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EDITORIALE 

«Nos ... non noveramus nisi nasci hominem et mori; resurge­
re hominem et vivere in aeternum non noveramus; suscipit 
quod noveras, et demonstravit quod non noveras. Ideo ergo 
factus est spes nostra». 

(S. Agostino, En. in ps. 60,4; NBA XXVI, pago 328). 

Il numero primo del corrente anno 1992 si presenta subito con due carat­
.teristiche singolari: sono assenti le due rubriche «ln rilievo» e «Nota critica" e 
gli articoli pubblicati sono scritti tutti da docenti dell'Istituto. Tutto ciò è dovu­
to al fatto che l'anno accademico 1991/1992 è il decimo anniversario della fon­
dazione dell'Istituto, che iniziò precisamente la sua attività nell'ottobre 1981. Si 
è voluto celebrare anche in questo modo l'avvenimento: con due numeri mono­
grafici di Anthropotes, questo ed il seguente. 

Credo, quindi, sia utile presentare ai nostri lettori una riflessione globale 
su questo decennio di vita e poi indicare come questo primo numero monogra­
fico si inserisca in questa riflessione. 

L'Istituto resta sempre radicato in quella sua fondamentale ragione d'esse­
re indicata dalla Costituzione Apostolica Magnum matrimonzi sacramentum, che 
l'ha fondato, colle seguenti parole: «ut veritas Matrimonii et Familiae magis ma­
gisque methodo scientifica exploretur». 

«Veritas Matrimonii et Familiae»: siamo immediatamente richiamati all'esi­
stenza di una verità, di una identità del matrimonio e della famiglia, che perma­
ne nel mutare dei costumi e delle culture. Quella verità da cui sgorgano criteri, 
permanenti ed immutabili come la loro sorgente, mediante i quali è possibile e 
doveroso dare un giudizio etico sulle concrete, storiche realizzazioni della co­
mnnità coniugale e familiare. Né per individuare e capire questa verità ed i cri­
teri del giudizio etico, che da essa promanano, si deve fare attenzione al «con­
senso sociale». Come è scritto profondamente nella Esortazione apostolica Fa­
miliaris consortio, «la Chiesa, seguendo Cristo, cerca la verità, che non sempre 
coincide con l'opinione della maggioranza. Ascolta la coscienza e non il potere 
ed in questo difende i poveri ed i disprezzati» (5,3). 

Nei suoi primi dieci anni di vita, l'Istituto si è impegnato in questa ricerca, 
non solo nella normale e quotidiana attività didattico-accademica, ma anche or­
ganizzando seminari di studio e congressi per affrontare, alla luce di quella Ve­
rità che è «tam antiqua e tam nova», problemi e temi di particolare difficoltà, 
cercando di mettere in atto un dialogo fra scienziati, filosofi e teologi. 
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Se, a volte, ci siamo trovati al centro di polemiche anche violente, ciò non è 
stato da noi né desiderato né voluto, consapevoli che la Verità non chiede in pri­
mo luogo di essere difesa: essa non ne ha bisogno. Chiede solo di essere cono­
sciuta, prima di essere rifiutata e, quindi, esige di essere semplicemente mostrata 
e detta a tutti, anche quando i potenti di questo mondo ed i loro alleati vogliono 
impedirlo. Quanto è scritto nel testo citato di Familiaris consortio è drammatica­
mente vero. 

Mi sembra, tuttavia, necessario sottoporre alla riflessione del lettore più at­
tento i risultati di una meditazione che stiamo concludendo in questi mesi, pro­
prio in vista del secondo decennio dell'Istituto. Una meditazione che è nata dal 
confronto fra la finalità costituzionale dell'Istituto, sopra richiamata e l'attuale 
situazione sia della Chiesa sia della società civile. 

Nell' editoriale che iniziava la pubblicazione della Rivista avevamo indivi­
duato nella connessione fra etica, antropologia e cristologia il luogo dentro cui 
collocare la riflessione sui matrimonio e sulla famiglia (cfr Anthropos iii985, pp. 
5-12). E nella seguente cadenza: l'etica può solo fondarsi sull'antropologia e solo 
nel mistero del Verbo incarnato l'uomo scopre l'intima verità su se stesso. La ve­
rità del matrimonio e della famiglia doveva essere ricercata dentro questo conte­
sto ideale: fuori di esso, essa era introvabile ed alla fine sarebbe stato semplice­
mente giudicato che non esiste nessuna verità del matrimonio e della famiglia. 

Ciò che è accaduto, durante questo decennio, e con una inaspettata cele­
rità, ha confermato quella diagnosi e quella prognosi. 

In primo luogo, abbiamo assistito a ciò che A. Mc Intyre, nel suo più fortu­
nato libro (After Virtue), ha chiamato naufragio dell'etica. :Cetica è naufragata 
perché, a nostro umile parere, si è sradicata ormai completamente dalla verità: è 
un' etica senza verità. T ulla l'ambiguità già presente nello scontro fra il concetto 
(humiano) di una razionalità pratica puramente strumentale e un concetto (kan­
tiano) di razionalità pratica pura, ha ora dato il suo frutto: l'espulsione dalla do­
manda etica della domanda sulla verità. La domanda sul bene esclude che possa 
essere anche essenzialmente una domanda sul vero bene, per offrire all'uomo 
una bussola sicura nel suo orientamento verso un fine ultimo. Quale è stata la 
conseguenza sul matrimonio e la famiglia? La negazione pura e semplice che 
esiste quella «veritas Matrimonii et Familiae» di cui parla la Costituzione apo­
stolica. Questa negazione è dimostrata da molti fatti che durante questi dieci an­
ni sono accaduti. Le definizioni, diciamo istituzionali (anche a livello internazio­
nale) del matrimonio e della famiglia sono diventate sempre più generiche e 
comprensive, al punto che ormai si estendono a forma di unione, fino a ieri te­
nute distinte con certezza da matrimonio e famiglia. Sembra, inoltre, accertato 
l'estendersi del fenomeno delle cosiddette «libere unioni» : privatizzazione 
dell'amore coniugale. La conseguenza è che si assiste ad una progressiva separa­
zione fra matrimonio e famiglia, resa possibile anche dall' artificializzazione della 
procreazione. Sono alcuni segni di come si sta oscurando paurosamente la per­
cezione della verità (sul bene) del matrimonio e della famiglia. 

In secondo luogo, la crisI dell' etica è il risultato di una crisi profonda, quella 
che ha investito la coscienza che la persona ha di se stessa, della propria iden-
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tità: in una parola, ancora una volta, della propria ven'tà. La critica corrosiva ed 
alla fine distruttiva della «capacità metafisica dell'uomo ha finito, in questi anni, 
per spegnere, nella persona, la facoltà visiva che le consentiva di guardare, con 
occhio semplice, la sua originaria identità. Se non ha più significato la domanda 
sul vero bene dell'uomo, è perché l'uomo non sa più chi in realtà è: quale è l'in­
tima natura della sua humanitas. Questa crisi antropologica quale conseguenza 
ha avuto sul matrimonio e la famiglia? Due soprattutto, mi sembra. La prima è 
stata la progressiva «banalizzazione» dell'esperienza coniugale e della sua di­
mensione sessuale. Questo processo consiste nel finalizzare sempre più l'espe­
rienza coniugale alla felicità del singolo. La seconda, non meno grave, è la pro­
gressiva abdicazione da parte della famiglia al proprio ruolo educativo, a favore 
di altre istanze educative e di progetti educativi dai quali si espellono i contenu­
ti. La comunicazione educativa, infatti, diventa semplicemente impossibile se 
l'educatore non sa chi è l'uomo. 

In terzo luogo, la crisi di antropologia, di verità nel discorso sull'uomo, mi 
sembra, a sua volta, il segno di qualcosa di molto profondo. Anzi, a mio umile 
giudizio entriamo ora nel «nucleo» di quella cellula vivente che è l'umanità 
odierna; e solo ora ne vediamo la «malattia mortale» che l'ha colpita. Per spie­
garmi, vorrei partire dalla pagina agostiniana da cui abbiamo tratto l'esergo. In 
quella pagina, Agostino spiega ai suoi fedeli con grande semplicità (si tratta di 
un'omelia) come all'uomo sia ben nota quale è la sua vicenda storica, chiusa fra 
la nascita e la morte e vissuta nella difficoltà, nella fatica, nella tentazione. Ma 
ciò che all'uomo resta mistero impenetrabile, domanda al contempo ineludibile 
e senza risposta, è se e quale sarà la vita dopo questa. Il cristianesimo è l'evento 
della Rivelazione fatta all'uomo del suo vero destino. La Rivelazione è semplice­
mente Gesù Cristo, il Verbo incarnato che muore e risorge. Egli risponde alla 
domanda sull' altra vita non passando accanto a questa vita. Al contrario. Egli as­
sume questa vita a noi ben nota: egli nasce, è tentato, muore. Ma, risorgendo, 
egli l'ha introdotta nel destino dell' eternità. Egli ha introdotto nel tempo la rive­
lazione dell'eternità. 

«in ilio Vide:; et laborem tuum et mercedem tuam; laborem 
in passione, mercedem in rest/rreetione. Sic ergo factus spes 
nostra. Habemus enim duas vitas; sed unam in qua Sumus, 
altera quam speramus» 

IEn. in ps. 60,4; NBA XXVI, pago 328) 

Fuori dall'evento di questa Rivelazione, l'uomo è consegnato inesorabil­
mente all'ignoranza, alrerrore: a vivere non la vera esistenza, ma una sua appa­
renza. Abbandonata la cristologia, l'antropo-logia diventa antropo-doxia: scam­
bio di semplici opinioni sull'uomo. Fuori di quell'evento, infatti, l'uomo è con­
dannato o alla disperazione della pura temporalità o all'inganno della pura eter­
nità, o alla noia del sempre già vissuto o all'illusione di ricominciare sempre tut­
to di nuovo. La liturgia cattolica, che di quell'evento è la gioiosa e grata celebra­
zione, ci richiama continuamente a «vivere nel tempo sempre orientati all'eter-
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nità». Si noti: non a vivere fuori del tempo, della storia, ma anche a non chiuder­
si in esso. La malattia mortale dell'uomo contemporaneo è di avere sradicato la 
coscienza di se stesso dal terreno della verità cristologica. Quali sono le conse­
guenze di questo sradicamento nel matrimonio e nella famiglia? Ancora Agosti­
no ha visto meglio di ogni altro come un amore puramente umano non sia real­
mente possibile: o non è puramente umano per essere vero amore o cessa di es­
sere amore per diventare il fragile miracolo della convergenza di opposti interes­
si (cfr En. in ps. 140,2; cfr NBA XXVIII, pp. 541-543). È ciò che è accaduto 
all' amore coniugale, vissuto sempre più come provvisoria esperienza di benesse­
re dei singoli: nulla di più. Troviamo qui la radice. ultima, credo, della situazione 
in cui versa oggi il matrimonio. Kierkegaard ha analizzato molto profondamente 
questa situazione in alcune pagine dell'opera Gli atti dell'amore (ed. Rusconi, 
Milano 1983, pp. 170-194). E la disperazione di mancare dell'eternità: della mi­
sura dell' eternità dentro il temoo. 

Dunque: la cristologia fo~damento dell'antropologia, l'antropologia fonda­
mento dell' etica delimitano lo spazio entro il quale solamente può essere cercata 
e trovata la verità del matrimonio e della famiglia. È ciò che, molto fragilmente, 
con molte lacune, abbiamo cercato di fare durante questi dieci anni. 

Il presente numero, il primo - come si diceva - dei due numeri monografi­
ci, apre in qualche modo il secondo decennio di vita dell'Istituto. 

Esso si apre significativamente con una riflessione su un testo magisteriale 
che ci è stato di guida durante questo decennio e continuerà ad esserlo in futu­
ro: la grande catechesi di Giovanni Paolo II sull'amore umano. Ciò che è mira­
bile in questa catechesi, e che l'articolo del pro! LUNO mette in risalto, è precisa­
mente la messa in risalto del legame fra cristologia, antropologia ed etica. 

La nostra meditazione continua, quindi, mostrando come questa connes­
sione si rifletta, e debba riflettersi, nell'intelligenza teologica del matrimonio: è 
lo studio del pro! MARENGO. Il rapporto fra creazione ed alleanza è alla base di 
ogni comprensione teologica della sacramentalità del matrimonio. 

Ma è anche possibile, dal punto di vista espositivo, seguire un cammino in­
verso e mostrare come la visione cristiana del matrimonio sia una delle vie per 
introdurci nella visione cristiana della persona in quanto sessualmente caratte­
rizzata, come mostra lo studio del pro/ MAY della nostra sessione statunitense. 

E qui tocchiamo un punto nodale di tutta la nostra riflessione: quello della 
sessualità umana. Ad esso viene dedicato in primo luogo una riflessione teologi­
ca del pro! SCOLA sulla connessione fra sessualità ed immagine di Dio nell'uo­
mo. La pro/ssa HENDRlCKX studia la vera valenza antropologica ed etica del di­
morfismo sessuale umano. E concludono, logicamente, tutta questa tematica, lo 
studio del pro! GRYGIEL e del pro/ CAMISA,CA sul significato di Beatrice nella 
tradizione antropologica ed etica cristiana. 

c.c. 
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A. RODruGUEZ LUNO, «In mysterio Verbi Incarnati mysterium hominis verè elare­
scit» (Gaudium et spes, n. 22). 

The <1.uthor intends to rcfleer on tbe methodology used by}oho PauI II in the Fil'st Cycle cf his 
Catechesis 00 the Theology of the body aud the sacramentality of marriage, that took place during 
the GeneraI Audiences from Sept. 5 1979 to Nov. 28 1.984. First of all, the autho1' individuates the 
elaborating of an adequate anthropology as the main alm cf the Catechesis. Secondly, he anaIyzed 
the principle of reduction, a method that stlldies the human persoo «Erom the insidc», thar is, 
from the point of view cf the l'ealIife, without deserting the philosophical realismo In the actuaI 
determining of the «eternai meanings» constituting the adequate anthopology, the use of this 
method of expericntial analysis is guidcd by thc theological analogy that, being based on the 
theology of imagc, rcpresents the main methodologicaI prindplc of the Catechesis. This principle 
presupposes a conceprion of the l'e1ationship between rcason and faith allowing both the cognitive 
principles to reach the maximum effidency. 

L'auteur veut réfléchir sur la méthodologie utilisée par Jean-Paul II dans le premier Cyde de sa 
Cathéchèse sm la théologie du corps et la sacramentalité du mariage, qui a eu lieu pcndant Ics 
Audicnces Générales à partir du 5 Septembre 1979 jusqu'au 28 Novembre 1984. Après avoir 
déterminé gue l'élaboration d'une anthropologie adéquate est le but principal de la Cathéchèse, 
l'auteur étudie le principe de réduction, qui constitue une méthode capable d'étudier la personne 
humaine «de !'intédeur», c'est·à-dire du point de vue de l'expérience réelle, sans abandonner le 
réalisme philosophique. Dans la détermination concrète des «sens éternels» qui constituent l'an­
thropologie adéquate, l'empioi de cette méthode d'analyse expériendelle est guidé par l'analogie 
thélogique qui, fondée sur la théologie de l'image, est le principe méthodologique portant de la 
Cathéchèse. Ce principe presuppose une conception du rapport entre l'aison et foi gui permet aux 
deux principes cognitifs d'obtenir le rendement maximum. 

G. MARENGO, Creazione, alleanza, sacramentalità del matrimonio: spunti di ri­
flessione. 

1'his arride wants to prove the value of an adequate anthropological reflection for the elaboration 
of a dogmatic theology of marriage. 
ParticularIy, the authol' underlines the ties between a right interpretation of the delicate balance 
nature-grace and the foundation of the sacramentality of marriage. 
After a rapid analysis of the most significant elements in the theological debate, in the 11ght of 
the proposed hypothesis, the author reads again some fundamental themes as the category of 
«elevation», the gift of gl'ace, the inseparability of conjugai covenant and sacramento 
Parricularly, the author emphasizes the exigence for a punctuaI acceptance of a christocentric 
perspective and the ferti!ity of this principle, in order to enlighten the specificity of the sacrament 
and its position in the sole saving pian of Creaticn and Aliiance. 
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Cet arride veut mentrer la valeur d'une adéquate réflexion anthropoIogique pour l'éIaboration 
d'une théologie dogmatique du mariage. 
En particulicr, l'auteu!' souligne Ics liens cotre une lecture correerc du délicat équilibre nature-gra­
ce et la fondation dc la sacramcntalité du mariage. 
Après une rapide recension cles facteurs Ics plus significatifs du débat théologique sur ce sujet, 
i' Auteur l'elit, à la lumière de l'hypothèse proposée, certains thèmes fondamentaux, comme la catè­
gode de «élévation», le don de grace, l'inséparabilité cntte pacte conjugaI et sacrement, 
L'Auteur souligne cn particulier l'exigence d'une accueillance ponctuelle d'une perspective chris­
tocentrique et la richesse de ce principe, à fin de mettre co lumière la spécificité du sacrement et la 
disposition dans l'unique pIan salvateur de Création et Alliance. 

W. E. MAY, Marriage and the Complementary olMale and Female. 

L'articolo inizia con una riflessione sul «principio beatificante» dell'esistenza umana, come è narra­
to nei primi due capitoli della Genesi. Questi capitoli mostrano che (1) la donna, come l'uomo, è 
una persona, data la sua vocazione all'amore e alla comunione; (2) Dio è l'autore del matrimonio al 
quale Egli dà «caratteristiche definite» di patto di amore ordinato alla procreazione e all'educazio­
ne dei figli; (3) le persone umane,' maschio e femmina, sono persone corporee e, proprio per il «si­
gnificato sponsale» del corpo, le differenze dei corpi dell'uomo e della donna rivelano la loro com­
plementarità come maschio e femmina. 
Quindi, analizzando l'atto coniugale sia come espressione che come simbolo della complementa­
rietà dell'uomo e della donna, l'autore afferma che la sessualità umana è un «dare e un ricevere», 
ma mentre nella sessualità maschile è enfatizzato il donare nel ricevere, nella sessualità femminile 
è enfatizzato il ricevere nel donare. Egli afferma inoltre che gli uomini e le donne sono ad immagi" 
ne di Dio come «sorgente della gioia di vivere» e «profondità oceaniche di gioioso riposo», dove 
l'uomo glorifica Dio come «sorgente della gioia di vivere» e la donna glorifica Dio come «profon· 
dità oceaniche di glorioso riposo». 
L'articolo termina con una riflessione sul significato di Genesi 3 e di Efesini 5, 21-33, sulla recipro­
ca sottomissione di moglie e marito e la supremazia del marito-padre nd rivivere e rivelare la Pater­
nità di Dio. 

