mystery of God, but also of confirming 
him in his skepticism regarding space and matter. 

5) Consider the foundational truth of ali religion, the existence of God. 
Newman finds the fol!owing paradox in our knowledge of this truth: «Of 
ali points of faith, the being of a God is, to my own apprehension, encom­
passed with most difficulty, and borne in upon our minds with most pow­
er» ". That is, for alI his certainty that God exists, Newman can ask some 
extremely important questions about God which, to his great distress, he 
cannot answer. Thus he asks why it is that I can ,dook into this living busy 
world, and see no ref/ection of its Creator» "? He proceeds to dwell on the 
absence of God from His own world, and in the end can only say in an­
guish, «al! this is a vision to dizzy and appai; and inf/icts upon the mind 
the sense of a profound mystery, which is absolutely beyond human so/u­
tiOll» 37. He goes on to mention the doctdne of originai sin, which makes 
some sense of this absence of God; but stili Newman would say that, faced 
with these and other questions about God, the wisdom of which he is capable 
is maiuly, as Socrates said, to know that he does not know. 

Tbe «dogmatica l principle» 

Much of what we ascribed to Newman in explaining above his intel!ec­
tual definiteness and his moral decisiveness in questions of truth, seems to 
be at odds with his Socratic ignorance. It might seem as ii so strong a sense 
of mystery as he had can only serve to take the edge oH of one' s .ffirma­
tions and commitments. This antagonism of e1ements in Newman's mind 
seems to be especially strong when we consider a particularly significant ex­
pression of Newman's definiteness and decisiveness: his lifelong affirmation 

33 Ibid., 208. 
"Ibid., 208-209. 
35 Apologia, 318. 
36 [bid., .319. 
31 Ibid., 320. 
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of what he called «the dogmatical principIe» in religion. We mentioned it 
abeve, and return te it now. 

I know of no better expression of the dogmatical principle in Newman 
than the one which he gives in the essay on doctrinal development: 

That there is a truth then; that there is one truthi that religious error is in itself of 
an immoral nature; that hs maintainel's, unless involuntarily such, are guilty in maintain­
ing it; that it is to be dreaded; that the search for truth is not the gratification of curi· 
osity; that hs attainment has nothing of the exeitement of a discovery; that the mind 
1s below truth, not above it, and is bound, not to descant upon h, but to venerate iti 
that truth and falsehood are set before us for the triai of Out hearts; that our choice 
1s an awful giving forth of lots on which salvation or rejection is inscribed; that «before 
alI things it 1s necessary to hoId the Catholic faith» ... - this is the dogmatical prind­
pIe, which has strength·38 . 

One cannot even begin to understand Newman without understanding 
the depth of his commitment to the dogmatica! principIe; it is absolutely 
central to ali of his thought and to his whoIe life's worlc Consider the pIace 
of it in his conversion. Newman was converted to God at the age of 15; 
he was drifting towards unbelief, when a powerful experience of God over­
came him, to which he responded in faith. He does not tell us much about 
this conversion to God, but the mentions it like this in the Apologia: «When 
I was fifteen (in the autumn of 1816), a great change of thought took pIace 
in me. I fell under the influences of a definite Creed, and received into 
my intellect impressions of dogma, which, through God's mercy, have never 
been effaced or obscured» 39. Newman describes his conversion as his dis­
covery of the dogmatical principle. 

And when towards the end of his life he surveyed his life's work he 
sometimes explained the unity of it in terms of the defense of the dogmati­
cal principle. In 1879 he said here in Rome, on the occasion of his being 
elevated to the cardinalate: «For thirty, forty, fifty years I have resisted to 
the best of my powers the spirit of Liberalism in religion». And what does 
he mean by Liberalism? It is nothing other than the antagonist of the dog­
matica! principIe; it is the teaching 

that truth and faIsehood in religion are but matter of opinioni that one doctrine 1s as 
good as another; that the Governor of the world does not intend that we should gain 
the truth; that there is no truth; that we are not more acceptable to God by believing 
this than by believing that; that no one is answerable for his opinions; that they are 
a matter of necessity or accidenti that lt is enough if we sincerely hoId what we professi 
that our merh Hes in seeking, not in possessing 40 ... 

38 Essay on the Development 01 Christian Doctrine, 357. 
39 Apologia, New York 1956, 127. 
40 Essay 011 the Development 01 Christian Doctrine, 357. 
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According, then, to Newman's own self-understanding the unity of his 
life' s work can be expressed in terms of his opposition to Liberalism, or 
in other words, in terms of his witness to the dogmatic principle. 

We a1so know that the dogmatical principle entered intimately into New­
man's devotion. Thus we know that Newman loved to pray the Athanasian 
Creed. Those among our contemporaries who recognize this Creed as true 
will typical!y say that it is, religiously, barren and abstract, something more 
for the theologian than for the man of faith. But for Newman it was not 
barren; it made a deep impression on his religious imagination, and he chanted 
the articles of it as il way of exulting in God. He said that this creed is 

the most simple and sublime, the most devotional formulary to which Christianity has 
given birth, more so even than the Veni Creator and the Te Deum ... it is a psalm or 
hymo of praise, of confession, and of profound self-prostrating homage, paralle1 to the 
canticles of thc elect in thc Apocalypse 41 ... 

Our task here is to understand how it is that the dogmatical principle 
is not driven out by Newman's Socratic ignorance, that the so definite af­
firmations of the Athanasian Creed can be chanted in adoration by one who 
makes snch a point of saying that he knows that he does not know. But 
before taking np this task, we would like to al!ow ourselves a brief digres­
sion, so as to take notice of another pair of apparent apposites in Newman. 
Let us recal! Newman's fascination with the subjectivity of the believer. He 
held that it is not enough lO believe what is in itself true, the believer has 
also to apprehend doctrinal truth imaginatively and experientially, that is, to 
apprehend it really and not jnst notionally; only on this basis can the truth 
gain power over him, and enabie him to Uve a life of religious devotion. 
Newman explores in great detai! the religious experience without which there 
is no committed religious existence, and is constantly striving to elicit this 
experience in his readers. Indeed, Newman ought to be seen as a kind of 
forerunner of thinkers like Max Scheler and Rudolf Otto, who have turned, 
far more than religious thinkers before them, to religious experience as a 
unique source of knowledge about God and about the relation between God 
and mano Newman anticipates some of their criticisms of the Scholastic 
philosophical theology when he says of the traditional demonstrations for 
the existence of God that they «do not warm me and enlighten me; they 
do no take away the winter of my desolation, or make the buds unfold and 
the leaves grow within me, and my moral being rejoice» 42. For alI of his 
zeal for doctrinal truth, Newman was a great friend of religious experience, 
and a sharp critic of the religious rationalism which expects too much from 
definition and demonstration. 

41 Grammar oj Assenti New York 1955, 133. 
4~ Apologia, 320. 
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Now here is a union of apparent opposites. Most thinkers who probe 
the subjectivity of belief as boIdIy as Newman did, tend to some kind of 
religious subjectivism and hence to an antidogmatic bias. There is s\lch a 
bias in the great Kierkegaard, who studied religious subjectivity so profoundly; 
and in the great Rudolf Otto, who contributed so much to our understand­
ing of religious experience, there is a modernistic tendency to reduce alI doc­
trine to attempts at objectifying religious experience. On the other hand, 
those who are zealous for the dogmatical principIe often want to have nothing 
to do with reIigious experience, and they falI prey to what Newman regard­
ed as a barren religious rationalism. But in Newman the interest in reli­
gious subjectivity in no wayweakens the witness to the dogmaticaI princi­
pIe; he is serious about the subjective appropriation of truth, but is no Iess 
serious about the objective truth itself which is to be appropriated, and in 
fact each oE these commitments supports the other 43. Bu! we propose to 
reserve this for another study, and Eor the present to content ourselves with 
trying to nnd some principIe of unity encompassing the dogmaticaI princi­
pIe and Newman's Socratic ignorance. 

The coincidentia of Newman's profession of the dogmatical principle and his ex­
perience of mystery 

The dogmas of Christianity have an exactitude and precision which may 
seem to be out of pIace in a worId as mysterious as Newman's worId. The 
opinion has often enough been expressed that Newman goes so far in his 
Socratio ignorance (and in his turn to subjectivity) that he ends up, con­
trary to his own intentions, undermining the dogmaticaI principIe. Thus one 
cri tic says: «He was tboroughIy conservative in his acceptance of Catholic 
dogma; but his philosophy and characteristic modes of expression refIect the 
subjectivism and relativism of modern thought» 44. This critio cIaims to find 
not onIy apparent opposites in Newman's thought, but reaI opposites, areaI 
contradiction. 

We propose now to try to understand how it is that Newman's thought 
on mystery does not detract f1Om, or contradict, but rather serves and per/ects 
his defense of the dogmaticaI principIe, Iending depth and breadth to it. 

1) For Newman mystery is not unrelieved darkness, but a certain com­
position of Iight and darkness. 

43 We might mention here yet another union of opposites in Newman which· we have studied 
e1sewhere: the union of anthropocentric and of theocentric e1ements in his spirituality. See my ({What 
is anthropocentric and what is' theocentric in Christian existence?: The challenge of John Henry New­
mao», «Communio», 16 (Summer 1989), 244-256. 

44 WEATHERBY, Cardinal Newman in His Age (NashvIlle 1973). 
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When nothing is revealed, nothing is known, and there is nothing to contemplate or 
marvel at [as mysterious]; but when something is revealed, and only something, for ali 
cannot be, there are forthwith difficulties and perplexities. A Revelation is religious doc­
trine viewed OD hs illuminateci side: a M ystery is thc selfsame doctrine viewed OD the 
side unilluminated. Thus Religious Truth is neither light nor darkness, but both 
together 45 ... 

The very <<10gb> of mystery, then, implies light, and with that some 
basis far the formulation of definite truth. 

To see this more concretely we have only to go back to some of the 
instances of Newman's Socratic ignorance. How couId Newman be puzzIed 
about the unity of body and souI in man unIess he understood something 
about the body, its extension in space, which seems to be unabIe to form 
one being with the souI, the immateriality of which he aIso understands? 
Take away these two elements of understanding, and you take away that 
mystery in the unity oE man which made such an impression on Newillàil 
(as it made on Augustine). Or consider Newman's distress at the absence 
of God from His own world; Newman's sense of being here in the presence 
of a «profound mystery, which is absoIutely beyond human soIution», de­
pends, as he himself tells us, on his powerfuI experience of the presence 
of God in his conscience, «The world seems simpIy to give the lie to that 
great truth, of which my whoIe being is so fuI!; and the effect upon me 
is, in consequence, as a matter of necessity, as confusing as if it denied 
that I am in existence myseIf» 46. Take away Newman's encounter with God 
in the depths of his subjectivity, take away alI the light and truth which 
he apprehends within, and you eliminate the d1eart-piercing, reason-bewildering 
fact» of the absence of God fram His warld. 

We have here, by the way, the reason why we can reckon Newman's 
sense of mystery to his intellectual comprehensiveness; in cultivating this sense 
he hoIds fast both to what we know and to what we do not know, and 
resists the temptation to sacrifice the one to the other. 

2) Kant once said that he destroyed knowIedge for the sake of making 
room far faith. Of course to eliminate aI! human knowIedge, or even to 
eliminate as much as kant did, is to undermine the basis of faith, and not 
to prepare for faith. And yet there is a way of qualifying the Kantian state­
ment so that it expresses a truth: if we destroy, not knowledge, but exag­
gerated claims to knowIedge, then we reaI!y do remove hindrance. to faith. 
Now this is what Newman does through his sense of mystery, 

Consider his sacramentaI vision of the worId. Far most modern men 
the finite world in which we live is experienced as impenetrabIe by God, 

4~ «On the Introduction of Rationalistic Principles inta Rev:ealed Religion», Bssays Critical and 
Historical, I, London 1919, 41. 

46 Apologia, 319. 
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as a self-sufficient realm in which it is difficult to understand how God should 
be active and presento Newman does not share this modern secularized view 
of our world; it rather comes natural to Newman to think of the world of 
God as «economically represented» by, and everywhere present in, the world 
of finite beings 47. Thus in his well-known early sermon on the angels he 
asks about the thoughts of someone who, 

when examining a flower, or a herb, or a pebble, or a ray of light, which he treats 
as something so beneath him in the scale of existence, suddenly discovered that he was 
in the presence of some powerful being who was hidden behind the visible things he 
was inspecting, who, though concealing his wise hand, was giving them their beauty, grace, 
and perfection, as being God's instrument for the purpose, nay, whose robe and orna­
ments those objects were, which he was so eager to analyze? 4&. 

And why does it come so natural to Newman to «pierce the vei!» of 
the visibile world, and to discern the world of God, not only beyond the 
visible world, but also within it? Because Newman does not overes!Ìmate 
our knowledge of nature; he senSes keenly how incomplete it is, how little 
we really know. When he learns from revelation about the invisible world 
of God and His angels and the souls of the just made perfect, he has no 
difficulty in believing that our visible world in many ways communicates 
with that invisibile world. 

From this we understand how it is that a sense of mystery such as New­
man possessed, tends to c1ear a space, so to speak, for the dogmatical prin­
ciple. Let us go back to the passage in which he speaks of his ignorance 
of material substances. He is discussing the doctrine of transubstantiation, 
and says, d cannot indeed prove it, I cannot tell how it is; but I say, "Why 
should not it be? What's to hinder it? What do I know of substance or 
matter? Just as much as ali the greatest philosophers, and that is nothing 
at ali ... "» 49. Of course many great Christian thinkers have approached Chris­
tian doctrine on the basis of what we do know, and have tried to make 
Christian doctrine believable by showing how it harmonizes with our natur­
al knowledge. Newman himself sometimes proceeds in this way", but then 
again he sometimes proceeds in the opposite way, which seems to have been 
especially congenial to his mind. He repeatedly argues Iike this: after forc­
ing us to take the full measure of our ignorance, he then says of the doc­
trines of revelation, «what's to hinder it?». 

47 The question arises as to how Newman's sense of the absence af Gad from the warld is related 
to his sense af the sacramentaI function of the world. One feels right away tbat we have to do 
here with another of the coincidentiae oppositorum in Newman's thought. 

48 Parochial and Plain Sermons, I, .... 
4~ Apologia, 318. 
so As for instance in the argument af Ch. lO of tbe Grammar 01 Assent. 
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It is this sense of mystery in Newman which explains his famous dic­
tum that «ten thousand difficulties do not make one doubt» ". Since we 
live in a world of mystery, difficulties are to be expected. If even our sense 
perception is enshrouded in mystery, how much more a revelation from God. 
Indeed, it would be a strike against a claimed revelation if it were not mys­
terious. He says: 

~(Revelation ... is not a revealed system, but consists of a number cf detached and incom­
plete truths beIonging to a vast system unrevealed, of doctrines and injunctions myste­
riously connected together; that is, connected by unknown media, and bearing upon 
unknowll portions of the system» 52. 

With this understanding of mystery and revelation, one will hardly ex­
pect to be able to explain every how, in revelation, and one will learn to 
live with difficulties; to endure them without letting thern become doubts. 
But if someone lacks this sense of mystery, and expects the human mind 
to be commensurate with the length and breadth of God and the world, 
and thinks that what is inconceivable to us must also be impossible in reali­
ty, then he will be scandalized when the doctrines of revelation give rise 
to insoluble difficulties, which he will take as "howing, not the limits of 
the human mind, but rather the unintelligibility of the doctrines. 

By the way, Newman's sense of mystery not only helps him over the 
difficulties which keep others from accepting Christian doctrine; il also gives 
him a particular reason for adhering strictly to the very form of words in 
which the doctrines have been handed on to uso The idea is that if we un­
derstood revealed truth through and through, if it were completely trans­
parent to our understanding, then we might take some liberty in changing 
older formulations and in attempdng to find better ones. But since there 
remains so much darkness for us in revelation, we have to reckon with the 
danger that in changing the formuladon we will inadvertently let go of some 
important part of the truth. Thus in his tract on rationalism, in which we 
find some of his deepest thought on mystery, we find the dogmatical prin­
ciple presented as a kind of inference from the mysteries of revelation. 

The practical inference to be drawn from this view is, Gl'st, that we should be very 
reverent in dealing with Revealed Truth; next, that we should avoid ali rash theorizing 
and systematizing as relates to it, which is pretty much what looking into the Ark was 
under the Law: further, that we should be solicitous to hold it safc1y and entirely; 
moreover, that we should be zealous and pertinacious in guarding it; and lastly ... that 
we should religiously adhere to the form of words and ordinances under which it comes 
to us 53 ... 

SI Ibid., 317. 
S2 «On the Introduction of Rationalistic Principles into Revealed Religiolll>, Essays Critica! and 

Historical, I, 42. 
S3 Essays Critica! and Histonca!, I, 47. 
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And in his sermon, «Mysteries in Religiom>, he says: 

We must not search curiously what", is meant by His pleading Bis sacrifice, and by 
Bis perpetuaI intercession for us, And, dnce we do not know, we will studiously keep 
to the figure given us in Scripture". We will not neglect it) because we do not understand 
it [my italics], We will hold lt as a Mystery, or (what was ancient1y called) a Truth 
Sacramentai 54,., 

3) In the tract on rationalism, Newman crticizes a certain subjecdvism 
(he calls it rationalism) which had a strong anddogmatic bias. Newman is 
referring to the teaching that the truths of revelation get their content Etom 
the way we experience them, and are not recognized as having an objective 
content which is independent of the experiencing of believers. Thus, for ex­
ampIe, the atonement, <ds chiefly regarded, not as a wonder in heaven, and 
in hs reladon to the attributes of God and to the unseen world, but in 
hs experienced effects on our minds, in the change it effects when it is 
believed» ". Thus Christian doctrine is subjectivized, and is even thought 
to vary unavoidabIy from one person to another.Now Newman held that 
this subjectivistic dissolution of the domgatica! principie comes precisely from 
a deficient sense of mystery, and that by contrast it is a strong sense of 
mystery which tends to support the dogmatica! principle. His reasoning goes 
like this. 

In experiencing the mysteries of being, we have a particularly strong 
experience of the objectivity of being; when reality resists being entirely un­
derstood by us, then we experience it strongly in its independence from us. 
Thus in his great tract on rationalism, after distinguishing between Objec­
tive Truth and Subjective Truth, Newman says of the former: 

T o believe in Objective Truth is to throw ourselves forward upon that which we have 
but partially mastered or made subjective; to embrace, maintain, and use generaI propo­
sitions which are larger than our own capacity, of which we cannot see the bottom, which 
we cannot follow out into their multiform details 56", 

Whoever, then, practices the art of knowing that he does not know, 
whoever is sensidve to the mystery and darkness in alI that he does know, 
experiences strongIy the objectivity of truth and being; when he encounters 
revelation, he has a naturai protection against that subjectivism which dis­
solves the dogmatical principle. 

54 Parochial and Plain Sennons, II, 211. 
55Ibid., 47, 

,56 Essays Critica l and Historical, I, 34. 
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CONCLUSION 

In spite of aIl that we have said here about the fullness of Newman 
which comes from the way in which he unites opposites in himself, we in 
no way mean to deny tha! Newman has to be completed by other great 
Christian thinkers and saints. The fulliness which is so characteristic for him 
in no way excludes his finitude, his peculiar emphases, his limits, indeed 
even certain respects in which he is onesided. This is why it would not 
be good for anyone to read only Newman. In spite of his unique breadth 
it would be oppressive and confining to limi! oneself to N ewman, and this 
not only because of the limits of Newman, but also because the spiritual 
hunger of each human person can never be satisfied by any finite good. 
In addition to Newman we need other spiritual leaders and models, who 
unite in themselves opposites in a different way, or who unite in themselves 
opposite excellences which are different trom those found in Newman and 
who as a result enrich us with a fullness different from that of Newman. 
It belongs to God alone to have. an absolute plenitude which is incapable 
of undergoing any completion. 

But precisely this consideration, which relates the fullness of Newman 
to the divine fullness and thus in a sense relativizes it, shows anew the great­
ness of Newman. For whoever immerses himself in Newnian knows that the 
fullness which we have studied in him participates in an incomparable way 
in the fullness of God, which it reveals to us in the most convincing way, 
and bears witness to. 



NOTA CRITICA 

«HUMANAE VITAE» E FEDE CRISTIANA 

A proposito di un articolo recente 

ROCCO BUTTIGLIONE • 

In un recente articolo F. Boeckle pone il problema se ed in che misura 
la Humanae vitae debba valere oggi come una pietra di paragone della fe­
de l. L'articolo prende lo spunto da un forte discorso di Giovanni Paolo II 
al II Congresso Internazionale di Teologia Morale, in cui il Papa, fra l'altro, 
ha detto che mettere in discussione tale norma significa negare a Dio stesso 
l'obbedienza della nostra intelligenza e preferire la luce della nostra ragione 
a quella della saggezza divina. Giustamente Boeckle si pone la domanda: è 
l'ossequio alla Humanae vitae una questione di fede? A questa domanda non 
è facile dare una risposta semplificatrice, un si oppure un no. Bisogna prima 
precisare il senso della domanda. Se si intende con «questione di fede» un 
mistero, che la ragione professa senza comprenderlo, certamente la risposta 
non può essere che negativa. A me sembra che il Papa non opponga, come 
sembra ritenere Boeckle, la luce della divina sapienza a quella della ragione 
umana, ma piuttosto a quella della ragione soggettiva del singolo, che può 
deviare dalla norma autentica della ragione umana. Vi sono molte cose al mon­
do che io soggettivamente non capisco, e tuttavia sono perfettamente razio­
nali. Se il Magistero autorevolmente le insegna, ciò deve essere per me, nella 
misura in cui riconosco l'autorità della Chiesa, uno stimolo a dubitare delle 
conclusioni a cui mi sembra che la ragione mi conduca, a riesaminare la com~ 
prensione razionale di cui sono convinto ed i presupposti su cui essa si fonda. 

Diventa invece una questione di fede quella della Humanae vitae se met­
tiamo in rilievo come lo stimolo a procedere ad una tale revisione e ripensa­
mento nasce da una volontà di sequela dell' avvenimento cristiano. Nel corso 
di tale ripensamento ogni domanda è lecita, purché non parta da una inver­
sione di ruoli fra teologia e Magistero in cui il teologo si arroga il diritto 
di insegnare con assoluta sicurezza e rifiuta di prendere in considerazione le 
posizioni del Magistero nella misura in cui esse possono mettere in questione 
la sua costruzione intellettuale. Solo allora si allaccia un dialogo che fa pro­
gredire nella comprensione della verità. In un simile dialogo si compie una 

,~ Vice Rettore, Internationale Akademie fUr Philosphie, Liechtenstein. 
l F. BOECKLE, «Humanae vitae» als Priifstein des wahren Glaubens. Zur kirchenpolitishcen Dimen­

sion moraltheologischer Fragen, in «Stimmen der zeit», 1 (1990), 3-16. 
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conversione comune alla verità e si cerca di aiutarsi (nel nostro caso) in una 
formulazione sempre piti adeguata, anche se sempre insufficiente, del modo 
in cui nella sessualità umana si manifesta il mistero dell' amore interpersonale. 

Il sottotitolo dell' articolo di Boeckle è "Sulla dimensione di politica ec­
clesiastica delle questioni della teologia morale». L'espressione forse è infeli­
ce, giusta è invece l'intuizione che la questione dell' Humanae vitae abbia una 
portata piti ampia di quella, già di per sé significativa, che le deriva dal suo 
oggetto specifico, e ponga a confronto concezioni generali che concernono la 
natura dell'uomo e quindi anche quella della salvezza cristiana. È in questo 
senso, a mio parere, che essa diventa una pietra di paragone per la fede. 

Le riflessioni che seguono cercano di affrontare la questione che Boeck­
le ha indicato secondo tutta 1'ampiezza che essa presenta, anche se necessa­
riamente in modo ancora incompiuto e disorganico, a causa della necessità 
di far interagire nella trattazione del medesimo oggetto linguaggi scientifici 
propri di discipline diverse e non omogenee, con lo sforzo di capire e di far­
si capire. Spetterà al lettore decidere in che misura questo sforzo è stato co­
ronato dal successo. 

1. SIGNIFICATO CULTURALE GENERALE DELLA «HUMANAE VITAE» E DEL DIBATTITO 

SU DI ESSA 

La questione della Humanae vitae si è venuta a trovare in questi ultimi 
anni al centro del dibattito teologico. È giusto domandarsi se sia giustificato 
questo ruolo che sia l'insistenza del Magistero sia d'altro canto la decisione 
e la frequenza degli attacchi contro di esso della «teologia ribelle» sembrano 
attribuirgli. D'altro canto solo se si comprendono le ragioni dell'importanza 
di questo documento si è in grado di intervenire sensatamente nel dibattito 
che esso ha provocato. Talvolta si sente dire: non è esagerata questa insi­
stenza del Magistero su di una questione che investe in fondo l'etica sessuale 
particolare? Per rispondere a questa domanda è necessario prima di tutto ri­
cordare quei fattori metodologici del dibattito sulla Humanae vitae che poco 
o nulla hanno a che fare con il suo oggetto spefico e che tuttavia per ragioni 
accidentali o sostanziali sono venuti a surdeterminarlo. 

In via del tutto preliminare è poi necessario sottolineare l'importanza stonca 
della Humanae vitae. Essa interviene in un momento decisivo a modificare 
una interpretazione corrente del Concilio Ecumenico Vaticano II e proprio 
per questo è considerata da molti un vero e proprio punto di svolta nel pon­
tificato di Paolo VI. È inevitabile allora che il dibattito sulla Humanae vitae 
sia fin dal principio un dibattito sul significato autentico del Concilio e sulla 
svolta di Paolo VI. 

II Concilio vuole aprire fiduciosamente la Chiesa al mondo contempora­
neo. Ad una attitudine di sospetto verso di esso vuole sostituire una atten­
zione critica ma fondamentalmente benevola verso i segni dei tempi. Ciò com­
porta un certo giudizio sulla storia contemporanea. Potremmo sIDtetizzarlo cosi: 
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la modernità si annuncia in modo ambiguo e pericoloso con un rivendicazio­
ne (giusta) della dignità di ogni singola persona umana e con un soggettivi­
smo (errato) che sottrae la persona ad ogni misura oggettiva del bene e del 
male morale. I! ciclo delle guerre mondiali ha mostrato con evidenza il lato 
negativo della modernità ma anche lo ha superato. Con l'esito della II guerra 
mondiale l'epoca dei totalitarismi in linea di principio si chiude. Il comuni­
smo è per sua natura destinato a cedere con il passare del tempo ad un pro­
cesso forse lento ma sicuro di evoluzione democratica. D'altro canto nei pae­
si occidentali la resistenza al totalitarismo, nelle due forme comunista e nazi­
fascista, ha costretto e costringe a riscoprire il diritto naturale come base co­
mune dell'agire politico per cristiani e non cristiani. Tale diritto naturale, d'altro 
canto, è assai difficilmente argomentabile e motivabile sulla base dei presup­
posti generali della filosofia moderna e dello stesso protestantesimo. Esso con­
d\lce verso \lna riscoperta del senso religioso (dipendenza da \lna realtà pili 
grande di sé) come sintesi dell'umano e contemporaneamente verso un rico­
noscimento delle ragioni di un'etica oggettiva a difesa della persona umana 2. 

I! soggettivismo esasperato della filosofia esistenzialista allora dominante non 
viene, in questo contesto, considerato un ostacolo ma, piuttosto, un segno 
positivo. L'esistenzialismo - cosi almeno si pensava allora - è da valutare 
soprattutto come \ln segno della crisi della mentalità storicista. Dopo il pro­
cesso che ha condotto alle d\le guerre mondiali l'uomo non crede pili nella 
razionalità della storia, non accetta pili di annullare la propria individualità 
e la propria soggettiva domanda di salvezza in \ln soggetto collettivo, si chia­
mi esso stato o razza o partito 3. Riscoprire la propria soggettività esistenzia­
le significa però riscoprire al tempo stesso il proprio limite creaturale. L'uo­
mo nella sua esistenza concreta non può darsi la salvezza, può al massimo 
invocarla. Il titolo di un libro allora celebre di G. Marcel, Dal rifiuto all'in­
vocazione, ci restituisce quello stato d'animo 4. L'esistenzialismo ateo' deve dun~ 
que - cosi si pensava allora - cedere infine a quello religioso e questo, a 
sua volta, inquadrarsi nell' ambito di un rinnovamento della metafisica classi­
ca'. D'altro canto il ciclo storico che si chiude porta anche con sé provvi­
denzialmente alcuni importanti valori. La Chiesa ha combattutto la moderni­
tà a causa delle sue ambiguità e l'ha cosi aiutata a purificarsi, ma anche la 
modernità ha aiutato la Chiesa a purificarsi, a liberarsi da mille compromessi 
che le impedivano di riconoscere senza riserve il valore della persona umana 
- pur teoricamente affermato - in tutte le dimensioni dell'agire. . 

La storia successiva non ha confermato questo fondamentale ottimismo 
dei Padri Conciliari, e ciò a diversi livelli e per diverse ragioni. 

2 Un documento di questo clima è il libro di J. MARITAIN, L'uomo e lo Stato, Milano 1952 (ed. 
originale Man and the state, Chicago 1951). 

3 Cfr J.P. SARTRE, L'Essere e il Nulla, Milano 1965. 
4 Cfr G. MARCEL, Du refus à l'invocation, Paris 1940. 
5 Non è questo il programma filosofico di E. Gilson con il suo «tomismo esistenziale», oltre 

che dello stesso Maritain, almeno negli anni '50? 



216 Rocco Buttìglìone 

In primo luogo è risultato affrettato il giudizio sulla trasformazione del 
comunismo sovietico. Kruscev è stato abbattuto ed i suoi successori hanno 
regalato ai loro Paesi ed al mondo un buon quarto di secolo di neostalinismo. 

In secondo luogo esplode in occidente una rivoluzione radicale che so­
stituisce alla rivoluzione sociale la rivoluzione sessuale e del costume. Essa 
ha caratteri diversi ed in apparenza contraddittori 6. Per un verso si presen­
ta come ripresa del marxismo, coniugato però con la psicanalisi. In questa 
versione la rivoluzione socialista deve essere concepita al servizio di libera­
zione del godimento e di una fuoriuscita dalla società del lavoro 7. Per un 
altro aspetto si può dire che essa riprende il momento edonista della conce­
zione borghese della vita separandolo da quello calvinista e rigorista. L'indi­
viduo rivendica non solo il diritto al godimento ma anche quello a porre 
se stesso come ultimo criterio di giudizio contestando tutte le regole ogget­
tive ché ordinano la convivenza sociale. La liberazione degli istinti porta con 
sé ì'indeboiimento ed in prospettiva perfino 1'aboUzione deiia personalità co­
sciente 8. Infatti diventiamo autocoscienti come persone proprio a causa della 
necessità di scegliere, talvolta, contro !'istinto del piacere immediatò per af­
fermare una verità universale. La coerenza della personalità è data dalla fe­
deltà ad una verità riconosciuta che resiste alla pressione del piacere mo­
mentaneo. D'altro canto è anche troppo evidente che il predominio dell'i­
stinto rende l'uomo assolutamente manipolabile. Per usare una formula sin­
tetica potremmo dire: l'integrazione della persona si fonda sulla trascenden­
za della persona, sulla obbedienza della persona ad una verità piu grande 
di essa 9. Dove questa obbedienza viene meno la persona si disintegra in una 
serie sconnessa e manipolabile di pulsioni parziali. Non è un caso che all'af­
fermazione del prirÌ1ato dell'lmpùlso segua 11 dominio plu H:tassicdo che tnai 
si sia registrato nella storia, dei mezzi di comunicazione di massa, che sosti~ 
tuiscono alla formazione del giudizio attraverso una discussione critica quel­
la dell' opinione attraverso la ripetizione di affermazioni emotivamente carat­
terizzate, separate dalle premesse di valore su cui dovrebbero essere ideal­
mente fondate. Nel momento in cui viene pubblicata, ed anche in seguito, 
la Humanae vitae assume il significato di un rifiuto della Chiesa di accon­
sentire alla rivoluzione sessuale ed alla mentalità neolibertina di cui essa è 
una delle espressioni. 

6 Un'analisi estremamente penetrante e precorritrice in A. DEL NOCE, ['Erotismo alla conquista 
della società (estratto da Via libera alla pornografia?), Firenze s.d., ma dei primi anni '70. 

7 Testo base di questa concezione fu a suo tempo Eros e Civiltà, di H. MARCUSE, Torino 1964 

(cd. originale Eros and Civilization, Boston 1955). 
8 Un'analisi penetrante di questo processo si ritrova 'nello stesso Marcuse, che viene cosi a con· 

traddire almeno in parte il suo iniziale ottimismo. Cfr H. MARCUSE, Obsolescenza della psicanalisi, 
in Cultum e Società, Torino 1969 (ed. originale Kultur und GeselJschaft, Frankfurt a.M. 1965). Vedi 
anche A. DE WILLEBOIS, Conversazioni etereodosse, Milano 1981. 