L'artide commence par une réf1exion sur le «début béatifiant» de l'existence humaine comme il 
est narré dans Ies deux premiers chapitl'es de la Gcnèse. Ces chapitres nous montrent que (1) la 
femme, comme l'homme, est une personne, étant donné sa vocation à l'amour et à la communion; 
(2) Dieu est l'auteul' du mariage, auquel Il donne cles «caraetéristiques définies)} de pacte d'amour 
ordonné à la procréation et à l'éducation des enfants; (3) Ies personnes humaines, homme et fem­
me, sont des personnes corporelles et, précisement pour le «sens nuptia1» du corps, Ies différen­
ces des corps de l'homrne et de la femme révèlent leur complémentarité en tant qu'homme et 
femme. 
En suite, en analysant l'acte conjugal aussi bien comme expression que comme symbole de la 
complémentarité de l'homme et de la femme, l'auteur affirme que la sexualité humaine est un 
«donner et recevoir», mais dans la sexualité de l'homme l'emphase est posée sur le donner en re" 
cevant, tandis que dans la sexualité de la femme elle est posée sur le recevoir en donnant. L'Au· 
teur affirmc aussi que Ics hommes ct Ics femmcs sont il l'image de Dieu comme «source de la joie 
de vivrc» et «profondité océanique de repos heureux»: l'homme glorifie Dieu en tant que «sour­
ce dc la joie de vivre» et la femme glorifie Dieu en tant que «profondité océanique de l'epos heu­
reux». 
L'artide se termine par une réf1exion SUl' le sens de Genèse 3 et Ephèsiens 5, 21-33 à propos de la 
soumission rédproque de mari et femme et la suprématie du mari-père qui l'evi! et révèle la Pater­
nité de Dieu. 
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A. SCOLA, [;Imago Dei e la sessualità umana. A proposito di una tesi originale 
della Mulieris dignitatem. 

An anthropologically significant aspect of Mulieris dignitatem is the investigation that John Paul II 
makes about the theme of imago Dei. In this artide, the autbor analyzes the link between it and 
sexuaHty, startlng from this same document and asking the following question: may the link 
between tbe image of God and the difference of sex (male"female) be affirmed according to solid 
exegetic and dogmatic bases? In order to answer this question, the author first examines the 
doctrine of Mulieris dt'gnitatem in the context of the Cathecheses of John Paul II on conjugallove; 
then, he does some exegetic and dogmatic theological considerations. 
Even it is, in many ways, an open.probIem, the author shows how the thesis of this Document 
leads the reflection to a firm dilemma and he condudes that, synthetically, tbe interpretation 
of sexuality as part of imago Dei is weIl·balanced enough and sufficiently supported both from 
exegesis and dogmatics. 

Un aspect anthropologiquement important de la Mulieris dignitatem est l'approfondissement que 
Jean-Paul II accompIit sur le thème de l'imago Dei. Dans cet artic1e, l'auteur examine le lien entre 
elle et la sexualité, à partir de ce document, en se posant la question suivante: le lien entre l'image 
de Dieu et la différence des sexes (masculin-féminin) peut-elle étre soutenue par des solides bases 
exégétiques et dogmatiques? Pour répondre, l'auteur suit deux mornents: d'abord, il examine la 
doctrine de la Mulieris dignitatem dans le cadre des Cathéchèses de Jean-PauI II SUl' l'amour conju­
gal; en sutte il fah certaines considérations théologiques d'ordre exégétique et dogmatique. 
Tout en s'agissant d'une question encore ouverte, l'auteur démontre comment la thèse,du docu­
meot amène la réflexion à un définitif ultimatum et il conelut que, en résumé, l'interprétation de la 
séxualité comme partie de l'imago Dei est assez equilibrée et suffisamment appuyée aussi bien par 
l'exégèse que par la dogmatique, 

M. HENDRICKX, Entre le femme et l' homme, une différence de nature ou de voca­
tion? Au coeur du débat féministe. 

Soltanto una riflessione che tenga conto del fine ultimo dell'essere umano permette di scrutare a 
fondo la sua natura e di comprendere qualcosa a proposito del perché esiste la differenza llomo­
donna. Senza questa finalità, ci si riduce ad osservare semplicemente le caratteristiche fisiche e 
mentali, alle quali si attribuisce, arbitrariamente o in funzione di una certa cultura, un segno positi­
vo o negativo. 
San Tommaso conserva questa finalità, e la sua conoscenza che rende inferiore la natura della don­
na, che egli riprende da Aristotele, non arreca danno alla sua grande dignità come vergine e come 
madre, chiamata allo stesso destino soprannaturale dell'uomo. Al contrario, a partire dal secolo dei 
Lumi, !'individualismo, il dualismo e l'intellettualismo fanno sì che la donna non possa più essere 
resa degna secondo questo ideale. Le diverse forme contemporanee di femminismo cercano di far 
passare nei fatti una uguaglianza affermata sul piano della natura o della libertà, ma attraverso di 
essi, alla fine, si torna a pensare il senso di ciò che è vissuto dalle donne, quindi una finalità asse­
gnata dalla società. 
In quanto riflessione cristiana che tiene conto della finalità ultima dell'essere umano, la Lettera 
Apostolica Mulieris dignitatem permette di comprendere le specificità della vocazione femminile in 
rapporto alla vocazione maschile e quindi anche le possibilità che vengono offerte e la missione che 
viene assegnata dal fatto di aver ricevuto, nascendo, un corpo maschile o femminile. 

Only a reflection taking into account the finai aim of human being allows to search its nature and 
to l.lndersrand why the difference male-femate exisrs. Without this finality, we reduce ourse1ves to 
simply observe the physical and mentaI characteristics, to which arbitrarily or according to a 
certain culture we attdbute a positive or negative value. 
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Saint Thomas maintained this finality, and his conception (that he derÌved Erom Aristotle) 
consiclering thc nature of woman inferior does not damagc her grcat dignity as virgin aud as 
mother, callecl to thc same supernatural destiny of mano 00 thc contrary, from thc Age of 
EnHghtenment, individualism, clualism ancl intellectualism do not allow to assess woman's clignity 
according to this ideaI. Thc differcnt contemporary forms of feminism try to affirm an equality 
basecl 011 nature or 011 freedom, but, at la5t, wc must return to unclerstand what women live, that is 
a finality assignecl by sodety. 
As christian reflection consiclering the last finality of human being, the Apostolic Letter Muùeris 
dignitatem allows to understand the specificity of woman's vocation in connection with man's 
vocation and then also thc possibilities offered and the mission assigned by the fact that, at birth, 
we receive a male or a female body. 

S. GRYGIEL, « Oh Beatrice dolce guida e cara'" (Dante, Paradiso, XXIII, 34). 

The author begins by anruizing the communion between man and woman, a communion which is 
lived both on the metaphysical pIan, where the human belng reveals hs female nature, and on the 
cultural pIan, where the woman-reveals herself as image of this being: according to him, after this 
analysis, we can perceive the mIe of woman and the pIace that IS due to her. 
The human being, upon whom the visage of God is marked :md who was given to himseIf, is a slgn 
that ol'Ìents men, Be is the being who leads them. Understancling this fact, wc can easily perceive 
and understand why it is rnuch more the woman, image of the being, who leads the man than the 
man who leads the woman, She is his guide. 
In tbc second pan, the author is led by poets whose Ianguage is the only one that can skim over the 
mystery of the communion betwecn man and woman: he tries to «inter-read» this relationship, 
with the help of works by Sophocles (Antigone), Dante (Beatrix), Goethe (Margaret), Dostojewski 
(Son;a) ,nd Shakespeare (Lady Macbeth). 

L'auteur commence en analysant la communion de l'homme et de la femme, communion vécue 
aussi bien sur le pian mé'Caphysique, OÙ l'ètre humain révèle sa nature féminine, que sur le pIan t:u1-
turel, OÙ la femme se révèle comme image de cet etre, Après cette ana1yse, il affirme que on peut 
comprendre le role de la femme et la pIace qui lui est due, 
L'etre humaln, SUl' lequel est signé le visage de Dieu et qui a été donné à soi mème, est un signe qui 
oriente Ies hommes, C'est l'ètre qui Ies condu!!. En comprenant ce fait, nous pouvons facilement 
percevoir et comprendre poul'quoi c'est plutot la femme, image de l'étre, qui conduit l'homme que 
l'homme qui conduit la femme, C'est elle la guide de l'homme, 
Dans la deuxième partie de l'artide, l'auteur est amené par Ies poètes, dont le language est le seuI 
qui peut froler le mystère de l'union de l'homme et de la femme: il cherche à dmer-lire» leur 
rapport avec l'aide des oeuvres de Sophocle (Antigone), Dante (Béatrice), Goethe (Marguerite), 
Dostojewski (Sonia) and Shakespearc (Lady Macbeth), 

M. CAMISASCA, La salvezza attraverso la donna: Dante e Beatrice. 

This artide individuates the therne of desire as one fundamental crux for understanding, in Dante's 
Divine Comedy, the meaning of tbe «saving» relationship between Dante Alighieri and Beatrice, 
In reality, it 1S precisely the word "desire" that ties the love between that man and that woman 
(begun when they were nine years old and continued, after the death of Beatrice, as experience of 
perdition and salvation) to tbc deepest relationship existing between men and thelr temporal and 
eternaI destiny, Following the presence of the impossible desire (in the Hell), of the purified desire 
(Purgatory) and, fina11y, of the fulfilled desire (Paradise) in the most important work by Dante, this 
article aims to demonstrate - also through a brief criticaI reading of some contemporary interpre-
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ters of Dante - how the relationship between hiro and Bice Portinari becomes in the life of the 
poet the mean to discover his_prophetic and reforming vocation for ItaIy and the world, 
By accepting the will of God about his Bfe that was revealed through Beatrice's saint and 
sacrificai mission, Dante discovers the dynamism which ties all the Being in a finalism which 
appears to be the C1'UX for understanding alI the medieval culture, 

L'artide détermine dans le thème du «désir» un des noeuds fondamentaux pour saisir, dans la Di· 
vine Comédie de Dante, le sens du rapport «salvateur» entt'e Alighieri et Béatrice, En réalité, c'est 
le mot «désir» meme qui lie l'événement de l'amour entre cet homme et cette femme (commencé 
quand Hs avaient neuf ans et continué, après la mort de Béatrice, comme expérience de perdition 
et de salut) au rapport plus Iarge existant entre Ies hommes et Ieur destin temporel et étemeL 
En suivant la présence du désir impossible (dans l'Enfer), du désir purifié (Purgatoire) et, enfin, 
realisé (Paradis) dans l'oeuvre dantesque la plus importante, l'artide veux expliquer - à travers 
aussi une courte lecture critique de certains interprètes contemporaires de Dante - comment le lien 
entre Alighieri et Bice Portinari est devenu dans la vie du poète l'instrument pour la découverte de 
sa vocadon prophétique et réformatrice pour l'ItaIie et pour le monde ender, 
En adhérant à la volonté de Dieu sur sa vie, manifestée dans la mission sainte et sacrifidelle de 
Béatrice, Dante découvre le dynamisme qui lie tout l'Etre dans un finalisme qui semble etre le 
noeud interprétatif de toute la culture du Moyen Age, 





«IN MYSTERIO VERBI INCARNATI MYSTERIUM HOMINIS VERE 
CLARESCIT» (Gaudium et spes, n. 22). 

RIFLESSIONI METODOLOGICHE SULLA GRANDE CATECHESI DEL 
MERCOLEDI DI GIOVANNI PAOLO II 

ANGEL RODRÌGUEZ LUNO" 

I. INTRODUZIONE 

Con l'espressione «grande Catechesi del mercoledì» viene qui denominata 
l'importante e lunga riflessione sulla teologia del corpo e la sacramentalità del 
matrimonio svolta da Giovanni Paolo II nelle Udienze Generali comprese tra il 
5-IX-1979 e il 28-XI-1984. Si tratta di un totale di 129 Discorsi, che da qualche 
anno sono disponibili anche in un solo volume '. 

Di essi colpisce subito l'originalità e la complessità, sia a livello contenuti­
stico sia a livello strutturale e metodologico, Esistono alcuni articoli, introduzio­
ni e guide alla lettura della Catechesi', che per lo piii intendono facilitare la 
comprensione della sua struttura generale e dei suoi contenuti fondamentali. 
Qui intendo studiare, invece, alcuni aspetti metodologici', prendendo lo spunto 
soltanto dal primo dei sei Cicli in cui è divisa l'intera Catechesi 4. Ragioni di spa­
zio impongono questa scelta che, pur costituendo certamente un limite, mi sem­
bra non infici la sostanza di quanto si dirà. D'altra parte, data la novità dell' ap­
proccio e la densità dei contenuti, ci vorrà del tempo per arrivare ad una com­
prensione teologica compiuta di questa Catechesi. Per il momento dovrò limi­
tarmi talvolta a formulare delle ipotesi di lavoro, che saranno certo da controlla­
re e contrastare ulteriormente. 

1, Decano, Facoltà di Filosofia, Ateneo Romano della S. Croce, Roma; Professore incaricato, 
Istituto Giovanni Paolo II, Roma. 

l GIOVANNI PAOLO II, Uomo e donna lo creò. Catechesi sull'amore umano, 2U ed., Città Nuova 
Editrice - Libreria Editrice Vaticana, Roma 1987,523 pp. È da notare che il volume raccoglie 134 
Discorsi, anziché i 129 pronunciati da Giovanni Paolo II, perché vengono riportate due diverse 
stesure del commentO al Cantico dei Cantici e allibro di Tobia; ogni Discorso costituisce un capi­
tolo del volume. Oltre ai testi dei Discorsi, vengono pubblicati alcuni utili sussidi, curati da profes­
sori del Pontificio Istituto Giovanni Paolo II di Studi su Matrimonio e Famiglia; concretamente: 
!'Introduzione Generale di C. CAFFARRA (pp, 5-24); una breve Introduzione per ciascuno dei sei Ci­
cli, curate dai profE. A. SCOLA, C CAfFARRA, S. GRYGIEL, I. BIFFI e R. BUTTIGLIONE; brevi note ag­
giunte alla fine di alcuni Discorsi che spiegano concetti o termini di comprensione piti difficile; al 
termine del volume, un Indice dei Concetti Principali curato dal prof. M. SERRETTI. D'ora in avanti 
citeremo questo volume con la sigla OD, seguita dall'indicazione della pagina in cui si trova il testo 
citato o a cui si fa riferimento. 

2 Cito per esempio l'ottimo lavoro di L. CICCONE, Uomo - Donna, L'amore umano nel piano 
divino. La grande Catechesi del mercoled! di Giovanni Paolo II, Elle Di Ci, Leumann (Torino) 1986. 
In esso si troverà anche la bibliografia esistente fino al 1986. 

3 Degli aspetti metodologici si sono già occupati C. CAFFARRA e M, SERRETrI nell'Introduzione 
Generale e nell'Indice dei Concetti Principali contenuti nel volume DD. 

4 II primo Ciclo occupa le pagine 27-108 del volume UD. Comprende 23 Discorsi. 
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II. ANDAMENTO GENERALE DEL PRlMO CICLO 

Affinché il discorso metodologico non giri a vuoto, è opportuno tracciare 
una breve sintesi dei contenuti fondamentali del primo Ciclo della Catechesi'. 

Lo scopo di questo primo Ciclo è la ricerca del «principio», ricerca che si 
considera determinante per l'elaborazione di un'antropologia adeguata e, al suo 
interno, di una teologia del corpo. Il «principio» è individuato con i due raccon­
ti della creazione contenuti nel Libro della Genesi. Cristo rinvia per ben due 
volte ad essi nel corso del suo colloquio con i farisei '. È dunque Cristo stesso 
che fa coincidere il «principio» con la vita e l'autocomprensione dell'uomo tra 
la creazione e il peccato originale, che è il fattore discriminante tra le due situa­
zioni originarie, tra loro ben distinte, qnella dell'innocenza originaria (status na­
turae integrae) e quello di peccaminosità originaria (status naturae lapsae). 

Giovanni Paolo II ricorda pili volte 7 che il richiamo di Cristo è un invito a 
riconoscere l'esistenza di una sostanziale continuità tra lo stato storico di pecca­
to, proprio dell'uomo di ogni tempo, e quello, in un certo senso preistorico, di 
innocenza. Per quanto sia profonda la rottura consumatasi nel peccato di origi­
ne, è impossibile capire l'uomo storico senza radicarlo nella sua preistoria teolo­
gica rivelata. 

Nel «principio» cui Cristo fa riferimento è implicata anche la redenzione. 
È la prospettiva redentiva del Protoevangelo (Gen 3, 15), che San Paolo esprime 
in Rom 8, 23 come l'anelito dell'uomo alla redenzione del proprio corpo. La ri­
flessione teologica risulta cOSI illuminata anche dal vissuto soggettivo, verifican­
dosi in questo modo una convergenza tra rivelazione ed esperienza molto signi­
ficativa sul piano metodologico. 

Ii richiamo di Cristo ai primi capitoli del libro della Genesi induce a cerca­
re in essi i significati delle esperienze primordiali dell'uomo, che costituiscono 
l'autocomprensioneumana nel «principio». Si procede quindi all'analisi del si­
gnificato della solitudine originaria', dell'unità originaria uomo-donna', della 
nudità originaria libera da vergogna ", per concludere con l'analisi - che sarà di 
fondamentale importanza per l'intera Catechesi - del significato sponsale del 

:> Ci serviamo liberamente della sintesi tracciata da A. SCOLA in DD, pp, 27 -29. 
(; <<A1lora gli si avvicinarono alcuni farisei per metterlo alla prova e gli chiesero: "È lecito ad 

un uomo ripudiare la propria moglie per qualsiasi motivo?" Ed egli rispose: "Non avete letto che il 
Creatore da principio li creò maschio e femmina e disse: Per questo l'uomo lascerà suo padre e sua 
madre e si unirà a sua moglie e i due saranno una carne sola? COSI che non sono pio due, ma una 
carne sola. Quello dunque che Dio ha congiunto, l'uomo non lo separi". Gli obiettarono: "Perché 
allora Mosé ha ordinato di darle l'atto di ripudio e di mandarla via?" Rispose loro Gesti.: "Per la du­
rezza de! vostro cuore Mosé vi ha permesso di ripudiare le vostre mogli, ma da principio non fu co­
si. Perciò io vi dico,: Chiunque ripudia la propria moglie, se non in caso di concubinato, e ne sposa 
un'altra, commette adulterio"» (Mt 19, 3·9). 

7 Cfr UD, pp. >1-32, 39, 64, 66, 88, 93, 105. 
8 Cfr UD, pp. 44-53. 
9 Cfr UD, pp. 54-64. 

lO Cfr UD, pp. 65-70. 
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corpo Il: «il corpo umano, con il suo sesso) e la sua mascolinità e femminilità, vi~ 
sto nel mistero stesso della creazione, è non soltanto sorgente di fecondità e pro­
creazione, come in tutto l'ordine naturale, ma racchiude fin "dal principio", l'at­
tributo "sponsale", cioé la capacità di esprimere l'amore: quell'amore appunto nel 
quale l'uomo-persona diventa dono e - mediante questo dono - attua il senso 
stesso del suo essere ed esistere» ". Il significato sponsale del corpo offre un 
nuovo criterio di comprensione e di interpretazione della corporeità umana e 
delle esperienze ad essa legate. Giovanni Paolo II chiama questo criterio «erme­
neutica del dono» n. 