9 Cfr K. WO)TYLA, Persona e Atto, Roma 1982 (ed. originale Osoba y czyn, Cracovia 1969), 
cap. }, n. 7. 
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Di piu, la Humanae vitae interpreta autorevolmente il senso della aper­
tura conciliare al mondo. Si tratta di una apertura storicamente condiziona­
ta in cui la Chiesa non rinuncia ad esercitare la sua funzione critica verso 
gli sviluppi della storia umana. La Chiesa è aperta ad. un mondo che si orienta 
verso la conversione a Cristo e verso il riconoscimento della propria dipen­
denza creaturale da Dio, è invece chiusa ad un mondo che autointerpreta 
la sua autonomia come rifiuto della dipendenza IO. Ora è proprio questo il 
significato che la rivolta antiautoritaria sembra assumere al principio degli 
anni '70. Naturalmente questi giudizi non vanno mai assolutizzati: il mon­
do, nella sua insopprimibile ambiguità, come del resto la vita di ogni uomo, 
è sempre contemporaneamente aperto alla prospettiva della conversione ed 
a quella della rivolta contro Dio. Per questo la Chiesa è sempre contempo­
raneamente aperta al mondo ed in polemica con il mondo, anche se questa 
duplice determinazione può avere differenti flessioni in differenti momenti 
della storia. 

Per alcuni teologi e settori di opinione pubblica, invece, l'apertura con­
ciliare al mondo aveva assunto un significato metafisica: il mondo - cosi 
essi pensavano - è attraversato da un movimento autonomo verso la sal­
vezza e la verità. 

Tra questo movimento e la storia della salvezza esisterebbe una armo­
nia prestabilita, ed il concetto di segni dei tempi viene intepretato come ter­
mine di riferimento di un continuo adeguarsi al mondo, da cui la Chiesa 
deve lasciarsi dettare il contenuto della sua coscienza. La Chiesa, insomma, 
dovrebbe beneçlire il contenuto della storia senza tentare in alcun modo di 
determinarlo. Una metafisica del progresso immanente della storia diventa 
allora il presupposto tacito di ogni valutazione li. Non solo la Chiesa deve 
conciliarsi con il mondo moderno, ma essa non avrebbe mai dovuto conte­
starlo e non deve ripetersi mai piu nel futuro una situazione di opposizione 
fra Chiesa e coscienza del tempo. Di conseguenza anche la nuova mentalità 
edonista non va giudicata ma «compresa», giustificata ed in qualche modo 
benedetta. Non solo la secolarizzazione del costume può avere (come è in­
dubbio) aspetti positivi ed avere la funzione provvidenziale di purificare la 
Chiesa da vecchie incrostazioni 12, ma essa è in se stessa positiva. Il movi­
mento storico - se mai - va criticato solo nel senso che la Chiesa deve 
prendete posizione con le forze progressiste, che lottano per accelerare il mo­
vimento della storia 13. 

Con la Humanae vitae Paolo VI mostra la sua totale libertà rispetto a 
questa interpretazione del Concilio. Davanti ad una svolta nella storia del 

IG Cfr Gaudium et spes, n. 36. 
Il Cfr l'analisi che dello svolgimento del dibattito teologico fa G. GUTIERREZ, in Teologia della 

liberazione, Brescia 1972 (ed. originale Teologia de la liberaci6n, Sala.manca 1972), parte 2, cap. 5. 
l2 Cfr da questo punto di vista il libretto, brevissimo ma molto profondo, di N. LOBKOWICZ, 

Was brachte uns das Kon:dl?, Wiirzburg/Miinchen 1986. 
13 Esemplare per questo atteggiamento J ,B. METZ, Sulla teologia del mondo, Brescia (ed. origina­

le Zur Theologie der Welt, Mainz-Miinchen 1969). 
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costume, della mentalità e della cultura, la Chiesa, attraverso le parole del 
Sommo Pontefice, non esita a pronunciare un giudizio morale severo, riaf­
fermando il suo compito di essere maestra di moralità. Come vedremo chia­
ramente l'ili avanti, nella Humanae Vitae è in gioco ben l'ili che un aspetto 
della morale sessuale particolare. È in gioco la grande questione della rivolu­
zione sessuale e, ancora al di là di essa, della assunzione da parte della Chie­
sa di una metafisica del progresso storico. Implicito in ciò è un giudizio sulla 
secolarizzazione. Fenomeno per sua essenza positivo, se giudicata nell'ottica 
della metafisica del progresso storico, essa diventa fenomeno problematico 
se guardata da un punto di vista che non fa della storia del mondo il tribu­
nale del mondo, ma è convinto che anche la storia sta sotto un l'ili alto 
giudizio 14. Quando travolge ogni limite e nega la originaria dipendenza del­
l'uomo da Dio, la secolarizzazione diventa scristianizzazione e, al di là di 
questo, disumanizzazione, perché nega la fondamentale e costitutiva dimen­
sione religiosa dell'eSSere umano 15, 

2. DUE DIVERSE CONCEZIONI DELLA TEOLOGIA 

Di ulteriori valenze si carica la questione della Humanae vitae se la guar­
diamo dal punto di vista del rapporto fra Magistero e teologia. In quella 
occasione, infatti, Paolo VI ha preso su di sé la responsabilità di decidere 
contro l'opinione della maggioranza dei teologi della commissione che aveva 
studiato il problema. Emerge allora un contrasto che riguarda in fondo la 
natura della teologia e due concezioni differenti si affrontano 16. 

Il punto di partenza della teologia, naturalmente, è la rivelazione. Nella 
teologia protestante questo punto di riferimento rimane isolato, e si ritiene 
in tal modo di affermare meglio la sua assoluta sovranità. Il teologo è l'in­
terprete della Scrittura, ed il principio «sola scriptura» definisce in qualche 
modo la coscienza protestante, almeno fino al secolo XIX. Con la critica 
teologica della sinistra hegeliana esso però entra in crisi. È stato forse Bru­
no Bauer colui che con il massimo della acutezza ne ha visto l'insufficienza, 
e molto di ciò che poi, per esempio attraverso Bultmann, è entrato nella 
opinione teologica dominante, è stato da lui anticipato. Lo scritto - cosi 
egli argomenta - non può fornire la propria interpretazione. Per sua natura 
l'atto interpretativo suppone che al testo venga posta una domanda, la cui 
risposta non si trova nel testo, almeno prima facie. Interpretare, infatti, non 
può mai essere semplicemente un ripetere il testo. Per parlare all'interno delle 
circostanze della vita presente il testo deve rispondere a domande che gli 
vengono poste a partire dal presente. Il testo, in altre parole, viene sempre 
letto all'interno di un contesto ed a partire da esso. E dunque necessario 

14 Cfr A. DEI. NOCE, L'epoca della secohrizzione, Milano 1970. 
15 Cfr Gaudium et spes n. 20. 
16 Cfr T. STYCZEN, Dove sbaglia padre Hiiring, in «Trentagiornh>, a. VII, n. 5 (maggio 1989). 



«Humanae vitae» e fede cristiana 219 

scegliere: o il testo è accompagnato da un contesto specifico, garantito in 
modo particolare dallo Spirito Santo (e questa è la posizione cattolica che 
riconosce una funzione magisteriale) , oppure il contesto viene fornito dallo 
spirito del tempo 17. Il teologo legge allora il testo a partire dallo spirito del 
tempo e ne rivela il senso attualizzato. E chiaro che in questo caso il teolo­
go non può essere sottoposto al Magistero. Solo l'effettiva recezione della 
sua interpretazione dice se ed in che misura egli ha colto lo spirito del tem­
po. È evidente il legame strettissimo che intercorre fra questa interpretazio­
ne della funzione della teologia e quella metafisica del progresso cui prima 
abbiamo accennato. 

È evidente che in un caso il maestro della fede è colui che ha ricevuto 
una particolare garanzia dello Spirito Santo. Nel secondo caso lo Spirito Santo 
si è trasformato nello spirito del tempo ed in tal modo il criterio del consen­
so (spesso poi ridotto al criterio della fortuna giornalistica o libraria) diven­
ta un elemento interno del sapere teologico. Nella versione cattolica, invece, 
tale criterio interno di verità del sapere teologico non può essere altro che 
il criterio della conformità con il Magistero. 

La posizione cattolica, che volutamente ho espresso con qualche crudezza, 
può sembrare medievale ed oscurantista ovvero irrazionalista. Mi permetto 
comunque di fare due osservazioni a questo proposito. In primo luogo pro­
prio la sociologia critica piti moderna si è soffermata a lungo sui meccanismi' 
della manipolazione del consenso. L'industria libraria, i giornali, la televisione 
condizionano pesantemente la formazione delle opinioni soggettive. Là dove 
i teologi della sinistra hegeliana vedevano la manifestazione dell' assoluto nella 
storia noi siamo in grado di individuare l'azione dei padroni del pensiero, 
che plasmano la pubblica opinione ". Una Chiesa che non abbia un mecca­
nismo diverso, interno, di determinazione della verità è una Chiesa che non 
ha e non può avere identità, in balia di tutte le mode culturali. 

In secondo luogo già Platone, nella sua Settima Lettera, teorizzava che 
le cose di maggior valore non devono essere affidate allo scritto, perché esse 
si apprendono solo in un dialogo personale, per l'irraggiamento di una testi­
monianza che le scrive nel cuore degli uomini e non sulla carta. Lo scritto, 
invece, non è mai autonomo ed è sempre manipolabile 19 Proprio per que-' 
sto ha sempre bisogno dell' aiuto della parola viva che ne spieghi il significa­
to. Il manifestarsi del significato è infatti sempre un avvenimento che si svolge 
fra persone. La moderna critica semiologica non saprebbe dire meglio né di 
piti. La teoria cattolica del Magistero, che culmina nella dottrina del Prima-

17 Cfr B. BAVER, recensione di Die Glaubwuerdigkeit der evangelischen Geschichte zugleich eine 
Kritik des Lebens Jesu von Strauss, Dargestellt von Dr. A. THO!.UCK, Hamburg, bei F. PER'THES 1837, 
XVI, 463$. in «Zeitschrlft fiir Spekulative Theologie», B. 2 (1837), n. 2, 405ss. Cfr anche sullo 
stesso numero della stessa rivista Ùber den Begrif! der christlichen Religionsphilosophie, ihrem Ursprung 
und ihertl ersten Formen, di F.C. BAUR. 

18 Cfr H. MARCUSE, L'uomo ad una dimensione, Torino 1967 (ed. originale One dimensional man, 
Boston 1964). 

19 Platone, Settima Lettera, 341s5. 
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to, appare, se la si considera in qnesta luce, tutt'altro che ingenua. Dio of­
fre alla Scrittura il soccorso della parola vivente che la difenda, e questo 
è il contenuto autentico della dottrina cattolica sulla Scittura, la Tradizione 
ed il Magistero. 

È accaduto però che molti teologi facessero proprio un modello prote­
stante nel concepire e praticare il lavoro teologico e si considerassero quin­
di, in forza della loro funzione di mediatori fra la Scrittura e lo spirito del 
tempo, gli unici autorizzati ad attualizzare il contenuto della fede, presen­
tandolo nelle «forme adeguate e comprensibili per l'uomo del nostro tem­
po». È evidente, del resto, che se «l'uomo del nostro tempo» viene conside­
rato, in forza della sovraricordata metafisica del progresso, come una specie 
umana nuova e con scarsi e superficiali punti di contatto con l'uomo di epoche 
precedenti, la tradizione non sarà di molto aiuto nella formulazione di una 
proposta che sia significativa per lui, ed il linguaggio stesso della Rivelazio­
ne dovrà essere profondamente modificato per essere adeguato alle sue cate­
gorie di pensiero, che costituiscono - cosi pare - un limite trascendentale 
per la sua comprensione, mentre dal canto suo la comprensione di tale sup­
posto <<uomo del nostro tempo» costituisce un limite trascendentale per la 
verità 20, 

Il teologo, allora, non solo non può sentirsi vincolato al Magistero, ma 
deve riprendere e correggere il Magistero quando esso si stacchi dalla cor­
rente dominante del sapere teologico. Ciò che andiamo dicendo non ha nul­
la a che fare con il problema della libertà accademica del teologo. La Chie­
sa cattolica ha sempre riconosciuto il ruolo della ragione nella elaborazione 
del dato rivelato ed ha sempre saputo che i vescovi non sono necessaria­
mente dei geni speculativi e possono avere bisogno dell' ~iuto di persone com­
petenti nello svolgimento della loro missione di maestri della fede. Per svol­
gere tale funzione il teologo deve essere libero di ricercare e di sperimenta­
re ipotesi anche nuove ed azzardate, proprio come nel suo laboratorio il chi­
mico o il fisico possono fare esperimenti anche pericolosi. Proprio però co­
me il fisico ed il chimico non possono mettere in vendita i risultati delle 
loro ricerche, prima che una apposita autorità li abbia controllati ed abbia 
accertato che non sono nocivi, allo stesso modo il teologo non può rivolger­
si al pubblico insegnando come dottrina cattolica qualcosa che i vescovi non 
abbiano sanzionato con la loro autorità. Quando questo avviene (e che que­
sto avvenga continuamente è cosa che sta sotto gli occhi di tutti) si crea 
un magistero parallelo, secondo una concezione chiaramente protestante del 
ruolo della teologia. 

i.O Un simile atteggiamento finisce poi con il moltiplicare gli orizzonti trascendentali di compren" 
sione del mondo anche nel medesimo tempo storico, e quindi con il definire, per esempio, un «Dio 
latinoamericano» o un (~Dio dei poverh>, inteso come correlato trascendentale delle loro attese o spe­
ranze (o della interpretazione che un gruppo di intellettuali ne dà), che è essenzialmente diverso da 
un «Dio della teologia europea,) o da un «Dio delle classi medie». Cfr per esempio P. RICHARD . 
S. CROATI'O - F. BETIO E ALTRI, A Iuta. dos deuses, Sao Paulo 1982. 
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Legata alla prima questione, che tocca l'interpretazione generale della 
storia, ne affiora dunque, in modo apparentemente casuale, nel caso della 
Humanae vitae, una seconda, che questa volta ha a che fare con il ruolo 
della teologia nella Chiesa. 

I poveri coniugi cattolici, pili o meno tentati di fare uso della pillola, 
sono incappati, senza saperlo e certo senZa volerlo, in uno scontro di princi­
pio sulle modalità di trasmissione della fede e, in definitiva, sull' essenza stessa 
della fede. 

Non è dunque per un rigido moralismo in materia sessuale che il Papa 
attuale ha ripreso in mano la bandiera deU' Humanae vitae. Su questo terre­
no si combatte una battaglia in cui si affrontano due concezioni alternative 
del rapporto fra Chiesa e mondo e due concezioni parimenti alternative del­
l'essenza deUa fede (sola scriptura o avvenimento vitale/sacramentale). 

3. «HUMANAE VITAE» E RIVOLUZIONE SESSUALE 

Fino ad ora ci siamo soffermati sulle ragioni storiche dell'importanza 
dell'enciclica Humanae vitae, ragioni che trascendono in un certo senso l'ar­
gomento stesso dell'enciclica. Con la Humanae vitae Paolo VI prende posi­
zione contro una certa metafisica del progresso, che vuole vincolare la Chiesa 
allo spirito dei tempi annullandone la libertà critica. Anche se questa posi­
zione si presenta in genere come teologia critica, ciò che essa intende con 
questa espressione è una critica delle istituzioni esistenti ed anche della Chiesa, 
considerata una di esse, dal punto di vista dello spirito del tempo, piuttosto 
che una critica e delle istituzioni esistenti e anche dello spirito del tempo, 
a partire dal punto di vista di Cristo, conservato nella tradizione sacramen­
tale e magisteriale della Chiesa. 

In un certo senso quella mentalità era un riflesso della contestazione 
antiautoritaria che negli stessi anni investiva l'intero mondo occid,entale. È 
degno di nota il fatto che questo modo di pensare, sconfitto in tutto il mondo 
dalle dure repliche della storia, si perpetui praticamente solo all'interno del­
le Chiese, ed in particolare di quella cattolica, diventando cosi un ulteriore 
fattore di lontananza fra le Chiese e le attese reali (non quelle supposte dai 
teologi alla moda) degli uomini del nostro tempo. Su questo argomento bi­
sognerà forse tornare in un'altra occasione. . 

In questo paragrafo intendiamo invece occuparci delle ragioni pili speci­
fiche del dibattito sulla Humanae vitae. Non è infatti solo per caso che le 
grandi questioni deIl'intepretazione del Concilio e del rapporto fra la Chiesa 
ed il mondo contemporaneo siano venute a cristallizzarsi, se non esclusiva­
mente almeno in gran parte, intorno alla discussione sulla Humanae vitae, 
Per intendere l'importanza del tema, di cui la Humanae vitae si occupa, dob­
biamo porci per un momento dal punto di vista di Paolo VI nel momento 
deUa sua decisione, dobbiamo cioè valutare l'importanza del tema in gioco 
e le conseguenze della scelta che il Pontefice doveva fare. Solo in questo 
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modo riusciremo a capire come la scelta non è motivata da una irresponsa­
bile sQttovalutazione delle difficoltà che l'osservanza della norma impone ai 
coniugi cristiani, né tanto meno da una avversione preconcetta al piacere ses~ 
suale o da una sottovalutazione del valore positivo dell' amore fisico nel ma­
trimonio. 

Proviamo a porci la domanda sul perché le relazioni sessuali fra un uo­
mo ed una donna sono eticamente giustificate solo all'interno del matrimo­
nio. Fare l'amore è certamente un'attività piacevole in se stessa ed a prima 
vista può sembrare un irragionevole abuso il restringerne l'esercizio all'inter­
no della sola coppia coniugale. Le cose vanno in un modo differente se si 
prende in considerazione il fatto che dalle relazioni sessuali, con una certa 
regolarità e frequenza, nascono dei bambini. Un bambino richiede di essere 
alimentato e curato per un tempo considerevolmente lungo e già questo as­
sorbe una parte molto grande delle energie della madre, rendendole la vita 
molto difficile se non può contare sulraiuto del padre del neonato. D'altro 
canto per farsi aiutare dal padre è necessario conoscerlo, e questo implica 
che si segua nei rapporti sessuali una certa regola che permetta l'identifica­
zione del padre. A ciò si aggiunge il fatto che il bambino non ha bisogno 
solo di essere allevato e nutrito, egualmente o ancora di piti ha bisogno di 
essere educato, cioè aiutato a scop~ire la propria dignità e responsabilità di 
persona umana ed a farle fronte. E proprio questa considerazione, fra l'al­
tro, a convincere S. Tommaso della illegittimità della poligamia anche nel 
caso in cui il padre sia ricco ed in grado di mantenere piti famiglie. Non 
potrebbe, in ogni caso, partecipare adeguatamente a quella generazione spi­
rituale in cui consiste l'educazione 21. Fin qui abbiamo seguito san Tomma­
so cl' l.lquino, il cui modo di argomentare risente forse di una cerla anllro~ 
mantica prosaicità ma non è certo privo di buon senso e, inoltre, era certo 
ben noto a Paolo VI ed è tornato alla sua memoria nel tempo in cui dove­
va prendere una decisione. 

Immaginiamo adesso di poter rompere la connessione fra l'atto sessuale 
e la procreazione. Molte buone ragioni a favore della fedeltà coniugale e della 
castità prematrimoniale verrebbero a mancare. Perché mai bisognerebbe con­
dannare qualche atto isolato di infedeltà coniugale che non può in nessun 
caso portare al concepimento di un figlio? Con il matrimonio gli sposi, si 
potrebbe argomentare, pongono in comune la loro capacità generativa, che 
da un rapporto sessuale a priori infecondo non viene toccata. La capacità 
di dare e provare piacere sessuale si rende adesso autonoma rispetto alla ge­
nerazione. Allo stesso modo diverrebbe problematico l'avanzare delle riserve 
contro le relazioni prematrimoniali. L'atto sessuale subirebbe una certa sva­
lutazione, perderebbe d'importanza, e potrebbe essere compiuto senza chia­
mare in causa i livelli pia profondi della persona. Non consiste forse pro­
prio in questo l'essenza della rivoluzione sessuale? Essa è accompagnata dal-

21 TOMMASO D'AQUINO, Summa Tbeologica, p-II, q, 154, a. 2. 
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l'idea che le pulsioni aggressive siano una conseguenza della repressione del­
le pulsioni sessuali. Un mondo in cui, grazie alla disponibilità di quantità 
illimitate di anticoncezionali innocui e sicuri, sia possibile liberare il piacere 
sarà anche un mondo - cosi si pensava senza guerre e senza autori~ 
tarismi 22, 

Una cosa sembra essere evidente: o si contrasta in linea di principio 
la possibilità di separare fra loro sessualità e procreazione, oppure sembra 
logico dover trarre, prima o poi, tutte le conseguenze della rivoluzione ses­
suale. Non è un caso che i teologi morali che cedono sul tema della Huma­
nae vitae finiscono poi con il non trovare criteri per opporsi ad una estesa 
riabilitazione del piacere anche in altri campi. Cosi, per esempio, una volta 
ammessa la separazione fra procreazione e godimento nei rapporti sessuali 
<<normali" fra un uomo ed una donna, in cosa consiste la differenza fra tali 
rapporti e quelli all'interno di una coppia di omosessuali? In ambedue i casi 
si tratta di un semplice dare e ricevere piacere, e, una volta esclusa ogni 
possibilità di procreazione, non si vede in che cosa la coppia eterosessuale 
debba essere privilegiata su quella omosessuale. Qualcosa di analogo vale per 
la masturbazione ed in altri casi simili. Se guardiamo la cosa in questa otti­
ca ci rendiamo conto del fatto che il problema della Humanae vitae non con­
siste affatto in primo luogo nella approvazione o nel rifiuto di alcuni meto­
di di controllo della ·fertilità che aiutino le coppie cattoliche a vivere con 
piu serenità la loro sessualità all'interno del matrimonio. Il problema è piut­
tosto se debbano esistere in generale nel futuro e coppie stabili (cattoliche 
o no) e matrimoni. 

Ma perché mai la Chiesa non dovrebbe in fondo accettare la morte del 
matrimonio come istituzione sociale? Perché non dovrebbe essere in fondo 
migliore di quella tradizionale una società in cui i figli sono procreati in con­
dizioni particolari di sicurezza mentre le relazioni sessuali in generale sono 
governate dai giochi complessi ed affascinanti dell'innamoramento e del cor­
teggiamento che continuamente si rinnovano con partners sempre diversi? Non 
assicurerebbe questo, quanto meno, una assai piu grande ricchezza emozio~ 
naie alle nostre vite? Non è questa la società del libero amore sognata dai 
rivoluzionari dell'ottocento, in cui finalmente l'impulso disinteressato della 
passione sessuale è liberato dai vincoli in cui lo tiene la famiglia borghese 
e l'intera tradizione giudaico-cristiana? 

A rispondere negativamente a queste domande fu, proprio commentan­
do la Humanae vitae, il padre della teoria critica della società e della scuola 
di Francoforte, Max Horkheimer 23. È interessante il fatto che proprio sul­
là questione della procreazione si ritrovino insieme Paolo VI e l'iniziatore 

22 Cfr W. Rmcn, La rivoluzione sessuale, Milano 1963 (ed. originale, Die sexuelle Revolution, Wien 
1930). 

23 M. HORKHEIMER, Die Sehnsucht nach dem Ganz Anderen, Frankfirt a. Main 1970, 745.: Hoer­
funk Sendung des Suddeutschen Rundfunks, Stllttgart; Adt.: 9·8·1968jMHA: XIV 28; Der- Spiegel, 
17-3-1969 e L'Espresso, 16-2-1969. 
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di quella scuola di pensiero antiautoritaria cui si richiamano direttamente o 
indirettamente tutti gli oppositori della Humanae vitae. 

Horkbeimer è convinto del fatto cbe la separazione di sessualità e procrea­
zione, lungi dal liberare l'amore, lo distrugga. L'amore sessuale umano implica 
una particolare elaborazione del semplice istinto sessuale. L'istinto si rivolge 
semplicemente verso la propria soddisfazione pulsionale e considera l'altro 
come un semplice strumento per tale soddisfacimento. In un certo Senso l'i­
stinto non è diretto tanto verso la persona dell' altro quanto verso gli organi 
sessuali dell' altro. L'innamoramento implica invece un coinvolgimento emo­
zionale in cui i valori sessuali dell'altro essere umano sono collocati nell'in­
sieme della sua struttura personale. Ciò che si desidera è un soddisfacimen­
to pulsionale che al tempo stesso sia una esperienza di incontro con l'altro, 
di approfondimento di un'umanità comune e di condivisione di un destino 
comune. Anche nelle grandi tragedie dell'amore romantico che si scontra con 
la società ed appunto per questo rimane infelice, non è mai in questione 
il predominio dell'istinto sulla ragione, ma piuttosto quello della realizzazio­
ne possibile dell' amore contro una realtà sociale che lo nega. Non si può 
dire che se Anna Karenina fosse vissuta in una società post-rivoluzione ses~ 
suale il suo dramma avrebbe avuto una soluzione piu positiva. Piuttosto es­
so non sarebbe mai insorto ed il tutto si sarebbe ridotto ad una avventura 
squallida e senza conseguenze. Nel momento in cui la sessualità perde di 
serietà, perché non è connessa con la trasmissione della vita, essa non può 
piu essere il luogo in cui si gioca la scoperta del senso e del valore della 
vita. L'uomo rimane privo di un canale decisivo di approccio alla verità di 
se stesso. Anche se urta contro l'ordine oggettivo del matrimonio, l'amore 
colpevole descritto dai grandi scrittori romantici può sussistere solo in forza 
della esistenza di tale ordine oggettivo 24. Proprio perché il sesso non è una 
cosa facile e priva di conseguenze, proprio perché mette in gioco responsa­
bilità vitali, la scelta del partner sessuale diventa una cosa estremamente se­
ria) esso deve essere coinvolto in una comunione personale decisiva, deve 
essere apprezzata la sua qualità complessiva come persona e, in tale ricerca, 
si è anche costretti ad approfondire il senso del proprio essere persona, che 
è compiuto ed in un certo senso rivelato dal rapporto con l'altro. In una 
società in cui il sesso diventa facile la persona viene a perdere un elemento 
importante, forse decisivo, del proprio itinerario verso l'autocontrollo e l'au­
tocoscienza. Il soggetto, infatti, non impara a padroneggiare i suoi istinti 
ed a formulare un progetto coerente di costruzione della propria personalità. 
Si abitua piuttosto a reagire semplicemente a stimoli che gli promettono una 
soddisfazione dell' istinto immediata, cioè non mediata dalla personalità co­
sciente. Il risultato è un tipo umano poco capace di autonomia, eterodiret­
to, disponibile a lasciarsi guidare da chiunque sappia manipolarlo facendo leva 

Z4 Cfr S. FREUD, Psicologia delle masse ed analisi dell'Io, ora in <~Opere», voI. 9, Torino 1977 
(ed. originale, Massenpsychologie und lchanalyse, Leipzig-Wien-Zurich 1921), par. 8. 
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sulle sue passioni plU elementari 25. Per usare un linguaggio freudiano, pos­
siamo dire che l'uomo ha bisogno di una certa misura di repressione, di un 
certo ostacolo sulla via della gratificazione immediata dell'istinto, per essere 
indotto a cercare vie piti complesse ed umanamente adeguate di soddisfazio­
ne delle proprie pulsioni 26. Il modello che la rivoluzione sessuale propone 
prevede un uomo senza qualità, in cui la soddisfazione pulsionale immediata 
ottunde le energie che avrebbero dovuto essere investite nei processi di su­
blimazione che conducono all'innamoramento, all'amore coniugale, alla crea­
zione artistica e culturale, all'impegno politico e sociale per un mondo piti 
degno dell'uomo. 

A conclusioni non molto diverse giunge un altro dei fondatori della scuola 
di Francoforte, Herbert Marcuse, nel suo saggio sulla Obsolescenza della Psi­
canalisi 27. La rivoluzione sessuale porta alla estinzione de]]' amore e con es­
so dei vincoli che costituiscono un ambito protetto in cui l'individuo può 
sviluppare un pensiero critico non immediatamente controllato e diretto dal 
potere sociale dominante. L'individuo si riduce allora ad un fascio di pulsio­
ni non unificate quasi piti da un <do» responsabile e cosciente 28. 

In questo contesto possiamo accennare solo sommariamente al problema 
della generazione e della educazione dei figli in un contesto di «rivoluzione 
sessuale». Anche se è possibile (ma anche questo pare essere dnbbio) salva­
guardare un'area di relazioni sessuali piti o meno formalizzate, dalle quali 
nascono dei figli dei quali è certa la paternità, tuttavia il bambino per cre­
scere non ha bisogno tanto di un padre e di una madre, ma dell'unità vis­
suta del padre e della madre. Egli vive e vede la madre con gli occhi del 
padre ed il padre con gli occhi della madre. È all'interno di questa relazio­
ne che essi diventano per lui dei modelli da imitare e che gli inevitabili con­
flitti vengono mediati e diventano forze positive che danno forma progressi­
vamente alla sua personalità adulta. Quando questa unità dei genitori viene 
meno (ed è ben difficile che essa possa sussistere quando viene meno la per­
manenza ed esclusività del vincolo sessuale, che è la forza naturalmente piti 
potente che possa unire fra loro un uomo ed una donna), allora non si co­
stituisce quel campo di forze emotive che genera uno spazio protetto all'in­
terno de] quale il bambino può conoscere il mondo, esplorarlo, familiarizzar­
si con esso riconoscendo la sua potenziale pericolosità ma anche la sua fon­
damentale positività. L'intera letteratura «minimallsta» è oggi negli Stati Uniti 
una specie di protesta dei figli della «rivoluzione sessuale» contro i loro pa­
dri. Uno degli aspetti che sono in tal modo piti danneggiati è la capacità 

25 Cfr H. MARcusl!, Obsolescenza della psicanalisi, cito 
26 S. FREUD, Il disagio della civilità, in «Opere», vo1 lO, Torino 1978 (ed. originale Das Unbeha· 

gen in der Kultur, Wien 1930). 
27 Cit. nota 7. 
28 Cfr. anche M. HORKHEIMER, L'autoritarismo e la famiglia d'oggi, in R.N. ANSHEN (a cura di), 

La famiglia, la sua funzione ed il suo destino, Milano 1955 (ed. originale Authoritarianism and the fa­
mity today, in The family, its function and destiny, Harper 1949). 
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di accettare la propria condizione sessuale e di diventare poi padri o madri. 
Spesso l'ostilità repressa contro il genitore assente, mancante o infedele si 
scarica, attraverso una serie di mediazioni inconsce, sul bambino non nato, 
che viene abortito. Una generazione di uomini e di donne, che sente di non 
essere stata adeguatamente. generata, si scopre anche incapace di generare 29, 

L'insicurezza davanti alla propria condizione sessuale si esprime anche in una 
difficoltà a condurre relazioni sessuali soddisfacenti. Il bambino sente la ses­
sualità, la propria e quella dell' adulto, come insieme una promessa ed una 
minaccia. Essa può portare felicità ma anche distruggere il contesto che gli 
dà un minimo di sicurezza emotiva, cacciandolo in conflitti insolubili. L'esi­
stenza di una legge che l'adulto inculca al bambino con la parola e con l'e­
sempio, per un verso limita, ma per un altro rassicura e calma l'angoscia. 
L'assenza della legge o la sua incertezza, lungi dal potenziare il soddisfaci­
mento dell'impulso sessuale, lo rendono piti problematico. Conseguenza: nel­
repoca della liberazione sessuaÌe aumentano le nevrosi sessuali e, probabil­
mente, il tasso complessivo di miseria e di infelicità sessuale. Neppure si 
può dire che la rivoluzione sessuale abbia diminuito il tasso complessivo di 
violenza nella società. Già Freud aveva scoperto che vi è un impulso di­
struttivo che è del tutto autonomo rispetto a quello sessuale e che non deri­
va affatto dalla repressione della sessualità ,.. Esso è poi, se mai, sostenuto 
ed incrementato dall' angoscia del soggetto posto di fronte ad una sfera della 
sessualità del tutto non regolamentata e, appunto per questo, di tanto piti 
minacciosa e pericolosa. 

Sarà bene osservare, a questo punto, una cosa di cui pochi dei teologi 
intervenuti nel dibattito sulla Humanae vitae sembrano essere consapevoli: 
il sesso è una potenza fondamentale della vita umana, un' avventura per sUa 
natura insieme meravigliosa e terribile. La Humanae vitae pone ad una cop­
pia delle richieste gravose, ma non si può affatto pensare che senza quelle 
richieste la vita sessuale dei coniugi sarebbe fatta solo di rose e di fiori. 
I! fascinosum et tremendum, il fascino terribile della sessualità si fa valere 
in ogni caso, con o senza la Humanae vitae. È giusto chiedere che la Chiesa 
entri in questo ambito con rispetto e delicatezza; è invece soltanto sciocco 
pretendere che ne resti fuori, convinti che esso trovi da solo il suo equili­
brio, senza passare per la via della mortificazione ed anche della' croce. 