L'ermeneutica del dono permette di cogliere il significato pili profondo 
della comune unione tra uomo e donna, che realizza ad un nuovo livello il loro 
essere ad immagine di Dio; la comunione delle persone umane, uomo e donna, 
è riflesso della comunione intratrinitaria delle Persone divine. Il corpo diviene 
allora quasi sacramento primordiale, perché attraverso la visibilità di mascolinità 
e femminilità trasmette il mistero della verità e dell' amore, il mistero della vita 
divina a cui l'uomo partecipa. Nella consapevolezza di questo sacramento pri­
mordiale può essere scoperto ed approfondito il significato di conoscenza e ge­
nerazione, connesso alla convivenza matrimoniale, la cui analisi chiude il primo 
Ciclo della Catechesi. 

III. L'ANTROPOLOGIA ADEGUATA, IL PRINCIPIO DI RIDUZIONE E LA CONOSCENZA 
ESPERIENZIALE DELL'UOMO 

Abbiamo detto poc'anzi che la ricerca sul «principio» condotta nel primo 
Ciclo è determinante per l'antropologia adeguata. Mi sembra di poter aggiunge­
re che l'elaborazione di un' antropologia adeguata e, al suo interno, di una teolo­
gia del corpo capace di illuminare in profondità la tematica scelta per il Sinodo 
dei Vescovi del 1980, è non solo lo scopo principale dell'intera Catechesi '" ma 
anche la chiave per capirne l'originalità metodologica. Una breve analisi del 
concetto di antropologia adeguata si rende pertanto necessaria. 

A questo scopo il capitolo XIII è di fondamentale importanza. L'antro­
pologia adeguata viene definita come una riflessione «che cerca di compren­
dere e di interpretare l"uomo in ciò che è essenzialmente umano» 15. In calce si 
aggiunge un chiarimento in ordine metodologico: «Questo concetto [di antro-

Il Cfr DD, pp. 7H9. 
" DD, p. 77. 
l} Cfr DD, p. 72. 
l4 Cfr C. CAFFARRA, Introduzione generale, cit., DD pp. 5-6. Giovanni Paolo II ci tiene a pre­

cisare che, nella Catechesi, la teologia della corporeità umana non è studiata in tutta la sua ampiez­
za. Temi importantissimi quali la sofferenza e la morte non sono stati approfonditi, giacché si è vo­
luto affrontare soltanto le questioni necessarie per una retta e profonda comprensione della temati­
ca sinodale, vale a dire, i compiti della famiglia cristiana nel mondo contemporaneo. Su tutto ciò si 
veda DD, p. 494. 

" DD, p. 72. 
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pologia adeguata] determina il principio stesso di riduzione, proprio della fi-
10sofia dell'uomo, indica il limite di questo principio, e indirettamente esclude 
che si possa varcare questo limite. I.:antropologia "adeguata" poggia sull'espe- . 
denza essenzialmente "umana", opponendosi al riduzionismo di tipo'(natura~ 
listico", che va spesso di pari passo con la teoria evoluzionistica circa gli inizi 
dell'uomo» 16. 

Prima di affrontare questi aspetti metodologici, ci sembra opportuno 
mettere a fuoco ulteriormente il concetto stesso di antropologia adeguata, in­
dicandone l'importanza. Nel capitolo XXIII l'Autore della Catechesi esprime 
la sua convinzione che la risposta data da Cristo ai farisei sia ancor oggi essen­
ziale per ricostruire la «visione integrale dell'uomo», alla quale si era richiama­
to Paolo VI 17, e solo con la quale è possibile dare un'adeguata risposta agli in­
terrogativi attuali circa l'amore, il matrimonio e la famiglia 18. Anzi, la situazione 
culturale dell'uomo di oggi rende particolarmente necessario e urgente il ripri­
stino di qUesta visione integrale. Lo sviluppu delle diverse scienze umane non 
sempre è stato rispettoso della particolare indole dell'uomo; un essere pluridu­
mensionale ma fortemente unitario. Le scienze positive scompongono analitica­
mente le diverse dimensioni della persona, e le studiano separatamente. Se que­
sta separazione metodologica non viene inquadrata in un' antropologia integra­
le, si corre il rischio di dare origine a molteplici «concezioni parziali», che «non 
raggiungono l'integrum dell'uomo, o lo lasciano al di fuori del proprio campo 
visivo» 1'. Il problema si aggrava nella misura in cui queste concezioni parziali 
formulano criteri pratici sul comportamento dell'uomo e, ancora piii spesso, 
«su come comportarsi con l'uomo» ". Al limite l'uomo potrebbe diventare piii 
un oggetto che non un soggetto personale e responsabile ("oggettualizzazione" 

. d' " 1")) rl 11' ) 11 ,..) J . " e qum ,,1 sperson~uzzaZlOne ~e~~ uomo, . .....,merge COSI un rutra conV1nZl0ne 
fondamentale di Giovanni Paolo II: «la risposta data da Cristo ai farisei vuole 
anche che l'uomo, maschio e femmina, sia tale soggetto, cioé un soggetto che 
decida delle proprie azioni alla luce dell'integrale verità su se stesso, in quanto 
verità originaria, ossia fondamento delle esperienze autenticamente umane. È 
questa la verità che Cristo ci fa cercare dal "principio"»". 

Mi sembra chiaro che per il Santo Padre antropologia adeguata significa 
antropologia integrale, vale a dire, un' antropologia che si adegui perfettamente 
alla particolare indole del suo oggetto, cioé dell'uomo. Di fronte ad un essere 
consapevole della propria soggettività, e che possiede un evidente carattere di 
pluridimensionalità unificata, non è possibile sostenere una riflessione né ogget­
tivistica, né riduzionistica né astratta. È bens! necessario rendere conto sia della 

16 UD, p. 72, nota l. 
!7 Cfr Enc. Humanaevitae, n07. 
18 Cfr DD, pp. 105-106. 
l' Cfr UD, p. 106. 
20 Cfr OD, p. 106. Ci siamo occupati di questo problema e di altri ad esso collegati, in Etica, 

Le Monnier, Firenze 1992, nn. 56 55" pp. 71·76. 
21 DD, p. 106. 
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pluralità delle dimensioni dell'umano, soggettività inclusa, sia soprattutto del 10-
ro principio di integrazione. 

E veniamo ora al principio di riduzione. Esso è un termine tecnico-filosofi­
co, proprio della filosofia dell'uomo quale la concepisce l'Autore della Catechesi, 
che è stata sviluppata in opere filosofiche precedenti, soprattutto in Persona e at­
to 22. Il senso esatto del termine «riduzione», ben diverso dal significato che tale 
termine assume nel linguaggio comune non filosofico, è esaurientemente spiegato 
dal Santo Padre nell'Introduzione di Persona e atto", a cui possono essere ag­
giunte le utili indicazioni fornite da A. Rigobello nell'Introduzione all' edizione 
italiana di quest'opera". Per quanto riguarda il ruolo di tale principio filosofico 
nella Catechesi, è stata tracciata un'ottima sintesi da C. Caffarra". Sul piano rigo­
rosamente tecnico-filosofico ci potrebbero essere ancora altri aspetti da sottoli­
neare, ma agli effetti del presente studio bastano le considerazioni che seguono. 

La Catechesi che stiamo studiando possiede un ricchissimo contenuto an­
tropologico e filosofico, ma non intende essere in reeto un saggio di metodologia 
filosofica. È fondamentalmente un' opera di antropologia teologica, saldamente 
ancorata alla Sacra Scrittura, in cui viene certamente utilizzato uno strumento di 
analisi filosofica, ma in maniera molto prudente e discreta; come direbbero gli 
scolastici, piti in aetu exercito che in actu signato, in modo da non disturbare l'at­
tenzione di coloro che non hanno preoccupazioni metodologiche e filosofiche. 

In questo senso, e per il nostro attuale studio, basta sapere che il principio 
di riduzione pone nelle mani del Santo Padre un metodo capace di studiare la 
persona umana «dal di dentro», cioé dal punto di vista dell' esperienza vissuta, 
senza che tale visuale comporti l'abbandono del realismo filosofico. È un meto­
do «adeguato» allo studio dell'essere umano come soggetto", che rende possibi-

22 K. WOJTYLA, Persona e atto, Libreria Editrice Vaticana, Città del Vaticano 1982, p. 341. 
23 Cfrzb/d., pp. 26-37. 
24 Cfr ibid., pp. 5-11. Ci permettiamo di riportare la seguente indicazione di A. Rigobello: 

«"Riduzione" è parola de11inguaggio fenomenologico, nel cui contesto indica una messa tra paren­
tesi, una rigorosa sospensione di ogni criterio di giudizio, una purificazione dell'attività conoscitiva 
che ci predispone ad accogliere il dato originario. Ma "riduzione" è anche un termine del linguag­
gio filosofico classico-medioevale e significa "re.ducere", ricondurre, riportare ad unità. "Il nostro 
studio - afferma l'Autore - ha carattere riduttivo. Il termine 'riduzione' non indica affatto né limi­
tazione, né diminuzione; 'reducere' significa 'ricondurre': riportare alle ragioni e ai fondamenti ap­
propriati, cioé spiegare, chiarire, interpretare" (p. 36), Sembra quindi che venga escluso proprio il 
significato fenomenologico del ridurre come limitazione o separazione, ma quel ricondurre alle ra· 
gioni, ai fondamenti, di cui pada il testo, presuppone l'abbandono di tutto ciò che impedisce 
l'esperienza dell'atto, In altre parole, le due operazioni riduttive, quella fenomenologica e quella 
classica, non si escludono ma si integrano, sono momenti successivi di un unico processo: occorre 
ridurre nel senso fenomenologico per adire all'esperienza originaria; occorre ricorrere alla riduzio­
ne (re-ductio) in senso classico per chiarire il dato dell'esperienza, interpretarne la complessità, ri­
velarne l'interna unità, Non si tratta di due procedimenti sovrapposti e tra di loro estrinseci: il ri­
condurre alle ragioni prime è contemporaneamente purificazione da pregiudizi, riduzione intesa 
come messa tra parentesi, come distacco» (p. 8), 

25 Cfr C CAFFARRA, Introduzione generale, cit., in UD, pp. 6-12. 
26 Cfr K. WOJTYLA, Persona e atto, op. cit., p. 14. 
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le fondare l'antropologia su una ricca e solida base esperienziale, ben lontana sia 
dall' astratto oggettivismo scolastico, sia dal riduzionismo empiristico, sia infine 
dalla riduzione fenomenologica intesa come idea di fondazione filosofica ultima 
alternativa e, se interpretata in senso forte, incompatibile con la fondazione filo­
sofica propria della filosofia dell'essere". Questa ampia base esperienziale, co­
stituita da abbondanti e penetranti analisi di esperienze legate al vissuto sogget­
tivo e ai rapporti interpersonali, è forse la caratteristica che piti immediatamente 
colpisce chi si awicina per la prima volta alla Catechesi. D'altra parte, piti volte 
il Santo Padre awerte il lettore sia della indole particolare del proprio modo di 
procedere, sia della complementarietà di tale modo con l'approccio tipico della 
teologia sistematica scolastica. Cosi, per esempio, dopo aver studiato le espe­
rienze originarie (solitudine, comunione uomo-donna, nudità senza vergogna) 
aggiunge: «Queste parole [Cen 2, 25] fanno riferimento al dono dell'innocenza 
originaria, rivelandone il carattere in modo, per cosi dire, sintetico. La teologia, 
su questa base, ha costruito l'immagine giobaie deii'innocenza e deiia giustizia 
originaria dell'uomo prima delpeccato originale, applicando il metodo dell'ogget­
tivazione, specifico della metafisica e dell'antropologia metafisica. Nelle presenti 
analisi cerchiamo piuttosto di prendere in considerazione l'aspetto della sogget­
tività umana; questa, del resto, sembra trovarsi piu vicina ai testi originari, spe­
ciahnente al secondo racconto della creazione, cioé il testo jahvista» ". 

Conseguenza di questo metodo esperienziale è l'attenzione riservata dal 
Santo Padre al significato personale delle esperienze e dei comportamenti 
dell'uomo". L'attenzione al contenuto significativo delle esperienze tipicamente 
umane permette di accettare criticamente, integrare e oltrepassare le conoscenze 
che, circa i comportamenti e i dinamismi dell'uomo, vengono elaborate dalle 
scienze positive dal punto di vista naturalistico e funzionalistico che è loro proM 

prio. Senza dimenticare che i comportamenti umani talvolta hanno delle conse­
guenze e producono dei risultati che modificano lo stato delle cose, si tiene ben 
presente che tali risultati e conseguenze non esauriscono il significato personale 

27 Sui diversi modi di intendere il metodo fenomenologico e sulla fenomenologia come idea di 
fondazione alternativa alla fondazione filosofica propria della filosofia dell'essere, ci permettiamo 
ancora di rimandare il lettore al nostro volume Etica, dt., on. 46-51; particolarmente nel n" 50 ab­
biamo fatto notare come fenomenologia, intesa come metodo di fondazione ultima e non come 
momento descrittivo dell'esperienza, «con il proposito di cogliere il contenuto eidetico essenziale 
dell'esperienza, pone tra parentesi (epoché) la dimensione attuale (esistenziale) sia del soggetto sia 
dell'oggetto. Owero le condizioni rnetodologiche poste in atto per isolare l'essenza in tutta la sua 
purezza eidetica fanno SI che perdano l'atto dell'oggetto (l'atto di essere) e l'atto del soggetto (ciò 
che nel conoscere e nel volere è atto nel senso piò rigorosamente filosofico del termine»>. La perdi­
ta di ciò che abbiamo chiamato l'atto del soggetto in quanto tale ha delle conseguenze negative per 
l'antropologia e per l'etica. Significative a questo riguardo sono le conclusioni di un'altra opera fi~ 
losofica di K. WO)TYLA, Valutazioni sulla possibilità di costruire l'etica cristiana sulle basi del sistema 
di Max Scheler, Logos, Roma 1980. Si veda anche la nostra nota: Max Scheler y la é#ca cristiana 
segùn iVlrol Wojtyla, in "Scripta Theologica" [4/3 ([982), pp. 90[-913. 

28 UD, p. 87. Si veda anche UD, p. 52. 
29 Si veda la voce «significato» nell' Indice dei Concetti Principali, a cura di M. SERRETTI, in 

UD, pp. 5[[-5[2. 
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del comportamento umano, giacché esso ha pure un significato simbolico ed 
espressivo che, come vedremo, è di fondamentale importanza per la riflessione 
teologica lO. 

Mi sembra che sia lo strumento analitico dell' esperienza usato da Giovanni 
Paolo II, e piti concretamente le esigenze di integralità e concretezza legate a ta­
le metodo, ciò che rende consapevole la convergenza tra rivelazione ed espe­
rienza a cui abbiamo prima accennato. In riferimento alle parole della Lettera ai 
Romani 8, 23, e alle esperienze umane che a tali parole corrispondono, Giovan­
ni Paolo II esprime la sua «convinzione che la nostra esperienza umana, è, in 
questo caso, un mezzo in qualche modo legittimo per !'interpretazione teologica» 
". Poco piti avanti, in una nota in calce, viene posta esplicitamente la questione: 
«Abbiamo quindi il diritto di parlare del rapporto tra esperienza e rivelazione, 
anzi abbiamo il diritto di porre il problema della loro reciproca relazione, anche 
se per molti tra l'una e l'altra passa una linea di demarcazione che è una linea di 
totale antitesi e di radicale antinomia. Questa linea, a loro parere, deve senz'al­
tra essere tracciata tra la fede e la scienza, tra la teologia e la filosofia. Nel for­
mulare tale punto di vista, vengono presi in considerazione piuttosto concetti 
astratti che non l'uomo quale soggetto vivo»". 

Questa sintetica nota, in cui ciò che non viene detto ma lasciato capire è 
piti eloquente di quanto viene esplicitamente affermato, richiama la nostra at­
tenzione su ciò che, per quanto riesco a capire, è il principio metodo logico por­
tante di tutta la Catechesi, un principio metodologico che a mio awiso implica 
un'accurata e vigorosa attualizzazione del tradizionale intellectus fidei. Ma pri­
ma di affrontare questa tematica, ci servono due chiarimenti. 

Il primo mi viene suggerito dalla nota testé riportata. Per «molti» esiste 
una linea di demarcazione invalicabile tra esperienza e rivelazione, tra scienza e 
fede, tra filosofia e teologia. La mia opinione è che in quel «molti» andrebbero 
inclusi i diversi positivismi, sia quelli che propongono un concetto riduzionisti­
co dell'esperienza umana, sia quelli che sostengono un concetto riduzionistico 
di rivelazione e di fede. Tra i primi si trovano coloro per i quali l'esperienza 
umana viene analiticamente ricondotta vuoi al positivismo della sensazione e del 
linguaggio (empirismo) vuoi al «positivismo» del vissuto (quel tipo di fenome­
nologia che considera l'ezdos autodantesi come un dato non oltrepassabilel; tra i 
secondi si trovano coloro per i quali la fede è un insieme di dati nudi, completa­
mente esteriori al piano veritativo identificato semplicemente e erroneamente 
con l'astratta e astorica ragione (o filosofia) pura. Con un piano veritativo cosi 
concepito la fede potrebbe stabilire soltanto una connessione estrinseca fondata 
sull'argomento di autorità, che dovrebbe motivare una decisione di credere che 
sarebbe allora ignara del fatto, per me owio, che l'incontro con la rivelazione -
e con il suo centro che è Cristo -, reso possibile dalla grazia, costituisce una vera 

30 Cfr A. RUIZ RETEGUI, Sobre el sentido de la sexualidad, in «Anthropotes» IV/2 (1988), pp. 
250-251. 

" DD, p. 42. 
}2 UD, p. 43 in nota. 
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esperienza dotata di un genere particolare di evidenza. In uno studio piu specia­
listico andrebbero approfonditi i cenni al carattere originariamente simbolico 
del linguaggio religioso e al rapporto che intercorre tra questo linguaggio e la 
concettualizzazione metafisica 33, 

Va chiarito in secondo luogo che cosa ho inteso dire sopra quando ho af­
fermato che la Catechesi è fondamentalemente un' opera di antropologia teologi­
ca. Siamo ora in grado di capire che per il Santo Padre l'aggettivo «teologica», 
oltre al suo significato ovvio, significa anche integrale e integralità, e perciò qui 
«teologica» non può significare «carente di contenuto filosofico o antropologi­
co», né «costruita positivisticamente su argomenti di autorità». È teologica co­
me è teologico l'intellectus /idei oppure le rationes necessariae di Sant' Anselmo. 
Il Santo Padre non fa questi riferimenti concreti, che porterebbero il discorso 
verso problemi storici e teoretici difficili per il lettore, ma accenna piu volte alla 
potente carica metafisica di certi concetti e visioni teologiche", o alla loro porta­
ta antropologica, anche in rapporto alla piu moderna antropologia filosofica 35. 