Riassumendo: se si ammette la liceità degli anticoncezionali artificiali e 
la rottura in linea di principio fra sessualità e fecondità, diventa difficile 
evitare che la sfera della sessualità diventi eticamente indifferente. A questo 
punto si hann" però gravi conseguenze di carattere antropologico: meccani­
smi fondamentali per la formazione del soggetto umano libero ed autoco­
sciente si inceppano. Ciò sembra confermare ciò che già san Tommaso ave­
va intuito: la continuità ed esclusività delle relazioni sessuali fra un uomo 

29 Cfr TESTORI-GruSSANI, Il senso della nascita, Milano 1980. 
)(1 S. FREUD, Al di là del principio del piacere, in «Opere», voI. 9, Torino 1977 (ed. originale, 

jenseits des Lustprinzips, Leipzig-Wien-Zlirich 1920. 
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ed una donna ha la funzione non solo di accertare la paternità ma anche 
di creare un ambiente emotivo in cui il bambino possa essere generato spiri­
tualmente. 

La connessione che, anche con l'aiuto di Horkheimer, siamo venuti sco­
prendo non ha un carattere biologistico o astrattamente metafisico. Essa non 
va dalla struttura biologica di un atto alla illiceità di intervenire in esso. 
Essa piuttosto vede il ruolo di un atto all'interno di un insieme di atti og­
gettivamente finalizzati alla produzione della personalità umana. Esiste un 
nesso fra la potenziale fecondità dell'atto sessuale e l'obbligo della fedeltà 
matrimoniale; come esiste un nesso fra tale fedeltà e, piu in generale, la esclu­
sività del vincolo sessuale fra un uomo ed una donna e la generazione non 
solo materiale, ma anche spirituale, del figlio. 

Adesso possiamo comprendere meglio la portata della decisione davanti 
a cui si è trovato Paolo VI. Possiamo comprenderla anche, e forse soprat­
tutto, proprio dal punto di vista della conseguenze della sua scelta, quel pun­
to di vista che è invece in genere privilegiato dagli avversari della Humanae 
vitae. Conseguenza del riconoscimento della liceità in linea di principio della 
separazione fra sessualità e potenza generativa è il consenso alla rivoluzione 
sessuale, alla dissoluzione della famiglia ed all'indebolimento radicale della 
personalità cosciente e libera. Fra questi beni esiste una connessione che è 
determinata non biologisticamente ma umanamente, alla luce della struttu­
ra/natura della esperienza umana della sessualità come tale. Le considerazio­
ni che abbiamo esposto hanno avuto fino ad ora un carattere prevalente­
mente storico/sociale. Esse lasciano intuire una piu profonda connessione nella 
natura metafisica dell'uomo fra sessualità e procreazione. Ad essa e ad altre 
importanti dimensioni dell' enciclica Humanae vitae sarà dedicato l'ulteriore 
svolgimento della nostra ricerca. 

4. IL PROBLEMA DEL METODO DELLA TEOLOGIA MORALE 

Nella controversia sulla Humanae vitae, come abbiamo già altra volta 
avu to occasione di osservare, non è in questione solo un problema di etica 
sessuale particolare. A proposito di questo tema molte 'questioni si incrocia­
no, che riguardano in generale il valore del Magistero cattolico ed il suo 
rapporto con la teologia, la visione generale della storia contemporanea e per­
fino una concezione metafisica del divenire umano oltre che il bruciante pro­
blema della rivoluzione sessuale e dell'atteggiamento che la Chiesa deve as­
sumere davanti ad essa. Una ulteriore questione che ad esse si aggiunge, la 
cui importanza è stata giustamente definita come epocale, riguarda in gene­
rale il metodo della teologia morale. Sul terreno della Humanae vitae si con­
frontano due antropologie alternative, di modo che si può prevedere con buona 
approssimazione che i teologi che rifiutano la Humanae vitae sosterranno po­
sizioni «lassiste» anche su di un buon numero di altri problemi. Quello che 
è in questione, infatti, a questo livello è la natura della norma morale. È di 
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questo problema che adesso vogliamo occuparci. In connessione con là scel­
ta antiautoritaria degli anni '60 entra nella teologia una sempre crescente 
avversione contro l'idea di norma. Si vuole rifondare l'etica, piuttosto, a partire 
dal concetto di valore, cioè a partire dal fascino che un determinato com­
portamento esercita sulla coscienza in forza della sua interiore bellezza e forza 
di bene e di verità. Oppure anche si vuole ricentrare l'etica sulla intenzione 
e sulla coscienza, liberandola dal legalismo e dal riferimento a delle norme 
esterne èhe, vincolando la coscienza, la renderebbero schiava. Al legalismo 
si oppone l'autonomia della coscienza". È indubbio che, in quanto accen­
tuazione, questa fosse del tutto legittima. Una certa tradizione della teolo­
gia morale si è spinta troppo oltre sulla via della casuistica, riducendo la 
vita morale all'osservanza di norme astratte elaborate fuori del contesto umano 
in cui l'effettiva decisione etica deve essere presa. Un tuziorismo eccessiva­
mente rigoroso rischia di frenare l'impulso dell'uomo che si fa incontro alle 
occasioni, imprevedibili e rischiose ma anche cariche di fascino e di prospet~ 
tive, con cui il mondo gli si presenta. Non solo dunque l'accentuazione del­
la libertà e sovranità della coscienza è, in quegli anni, opportuna, ma anche 
essa corrisponde certamente all'intenzione ed allo spirito del Concilio. È pe­
rò indubbio che, se il Concilio vuole ridistribuire in modo nuovo gli accenti 
sulle due polarità dell'esperienza morale (la coscienza e la norma), esso non 
intende affatto cambiare tale struttura dell' esperienza morale annullando pra­
ticamente uno dei suoi due termini (nel nostro caso la norma). 

Possiamo collegare questo tema alla Dichiarazione sulla Libertà Religio­
sa Dignitatis humanae. In essa infatti la Chiesa Cattolica ripensa in modo 
radicale il tema della coscienza e riconoce senza riserve il suo diritto. Pro­
prio questo riconoscimento fil sorgere però un nuovo problema: come si con.~ 
cilia il diritto della coscienza con quella della verità? Per una certa concezio­
ne tradizionalista, la coscienza ha un unico diritto: quello di aderire alla ve­
rità. L'ordine morale oggettivo, pertanto, deve essere instaurato e difeso· a 
qualunque costo. È forte qui la consapevolezza del disordine irreparabile che 
il male morale introduce nel mondo. Davanti a tale prospettiva ognuno ha 
il dovere di adoperarsi, per quanto sta in lui, per ottenere che l'ordine mo­
rale oggettivo sia rispettato, sia dirigendo secondo tale ordine i propri atti, 
sia usando tutti i mezzi di cui dispone per ottenere che anche altri, soprat­
tutto quelli sui quali ha un qualche tipo di potestà o responsabilità, non lo 
violino. La coscienza è veramente libera - cosi argomenta ancora questa 
posizione - solo quando obbedisce al bene e non si può pertanto affermare 
che essa abbia il diritto a compiere ciò che è mal,. Compiendo il male mo­
rale, la coscienza non compie la sua libertà, bens! la distrugge. Si tratta, co­
me si vede, di un modo di argomentare dotato, almeno apparentemente, 
di una ferrea coerenza logica ed alla cui presa certo non è facile sottrarsi. 

lJ Cfr per esempio A. AUER, Autonome Mora! und chl'istlicher Glaube, Dusseldorf 1971. 
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D'altro canto, i sostenitori della sovranità della coscienza argomentano 
presso a poco cosi: ogni atto morale è costituito in modo essenziale dalla 
intenzione che lo anima. Se noi imponiamo il compimento di un atto in sé 
oggettivamente buono ad un uomo che non impegna in tale atto la sua in­
telligenza e la sua libertà, produciamo in realtà solo la parodia di un atto 
buono, una sua imitazione esterna senza contenuto morale. Il contenuto mo~ 
rale, se mai ve ne è uno, può avere solo un carattere negativo. In tale atto 
l'uomo nega la propria libertà e facendo questo si condanna ad un'esistenza 
non autentica. L'esercizio della propria libertà appartiene infatti all'essenza 
più intima della dignità umana. La <muova teologia morale», che sottolinea 
in tal modo la dignità della coscienza, è certamente influenzata a questo pro­
posito dalla teorizzazione esistenzialistica ed in particolare sartriana dell'au­
tenticità. La filosofia esistenzialistica tende a sostituire la distinzione fra atti 
buoni o cattivi, che dipende dal contenuto dell'atto, quella fra atti autentici 
e non autentici, che dipende dall' atteggiamento del soggetto nell' atto, dal 
fatto che in esso il soggetto realizzi la propria libertà o si arrenda al condi­
zionamento di norme e modelli di comportamento che gli vengono imposti 
dall'esterno 32. 

È chiaro che gli esistenzialisti hanno scoperto o riscoperto qualcosa di 
fondamentale per la morale. Nessun giudizio morale può essere formulato su 
di un atto che, prima di tutto, non appartiene compiutamente a colui che 
lo pone in essere. Questa verità, del resto, non è del tutto ignota alla tradi­
zione precedente. Su di essa riposa, in una certa misura, la distinzione to­
mista fra ac/us hominis ed ac/us humanus, oltre che la potente intuizione dan­
tesca che colloca nell' An/inferno gli ignavi, cioè coloro che non hanno sapu­
to fare uso della loro libertà 33. 

Dante però non riassorbe il valore morale dell'atto nel suo valore perso­
nalistico. L'autenticità dell'atto è condizione della sua valutazione morale. Tale 
condizione però non esaurisce il significato morale. Esistono atti autentici 
ed atti non autentici. Gli atti non autentici sono in qualche modo tutti cat­
tivi: l'uomo in essi non realizza se stesso in quanto uomo perché non fa 
uso della sua libertà. Degli atti autentici, poi, alcuni sono buoni, perché in 
essi il soggetto dirige la sua libertà verso un oggetto adeguato ed in tal mo­
do la compie e la perfeziona; altri sono invece cattivi perché l'uomo, diri­
gendo la sua libertà verso un oggetto inadeguato e perciò cattivo nell' atto 
stesso con cui la utilizza la distrugge. 

32 Cfr. K. WOJTYLA, Persona ed atto, cit., cap. 1, parr. 3 e 4. 
33 TOMMASO D'AQUINO, Summa Theologica, I-II, q. 1, a.l. Per la verità, in san Tommaso l'actus 

hominis è indifferente dal punto di vista morale, ma non cattivo. Ciò avviene perché egli considera 
soprattutto l'actus hominis come atto accidentale, su cui l'uomo non esercita alcun controllo coscien­
te. È però probabile che egli condividerebbe con Dante il giudizio negativo su di un uomo che com­
pia nella sua vìta solo actus hominis e nessun actus humarms. A differenza di Dante e degli esistenzia­
listi, san Tommaso sembra ritenere che in realtà nessun uomo possa passare per il mondo senza mai 
assumere lIna responsabilità morale. 
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Questo esempio dantesco ci aiuta a comprendere la natura della solu­
zione del dilemma del rapporto fra coscienza e norma oggettiva. Il valore 
personalistico dell' azione deve essere in ogni caso rispettato, perché è la pre­
condizione dell'atto morale. Tuttavia, mentre un atto buono deve essere an­
che autentico, non tutti gli atti autentici sono necessariamente buoni. Il di­
ritto della verità oggettiva non viene quindi affatto annullato. 

Purtroppo nel dibattito teologico spesso questa posizione del Concilio 
non è stata intesa nel suo significato autentico. Sia un tradizionalismo irri­
gidito (es.: Lefevre) sia un progressismo neomodernista insistono spesso nel 
l'roporre una scelta impossibile fra diritto della verità e diritto della coscienza. 
E invece necessario vedere come essi si compenetrino l'uno con 1'altro di 
modo che possono sussistere solo insieme. 

La coscienza ha diritto alla libertà perché solo nella libertà essa può ri­
volgersi verso il bene. Oltre a ciò l'atto con cui essa dispone di se stessa 
l l' / 1 1 1 1 1- r· 1 r< na al per se una granaezza, ene preceae la sua quauIlca morale. nsso mo~ 
stra quanto sia grande la dignità della persona, che decide di se stessa e, 
in un certo senso) crea se stessa attraverso la decisione morale. Qui, di nuovo, 
ci viene in aiuto Dante. Questa grandezza personalistica dell' atto umano ed 
insieme la sua relativa indipendenza dal valore morale dell' atto, ci vengono 
incontro nelle grandi figure dell'Inferno dantesco, come Capaneo o Farinata. 
Certo, essi non sono degli ignavi. Nella grandezza della loro negazione di 
Dio e del bene si può intravedere negativamente quanto sia stato grande o 

l'amore di Dio per loro, che li ha dotati di una capacità di affermazione 
e di negazione cosi grande. Peccato che di tale dono essi alla fine abbiano 
fatto un uso negativo e che questa potenza sia stata sprecata, anzi utilizzata 
per distruggere e non per costruire. 

Certamente la grandezza dell'uomo non consiste in un obbedire supina­
mente ad una regola esterna ma in un progettare se stesso ed il mondo e 
nel perseguire con la sua libertà il compimento di questo progetto. Tuttavia 
tale progetto può avvenire nel dialogo con Dio, costruendo sulla base di un 
primo iniziale progetto di senso che Dio stesso ha inscritto nelle cose all' at­
to della loro creazione, oppure può mettersi in concorrenza con il progetto 
di Dio sul mondo: costruire un'ipotesi di salvezza alternativa a quella divi-

o na, come avviene nelle moderne filosofie di tipo prometeico. Alla luce delle 
affermazioni precedenti diventa inoltre difficile negare il carattere creativo 
dell' obbedienza alIa verità. È necessario infatti, per essere veramente creati­
vi e costruttori di storia, assimilare prima di tutto il progetto di Dio sul 
mondo, assimilarlo e farlo proprio, nei limiti della propria capacità di com­
prensione e di azione, per inserirsi nell'unica azione che cambia il mondo. 
Ciò, lungi dal negare il ruolo della intelligenza e della libertà umane, lo esalta 
al massimo grado. In questa prospettiva si inquadra inoltre anche la com­
prensione del mistero della croce come centro della morale cristiana. L'atto 
pili grande di cui l'uomo è capace è il riconoscimento del fatto che il pro­
getto di Dio sul mondo è sempre pili grande del mio e continuamente lo 
trascende. Per questo l'atto pili grande dell'intelligenza e della libertà consi-
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ste nel sacrificio del proprio progetto, quando esso entra in contraddizione 
con quello imperscrutabile di Dio, nel consegnare cioè interamente a Dio 
la propria speranza di libertà, di verità e di bene, perché Egli la realizzi 
secondo modalità che non sta a noi decidere. La costruzione del proprio pro­
getto di vita coincide allora con lo sforzo continuo di comprendere il pro­
getto di Dio Su di noi per adeguarci ad esso. Questo è esemplificato nel 
modo piti compiuto dal sacrificio di Cristo sulla croce o, ad un diverso li­
vello, dalla risposta di Maria all' Annunciazione dell'angelo, cioè dalla inte­
grale consegna nelle mani di Dio della propria capacità di intelligenza e di 
azione 34. 

In che relazione stanno queste considerazioni sulla coscienza con il te­
ma della Humanae vitae? La connessione scaturisce dal modo in cui alcuni 
avversari della Humanae vitae hannò argomentato le loro tesi, cercando di 
annullare il valore del pronunciamento del Magistero senza opporsi diretta­
mente ad esso, ed anche da alcuni tentativi bene intenzionati, però malde­
stri, di mitigare nella prassi pastorale l'apparente asprezza del pronunciamento 
pontificio. 

Si è detto spesso che alla fine arbitro del giudizio ultimo e definitivo 
rimane la coscienza del singolo, anche dopo il pronunciamento pontificio. Su 
questa affermazione, di per sé ambigua, si è innestata una <<nuova teologia 
morale» che assolutizza il ruolo della coscienza a scapito di quello della leg­
ge. Essa nega che possano esistere norme morali universalmente valide per­
ché, in ogni situazione particolare, è la coscienza ad avere la responsabilità 
di formulare la norma del caso. Tale norma deve tenere conto concretamen­
te di tutte le conseguenze prevedibili dell'azione. Il soggetto è in un certo 
senso il creatore del proprio mondo attraverso le proprie azioni. Egli deve 
dunque paragonare due differenti possibili stati del mondo conseguenti alla 
propria azione e scegliere quello che gli pare essere preferibile 35. La respon­
sabilità si sposta dall' azione singola al risultato che un insieme di azioni hanno 
sulla configurazione del mondo o di un frammento del mondo. Se le cose 
stanno cosi, allora non è possibile giudicare un' azione singola e dire che es­
sa è sempre ed in ogni caso illecita. La valutazione dell' azione dipenderà 
dal contesto complessivo delle sue conseguenze. In tal modo si riconosce la 
sovranità della coscienza che configura il proprio mondo. La responsabilità 
diventa sempre piti sociale e politica e sempre meno individuale e personale. 
Invece di adeguarsi meccanicamente ad una norma che gli è esterna, la per­
sona ha qui il compito di essere legislatrice di se stessa. Poiché, inoltre, so­
lo la coscienza del singolo conosce fino in fondo il contesto della propria 
azione, solo essa è abilitata a giudicarla, ed ogni norma esterna finisce con 
l'essere solo un impaccio a comprendere il vivente dinamismo dell' azione mo­
rale. In forza di queste premesse, anche nella sfera della sessualità l'uomo 

34 Cfr T. STYCZEN, Wolnosc w prawdzie, Roma 1988. 
35 È evidente qui l'influenza delle formulazioni del Maore. Cfr G.E. MOORE, P,rincipia Ethica, 

Cambridge 1903. 
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non deve - cosi sostiene questa posizione - limitarsi a subire le leggi bio­
logiche del proprio corpo. Egli deve dare alla propria sessualità un significa­
to con un atto libero della propria persona. La sessualità, in tutte le sue 
dimensioni, avrà il significato che quell' atto libero le avrà dato. Per sinte­
tizzare questa posizione possiamo dire che all' etica della legge e dell' oggetti­
vità si oppone un' etica della soggettività e della coscienza. Prima di critica­
re questa concezione è giusto renderle omaggio e riconoscere che in essa vi 
sono molti aspetti che meritano un' attenta considerazione e che devono es­
sere recuperati dall'etica cattolica. È evidente, tuttavia, che, se essa fosse 
integralmente adottata, scomparirebbe ogni oggettività della vita etica ed es­
sa cadrebbe preda dell' arbitrio soggettivo. Comprensibile, ed anche giusta, 
se intesa come protesta contro un oggettivismo esagerato, essa è però del 
tutto insufficiente come base di una dottrina morale. 

In ogni caso è evidente che l'argomentazione contro la Humanae vitae 
in questo caso prova troppo. Se essa viene accettata non crolla solo la [Iu­
manae vitae, ma anche tutta la struttura dell'etica cattolica. Essa infatti, piu 
che su di una considerazione specifica del problema di cui la Humanae vitae 
si occupa, è fondata su di una premessa metodologica generale. 

A me sembra evidente che la posizione della nuova teologia morale sia 
fondata su di una incomprensione della differenza esistente fra il Iato ogget­
tivo ed il lato soggettivo dell' azione morale. La Chiesa giudica le azioni, in 
base alla loro conformità oggettiva, necessariamente astratta, al bene. I! cuore 
dell'uomo, invece, la Chiesa non ha mai preteso di giudicarlo. Esso lo giu­
dica soltanto Dio, di cui il sacerdote, nel sacramento della confessione, è 
ministro. È vero che l'uomo, attraverso la sua libertà, crea in un certo sen­
so se stesso. Non è tuttavia fieno vero che tale creazione ha luogo sulla 
base di una precedente donazione dell'essere e del senso, il cui autore è Dio. 
I! mondo che sta davanti all'uomo ha già un suo valore ed un suo significa­
to, che Dio gli ha conferito con l'atto della creazione. Tale significato, cer­
to, è incompiuto. Esso attende l'opera dell'uomo per pervenire alla sua ma­
turità e pienezza. Tuttavia l'opera dell'uomo deve riconoscere e rispettare 
una natura delle cose che è già data fin dal principio. L'uomo crea il signi­
ficato del mondo e crea il significato ed il valore delle proprie azioni in un 
dialogo con Dio, che è l'autore della prima creazione. Possiamo allora parla­
re di una creazione o costituzione seconda ad opera dell'uomo, che contiene 
una determinazione, ma non una negazione, della prima creazione operata 
da Dio. Se questo è vero, allora è vero che la coscienza costituisce il signi­
ficato ed il valore dell' azione in ultima istanza, essa però fa ciò sempre in 
dialogo con una legge che viene prima di essa. La coscienza è come un giu­
dice che fa la norma del caso applicando però la norma generale che gli è 
nota. Applicare la norma, nella morale come nella giurisprudenza, non è mai 
un calcolo meccanico, ma sempre un atto creativo ed una assunzione di re­
sponsabilità. Davanti alla infinita varietà delle situazioni umane la norma 
astratta non mi dice mai in assoluto cosa devo fare. Essa può però dirmi 
cosa non devo fare (non è un caso che tante norme morali abbiano una for-
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mulazione negativa). Le risposte creative che io posso dare alla situazione 
possono essere numerose. Esse però cadono all'interno di un' area che ha dei 
limiti precisi ed al di fuori della quale nessuna risposta alla situazione può 
pretendere di tenere da conto effettivamente e di rispettare i valori in gio­
co. In altre parole: il riconoscimento del ruolo della coscienza non può in­
durci a disconoscere l'esistenza di una gerarchia dell'essere, ovvero di un or­
dine assiologico oggettivo che la coscienza nella sua decisione deve rispetta­
re e realizzare, formulando sulla sua base la norma della propria azione par­
ticolare 36. 

La sottolinea tura della sovranità della coscienza contraddice cosi poco 
il ruolo della legge che, senza di esso, la coscienza stessa scomparirebbe. In­
fatti la coscienza acquista la capacità di resistere agli impulsi sensibili e di 
sottrarsi al loro dominio proprio in forza della conoscenza e del riconosci­
mento di una realtà di ordine superiore, che la vincola a sé in modo incon­
dizionato e chiede di essere riconosciuta ed amata per se stessa 31. Questa 
realtà era per gli ebrei la Legge e per i cristiani il Dio della creazione e 
della redenzione, che lascia la sua traccia in tutte le cose, rendendole, in 
tal modo e per partecipazione, degne di rispetto. Senza l'appoggio che le 
fornisce la legge, la coscienza non sarebbe in grado di resistere alla pressio­
ne delle circostanze e l'uomo sarehbe sempre in balia delle sue emozioni, 
privo del potere di ordinarie ad una realtà piti grande che ha il fascino di 
un valore assoluto ". Accade cosi, paradossalmente, che, se si sottolinea trop­
po l'autonomia della coscienza, togliendole l'appoggio della legge, si finisce 
con il sottometterla agli istinti ed il massimo dell' angelismo ed idealismo teo­
rico si unisce al massimo dell'edonismo pratico (certo contro l'intenzione piti 
profonda degli iniziatori di questa posizione di pensiero). 

È inoltre certamente vero che in molti casi il giudizio su di un' azione 
dipende dalle circostanze in cui essa si svolge. Esistono però dei casi in cui 
la valutazione delle circostanze è ininfluente, perché nessuna circostanza può 
rendere l'azione legittima. Cosi esistono circostanze che possono rendere giu­
stificabile l'uso di una proprietà altrui (se per esempio posso in tal modo 
salvare una vita umana, che vale piti di qualunque oggetto materiale), ma 
non esistono circostanze che possano giustificare l'uccisione di una vita umana 
innocente. In questo caso ciò che è in gioco è un valore assoluto, che non 
può essere sacrificato ad un altro valore piti grande. Esistono degli atti che 

36 Mi si consenta di formulare l'ipotesi che il vero problema insorga non a causa del peso dato 
alle conseguenze dell'azione, bensf perché si presuppone tacitamente l'inesistenza o l'inconoscibiIità 
di un ordine oggettivo de11'essere, accessibile non solo alla ragione metafisica ma anche direttamente 
all'esperienza morale. Se tale ordine fosse ammesso, non sarebbe difficile il riconoscere che alcune 
azioni, a causa della loro struttura, sono intrinsecamente disordinate. Cfr AGOSTINO, De ordine, forse 
il testo fondamentale per la comprensione della sua filosofia ed in generale della filosofia dell' essere 
nella sua specifica 'Iccentuazione cristiana. 

37 Cfr D. VON Un.DEDRANO, Ethik, val. II dei «Gesamme1te Werke», RegensburgfStuttgart 1973, 
capp, 5 e 6. 

38 Cfr. K. WOJTYLA, Persona e atto, cit., cap. 3, parto 7 e 8. 



234 Rocco Buttiglione 

sono per loro natura malvagi e tali da non poter essere giustificati in alcuna 
circostanza. 

Per comprendere bene questa dottrina dobbiamo tenere conto del fatto 
che l'uomo non è semplicemente responsabile della situazione che provoca 
con la sua azione. Egli è anche responsabile di ciò che fa di se stesso attra­
verso il proprio atto. L'atto ha un effetto esterno, che cambia la realtà cir­
costante, ma ha al tempo stesso un effetto interno, che cambia interiormen­
te l'uomo. Entro certi limiti tale effetto è indipendente dalle intenzioni umane, 
come vedremo meglio piti avanti. Altro è chiedere una valutazione piti ade­
guata delle circostanze degli atti umani, altro è porre la totalità del signifi­
cato dell' atto morale nelle sue circostanze. Alcune volte bisogna agire non 
preoccupandosi delle conseguenze, per rendere testimonianza ad un princi­
pio che può apparire astratto, ma che invece ha una fecondità di bene con­
creto che va al di là di ogni calcolo umano: si pensi alla situazione dei mar­
tiri cristiani o a1 sacrificio d1 Cristo sulla croce, Esso nasce da una gratuità 
che non misura le conseguenze, ma si consegna interamente a Dio per corn~ 
piere la sua volontà. 

Dire che degli atti sono per loro natura cattivi, sempre ed in ogni cir­
costanza, non significa affatto assumere un atteggiamento farisaico. Significa 
invece dire che esistono dei limiti al potere di disposizione dell'uomo sul 
mondo delle cose e sul suo stesso mondo interiore. L'intenzione dell'uomo 
non può essere arbitraria, ma deve sottomettersi alla struttura dell' atto ed 
alla intenzione oggettiva ad esso immanente. 

Possiamo meglio comprendere questo dato alla luce di due racconti del­
la Scrittura. Il primo è quello di Daniele e di Susanna ". Susanna è ricat­
tata dai vecchi ipocriti che minacciano di accusarla falsamente di adulterio 
se si rifiuterà di giacere con loro. Cosa le consiglierebbe di fare un'etica 
delle conseguenze, preoccupata esclusivamente di valutare gli effetti delle azioni 
umane? Certamente è meglio accettare la violazione del corpo che la perdita 
della vita. Ciò che è in questione è però piti che la violazione del corpo; 
è la violazione della coscienza, la distruzione della personalità morale. Su­
sanna è in una situazione, si direbbe in linguaggio giuridico, di necessità. 
Nessuno di noi si sentirebbe di condannarla, ma piuttosto di compiangerla, 
se cedesse. Esistono casi della vita in cui l'uomo è sottoposto ad una pres­
sione tale che è difficilissimo, quasi impossibile, padroneggiare i propri sen­
timenti, ed è normale perfino che essi sopraffacciano la ragione. La com­
prensibile debolezza dell'uomo non altera però il fatto che quell' atto in sé 
rimane immorale. In esso l'umano viene ingiustamente umiliato e, accettan~ 
dolo, si acconsente a questa umiliazione. La vittima si fa, in questi casi, com­
plice del carnefice. Un complice, sia chiaro, costretto ed involontario, e tut­
tavia pur sempre un complice. Accettando il ricatto si ammette in qualche 

39 Cfr S. GRYGIEL, Profanazione, ovvero contemplazione e sacramento, in S. GRYGIEL, L'uomo vi­
sto dalla Vistola, Bologna 1978 (ed. originale Profanacja albo konfemplacja I sakrament, in «Znah, 
n. 253 [1975]). 
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modo che chi lo pone in essere abbia un qualche diritto di farlo. Caratteri­
stica del ricatto è sempre il tentativo di far scivolare almeno una parte della 
responsabilità, per una determinata conseguenza, sulla vittima. Si vuole po­
tergli dire: lo hai volùto tu. Il rifiuto del ricatto implica invece sempre il 
rifiuto dell'ordine del mondo di cui il ricatto è parte. Susanna, che rifiuta 
il ricatto, conferma con questo atto la sua fede, sia in Dio che, mediata­
mente, negli uomini. In Dio, perché il ricatto non è una parte dell'ordine 
legittimo del mondo cosi come Dio lo ha voluto. Negli uomini, perché essa 
spera nella coscienza dei ricattatori: lasciando ad essi l'intera responsabilità 
della loro azione, essa ancora spera che essi ne sentano l'orrore e se ne dM 
traggano. Nella storia biblica ambedue queste speranze sono infine giustifi­
cate: Dio le viene in soccorso e, se i suoi accusatori non desistono, almeno 
un uomo, Daniele, comprende il suo dramma ed è capace di liberarla. 

La resistenza di Susanna contro il ricatto è sostenuta dalla convinzione 
che esistono dei beni indisponibili da parte dell'uomo. Anche sottoposto a ri­
caito, l'uomo non ha il diritto di cederli, perché essi appartengono in modo 
particolare a Dio. Questa ultima considerazione ci introduce già al secondo 
esempio biblico che mi pare essere rilevante per la nostra questione. Si trat­
ta del principio del libro del Genesi e dell'albero, il cui frutto non era leci­
to all'uomo di gustare. 

È opinione comune dei Padri che il primo peccato dell'uomo sia un pec­
cato di disobbedienza. Ad una prima interpretazione superficiale questa na­
tura del primo peccato sembra contraddire la sovranità dell'uomo sulla natu­
ra e la libertà della sua coscienza. Alla sua luce l'uomo ci appare come un 
essere privo di libertà, ed il tentativo di esercitare la libertà pare essere im­
mediatamente qualificato da Dio come disobbedienza. 

Piuttosto, invece, il vero significato della Bibbia lo si comprende se si 
pone il divieto di gustare dei frutti dell' albero proibito in relazione con il 
fatto che Dio ha voluto che Adamo desse il nome a tutti gli animali e le 
piante del giardino e su tutti essi gli ha concesso facoltà di disporre. Il di­
vieto non nega la libertà, ma indica un limite specifico posto ad essa. L'uo­
mo pùò governare il mondo delle cose, ma non ha il diritto di farlo in un 
modo dispotico. Deve farlo rispettando il disegno di Dio sul mondo che si 
legg, nel livello specifico di bontà e di bellezza che Dio ha assegnato a cia­
scuna delle cose del mondo e nelle loro leggi strutturali interne. L'uomo è 
sovrano sotto una legge, e tanto piu sovrano quanto piu si lascia guidare 
dalla lettera e dallo spirito di questa legge che egli, ed egli solo, deve inter­
pretare. Questo è il compito specifico della coscienza morale. L'albero è un 
segno di questo statuto specifico della sovranità umana sul mondo. Mangia­
re il suo frutto significa negare tale sovranità, rendere assoluto il potere del­
l'uomo sul mondo. Una proibizione specifica serve a ricordare all'uomo la 
forma della sua libertà. 

Forse la teoria dell' intrinsece malum, cioè l'affermazione dell' esistenza di 
atti che sono in se stessi, intrinsecamente, cattivi e quindi vietati, ha la stessa 
funzione nella teologia morale che l'albero dai frutti proibiti aveva nel giar-
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dina dell'Eden. Normalmente l'uomo costituisce nella sua coscienza il valore 
morale dei suoi atti attraverso un progetto di vita, per mezzo del quale li 
raccorda al fine ultimo che si è scelto, al Dio o all'idolo che ha deciso di 
servire. In questi casi, ciò che deve essere giudicato in prima linea è il pro­
getto, in cui l'atto si inserisce. Gli atti, che per loro natura possono essere 
liberamente inseriti in un progetto umano, hanno una struttura, almeno re­
lativamente, aperta. Non sono abitati interiormente da una finalità interiore 
che decide a priori del loro significato. Ad essi sono immanenti diverse po­
tenzialità finalistiche o di significato, possono cioè essere rivolti verso il be­
ne o verso il male, ed è l'uomo che sceglie fra queste finalità potenziali quale 
sia la finalità attuale dell' atto e quindi quale sia il suo significato morale. 
Un paragone tratto dal mondo degli oggetti può aiutarci a capire: un'accetta 
può servire per tagliare un albero o per tagliare la testa delle persone. L'ar­
nese è indifferente davanti a questi due fini e per questo il possesso di un' ac­
cetta non è in se cattivo. Una bomba atomica ha per la sua struttura interw 

na una sola finalità oggettiva possibile, che è cattiva. Allo stesso modo l'at­
to di aprire la pancia ad un essere umano con uno strumento affilato può 
essere funzionale al compimento di un'operazione chirurgica come a quello 
di un regolamento di conti camorristico. L'atto invece di sparargli un colpo 
di pistola nella testa è inequivoco. 

La maggior parte degli atti umani ha una struttura piti o meno aperta. 
L'uomo crea autonomamente il proprio comportamento morale usufruendo 
della struttura aperta degli atti, nei limiti in cui essa è appunto aperta. Non 
ha però il diritto di violentarla, di imporle una intenzione ripugnante alla 
struttura dell'atto. Gli ricorda questo carattere della sua creatività morale 
il fatto che esistono degli atti la cui struttura è tale da non lasciare nessun 
margine alla interpretazione, la cui struttura cioè è univoca. Questi sono gli 
atti intrinsecamente buoni o cattivi. Si tratta in genere di atti in cui l'uo­
mo dispone direttamente ed immediatamente di se stesso, nella persona pro­
pria o in quella di altri, spiritualmente e fisicamente, oltre che di atti che 
riguardano direttamente Dio. Qui la sovranità dell'uomo sul mondo si arre­
sta. L'altro uomo non è semplicemente una parte del mondo delle cose, su 
cui io sono sovrano) ed io stesso non sono semplicemente una parte di tale 

. mondo. Nella misura in cui trascendo il mondo delle cose divento indisponi­
bile per me stesso nella mia qualità di sovrano di tale mondo delle cose. È, 
questa, una garanzia che Dio pone perché l'uomo, nell'esercizio della sua li­
bertà, non distrugga ed alieni le condizioni prime che ne rendono possibile 
l'esercizio. Se l'uomo fosse libero nel senso di appartenere totalmente a se 
stesso, già da gran tempo avrebbe perso la sua libertà alienandola e corrom_ 
pendola. L'uomo rimane invece libero proprio perché prima di appartenere a 
se stesso appartiene a Dio. Proprio per questo un' antica tradizione cristiana 
(ripresa anche nella recente enciclica Redemptor hominis) insegna che servire 
Dio è regnare. L'esistenza di atti intrinsecamenti cattivi fornisce all'uomo un 
punto di verifica sulla correttezza del proprio progetto di manipolazione del 
mondo, oltre che un sostegno decisivo per respingere il ricatto del potere, sia 
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di quello sociale esterno che quello interno delle proprie passioni, che voglia 
renderlo corresponsabile del male 40. 

Il ricatto del potere si ancora sempre alla convinzione che l'ultimo pun­
to di riferimento della coscienza dell'uomo sia la propria autoconservazione 
individuale e, legata a questa, la massimizzazione del benessere fisico e del 
piacere corporeo. Il rifiuto del ricatto, per mezzo del quale la libertà umana 
assume una nuova e prima sconosciuta grandezza, presuppone allora il tra­
scendimento della sfera del dominio in generale, l'approdo in un' altra di­
mensione dell' esperienza umana, la scoperta di un altro criterio ultimo e de­
cisivo di identificazione per la persona. Tutto questo è stato sintetizzato dalla 
tradizione cristiana con la parola martirio. 

5. LA CONNESSIONE DI LIBERTÀ E VERITÀ 

NEL CONCRETO COSTITUIRSI DELLA PERSONA 

Questa struttura della libertà umana ci permette - COSI almeno a me 
pare - di integrare adeguatamente la decisiva sottolinea tura della sovranità della 
coscienza portata dalla nuova teologia morale. Domandiamoci infatti in che 
modo tale sovranità concretamente si esplica. Da un lato essa presuppone 
l'autodominio e l'autocontrollo della persona. L'uomo è un essere al confine 
fra due mondi. La sua libertà è una libertà incarnata e, proprio per questo, 
continuamente esposta alla pressione delle sue tendenze istintuali e dei di­
namismi psicologici delle sue passioni. Questa realtà, forse, sfugge almeno 
in parte alla comprensione dei nuovi teologi. È vero che l'atto morale uma­
no va posto sotto il segno del valore e del riconoscimento del valore opera­
to dalla coscienza. Questa, tuttavia, per potere svolgere la sua funzione, de­
ve prima costituirsi come tale, e ciò avviene acquisendo il controllo delle 
proprie tendenze istintuali e delle proprie passioni. In questo momento pre­
liminare decisiva è la funzione della norma. La norma non ha infatti il com­
pito di determinare senza residui il comportamento e la direzione dell' azio­
ne, quanto piuttosto quello di indicare quelle vie di soddisfazione immedia­
ta degli impulsi che devono essere escluse per permettere una piti adeguata 
elaborazione del loro significato e della giusta direzione del loro soddisfaci­
mento. Essa tutela, negativamente, la necessità di attrarre il comportamento 
attraverso il quale l'istinto riceve la sua soddisfazione nella sfera dell'agire 
personalistico. La norma quindi rafforza la libertà della persona contro la pres­
sione indiscriminata delle sue tendenze pulsionali interiori 41. 

Allo stesso modo la persona si determina all'intero di un contesto so­
ciale ed in relazione ad esso. La norma non nega la realtà di questo conte-

4G Cfr K. WOJTYLA, Alle fonti del rinnovamento, Roma 1981 (ed. originale U podstaw odnowy, 
Cracovia 1972), parte III, cap. 2, par. 3. 

41 Cfr K. WOJTYLA, Amore e responsabilità, Torino 1969 (ed. originale Milosc i odpowiedzialnosc, 
Lublino 1960), cap. III, par, 5. 



238 Rocco Buttiglione 

sto e la necessità che la persona si lasci in un certo senso plasmare da esso, 
fornisce però alla persona un criterio guida che le permette di selezionare 
le pressioni dell'ambiente e di prendere posizione davanti ad esse. La verità 
di queste proposizioni diventa intuitiva non appena ci si ponga il problema: 
per quale ragione ed in forza di che cosa la persona deve rinunciare a se­
guire le sue pulsioni istintuali oppure entrare in contraddizione con l'am­
biente sociale? Dove attinge essa le energie interiori per farlo? Sembra allo 
scrivente che l'unica risposta possibile (del resto classica nella storia del pen­
siero filosofico e della teologia morale) sia: dall' obbedienza alla verità ed al 
bene. Tale riconoscimento, che ha certamente un suo Iato passivo, è tutta­
via la condizione ineliminabile perché si acceda alla sfera della responsabile 
autodeterminazione morale. In forza del riconoscimento della propria natura 
specifica di soggetto capace di riconoscere la verità sul bene e la sua appar­
tenenza ad esso, la coscienza diventa capace di ordinare i propri moti inte­
riori ed anche di rivolgersi in modo sovrano verso la realtà esteriore. 

Tale sovranità della coscienza, per cui l'agire dell'uomo libero è vera· 
mente un regnare ed un elevarsi al di sopra delle circostanze, è però al tem­
po stesso un servire alla verità. È questo il significato dell' antico motto cri­
stiano servire Dio è regnare. Impossessandosi di se stesso attraverso l'obbe­
dienza alla verità e costituendosi in tal modo propriamente come persona, 
e guardando al mondo nella prospettiva della realizzazione della verità e del 
bene, l'uomo diventa veramente libero. 

I! fatto che non si possa imporre all'uomo di diventare libero in tal 
modo e che esso debba partecipare anche alla costituzione della propria sog­
gettività libera con un atto della sua libertà non significa che sia possibile 
minimizzargli o tacergli le difficoltà del suo compito o i111lderlo che questo 
momento di autentica mortificazione interiore ed esteriore possa essere evita~ 
to. Esso, poi, in una prospettiva cristiana, è partecipazione alla croce di Cristo, 
ovvero, con r espressione sintetica sopra richiamata, martirio. 

Questa struttura della libertà umana non è rimasta nascosta, almeno agli 
autori piu acuti della teoria critica della società 42. Se si perde questo essen­
ziale punto di riferimento dell'obbedienza alla verità, la persona si dissolve. 
Essa si riduce ad essere un precario punto di equilibrio fra la pressione di 
conformità dell' ambiente sociale e le pulsioni interiori anarchiche che recla­
mano comunque un soddisfacimento. Se poi il sistema sociale impara ad uti­
lizzare queste pressioni stesse manipolandole, si raggiunge una situazione di 
equilibrio in cui l'uomo appare soddisfatto in una situazione di completa alie­
nazione. Questo sembra essere il destino dell'uomo in una società completa­
mente razionalizzata ed amministrata 43, se non si tiene viva la dimensione 
della libertà interiore fondata sul riconoscimento incondizionato di un' obbe­
dienza allò verità che è costitutiva della stessa soggettività della persona. 

42 Cfr H. MARCUSE, L'uomo a una dimensione, Torino 1967 (ed. originale .0ne"dimensional man, 
Boston 1964). 

43 Cfr M. HORKHEIMER, Verwaltete Wett?, Ziiricb 1970. 
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Come mai la nuova teologia morale, a cui siamo debitori di tante pro­
fonde intuizioni sulla natura della libertà, non ha visto un dato di fatto co­
si decisivo? 

Credo che le ragioni siano sostanzialmente due. 
Da un Iato vi è una concezione ingenua di coscienza, mutuata in parte 

dalla tradizione idealistica kantiana. Benché si insista spesso sul fatto che 
l'uomo è una unità di spirito e materia, sembra che proprio questa unità 
venga ad essere malcompresa nelle sue caratteristiche e che, di conseguenza, 
spirito e materia restino, all'interno stesso della concreta individualità uma­
na, due ambiti non comunicanti. In particolare non vengono analizzati i mec­
canismi di formazione della coscienza sui due versanti che abbiamo appena 
accennato. La coscienza è sempre presupposta come esistente e non si pene­
tra nel processo della sua formazione. Anche se la nuova teologia morale 
si forma nel clima dell' antiautoritarismo sessantottesco, le manca proprio una 
riflessione sulle due grandi intuizioni della Teoria Critica della società: la 
coscienza è determinata socialmente, dalla pressione di conformità dell' am­
biente (e questa è, al livello piu profondo, la grande scoperta di Marx) , e 
dai meccanismi inconsci della sua produzione (e questa è la scoperta freu­
diana) 44. Se si riflette adeguatamente su queste due verità, senza lasciarsi 
imprigionare dall' assolutizzazione che sia Marx che (sia pure in misura mi­
nore) Freud hanno fatto della loro scoperta, ci si rende conto del fatto che, 
o la coscienza è ancorata alla norma trascendente, che le consente di oppor­
si a questa duplice pressione di conformità regolandola e controllandola in 
qualche modo, oppure essa è necessariamente non libera (questo è poi il punto 
di approdo di Max Horkheimer nella fase terminale del suo pensiero 45). 

Se si riflette su di questo, si comprende la condizione tragica dell'uo­
mo, la sua impossibilità di essere se stesso se l'intuizione, già presente an­
che se in modo incompiuto nella sua ragione, della possibilità di una tra­
scendenza nella verità, non venga confermata da una rivelazione piu alta. 
In altre parole: proprio la scoperta dei meccanismi di produzione della co­
scienza rende in qualche modo filosoficamente evidente la dottrina tradizio­
nale del peccato originale che nella nuova teologia morale non sembra tro­
vare alcun posto. Non a caso, nello svolgimento della Rivelazione e nella 
Storia della Salvezza, la Legge è data agli ebrei per porre un argine alla col­
pa, e contemporaneamente, per rafforzare la coscienza dell'esigenza della Re­
denzione. 

L'ingenuità del ritenere la coscienza un dato originario già costituito, 
chiudendo gli occhi sulla sua mediazione inconscia e sulla sua mediazione 
sociale, fa in modo che questa posizione teologica, che per sua natura è idea­
listica nella teoria, si trovi poi in grave difficoltà nel porre un argine alI'e­
donismo nella prassi. Le tendenze istintuali interne e la pressione di confor-

44 Cfr M. HORKHEIMER, Teoria tradizonale e teoria critica, in reOlia Critica, Torino 1974, voI. 
II (ed. originale Traditionelle und kritische theorle, in <~Zeitschrift fGr Sozialforschung), VI (19.37). 

45 Cfr M. HORKIlEiMER, Die Sehnsucht nach dem Ganz anderen, Hamburg 1970. 
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mlta dell' ambiente sociale esterno si fanno valere tanto piu selvaggiamente 
quanto meno sono state comprese nella loro natura. Cosa può dire il teolo­
go morale della nuova scuola al soggetto che, invece di impegnarsi nel diffi­
cile lavoro dell'ascesi per conseguire il pieno autodominio ed autopossesso, 
illude se stesso presentando come giudizio della sua coscienza quello che è 
in realtà il suo cedimento davanti alle determinanti esterne, propriamente 
eteronome, del suo giudizio? Che dire se la norma, che ha la funzione inso­
stituibile di tutelare l'autonomia morale del soggetto, soprattutto nel momento 
in cui esso è in fase di costituzione, rimane fuori dell'orizzonte della rifles­
sione morale? È sempre esistita nel cristianesimo una tendenza entusiasta (con 
venature gnostiche) convinta che Gesu abbia in fondo abolito la Legge non 
nel senso di superarla, al tempo stesso conservandola, in una coscienza ma­
tura che ha interiorizzato la norma, perché ha trovato nell' obbedienza al Padre 
il punto di vista definitivo della propria libertà, ma nel senso di poter dare 
per scontata una simUe appropriazione, senza passare per)1 cammino fatico­
so dell' ascesi, della mortificazione, e infine della croce. E però questo, per 
il cristianesimo, un pericolo altrettanto pericoloso che il legalismo. 

Può darsi che almeno in qualche aspetto della nuova teologia morale 
questa tendenza antica sia rafforzata da un certo orientamento antiromano 
ed antigiudaico di una parte dello spirito tedesco. La norma, la legge, sono 
rappresentati da questa tendenza come un carattere tipicamente giudaico ed 
insieme romano, cui si contrappone la infinitezza dello spirito germanico, che 
non accetta il limite legalistico. Da qui il programma, presente già nella si­
nistra hegeliana, di degiudaizzare il cristianesimo e la comprensione del cat­
tolicesimo come il cristianesimo non autentico, mediazione fra cristianesimo 
e giudaismo. 

Un secondo elemento che aiuta a comprendere la cecità di molti teologi 
morali su questo punto decisivo ha un carattere piu metafisico. In essi ri­
troviamo una perorazione appassionata e convincente a favore della libertà 
cristiana, che illumina il valore fondamentale della coscienza per l'atto morale. 

Nella tradizione, però, questa libertà interiore si confronta continuamente 
con un vincolo esterno, che è dato dalla natura delle cose. La coscienza è 
interiormente libera, ma il comportamento esterno, in cui il giudizio della 
coscienza si esplica, è vincolato dalla pretesa delle cose a trovare nel com­
portamento stesso il riconoscimento e la realizzazione del loro valore. Que­
sta natura delle cose è, per la tradizione, data. 

Solo con gli anni ' 60 e sotto la pressione dell' ottimismo tecnologico pro­
prio di quella fase storica comincia a farsi strada l'idea che l'uomo, per mezzo 
della tecnologia, è in grado di trasformare la natura delle cose ed anche la 
propria natura corporea e psicologica, in modo tale che essa non costituisca 
piu un limite insuperabile per l'autonomia della coscienza 46. Mentre per la 

4$ Cfr K RAHNER, Die hominisation als theologische Frage, in p, OVERIIAGE - K. RAIINER, Das 
Problem der Hominisation. Uber den biologischen Ursprung des Menschen, Frciburg LB.l96l. 
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tradizione precedente il mondo ha già una sua forma che la coscienza deve 
riconoscere e che costituisce il presupposto indispensabile per la formazione 
del suo giudizio, adesso si sostiene che il mondo, in effetti, non ha una for­
ma e la riceve piuttosto attraverso la libera decisione dell'uomo. L'autono­
mia interiore della coscienza si trova adesso a rispecchiarsi in una capacità 
esteriore illimitata di dominio dell' uomo sul mondo delle cose. A questo punto 
viene a cadere, almeno nei sostenitori pili conseguenti di questo ottimismo 
tecnologico, ogni distinzione fra interiorità ed esteriorità, e l'impegno a con­
formare la propria interiorità ad una natura oggettiva delle cose viene sosti­
tuito da quello per adeguare l'oggettività esterna al proprio progetto libera­
mente (ma forse sarebbe pili esatto dire arbitrariamente, visto che è caduto 
il criterio veritativo per l'esercizio della libertà) costituito sul mondo. La ca­
tegoria di progetto sostituisce quella, considerata obsoleta, di diritto naturale. 
La conciliazione assoluta di interiorità ed esteriorità è, in fondo, la felicità 
o beatitudine, posta dalla tradizione alla fine della storia e come effetto di 
un intervento gratuito di Dio che, mentre assume la storia, al tempo stesso 
la trascende in modo assoluto. Adesso tale meta può essere considerata co­
me il punto verso cui tende l'evoluzione storica. Da questo stesso tronco 
si dipartono anche alcune delle tendenze pili problematiche della teologia della 
liberazione. Esse sviluppano questo tema in senso radicale/rivoluzionario, 
proiettandolo sullo sfondo di una lotta di emancipazione politica collettiva, 
mentre le tendenze europee della teologia morale giocano lo stesso tema piut­
tosto in chiave di una emancipazione individuale, funzionale piuttosto ad una 
ideol,?gia borghese allo stato puro. . 

E interessante osservare come, anche in questo caso, la cultura ecciesia~ 
stica segnali un particolare ritardo sullo svolgimento della cultura ,daic.", tanto 
che lo sforzo della nuova teologia morale per parlare all'uomo di oggi pare 
risolversi in fondo in un impegno a sviluppare in modo conseguente le cate­
gorie del dialogo con l'uomo di ieri. 

Proprio l'ottimismo tecnologico è ciò che è messo in questione oggi dalla 
realtà dello sviluppo storico. Gli anni '60 vivono l'illusione di uno sviluppo 
in cui l'automazione (parola magica di quegli anni) dovrebbe rendere radical­
mente superato lo sforzo per la prestazione individuale, le virtli tradizionali 
della laboriosità e del risparmio, la capacità di sacrificio e lo stesso autopos­
sesso. In Eros e Civiltà 47 H. Marcuse ipotizza il superamento del lavoro in 
una società Iudica. La crisi degli anni '70 ha costretto ad una radicale cam­
biamento di atteggiamenti. La tecnologia non risolve tutti i problemi, il pro­
gresso ha bisogno oggi come sempre di assunzione di responsabilità da parte 
di forti personalità individuali e la società non può rinunciare alle agenzie 
(in primo luogo la famiglia) che garantiscono di essere adeguate a questo com­
pito. La rivoluzione del costume, del resto, non ha garantito la felicità ses­
suale agli adulti ed ha invece segnato pesantemente la generazione dei loro 

41 Cfr nota 7. 
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figli in un modo di cui rende esemplare testimonianza la odierna letteratura 
«minimalista» americana. 

È bene citare anche a questo proposito ed ancora una volta Max Hork­
heimer: autore non sospetto di zelo filopapale. Egli ha visto con chiarezza 
come il superamento in senso positivo del soggetto tradizionale è fallito e, 
nella misura in cui tuttavia un indebolimento di quel tipo di soggetto è evi­
dente, esso si risolve a favore delle tendenze piu ìIIiberali delle nostre socie­
tà, che le avviano verso una «amministrazione totale» 48. In modo ancora piil 
lucido il medesimo processo di pensiero lo si può ritrovare in quella che è 
probabilmente la voce piu lucida del cattolicesimo italiano contemporaneo, 
Augusto Del Noce 49. 

Per di piu la natura si ribella al tentativo umano di integrale manipolazio­
ne. La crisi ecologica è il risultato di un umanesimo prometeico il cui fasci­
no teorico si è ormai esaurito ma le cui conseguenze pratiche sono invece 
forse irrimediabili. Questa crisi dell' ambiente naturale, pur nella sua ecce­
zionale gravità, rimane tuttavia meno preoccupante della distruzione dell' am­
biente umano di cui siamo spettatori. È infatti anche, e ancora di piu, la 
natura dell'uomo a ribellarsi alla. violenza di cui è oggetto, senza tuttavia 
essere in grado di porre rimedio alla catastrofe. In una prima fase la cultura 
«laica» ha cercato di aggirare il problema parlando di un controllo «politico» 
del progresso. Fallita questa ricetta (che ha del resto avuto la sua prova senza 
appello nei regimi comunisti) subentra o un generale pessimismo scettico op­
pure la riproposizione del problema del controllo etico del progresso tecnolo­
gico, sulla base di una consapevolezza riflessa della natura delle cose che l'uomo 
deve rispettare 50. 

Non vogliamo naturalmente liquidare senza appello l'esperienza cultura­
le di quena fase storica. Essa ci ha insegnato alcune importanti verità: pri­
ma fra tutte che davvero il mondo non ha una forma già data una volta per 
tutte. L'uomo ha la capacità o il diritto di dare forma anche all' esteriorità 
del mondo. Nel far questo non può però agire come se il mondo non avesse 
una forma sua propria. Piuttosto la forma delle cose del mondo è aperta 
ad una integrazione umana che perfezioni e sviluppi il dato origionario, la 
prima donazione dell'essere e del senso che è opera di Dio. Se dunque oggi 
torniamo alla problematica della natura delle cose, per esempio nel tentativo 
di trovare dei criteri che guidino eticamente le applicazioni pratiche delle 
nuove conoscenze biologiche, lo facciamo con una consapevolezza enorme­
mente piu grande della complessità dei problemi con cui abbiamo a che fa­
re, e tuttavia riconoscendo la fondamentale verità contenuta nell'approccio 
che parte dalla natura delle cose ed in particolare dalla natura della cosa 
uomo 51. 

48 Cfr M. HORKIIEIMER, Vernul1ft und Selbsterhaltung, Frankfurt a.M. 1970. 
49 A. DÉI. NOCE, Il problema politico dei cattolici, Roma 1967. 
$0 Cfr A. TARANTINO, Natura delle cose e società civile. Rosmini e Romagnosi, Roma 1983. 
51 Cfr H. WELZEL, Naturrecht und Rechtspositivismus, in «Festschrift fur H. Niedermeyer», Got­

tingen 1963; P. ZAMPBTTI, Il finalismo nel diritto, Milano 1969. 
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Proprio l'urgenza dei compiti che si pongono oggi alla riflessione teolo­
gica e filosofica richiederebbe che, invece di contrapporsi in sterili risse di 
scuola, ci si impegnasse concordemente nella ricerca di una sintesi adeguata 
ai tempi, in cui anche i risultati della nuova teologia morale, spogliati dalle 
loro unilateralità e parzialità, possano contribuire a chiarire la natura dei pro­
blemi davanti a cui l'umanità oggi si trova ed il modo in cui la fede in 
Cristo li illumina 52. Aprite un dialogo vero nel campo della teologia morale 
significa io credo - da un lato rinunciare alla tentazione di inchiodare 
la nuova teologia morale alle sue unilateralità per disconoscere in tal modo 
i suoi contributi, ma anche dall' altra parte non difendere proprio tali unila­
teralità come irrinunciabili, a volte perfino contro l'evidenza della verità. 

6. ALCUNE DOMANDE SULLA «HUMANAE VITAE>>: 

IMPONE ESSA UNA NORMA BIOLOGISTICA? 

Sarà bene a questo punto, forti di tutte le considerazioni precedenti, 
tornare al problema specifico dell' Humane vitae, ponendoci due domande. La 
prima suona cosi: è possibile individuare una norma oggettiva della sessuali­
tà umana, alla luce della quale sia possibile giudicare diversi sistemi di rego­
lamentazione della fertilità umana? Come si configura questa norma? È vero 
che la Humanae vitae impone di sottomettere la coscienza ad una legge na­
turale biologisticamente intesa, negando la capacità dell'uomo, cui corrispon­
de anche un preciso dovere, di sottomettere a se la natura, regolandola se­
condo i precetti della sua ragione ed inserendola in un suo progetto di vita? 
La seconda può essere invece sintetizzata in questo modo: impone !'I-Iuma­
nae vitae ai fedeli cristiani una norma priva di misericordia? Vincola essa 
i coniugi ed i confessori ad un atteggiamento di durezza farisaica? Giustifi­
ca essa o addirittura richiede in modo perentorio l'emarginazione di tutti 
coloro che ad essa non adeguano i loro comportamenti? E, infine, capace 
di rispettare il ruolo della coscienza morale e quindi la dignità della persona? 

Benché le due domande, o piuttosto i due gruppi di domande, siano 
per molti aS'petti collegati fra loro, per maggior chiarezza li tratteremo sepa­
ratamente. E «biologistica» la legge naturale a cui si rifà l'insegnamento del­
la Chiesa in materia di contraccezione? Per rispondere a questa domanda 
dobbiamo leggere tutta la Humanae vitae, che è in se stessa non un decreto 
sull'uso (o piuttosto sulla proibizione dell'uso) dei contraccettivi artificiali ma 
una grande catechesi sul senso dell' amore umano nel piano divino della sal­
vezza. Dovremo poi integrare l' Humanae vitae con il Magistero seguente, in 
particolare con la Familiaris cansortio e con il ciclo delle Catechesi del Mer­
coledf dedicato ali' amore coniugale. Se faremo questo ci renderemo proba-

52 Un simile atteggiamento mi pare esprimere il bel libro di A. SZOSTEK, Natura rozum .wolnosc, 
Lublino 1989. Gran parte,se non tutte, di queste riflessioni nascono dalla meditazione sulle sue pagi­
ne, oltre che dalla discussione con l'autore. 
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bilmente conto, fra l'altro, del fatto che il Magistero ha preso sul serio le 
critiche dei teologi alla «Humanae vitae» ed ha cercato di dare ad esse risposte 
convincenti, motivando la norma della «Humanae vitae» sempre pia in modo 
personalistico 53. Sembra invece che alcuni teologi siano stati poco attenti al 
Magistero e, senza affatto confrontarsi con esso, lo abbiamo liquidato come 
semplicemente ripetitivo, rifiutando in tal modo una importante apertura di 
dialogo. 

Mi sembra invece di poter dire che sempre pili esplicitamente la norma 
naturale cui il Magistero fa riferimento sia una nonna della natura della per· 
sona e quindi una norma personalistica 54. 

La persona umana, naturalmente, è una persona dotata di un corpo. Non 
solo essa ha un corpo e dispone di esso allo stesso modo in cui dispone de­
gli altri oggetti del mondo. Essa contemporaneamente è il proprio corpo. Gli 
atti, con cui essa dispone del proprio corpo, si riflettono non mediatamente 
bensl immediatamente sopra di essa, sia dal punto di vista dell'esistenza fi­
sica come da quello dell' esistenza morale. Questa influenza dell' atto sulla per­
sona è espressa da un significato dell'atto, che la persona è in grado di com· 
prendere. È la comprensione del significato dell' atto ciò che determina an­
che il suo valore morale. Questa comprensione, inoltre, non è arbitraria. L'uo­
mo non determina arbitrariamente il significato dei suoi atti ma lo ricono­
sce e lo interpreta attraverso la cultura. 

È estremamente importante che ci rendiamo conto di questa fondamen· 
tale verità: gli atti umani non hanno solo delle conseguenze. Essi hanno ano 
che una struttura e, in dipendenza da essa, un significato. Questa non è 
semplicemente una invenzione del Magistero della Chiesa o una teoria parti­
colare di un gruppo di teologi. La scoperta che gli atti hanno una struttura 
ed un significato caratterizza piuttosto tutte le correnti pili avanzate e delle 
scienze umane e della filosofia contemporanea. Si pensi al pensiero di Freud, 
ma anche all'opera di Ricoeur 55 o di Lévinas. Le scienze umane positivisti. 
che hanno preteso di capire l'uomo e la società partendo dalle conseguenze 
degli atti umani. Per esse ogni atto era retto dall'intenzione semplicemente 
di produrre un effetto. Il loro fallimento è dipeso dal fatto che l'uomo è 
un animale simbolico e gli atti hanno, oltre che una funzione finalistica, an­
che una funzione espressiva, vogliono dire qualcosa in se stessi. Dilthey è 
stato forse il primo a comprendere e formulare con chiarezza questa veri-

53 È indubbia una progressione nella continuità ed una crescente accentuazione personalistica dalla 
Humanae vitae alle Catechesi deI Mercoledi di Giovanni Paolo II, adesso raccolte in volume con il 
titolo Uomo e donna lo creò, Roma 1985. 

54 Bisognerà che un giorno qualcuno conduca una ricerca a fondo sul significato della «legge na­
turale» per gli stoici, oggi accusati di avere fondato la visione «biologistica» della natura. Ogni stu­
dioso di filosofia antica non può non restare perplesso davanti ad un simile giudizio Hquidatorio, cor­
rente fra i teologi, che, fra l'altro, appiattisce in una breve formula un itinerario di pensiero che 
si snoda attraverso diverse centinaia di anni. 

ss Cfr P. RICOEUR, De l'intérpretation, Paris 1965. 
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tà 56. Tuttavia la sua psicologia comprendente non riesce a collocare adegua­
tamente la presenza di strutture presupposte all' autocomprensione dell'uomo 
nella storia. In altre parole, il comportamento espressivo umano ed i suoi 
significati non sono arbitrari. L'uomo innova e perfeziona nelle sue costru­
zioni sociali della realtà sulla base di strutture preesistenti, che si ripresen­
tano in tutte le possibili varianti. La presenza di quelle fondamentali strut­
ture nascoste distingue le ipotesi plausibili di trasformazione del reale, di 
sua significazione ed arricchimento culturale, dalle pure fantasticherie o dal­
le ipotesi di azione che per loro natura fanno violenza alla realtà. La mo­
derna linguistica ha scoperto la presenza di simili strutture nel linguaggio 
umano. Contro la precedente convinzione che il carattere culturale e storico 
della formazione linguistica implichi una sua totale arbitrarietà, la moderna 
scienza del linguaggio (es. Chomsky 57) scopre le regole strutturali che pre­
siedono alla Sua formazione. Certamente il linguaggio è fatto dall'uomo, tut­
tavia non arbitrariamente. Il fatto che le singole lingue differiscono l'una dal­
l'altra mostra quanta parte abbia in concreto la creatività soggettiva e la storia 
nella formulazione della lingua. Il fatto tuttavia che, ad un livello di secon­
do grado, si manifestino delle regole strutturali comuni mostra come il lin­
guaggio non sia una integrale creazione umana bensi una creazione sulla base 
di presupposti. Nell'espressione paradossale, adottata da alcuni moderni filo­
sofi, per cui l'uomo è fatto dal linguaggio ancor pi6 di quanto egli faccia il 
linguaggio, si esprime la scoperta del fatto che l'attività creativa dell'uomo 
ha un presupposto e l'uomo comincia ad esistere propriamente come uomo 
attraverso il riconoscimento di questo presupposto 58. In un orizzonte fon­
damentalmente ateo esso viene chiamato linguaggio. Dire che l'uomo è fatto 
dal linguaggio significa dire prima di tutto che l'uomo non fa se stesso e 
non è il punto di inizio assoluto dell'essere e del pensare. Il suo primo atto 
è il riconoscimento di un dato che lo precede. Tale dato è poi normativo 
per lo sviluppo successivo della sua libera creatività. In un orizzonte religio­
so è invece inevitabile porre la domanda sul soggetto che pone e costituisce 
questo linguaggio. Le osservazioni che abbiamo fatto non riguardano solo la 
sfera del linguaggio umano. Sembra infatti che il linguaggio ci fornisca un 
modello archetipico per l'esercizio della razionalità. Non a caso si parla, per 
esempio, di un linguaggio matematico, o del linguaggio di una scienza parti­
colare. Comprendere scientificamente un ambito della realtà significa infatti 
intendere le regole proprie di quell'ambito, che costituiscono la specifica for­
malità di quell'oggetto scientifico, attraverso le quali è possibile formulare 
proposizioni dotate di senso all'interno del medesimo ambito. L'impresa scien­
tifica ci aiuta a comprendere di volta in volta una specifica dimensione del-

56 W. Du:nlEY, Ideen iiber eine beschreibende und zergliedemde Psychologie, in «Gesammelte Schrif­
tem>, voI. V, Leipzig-Berlin 1924. 

$1 Cfr]. NIVETTE, La grammatica generàtiva. Introduzione a Chomsky, Bologna 1974. 
5& Cfr. L. HEILMANN - E. RIGOTTI, La linguistica contemporanea, in «Questioni di storiografia fi­

losofica. La storia della filosofia attraverso i suoi interpreth>, voI. V (a cura di A. BAUSOLA). 
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la realtà come linguaggio. Del mondo, naturalmente, non ci parlano solo i 
linguaggi scientifici. Anche l'esperienza comune, o la filosofia o la poesia o 
altri ambiti di esperienza del mondo ci manifestano in modi sempre diversi 
il mondo come linguaggio, struttura ordinata funzionale alla comunicazione 
del senso. In questa prospettiva si comprende l'importanza centrale della di­
mensione ermeneutica per l'autocomprensione dell'uomo contemporaneo. L'er~ 
meneutica è l'interpretazione dei significati del linguaggio. Essa coincide in­
fine con la filosofia quando il mondo intero viene inteso come linguaggio 59. 