IV. LA TEOLOGIA DELL'IMMAGINE E IL PRINCIPIO DI ANALOGIA 

Sappiamo che l'impostazione metodologica della Catechesi è tutta volta 
alla ricerca dei «significati perenni, per il tramite dei quali viene costituita l'antro­
pologia "adeguata"»". Ora ci dobbiamo porre la domanda sulle procedure che ci 
permetteranno di arrivare alI'individuazione concreta di tali significati. Una prima 
indicazione la troviamo nel capitolo XIII, dal quale era partita la nostra indagine 
sul concetto di antropologia adeguata: «l testi biblici - afferma il Santo Padre -
contengono gli elemenLi essenziali ài tale antropologia, che si manifestano nel con~ 
testo teologico dell"'immagine di Dio"»". Cerchiamo quindi di capire il ruolo di 
questo contesto teologico nella costituzione dell' antropologia adeguata. 

La ricerca dei contenuti antropologici fondamentali nel "principio"», cioé 
nello stato di innocenza e giustizia originaria, è soggetta ad un' obiezione: come 
mai l'autocomprensione e i compiti propri dell'uomo nella condizione di inno­
cenza originaria può essere un esempio o addirittura un'istanza normativa valida 
anche per noi, che non ci troviamo piu in quella condizione?La risposta piu im­
mediata è quella che già abbiamo riportato, e che il Santo Padre ripete piu volte: 
è Cristo stesso, nel suo colloquio con i farisei, a richiamarsi al "principio", affer­
mando in questo modo l'esistenza di una sostanziale continuità tra la nostra at-

}} Cfr OD, pp. 38-39 nota 3 e p. 96 nota 1. Per quanto riguarda l'evidenza, cfr C. CAFFARRA, 
Introduzione generale, op. cit., in OD, p. Il, Andle se queste indicazioni di Caffarra si muovono in 
un contesto un po' diverso, mi sembra che in ultima analisi siano convergenti con quanto qui si sta 
affermando. 

}4 Cfr UD, p. 35. 
" Cfr UD. pp. 36·37. 66 e 69. 
lO UD, p. 118. 
37 UD. p. 72. 
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tuale condizione e la condizione originaria dei primi parenti 38. A ciò si deve ag­
giungere che la liberazione dal peccato operata da Cristo rende praticamente 
percorribili le esigenze legate alla condizione originaria, anche se esse costitui­
scono ora un compito etico impegnativo 39. 

Ma il richiamo di Cristo non va visto come un puro jactum arbitrario o in­
comprensibile. Esso ha invece un preciso fondamento: d primi genitori tra­
smettono a tutti i genitori umani - anche dopo il peccato [ ... 1 -la verità fonda­
mentale circa la nascita dell'uomo a immagine di Dio, secondo le leggi naturali. 
In questo nuovo uomo [ .. .l si riproduce ogni volta la stessa "immagine di Dio", 
di quel Dio che ha costituito l'umanità del primo uomo: "Dio creò l'uomo a sua 
immagine; ... maschi e femmina li creò (Cen 1,27). Sebbene esistano profonde 
differenze tra lo stato di innocenza originaria e lo stato di peccaminosità eredita­
ria dell'uomo, quella "immagine di Dio" costituisce una base di continuità e di 
unità» '''. Il fondamento teologico - e anche antologico - della continuità e unità 
tra i due stati è quindi ciò che costituisce la verità fondamentale dell' antropolo­
gia biblica, vale a dire, che l'uomo è stato creato ad immagine di Dio. Questa 
condizione di immagine, ferita ma non soppressa dal peccato, e ripristinata dalla 
grazia di Cristo, costituisce- anche un principio euristico di capitale importanza 
per la riflessione teologica, come vedremo in seguito. 

Che cosa significa essere creato ad immagine di Dio? I.:immagine è un tipo di 
analogia che l'atto creativo imprime nell'uomo creato. È un'imitazione per via di 
espressione 4l

, quindi molto di piu di un semplice vestigio o di una lontana ombra. 
Nel creare l'uomo, Dio non solo comunica l'essere e la vita, ma esprime anche Se 
stesso, vale a dire, esprime e comunica ciò che Egli è, anche se in modo imperfetto, 
giacché solo nelle processioni intratrinitarie si ha una perfetta comunicazione ed 
espressione di Sé (in identità di natura). Espressione imperfetta quindi, ma espres­
sione vera, poiché l'uomo creato non è solo oggetto del pensiero e dell'amore di 
Dio, ma anche imitazione vivente della Sapienza e dell' Amore dai quali riceve l'es­
sere. Pur nell'infinita distanza e nell'assoluta gratuità dell'atto creativo, l'uomo è 
analogicamente, ma veramente, sapienza da Sapienza e amore da Amore. 

Da ciò segue che la verità piu profonda dell'uomo emerga non quando 
l'uomo è considerato naturalisticamente ut res, ma quando viene considerato 
teologicamente Come immagine", vale a dire, quando l'uomo è visto secondo il 

38 Cfr i luoghi indicati nella nota 7. 
" Cfr UD, pp. 90·91. 
40 UD, p. 99. 
41 «Dicitur imago guod alterum exprimit et imitatur» (S. BONAVENTUHA, In I Sent.) 31, 2, l, 1, 

Cond.: ed. Quaracchi, voI. I, p. 540). Cfr anche S. TOMMASO D'AQUINO, Summa theologiae, I, q. 
35, ad 1m; e q. 93. 

42 Considerando l'uomo come immagine e le cose come segno (Cfr S. BONAVENTURA, In I Sent., 
3, un., 3, ad 2m; ed. cit., voL I, p. 75), GIOVANNI PAOLO II parla della sacramentalirà del mondo. 
«Dunque, nell' uomo creato ad immagine di Dio è stata rivelata, in certo senso, la sacramentalità 
stessa della creazione, la sacramentaIità del mondo. L'uomo, infatti, mediante la sua corporeità, la 
sua mascolinità e femminilità, diventa segno visibile dell'economia della Vedtà e dell'Amore, che ha 
la sorgente in Dio stesso e che fu rivelata già nel mistero della creazione» (DD, p. 91). 
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principio dell' analogia teologica. A differenza dell' analogia filosofica, di origine 
aristotelica, che va dal basso in alto, l'analogia teologica va invece dall' alto in 
basso, dal Creatore alla creatura-immagine in cui Dio si è liberamente degnato 
di esprimersi. L'anàlogia filosofica e l'analogia teologica non si escludono a vi­
cenda, ma vengono usate contemporaneamente in modo complementare. Que­
sto uso simultaneo dei due tipi di analogia produce una parvenza di circolarità, 
che a mio avviso è positiva, come vedremo dopo a proposito del De Trinitate di 
Sant' Agostino. 

Un'analogia di tipo teologico, anche se non fondata sulla creazione ma sul 
vincolo di amore tra il Redentore e la comunità dei redenti, è presente nella Let­
tera agli Efesini (5, 22-33), dove si parte dall'alto (l'amore tra Cristo e la Chiesa) 
e si va verso il basso, per illuminare teologicamente il vincolo di amore tra il ma­
rito e la moglie. Come sappiamo, si tratta di un testo fondamentale per la com­
prensione della sacramentalità del matrimonio; di essa si occupa Giovanni Paolo 
II nel quinto Ciclo della Catechesi. Ora ci preme aggiungere che ciò che abbia~ 
ma chiamato analogia teologica è anche caratteristico della riflessione patristica 
(si pensi al De Trinitate di Sant'Agostino) e del pensiero cristiano classico, ed è 
anche, per quanto riesco a capire, il principio metodologico portante di questa 
Catechesi. Vediamo un esempio. 

Sappiamo che il significato sponsale del corpo è una delle principali con­
clusioni raggiunte dal Santo Padre nel primo Ciclo della Catechesi. Cerchiamo 
di tracciare uno schema del procedimento attraverso il quale viene stabilito tale 
significato. I passi fondamentali sono i seguenti: 

1) La creazione è donazione radicale, perché «il dono sorge proprio dal 
nulla» ed ha come movente l'Amore". 

2) Ogni creatura porta in sé il segno di questo dono originario e fonda­
mentale. Ma l'uomo non solo porta in sé questo segno ma, come «immagi­
ne di Dio, è capace di comprendere il senso stesso del dono nella chiamata 
dal nulla all'esistenza. Ed egli è capace di rispondere al Creatore con illin­
guaggio di questa comprensione» ". 

3) La creazione dell'uomo come maschio e femmina porta l'uomo alla con­
sapevolezza di essere persona, cioé soggetto che realizza se stesso soltanto 
«esistendo "con qualcuno" - e ancora piu profondamente e piu completa­
mente: esistendo ((per qualcuno"» 45. 

4) L'essere «per», la donazione vicendevole crea la comunione di perso­
ne 46

• In questo modo, «l'uomo è divenuto ((immagine e somiglianza)) di Dio 
non soltanto attraverso la propria umanità, ma anche attraverso la comunio-

" Cfr UD, pp. 72·73-
" UD, p. 73. 
" UD, p. 74. 
" Cfr UD, pp. 84·85. 
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ne delle persone, che l'uomo e la donna formano sin dall'inizio. La funzio­
ne dell'immagine è quella di rispecchiare colui che è il modello, riprodurre 
il proprio prototipo. L'uomo diventa immagine di Dio non tanto nel mo­
mento della solitudine quanto nel momento della comunione. Egli, infatti, 
è fin "da principio" non soltanto immagine in cui si rispecchia la solitudine 
di una Persona che regge il mondo, ma anche, ed essenzialmente, immagi­
ne di una imperscrutabile divina comunione di Persone» ". Qui, il princi­
pio di analogia è spinto dal Santo Padre fino in fondo. 

5) «Il corpo, che esprime la femminilità "per" la mascolinità e viceversa la 
mascolinità "per" la femminilità, manifesta la reciprocità e la comunione 
delle persone. La esprime attraverso il dono come caratteristica fondamen­
tale dell' esistenza personale. Questo è il corpo: testimone della creazione 
come di un dono fondamentale, quindi testimone dell'Amore come sorgen­
te, da cui è nato questo stesso donare. La mascolinità-femminilità - cioé il 
sesso - è il segno originario di una donazione creatrice [ ... ] Tale è il signifi­
cato con cui a sesso entra nella teologia del corpo» ", cioé il significato 
sponsale del corpo: la capacità di esprimere l'amore nel quale e attraverso 
il quale la persona diventa dono ". 

Gli esempi di questo modo di procedere potrebbero moltiplicarsi, ma ciò 
non è necessario per il nostro studio, cosi come neppure ci interessa ora enume~ 
rare le importanti conseguenze etiche legate al significato sponsale del corpo. 
Qui, dal punto di vista metodologico, ci interessa sottolineare invece che, me­
diante il principio di analogia, si arriva a scoprire il significato simbolico (doé, 
nell'ordine dell'immagine) piti profondo e piti specificamente personale di 
un'importante dimensione dell'uomo. È un significato che rivela «un tale valore 
e una tale bellezza da oltrepassare la dimensione semplicemente fisica della "ses­
sualità)) »50, cosi come risulta anche oltrepassata ogni considerazione naturalisti­
ca e funzionalistica. 

Il Santo Padre pada spesso di rivelazione e di scoperta del significato spon­
sale del corpo". Effettivamente, il corpo umano è una realtà visibile, e il suo ve-
1'0 significato rientra di per sé nell'ambito di quanto l'uomo può raggiungere 
con il pensiero naturale e con la non meno naturale capacità di interpretazione. 

47 UD, p. 59. 
4S UD, p. 75. 
49 Cfr. UD, pp. 77 -80. 
50 UD, p. 79. Tanto per intenderei, la sessualità è considerata funzionalisticamentc quando è 

vista come facoltà che assolve la funzione di «produrre» piacere c/o di «produrre» bambini (fun­
zione quest'ultima che, in senso esclusivamente funzionalistico, potrebbe essere assolta anche da 
tecniche artificiali). Considerata anche nel suo significato simbolico, la sessualità è invece una sin­
golare partecipazione dell'uomo all'amore creativo di Dio, sempre fecondo, ma di una fecondità 
non separabile dagli atti che esprimono l'amore e la donazione vicendevole. Ripetiamo che la di­
mensione di significato simbolico la intendiamo qui secondo il principio teologico dell'immagine. 

51 Cfr per esempio UD, pp. 74 e 79, Il capitolo XIV della Catechesi ha come titolo: «La rive­
lazione e la scoperta del significato del corpo». 
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Tuttavia, sembra che si arrivi alla scoperta tramite la rivelazione. Siamo davanti 
ad un fenomeno in certo senso paradossale, e certo incomprensibile per quanti 
sono restii ad ammettere che la fede (e il Magistero ecclesiastico in quanto inter­
prete qualificato del depositum fidei) possa avanzare qualche pretesa nell' ambito 
che naturalmente è alla portata della ragione. Vale la pena soffermarsi sull'argo­
mento, perché mi sembra che si tratti di un punto di fondamentale importanza 
per mettere in luce la metodologia propria della Catechesi. È ovvio che quanto 
segue vuole essere una presentazione della mia personale concezione del proble­
ma, che forse non sarà condivisa da altri studiosi della Catechesi. 

In un saggio del 1927", Romano Guardini si pone la seguente domanda: i 
diversi oggetti della mia conoscenza mi sono dati in egual maniera? La sua rispo­
sta è negativa, perché si distinguono tre diverse forme in cui qualcosa giunge ad 
essere data. In primo luogo, la forma naturale di conoscenza: le realtà esterne ed 
interne accessibili a me in quanto uomo. C'è poi un altro modo di darsi, quello 
soprannaturale: si tratta di realtà, valori, relazioni che giungono a darsi grazie ad 
un peculiare evento chiamato rivelazione, evento che viene colto solo nella fede. 
Rivelazione e fede procedono dalla medesima origine divina, sono realtà sopran­
naturali, accessibili soltanto per coloro che sono pronti ad aprirsi alla grazia. 

Guardini parla ancora di una terza forma di comprensione, che è quella che 
qui ci interessa. Esistono realtà, valori, esigenze, relazioni che sono in sé e per sé 
accessibili all'uomo in quanto uomo. In teoria dovrebbero giungere a darsi in 
modo pienament~ naturale. Ma di fatto non vi si arriva, o per niente oppure non 
in modo chiaro. E come se il nostro pensiero, attuandosi sotto l'influenza di un 
principio del maggior risparmio possibile di forze, avesse la tendenza a trascura­
re i dati che esigono maggior sforzo, assimilandoli a quelli piu facili da com­
prendere. Ciò potrebbe essere in parte dovuto al fatto che gli oggetti pili alti ri~ 
chiedono, oltre a un maggior impiego di energie spirituali, anche un atteggia­
mento esistenziale qualitativamente diverso, un piu generoso e disponibile im­
pegno da parte dell' essere pensante concreto. 

I dati di cui si tratta in questo caso sono i piu alti della sfera naturale, ap­
partenenti al supremo rango assiologico. Sono i dati con carattere personale-spi­
rituale: Dio, la persona, lo spirito, la libertà, l'amore, le diverse forme di rappor­
to tra persone, ecc. Guardini si ferma nella descrizione di alcuni esempi storici 
concreti, riguardanti soprattutto il concetto di persona e le sue conseguenze eti­
co-politiche, che tralasciamo per non dilungarci troppo. La sua tesi fondamen­
tale è che la storia dimostra che queste realtà, quando si parta solo dai presup­
posti del mondo naturale, non giungono sufficientemente a presentarsi come 
dati. Affinché tali realtà siano colte con la necessaria chiarezza debbono non 
proprio essere rivelate in sé stesse, ma si essere come elevate, fissate davanti allo 
sguardo e protette da verità rivelate che stanno in rapporto di analogia con esse. 

La conclusione di Guardini è che «un sapere totalmente indipendente 
[dalla visione di fede) sulle cose della sfera spirituale-personale non esiste. Gli 

52 Spirito vivente, contenuto in R. GUARDINI, Natura, Cultura, Cristianesimo, Morcelliana, Bre­
scia 1983. 
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oggetti di questa sfera sono naturali. In sé appartengono al campo della filoso­
fia, psicologia, ecc. Alla condizione univoca e piena di dato giungono però non 
appena emergono nella rivelazione le realtà soprannaturali ad essi analoghe e so­
no afferrate nella fede. E restano puramente dati finché questa fede viene tenuta 
ferma. La chiarezza di questi oggetti cresce e diminuisce - presupposta la mede­
sima facoltà conoscitiva naturale - con l'intensità e la purezza della vita di fede. 
Non appena la fede scompare, incorrono nuovamente in quella peculiare pe­
nombra, si spostano lontano e scivolano via. Si possono citare insolite prove per 
questo, in mezzo al nostro presente»". Basti pensare a esigenze etiche naturali, 
ignorate dal mondo greco-romano, la cui percezione comune è oggi oscurata dal 
crescente processo di secolarizzazione". 

Mi preme sottolineare ora che affermare che esiste un influsso positivo del­
le verità rivelate sulla conoscenza umana di realtà naturali ad esse analoghe, e 
quindi affermare che tale influsso è fondato sull' analogia, non è un'invenzione 
di Guardini. Costituisce il fulcro del metodo intellettuale del pensiero cristiano: 
il credo ut intelligam o fides quarens intelleetum. Chi abbia una certa dimesti­
chezza con il De Trinitate di Sant'Agostino o con le opere di Sant'Anselmo di 
Aosta sa bene che entrambi impiegano un metodo intellettuale che, a noi mo­
derni, sembra circolare. Nel loro pensiero si intravvede un continuo intrecciarsi 
e richiamarsi reciproco del discorso sulla conoscenza umana e di quello su Dio e 
la Trinità (per cosi dire, un continuo richiamarsi di gnoseologia e teologia trini­
taria). Alle volte ci sembra trovare un eccessivo teologismo, in quanto la teologia 
trinitaria svolge il ruolo di fondamento di una gnoseologia umana; altre volte, 
invece, la prospettiva si capovolge, e ci sembra di trovare una forma di razionali­
smo esasperato, che si spinge fino al punto di plasmare sulla gnoseologia umana 
un'immagine di Dio e della Trinità, la quale, in un secondo tempo, viene impie­
gata per fornire un fondamento metafisico a quella dottrina della conoscenza, 
da cui in realtà è prodotta". 