I linguaggi del mondo sono in qualche modo stratificati ed un luogo 
particolare spetta fra di essi al comportamento umano. C. S. Peirce ha mes­
so in luce con grande evidenza questa verità. Noi comprendiamo il signifi­
cato di una parola vedendo come essa di fatto viene usata ed il significato 
di una teoria osservando i comportamenti che da essa sono legittimati 6() Non 
vogliamo con ciò ridurre la teoria agli atti della sua costituzione o agli atti 

1 _.' "Cf l' 1 .. 1- " 1 1 11 • 1 aa essa suSseguenu. v ognamo SOlO SOHonneare 11 ruOlO aella praSSI per la 
comprensione teorica e, ancora di piti, il ruolo decisivo dell'ermeneutica del 
comportamento umano per l'antropologia e per la comprensione dell'uomo. 
Capiremo meglio l'uomo se lo osserveremo in azione, se cercheremo di in~ 
terpretare la persona nell'azione ed attraverso l'azione ". Qui essa ci si mani­
festa con una particolare evidenza. Fra le azioni umane sono comprese an­
che le azioni corporee. Alla luce delle cose dette precedentemente non deve 
meravigliare l'affermazione che anche il corpo è un linguaggio. Attraverso gli 
atti corporei significati vengono espressi. In psicologia lo studio dei linguag­
gi corporei è stato condotto a livelli diversi e su varie specie animali ed an­
che sull'uomo. Anche in questo campo nn'importanza grandissima ha avuto 
l'opera di Freud, per esempio la sua analisi degli <,atti mancati>;. 62, 

Attraverso il corpo noi esprimiamo significati. Perché questa lunga di­
gressione su di un tema che sembra, inizialmente, avere assai poco a che 
fare con la questione che ci interessa? Per mostrare la falsità della opposi­
zione fra un livello biologistico ed un livello personalistico nella analisi degli 
atti umani. Non esiste solo una struttura biologica dell'atto ed una decisio­
ne interiore del soggetto che considera l'attò dal punto di vista dei suoi d­
sultati. Fra il livello biologico ed il livello spirituale se ne inserisce un altro. 
In esso si fa valere il significato oggettivo dell'atto. Il progetto che il sog­
getto costituisce sul mondo non deve solo tenere conto dei risultati delle 
azioni, ma anche, contemporaneamente, dei loro significati. Nel momento dun-

59 Nel linguaggio della filosofia dell'essere bisognerebbe forse dire che il linguaggio è la dimen­
sione di signifkatività propria dell'essere in quanto tale, quando esso cioè venga colto come verum: 
Cfr TOMMASO D'AQUINO, De veritate. q. 1, aa. 1 e 2. 

60 C.S. PEIRCE, Collected Papers, Cambridge 1931-1935. 
61 È d'obbligo qui il riferimento a BIonde! ma anche a WOJTYLA, Persona e atto, cit. 
62 Cfr S. FREUD, Introduzione alla psicanalisi, in «Opere», voI. 8, Torino 1976 (ed. originale Vor· 

lesungen zur einfohrung in die Psychoanalyse, in «Gesammelte Schriften», Leipzig-Wein-Zurich 1924-1934, 
voI. 7). 
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que in cui esamlmamo l'atto sessuale, non dobbiamo solo domandarci quale 
ne sia la finalità oggettiva nell'ordine della natura e se noi possiamo, attra­
verso la nostra manipolazione tecnologica di tale ordine, alterarla sulla base 
di una nostra autonoma finalità soggettiva, che sta piti in alto della finalità 
oggettiva di tanto di quanto. l'ordine spirituale sta piti in alto dell'ordine 
biologico. Dobbiamo oltre a ciò domandarci quale sia il significato oggettivo 
dell'atto sessuale e se esso sia rispettato nelle forme di comportamento che 
di volta in volta ci si propongono. Esistono forme di manipolazione dell'or­
dine biologico che rispettano il significato di tale ordine e forme di manipo­
lazione che tale significato non rispettano. Le une sono ammissibili e natu­
rali, le altre invece no. 

I! concetto di natura di cui il Magistero fa uso non è biologistico, ma 
si inscrive nell' ordine dei significati. Ciò, del resto, non è vero solo del Ma­
gistero cattolico. Anche se forse un poco piti confusamente, la medesima idea 
si sta facendo strada, per esempio, anche in consistenti settori del Movi­
mento Ecologico. «Naturale» in senso proprio e valutativo non è il semplice 
svolgimento dei fenomeni biologici. La desertificazione, da questo punto di 
vista, sarebbe egualmente naturale che il rifiorire di un parco naturale, e 
la stessa brama di possesso e di dominio dell'uomo, che conduce alla cata­
strofe ecologica, è una passione certo piu «naturale>} dell' autolimitazione che 
esso deve imporsi per salvaguardare la ,matura>}. Quando noi, per esempio, 
non giudichiamo naturale la desertificazione e giudichiamo tale, invece, la 
ricostruzione (anche con mezzi artificiali) di un ambiente naturale distrutto, 
ciò mostra che noi attribuiamo dei significati ai processi biologici e li consi­
deriamo come <maturali» o <dnnaturali>} in forza di tali significati e non in 
forza del fatto che in essi intervenga oppure meno l'uomo stesso. Naturale 
è l'intervento umano che rispetta la struttura originaria dell'oggetto e l'aiuta 
a raggiungere la sua perfezione, innaturale l'intervento umano. che la viola ". 

La distinzione fra naturale ed innaturale non si colloca dunque essenzial­
mente ad un livello biologico bens! ad un livello enneneutico. Noi non possia­
mo attribuire ai fenomeni naturali dei significati arbitrari. Rispettare la na­
tura significa parlare correttamente il suo linguaggio e, correlativamente, com­
prenderlo. In tal modo entriamo correttamente a costituirla. L'innaturale non 
coincide allora con un qualunque intervento umano nell' ordine naturale, ma 
ha piuttosto la caratteristica di un «errore di linguaggio>}. I! soggetto inter­
viene nel decorso naturale violando le regole che tale decorso costituisco" 
no 64. Se f'uomo determinasse lui le regole del linguaggio, gli errori di lin­
guaggio non sarebbero possibili. Gli errori di linguaggio rendono difficile ed 
alIa fine distruggono la comunicazione fra gli uomini o, in altri casi, fra l'uomo 
e la natura e fra l'uomo e se stesso. 

63 Cfr. R. SPAEMANN, Sul concetto di natura delt'uomo. Contro il pregiudizio natura/fstico, in «Il 
Nuovo Areopago», !l. 5, u. 2 (estate 1986). 

64 Questo sembra corrispondere al concetto tomista di violentia. Cfr TOMMASO D'AQUINO, Sum­
ma Theologica, II-II, q. 175, a. 1. 



248 Rocco Buttiglione 

N aturalmente, l'ordine del linguaggio del corpo è distinto ma non sepa­
rato dall' ordine biologico. Le conseguenze biologiche dei miei atti hanno una 
connessione con iI loro significato, tuttavia il significato dell' atto eccede la 
sua conseguenza biologica e si colloca comunque ad un altro livello. Possia­
mo adesso fare un ulteriore passo avanti e domandarci quale sia propriamen­
te all'interno del linguaggio del corpo il significato degli atti sessuali. 

Ognuno di noi ha imparato negli anni giovanili a valutare i comporta­
menti dei propri coetanei del sesso opposto ed a decifrarli. Un giovane uo­
mo sa valutare uno sguardo di una ragazza che indica interesse e volontà 
di approfondire una conoscenza. Raramente ci si rivolge la parola se lo sguardo 
non ha dato motivo di ritenere che esiste una iniziale corrente di simpatia. 
Sugli sguardi non è però lecito farsi troppe illusioni. La simpatia che essi 
esprimono può svilupparsi in numerose direzioni diverse. Attraverso le paro­
le si comprende naturalmente molto di piu intorno all'altro ed al suo atteg­
giamento verso di noi. Questa è però una forma di linguaggio che ha una 
importanza autonoma troppo grande perché possiamo anche solo accennarvi 
all'interno di queste nostre considerazioni estremamente sommarie sul lin­
guaggio del corpo. Un bacio, per passare ad un altro livello del linguaggio 
del corpo, dice qualcosa di assai piu impegnativo di uno sguardo: ha, alme­
no in alcune sue varianti (non possiamo qui concederci una fenomenologia 
del bacio, che sarebbe peraltro estremamente interessante), un esplicito si­
gnificato sessuale ed indica una iniziale intenzione di condividere con l'altro 
la propria intimità personale. L'atto sessuale, invece, esprime e realizza il 
dono integrale della propria persona, l'accettazione di una unità di destino. 
L'etica, nel formulare i suoi giudizi sui comportamenti sessuali umani, si ri­
ferisce essenzialmente al loro significato 05, Essa, in fondo, non chiede altro 
se non che ogni atto sia autentico, cioè abbia esattamente il significato che ha. 

Come esistono errori nell'uso della lingua, esistono anche errori nell'u­
so del corpo, a diversi livelli. Una ragazza che ha sbagliato nell'uso della 
sguardo può trovarsi a dover sopportare un corteggiatore che si è sentito 
incoraggiato senza motivo, e faticherà non poco a liberarsene. Ad un altro 
livello, andare a letto con una donna senza amarla davvero e senza avere 
la possibilità di instaurare con lei una autentica comunità di destino, signifi­
ca ingannare gravemente lei e se stessi, qualunque sia l'autenticità dei senti­
menti che si provano. Esiste una finalità oggettiva dell'atto che si impone 
da se stessa e fa in modo che qualunque intenzione soggettiva che discordi 
da essa, invece di costruire su di essa complementandola ed arrichendola, 
sia oggettivamente falsa. Ora, nell' etica, il bene non è altro che l'apertura 
alla realtà ed il rispetto verso di essa, l'abbracciare, nel proprio soggettivo 
orda amoris, l'ordine secondo il quale si determina la propria vita, si costi­
tuisce il proprio soggettivo mondo interiore e si interviene sulla base di questa 

65 Cfr K. WOJTYLA, Amore e responsabilità, dr. cap. II, pau. 6 e 7. 
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costituzione sul mondo esteriore, l'orda amons oggettivo che Dio ha iscritto 
nella natura delle cose ". 

Questo ordine dei significati dei comportamenti umani e questo linguaggio 
del corpo non hanno un carattere semplicemente biologico. Essi hanno piut­
tosto un carattere simbolico. Per questo il fatto che l'atto sessuale abbia il 
significato di una donazione totale di sé è del tutto indipendente dal fatto 
che il soggetto consideri o non consideri contemporaneamente che tale atto 
è potenzialmente fecondo, o dal fatto che l'atto in questione, nel caso par­
ticolare, sia fecondo oppure no, per un qualunque motivo. 

Tuttavia, ad un altro livello, fra ordine biologico ed ordine simbolico 
una connessione esiste. Il significato simbolico dell' atto rielabora il suo va­
lore biologico e lo eleva al livello della persona. In questa considerazione 
anche il significato biologico è ricompreso e portato ad un livello pili eleva­
to. Il fatto che l'atto sessuale sia potenzialmente fecondo ci dice qualcosa 
anche sul suo significato simbolico e, in qualche misura, ci introduce ad es­
so. Quale pili concreta ipostatizzazione della comunità di destino si può im­
maginare, che un piccolo essere umano che unisce in sé i tratti dei due ge­
nitori e per il quale la loro comunione di vita è un indispensabile presuppo­
sto e sostegno per la sua stessa esistenza? 

Ciò non vuoI dire che un uomo ed una donna innamorati decidano di 
subordinare i loro atti sessuali alla costituzione di una comunità di destino 
perché considerano la possibilità di avere un bambino. Benché essi possano 
essere consapevoli di questa eventualità (e sarebbe anzi estremamente desi­
derabile che lo fossero) tale consapevolezza entra, al livello della coscienza, 
solo come un rinforzo successivo ad un' esperienza che, nella sua qualità e 
forza emotiva originaria, precede ogni riflessione. Nonostante tale percezio­
ne intuitiva del significato unitivo dell'atto sessuale e dell'impegno della per­
sona che esso comporta, che fa in modo che in esso non si voglia essere 
strumentalizzati da un altro essere umano e si desideri che l'altro apprezzi 
e stimi il nostro valore come persona, prima e pili dei nostri valori sessuali, 
e si impegni in quella risposta al valore della persona (l'amore) che è l'unica 
ad essa adeguata e che attrae nella propria sfera anche il soddisfacimento 
sessuale, tuttavia ad un diverso livello di comprensione e di astrazione si 
può dire che esiste una concordanza oggettiva fra la struttura biologica del­
la sessualità e la sua struttura simbolica. Per questo le considerazioni alquanto 
prosaiche di san Tommaso, che abbiamo citato in un'altra occasione, sono però 
nonostante tutto, assai ben centrate sul problema. Questa connessione ha un 
carattere oggettivo, metafisico. La sfera emozionale elabora al livelIo delIa 
persona finalità che sono già immanenti al livelIo istintuale. 

È però possibile comprendere questa connessione anche ad un altro li­
velIa, per il quale un aiuto importante ci viene dato da alcuni concetti psi-

66 Cfr D. VON Hn.DEBRAND, Das Wesen der Liebe, Regensburg 1971, voI. 3 dei ({Gesammelte 
Werke»). 
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canalitici. Il primo modo in cui l'uomo si pone la questione metafisica fon­
damentale, quella sulla sua origine e sul suo destino, è strettamente legato 
alla sfera sessuale 67. L'origine immediata dell'essere umano è in un rappor­
to sessuale: ogni essere umano è generato da un uomo e da una donna. Sia 
all'inizio delle culture umane, sia all'inizio del percorso di pensiero coscien­
te di ogni essere umano vi è una riflessione di questo tipo. E attraverso 
tale riflessione che si formano anche alcuni fondamentali simboli naturali, 
di cui Dio stesso fa uso nel suo parlare con gli uomini, primo fra di essi 
proprio quello del padre e della madre dai quali ha origine la vita 68. Il desi­
derio originario del bambino è quello di essere con la propria origine, di 
godere l'affetto esclusivo della madre, di svolgere presso di essa il ruolo del 
padre e quindi, in un certo senso, di generare se stesso. Solo attraverso un 
insieme complesso di mediazioni il bambino giunge ad accettare di non po­
ter essere il proprio padre ed il marito della propria madre, e trasferisce questo 
impulso originario su di un' altra donna, presso la quale occuperà il ruolo dei 
padre 69. 

Questo desiderio di occupare il ruolo del padre ha una funzione fonda­
mentale per la psiche umana. L'impulso sessuale ha un ruolo cosi importan­
te per la nostra vita, non tanto in forza di una sua supposta incoercibile 
forza originaria, quanto per il significato che gli è immanente strutturalmen­
te e che viene poi diversamente elaborato nelle differenti culture. Attraver­
so l'atto sessuale l'uomo occupa, rispetto ad una donna che è però altra ri­
spetto alla madre, il posto del padre. 

Se si comprende questa struttura psicologica dell' atto sessuale, si inten­
de anche come in esso il riferimento alla paternità ed alla maternità sia strut­
tutaltncnte immanente, perché la comunità ài àestino che si intenàe intrec­
ciare con l'amata ha in quella del proprio padre e della propria madre un 
archetipo originario. Ciò che è normale, ciò che strutturalmente dovrebbe 
accadere, non è però affatto ciò che sempre accade. Relazioni difficili del 
bambino con la famiglia d'origine, suoi difetti ed incoerenze, o anche fatto­
ri del tutto casuali, possono fare in modo che il processo di maturazione 
non si compia adeguatamente ma si svolga in modo contraddittorio. Il bam­
bino sarà allora attratto dal ruolo del padre, ma anche angosciato dalla pro­
pria inadeguatezza ad occuparlo, o in diverso modo respinto da esso. Il ses­
so è un mistero in qualche modo «tremendum et fascinosum», partecipa cioè 
del sacrum, proprio a causa di questa sua struttura complessa. L'uomo sa 
infatti che ne va di qualcosa di piu di un semplice processo biologico; ne 
va della sua stessa identità ed esistenza come uomo. Nella sua attività ses­
suale l'uomo porta contemporaneamente un giudizio sull'origine della propria 

67 Cfr s. FREUD, Teorie sessuali dei bambini, in «Opere», voI. 5 (ed. originale Uber infantilen Se­
xualtheorien, in «Gesamme1te Scbdfteo», voI. 5). 

68 Cfr K BU'fTIGUONE, Il ruolo della famiglia nella trasmissione della fede in «Anthropos», a. II, 
n. 1 (maggio 1986). 

69 S. FREUD, Introduzione alla psicanalisi, cit., lezione 21. 
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vita, la. riconosce come buona ed afferma quindi la positività della sua stes­
sa esistenza o mette in luce la propria insicurezza ed incapacità di accettare 
il dono della sua stessa vita. 

L'affermazione, tradizionale nella teologia cattolica, che Dio crea diret­
tamente l'anima di ogni signolo uomo, benché si ponga ovviamente ad un 
tut!' altro livello che queste nostre considerazioni, pare però essere in eSSe 
quasi adombrata. Sia per il singolo come per la cultura in generale, la ses­
sualità è il luogo di una particolare vicinanza al sacro. Quando S. Paolo, 
dunque, paragona l'amore del marito per la moglie a quello di Cristo per 
la Chiesa, agisce sulla base di un simbolismo naturale carico di significato. 

Il linguaggio del corpo media, in un certo senso, fra la verità dell'ordi­
ne biologico e quelle metafisiche, rende percepibile al livello emozionale una 
serie complessa di significati inconsci e di valori metafisici che sono in gio­
co nell'atto sessuale. È contro questo sfondo che dobbiamo comprendere la 
norma della Humanae vitae. 

La comunità di destino che si instaura con l'altro è al tempo stesso una 
decisione di penetrare in una dimensione nuova e phi profonda della pro­
pria umanità, cosi come essa è determinata dal proprio essere maschio o es­
sere femmina. In questa dimensione piu profonda è implicata la possibilità 
della paternità o della maternità. Essa è una dimensione del destino proprio 
e dell'altro, verso cui ci si avvia insieme. È possibile intervenire sulla strut­
tura dell' atto sessuale, amputandolo artificialmente di questa sua dimensione 
senza turbare questo intreccio di significati e valori? Non si cambia il signi­
ficato dell' atto rendendolo, oggettivamente, un uso dell' altro in funzione di 
urta comprensione mutilata di se stessi e di lui, in cui il dare e ricevere pia­
cere ed anche il dare e ricevere tenerezza e sostegno è separato dall' acco­
gliere insieme un destino piu grande di sé? 70 Non diciamo che l'altro è ri­
dotto al ruolo di un semplice strumento di piacere. La partecipazione emoti­
va del soggetto può mantenere una grande ricchezza di sfumature ed espri­
mere anche una grande autenticità di dedizione ed amore. Questa partecipa­
zione emotiva si esprime però in un linguaggio del corpo oggettivamente di­
fettoso, e questo non può alla lunga non corroderla in se stessa. Diremo 
piuttosto che io determino (o ritengo di determinare) l'ambito ed i limiti 
del gesto, e quindi del dono che esso esprime. lo dono me stesso ed accol­
go il dono dell'altro, mutilando però me stesso e l'altro di quella dimensio­
ne inquietante del nostro essere che ci rende potenzialmente generatori di 
una nuova vita. Non accolgo dunque la misura dell'essere e del destino che 
Dio ha oggettivamente inscritto nella struttura del mio corpo, che è ancora­
ta ai meccanismi biologici e che si riflette nel linguaggio del corpo. 

A! livello della psicologia del profondo è noto quanto la castrazione, l'an­
titesi alla fecondità, abbia un ruolo importantissimo come timore inibente 

70 Cfr Amore e responsabilità, cit., cap. IV, pau. 3 e 4. 
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nel bloccare l'apertura umana verso la vita ai piu diversi livelli ". Cosa è 
infine la limitazione artificiale della fecondità se non una castrazione parzia­
le o pro tempore, in cui una dimensione decisiva della sessualità viene quali­
tativamente separata dall'altra? Per un verso la sessualità genera nuove vite 
(potenzialmente), per un altro essa dona piacere ed un intenso sentimento 
di comunione ed appartenenza reciproca. 

Il dono di sé nell' atto coniugale implica ambedue questi momenti: mi 
dono all' altro sia accettandolo nella mia intimità corporale, sia accettando 
il destino (eventuale) di diventare padre o madre di suo figlio. Amputare 
questa dimensione è rendere non vero l'atto, rifiutare il rischio che il tra­
scendere la nostra limitata comprensione di noi stessi comporta. È, in un 
certo senso, come un «far finta» di stabilire una comunità di destino attra­
verso il dono integrale di sé, conservando però la libertà di lasciarsi, dopo, 
come se nulla fosse successo. 

7. LA «HUMANAE VITA!':» CI OBBLIGA A NON AFFRONTARE 

I PROBLEMI DEMOGRAFICI ED ECOLOGICI DEL NOSTRO PIANETA? 

Questo modo di intendere la connessione fra il singolo atto sessuale e 
la fecondità non implica una rinuncia a regolare in modo razionale i conce­
pimenti, una resa quindi della ragione umana davanti al mero ordine biolo­
gico? Come può legittimarsi questa rinuncia davanti ad un mondo che vive 
una impressionante esplosione demografica? Non si rende la Chiesa cattolica 
corresponsabile, con il suo rifiuto dei metodi contraccettivi artificiali, delle 
sofferenze di popolazioni continuamente tormentate dalla fame, il cui tasso 
di accrescimento demografico sorpassa continuamente e di gran lunga l'in­
crementO delle risorse disponibili? Alcuni, che pure sembrano intendere il 
significato personalistico della Humanae vitae, avanzano poi questa obiezio­
ne, che sembra sottintendere una «morale da barca di salvataggio». In una 
situazione cosi grave diventa lecito, anzi doveroso" usare qualunque mezzo 
per frenare il degrado dell'ambiente naturale ed umano dovuto alla sovrap­
popolazione. 

A questa obiezione è necessario rispondere a diversi livelli. La Chiesa 
cattolica non suggerisce affatto di rinunciare ad un controllo della fertilità. 
Suggerisce semplicemente che tale controllo non deve violare la natura del­
l'atto sessuale, ma piuttosto usare di questa natura, perfezionandola ed inse­
rendola, senza violentarla, in un piu complesso ed articolato progetto di 
vita 72, 

11 Cfr $, FREUb, Un ricordo d'infanzia di Leonardo da Vinci, in <~Opcrc}), cit., voI. 6, Torino 
1974 (ed. originale Eine Kindheitserinnerung des Leonardo da Vinci, in «Gesammelte Schriftem>, cit., 
voI. 9. 

n Cfr Gaudium et spes, n. 50. 
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Gli oppositori della Humanae vitae ragionano a questo proposito come 
se gli atti non avessero un valore ed un significato in se stessi, ma riceves­
sero il loro valore e significato solo dal progetto di vita del soggetto. Per 
cui, per esempio, se il soggetto ha inserito nel suo progetto di vita il valore 
«fecondità», pianificando la nascita di due figli, è poi legittimato nel negare 
questo valore al livello del singolo atto. Ciò sembra dipendere proprio da 
quella concezione prometeica della coscienza del singolo e della specie uma­
na cui siamo per larga parte debitori dell'odierno degrado naturale. Infatti, 
per questo modo di vedere e di pensare, le cose nel mondo ed i singoli atti 
non hanno una forma, che il soggetto agente deve rispettare, valorizzare e 
sviluppare attualizzandola, ma ricevono la loro forma solo dall'intenzione del­
l'agente. Il mondo delle cose, ed il corpo dell'uomo, anche, viene allora ri­
dotto al rango di un oggetto che riceve la sua forma unicamente da parte 
del soggetto. La crisi ecologica è proprio il risultato della rivolta della natu­
ra contro un modo di procedere umano che non ne rispetta la forma. Il pro­
getto umano, infatti, stravolge l'ordine naturale, pensando comunque di po­
ter porre rimedio ai danni da esso stesso provocati, salvo accorgersi invece, 
ad un dato livello dello sviluppo, del loro carattere irrimediabile. 

Se accettiamo l'idea per cui le cose del mondo sono già abitate, fin dal 
principio, da una forma, allora, dobbiamo riconoscere che nel formulare il 
nostro piano di vita riguardante la sessualità dobbiamo rispettare la forma 
ed il significato propri di ogni singolo atto sessuale 73. 

Non è affatto vero che in tal modo ci rendiamo dipendenti dall'ordine 
biologico, rinunciando alla umana capacità di intervenire su di esso. Ciò sa­
rebbe vero se non vi fosse nessun' altra possibilità di intervento se non quel­
la che viola la struttura ,dell'atto. La conoscenza dell'alternarsi di periodi di 
sterilità e di fecondità nell'organismo femminile fornisce invece i dati neces­
sari per un progetto complessivo di vita in cui la fecondità viene regolata 
senza che vi sia un intervento sulla struttura del singolo atto sessuale. In 
tal modo la naturale fecondità del corpo viene accettata nei limiti nei quali 
essa si dà. Ciò che il linguaggio del corpo chiede è che non si pretenda di 
ridurre artificialmente il senso del gesto che si compie, che gli si conservi 
il suo significato di accettazione di un destino comune imprevedibile, in cui 
è inscritta la possibilità della fecondità. Non è invece in alcun modo richie­
sto che si rinunci a controllare la fecondità attraverso metodi che non inci­
dono sul significato del singolo atto sessuale ". 

Né vale l'obiezione che si impone in questo modo ai coniugi una ten­
sione ed una fatica inaccettabili e tali da ostacolare o annullare la loro inte­
sa amorosa. Certamente la norma della Humanae vitae è gravosa, e contrad­
dice una troppo facile interpretazione del matrimonio come remedium concu­
piscentiae, quasi che esso renda superflua la virtu della castità e non invece 

7l Gaudium et spes, n. 51. 
74 Cfr K. WO]'l'YLA, Rod:dcielstwo a Rommunio jJersonarun, in «Ateneum Kaplanskie», a. 67 (1975), 

vo!. 84, n. 1. 
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le prescriva una forma specifica, quella della castità coniugale. Tuttavia pro­
prio la castità coniugale non contraddice l'amore, ma è al suo servizio. Essa 
aiuta a dare alla comunione sessuale la pienezza del suo significato persona­
listico e, in questo modo, la inserisce pienamente nell'ordine simbolico. Una 
sessualità, d'altro canto, vissuta senza comprendere ed affermare il suo si­
gnificato, non è affatto liberante. L'idea che la liberazione della sessualità al 
puro livello dell'istinto, nel modo teorizzato per esempio da W. Reich, ri­
solva il problema sessuale umano, si è presto rivelata come fallace. Piti del 
numero degli atti sessuali conta il loro significato di affermazione dell' altro 
nella sua femminilità (o, rispettivamente, nella sua mascolinità), e quindi la 
certezza del proprio essere amati che essi comunicano. Per sintetizzare que­
ste considerazioni potremmo dire: La difficoltà non è nella norma dell'«Hu­
manae vitae» ma nella natura della sessualità. 

Bisogna inoltre osservare che le difficoltà che si incontrano in questo 
campo non sono in fondo maggiod di quelle proprie di altri campi della vi­
ta dell'uomo. Solo la privatizzazione della fede nell'epoca borghese fa in modo 
che noi quasi non ci rendiamo conto delle esigenze morali del messaggio cri­
stiano al di fuori dell' ambito della sessualità. La morale cristiana, invece, è 
difficile in tutti i campi. Proprio per questo l'energia per praticada deve ve­
nire da Dio e si chiama grazia. La condizione umana che accompagna la grazia 
e predispone a riceverla è l'umiltà, il riconoscimento del peccato e della propria 
fragilità. Tale riconoscimento crea un atteggiamento penitenziale 75. 

La morale cristiana indica una meta altissima, ma è al tempo stesso uma­
nissima nel soccorrere la debolezza umana, che può venire meno mille volte 
rispetto all'ideale, a condizione che essa non pretenda di fare di se stessa 
il criterio della verità. Un' altra obiezione che si rivolge col1t1'o la Chiesa cat­
tolica afferma che i metodi naturali che essa propone sono troppo insicuri 
per dare risultati efficaci, soprattutto per il contenimento delle nascite nei 
paesi sottosviluppati. A questo proposito bisogna osservare che scientificamente 
i metodi naturali hanno percentuali molto alte di affidabilità, tali certo da 
assicurare un contenimento della crescita demografica a livello di grandi in­
siemi della popolazione mondiale. Se mai invece essi possono talvolta risulta­
re insoddisfacenti .dal punto di vista di chi considera una gravidanza inattesa 
come una intollerabile violenza. In questo atteggiamento si cela però una in­
capacità di accettare l'imprevisto, una paura dell'ignoto, una mancanza di con­
fidenza e di affezione per la propria corporeità che non meritano di essere 
incoraggiate. 

Dobbiamo però aggiungere che i metodi naturali raramente possono fun­
zionare adeguatamente se vengono insegnati come semplici metodi, se cioè 
le coppie che li adottano non' accettano una certa filosofia del matrimonio 
e della sessualità che giustifica il loro uso. Essi implicano dei sacrifici talvol­
ta pesanti, che possono essere accettati solo se adeguatamente motivati e se 

15 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Reconciliatio et Poenitentia, n. 21. 
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inseriti dentro una concezione globale del significato e del valore del corpo, 
della sessualità, della unione coniugale. È del resto auspicabile che ulteriori 
progressi della scienza medica consentano di sviluppare mezzi sempre piu si­
curi e che richiedano ai coniugi minori sacrifici. Purtroppo la ricerca in que­
sto settore non è incoraggiata e sostenuta come sarebbe auspicabile, mentre 
invece ingenti mezzi sono dedicati dai grandi centri di ricerca alla produzio­
ne di mezzi «artificiali» di controllo delle nascite 76. 

Ma è proprio vero che l'umanità rischia di autodistruggersi a causa del­
l'eccessivo aumento demografico? È poi COSI drammatica la situazione? In realtà 
l'aumento della popolazione mondiale è una conseguenza della introduzione 
in paesi sottosviluppati di un nuovo modo di vivere, che riduce la mortalità 
infantile, aumenta le aspettative di vita, migliora le condizioni economiche 
generali e, infine, diminuisce anche la natalità. Queste conseguenze non si 
manifestano tutte contemporaneamente. Fra il momento in cui diminuisce la 
mortalità e quello in cui diminuisce la natalità passa un intervallo di tempo 
variabile, ed in questo intervallo la popolazione cresce vertiginosamente. Le 
previsioni catastrofiche sull' aumento della popolazione estrapolano le cifre re­
lative a questo periodo negli anni, come se per sua natura quel trend demo­
grafico non fosse provvisorio, e giungono quindi ad esagerati allarmismi. In 
altre parole: in una cultura tradizionale è necessario partorire molti figli se 
si vuole che almeno qualcuno sopravviva. L'introduzione della medicina mo­
derna fa in modo che quasi tutti i figli partoriti giungano alla maturità. Quando 
la gente si rende conto di questo, immediatamente decide di limitare il nu­
mero delle nascite. Se poi vi è un forte sviluppo economico diventa anche 
necessario investire su ciascun figlio per consentirgli di ottenere un lavoro 
soddisfacente. Questo riduce ulteriormente il numero di nascite che una fa­
miglia considera come ottimale. La decisione di diminuire il numero delle na­
scite dipende fondamentalmente daUa velocità del progresso economico e del 
cambiamento deUe condizioni di vita. Essa è indipendente daUa dottrina del­
la Chiesa, e la Chiesa favorisce certamente una procreazione responsabile e 
preoccupata di salvaguardare i giusti equilibri demografici. La Chiesa inter­
viene, poi, sul modo in cui tale obiettivo viene realizzato, consigliando aUe 
coppie cattoliche di sforzarsi di conseguirlo con metodi naturali di controUo 
deUa fertilità. Dove vi è un effettivo progresso economico vi è anche una 
diminuzione deUe nascite, ottenuta con metodi approvati daUa Chiesa o con 
metodi da essa contrastati. Pare quindi che la chiave per assicurare la fine 
dell' esplosione demografica sia accelerare lo sviluppo dei paesi meno fortuna-

76 È lecito il dubbio che in questo c'entrino anche gli interessi di grandi case farmaceutiche piu 
interessate a metodi di controllo della fertilità commerciabili e che si esprimono in prodotti vendibiIi, 
piuttosto che in mezzi che per la loro natura si basano in misura quasi esclusiva sulla conoscenza 
e l'uso corretto del proprio corpo. Il problema della direzione morale della ricerca scientifica, che 
è stato oggetto anche di un recente documento della Congregazione per la Dottrina della Fede, noi 
possiamo qui solo accennare di sfuggita. È comunque un problema che non può essere negato l'in­
fluenza delle lobbies delle case farmaceutiche sul1'orien~amento generale della ricerca medica. 
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ti, evitando che essi rimangano nel limbo delle culture in CUI 1 meccanismi 
tradizionali di controllo della popolazione (mortalità infantile) non funziona­
no piti, mentre i nuovi (procreazione responsabile) non funzionano ancora. 