53 R. GUARDINI, Natura ... , op. cit" p. 105. Se si guarda attentamente il testo e il contesto, cosa 
che qui non possiamo fare per ragioni di spazIo, riswterà evidente che quanto affermato da Guar­
dini non si oppone alla definzione del Concilio Vaticano I riguardante la possibilità di una cono­
scenza naturale di Dio. Le affermazioni di Guardini sì tl'Ovano in linea piuttosto con gli insegna­
menti dello stesso Concilio sulla necessità morale della rivelazione. 

54 Tutto dò intende mettere in evidenza l'esistenza di un rapporto positivo e intrinseco tra 
pensiero naturale e fede religiosa, cosi come la sua decisiva importanza per non perdere una sfera 
di oggetti naturali di vitale interesse. In modo alcuno deve essere interpretato come tradizionalismo 
o come teocrazia della cultura in senso fondamentalistico. Neppure significa che alla ragione sono 
regalati dall'alto i suoi concetti filosofici. Rivelazione e fede non tolgono nulla al lavoro naturale 
della filosofia. Rimane l'intero compito di trar fuori dai dati del mondo, con i mezzi del pensiero, 
ciò che sia in essi, compito che la fede facilita e guida, ma senza sostituirsi al pensiero, TI lavoro cul~ 
turale non possiede un'autonomia assoluta, ma si un'autonomia relativa, il cui riconoscimento è di 
vitale importanza, per la religione non meno che per la filosofia. Per quanto riguarda la Catechesi 
che stiamo studiando, nessuno potrà dire ragionevolmente che Giovanni Paolo II abbia voluto ri­
sparmiarsi la fatica della riflessione razionale. 

55 Cfr M PARODI, Il conflitto dei pensieri. Studio su Anselmo di Aosta, p, Lubrina Editore, 
Bergamo 1988, pp. 75·76. 
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In realtà non c'è né teologismo, né razionalismo. C 'è un modello di razio­
nalità in cui non c'è posto per una astratta separazione fra ragione e fede come 
quella moderna". Ragione e fede, senza confondersi, agiscono circolarmente (in 
un circolo non vizioso, ma vitale e forse anche ermeneutico, che corrisponde in 
realtà all'uso simultaneo dell'analogia filosofica e dell'analogia teologica), «Come 
in ogni percorso circolare, è impossibile definire un punto di partenza e un pun­
to di arrivo, senza spezzare il complesso del percorso e trovarsi COSI a osservare 
un segmento di ragionamento che non rispecchia piti l'andamento e il significa­
to globale»". In questo senso ragione e fede sono in Agostino e in Anselmo in­
separabili. Il cardine di questo modello di razionalità è il principio di analogia. 
L'uomo, grazie ad essa, non solo può acquistare la consapevolezza della similitu­
dine con Dio, ma può anche approfondire il proprio processo di conoscenza na­
turale, quando individua in essa la profonda somiglianza con la conoscenza che 
Dio ha delle cose 58, COSI come si serve della conoscenza delle realtà umane e 
mondane per approfondire ia sua immagine di Dio". 

La Catechesi di Giovanni Paolo II costituisce, a mio avviso, un importante 
esempio moderno di questo modello di razionalità, che è il tradizionale intellec­
tus fidei, anche se sappiamo che nella Catechesi viene impiegato uno strumento 
di analisi dell' esperienza umana molto piti moderno, che pertanto aggiorna in 
modo notevole il modello classico. Per quanto riesco a capire, il centro della Ca­
techesi sono le continue e reciproche analogie fra il Deus caritas est (quindi fra 
l'amore divino che non può essere che dono) e l'idea che la chiamata all'amore, 
al dono di sé, costituisce la vocazione fondamentale dell'uomo 60. Tale concetto 
di amore non appartiene certo ai misteri della fede, ma è di per sé alla portata 
del pensiero naturale. Tuttavia, presuppone un «concetto iperteleologico di vo­
lontà» 61 che permette di coniare importanti C01'lceLLI <.:he di per sé appartengono 
all' antropologia filosofica, ma che di fatto sono specifici dell' antropologia cri­
stiana (siamo quindi alla terza forma di comprensione di Guardini). 

Infatti, per il pensiero greco la volontà è una facoltà fondamentalmente 
tendenziale: è desiderio; solo la conoscenza veniva considerata come operazione 
immanente che possiede il proprio fine, e che quindi non presuppone imperfe­
zione nel soggetto (la teoria aristotelica dell' amicizia obbligherebbe forse a fare 

56 «In realtà, come avremo sempre piu occasioni per convincercene, S. Agostino non si pone 
mai in modo astratto il problema di quel che possono la ragione o la natura in generale» (E. GILSON, 
Introduzione allo stu4io su Sant'Agostino, Marietti, Genova 1989, p, 25). Cfr anche nello stesso senso 
il saggio prima citato di M. PARODI e anche R. HOLTE, Béatitude et sagesse. Saint Augustin et le pro­
blème de la/in de l'homme dans la philosophie ancienne, Etudes Augustiniennes, Parigi 1962. 

57 PARODI, Il conflitto ... , op, cit" p, 99; cfr E. GILSON, Introduzione ... , op. cit., pp. 273-274. 
58 Cfr M. PARODI, Il conflitto ... , op. cit .• pp. 50-51. 
" Cf t ibid., pp. 47 -48. 
60 Cfr CONCILIO VATICANO II, Cost. Past. Gaudium et spes, n. 24 e GIOVANNI PAOLO II, 

Esort. Apost. Famzliaris consortio, 22-XI-198l, n. Il, 18-20; 
61 Cfr L. POLO, Tener y dar. Reflexiones en torno a la Segunda Parte de la Enciclica «Laborem 

Exercens», in AA.VV., Estudios sobre la Enciclica «Laborem Exercens, BAC, Madrid 1987, pp. 
223-227. 
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ulteriori precisazioni, ma non a modificare sostanzialmente la nostra precedente 
affermazione). Per questo, «S. Tommaso d'Aquino dice che piti o meno tutti i fi­
losofi intr.avvidero che Dio è Logos, ma che Dio è Amore non lo congetturò 
nessuno. E chiaro che se la volontà è solo tendenza e desiderio, non è possibile 
parla in Dio (un dio che desidera è una nozione mitica o un'illusione gnostica 
aberrante), poiché da ciò seguirebbe che Dio è imperfetto, e un dio imperfetto è 
una contraddizione. Solo il cristianesimo sa che Dio è Amore» ". Poiché la per­
sona umana è stata creata ad immagine e somiglianza di Dio che è Amore, 
l'amore che consiste nel donarsi rappresenta per essa la vocazione specifica; 
giacché essa è finita, il dono di sé implica per lei il massimo arricchimento. Ov­
viamente, nella donazione umana vengono integrati e purificati, ad un livello as­
siologicamente superiore, altri elementi dell'amore umano (come l'amore di 
concupiscenza) che sono inseparabili dal dinamismo di un essere finito. D'altra 
parte, è anche ovvio che per una civiltà come la nostra, che è governata in buo­
na parte da una «cultura del desiderio», la Catechesi di Giovanni Paolo II signi­
fica un arduo impegno e uno stimolo per la conversione del cuore. 

Dal punto di vista metodologico, se quanto ho detto fino adesso è vero, si 
deve concludere che la Catechesi che abbiamo studiato dimostra in maniera 
concreta e pratica che la fede, ben lontana dall'essere qualcosa di natura senti­
mentale ed extrateoretica, genera anche filosofia. Anzi, se l'atteggiamento del 
credente nei confronti della propria fede è adeguato, si può affermare che cre­
dere è anche filosofare (nel senso ampio di contemplare). E l'attività filosofica 
che nasce o si sviluppa in un contesto di indifferenza o ostilità alla fede è condi­
zionata (e in modo assai gravoso) da un'intenzionalità negativa e forse fatale 
giacché, nel porsi in maniera inadeguata nei confronti della fede, non riesce a 
raggiungere gli importanti oggetti naturali che Guardini fa rientrare nella terza 
forma di comprensione, e con ciò contraddice la totale apertura verso la verità 
che costituisce l'essenza stessa dell' atteggiamento e dell' eros filosofico. 

In conformità con la grande tradizione catechistica della patristica, la Cate­
chesi di Giovanni Paolo II ha come perno metodologico essenziale un rapporto 
positivo e intrinseco tra la ragione e la fede, che, evitando ogni estrinsecismo e 
ogni posizione meramente astratta, permette ad entrambi i principi conoscitivi 
di ottenere il massimo rendimento. I.:uso simultaneo dell' analogia filosofica e 
dell'analogia teologica, sorretto dal principio dell'immagine, consente il recupe­
ro e l'aggiornamento di nozioni fondamentali per l'antropologia filosofica, quale 
ad esempio il concetto di libertà (amore) e di persona come dono. Nei confronti 
della tradizione classica, l'impiego di un nuovo strumento di analisi esperienzia­
le, attento alla soggettività della persona, e una maggior accentuazione dell' ana­
logia teologica applicata al piano della creazione, con la conseguente tematizza­
zione dei suo carattere di segno o carattere «sacramentale», costituiscono due 
importanti elementi di novità. 

62 L. POLO, Tenery dar ... , op. cit., p. 224 (trad. nostra). 





CREAZIONE, ALLEANZA, SACRAMENTALIT À DEL MATRIMONIO. 
SPUNTI DI RIFLESSIONE. 

GILFREDO MARENGO " 

1. PREMESSA. 

Il teologo che si accinga oggi a impegnare la sua attività docente e di ricer­
ca nel campo della teologia dogmatica del matrimonio si trova di fronte a non 
poche difficoltà. È indubbio che negli ultimi decenni varie branche della rifles­
sione hanno dedicato attenzione e prodotto diversi approfondimenti sul tema I. 
Resta altres! il fatto che una ricognizione attenta della bibliografia disponibile 
sembr;l giustificare ancora oggi il seguente giudizio: «D'altra parte il compito 
della teologia dei sacramenti consiste nel determinare il significato sacramentale 
del matrimonio, in quanto istituzione inserita nell'economia generale della sal­
vezza. Fino a questi ultimi anni, non è ancora apparsa alcuna opera di rilievo 
che abbia approfondito questo aspetto del problema»' e si può a ragione con­
cludere che <<nell'ambito della natura specifica del matrimonio cristiano, la ri­
flessione teologica è ancora, a nostro parere, "generica", timida ed incerta»}, 

Ogni tentativo positivo di rispondere a queste difficoltà non può non mi­
surarsi innanzitutto con il tema della sacramentalità del matrimonio, soprattutto 
se si considerano le problematiche che vi sono necessariamente implicate. 

Muovendo da un dato abbastanza vistoso conviene ricordare che la sacra­
mentalità del matrimonio trova un suo punto delicato di riflessione nel fatto che 
la realtà del matrimonio stesso sembra precedere l'economia cristiana: ci si chie­
de allora il senso della specificità del matrimonio cristiano e il nesso con l'espe­
rienza più ampiamente creaturale: è staro notato come la divisione naturale/sa­
cramentale in ordine al matrimonio si è posta in modo particolarmente incisivo 

,~ Professore incaricato di Teologia dogmatica del matrimonio e della famiglia, Istituto Gio­
vanni Paolo Il, Roma, 

I Per un primo ragguaglio bibliografico ci si può servire di A. POMPEI, Saggio bibliografico sul· 
la recente teologia del matrimonio, in AA.VV., Evangelizzaztone e matrimonio, a cura di S. CIPRIANI, 
Napoli 1975, pp. 244-263. 

2 C. E. O'NElL, I Sacramenti, in R. VANDER GUCHT· H. VORGRILMER (edd,), Bilancio della 
teologia del XX secolo, voI. III, trad. it., Roma 1972, p. 296. 

3 D. TE1TAMANZI, Matrimonio, in «La Scuola Cattolica» 114 (1986), p. 585. Le produzioni di 
nuovi manuali sono in verità ben poche e anche le piu recenti G. AUER, I sacramenti della Chiesa 
(Piccola dogmatica cattolica 7), trad. it., Assisi 1974, pp. 285-386 e L. LiGIER, Il Matrimonio. Que­
stioni teologiche e pastorali, Roma 1988) rappresentano piti il tentativo di una integrazione nell'im­
pianto tradizionale di alcuni accenti e nuovi sviluppi che non una adeguata ricostruzione sistemati­
ca dell'oggetto. Prezioso invece, pur nei limiti di una intenzione sintetica e metodologica, il contri­
buto già citato di D. TE'ITAMANZI. 
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all'interno del piu ampio dibattito del nesso natura/grazia'. In questa linea è ab­
bastanza evidente che solo una previa antropologia teologica può fornire un 
adeguato contesto. 

A ciò va subito collegato il rilevamento di un certo travaglio che ha mostra­
to, pur con obiettivi guadagni, l'evoluzione della teologia sacramentaria in gene­
re e nella sua applicazione ai diversi atti sacramentali della Chiesa. Un tale svi­
luppo tra l'altro documenta con chiarezza reciproche influenze ed applicazioni 
con la riflessione antropologica: anzi potremmo dire che proprio un interrogati­
vo di questo tipo si può agevolmente riconoscere come decisivo, almeno negli 
autori piu rappresentativi dei diversi filoni di riflessione, come E. Schillebeeckx 
e K. Rahner'. 

Senza dubbio è poi centrale il suggerimento che l'attuale Pontefice ha offer­
to nelle sue celebri Catechesi', di cui si può affermare che il tema «non è diretta­
mente il matrimonio e la famiglia. Esso è la ricostruzione di un'antropologia ade­
guata ottenuta attraverso soprattutto la riflessione sulla corporeità, antropologia 
che è base e unico fondamento per risolvere i problemi coniugali e familiari. Con 
queste catechesi, il primo grande ciclo del suo pontificato, Giovanni Paolo II ha 
voluto dire all'uomo, ad ogni uomo, chi è : ha voluto mostrargli la verità intera 
del suo essere alla luce del mistero della creazione e della redenzione» '. 

Già la semplice elencazione dei problemi e delle suggestioni che sottendo­
no il presente contributo, giustifica la sua necessaria intonazione metodologica e 
prospettica: in tale linea ci sentiamo autorizzati a mettere a fuoco in modo diret­
to solo il tema della sacramentalità del matrimonio, con la convinzione che, una 
volta ben articolato questo fattore, l'ulteriore svolgimento di una teologia del 
matrimonio si troverebbe un cammino molto piu garantito e protetto da even­
tuali squilibri o letture parziali. 

2. SVILUPPI E PROBLEMI DELLA TEOLOGIA SACRAMENTARIA 

La teologia contemporanea ha mostrato un particolare interesse per la teo­
logia sacramentaria: non è questo il luogo ove ripercorrere analiticamente lo svi­
luppo che ne è seguito, né tentare un esauriente bilancio critico '. È comunque 
sostanzialmente condivisibile l'osservazione di quanto mettono in luce uno squi-

4 Cfr C. CAFFARRA, Création et Rédemption, in COMMISSION THEOLOGIQUE INTERNATIONALE, 
Problèmes doctrinaux du marlage chrétien (Lex Spiritus Vitac 4), Louvain-Ia Neuve 1979, p. 269. 

5 Per quanto riguarda i riferimenti bibliografici si veda in/ra nn. 12 e 13. 
(, GIOVANNI PAOLO II, Uomo e donna lo creò. Catechesi sull'amore umano, Città del Vaticano 

1985. 
7 C CAI'FARRA, Introduzione generale, in GIOVANNI PAOLO II, Uomo e donna ... op. ciL, p, 6-7. 
8 Fondamentali ci paiono in proposito G, COLOMBO, Dove va la teologia sacramentaria, in «La 

Scuola Cattolio:1.» 102 (1974), pp, 673-717; S. UBBIALI, Eucarestia e sacramentalltà. Per una teologia 
del sacramento, in «La Scuola Cattolica» 110 (1982), pp, 540-576, oltre al già citato contributo di 
C.E. O'NEIL (v, supra n. 2) e E. RUFflNI, Sacramentaria e Sacramenti, in Nuovo Dizionario di Teolo­
g"', Alba 1977. pp. 1353-1375: 1375-1397. 
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librio tra la lucidità di rivisitazione critica della categoria di sacramento e la ca­
pacità di offrirne in positivo una trattazione piu organica e soddisfacente '. 

Chi si è fatto carico di analizzare le diverse proposte avanzate in questi an­
ni nella linea di una ritrascrizione compiuta della teologia del sacramento ha 
creduto di individuare soprattutto due fattori che hanno reso difficile le realiz­
zazione degli intenti perseguiti: in primo luogo una indebita estensione del con­
cetto di sacramento che dai sette sacramenti, proprio per comprenderli meglio, è 
stato applicato, non sempre in modo corretto, a Cristo, alla Chiesa, alla realtà 
tutta lO. Tale prospettiva ha poi corso il pericolo, per come è stata eseguita, di va­
nificare una chiara fondazione cristologica dell' evento sacramentale, pur se tale 
intenzione non era assente nelle dichiarazioni di principio di quanto si sono ci­
mentati in questo lavoro. 

È altresi importante tenere conto che dal punto di vista sistematico si è 
spesso oscillato tra l'accordare o no un certo primato ad una elaborazione di 
una teologia de sacramentis in genere che aprisse le porte dello studio dei diversi 
sacramenti specifici, variamente argomentando se la notazione di sacramento 
possa essere attinta e illustrata in se stessa o se piuttosto non debba essere sola­
mente l'esito di una sua lettura previa all'interno dei diversi sacramenti ". 

Non è da dimenticare, al di là di ogni irrigidimento formalistico, che i ter­
mini dell'alternativa nei fatti non può essere assunta in modo esclusivo, ma sem­
mai inclusivo: riesce difficile infatti riflettere sulla dimensione «sacramentale» di 
un certo gesto, senza che si possa in qualche misura presupporre una certa no­
zione di sacramento e d'altra parte solo l'analisi dei diversi atti sacramentali può 
offrire un' adeguata consapevolezza di che cosa sia il sacramento. 

Alla luce delle osservazioni fatte una considerazione critica della teologia 
contemporanea del matrimonio deve cercare di approfondire insieme, il contri­
buto specifico dato e la notazione generale di sacramento che viene presupposta. 

Può essere utile allora un rapido richiamo alle proposte di due autori senza 
dubbio particolarmente significativi ed influenti in questo campo della riflessio­
ne teologica: E. Schillebeeckx e K. Rahner". I;intenzione non è evidentemente 
quella di offrire un bilancio completo, ma di mettere in luce alcune linee di ten­
denza emblematiche, soprattutto tenendo conto che entrambi gli autori si sono 
dedicati, pur se in forme diverse, ad una riflessione sulla sacramentalità in gene­
re lJ e a quella specifica del matrimonio. 