Si deve infine notare a questo proposito che una certa retorica della so­
vrappopolazione produce, nei paesi europei, una rottura degli equilibri demo­
grafici di segno opposto, che può condurre ad una specie di suicidio colletti­
vo di antiche nazioni e culture. Questo calo demografico si verifica nei paesi 
piti ricchi del mondo, in cui non si può sensatamente addurre come ragione 
la limitatezza delle risorse materiali. Sembra piuttosto che la cultura abbia 
perso il sentimento di una proiezione verso il futuro e della vita come servi­
zio al manifestarsi, anche attraverso i figli, di una realtà piti grande di sé. 
AI suo posto subentra molte volte un sentimento della vita come consumo, 
godimento individuale fine a se stesso. È a questo livello, forse, che dobbia­
mo cercare molte delle radici sociali della opposizione alla Humanae vitae. 

8. LA LEGGE, LA COSCIENZA E LA MISERICORDIA 

Vogliamo infine porci un'ultima serie di questioni: quale atteggiamento 
assume la Chiesa cattolica, sulla base della norma della Humanae vitae, verso 
coloro che tale norma non osservano? Li esclude dalla sua comunione? Che 
fare se il numero dei <<non osservanti» supera quello degli «osservanti»? Qua­
le ruolo ha in questi casi la coscienza del singolo? Affermare la validità uni­
versale della norma significa, in questo caso concreto, negare la funzione del­
la coscienza come giudice in ultima istanza? È necessario in primo luogo di­
stinguere fra una <<non osservanza» di massa e quella di alcuni gruppi di sa­
cerdoti ed intellettuali ecclesiastici. Possiamo distinguere, insomma, fra una 
inosservanza pratica ed una teorica. Come spesso avviene, l'inosservanza teo­
rica è piti grave di quella pratica. Le numerose inchieste che sono state fatte 
sul gradimento della norma dell' enciclica fra i fedeli non hanno in genere fatto 
una differenza abbastanza netta fra questi due concetti. 

Che dei fedeli non osservino praticamente la norma non ricade nella ca· 
tegoria del dissenso ma in quella del peccato. Come già abbiamo avuto modo 
di ricordare, è dubbio che altri precetti morali godrebbero in un gradimento 
maggiore, ed anche il giusto, cioè colui che si sforza di andare dietro con 
serietà all'ideale morale, pecca sette volte al giorno. Come in generale, anche 
in questo caso la strategia migliore davanti al peccato non è la demonizzazio­
ne della persona del peccatore, bens! il mostrare con efficacia il valore dell' a­
more, che in tale modo viene leso, ed il modo di restaurarIo. Nel sacramento 
della penitenza, istituzionalmente, il fedele contrito dovrebbe avvertire !'in­
tero peso delle proprie colpe, ed il sacerdote, portatore della misericordia di 
Cristo, dovrebbe invece alleviarlo. All'interno di una società che cerca di di­
struggere la percezione del peccato avviene purtroppo spesso che, in questo 
come in altri casi, i ruoli tendano ad invertirsi. Il problema però non riguar­
da qui in particolare la Humanae vitae ma in generale la formazione di una 
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«coscienza penitenziale» dei credenti 77 Che la maggioranza degli uomini al­
l'intero di una società secolarizzata ed edonista non seguono la norma dela 
Humanae vitae non pone assolutamente nessun problema alla Chiesa. Tanto 
meno le pone un problema particolare il fatto che alcuni, o anche la maggio­
ranza, dei fedeli cattolici, in alcuni momenti della loro esistenza, abbiano violato 
e violino. tale norma. Il peccato è fisiologico nella vita della Chiesa. 

Ciò che non è fisiologico è il dissenso. Il dissenso sulla Humanae vitae 
afferma che l'osservanza della norma non è dovuta e rivendica il comporta­
mento contrario ad essa come un valore, invece di cercare di scusarlo come 
un cedimento alla debolezza umana. Qui la questione si fa di molto piu se­
ria, perché non è piu in questione la misericordia, di cui la Chiesa deve 
essere generosa dispensatrice, bensi la chiarezza dell'ideale morale che essa 
deve difendere. 

Il confine fra queste due realtà nel caso della Humanae vitae è diventa­
to insicuro, perché per qualche tempo, in attesa che il Magistero prendesse 
posizione a questo proposito, molte coppie hanno creduto in perfetta buona 
fede di poter far uso di metodi contraccettivi artificiali ed hanno organizza­
to la propria vita e contratto abitudini dalle quali è poi molto difficile libe­
rarsi. Verso queste coppie è necessario avere la massima comprensione, non 
però fino al punto di consentire loro di alterare la verità delle cose. Esse 
hanno comunque creato una cassa di risonanza e di simpatia per le posizio­
ni di teologi morali che contestavano l'enciclica. Questa contestazione stes­
sa, e, spesso, la mancanza di prese di posizione chiare da parte dell'episco­
pato di alcuni paesi, ha poi lasciato senza indicazioni pratiche chiare le gio­
vani coppie, contribuendo cosi all'estendersi del fenomeno. Proprio per que­
ste ragioni è necessario mettere bene in chiaro che la Chiesa giudica le azio­
ni ma non le persone umane. Solo Dio giudica le coscienze degli uomini. 

La Chiesa giudica un determinato atto come giusto o sbagliato dal pun­
to di vista della sua forma esterna o del suo significato oggettivo. Tale si­
gnificato, come abbiamo visto, non è costituito dall'intenzione interiore del­
l'agente. Tuttavia non tutti gli atti buoni in se stessi accrescono il valore 
morale della persona, e non tutti gli atti in se stessi cattivi la avviliscono. 
L'atto morale concreto della persona comprende un lato oggettivo ma anche 
un lato soggettivo. È possibile porre in atto un comportamento sbagliato, 
ignorando che sia sbagliato. L'intelligenza può ingannarsi sulla reale qualifi­
cazione morale di un atto. In questo caso è possibile fare il male credendo 
che sia bene. Nella sua infinita misericordia Dio vede l'intenzione buona e 
la lascia valere, nonostante l'errore in cui è incorsa l'intelligenza. È possibi­
le inoltre che l'intelligenza veda il bene ma la volontà sia sopraffatta dalle 
passioni in modo tale da non riuscire ad agire secondo il bene intravisto. 
Anche in questo caso l'atto può essere malvagio senza che la volontà ne sia 
colpevole o, almeno, ne sia interamente colpevole 78 

77 Cfr GIOVANNI PAOLO II, Reconciliatio et Poe1Jitentia, n. 18. 

7$ Ch TOMMASO n'AQUINO, Summa Theologica, RII, q. 19, aa. 5 e 6. 
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Esistono situazioni in cui l'osservanza della norma richiede sacrifici pe­
santi o un vero e proprio eroismo. Soprattutto in questi casi, chi viene me~ 
no può invocare delle attenuanti. Un esempio tratto da un diverso ambito 
dell'agire umano può ai~tarci a comprendere meglio. Chi ha tradito un ami­
co perché torturato a morte o, peggio ancora, per evitare che uccidessero 
la moglie o i figli, non porta la stessa responsabilità morale di chi abbia 
commesso la stessa azione senza esservi costretto, per pura malvagità o per 
abietti motivi. Non di meno, per quanto la responsabilità soggettiva possa 
essere diminuita e noi .incliniamo a considerarlo piu sventurato che malva­
gio, tuttavia la sua azione rimane assolutamente immorale. 

Allo stesso modo un comunista convinto, che al tempo di Stalin (o an­
che dopo, per la verità) abbia ucciso degli innocenti ritenendo di compiere 
un'opera di giustizia, può essere incolpevole a causa della sua non conoscen­
za della verità delle cose, ma le sue azioni non diventano per questo meno 
riprovevoli. Vale nella Chiesa (ed anche nella sana morale) il principio con­
sCientia errans obligat. L'uomo deve agire secondo la propria cosci;nza ':d è giu­
stificato da essa anche quando essa fosse erronea rispetto al contenuto. Questo 
principio sta alla base del grande rispetto che bisogna sempre avere per la 
persona, anche, ed anzi soprattutto, quando essa sbaglia. 

Tuttavia fraintenderebbe completamente il principio conscientia errans obli­
gat chi argomentasse presso a poco in questo modo: visto che il sig. Rossi, 
attivo sterminatore di ebrei, è perfettamente in pace con la coscienza, peral­
tro errata, è inutile e pericoloso turbare tale coscienza cercando di fargli ca­
pire che egli in realtà si sbaglia. Evitiamo anzi di turbare tale coscienza e 
contribuiremo tanto piu efficacemente al suo buon umore terreno ed alla sua 
salute eterna. La coscienza erronea è solo in apparenza una coscienza tran­
quilla. In realtà e nei suoi strati piu profondi, per quanto questo possa non 
apparire in superficie, essa è una coscienza inquieta che cerca la verità, che 
continuamente si ripropone e cerca di prevalere. La verità messa in questio­
ne all'interno di quella coscienza, in realtà invoca di essere aiutata. Rinun­
ciare a contestare una simile coscienza, con il pretesto di non turbarla, si­
gnifica in realtà abbandonarla e tradirla. Essa si rivolgerà probabilmente con 
violenza, all'inizio, contro chi metta in discussione le sue certezze, ma, se 
veramente è retta, riconoscerà che l'illuminarla è l'atto piu autentico di ami­
cizia che sia possibile concepire. Veramente amico non è chi ci consola e 
ci aiuta a rassegnarci ad un'esistenza senza verità, ma chi ci stimola ad es­
sere nella verità ed a pagare anche il prezzo di fatica e di dolore che per 
questo è necessario. 

Questa illuminazione può solo avvenire in un dialogo paziente e fidu­
cioso con la coscienza dell' altro. Rifiutare il relativismo, credere con deci­
sione nell' esistenza di norme universalmente valide, non significa pensare di 
poter imporre queste norme con alcun altro mezzo che non sia il riconosci­
mento della coscienza 79. 

79 Cfr GIOVANNI PAOLO II, Reconciliatio et poenitenua, nn. 24 e 34. 
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Questo dialogo intorno alla verità ha però delle condizioni. In linea ge­
nerale è necessario che ambedue gli interlocutori siano convinti dell'esisten­
za della verità e non abbiamo una posizione in linea di principio relativista. 
Chi crede che la verità non esista e sia fatta, piuttosto che riconosciuta, 
dalla coscienza, o chi non vede il carattere fondativo del riconoscimento della 
verità rispetto alla formulazione della norma da parte della coscienza, evi­
dentemente non riuscirà a discutere sul fondamento di una decisione che a 
lui pare non avere alcun fondamento e non abbisognare di esso. 

In secondo luogo, per chi è cattolico, si inserisce a questo punto il ri­
spetto dovuto al Magistero morale della Chiesa. Questo rispetto induce ad 
accettare la dottrina della Chiesa, per lo meno come un'ipotesi esistenziale 
da privilegiare e cui essere fedeli. Questo dovere è ancora assai piu cogente 
nel caso in cui il Magistero in questione rientri nella sfera della infallibilità 
della Chiesa. Qui il problema, però, non riguarda tanto la Humanae vitae, 
quanto la coscienza dell' appartenenza alla Chiesa. Nel caso del cattolico, tronca 
il riferimento all'autorità del Magistero la discussione e rende superflua una 
riflessione personale? Certamente no. Per comprendere esattamente ciò che 
il Magistero dice, bisogna intenderne le ragioni, e chi non è convinto ha 
i! pieno diritto di continuare a fare domande per acquisire una convinzione 
piu certa. È questa, mi pare, la legge della gradualità, per la quale né il 
convincimento intellettuale né gli abiti morali che gli corrispondono ci crea­
no facilmente o tutto in una volta. La legge della gradualità non implica 
affatto una gradualità della legge, ma solo una progressione nel cammino sog­
gettivo del riconoscimento della. verità e della formulazione delle norme del 
proprio agire in conformità alla legge generale 80. La coscienza è veramente 
sovrana nella formulazione della norma dell'azione del singolo, tanto che se 
essa non formula la norma il soggetto non è tenuto ad obbedirle. Da questo 
punto di vista è giusto dire che chi non riconosce la verità della norma dd­
la Humanae vitae non è tenuto a seguirla. A questo punto insorge però un 
altro problema, assai piu grave per i cattolici. Si tratta della volontà di as­
sumere, nel processo interno di formazione del giudizio della propria coscienza, 
il riferimento all'autorità della Chiesa. Se si crede che Dio ha rivelato in 
Cristo la verità ultima e definitiva su se stesso e sull'uomo, è allora logico 
pensare che non sia possibile aderire alla verità quando si dissente clamoro­
samente e direttamente dall'insegnamento della Chiesa. Anche questa verità, 
comunque, va affermata con il metodo del dialogo, non può essere imposta.' 
Tuttavia, mentre il peccato viene perdonato nel sacramento della penitenza, 
i! rifiuto di incorporare il giudizio della Chiesa nella formazione del giudi­
zio della propria coscienza mette in questione non semplicemente la Huma­
nae vitae ma il senso della propria appartenenza ecclesiale, il ruolo del riferi­
mento alla dottrina autorevolmente insegnata dalla Chiesa nella formazione 
del giudizio della coscienza del cattolico. 

so Ibid. n. 31, III. 
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Anche in questo caso, naturalmente, il dialogo deve continuare. Il suo 
oggetto sarà però non solo e non tanto la norma della Humanae vitae ma 
anche, contemporaneamente, il senso della appartenenza alla Chiesa 81 • 

L'affermazione dena verità oggettiva e dell'esistenza di norme univer­
salmente valide, comunque, non annulla affatto il ruolo della coscienza ma 
anzi permette di valorizzarlo al massimo e di essere insieme assolutamente 
fedeli all'ideale ed estremamente realisti. Fedeli all'ideale nell' affermazione 
della norma; realisti nel valutare i diversi gradi di responsabilità soggettiva 
che possono insorgere, soprattutto in un tempo in cui molto è stato fatto 
per ingenerare confusione nella coscienza del fedele cristiano. Bisogna con­
vincere le coscienze, inquadrando al tempo stesso la norma della Humanae 
vitae (come fa del resto già l'enciclica) in una generale riscoperta del signifi­
cato della sessualità e dell' amore umano. L'affermazione della norma ogget­
tiva non legittima in nessun caso atteggiamenti di farisaismo o di condanna 
lncondl:duilata delle persone che seguono un diverso comportamento. Chi sta 
saldo badi di non cadere e chi ha avuto la grazia di vedere la verità in que­
sto campo particolare può poi scoprire di essere in difetto in altri, e non 
meno importanti, settori. Nessuno, cl' altro canto, senza peccare di orgoglio, 
può dissentire senza problemi solo perché la sua coscienza si sente soggetti­
vamente tranquilla. L'ammonimento del Magistero dovrebbe per lo meno (se 
è cattolico) spingerlo a riesaminare con inquietudine le ragioni del suo con­
vincimento. Solo nel confronto aspro e al tempo stesso paziente fra la nor­
ma oggettiva e la coscienza soggettiva vive quel dialogo della salvezza che 
conduce infine alla pienezza della verità, quando Dio sarà tutto in tutti 82. 

Dal punto di vista pratico la sottolineatura della distinzione fra il lato 
oggettivo ed il lato soggettivo dell' azione viene incontro a tutte le giuste 
preoccupazioni di coloro che, senza essere avversari della Humanae Vitae, ve­
dono tuttavia la portata delle difficoltà e quindi dello sforzo morale che es­
sa richiede, oltre che quelle di ricondurre alla comprensione di questo prin­
cipio molti ai quali, per ragioni oggettive, è diventato assai difficile, senza 
loro colpa, l'accettarlo. Dal punto di vista teorico la sottolineatura del ruolo 
della coscienza e quella del contenuto e significato personalistico e non bio-

-Iogistico della norma (mediato a sua volta dalla nozione di linguaggio del 
corpo) mostra la possibilità di valorizzare irr,portanti intuizioni della nuova 
teologia morale, raccordandole al patrimonio irrinunciabile del realismo filo­
sofico nell' etica, ed alla tradizione ininterrotta seguita dalla Chiesa cattolica. 

SI Cfr Lumen gentium, n. 32. 
82 Cfr Dignitatis humanae, nn. 1 e 3. 



IN RILIEVO 

HISTORICAL CRITICISM AND NEW TESTAMENT TEACHING 
ON THE IMITATION OF CHRIST 

FRANCIS MARTIN" 

Ignatius of Antioch, writing to the Philade!phians urged them to become 
«imitators of Jesus Christ as he is of his Father» '. NearIy 1700 years later, 
Jean Jacques Rousseau presented Jesus as a mode! of heroie virtue 2. Between 
these two men and their opinions of J esus Iies the story of Western thought 
concerning the biblical witness to Jesus Christ. 

In this essay, I propose to trace rapidly the trajectory of that thought 
in order to appredate what we have gained and what we have lost in· regard 
to our understanding of the revelation mediated to us by the Bible. To this 
end, I will consider the New Testament doctrine on the imitation of Christ 
both for itself and for the Iight it can shed on the biblical view of history. 

I will proceed in three steps. First, I will consider the biblical view of 
historieal events, whieh saw them as open to God, to the future, and to one 
another. This view prevailed from sometime before the Yahistie composition 
unti! the middle of the seventeenth century, and it is upon this that the NT 
teaching on the imitation of Christ is founded. 

Secondly, I will try to analyze some of the components that have gone 
into the making of the modern view of history with its accent on the inte!­
Iigibility intrinsie to the realities of the universe and its re!uctance to con­
sider how events are open, not only to the future, but also to the Creator. 
This view has characterized the last three hundred years of Western thought 

'" Professor af Biblical Theology, John Paul II Institute for studies 00 marriage and !amily, 
Washington D. C. 

, To tbe Pbiladepbians, 7, 2 (Se lO, 126). 
2 One may consult the dosing remarks cf the Vicaire Savoyard concerning the heroism cf Jesus 

dying alone and despised for being faithful to his conscience: The Creed 01 a Priest 0/ Sayoy, tr. AR­
TIlUR I-I. BEATI'IE Ungar, New Yarle 1956, 74-75. For an extended treatment af this atthude af 
mind, see V.A. MCCARTI-IY, Quest For a Philosophical fesus. Christianity and Philosophy itJ Rousseau, 
Kant, Hegel, and Schelling, Macon University Press, Macon GA 1986, ch. 1, «Rousseau and tbe Savoyard 
]esus}). 
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about the universe and about the events recounted in the Scriptures, with 
consequences both beneficiaI and restricting. 

The last step will be a recovery, with the help 01 historical and literary 
methods, 01 the NT concept 01 the lollowing or the imitation 01 Christ. I 
think it can be shown that the view 01 history operative in the NT can sup· 
ply an important complement to the eHorts 01 modern exegesis to arrive at 
an understanding 01 the reve!ation 01 God transmitted to us in the biblical 
text. 

The most salient characteristic 01 modern biblical research is the use 01 
the historical criticaI approach. By this term, I wish to designate an approach 
to the Scriptures which includes many diHerent methodologies 3 whose com· 
mon goal is to render the text intelligible in terms 01 its historicai milieu. 
This approach, with the many modifications and additions it has undergone 
in the last three centuries, is the actuai point 01 contact between biblicai 
intcrprctation and thc trajcctory of 'Xl cstcrn thought during the Chris~ia..'1 era. 
In common with the empirical methods and the philosophicai viewpoints that 
grew Irom them, the historicaI·critical approach has sought lor what may be 
called an intelligibility deriving from «horizontai causality» as opposed to an 
oider view 01 the universe which sought intelligibility primarily in terms 01 
«verticai causality» 4. It will be precisely in a synthesis 01 these two ap· 
proaches, as I hope to indicate, that what is correct in them both can be 
maintained. 

L T,lE EVENT AS OPEN 

A. The Old Testament Witness 

One 01 the most remarkable aspects 01 OT thought is its capacity to 
interpret one event in Iight 01 another. In marked contrast to her neighbors, 
Israe! se!dom saw what transpired in her history as being the earthly coun· 
terpart 01 what takes pIace in a realm above history. Rather, the resemblanee 
is pereeived to be between one act 01 God and another. As Gerhard von 
Rad expressed it, there is «a typology based not on myth and speeulation, 
but on history and esehatology» 5. The events 01 the past appeared to the 

3 I prefer thc term «approachl> to the usual designation «method». In faet, the histodcal-critical 
approach involves many methods, as M, HENGEL has established: Acts and the History 01 Earliest ehris· 
tianity, tr. J. BOWDEN Fortress, Philadelphia 1979, 129·132. This multiplicity cannot be reduced to 
one pattern as in thc definition of mcthod give by B. LoNERGAN: «(A method is a normative pattern 
of rccurrent aod rdated operations yielding cumulative and progressive results»: Metbod in Theology, 
Herder and Herder, New York 1972, 4. 

4 Though I am using these terfus in a diffcl'cnt way, I am indebtcd to the work of C , FABRO 
for an undcl'standing of them and of theil' synthesis: see Participation et Caus41ité selon S. Tbomas 
d'Aquin Paris/Publications Universitaires dc Louvain: Béatrice·Nauwelacrts 1961, esp, 319·343. 

5 Old Testament Theology, tr. D,M.G, STALKER, Tbe Theology olIsrael's Prophetic Traditions II, 
Harper and Row, New YOl'k 1965, 365. 
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prophets to have a predictive character. Thus, the prophets «Iooked for a 
new David, a new Exodus, a new covenant, a new city of God: the old had 
thus become a type of the new and important as pointing forward to it» 6. 

So remarkable is this characteristic of biblical thought that the literary critic 
Northrop Frye can spea!<: of the Bible's capacity for «self-re-creatiou» 7. 

The view of reality incorporated into the text is itself dependent upon 
a more pervasive understanding of the relationship between God and the 
universe. In another essay, von Rad speaks of the «eschatological correspon­
dence between beginning and end (Urzeit and Endzeit») 8. This eschatological 
correspondence presupposes a view of God as creator, who is master of his­
tory while remaining distinct from it, who guides history but is not part of 
hs processo Deutero-Isaiah graunds the truth of God's predictive word, ane 
that has promised a new exodus (Is 43:16-19) an God's mastery over both 
dormer things» and <<new things»', this mastery is possible because <<Yhwh 
is the eternai God (' elobe '6Iam) , the creator of the ends of the earth» (ls 
40:28). 

The doctrine of creation forms the basis of the biblical view af history. 
In stark contrast to the world around them, the Isrielites did not look upon 
the whole of realhy as a dosed system which embraced a continuum reach· 
ing fram inanimate objects up through man tO the powers greater than man 
and finally indurung the greatest powers responsible far the existence and 
stability of the world. In such a world, there is no history but rather the 
cydic interplay of forces within one system which catches both men and gods 
up inta hs mysterious and often violent rhythm. For Israe!, there is no dosed 
continuum but rather a world made by God and open to God wha tran· 
scends the system of this world and is yet present to it: 

The object of creation is without exception something outside the divine. The action of 
God as creator is directed exc1usive1y to the world. God is outside creationi to be creat~ 
ed mea~s to be not-god l0. . 

'Ibid., 323. 
1 Frye is not sensitive to the historical dimension of the biblical narratives, but his word are 

significant: «This sequence, [in the presentation of the "gigantic myth" of the biblical view of reali­
ty] is connected with one of the most striking features of the Bible: 1ts capacity for self-re-creation ... 
The dialectical expansion from one "level" of understanding to another seems to be built into the 
Bible's own structure, which creates an awareness of itself by the reader, growing in time as he reads, 
to an extent to which I can think of no parallel elsewhete. Nor can we trace the Bible back to 
a time when it was not doing this»: The Great Code. The. Bible and Literature, Harcourt Brace 
]ovanovich, New Yotk 1982, 225. 

8 «Typological Interpretation of the Old Testament», in C. WESTERMANN (ed,), Essays on Old 
Testament Hermeneutics, tr, and ed, J.L. MAYS, John Knox Press, Richmond 1964, 19. 

li See C.R. NORTH. The "Fanner Things" and the "New Things" in Deutero-Isaiah, in H,H. 
ROWLBY (ed.), Studies in Old Testament Prophecy, FS T.H. Robinson, T. & Clark. Edinbutgh 1957, 
11·126. 

lO C. WBSTERMANN. Genesis 1-11, tr. JOHN J. SCULLION, Augsburg, Minneapolis 1984, 26. 
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Historical events, therefore, are not earthly manifestations of a supra­
worldly set of powers. They are rather the work of man whose very exis­
tence lies open to God who interacts with man and acts himself within the 
dimensions of his history. For.this reason, it is possible to see a certain «logÌC» 
in the direction of history and predicate the meaning of an event in term 
of its resemblance to another event. Later, the rabbis would elaborate the 
principle: «The deeds of the Fathers are a sign for their sons» ". 

Many scholars observed this characteristic of biblical thought manifest 
in the very poetics, or literary mode of proceeding, within the text. Thus, 
Michael Fishbane, when discussing examples of intra-biblica! «aggadic exege­
sis», speaks of the traditum, that which is delivered in a given text, and the 
traditio, the use of the traditum by subsequent generations 12. 

In such a procedure, the author consciously inserts himself into a tradi­
tion even while he transforms it 13. Sometimes, moreover, there is an explicit 
analogicaI lise of a previou$ event in the desctiptiotl of a present or future 
evento This perspective goes deeper than the reuse of language and reveals 
the way in which subsequent generations of readers and writers of Scripture 
saw themselves in profound unity with their predecessors. Gerhard von Rad 
remarks that the continuous reinterpretation of the «old stories about Jab­
weh» not only did no violence to these stories but rather exploited a predispo­
sition found within the stories themselves: an <<Ìntrinsic openness to a fu­
ture» 14. To describe the stories as <<Ìntrinsically opem>, as von Rad does, is 
to appreciate them as being consciously inserted into an «opem> view not only 
of text but also of evento This same quality is commented on at length by 
Meir Sternberg 15. 

A person is «traditionah when he or she 1S capable cf locating the mean­
ing of persona! and collectlve contemporaneous existence within an inherited 
horizon of interpretatlon. This forms the basis for the fact that subsequent 
biblica! authors, the Chronicler, for example, could rewrite the stories that 
formed part of the tradition in order to highlight those aspects which seemed 

Il For a brief discussion of this phrase and hs influence 00 Christian excgesis, see A. LEVENE, 

The Early Syrian Fathers on Genesis, Taylor, London 1951, .315, 
I~ Biblical lnterpretation in Ancient lsrae!. Clarendon Press, Oxford 1988 pap. «lntroduction» and 

passim, 
13 I have treated of this procedure elsewhere: «Thc image of Shepherd in thc Gospel of Saint 

Matthew», Se Esp 27 (1975), 261·302. Among other striking examples of tbc reuse of tradition pointed 
out by Fisbbane, one could consult the manner in which Mal 1:6·2:9 reworkks the priestly blessing 
'in Num 6:23·27 (FISI-lBANE, 332·334). 

14 Old Tcstament Theology (see note 5), 361. 
15 MEIR STERNBERG is discussing the fact that in the Scriptures, God is viewed as thc author 

both of history and of historiography, thus providing a very different view of event and narrator 
than that of modern timcs: «The marriage of omniscience to fiction and of restrictedness to factual 
rcport is a much later arrival on the scene of narrative, deriving €rom an earthbound vicw both of 
the world and thc rules for its represcntation»; Tbc Poetics ol13ìblical Narrative. Ideological Literature 
and tbe Drama 01 Reading, Indiana University Press, BIoomington 19877, 82. 
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most. relevant for their own message 16. The process was continued by the 
Book of Wisdom (especially chapters 11-19), Sirach (especially chapters 44-50), 
as well as by Philo and Josephus, the Genesis Apocryphon, and other inter­
testamental works 17. In reteIling, the text was adapted by heing slightly re­
written or glossed: this is the method of traditio. 

Traditional, therefore, is not the same as «repetitive». Meaning is not 
found by dweIling on the past but by transposing it creatively to the present 
while, at the same time, transposing oneself to the past. Rabbi Camaliel 
manages to sum up the two movements of this activity by showing it in a 
liturgica! setting: 

In ali generations it is the duty of a man to consider himself as if he had come forth 
from Egyptj as Scripture says, «And you shall teTI your son on that day, C'it is because 
of what the Lord did for me when I carne out of Egypt"» 18. 

B. The New Testament Witness 

The most basic presupposi don of NT thought regarding the interpreta­
don of the Christ event is that the Iife, death, and resurrecdon of Jesus Christ 
confer upon the open events of the former dispensation their complete meaning 
and efficacy. The pure white Iight of the Mystery of Christ is prismed through 
the former accounts of Creadon, Exodus, and Covenant, as well as through 
the prominent figures, the sacrificial system, the wisdom speculation, and the 
prophetic teaching transmitted in the traditional texts of Israe!. The analogy 
now, however, is not between events wich resemble one another because they 
manifest a similar divine acdon and intent, but rather between all these events 
and that one event upon which they depend for their ultimate significance. 

A vocabulary had to be found which could ardculate the relationship 
between the uniqueness of the Christ event and the events, persons, and in­
stitudons which prolepdcally shared in the nature of that evento Then, too, 
a mode of speaking h.d to be adopted that showed the reladon between the 
Christ event and its subsequent realizadon in the Iife of the Church. 

1) Christ and the Events in Israel's History 

In regard to the first relation, that of andcipadon, terms were pressed 
into service which could indicate something of the fact that there was at 
one and the same time condnuity and discontinuity. In philosophica! terms, 

16 An analysis af the Chronic1er' s activity can be found in FISHBANE, Biblical Interpretation, 
. 380-407. Another example cao be found in the way that Dt 1:19-36 rewrites Num 13:14. 

11 A convenient collection of examples of 5uch retelling, particularly io the latter period of Is­
rael's history, can be found in F. MARTIN, Narrative Parallels to New Testament (S,BL Resources for 
Biblical Study, 22), Scholars Press, Atlanta 1988. 

18 mPes lO, 5, 
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there was analogical predication. In this case, however, it was an analogia 
entis bistoriei based upon a prime analogue which, as the principle of the 
category «divine eventI>, is itself beyond the category of what is compared. 
Christ is both the center of history and its Lord. 

In regard to vocabulary, there were, ofcourse, no terms ready to hand. 
Expressions deriving from various rabbinic and hellenistic thought worlds were 
pressed into service though in the process, they received a new meaning. 
Thus, the events and persons of the former dispensation were a «type» (ty­
pos, 1 Cor 10:6.11; Rom 5:14 [Heb 8:5]), less correctly, an «antitype» (Heb 
9:24; cfr 1 Pet 3:21), or a «symboh> (parabolè, Heb 9:9 [11:19]) of the new 
and definitive dispensation. The contrast was presented as being that be­
tween «the shadow (skia) of things to come» and «the reality» (sòma in Col 
2:17), or the skia and the «very ikon of the things themselves (pragmata»> 
(Heb 10:1). Other neo-platoniè terms were a1so transposed from a cosmic 
to a historleai piane as when the Letter to the Hebrews describes various 
aspects of the former dispensation as a «sketch» (ypodeigma) to be compared 
with what is heavenly (8:5; 9:23, see also 4:11). FinaIIy, Paul can employ 
a hellenistic rhetorical term when he teIIs us that the events concerning Sarah 
and Hagar should be «allegorized» (al!ègoroumena, Gal 4:24). The very wealth 
of this terminology indicates how early tbe Christian community felt the need 
to articulate for itself and others how it viewed the relationship between 
the events of Israel' s history and those of its own. 

In addition to tbe more theoretical efforts just referred to, the NT shows 
by its practice how it viewed the former events in the history of God' s 
people. The prominence given to the Exodus event is continued in the NT 
with the whole complex of themes and terminology associated with the Ex­
odus transposed and applied to what took piace in the death and resurrec­
tion of Jesus. Christ is our sacrificed paschal lamb (1 Cor 5:7; Jn 19:36 et 
passim; Rev 7:14; 12:11), whose death effects redemption (Ex 6:61 Lk 1:68; 
2:38; Rom 3:24; Col 1:14; Epb 1:7) by which we are acquired as a people 
belonging to God and Christ (Ex 19:5; Dt 26:181 Aets 15:14; 20:28; 1 Pet 
2:9; Epb 1:14; Tit 2:13-14; Rev 5:9-10, etc.) so that, in effect, we are (or 
will be) saved (Ex 14:13; 15:2; Is 45:17; 46:131 Rom 1:16; 5:9-10; 8:24; 
1 Cor 3:15; 5:5; Tit 2:13, etc.). We have been taken from slavery and dark­
ness into freedom and light (Ex 20:2, etc. I Rom 8:15; Col 1:13). Now we 
live in a new covenant (Mt 26:28 par; 2 Cor 3:7-18; Rom 8:2-4). 