9 Cfr COLOMBO, Dove va ... op. cit., pp. 691-695. 
lO Cfr COLOMBO, Dove va ... op. cit., pp. 695-713. 
Il Cfr UBBIALI, Eucarestia ... op. cit., pp. 543-545. 
12 Ci si riferisce in particolare ai seguenti testi: E, SCHILLEBEECKX, Il matrimonio. Realtà terre­

na e mistero di salvezza, trad. h. Milano 1986~ [Bilthoven 1963J e ID" Le mariage est un sacrement, 
Bruxelles 1961; K RAHNER, Il matrimonio come sacramento, in ID., Novi saggi, III, trad. h. Roma 
1967, pp, 575-602 [titolo originale: Die Ehe als Sakrament, pubblicato nella l'accolta Schriften zur 
Theologie, Band VIII, Einsiedeln 1967]. 

U I contributi fondamentali in proposito sono: E. SO-lILLEBEECKX, Cristo sacramento dell'in­
contro con Dio, trad. iL, Roma 1968 e K. RAHNER, Chiesa e sacramenti (Quaestiones Disputatae), 
trad. it., Brescia 197Y 
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È da notare in primo luogo che entrambi i teologi pongono al centro della 
loro proposta sacramentaria la nozione di simbolo e ad essa assegnano il compi­
to di fondare la teologia del sacramento. Pur partendo da contesti diversi e arti­
colando in modo originale l'utilizzo di tale nozione, essi concludono in maniera 
parallela a risolvere in essa il reale contenuto del sacramento. Emblematiche so­
no le due affermazioni che riportiamo: E. Schillebeeckx all'inizio della sua ope­
ra piti impegnativa sul matrimonio dichiara che «Nelle pagine seguenti presen­
teremo un esame rigorosamente teologico di quella realtà terrena che è il matri­
monio e che, per di piti, proprio in questo suo aspetto profano e terreno [corsivo 
nostro], è il sacramento di un,a realtà religiosa»)' e conclude poi: «Ogni matri­
monio, ogni lnatrimonÌo civile è cristiano: o in senso pieno o in senso precristia­
no (un matrimonio orientato verso Cristo) o infine in un senso anonimamente o 
anche negativamente cristiano (un rinnegamento deliberato di questo aspetto 
cristiano del matrimonio»> 15. K. Rahner può invece sostenere che «II matrimo­
nio non diventa evento di grazia soltanto là dove diviene "sacramento". Diciamo 
invece che l'evento di grazia del matrimonio diviene evento sacramentale di gra­
zia come "opus operatum", quando viene celebrato nella Chiesa come matrimo­
nio tra due battezzatL.» 16, per cui «il matrimonio, evento di grazia, diviene un 
evento sacramentale, in cui il segno partecipa della epifania irrevocabile, sempre 
valida e senza pentimento, della promessa di grazia che Dio ha fatto agli uomini: 
epifania che è appunto la Chiesa stessa» 17. 

Non è facile sfuggire, di fronte a queste espressioni, alla sensazione di un 
certo estrinsecismo con cui la nota della sacramentalità viene attribuita ad una 
realtà che pare già tutta consistente nel suo momento creaturale, sia che con ciò 
si voglia dire una realtà terrena in occasione della quale si opera un incontro tra 
Dio e l'uomo (Schiiiebeeckx), sia che si affermi che in essa si manifesta in modo 
insuperabile l'autorealizzazione della Chiesa come evento salvifico (Rahner). 

È doveroso a questo punto ricordare come la riflessione dei due autori sia 
comprensibile all'interno di una rilettura della categoria di simbolo che si fonda 
su due ben precise opzioni: l'ambito della filosofia della religione, intesa come 
riflessione sull' esperienza religiosa concepita innanzitutto come «culturale» dal 
teologo olandese e per quanto riguarda K. Rahner la sua celebre tesi di una «on­
tologia simbolica» 18. Tali scelte sono state variamente giudicate nel dibattito teo­
logico 19: qui interessa solamente suggerire l'emergenza di una insufficienza che 
si documenta proprio nella inadeguatezza con la quale viene tematizzato il reale 
apporto di novità che il sacramento del matrimonio non può non mostrare nei 
confronti dell' esperienza creaturale dell' amore umano. 

14 E. SCHILLEBEECKX, Il matrimonio ... op. cit., p. 28. 
l5 Ibid., p. 349. 
!6 RAHNER, Il matrimonio". op. cit., p. 594. 
17 Ibid. p. 595. 
18 Cfr K. RAHNER, Sulla teologia del simbolo, in ID., Saggi sui Sacramenti e sulla escatologia, 

trad. it., Roma 1969" pp. 51-107. 
19 Una prima panoramica delle diverse posizioni è reperibile nei contributi citati alla n. 8, cui si 

può aggiungere G. COLOMBO, Per il trattato dell'Eucarestia (1), in «Teologia» 13 (1988), pp. 95·1.31. 
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Se infatti nel!' orizzonte tracciato da due autori il sacramento mostra di es­
sere facilmente integrabile all'interno di una universale struttura religiosa (Scbil­
lebeeckx) o in una ontologia (Rahner), resta obiettivamente incompiuta l'impre­
sa di una chiara esplicitazione nel nesso tra quel segno «particolare» e l'avveni­
mento, altrettanto «singolare» di Cristo. 

A questo proposito è decisivo il puntuale avvertimento di un altro celebre 
teologo, H. U. von Balthasar: «La legge fondamentale della forma sacramentale 
della chiesa ... consiste nel fatto che in tutto ciò che la chiesa, la quale ammini­
stra i sacramenti, fa per dare forma, il come e la misura sono determinati dall' av­
venimento che deve essere reso presente, che è la forma originaria di ogni rivela­
zione e quindi anche il sacramento originario ... La figura fondamentale della 
grazia è Gesu Cristo stesso e tutte le forme sacramentali sono fondate in lui in 
modo concretissimo, ... In ogni caso è lui che dà la forma. Nel matri~onio ad 
esempio non è l'avvenimento umano del patto tra uomo e donna che specifica la 
grazia (in sé indifferenziata), ma la sponsalità di Cristo e della chiesa»". 

Si tratta allora di mettere a fuoco e di rispondere positivamente a due esi­
genze: in primo luogo una lettura della realtà «creaturale» del matrimonio che 
ne valorizzi la continuità con l'evento sacramentale senza assorbirlo acritica­
mente odistanziarsi da esso in modo irrecuperabile; si richiede poi la descrizio­
ne in positivo della novità che il matrimonio come sacramento realizza (la gra­
zia), con la consapevolezza che tale novità per essere tale non può che apparire 
indeducibile dal dato creaturale, senza che per questo debba perdere la sua in­
trinseca pertinenza con esso ed essere collegata solo in modo formalistico od 
occasionale. 

Conclusivamente si può ribadire l'obiettiva necessità di una corretta artico­
lazione tra riflessione antropologia e teologia sacramentaria se si vuole giungere 
ad una soddisfacente comprensione del matrimonio cristiano. 

3. IL MATRIMONIO COME SACRAMENTO 

Nell'intenzione di delineare una proposta positiva in grado di rispondere 
alle sollecitazioni fin qui esaminate, scegliamo di concentrare l'attenzione su tre 
elementi che sono obiettivamente implicati in una fondazione della sacramenta­
lità del matrimonio: ci si riferisce alle nozioni di elevazione, al conferimento della 
grazia ed al valore intrinseco del patto coniugale e la sua inseparabilità dal sacra­
mento. 

Ci pare infatti fondamentale operare una rilettura di questi dati che anche 
nello sviluppo storico della teologia del matrimonio hanno segnato le tappe fon­
damentali dell'acquisizione del suo statuto sacramentale". Tale rilettura dovreb-

20 H.U. VON BALTIlASAR, GLOria. Laperazlone della/orma, I, trad. it., Milano 1975, pp. 539-540. 
21 Il quadro storico essenziale è offerto da G. LE BRAS, La doctrine du mariage chez les théolo­

giens et les canonistes depuis l'an mille, in Dictionnaire de Théologie Catholique, t. IX/I, coll, 2123-
2317. 
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be muoversi in due direzioni: da un lato lasciarsi provocare dalle acquisizioni, o 
meglio dalle interrogazioni e dalle aperture di orizzonte che la riflessione antro­
pologica è oggi in grado di offrire e in secondo luogo far emergere gli elementi 
determinanti della specificità sacramentale che esse celano e che non sempre so­
no state organicamente evidenziate. 

È qui sottesa la convinzione che da tali fattori si possa recuperare in modo 
sistematico ed organico la sostanziale totalità dei dati teologici riferiti al matri­
monio", anche se evidentemente l'esecuzione completa di un tale progetto con­
durrebbe ad una elaborazione che supera i limiti del presente lavoro. 

3.1 La categoria 'di «elevazione». 

È noto che la categoria di «elevazione» fu posta al centro della riflessione 
sul sacramento del matrimonio da Roberto Bellarmino". Il celebre teologo con­
troversista la utilizzò allo scopo di affermare la inseparabilità tra contratto e sa­
cramento, vedendo in essa una felice applicazione del principio che sta alla base 
di tutta la sua sacramentaria: Gratia perfici!, non destruit na!uram. 

Pare abbastanza evidente l'orizzonte antropologico in cui la problematica 
e la relativa risposta sono collocate. D'altra parte è importante tenere conto che 
la nozione di «elevazione» ha conosciuto nella storia una significativa fortuna e 
piu volte è stata utilizzata in senso anche piu ampio per segnalare il nesso tra la 
realtà creaturale e lo specifico sacramentale del matrimonio. 

Obiettivamente implicata nell'interrogativo sull'articolazione contratto/sa­
cramento, tale nozione, nel momento piu vivace della discussione, è stata co-

1 • rl • 1 1 1 1 ,,,), 

manoata e Innuenzata In mOGO truora esagerato aa una scorretta lettura dell arti-
colazione natura e grazia 24. Quest'ultimo dato giustifica la preoccupazione di 
chi afferma che «il matrimonio cristiano non può dunque venir compreso dap­
prima solo come un istituto naturale con una determinata forma di amore natu­
rale, istituto che successivamente verrebbe "finalizzato" dal sacramento allivel­
lo della Grazia»". 

Si tratta piuttosto di procedere nella linea che lega, pur nelle dovute distin­
zioni, il mistero della Creazione a quello dell'Alleanza". 

In proposito si dovrebbero eseguire i seguenti passaggi. 

22 «È questo il punto centrale, fondante e in qualche modo onnicomprensivo della fede e 
dell'intelligenza teologica. della «novità cristiana» del matrimonio» (TEITAMANZI, Matrimonio.« op. 
eit., p. 584). 

2} Cfr E. CORECCO, L'ìnseparabilità tra contratto e sacramento, in «Communio» 3 (974), pp. 
1014-1016. 

24 lbid. e CAFFARRA, Création ... op. cit., p. 269. 
25 H,U. VON BALTHASAR, Gli stati di vita del cristiano, trad. it., Milano 1985, pp, 211-212, 
26 Con l'avvertenza a che ci si spinga fino a giungere fino alla d-fondazione stessa della nozio­

ne di sacramento in questo orizzonte, come esige J. RATZINGER, Zur Theologie der Ehe, in AA.VV" 
Theologie der Ehe, Regensburg-Gottingen 19722

, p, 93, 
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In primo luogo è fondamentale mettere in luce l'implicazione della realtà 
del matrimonio nell'elemento antropologico originario dell'imago Dei". Di qui è 
possibile allora sostenere la qualifica del matrimonio come sacramento primor­
diale nella misura in cui la Creazione è già, nel segno, anticipazione dell' Allean­
za che, proprio nel segno, spiega l'intenzione del Creatore che attua il suo pro­
getto". 

La conseguenza di tutto ciò sarebbe che il valore intrinseco di segno (sacra­
mento primordiale) 29 del matrimonio si attinge partendo non solo da una sua 
pura considerazione «dal basso», ma piuttosto tenendo presente il contenuto 
eccedente che esso porta e che dipende dal libero consiglio con cui il Creatore 
ha posto nella sua opera l'accenno discreto al compimento soprannaturale della 
creatura. 

In questa linea allora l'attenzione si sposta dal dato genericamente simboli­
co del matrimonio, alla particolare specificazione che esso assume nel piano di­
VinO. 

Nella misura dunque in cui l'orizzonte dell'~nità di Creazione ed Alleanza 
mostra un' obiettiva implicazione della realtà creaturale del matrimonio con il 
suo compimento sacramentale, la nozione di elevazione può offrire un contribu­
to positivo. 

Essa infatti può venire utilizzata come strumento per designare adeguata­
mente sia la continuità tra il sacramento e la dimensione creaturale del matrimo­
nio sia la novità - assolutamente indeducibile - che comporta la sua collocazio­
ne nel settenario sacramentale. 

Una rapida. descrizione piii dettagliata della qualità di tale contributo po­
trebbe mettere in evidenza quanto segue. 

Innanzitutto si deve riconoscere che nel particolare del rapporto 
uomo/donna l'uomo incontra e può sperimentare il principio del suo essere 
creato come imago Dei, originariamente segnato da un «esistere in relazione»30. 

Tale fatto non è statico, ma si pone come provocazione alla libertà della 
persona, chiamata a realizzarsi attraverso il dono sincero di sé H: la qualità di 
questa vocazione è adeguatamente descritta dal mistero della comunione perso­
nale trinitaria, giacché l'imago Dei è nella sua profonda consistenza imago Trini­
tatis" e pertanto l'uomo e la donna sono chiamati a vivere nel loro amore l'espe­
rienza di quella pienezza di communio personale singolare della vita di Dio. 

Ora soltanto la pienezza del mistero di Cristo svela e dona all'uomo la pos­
sibilità di partecipare della vita divina e quindi di accordare la propria libertà a 
quella di Dio e, figlio nel Figlio, vivere la sua vocazione al dono di sé come com­
pimento della propria personalità. 

27 Per quanto segue il riferimento è innanzitlltto a GIOVANNI PAOLO II, Uomo e donna ... 
op.cit., in particolare pp. 31-108 e pp. 343-445. 

28 Cfr I. BIFfl, Introduzione al quinto aelo, in GIOVANNI PAOLO II, Uomo e donna ... op.cit., p. 339. 
29 Cfr GIOVANNI PAOLO II, Uomo e donna ... op. cit., p. 91; 373-375. 
30 Cfr GIOVANNI PAOLO II, Lettera apostolica Mulieris dignitatem, n. 7. 
H Ibid. 
" Ibid. 
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Dunque il sacramento del matrimonio è quel gesto salvifico di Cristo che 
dona tale partecipazione proprio attraverso e in quel particolare rapporto 
uomo/donna. 

Esso è allora "elevazione» non perché chieda di mettere tra parentesi 
l'esperienza particolare che apre all'uomo lo sguardo sulla profondità del suo 
«essere all' origine», ma proprio per il fatto che in quella specifica ed irripetibile 
circostanza il sacramento interviene a portare a compimento quell'inizio. 

Tale compimento appare segnato dalla gratuità nella misura in cui la comu­
nicazione nell' esperienza umana della vita trinitaria appare assolutamente inde­
ducibile dall' esperienza stessa, benché essa le sia obiettivamente orientata dal 
principio". 

Questi dati sono cOSI in grado di mettere in luce il significato della .>aera­
mentalità del matrimonio alla luce di una corretta relazione tra Creazione ed Al­
leanza. 

Non soltanto è possibile dire che, posta tale relazione, non vi è spazio og­
gettivamente per altro genere di matrimonio, ma si può aprire una strada per 
chiarire come in tale unità del piano salvifico emerga l'intima ragionevolezza 
della struttura sacramentale del matrimonio cristiano: in questa linea è infatti 
determinante sia la considerazione che, come il fondamento antropologico 
dell'imago Dei è dato all'uomo nel particolare del rapporto uomo/donna, è pro­
prio in questa circostanza particolare che il sacramento pone la possibilità og­
gettiva del compimento. Di conseguenza allora la saeramentalità esprimerebbe 
in primo luogo la fedeltà di Dio a quella «logica» della sua comunicazione che 
trova nel mistero dell'Incarnazione la sna compiuta espressione". Ne viene allo­
ra qui una prima risposta agli interrogativi suscitati dalle proposte di E. Schille­
beeckx e K. Rahner: infatti il matrimonio è compiutamente sacramento, non 
perché si leghi ad un segno/simbolo religiosamente significativo, né perché esso 
sia segno manifestativo di quell' autoattuazione di Cristo nella Chiesa. Esso è tale 
perché nello specifico del rapporto uomo/donna è data alla libertà dei due la 
possibilità di comunicare alla vita trinitaria che realizza in essi il compimento 
dell'imago Dei iscritta fin dall'origine nella loro creaturalità". 

L'affermazione fatta richiede però di essere adeguatamente sviluppata ap­
profondendo la considerazione della grazia del sacramento. 

}3 CAFfARRA, Création ... op. cit.) p. 274. 
34 In questa prospettiva è opportuno non disattendere il richiamo a non dimenticare il nesso 

immediato Cristo-Sacramenti che con particolare decisione è posta da COLOMBO, Dove va ... op. 
eit., pp. 707-708. 

>5 La riflessione proposta permette forse anche di chiarire il senso dell'espressione «In tal mo­
do il matrimonio, come sacramento primordiale, viene assunto ed inserito nella struttura integrale 
della nuova economia sacramentale, sorta dalla redenzione t'n forma, direz; di «prototipo»:", A ben 
riflettere su questa dimensione, bisognerebbe concludere che tutti i sacramenti della Nuova Al­
leanza trovano in un certo senso nel matrimonio quale sacramento primordiale il loro prototipo» 
(GIOVANNI PAOLO II, Uomo e donna ... op. ch" p, 380): pare di poter dire che, piu che postulare 
una rifondazione di tutta le teologia sacramentaria sul matrimonio, essa metta in luce come storica­
mente ed esistenzialmente la logica del sacramento si affacci nella consapevolezza dell'umanità pro­
prio nel principio della Creazione e nell'esperienza dell'apporto uomo/donna. 
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3.2 La grazia del sacramento. 

È noto che la comunicazione della grazia nel sacramento del ,matrimonio 
non è stata esente da difficoltà di accoglimento e di comprensione. E merito dei 
grandi maestri del XIII secolo aver indicato con chiarezza il senso e i termini 
precisi di tale fatto". Conviene ricordare che le obiezioni pili significative veni­
vano opposte da due fronti: coloro che individuavano il valore del matrimonio 
come mero remedium concupùcientiae e quanti ritenevano impossibile la coesi­
stenza dei diversi aspetti giuridici ed economici del patto coniugale con la dona­
zione della grazia, paventando in tal caso la possibilità del peccato di simonia". 

Le risposte della teologia scolastica, poi puntualmente recepita dal magi­
stero tridentino J8, permettono di fissare due punti interessanti. 

In primo luogo, quanto al valore sanante del matrimonio, si osserva che 
anche questo tipo di effetto richiede l'intervento della grazia l'. Il dibattito poi 
chiederà alla teologia di approfondire anche una dimensione pili positiva che 
sarà messa in luce soprattutto nei termini di una partecipazione all'unione spon­
sale di Cristo alla Chiesa '''. 