Not only events but institutions, such as the tempie (]n 2:19-22; 1 Cor 
3:16-17; 6:19-20) and the liturgy of Yom Kippur (Rom 3:21-26; Heb 7:10), 
are transposed into the Christian context. In addition, Jesus is seen as em­
bodying and explaining in a transcendent manner the quaHties and roles of 
Moses, David, EHjah, and others 19. 

19 Tbe attribution af qualities af carlier great men to contemporary holy men and «men of deeds» 
is faund, without the context of transposing analogy, in rabbinic writings. See thc discussion in the 
Introduction to F. MARTIN, Narrative Parallels lo New Testament (note 17). 
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The text itself of the OT is enlisted in the process of transposition 
in three different ways. First, it may be explicitly quoted to indicate that 
something accomplished or promised has now reached its definitive goal 20. 

Secondly, it could be slightly a!tered to suit the present purpose. Sometimes 
this was accomplished by utilizing the LXX or some other existing transla­
tion 21. Thirdly, pbrases from the Jewish Scriptures were woven into the text 
in an allusive manner which provided, for those who could appreciate it, 
an ongoing interpretation of the prior tradition 22. 

2) Christ, the Type of the Future 

The above examples of terminology, comparison of events, and the use 
of the OT text hardly exhaust the ways in which the eariy Christian com­
munity expressed its reladon to the people and events of lsrael 23. Yet, as 
has already been mentioned, the NT looks to the future as well: Christ is 
the firstborn of many brethren (Rom 8:29). We wiII consider this at length 
in the third part of this study, but it wiII be useful to look at some exam­
ples here. 

The conviction that the events of the life of Jesus continued to be the 
context for Christian meaning can be seen in the way these events are nar­
rated. We find, for example, an abundant and purposefully ambiguous use 
of the title Kyrios placed on the lips of Jesus' interiocutors. Sometimes, this 
is overtly theologica!, as when Matthew never allows the term to be used 
by the enemies of Jesus but only by actua! or potentia! disciples. Compare, 
for instance, the ds it I, Lord?» of the disciples with the ds it I, Rabbi?» 
on the part of Judas (Mt 26:22.25). Again, the disciples' cry for help dur­
ing the storm at sea is recorded by Mark as a moment of panic: «Teacher, 
don't you care that we are perishing?» (Mk 4:38). The same address to Je­
sus in Mt is couched in liturgica! terms, most probably those of Matthew's 
own community, and stilI present in the Byzantine rite: «Kyrie sòson, we 
are perishing» (Mt 8:25) 24. 

20 An example would be the use af Ex 12:46 I Num 9:12 (Ps 34:20) and Zech 12:10 in Jn 
19:36·37. 

21 A good analysis of the mode of procedure in the First Gospel can be found in R.H. GUN­
DRY, The Use 01 the Old Testament in St. Matthew's Gospel (NovTSup 18), Brill, Leiden 1967. Exam­
pIe: Is 7:14 (8:8) in MI 1:23. 

2Z For a reccnt discussion af Paul's method of proceeding in this regard, see R. HAYS, Echoes 
oj Scripture in the Letters oj Paul, Vale University Prcss, New Haven 1989. An example given by 
Hays 1S thc use of Ps 98:2; ls 51:4-5: 52:10 and Hab 2:4 in Rom 1:16·17. 

2) Far a more complete trcatment of this theme, see P. GRELOT, Sens Chrétien de l'Ancien Testa­
ment (Bibliothèque dc Théologie, Ser. l, 3), Desdée, Paris 1962. 

2.4 Examples of liturgical usage as eìther a repetition of a Gospel formula or its source are fre­
quent and indicate the dose connection perceived by the Crhistians between the life af Jesus and 
that af his Body, the Church. Far an overview of some liturgica! influences discernible in the NT, 
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Another example of liturgical, specifically baptismal, overtones is prob­
ably found in the phrase «your faith has healedjsaved you» (Mt 9:22 par; 
Mk 9:52 / Lk 18:42; 7:50; 17:19) since it juxtaposes pistis and sozein in 
a way found frequently in the NT Z5. 

Sometimes, the words of Jesus are so contextualized that they are ob­
viously intended by the author to apply to future generations. This can be 
appreciated, for instance, in the exhortation to vigilance found in the Ago­
ny in the Garden 26. Sometimes what has been transmitted in the tradition 
is changed to show its application to the contemporary situation. This is 
exemplified in the Matthean rewrite of material a1so found in Lk 13:26-27. 
In Luke, Jesus, as part of his warning about the narrow door, warns his 
listeners that even though «then» they will appeal to the fact that they ate 
and drank with him and that he preached in their streets, they will be re- . 
jected. In Mt 7 :22-23, the same appeal to a special c1aim on J esus is now 
presented in terms that fit tne post-Easter discipies: «We propnesied in your 
name, and in your name we cast out demons, and in your name we per­
formed many works of power». The warning fol!ows that judgment will be 
based on whether or not one has done the will of the Father. 

3) Mysterion 

Thus, for the NT, the Lord Jesus Christ, particularly in his death and 
resurrection, constitutes the center of history, giving a new and fulfilled mean­
ing to the ancient tradition and providing a context and direction for the 
lives of al! who come .lo believe in him. The NT frequently uses the term 
mysterion to designate this twofold openness of the Christ event 27 Utiliz­
ing the overtones already invested in the word in Judaism, the NT, particu­
larly the Pauline wiritings, asserts that Christ is the Mystery, the transcen­
dent and definitive realization of what had been a1ready adumbrated in the 
intimations of the Mystery in the previous tradition. Re is as wel! the !iv­
ing cause and exemplar of the life of each Christian who has died with Christ, 
been raised with him, and brought to glory. 

Because the events in the life of Christ, mediated to us through the 
Gospel narratives, are able to reveal him, they were called the «mysteries» 
of his life by later generations who contemplated and experienced the open 

see C.F.D. MOULE, Thc Birth 01 the New Testament (3rd ed.), Harper ancl Row, San Francisco 1982, 
ch. 2, «Thc Church at Worship». 

2S See also: Acts 14:9; 3:16; 16:31; Rom 1:17; 10:10, etc. 
26 Sce F. MARTIN, Literary Theory, Philosphy 01 History and Exegesis, «Thc Thomist», 52 (1988), 

575·604. 
27 Sec R. BROWN, Tbe Pre-Chrìstian Semitic Concept 01 «Mystery», eBO 20 (1958), 417-443: The 

Semitic Background 01 the New Testament «Mysterion», Bib 39 (1958), 426-448; 40 (1959), 70-87, Also, 
K. PRUMM, «Mystèresf>, DBS 6 (1957), 10-225. 
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quality of these events in their power to touch and change lives 28. Because 
Jesus is risen from the dead, his humanity, in aI1 its historicity, is the tran­
scendent fulfillment and prime analague of alI that God did in the past and 
the exemplar and instrument of what he does now. We have contact with 
that humanity through faith and, as transformed by the power of the resur­
rection, it is «the new and living» way which gives us access to the Sanctu­
ary (H~b 10:19-22). 

C. The Witness of the Early Church Fathers 

Sometime earIy in the fifth century, Pope St. Leo told his congregation: 

AlI those things which 'the Son of God both did and taught for the reconciliadon of 
the world, we not onIy know in the account of things now past, but we also experience 
in the power of works which are present 29. 

That he intended by this to refer not only to the sacraments of the 
Church but also to the reading of the Scriptures is evident from his of repeat­
ed notion that the Gospel text, when received by faith, makes present that 
which it speaks about 30. Leo's teaching, splendid in its c1arity, does but sum 
up nearIy five hundred years of thinking about how the events in the life 
of Christ continue to have their eHect in the life of the Church. The whole 
of the earliest tradition tended to view Christ, especially in his death and 
resurrection, as the definitive revelation of the pIan of God and therefore 
to see the anticipatory revelations of that pIan as belonging to the mystery. 
At the same time, the consequent experience of the Church is seen to be 
a series of participatory revelations of the same unique historical reality. 

In a perceptive study, Erich Auerbach traced the Christian development 
of the term figura as it gathered around itself most of these insights 31. Auer­
bach distinguished between figura and symbol as the latter term came to 
be used from a time in the late middle ages. Figurai interpretation differs 

28 For some usefuI surveys of this materia! the reader is referred to: A. SOUGNAC, Mystère, in 
Dictionnairc de Spiritualité lO, Beauchesne, Paris 1980, 1861-1874; A. GRILLMElER, Uberblick iiber 
die Mysterien jesu im allgemeinen, in Mysterium Salutis III/2, eds. J. FEINER and M. LOURER, Benziger 
VerIag, Einsiedeln-Ziirich-Koln 1969, 3-22; and L. SCIIEFFCXYK, Die Stellung des Thomas von Aquin 
in der Entwicklung der Lehrc von den Mysteria Vitae Christi, in Renovatio et Reformatio (FS L. Rodl), 
eds. M. GERWING a.Qd G. RUPPERT, Aschendorff, Munster 1985, 44·70. 

290n the Passion, 12 (SC 74, 82). 
300n the Resurrection, 1 (SC 74, 123); On the Epiphany, 5 (SC 22 bis, 254); On the Passion, 

5 and 18 (SC 74, 41; 112). For thc refercnces to these citations, sec DOM MARIE-BERNARD DE Soos, 
Le Mystère Liturgique d'après saint Léon le Grand, Mimeograph Thesis presented to the Faculty of 
Toulouse on June lO, 1955. Also, G. HUDON, La Peifection Chrétienne d'après !es Sermons de Saint 
Léon (Lex Orandi, 26), Cerf, Paris 1959. 

31 Scenes Irom the Drama 01 European Literature, Peter Smith, Gloucester, MA 1973, ~(Figura» 

11·76. 
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from symbolic interpretation in that figurai interpretation establishes a con­
nection between two events or persons, while a symbolic interpretation, popu­
lar from the time of the Reformation, connects the former historical reality 
with an idea, or a mystical or ethical system 32. 

Figural prophecy implies the interpretation of one worldly event through another; the 
Hrst signifies the second, the second fulfills thc first. Both remain historical eventSj yet 
both, looked at in this way, have something provisional and incomplete about them; they 
point to one another and both poiot to something in the future, something still to come, 
which will be the actual, real, and definitive event ... Thus history, with alI its concrete 
force, remains forever a figure, cloaked and needful of interpretation... [TJhe event is 
enacted according to an ideai model which is a prototype situated in the future and thus 
far only promised H. 

The aspect missing in the above description is the important distinc­
tion between the Old and New Testaments. The Christ event has made the 
promise present and avai!able, though still in a manner which is compatible 
with the perduring presence of «this age». The definitive prototype, Christ 
in glory, is the exemplar and prime analogue of the events which preceded 
him and the exemplar, prime analogue, and efficient instrumental cause of 
the acts of God which follow. In all other respecis, Auerbach's description 
is an adequate description of the mentality that prevai!ed unti! sometime 
in the seventeenth century 34. 

D. Tbe Consistency 01 tbe Witness Concerning Open Events 

Underlying all the texts we have seen is one consistent view of the na­
ture of history. It may be summed up in the words of Jean Lacroix: 

Mystery is that which opens up temporaI existence and gives it hs depthj it is that which 
introduces a vertical dimension into temporal existence: it makes of it the dme cf reve~ 
lation and disclosure 35. 

32 [Md" 54·55. This same poiot was made in regard to thc OT by G. VON RAD in his treat­
mcnt of «Typology» in Volume II of Old Testament Theology (note 5). 

3l Scenes (note 31), 58-59. 
l<t Space does not permit me to discuss thc continuance of tbis notion of the events in thc 

Life of Christ throughout the patristic and early medieval periods. A good overview of thc pattiste 
era can be fauod in thc studies referred to in note 28, Far St. Bernard, one may consult: J. M. 
DÉCHANET, Les mystères du saluto Le Christologie de S. Bemard, in Saint Bemard Théologien (Actes 
du Congrès de Dijon, 15-19 septembre, 1953), «Analecta Sacri Ordinis Cisterciensis», 9 (1953), 78-91. 
For St. Thomas Aquinas: L BIFFI, I Misteri della Vita di Cristo nei Commentari Biblici di San Tom­
maso d'Aquino, in «Divus Thomas)}, 53 (3rd ser. Piacenza 1976), 217-254. 

15 Histoire et Mystère (Cahiers de l'Actualité Religeuse, 18), Casterman, Paris 1962, 7. 
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A biblical view of reality indudes its vertical dimensiono This is espe­
cially true of a biblical view of history which sees in the fact that ali hu­
man action Iies open to God, the most certain guarantee of freedom: hu­
man beings are not part of an ineluctable system. The fundamental open­
ness of ali human activity is grounded in the mysterious dimension of that 
activity by which, while remaining completely human, is a dependent shar­
ing in the divine activity. That history is a work of God flows inevitably 
from the biblical teaching that the universe is a creation of God. If, however, 
we apply a univocal concept of causality to this notion, we find ourselves 
making God and man rivals. Either God causes or man causes. The truth 
is that divine and human causality are related analogousIy; they are not in 
competition. It is in the nature of divine causality, which freely flows from 
the «diffusive» quality of the divine goodness, that it create and sustain the 
causality proper to creatures. As Thomas Aquinas expressed it: «To deny 
that created things have their own proper acdons is to derogate from the 
divine goodness» ". This insight, completely biblical in its affirmation of the 
autonomous but dependent nature of human activity, formed the consistent 
basis for the outlook on the events narrated by the Scriptures and inter­
preted by sixteen subsequent centuries. We must now try to understand how 
fascinadon with the «proper acdons» of creatures obscured their relation to 
the Creator. 

IL THE ACCENT ON HORIZONTAL CAUSALITY 

At a certain point in Western thought, it became impossiblè to inter­
pret history in a figurai manner. This carne about through a loss of the sense 
of the vertical dimension of history which was itself part of a Iarger spiritual 
current in Europe. The story has been toId many dmes, but only recent1y 
have the implications of this movement been appredated as it relates to the 
use of the historical methods in understanding the Bible. I wish here to 
touchbriefly on this aspect of biblical study insofar as it will help us to 
elaborate some basie prindples needed to synthesize the legidmate horizon­
tal or autonomous inteIHgibility of biblical history and its vertical or depen­
dent intelligibility or, in terms of our study, the reladon befween the imi­
tadon of Christ as extrinsie model and the imitadon of Christ as interior 
principle of life. 

36 SCG 3, 69. The text runs: «Detrahel'e ergo actiones p1'Oprias a rebus creatis est divinae 
bonitati derogare». EarHer in the same section, we read: «Si nulla creatura habet aliquam actionem 
ad aliquem effectum producendum, multum detrahitur perfectioni creaturae; ex abundantia enim per­
fectionis est quod perfectionem quam aliquid habet possit alteri communÌcare». For a discussion of 
the analogous and participatory nature of human causality, see C. FABRO, Participàtion (note 4), 
488·508. 
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A. The Divergence 01 Horizons 

During a four hundred years period, from approximately 1300 to 1680, 
the accepted biblical view of the universe, shored up by an Aristotelian cos­
mology, came under increasing attacb It was not that no one had confront­
ed the biblical view of history or cosmos prior to that 37. The shift in think­
ing that I am describing here is not merely a matter of applying criticaI 
norms to the biblical text. It is rather the adopting of a radically different 
view of the reality about which the Bible is speaking. For nearly two thou­
sand years, the Western mind had looked at the material universe though 
the lens of an Aristotelian perspective. The gaps and inconsistencies in this 
view had been noted, particularly since the early fourteenth century, but 
it required nearly three hundred years of observation and experimentation 
to bring the data to a point of «criticai mass». Then it was possible to ar­
ticulate a completely different paradigm which made of the so-ca!!ed «sden­
tific revolutio1l» a factor in Western history which, according to the historian 
Herbert Butterfield, «outshines everything since the rise of Christianity and 
reduces the Renaissance and Reformation to the rank of mere episodes, mere 
internaI displacements, within the system of medieval Christendom» ". 

It is difficult to overestimate the impact on European throught made 
by Sir Isa.c Newton's Phi!osophiae Naturalis Mathematica Principia 39. This 
was the first complete par.digm providing an alternative to the Aristotelian 
view of mechanics offered in nearly two millennia. Bec.use it presented both 
heavenly and e.rthly phenomena as instances of .n overriding set of m.the­
matical principles, it provided, for the first time, a vision of what it would 
be like to understand alI reality in terms of a single complex of laws 40 Bas-

37 Origen in his day bad applied the norms af hellenistic rhetoric and history writing to thc 
Gospels and this included categorizing its narratives as recounting events that happened, that might 
have happened but did not, and which never couId have happened, Origen gets this dassification 
from thc Alexandrian rhetorician Adius Theon. Sce R. GRAN!, The Eal'liest Lives 01 Jesus, Harper, 
New York 1961; 65 et passim. See also, thc same author's Historical Criticism in the Ancient Chruch, 
JR 25 (1945), 183·196. 

38 The Origins 01 Modern Science, The Free Press, New York, 1957 (rev. ed.), 7. One may also 
consult with profit his essay, Dante's View 01 th~ Universe, in A Short History 01 Science. Originis 
and Results 01 the Scientific Revolunon, Doublcday (Anchor), Ncw York 1951, 1-9. 

39 For tbc purposes of our study, the most useful studies are: M, BUCKLEY, The Newtonian 
Settlement and the Origins 01 Atheism, in Physics, Philosophy, and Theology: A Common Quest for 
Understanding, eds, R. RUSSEL, W, STOEGER, and G, GOYNE, Vatican Observatory, Vatican City State 
1988, 81-102, This is a summary of a larger work, At the Origins 01 Modern Atheism, Yale Univesi­
ty Press, New Haven, 1988. Also vcry useful 1S thc study by p, GAY, The Enlightenment. An In­
terpretation, voI. I, The Rise 01 Modern Paganism, Norton, New York 1966, and eh. 9 in BU1'TBR­

FIELD'S, The Origins 01 Modern Scfence (ibid.), «Thc Tl'ansition to the Philosophe Movemcnt in the 
Reign of Louis XIV», 

40 The foundationalism inspired by the Cartesian anxiety playcd a large part in framing this 
ideaI, but it need not have done so. A good analysis of this «anxiety» is provided by RrclIARD 

BERNSTEIN in Beyond Objectivism and Relativism. Science, Hermenutics and Praxis, University of Penn" 
sylvania Press, Philade1phia, 1985. 
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ically, as we have seen, such an ideaI derives from a Christian view of crea­
tion, one which sees that the universe as made by God can yield an au­
tonomous intelligibility. 

Unfortunately, the minds who first elaborated the new mentality were 
unequal to the cballenge of integrating a perfectly legitimate search for an 
intrinsie or autonomous intelligibility of the universe based on horizontal 
causality with a correlative understanding based on vertieal causality. There 
were reasons for this. The atmosphere was stridently opposed to tradition 
in any form and in partieular to the authority of a Christian vision of reali­
ty 41. Then, too, the universal extent of the Newtonian explanation of the 
universe persuaded Christian apologists to adopt Newton's optimism that the 
existence of the Creator couldbe established by the consideration of the 
laws of that universe. They fai!ed to see that by abandoning any faith view 
of creation, they had changed it from being a word from God to being a 
vestige of the Prime Mover. Thus, they tacitly accepted the position that 
the Christian faith neither established nor defended its own first principle, 
namely, the existence of God, but rather relied on <<natural phi!osphy» to 
do that. . 

Modern atheism arose when it became evident that, while religion needed 
physies to establish its fundamental principle, physies did not need religion. 
Thus, the Newtonian world was set on its head by men like Denis Diderot 
and Baron Paul d'Holbach whocorrectly saw that a coherent explanation 
of the universe could be supplied by the use of Newtonian physics without 
any recourse to a Supreme Being. In the words of Michael Buckley, «Athe­
ism came out of a turn in the road in the development and autonomy of 
physies» 42. 

Once the European mind became used to the idea that the universe 
was endowed with an autonomous intelligibility, the challenge of demonstrating 
the complementary truth, namely, that the universe does not have an in­
dependent intelligibility, became more and more difficult, and remains so 
unti! our day. This is not the pIace to trace the history of the various cur­
rents of thought whieh have come to grips with this problem or to measure 
their successo Thc notion of creation was never arrived at by the use of 
unaided reason. It required revelation 4'. The light needed now comes from 

41 In addition to the works cited in note 39 above, one should consult PAUL HAZARD'S vivid 
description of the thought climate of the day in his European Thought in the Eighteenth Century. 
From Montesquieu to Lessing, tr. L. MAY Peter Smith, Gloucester, MA 1973 (repr.). 

42 «The Newtonian Settlementl) (note 39), 96. I am indebtcd in this portion of my papcr to 
both of Buckley's studies mentioned in thc aforesa1d note. It strikes me that the benevolcnt athe-
1sm of a thinker like Stephen Hawkins results from this thol'oughgoing conviction that questions 
that move beyond thc l'calm of physics are simpIy non-questions. See A Briel History 01 Time, Ban­
tam, New York 1988. 

43 This has been dearly dcmonstl'ated by ROBERT SOl<OLOWSKl in his The God oj Faith and Rea­
sono Foundations 01 a Christian Theology, University of Notl'e Dame Press, Notre Dame/London 1982, 
esp. chs. 1-4. 
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the same source ii we are to appreciate the validity of modernity's stance 
in regard to the autonomy of the universe and to integrate that with the 
fact of its dependence upon the God and Father of Our Lord Jesus Christ. 
We must go on to see how the search for internai coherence on the leve! 
of horizontal causality affected the historical i1iterpretation of Scripture. 

B. «The Eclipse 01 Biblical Narrative» 

We have seen that the basic biblical view of event, a view which ex­
tended at least into the late middle ages, saw each event as endowed with 
an «aura», what Jean Lacroix called hs «mystery» or «vertical dimensiou». 
The basis of this view was a grasp on the intrinsic reladon of ali created 
reality to God 44. In a world in which most natural phenomena remained 
unexplained, the «mysterious» or vertical dimension of reality was equated 
with its unintelligibility on a horizontal piane. As this latter dimension of 
reality yielded its intelligibility, it was not a long step for some to conclude 
that, at least in prindple, there was no more mystery in the universe. 

Thus, we can trace a trajectory in the understanding of the events re­
counted by the Scriptures that parallels that of the understanding of the 
material universe: what isexplained in terms of horizontal causallty is suffi­
cient1y explained and there need be no recourse to a direct intervention on 
the part of the Deity. We are fortunate in having two recent studies which 
trace this trajectory. One is the book whose title is alluded to by this sec­
don heading. It was written by Hans Frei who, unti! his death, was Profes­
sor of Religious Studies at Yale 4', and the other is the more recent work 
by Henning Grai Reventiow, Professor of Olci 'l'estament at the University 
of Bochum 46. 

My contention is this: as the vertical dimension of the biblical view 
of events faded from consdousness, the very nature of the biblical narra· 
tives themselves was misunderstood. This progressive misunderstanding 
paralle!ed the movement of thought in the physical sdences and in history 

44 This is fouod, for instance in 5th. I, q. 44, a. 1, ad 1 where Aquinas teaches that «relation­
ship» (habitudo) to a cause pertains to thc nature (rafia) of Il caused being, in thc same way as 
being able to Jaugh belongs to human nature (as essential property). LACROIX in it distinguishes thc 
residue of intelligibility which as yet escapes our investigations from «mystery)} which is thc mean­
ing conveyed by thc universe predsely as a symbolic expression of hs Cause: Histoire et Mystère 
(note .35), 101-134, Also instructive in this regard are the remarks of JOSEPH PIEPER in The Silence 
01 St. Thomas, trs. J. MURRAY and D, O'CONNOR, Panthcon, New York 1957) conccrning the awareness 
of creatcdness implied in every judgment concerning the things of this world, See particularly pp. 
57-67. 

45 The Eclipse 01 Biblical Narrative, Yale University Press, New Haven 1974. 
46 The Authority 01 the Bible and the Rise 01 the Modern Wodd, tr. J, BOWDEN, Fortress, Philadel· 

prua 1985. Further bibliographical material can be found in thc work of Frei and particularly that 
of Reventlow. 
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more generally, though history remained an underdeveloped discipline unti! 
a later periodo 

C. Latitudinarians and Deists in England 

A common outlook can be discerned in the work of Newton, the apol­
ogists who relied on him, and others who were responsible for the fundamen­
tal shift in understanding biblical narrative. Newton's friend and admirer 
John Locke not only established a representationist epistemology that was 
concerned with the truth of propositions; he also applied this to the bibli­
cal text itself. Thus, Locke states that when God speaks to men, «I do not 
think, he speaks differently from them, in crossing the Rules of language 
in use among them» 47. Of course, Locke understands these «Rules» to be 
in keeping with his own epistemologica! theory 48. 

Locke' s epistemology is applied in a more thoughgoing fashing in the 
field of biblica! interpretation in the work of his disciple and friend, An­
thony Collins. It is interesting to observe that the famous debate between 
Collins and William Whiston involved two men who, though vigorous op­
ponents, had both embraced, each in his own way, the notion set forth by 
John Locke that, <<fiO Proposition can be received for Divine Revelation or 
obtain the Assent due to ali such if it be contradictory to our clear intui­
tive Knowledge ... Whether it be a divine Revelation or not, Reason must 
judge ... » 49 

In 1707, Whiston, a mathematician turned theologian and a close friend 
of Newton, gave the Boyle lectures, following in the line of such illustrious 
predecessors as Richard Bentley and Samuel Clarke '0. His theme was the 
fulfillment of prophecy. Rejecting the possibility of any typologica! intepre­
tation, Whiston maintained that the prophecies of the Old Testament were 
intended by their originaI authors to refer to Chris!. This led him 15 years 
later to publish An Essay Towards Restoring the True Text 01 the Old Testa­
ment in which he developed his thesis that the J ews of the first and second 
centuries corrupted the text of the Old Testament in order to underçut the 
use Jesus and the Apostles had made of it. This prompted Anthony Collins 

47 Treatise on Civil Government, I, 46. Cited by REVENTLOW, The Authority of the Bible, ibid" 
276. 

48 For a discussion of Locke's notions in this regard, one may consult: F. COPPLESTON, A His­
tory of Philosphy, voI. 5, Modern Philosphy: The British Philosphers, part I, Hobbes to Paley, Doubleday 
Image, New York 1964, eh. 6 «Locke (3)>>; also, C. GUNTON, Enlightenment and Alicnation, Eerd­
mans, Grand Rapids 1985, 17-20. 

49 An Essay Conceming Human Understanding IV, 18, 5. Cited by REVENTLOW, Thc Authority 
(note 46), 257. 

so For a discussion of Robert Boyle and thc important role played in the late seventeenth and 
early eighteenth centuries by the lecture series he founded, see: BUCKLEY, At The Origins (note 39), 
169; COPPLESTON, A History (note 48), eh. 8; REVENTLOW, Thc Authoril:y (note 46), 362ft 
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in 1724 to respond with his Discourse 01 the Grounds and Reasons 01 the 
Christian Religion. Collins had already expressed his epistemological posidon 
in a ptevious essay in which he stated, «By Reason I understand the faculty 
of the Mind whereby it petcdves the Truth, Falsehood, Probability or 1m­
probability of Propositions»". The result of Collins' attack was, in the words 
of Hans Frei, that: 

Under Collins' guiding hand an argument over the meaning and interpretation of bibH~ 
ca1 narratives had turned into ene over the reference cf these narratives ... A historical 
criterion had now come to adjuclicate the meaning òf the history~like narrative biblical 
texts S2. 

Thus, Whiston, the mathematician-theologian, and Collins, the 
philosopher, one coming from the world of Newtonian mechanics and the 
other from the world of Lockean epistemology, managed, despite themselves, 
to agree on one thing: bibiicai statements can have meaning only as osten­
sive referential utterances. Since ali truth was consideted to consist of propo­
sidons representadve of experience within a dosed system, the only truth 
of narradve was in its ostensive refetence to events perceived by the senses. 
A narradve was true if it represented factuality. Its truth could be judged 
by the standards of proposidonal statements which were in turn measured 
by the likelihood that the events occurred as reported. The art of convey­
ing through narradve the divine dimension of events and their reladon to 
one another could make no sense in terms of Lockean (and later a Kantian) 
epistemology. 

In the same way, the words of prophecy can refer either to a contem­
porary event or a future event, but not to both. Once it was deniect that 
the events themselves and the words used to mediate them could refet to 
one another analogically in view of an acdon of God within crea don, there 
was no other choice. On the basis of an epistemology that made reason the 
uldmate norm the Scriptures were judged dike any other literature». The 
hidden ptesupposition in this proposal is that the rational norms established 
by the Enlightenment are adequate to the reality intended by human dis­
course. Thus, we have alteady begun a situadon described recently by Louis 
Dupré as still prevailing: 

ReIigion has been allotted a specific field cf consciousness ruIed by methods cf its OWD, 

but the finaI judgment on truth has been withdrawn trom its jurisdiction and removed 
to the generaI domain of epistemic criteriology", Truth, if stilI granted to religious affir­
mations, no longer springs from viithin faith but is extrinsically conveyed to faith 53, 

51 Essay concerning the Use 01 Reason in Propositions, the Evidence whereol depends on Human 
Testimony, cited by REVENTJ.OW, The Authority (note 46), 354 (italics added), 

S2 Eclipse (note 45), 84·85, 
53 Note on the idea 01 Religious Truth in the Christian Tradition, in «The Thomist», 52 (1988), 

499-512; citation is from 509. 
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D. Historical Criticism in Germany 

The atdtude of the Latitudinarian (Locke) gave way to that of the Deist 
(Collins) as the storm center of the debate shifted from England to Germa­
ny 54. From about 1750 onward, Germany became the leader in the appli­
cation of historical methods to the biblical text. The newhess of this ap­
proach lay not so much in a criticaI investigation of the biblica! text, a thing 
even in its modern form as old as the work of Richard Simon (1638-1712) 
and Jean Astruc (1684-1766), hut rather in the particular view of the na­
ture of the history which served as the basis of the critique. Briefly put, 
this view is that history possesses an autonomous intelligibility similar to 
that of the physical sciences and that any understanding of historical events 
is to be achieved by studying them in their chronologica! and «causah, 
context 5S. 

Though the elaboration of Kantian epistemology served in generaI to 
prop up the outlook initiated by Newtonian physics, Kant's own exegetical 
efforts in his Religion Within the Limits 01 Reason Alone (the title serveS 
to locate him) were largely rejected. Kant argued that the biblical narratives 
were ideas in story form and that these ideas, when correctly (that is, alle­
gorica!ly) understood, express the basic mora! teaching of sound reason. He 
also added that they serve to trace the movement of the subject from radi­
cal evi! to the dominance of good will 56. Such a position ignores altogether 
the historical setting of what was in the Bible, and most commentators, of 
whatever pIace on the spectrum, were unwilling to go that far. 

E. The Nineteenth and Twentieth Centuries 

The most notable achievements of the nineteenth century are to be found 
in the perfecting of the historical-critica! approach to the Scriptures rather 
than in any significant advance in philosophica! understanding of the back­
ground and basic principles governing the approach. It was during this peri­
od and continuing into the twentieth century that the historica!-critical ap-

54 Actually, there was an intermediate stage, that cf the Neologists, such as J.S. Semler and J,D. 
Michaelis, who, under the influcnce of the English Deists, had movcd from Pietism to a position 
called Neologism that regarded religious truth as historically manifested and appropriable but not dis­
covel'able by reason. See the opening chapter cf JOHN ROGERSON'S study, Old Testament Criticism in 
the Nt'neteenth Century, Fortress Press, Philadelprua 1985, 

S5 Giambattista Vico pointed out in 1725 the tendency of thc history writing of his day to strive 
for the same type of exactitude as thc physical scicnces, His critique, however, which paved the 
way for Wilhelm Dilthey, is bound by the same fascination with horizontal causality and the exc1u­
sive search for autonomous intelligibility in thc histol'icaI sciences, See F, COPPLESTON, A History 
(note 48), vaL 6, eh. 8, «Bossuet and Vico»; also, ]. BLEICUER, Contemporary Henneneutics, Henneneutics 
as Method, Philosophy and Critique, Routledge and Kegan PauI, London 1980, 16·17. 

56 I owe this latteI' obscrvation to FREI, Eclipse (note 45), 263. 
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proach showed its capacity to render aspects of the Scriptures more intel­
Iigible. It also began to acquire a certain capacity for auto-correction. 
However, the «dosed system» view of history inherited from the eighteenth 
century has continued to our day to leave a legacy of ambivalence. 

The interpretation of the biblical text is done according to the methods 
governing any text, but these methods themselves are not scrutinized for 
the philosophical heritage that they perpetuate in regard to epistemology, 
cosmology, and history.What is e1aborated as generai hermeneutics cannot 
integrate the specifically biblical teaching concerning creation and the con­
sequent view of the vertieal dimension of all human activity. This means 
that the events spoken about in the Scriptures cannot be understood as they 
are related: they are either read as factual reports or re-read as myths. Their 
application to the present can only be in terms of a generai moral and reli­
gious experience available in other ways by the use of reason. The unique 
biblical mode of predication described by literary critics such as Sternberg, 
Frye, and Auerbach is bypassed. 