Pili ampiamente si può dire che tali dibattiti mettono in luce come un' ade­
guata riflessione sul sacramento del matrimonio non può partire esclusivamente 
dall' analisi dell' elemento naturale, giacché da esso appare inesorabilmente pre­
clusa la via alla conoscenza della singolare novità del sacramento": è questa una 
significativa conferma della necessità che una dogmatica del sacramento non affi­
di tutta la sua costruzione alla considerazione del segno antropologico in cui il 
sacramento è inevitabilmente connesso, ma che non è evidentemente deducibile. 

In positivo tale esigenza potrebbe essere recepita secondo un disegno che 
può essere abbozzato nel modo seguente. 

In primo luogo si dovrà ricordare che la novità e la specificità del sacramen­
to del matrimonio non sta nel comunicare una grazia diversa di Cristo, ma quella 
stessa secondo una finalità particolare: essa è senza dubbio la sponsalità di Cristo 
per la sua chiesa, affermazione che però va ben chiarita e approfondita". 

Tale esigenza può essere soddisfatta innanzitutto mettendo in luce il fatto 
che l'interlocutore di tale dono di grazia è la coppia che celebra il sacramento 
del proprio matrimonio. Ciò non vuoI mettere tra parentesi il livello fondamen­
tale della persona, unico adeguato destinatario del dono di Dio, ma precisare 
che la persona, l'uomo e la donna, ricevono la grazia sacramentale del matrimo-

36 Una sintetica, ma puntuale ricostruzione del dibattito è offerta da LE BRAS, La doctrine ... , 
op. cit., coli. 2207-2214. 

37 Ibid. 
38 DS 1801. Cfr G. BALDANZA, La grazia sacramentale matrimoniale al Concilio di Trento. Con­

tributo per uno studio storico critico, in «Ephemerides Lirurgicae» 97 (983), pp. 89-140. 
39 Questa per esempio è l'argomentazione di BONAVENTURA (In IV Sent., d. 26, a. 2, q. 2, 

corol.). 
40 COSI TOMMASO D'AQUINO, Summa contra Gentes, 1, IV, cap, 78. 
41 Cfr VON BALTHASAR, Gloria.", op. cit., p, 540. 
·12 Cfr C. COLOMBO, Il matrimonio ... op'. cit., p. 474; TETIA.t\1J\NZI, Il matrimonio ... op, cit., p. 585. 



36 Cillredo Marengo 

nio in ordine a quel singolare rapporto con l'altro coniuge e per la verità ed il 
perfezionamento di quel rapporto stesso. 

Prima allora di affermare, pur legittimamente, che nelle finalità del matri­
monio sta il dono di grazia per l'edificazione del Corpo Mistico di Cristo 4), si 
deve mettere in luce il senso e i termini di questa partecipazione alla sponsalità 
di Cristo in ognuno per il proprio rapporto coniugale. 

I caratteri di questo amore sponsale sono ben indicati dalle note della tota­
lità, personalità, potenza santijicatrice e redentrice, fecondità 44. La grazia di Cristo 
offre allora ad ogni coniuge di fare esperienza di un amore siffatto in quel parti­
colare rapporto fondato sul patto coniugale. 

Qui è possibile cogliere lo specifico della partecipazione alla sponsalità di 
Cristo nel matrimonio, rispetto a quella che è data per esempio nel battesimo e 
nell' eucarestia. In questi infatti si può dire che stia in primo piano il fatto che 
ogni persona ci percepisce come destinataria di un tale amore, essa riceve nel sa­
cramento la presenza efficace di quell'amore al proprio destino. Nel matrimonio 
invece si mostra come quel medesimo amore è non soltanto ricevuto, ma può eS M 

sere il modo con cui la persona ama e si dona totalmente all' altro: in questo sen­
so l'amore coniugale viene obiettivamente trasformato dall'incorporazione a 
Cristo. 

È importante allora di qui indicare alcune fondamentali conseguenze e svi­
luppi. 

In primo luogo il riferimento al rapporto sponsale Cristo - Chiesa assuma 
una sua fisionomia ben precisa: ciò che appare decisivo non è appena la valenza 
analogica dell'immagine, ma il contenuto obiettivo di quel rapporto che nel ge­
sto sacramentale viene realmente comunicato. In questa linea ogni opportuna 
dimensione ecclesiologica del sacramento chiede per essere ben compresa hm­
mediato richiamo al principio cristologico, giacché è solamente il «grande miste­
ro» dell' amore di Cristo a offrirle una obiettiva consistenza. 

Ne segue poi la possibilità di chiarire bene i rapporti tra il matrimonio e il 
battesimo e l'eucarestia. Infatti quest'ultima è il fondamento obiettivo dell'amo­
re redentÌvo di Cristo e quindi della sua totale donazione e fedeltà alla chiesa 
per la salvezza del mond<;l: il matrimonio quindi appare come una attuazione e 
particolare determinazione della comunione con Gesti Cristo". 

D'altra parte il battesimo è il fatto con cui tale comunione viene per la pri­
ma volta donata all'uomo e rappresenta il momento oggettivamente fondante la 
possibilità per ognuno di fare esperienza di quell'essere amati da Cristo secondo 
la totalità del suo rapporto sponsale con la Chiesa. Inoltre la remissione del pec­
cato originale pone le premesse del valore sanante della grazia del matrimonio 
ed insieme educa la consapevolezza che l'esperienza creaturale dell' amore non 
può, proprio per la ferita d'origine, compiersi con le sue sole forze. 

43 COSI COLOMBO, Il matrimonio ... op. cit., p, 474. 
44 Cfr COLOMBO, Il matrimonio ... op. cit., l'P, 474A83. 
45 Cfr G. COLOMBO, Il sacramento del matrimonio, in AA.VV., Matrimonio oggi in Italia, Ro" 

ma 1969, pp. 116·118. 
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A questo punto appare allora con maggiore chiarezza che il riferim,ento al­
la Chiesa assume per la grazia del matrimonio un importante accento. E infatti 
l'appartenenza viva al Corpo di Cristo che risulta l'unico contesto adeguato non 
solo a realizzare l'atto sacramentale, ma a garantirne la permanenza e la costante 
rigenerazione. 

Emerge allora che una giusta considerazione della grazia del sacramento 
del matrimonio chiede che si colga insieme il suo radicamento nella vocazione 
battesimale del fedele e, proprio da esso, si faccia scaturire l'apprezzamento del­
la sua specificità. 

3.3 Il patto coniugale. 

La dottrina tradizionale ha individuato l'essenza del matrimonio nel con­
senso e quindi nell'effettivo permanere nel vincolo coniugale". Non è difficile 
sottolineare in proposito il limite di una impostazione che pare sbilanciata sul 
versante giuridico e morale. 

Non si deve però dimenticare un dato importante implicato in questa tesi: 
si tratta infatti di riconoscere che l'evento sacramentale non può essere concepi­
to come parallelo o estrinseco al gesto del libero consenso che i due coniugi si 
scambiano dal momento che esso si dà all'interno di tale libera decisione 47

• È al­
lora evidente che lo sbilanciamento sopra indicato si realizza quando ancora una 
volta si esaurisca la tematizzazione del momento sacramentale nell' analisi dei 
fattori antropologici fenomenologicamente rilevabili. 

Diversamente riletto alla luce della novità del mistero cristiano, esso per­
mette di mettere in luce il valore dell' atto libero, della libera decisione con cui 
gli sposi pongono il consenso e cogliere in tale atto una singolare circostanza 
ave si documenta e si verifica il delicato articolarsi della grazia e della libertà 
nell' economia salvifica. 

In proposito si potrebbero approfondire i seguenti elementi. 
In primo luogo si deve osservare che, se il contratto matrimoniale può es­

sere considerato come il segno sacramentale proprio (sacrarnenturn tanturn), 
l'elevazione operata dal sacramento non può essere disattesa per una sua ade­
guata comprensione. Ne viene allora che il primo effetto immediato (res et sacra­
rnenturn) consiste nel fatto che quel particolare vincolo assume una connotazio­
ne antologica soprannaturale che vede la libertà dell'uomo «graziata» dal sacra­
mento e quindi capace di un agire soprannaturalmente buono. 

In questa linea si deve precisare che l'ambito ave questa novità si comuni­
ca è proprio lo stesso rapporto coniugale in cui ognuno dei coniugi è guidato ad 
aderire all' altro con la stessa totalità e libertà di Cristo per la sua Sposa: prima di 
ogni altro livello è questa l'ultima ragionevolezza della indissolubilità del matri-

46 Cfr P. ADNÉS, Le mariage, Tournai 1963, pp. 144·146. 
47 Cfr TETI'AMANZI, Matrimonio ... op. cic, p. 582. 
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mania, come partecipazione alla totale adesione del Figlio all' opera del Padre 
per la salvezza del mondo". 

D'altro canto ciò lascia intatta la possibilità della prova e la responsabilità 
della libera decisione dell'uomo che però non è piti lasciata a se stessa, ma è 
continuamente rigenerata dal dono di grazia per e nel sacramento. 

Diviene allora di estrema importanza richiamare che nel mistero della re­
denzione la libertà di Cristo si pone come luogo necessario per la comprensio­
ne adeguata della libertà dell'uomo che trova proprio in Lui la sua forma com­
piuta 49, 

Tale compimento chiede di essere compreso all'interno di una giusta con­
cezione della relazione che si instaura tra la libertà di Cristo e quella dell'uomo: 
se è vero che Cristo risolve i' enigma deli' uomo, ma non ne decide preventivamen­
te il dramma lO, si può affermare che l'atto di fedeltà al coniuge espresso nel con­
senso diviene per il sacramento innanzitutto decisione di fedeltà a Dio e «dentr? 
questo voto di fedeltà a Dio viene pronunciato il voto di fedeltà al coniuge. E 
l'atto di fede di entrambi i contraenti che si incontra in Dio e che Dio, base del­
la loro unità, testimone del loro legame e garante della loro fecondità, viene pla­
smato, assunto e restituito. È Dio che nell'atto di fede dona i coniugi l'uno 
all'altro, all'interno del fondamentale atto cristiano d'offerta. A Lui essi si offro­
no l'uno insieme all'altro, da Lui essi si riottengono l'un l'altro in un dono di 
grazia, di fiducia, di richiesta cristiana»51, 

Viene cOSI in piena luce il nesso tra la grazia e la libertà: infatti si vede bene 
nella dinamica del patto coniugale che non soltanto libertà e grazia non si op­
pongono e si escludono a vicenda, ma l'una concorre con l'altra ed anzi è pro­
prio la grazia a dare la possibilità reale alla libertà dell'uomo di realizzarsi com­
piutamente, Infatti la coincidenza dell' evento sacramentale nel momento della 
libera decisione della scelta dell' altro coniuge mostra come in tale circostanza la 
libertà dell'uomo viene condotta ad aderire ed accogliere il mistero di un amore 
infinitamente pi6 grande di quello che egli da solo possa immaginare e da esso 
riceve il dono del poter aderire per sempre al volto singolare dell' amato che ne 
ha provocato la decisione: la libertà è dunque ricondotta dalla grazia al suo 
principio e per questo valorizzata in modo insuperabile. 

In questa prospettiva è lecito ribadire come un'adeguato recupero della 
teologia della grazia e di una organica antropologia teologica offre strumenti 
utili per cogliere in tutta la loro profondità e ricchezza i fattori decisivi per 
un corretto ripensamento ed approfondimento della sacramentalità del matri­
monIO. 

È apparso con discreta evidenza che i tre su cui si è scelto di indicare una 
prima serie di approfondimenti mostrano tutta la loro utilità quando siano orga­
nicamente colti nei loro reciproci nessi e non semplicemente giustapposti. 

48 Cfr BALTHASAR, Gli stati ... op. cit., p. 212. 
49 Cfr A. SCOLA, Hans Urs von Balthasar: uno stile teologico, Milano 1991, pp. 114-115. 
50 H. U. VON BALTHASAR, Teodrammatica. Le persone del dramma: l'uomo in Cristo, III, trad. 

it .. Milano 1983, pp. 25-53. 
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4. CONCLUSIONI 

I problemi in gioco, il loro reciproco implicarsi e la natura introduttoria 
del presente contributo conduce a registrare in sede di conclusioni piii le que­
stioni ancora aperte che i guadagni obiettivamente ottenuti. 

Preme soprattutto sottolineare che l'ambito piu stringente di una verifica 
delle prospettive indicate dovrebbe essere una rilettura alla luce di esse nei temi 
legati ai fini del matrimonio e a capitoli tradizionali dell'illustrazione di un sa­
cramento: forma, materia, istituzione, ministero. Quando è stato possibile sono 
comunque almeno indicati i nessi che la riflessione proposta può avere con 
l'uno e l'altro argomento. 

D'altra parte il dato che ci consentiamo di indicare con discreta sicurezza è 
il suggerimento a guardare all' esigenza di una sistematica del sacramento muo­
vendo da una ben precisa collocazione cristocentrica: tale dato appare infatti in 
grado di recuperare in unità le doverose implicazione ecclesiologiche e soprat­
tutto di offrire un metodo di pensiero antropologico capace di valorizzare fino 
in fondo la dimensione creaturale dell'uomo muovendo dalla consapevolezza 
dell'incomparabile singolarità dell'awenimento di Cristo. 

In questo senso la teologia sacramentaria, lasciando cadere la pretesa di 
una sua autonoma fondazione o addirittura del porsi come principio sistematico 
dell'intero corpus teologico, dovrebbe assumere, con maggior fecondità, il com­
pito di saper mostrare le condizioni e le modalità con cui la novità cristiana ac­
cade, permane e continuamente viene rigenerata nell'incontro tra Cristo e il mi­
stero della libertà della persona nelle circostanze storiche e concrete in cui essa 
si viene a trovare, 

Proprio su questo piano una attenta riflessione sui tradizionali tria bona 
del matrimonio che muova da un possesso piii maturo della sacramentalità sa· 
rebbe in grado di stabilire nessi fecondi tra una antropologia teologica adeguata 
e la necessaria, specifica riflessione di cui si fa carico la teologia morale. 

51 VON BALTHASAR, Gli stati ... op. dr., p. 212. 





MARRIAGE AND THE COMPLEMENTARITY 
OF MALE AND FEMALE 

Inaugurai Lecture of the Michael J. McGivney Chair of Moral Theology 

WILLIAM E. MAY * 

THE «BEATIFYING BEGINNING» OF HUMAN EXISTENCE 

It is fitting to begin our investigation into mardage and the comple­
mentarity of male and fema!e with the first two chapters of Genesis. It is fitting 
to do so because these chapters, which contain the storIes of what Pope J ohn 
Paul II has called the «beatifying beginning of human existance»', set forth 
predous truths about men and women of utmost importance to our topic. 

The narrative found in the first chapter of Genesis, attributed to the 
Priest1y tradition, declares: 

God created man [ha 'adam} in his image; in the divine image he created him; 
male and female he created them. God blessed them. saying: «Be fertile and multiply; 
fill the earth and subdue it. Have dominion over the fish of the sea. the birds of the air, 
and alI the living things that move on the eartb» (Cen 1,27-28). 

In the second chapter of Genesis, attributed to the Yahwist source, we find 
the following; 

The Lord God formed man [ha 'adam] out of the day of the ground and blew into 
his nostrils the breath of life, and so man became a living being... The Lord God said: 
«lt is not good for the man [ha 'adam] to be alone. I will make a suitable partner for 
him». ... The Lord God cast a deep sleep on the man, and while he was asleep, he took 
out one of his ribs and dosed up its pIace with flesh. The Lord God then built up into a 
woman [ishah] the rib that he had taken from the man [ha 'adam]. When he brought 
her to the man [ha 'adam), the man [ha 'adam) said: «This one, at last, is bone of my 
bones and flesh of my flesh; This one shall be called "woman" [ishah), for out of "her 
rnan" [ish) this one has been taken». That is why a man [ish) leaves his father and 
mother and dings to his wife [tShah) , and tbe two of them beceme one body. The man 
[tSh) and his wife [ùhah) were both naked, yet they felt no shame (Cen 2, 7,18,21-25). 

In my opinion, three cruda! truths about men and women, marriage, and 
the complementarity of the sexes are rooted in these texts: (I) that men and 

,', McGivney Professor of Mora! Theology, John Paul II Institute, Washingron D.C. 
l See POPE JOHN PAUL il, «Nuptial Meanmg of the Body», GeneraI Audience of January 9, 

1980, in Original Unity 01 Man and Woman: Catechesis on the Book o/ Genesis, St. Paul Editions, 
Boston 1981, p. 108. lo this text Pope Jobn Paul II is explicitly concerned with the account in 
Genesis 2, but tbe expression «beatifying beginning» can also be applied to tbe narrative in Genesis l. 
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women are equally persons; (2) that God is the author of marriage, the one who 
gives to it its defining characteristics; and (3) that men and women are body­
persons, not spirit-persons. 

1. The personhood oJ man and woman. That both man and woman are 
equally persons is luminously expressed in Genesis 1, even though it does not 
use the term penon. But the text makes it clear that human beings, male and 
female, are persons, for it affirms that «God created man [ha 'adaml in his 
image; in the divine image he created him, male and female he created them» 
(Cen 1, 27). Note that the Hebrew word, adam, is not used here as a proper 
name for the first human male, as it was in later texts of Genesis, but as the 
generic term to designate Man, a human being, whether male or female. Being 
created in the image of God, Man, male and female, is a person, i.e., a being 
endowed with intellect and will, with the capacity to come to know the truth, to 
make free choices, and by so dolng to be sdf-Jelerrnining. Both the man and 
the woman are thus persons, the sort of beings toward whom «the only proper 
and adequate attitude», as Karol Wojtyla has said, «is love».' And to these 
human persons made in his image, to the woman as we!! as to the man, God 
gave dominion over the earth and the non-human creatures inhabiting it, its 
waters, and its atmosphere. 

The truth that woman, like man, is a person is expressed more poetically in 
Genesis 2. There the man, who is initially identified by the generic term for 
human being, adam, is created fil·st. But is it «not good» for him to be alone. 
The other living creatures of the earth, however, are not equal to him; they are 
not worthy to be his companion, his partner. Thus the Lord Cod, after casting 
the man into a deep sleep, forms from his rib a woman so that there can be a 
creature noble enough to be his partner, to share life with him. And on 
awakening from his sleep the man delights in finding this partner, this «bone of 
his bones and the flesh of his flesh», and in his delight gives to her the name 
ishah, «woman», and to himself the name ish, «man». Both are obviously 
regarded, in this text, as equal in their dignity, one far surpassing that of the 
other living creatures God has made. 

In addition, if we reflect on these Genesis passages in the light of further 
revelation, we realize that God, who created man and woman, is a God who is 
love and who, in himself, dives a mystery of personalloving communion» in a 
Trinity of persons. It thus follows that by creating man and woman in his 
ilnage, by making them persans, «God inscribed into the humanity of man and 
woman the vocation, and thus the capa city and responsibility of love and 
C01nluunion» 3. 