By not considering an essential dimension of human activity, the 
historical-critical approach has restricted itself unnecessarily and has reduced 
its capacity to serve in an overall effort to render the biblical witness intel­
ligible. Without a capacity to account for the manner in whieh the biblical 
text mediates a world of analogously related events, investigators are Idt 
with a difficult choiee. Some understand the Bible to mean exactly what 
it says, but conclude that what it says is irrelevant for any other age. Others, 
far more numerous, conclude that the Bible is expressing something which 
can and must be rendered understandable to us today. For some, this me­
ans that the mythic expressions of a more primitive religious mind must be 
unencumbered and allowed to speak to our age". Other scholars continue 
to regard the Scriptures as one classie expression among many in the world 
which give symbolic expression to the mystery of human existence and point 
to a way of Iife that is meaningful. This is a variation on the theme al­
ready enunciated by J ohn Locke: «Hence I tbink I may conclude that Morality 
is the proper Science and Business of Mankind in generai» 58. Retaining the 
neologism of Semler and Michaelis, others regard the Scriptures, partieular­
Iy the NT, as one important witness among many to the historical manifesta­
tion of some revelation. Stili others accord the Scriptures an authoritative 

57 This position is assodated with Rudolf Bultmann who, moreover, was so indebted to thc neo· 
kantian thought prevalent at Marburg that for him all human thinking was a «worh af human na­
tute done in a dosed system and nccessarily sinful and unavailing for salvation. Scc R. JOHNSON, 

Tbe Origins oj Demythologizing. Philosphy and Historiography in the Theology oj Rudolf Bultmann (Studies 
in thc History af Religions, 28), Brill, Leiden 1974, 

58 An Essay Concerning Human Understanding, 1,3,6; quoted by REVENTLOW, The Authority (note 
46), from the edition by P.H. Nidditch. Thc reduction of Christianity to a noble morality was criti­
cized by AnoLF SCI-ILATTER in the early part of this century: Atheistische Methoden in der Theologie, 
in Zur Theologie des Neuen Testament und 1,ur Dogmatik (Theologische Bucherei, 41), cd. ULRICH LUCK, 
Kaiser, Mtinchcn 1969, 134-150. 
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pIace in theology but find the narrative portions, the greater part of the 
Bible, difficult to interpreto These also are tributaries of the Lockean insis­
tence that truth is propositional. There are, finaIIy, stili others who are at­
tempting to appredate the narrative mediating mode of the Bible, but as 
yet have not been able to elaborate interpretive principles that correspond 
to the combination of historical referent and symbolic interpretation that 
characterizes biblical narrative 59. 

The inability to relate biblical events to one another on the leve! of 
being, that is, as they are a participation in the revealing and saving activi­
ty of God in Christ, has meant that the final result of historical investiga­
tion has been alineation rather than communication. In the famous words 
of Albert Schweitzer: 

A curious thing has happened to reseal'ch into the life of ]esus, lt set out in quest of 
the historicaI Jesus, believing that when it had found him it could bring him straight 
into our dme as Teacher and Saviour. It loosed the bands by which for centuries he 
had been chaincd to thc rocks of ecclesiastical doctrine, and rejoiced when life and move­
ment carne into the figure once more, and it could see the historical man Jesus coming 
to meet it. But he d~d not stay: he passed by our time and teturned to his own (lO. 

I believe that it is possible to move beyond the impasse so e!oquently 
described by Schweitzer by complementing the historical-critical approach to 
the NT with an «analogical» approach that seeks to recover what was sound 
in the basic insight of generations of believers I have already descHbed. This 
insight may be calIed an analogy of historical being based on the action :of 
God, the creator, in the world as this is supreme!y realized in Jesus Christ. 
In the third and final section of this study, I wish to present a brief sketch 
of how a reconsideration of the notion of the imitation of Christ can con­
tribute to such an effort. 

III. THE IMITATION OF CHRIST 

It is not my intention to develop here the rich traditional teaching con­
cerning the imitation of Christ 61. I wish rather to indicate how a recon-

5~ Thc number of scholars at work in this area and thc material they are presently producing 
in vasto A reference to some of the issues involved may be fouod in the article, Literaly Theory, 
Philosophy 01 History and Exegesis referred to io note 26. Sec also the reccnt study of L DE LA POT­
TERlE, The Multiplication 01 the loaves in the lile 01 ]esus, <iCommuoio», 16 (1989), 499-516, for a 
good ioldal method and biobliography. 

60 The Quest of the Historical ]esus, tr. W. MONTGOMERY, Macmillan, New York 1968, 399. The 
last Hoe of thc translation has beeo emended according t9 the observation by ROBERT MADDOX in 
his translation of FERDINAND HAHN'S use of this quote in Histoncat Investigation and New Testament 
Faith. Two Essays, ed, EDGAR KRENTZ, Fortress Press, Philadelphia 1983, 27 and 33, n, 18. 

61 Far a valuable summary, one may consult the article by E. CO'fl-lENET, Imitation du Christ, 
in Dictionnaire de Spiritualité 7, Beauchesne, Paris 1971, 1536·1601. 



280 Francis Martin 

sideration of this aspeet of Christian doetrine as it is already present in the 
NT ean, with the help of historical and literary criticism, help us recover 
a sense of the vertical dimension of events and thus provide the necessary 
complement to the approach which has characterized scripture study for the 
last two centuries. 

One of the issues that has served to obfuscate modern approaches to 
an understanding of the NT teaching on the imitation of Christ has been 
the resistance, especially on the part of Protestant scholars, to the very no­
tion of imitation. Martin Luther was rightly opposed to a late medieval ten­
dency toward a moralizing concept of the imitation of Christ that was later 
to develop into the Enlightenment admiration of Jesus as a hero to be imi­
tated in the same way as Socrates and others. We may see this in Rous­
seau's comparison between Jesus and Socrates in La Profession de Foi du 
Vicaire Savoyard mentioned at the outset of this study, and in John Locke's 
contention that the fole oE Jesns was «Eor the reforming oE the morality of 
the world» 6'. 

Luther sought to avoid this rationalistic mora!izing by insisting on a 
distinction between the NT doctrine of the following (Nachfolge) of Jesus 
and the notion of the imitation (Nachahmung) of Jesus. Some recent Protes­
tant studies, and the work by the Roman Catho!ic Anselm Schulz 6', con­
tinue Luther' s suspicion of the notion of «imitatioll», alleging hellenistic in­
f1uence in the use of words related to mimeisthai. Words from this root are 
found almost exclusively in the Pau!ine !iterature 64, which exploits their 
former association even while pressing them into the service of a uniquely 
Christian concept. The use of this term has nothing in common with the 
<<elosed system» reduction of Christianitv to a noble morale teachini! so charac­
teristic of the Enlightenment and its predecessors 6'. Actually, A';gustine put 
it succinctly when he said: «Quid est enim sequi nisi imitari?» ". 

To understand the NT teaching on the following or imitation of Christ 
requires a deeper appreciation of that dimension of biblical thinking which 
I have characterized by the traditional terms figuraI, or typological or even 
analogical. In the following brief discussion, I will restrict my remarks to 
a !imited number of instances which can serve as iIIustrations of NT teach­
ing about the imitation of Christ. I will then provide some concluding 
reflections. 

66 A second Vindication 01 the Reasonableness oj Christianity dted by REVENTLOW, The Authority 
(note 46), 260. 

63 Nachfolgen und Nachahmen. Studien iiber MS Verh/lltnis der neutestamentlichen ]ungerschaft zur 
urchristlichen Vorbildethik, K6sel-Verlag, Mlinchen 1962. 

64 Tbe other occurrences are: 3 Jn 11; Heb 6:12; 13:11. 
65 This has been cIearly established by E. Cothenet in thc first part of thc article in DSp mcn­

tioncd in note 61. See also, D. STANLEY, «Become Imitators oj me»: The Pauline Conception 01 Apostolic 
Tradition, Bib 40 (1959), 859·877. 

460n Holy Virginity, 27 (PG 40, 411B). 
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A. Selections Irom the Synoptic Material 

A striking example of the figurai manner of presenting events in the 
Iife of Jesus can he found in the various vocation stories in the Gospels. 
First, the basic schema already found in the cali of Elisha by Elijah (1 Kgs 
19, 21-22) can often be discerned in the cali narratives in the Gospels: 1) 
the Caller comes upon/sees the Called engaged at his occupation; 2) he ver­
bally (or symbolically) calls him; 3) there is a seeking for a delay of the 
cali (not always present); 4) the Called one follows 67. We see this schema 
in the cali of the first four disciples in Mt 4:18-22 I Mk 1:16-20; the cali 
of Matthew/Levi (Mt 9:9 I Mk 2:14 I Lk 5:27-28); and in Luke's version 
of the cali of Peter and the others (Lk 5:1-11). The purpose of these tight­
Iy schematized narratives is not only to resume in Jesus the prophetic authori­
ty of Elijah; it is also to present for generations of future disciples the true 
nature of their cali. 

The cali is a personal one; it is meant to interrupt one's worldly pur­
suits and attachments; to leave everything and belong to the communhy of 
those who believe in Jesus, serve him, and share in his ministry 68. While 
the first disceples are portrayed as having a special ministerial role, e1ements 
of the cali narratives can be found in many stories. Peter's Mother in Law, 
once healed by Jesus, gets up and serves (dièkonei) him/the disciples (Mt 
8:14-15 I Mk 1:29-31 I Lk 4:38-39). The blind man/men at Jericho, when 
sight is restored, followed (èkoluthei) him «on the Way» (Mk) , «glorifying 
God» (Lk) (Mt 20:29-34 I Mk 10:46-52 I Lk 18:35-43). The healed blind 
man in Jetusalem worshipped Jesus (]n 9:38), and the women whom Jesus 
healed accompanied him 69 and served (dièkonoun) him. 

One act on the part of Jesus is particularly singled out for imitation 
by the disciples: his death in obedience to the Father. The inner circle of 
disciples is addressed in terms indicating a share in .his «baptism» (Mk 10:38) 
or «cup» (Mt 20:22 I Mk 10:38). However, they and ali those who would 
follow Jesus are directly addressed in terms of his cross. The saying about 
taking up the cross belongs among the authentic logia of Jesus 70. The ex­
tension and transposition of the saying is effected by various NT theologians 
in their literary presentation of h. Mark has il addressed to «the crowd with 
his disciples» (Mk 8:34). Luke .dds <<each day» (Lk 9:23), and Mt 10:38 I 

67 It is interesting to note how Josephus (Antiquìties 8,13,7) rewrites the condusion of the call 
of Elisha. 1 Kgs 19:22 reads: ~(And he rose up and he walked alter Elijah, and he served him». This 
is interpreted by Josephus: « ... so long as E1ijah was alive he was his disdple (mathethès) and servant 
(diakonos)>>. See F. MARTIN, Narrative PtI1'Clllels to /he New Tes/ament (note 17), «OT 49·50»). 

68 The difference between Jesus' calI and that of thc rabbis of his day 1s forcefulJy elaborated 
by MAR'I1N HENGEL in his The Charismatic Leader and fIis Followers, tr. J. GRElG, ,Crossroad, New 
York 1981. 

69 «Followed him» according to a later description in Mt 27:55 and Lk 23:49. . 
7~ J. GWYN GRIFFTIIS, The Disciple's Cross, NTS 16 (1970/71), 358-364; R. PESCH, DM Mar­

kusevangelium (HTKNT, 2). 2. Teil, Herder, Freiburg 1984, 60. 
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Lk 14:27 generalize the cali lO «whoever». (See Mt 16:24-26 / Mk 8:34-37 
/ Lk 9:23-25, and Mt 10:38-39/ Lk 14:27 + 17:33). This theological broaden­
ing of the command to include disciples of ali generations is part of the 
figurai or analogical thinking I have been referring to. It is the basis for 
the fact that Luke can cali ali those who believe in Jesus «disciples» (Acts 
6:1.2.7; 9:10; 16:1, etc.). 

In the theological transposition effected by the. evangelists, the cali to 
«follow» or «serve» Jesus was extended to ali those generations who would 
come to faith in him. The Gospel writers were not attempting to convey 
edifying or imitable information about a dead master; they were describing 
for believers what it means to live in communion with a living Lord. Every 
believer, each in his or her owh way, is also called to preach, to live in 
a community with Jesus and with those who serve him, and to share his 
life, his commitment to the Father, his death and resurrection. To follow 
J esus means for each believer that imitation of him which, while it involves 
historical activity, is no mere external repetition of the events in Jesus' life. 
It is, to use the phrase of Ignatius of Antioch, an imitation in activity and 
in Spirit (sarkikòs kai pneumatikòs) ". 

B. Aspects of the Pauline Teaching on the Imitation of Christ 

As has already been noted, «imitatioll» terminology is largely restricted 
to the Pauline literature. It would be a mistake, however, to confine our 
attention exclusively to those six (or seven) passages where the terminology 
occurs 72. These passages, with the exception of Eph 5: 1, ali belong to that 
particular Pauline notion of imitating another (usually Paul; see however, 1 
Thes 1: 7), who is himself imitating Christ. David Stanley speaks perceptive­
Iy of a «mediated imitatioll» which he describes as springing «both from Pau!' s 
apostolic authority as an authentic representative of Christian tradition and 
from the recognized need of those· he has fathered in the faith to have an 
objective norm against which they can "test" (dokimazein) the influnce of 
the Spiri t» 73. 

Paul describes himself as an imitator of Christ in 1 Cor 11: 1 and he 
frequent1y holds Jesus up as an example to the believers. A closer look at 
some of these passages reveals a teaching on the imitation of Christ that 
articulates and deepens that already contained in the transpositions represented 

11 To the Magnesians 1,2 3;ud eJsewhere. See E,]. TINSLEY, The <~imitatio Christi» in thc Mysticism 
01 St. Ignatius 01 Antioch, in Papers Presented fa the Second Internation Conference on Patristic Studies. 
Studia Patristic4 II (TU 64), ecls. K. AtAND and F.L. Cnoss, Akademie Verlag, Berlin 1957,553·560. 

12 Mimeisthai: 2 Thes 3:7.9; mimetès: 1 Cor 4:6; 11:1; 1 Thes 1:6; 2:14 (Eph 5:1). 
73 <<Eccome Imitatoys» (note 65), 877. This is a more correct picture than that given by W. 

MICHAELIS (TDNT 5, 659·674) who still shares Luther's reluctance to see any notion of Vorbild in 
thc NT. 
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by the Synoptic tradition. First, as E.G. Gulin already noted, exhorations 
to imitate Christ, even in daily aHairs, always allude in one way or another 
to his death 74. In 2 Cor 8:9, the Corinthians are urged to be generous in 
their contribution for the poor in Jerusalem and are reminded of «the gra­
ciousness (charis) of our Lord Jesus Christ: he became poor for you though 
he is rieh, that you, by his poverty might become rieh». The recipients of 
Paul' s Letter to the Romans are told that those of us who are strong must 
bear (bastazein) with the weaknesses of those less strong and not please our­
selves. Rather each must seek to please his neighbor in what is good for 
the upbuilding of ali. <\Tust as Christ did not please himseH, as it is writ­
ten, "The reproaches of those who reproached you fell on me"» (Rom 15:1-3). 
Mutual forgiveness is based on Christ's forgiveness (Col 3:13) and the Let­
ter to the Ephesians urges an imitation of God, as beloved children, a walking 
in love, «just as Christ loved us and gave himself over for us ... » (Eph 5:1-2). 
Finally, unity, mutuallove, and humility are grounded on that act of Christ 
by whieh he emptied himseH, became obedient unto death and was thus 
exalted (Phil 2:5-11). 

The Synopties, by their way of narrating and in their redacting the tra­
dition of the words of J esus, focus the Christian life on that moment of 
Jesus' life in which his who!e attitude to the Father reached its distillation 
and climax: we are to take up our cross daily (Lk 9:23) ". Paul also points 
his hearers in the same direction, not only in reagard to the sufferings and 
persecution which come from living and preaching the Gospel - we were 
destined for this (1 Thes 3:3-4; Phil 1:29) - but in the events of everyday 
community life. 

Paul, however, goes further in his artieulation of the nature of this im­
itation. Jesus, risen from the dead and in majestic glory with the Father, 
is the source of the Christian' s life. That act of love in whieh he died and 
in whieh he reamins fixed forever is the event which is shared in and real­
ized by each believer each in his or her own way. Thus, the wounds on 
Paul's body are the stigmata lèsou (Gal 6:17). Again, the weakness, the depri­
vations, the lack of socia! standing, the loneliness are part of the dying of 
J esus which the preachers of the Gospel bear in their body so that the life 
of Jesus may be made manifest in this same dimension of earthly existence 
(see 2 Cor 4:10-11) ". This is the meaning of the phrase, «I live, though 
no longer I, Christ lives in me», which is intimately linked with the pas-

74 Die Freude im Neuen Testament, in Anna/es Academie Scientiarium Fennicae (Sel'. B, Tom 26,2), 
Tiedeakatemian Toimituksia, Suomalaisen 1932, 234-240. 

15 Paul says the same af himself in 1 Cor 15:31: «1 die each day (kath èmeran)>>. 1t would be 
wrong however to imagine that it was only the death of Christ that was imitable by the Christians. 
In 2 Cor 10:1, he appeals to them «by the gentleness and magnanimity of Christ». See Cothenet 
in the DSp ardde (note 61), 1552. 

16 See thc remarkable study by N. BAUMERT, Tdglich Sterben und Auferstehen. Der Literalsinn von 
2 Kor 4.12-5.10 (SANT, 34), K6sel-Verlag, Mlinchen 1973. 
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sion of Christ: «What I now live in the flesh, I live by faìth in the Son 
of God who loved me and gave himself over for me»- (Gal 2:19-20). 

By the innovative use of verbs compounded with the preposìtion syn, 
Paul describes the Christian life as one which is bound up with the events 
in history and meta-history which define the life of Christ. To cite but a 
few examples": we suffer wìth him (Rom 8:17; 1 COY 12:26); we are cru­
cified with him (Rom 6:6; Gal 2:19); we died with him (2 Cor 7:3 [2 Tim 
2:11); we (will) live with him (Rom 6:8; 2 Cor 7:3 [2 Tim 2:11); we have 
been brought to life wìth him (Col 2:13; Eph 2:5); we will be glorified wìth 
him (Rom 8: 17). Paul, who offers himself for imìtation by those to whom 
he has preached, says that his greatest desire is «to know him, and the power 
of his resurrection and a sharing (koinonia) in his suffering, being conformed 
(summorphizomenos) to his death, ìf only I may reach the resurrection from 
the dead». (Phil 3:10-11). Imìtation is participation. 

C.onformity lO the imago of the Son of God which is the goal of God's 
call (Rom 8:29) is thus the true meaning of the imìtation of Christ. It is 
a process of transformation brought about by the Holy Spirìt (2 COY 3:18) 
by which the Mystery, the revelation of God's pian in the death and resur­
rection of Christ, is made present to history generation after generation in 
and throught the Church, the Body of Christ. 

C. Some Dimensions of Johannine Teaching on the Imitation of Christ 

In contrast to Paul, the Fourth Gospel does have in common with the 
Synoptic tradition the use of the verb akolouthein. E. Cothenet, in the ar­
tide a1ready referred to, describes the point of view proper to John as be­
ing «to link the time of the Church to the time of Jesus, or ìf one prefers, 
to show forth the eternai effectiveness (actualitei of the earthly life of Je­
sus» 78. In the terms of this study, one goal of the Fourth Gospel is to 
describe the Church's life as an analogous realization of the events in the 
life of Christ. 

The first three uses of akolouthein in John trace a rhythm. Accepting 
the witness of the Baptist, two disciples follow Jesus; he sees them follow­
ing him, questions them about their search and then invites them into fe!­
lowship with him. Then, Andrew, who is described as «one of the two who 
heard the words of John and followed him», announces the Good News to 
his brother Simon (]n 1:37.38.40). Following Jesus means coming to know 
him, growing in fellowship with him, and making him known. Invitation 
to this intimate sharing of life wìth Jesus can be expressed by, «Follow me» 

77 There is a convenient list in L. CERFAUX, The Christian in tbe Theolof!:Y 01 St. Paul, tr. L. 
SOIRON, Herder and Herder, New York 1966, ,n8. See alsa: W. GIWNDMANN, Syn, in TDNT 6, 
766-797, esp. 78111. 

78 Imitauon du Christ (note 61), 1556. 
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(Jn 6:2; 21:22). The one foIlowing Jesus «wiIl not walk in darkness, but wiIl 
have the light of life» which is Jesus himself (Jn 8:12). 

J esus is the Good Shepherd and his sheep foIlow him because they know 
his voice. They are thus brought into the intimacy of mutuaI knowledge (Jn 
10:4.14). This foIlowing of Jesus, this listening to his voice, is proper to 
those who are «of the truth» (Jn 18:37). To be of the truth is to be «habitu­
ally under the influence» of the reve!ation of the Father being effected by 
Jesus ". Those who let themse!ves be influenced by this reve!ation are able 
to hear the voice of Jesus, follow him, and share his life. Those who foIlow 
Jesus now are brought to understand that «the human life of Jesus, his atti­
tude as Son, his submission to the Father, these are the tanslation and im­
age, on the leve! of history, of the transcendent and intra-divine relation­
ship between the Father and the Son» so. 

The disciples are to imitate Jesus in his mission from the Father and 
be sent by Jesus just as he was seht by the Father (Jn 17:18; 20:21). This 
means, according to the principle aIready enunciated in the Synoptic tradi­
tion, that «the slave is not greater than his Lord, nor is the messenger greater 
than the one who sent him» (Jn 13:16; see Mt 10:24/ Lk 6:40). When this 
principle is explicitly reiterated in Jn 15:20, its meaning is made elear: «If 
they persecuted me, they wiIl persecute you». Identification with Jesus as 
witness to the truth means identification with him in his passion. It is pre­
cise!y the role of the Paraclete to empower the disciple to bear this witness 
in a hostile world SI. The one who ministers to Jesus must foIlow, that is, 
imitate him (Jn 12:26) and leam to hate his life in this life so as to keep 
it for eternai life (Jn 12:25; see Mt 10:37-39 par.). 

It is not, however, only by participating in his function of witness (Jn 
18:37) that the disciples imitate Jesus and share his life. It is aIso and primar­
ily by abiding in Jesus and loving one another. Just as Jesus, like the grain 
of wheat, must die to bear fruit (Jn 12:24), so those who are joined to Je­
sus, the vine, by remaining in him and loving one another will bear much 
fruit and become his disciples (Jn 15:5.8) S2 

It is, finally, in regard to this mutuai service that Jesus holds up his 
own symbolic prophecy of his passion as the «example» (ypodeigma) for the 
disciples: «You cali me "Teacher" and "Lord" and you speak well: I amo 
If then I washed your feet, the Lord and the Teacher, so you should wash 

19 See L DE LA POTTERlE, La Vérité dans Saint Jean II (AnBib 73/74), PontificaI Biblical Insti­
tute, Rome 1977, 617, n, 43, 

.. lbid., 1011-1012. 
81 See the recent work by G, BURGE, The Anointed Community, The Holy Spint in the Johannine 

Tradition, Eerdmans, Grand Rapids 1987,204·211. Burge is dependent to a large extent on the ear­
lier work of R. BROWN, Thc Gospel According to John (Anchor BibJe 29/29A), Doubleday, New York 
1966/70, voI. 2, 685-718. 

82 The relation between these two texts and their Eucharistic overtones is brought out by M.­
E. BOlSMARD and A, LAMOUlLLE in their L'Evangilc de Jean (Synopse des Quatre Evangiles, III), Cerf, 
Paris 1978, 367-368. 



286 Francis Martin 

each other's feet. I have given you an example so that just as I have done, 
you also do» (]n 13:13-15). It is in this connection that we should also in­
clude the famous text from 1 Pet 2:21-22 which is adressed to houseslaves 
who suffer from unjust masters: <<Y ou were called to this, for Christ suffered 
for you leaving you an example, that you might follow in his footsteps». 
Christ' s death was for (yper) them. In addition, he left them an ypogram­
mon as a teacher leaves letters for a ehild to traee over and thus learn, and 
this «tracing» of the life of Christ consists in following in his footsteps. Once 
again, the daily life of the Christian reeeives its meaning as a participation 
in and an analogous realization of the life of J esus epitomized in his death 
and resurrection. 

CONCLUDING REMARKS 

IL 1S by being united in faith to the transformed humanity oE Christ, 
now fixed in the aet of love in which he died and still lives, that we are 
able to realize in our own lives the specific energy made available to us 
by each of the events of his life. This is what the NT means by the imita­
tion of Christ. We have seen that this intuitive understanding of history, 
the possession of nearly two millennia of believers, Jewish and Christian, 
was the unifying factor in the way they conceived the aetion of God and 
their own relation to him. This in turn was based on an understanding of 
the way God relates to his creation. The presenee of Christ among us, his 
death and resurrection, is the prime analogue which the anticipatory events 
of God' s people foreshadowed and shared in according to what may be ealled 
a formaI causruity. Siuce the resurrection cf Christ, these events themselves, 
and in a special way ali that Christ did and suffered in his humanity, take 
on a new meaning. The things that Christ lived through here on earth are 
now, in virtue of the resurrection, not only in the category of formal cause, 
giving shape to our lives as disciples; they are also the instrumental effi­
cient eauses which give us an actual share in the Mystery, the unfolding 
of God's pian in history through the life of the Whole Christ ". 

The difference between Ignatius of Antioch and Jean Jaeques Rousseau 
lies precisely in the way they view the presence of Christ to history. The 
historical-critical approaeh to the Scriptures has brought an enormous and 
precious increase in our understanding of the horizontal dimension of the 
text and the events it narrates. However, if it restricts itself to the methods 
it has inherited (rom the closed system of Enlightenment thinking, it re­
mains unable to link the Jesus reeonstructed by history with the one who 
sums up in himself ali history. I have suggested that a reconsideration of 
the NT teaching on the imitation of Christ, a reeonsideration that takes 
account of and respects the achievements of recent historical investigation, 

83 See J. LÉCUYER, La Causalité Efficiente des Mystères du Christ selon Saint Thomas>~, in «Doctor 
Communis», 6 (1953), 91-120. 
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is a way of recovering that dimension of reality that slipped from view in 
the fascination of discovering the autonomous intelligibility of our worH 
Autonomous, however, is not the same as independent. This world, and es­
pecially human activity, Hes open to the mysterious creative activity of God 
who, in his goodness, imparts the dignity of tme causaHty to his creatures. 

I submit that the intellectual challenge left to us by the era of moder­
nity, now past, is precisely that of recovering in a new context the under­
standing of God's presence and saving activity in the world. The radiant 
center of that activity is Jesus Christ who is at once perfectly human, there­
fore perfectly historieal,and perfectly divine: the prime analogue of every 
revelation of God and yet transcending revelation by being himself the Rev­
ealed. This revelation is not jndged by the autonomous vision of reality that 
we have secured. It is, rather, its judge, the light which gives what we have 
discovered its ultimate intelligibility. 

In saying this, I wish in no way to minimize the intellectual task set 
before uso Tpe vertieal thinking of the past did not have to confront the 
successful horizontal thinking of the presento Even among Christians, the 
ful! impHcations of the historieal approach to the' Sacred Text arè not ap­
predated. Those who embrace this approach are often so fasdnated by its 
results that they fai! to appreciate the gap that they have opened between 
themselves and the vertical approach of former centuries stil! intuitively un­
derstood by those who pray and know a Hving contact with the Lord who 
is both in and above history. Those who have not acquired an understand­
ing of what has been achieved by historical study of the Scriptures mn the 
risk of bypassing an authentic and necessary means of access .to revelation. 
The inconsistencies and errors of the bad use of historical methods must 
not bHnd them to the fact that something vital to the life of the Church 
is being nndertaken by these methods. Often the most vociferous crities of 
the historieal-critical approach are themselves stil! content with an under­
standing of the universe whieh derives from the same matrix. How do we 
bring the light of faith and not merely the documents of faith to bear on 
our moder situation? Only a living and experiential faith can preside aver 
and provide a credible articulation of what we mean by the convietion that 
God acts in history and that history recdves its ultimate meaning from the 
risen Christ to whom the Scriptures bear witness. 

The effon to articulate this reaHty in the postmodern world falls to' 
Christians. We will, however, be unable to respond to this challenge unless 
we can integrate the two movements of thought that I have called horizon­
tal and vertical. These are integrated in Christ and they are shared in by 
those who participate in his Hfe. The solution will come through those who 
imitate Jesus' Hfe, death, and resurrection, and from that imitation derive 
the interior Hght that enables them to articulate far our age the Mystery 
of Jesus Christ, who proclaims himself to be the transcendent meaning of 
al! history: «The First and the Last, the Living One; I was de.d and be­
hold I Hve for ages of agesi» (Rev 1:18). 
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B. ATTNITA SCIENTIFICHE 

American campus 

Dal 19 al 29 Giugno 1990, si è svolto il «summer program,) sul tema 
generale Cana, Vocation lor Al! Christians. Il programma era articolato nei se­
guenti Corsi: 

Christian Anthropology and Human Sexuality (Prof. WILLIAM MAY). 

Person and Body in the Christian Vision (Prof. STANISLAW GRYGIEL). 
Cana: Model 01 the Christian Li/e (Prof. FRANCIS MARTIN). 

Christian States 01 Li/e (Prof. LORENZO ALBACETE). 
- Pastoral Care 01 the Family in Difficult Cases (Proff. WILLIAM MAY e PAUL 
VITz). 
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LA PREGHIERA 
Bibbia, teologia, esperienze storiche 

a cura di Ermanno Ancilli 

È la trattazione piu ampia esistente sul tema. Si articola 
in sette parti: profilo esegetico, teologico e ascetico, 
esistenziale-esperienziale, sia in campo occidentale 
(Russia e Ortodossia) che dell'Oriente buddista, induista 
o islamico. Ne risultano ventisette monografie, trattate 
da altrettanti specialisti che esauriscono il tema in senso 

storico-dottrinale 

PIANO DELL'OPERA 

Il mistero della preghiera cristiana - La preghiera nella Bibbia - Abbà 
Padre - La Chiesa in preghiera - Teologia della preghiera - Il problema 
della preghiera nei Padri - La preghiera dei Padri del deserto - Il metodo 
monastico della preghiera - La preghiera esicastica - La meditazione 
francescana - La pedagogia ignaziana - Teresa di Gesu insegna a pregare 
- Preghiera e unione con Dio: san Francesco di Sales - Preghiera e 
salvezza: sanl'Alfonso de Liguori - Pregare con Newrnan - Pregare è 
soprattutto amare: Teresa di Gesu Bambino - La preghiera come silenzio: 
Elisabetta della Trinità - La preghiera di domanda nella città secolarizzata 
- Giovani e preghiera: obiettivo e proposta educativa - La preghiera 
amicizia con Dio - Ascesi come educazione alla preghiera - L'orazione 
e le sue difficoltà - Utilità di un metodo per pregare - Il corpo in preghiera 
- Pregare con le icone - La purezza del cuore unica via per incontrare 
Dio - Attività umana e adorazione di Dio - Il tempo fatto <<spazio» di 
Dio - L'orazione cammino verso Dio: una classica esperienza di preghiera 
- Quando la vita diventa preghiera: itinerario della preghiera contemplati­
va - La preghiera di Maria - Lo Voga - Lo Zen - La Meditazione 
Trascendentale - Interiorità cristiana e interiorit~ «orientale» - Vita con­
templativa cristiana e tecniche orientali - Un'alternativa alla MT: la 
Contemplazione Acquisita - I cristiani e la prassi meditativa delle grandi 
religioni asiatiche - Alcuni indirizzi dell'attuale riflessione teologica sulla 

preghiera. 
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TESTI MARIANI 
DEL PRIMO MILLENNIO 

voI. I: Padri e altri autori greci 

voI. II: Padri e altri autori bizantini 

voI. III: Padri e altri autori latini 

voI. IV: Padri e altri autori orientali 

L'opera si articola in quattro volumi rilegati, ognuno 
fornito di indici. Il piano generale prevede la suddivi­
sione dei testi mariani in periodi e aree geografiche: 
periodo greco (Padri greci); periodo bizantino; Padri 
e autori latini; Padri orientali. Si tratta di una raccol­
ta antologica di vaste dimensioni che riunisce, in 
ordine cronologico, i brani di maggior interesse o 
importanza per la mariologia. Viene premessa, ad 
ogni autore, una nota biografica e una sintesi del 
suo pensiero mariano, sottolineando il contributo che 
egli ha dato nell'evoluzione e nella definizione dello 
stesso. Il tutto è corredato da una dettagliata biblio-

grafia, autore per autore. 
Collana Grandi Opere 

Volumi già disponibili: 
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