2 KAROL WO]TYLA, Lave and Responsibility, trans. H. T. Willetts, Farrar, Straus, Giroux, 
New York 1981, p. 41 

3 POPElOHN PAUL II, Familiaris consortio, n. IL All mcn and women are called to love and 
communioo. As the Holy Father notes later in this same passage, «Christian revelation recognizes 
two specific ways of realizing the vocation of tbc human persoo, in its cntirety, to love: marriagc 
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2. Cod is the author 0/ marriage. A second major feature of these texts is 
that they are accounts not only of the origin of the human race, male and 
female, but also of the origin of marriage. They proclaim that God is the author 
of marriage, the one who gives to it its «defining characteristics» 4. Indeed, it is 
to both these passages of Genesis that J esus later referred when, in responding 
to the Pharisees' question about divo ree, .nd in replying that it was because of 
the «hardness» of human hearts that Moses had permitted divorce, he insisted 
that divo ree was not God's will, for «At the beginning of creation God made 
them male and female [Cen 1, 27]; for this reason a man shall leave his father 
and mother and the two shall become as one [Cen 2, 24). They are no longer 
two but one flesh. Therefore», he concluded, <Jet no man separate what God 
has joined» (Mk lO, 6-9). 

What are these «defining characteristics» of marriage? A centrai one is 
that marriage is an intimate, personal union between one man and one woman 
in which they «become one body, one flesb,>. By giving themselves to one 
another in marriage, a man and a woman actualize their vocation to lave and to 
enter into a communion of persons. 

Here it is important to note that the text of Genesis 2 c1early indicates that 
the reality of marriage comes to be when a man and a woman «give» themselves 
to one another by an act of irrevocable personal choice. Pope J ohn Paul II 
brings this aut in commenting on Cen 2, 24: 

The very formulation of Gen 2, 24 indicates not only that human beings, created as 
man and woman, \Vere created for unity, but also that precise1y this unity, through which 
they become «one flesh» has righi from the beginning a charac/er of umon derived from 
choice. We read, in faet, that «a man leaves his father and mother and cleaves to his 
wife», If the man belongs «by nature» to his father and mother by virtue of procreatioD, 
he, on the other hand, <<eleaves» by choiee to his wife (and she to her husband) '. 

and virginity or celiba(:y. Either one is in hs own proper form an actuation cf thc most profound 
truth cf man, ofhis being "created in the image of God"». 

Some men and women freely choose celibacy in order to give themselves more fully to the 
service of om Lord and his people. Othel's, who may earnestly long to marry, accept celibacy 
because for one or another reason it is not possible for them to marry. For such men and women 
the requirements of the truth - of God's reign - impose a «situational celibacy». On this see the 
observations of EnwARD SCHILLEBEECKX O.P., Marriage: Human Reality and Saving Mystery, 
Sheed & Ward, Inc., New York 1965, p. 120; see also RoeER BALDUCELLI, O.S.F.S., Thc Decision 
for Celibacy, in «Theological Studie,,> 36 (1975), pp. 219-242. 

,; SCHILLEBEECKX, Marriage: Human Reality and Saving Mystery, p, 24: «To be created by 
God, or to be named by him, implied a commission to serve him. Thc whole of the Old Testament 
ethic of mardage and family was based on this. The things of the earth and man rcceived their hoq 
or huqqah (their defining characteristicsJ with their creation; each received, OD creation, its 
intrinsic conditions of existence, its defined limits». That God is the authol' of marriage has always 
been affirmed by the magisterium of the Church. See, fol' example, COUNCIL OF TRENT, DS, n. 
1797; POPE PIUS XI, Casti connubii, DS, n. 3700; VATICAN COUNCIL II, Gaudium et spes, n. 48. 

5 POPE ]qHN PAUL II, «Marriage Is One and Indissoluble in the First Chapters of Genesis», 
GeneraI Audience ofNovembel' 21,1979, in Origina! Unity ofMdn 'and Woman, pp. 81-82. 
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The act of maritai consent is an act of choice, whereby the man chooses 
this particular woman as the irreplaceable and nonsubtitutable person with 
whom he wills to share his life henceforward until death, and whereby the 
woman in turn chooses this particular man as the irreplaceable and non­
substitutable person with whom she wills to share her !ife henceforward until 
death. Marriage is, therefore, the intimate partnership of life and love between 
man and woman, brought into being by their own act of irrevocable personal 
consento 

Another «defining characteristic» of marriage is set forth in Genesis 1, 
where the man and the woman - the husband and wife - are blessed and 
commanded to «be fertile and multiply» (Gen 1, 28). This text shows that 
man·iage and the intimate partnership of love and life that it estab!ishes between 
man and woman is ordered to the procreation and education of children '. 
Inasmuch as the union of man and woman in marriage is dynamically oriented 
to the generation or new human life, we can see one cf the reasons why God 
created man in two differing but complementary sexes, male and female. The 
human race is sexually differentiated into male and female because it must be so 
if it is to survive. A man cannot generate new human !ife with another man, nor 
can a woman do so with another woman. In generating human !ife man and 
woman do indeed «complement» one another. Ferti!ity, we need to keep in 
mind, is a blessing from God, and it requires the complementary fertility of 
husband and wife. One biblical scholar, commenting on this passage, has 
appropriately observed that «Progeny is a gift from God, the fruit of his 
blessing. Progeny are conceived because of the divine power which has been 
transferred to mem>. And, he continues, «[Tlhe blessing... indicates that 
fertility i8 the purpose of the sexual distinction, albeit not the exdusive purpose 
of this distinction» '. 

3. Men and women are body-persons, not spirit perso ns. A third critically 
important feature of these texts is that they characterize human persons, male 
and female, as bodily beings. The account in Genesis 1 describes them as !iving 
beings who are bodily and sexual in nature, blessed with fertility and 
summoned to multiply their kind. Genesis 2 is even more graphic in showing 
the bodily character of the human beings whom God, as Genesis 1 instructs us, 
created in his own image. For Genesis 2 shows that Man 

is constituted by two principies, one iow (<<dust of the earth»), one high «<breath 
of life»). The human being first comes to sight as a formed and animated (or breathing) 
dust of the ground. Higher than the earth, yet stil! bound to it, the human being has a 

6 00 this sce Gaudium et spes, o. 48: «By its very nature the institution of marriage and 
married love is ordered to thc procreation and education of the offspring and it is in them tbat it 
fincls its crowning glor)7». See also n. 50: «Marriage and married love are by nature ordered to thc 
procreation and education of children. Indeed, children are thc supreme gift of maniage and 
grcatly contribute to thc good of tbc parents themselves». 

7 RAYMOND COLLINS, The Bible and sexuality, I, in «Biblical Theology Bullettin» 7 (1977), p. 156. 
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name, adam (from adamah, meaning «earth» or «ground»), which reminds him of his 
lowly terrestrial origins. Man is, from the start, up from below and in betweens. 

Moreover, it is dear from Genesis 2 that the human body is personal in 
nature and that it reveals or disdoses the person. Far «the mam>, on awakening 
from the deep sleep into which the Lord God had cast him and on seeing «the 
womam> who had been formed from his rib, declares: «This one, at last, is bone 
of my bones and flesh of my flesh». In uttering this cry, the man, as PopeJohn 
Paul II has notcd, «seems to say; here is a body that expresses the "person"-'» 9 

Men and women,. in other words, are persons, but they are not spirits or 
disembodied minds. When God created Man he did not, as some dualistic­
minded theologians today think, create isolated subjectivities who experience 
existence in male or female «body-structures» lO. Quite to the contrary, God, in 
creating human persons, created persons who are bodily in nature. 

This is a matter of utmost importance. Buman persons are bodily, sexual 
beings. Their sexuality, «by means of which man and woman give themselves to 
one another through the acts mutuai and exdusive to spouses, is by no means 
something merely biological, but concerns the innermost being of the human 
person as such» ", and it does so because human sexuality is the sexuality of a 
human person and is hence personal in character. Sexuality has to do with our 
bodiliness. Our bodies, however, are not impersonai instruments that are to be 
used by our persons; instead, they are integrai components of our being as 
persons. 

From this follows that the more apparent anatomical differences between 
males and females are, as one contemporary writer puts it, «not mere ac­
cidentals or mere attachments... [instead], differences in the body are reve­
lations of differences in the depths of their being» ". 

The human body, in other words, is an intrinsic component of a human 
person; and since the human body is inescapably either male or female, it is an 
intrinsic component of a man-person or a woman-person. Precisely because of 

S LEON KAss, Man and Woman: An Old Story, in «First Things; A Monthly Journal of 
Religion and Public Life» 17 (November 1991), p. 16. 

9 POPE JOHN PAUL II, «Nuptial Meaning of the Bod)'», GeneraI Audience of January 9, 1980, 
in Origina! Unity ofMan and Woman, p. 109. 

10 00 this see ANTHONY KOSNIK et al., Human Sexuality; Neto Directions in American 
Catholie Thought: A Study Commissioned by The Catholie Theological Society oj America, Paulist, 
New York 1977, pp, 83-84. The thought of this work on thc unity of the human person IS. quite 
muddlcd and confused, and there is a definite tendency toward a dualistic understanding, An 
exeellent critique of thc dualism under1ying much contemporary thought, induding that of 
influential Catholic theologians, is provided by GEl{Jv1AIN GruSEZ, ~<Dualism and the New 
Morruity», in Atti del Congresso Internazionale (Roma-Napoli. 17-24 Aprile 1974): Tommaso 
d'Aquino nel suo Settimo Centenario, VoL 5, L'Agire Morale, Edizioni Domenicane, Napoli 1977, 

11 POPE]Of-lN PAUL II, Familiaris consortlo, n,lI, 
12 ROBERT E, ]OYCE, in MARY ROSERA JOYCE and ROBERT E, JOYCE, New Dynamics in Sexual 

Lave, Se John's University Press, Collegeville, MN 1970, pp, 34-35, 
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their sexual differences, m.nifest in their bodies, the man-person and the 
woman-person can give themselves to one .nother bodily. Moreover, since the 
body, male or female, is intrinsic to a hum.n person, men and women, in giving 
their bodies to one another, give their persons to one another. The bodily gift of 
a man and a woman to each other is the outward sign, the «sacrament», as it 
were, of the communion of persons existing between them. And this 
sacrament, in turn, is an image of the communion of persons in the Trinity. The 
body, therefore, is the means and the sign of the gift of the man-person to the 
woman-person. PopeJohn Paul II calls this capacity of the body to express the 
communion of persons the nuptial meaning of the body". Itis precise1y for this 
reason that geni tal coition outside of marriage is gravely immoral. When 
unmarried individuals have sex, the sex act does nOI unite two irreplaceable and 
nonsubstitutable persons but rather joins two individuals who are in principle 
disposable, replaceable, and substitutable. But when husband and wife give 
themselves lO one another in the maritai act, they do so as irreplaceable and 
nonsubstitutable spouses. Pope J ohn Paul II has expressed this truth 
eloquent1y: 

The total physical self-giving would be a Iie if it were not the sign and fruit of a 
totai personal se1f*giving, in which thc whole person, including thc temporai dimension, 
is present ... The only «pIace» in which this self-giving in its whole truth is made possible 
is marriage, thc covenant of conjugallove freely and consciously chosen, whereby man 
and woman accept the intimate community of Iife and love willed by God himself, 
which only in this light manifests its true meaning. 14. 

Our examination of the Genesis texts has shown us that man and woman 
are equally persons, that God has made them for each other, and that they 
are complementary in their sexuality. But the nature of their sexual com­
plementarity needs to be set forth in more detaiL It is evident that their sexual 
complementarity is intimately related to their vocation to parenthood. For 
husbands and wives, as we have seen in examining the «defining» characte­
ristics» of marriage, have the high vocation, the munus or noble responsibility, 
to cooperate with God in handing on human life and in giving to new human 

!3 Thc «nuptial meaning» of the body is deve10ped in many of thc addresses of POPE ]OHN 
PAUL II OD thc «theology of the body» See in particular, «Nuptial Meaning of thc Body» General 
Audience of ]anuary 9, 1980, in Original Unity 01 Man and Woman, pp. 106-112: «The Man­
Person Becomes a Gift in thc Freedom ofLove», Generai Audience of]anuary 16, 1980, in ibid., 
pp. 113-120; and «Mystery of Man's Original Innocence», GeneraI Audience of January 30, 1980, 
in ibid., pp. 121-127. An excellent introduction to the thought ofPopeJohn Pau1 II on this matter 
is provided by RrCHARD M. HOGAN, A Theolog;y 01 the Body: A Commen,tary on the Audiences 01 
Pope fohn Paul II from Seplember 5, 1979 lo May 6, 1981, in «Fidelity», 1.1 (December 1981), pp. 
10-15,24-27. 

14 POPE JOHN PAUL II, Familiaris consortio, n. Il. 



Mamage and the complementarùy o/Male and Female 47 

life the home where it can take root and grow". Not ail men and women, of 
course, become husbands and wives, fathers and mothers. Yet al! men are 
potential!y fathers and al! women are potentially mothers. Even if they do not 
generate children, as men and women they are called upon to exercise 
analogousIya kind of spiritual fatherhood and spiritual motherhood in fuIfilling 
responsibilities to those who depend on them. 

I will now endeavor to express more specificalIy the complementarity of 
male and female. I will begin by reflecting on the act which is «proper and 
exclusive to spouses» ", namely the marital act. 

THE MARITAL ACT As EXPRESSING AND SYMBOLIZING 111E COMPLEMENTARITY 
OF MALE AND FEMALE 

A man and woman become husband and wife when they give themselves 
to each other in and through the act of irrevocable personal consent that makes 
them to be spouses. They become literal!y «one f1esh», «one body», when they 
consummate their marriage and give themselves to each other in the act proper 
and exclusive to them as spouses, the spousal or the maritaI act. In this act they 
come intimately to «know» 17 each other in an unforgettable way, and to know 
each other precisely as male and female. 

The marital act is a unique kind of act. It is the personal act of two 
subjects, husband and wife. In it they «give» themselves to one another and 
«receive» one another. Yet they do so in strikingly different and complementary 
ways, for it is an act made possible precisely by reason of their sexual 
differences. Because the wife has a vagina and not a penis, in this act of maritaI 
union she cannot enter the body, the person, of her husband, whereas he can 
and does personaily enter into her body-person. He gives himself to her and by 
doing so he receives her. On the other hand, she is uniquely capable of 
receiving her husband personally into her body, her self, and in so doing she 
gives herself to him. The wife's receiving of her busband in a giving sort of way 
is just as essential to the unique meaning of this act as is her husband's giving of 
himself to her in a receiving sort of way. The husband cannot, in this act, give 
himself to his wife unless she gives herself to him by receiving him, nor can she 
receive him in this self-giving way unless he gives himself to her in this receiving 

15 A rich analysis of the Latin term, munus) used in many magisrerru texts to designate the 
vocation to parenthood, is provided by JANET SMITH. See her Humanae Vitae: A Generation Later, 
The Catholic University of America, Washington, DC 1991, esp. pp. 136-148. See a1so her The 
Munus 01 Transmitting Human Ltle: A New Approach to Humanae Vitae, in «Thomist» 54 (1990), 
pp. 385·427. 

16 POPE JOHN PAUL II, Familiaris consortio, n. Il. 
17 «Adam knew Eve his wife, and she conceived and bore Caio, saying; "I have begotten a 

man with the help of the Lord"" (Gen 4, I). 
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way". As the philosopher Robert Joyce says, «the man does not force himself 
upon the woman, but gives himself in a receiving manner. The woman does not 
simply submit herself to the man, but receives him in a giving manner» ". Note 
that in the marital act the husband is not active and the wife passive. Each is 
active, but in differing and complementary ways. 

In giving himself to his wife in the marital act, moreover, the husband 
releases into her body-person millions of his spenn which go in search for an 
ovum. Should his wife indeed be fertile and an ovum present within her, one of 
the sperm may succeeed in uniting with it, in becoming «one flesh» with it, and 
in doing so bring into existence a new human person. These facts dramatically 
illumine another dimension or aspect of the male-female sexual comple­
mentarity. The man, as it were, symbolizes the superabundance and dif­
ferentiadon of being, for his sperm are differentiated into those that will 
generate a male child and those that will generate a female child. The woman, 
as il were, symboìizes the oneness or unity of being (insofar as she ordinarily 
produces only one ovum) and what we might cal! the withinness or abidingness 
ofbeing 20

• 

In reflecting on the significance of the maritai act we can also say, I believe, 
that the man, the husband, is the one who emphasizes, in giving himself 
wholeheartedly to his wife, an outgoing, productive kind of joyful existence, 
while the woman, the wife, is the one who emphasizes, in receiving her husband 
wholeheartedly into her person, the abidingness and peaceful tranquillity of 
existence. 

«DEFINING» MAN AND \'VOrviAN, ~v1ALE AND FEMALE 

What this analysis of the maritai act suggests is that human sexuality is a 
giving and receiving, a superabundant, outgoing otherness and a peaceful, rest­
bringing withinness. By virtue of their sexuality - which, we must remember, is 
not something merely biological but something that «concerns the innermost 
being of the human person» - men and women are summoned to give 
themselves to others and to receive them, and to do so in a unique and exclusive 

.8 When nonmarried males and females engage in sexual coition, they do not «givc» 
themselves to each other or «receive» each other. Their aet in no way espresscs and symboHzes 
personal union predse1y because they have refused to give aud receive cach other unconclitionally 
as persons. In genital union, such indivicluals do not make a «gift» of each otber. 

19 ROBERT E. JOYCE, Human Sexual Ecolog:y: A Philosophy and Ethics 01 Man and Woman, 
University Press of America, Washington 1980, pp. 70-71. 

20 On this see JOYCE, ibid" pp. 70-71: «The man empbasizes in bis way tbe giving power of 
being and the otherness of every being in th~ universe ... Tbc man emphasizes (with his spenTI 
production) manyness, differentiation, and plurality, .. characteristics bascd on uniqueness and 
orherness». The woman, on the orher hand, ~<emphasizes". the receiving power of ber being and 
dle withinness of every being in me universe ... The woman emphasizes (witb her ova production) 
oneness and sameness ... characteristics based 011 withinness and superrelatedness». 
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way in marriage. They are likewise summoned to be outgoing and super­
abundant in their giving and to bring others peace and rest by receiving them 
within themselves. But men and women, males and females, give super­
abundantly and receive in peaceful tranquillity in strikingly different modalities. 

Human sexuality, in other words, is realized differently in male and female, 
in man and woman. Male sexuality emphasizes giving in a receiving sort of way 
and the superabundant plenitude and otherness of being; female sexuality 
emphasizes receiving in a giving sort of way and the peace-giving, rest-bringing 
withinness of being. It therefore seems to me that J oyce's way of «defining» 
man and woman is corree!. He does so as follows: 

I would define a man as a human being who both gives in a receiving way and 
receives in a giving way, but is so structured in his being that he i5 emphatically inclined 
toward giving in a receiving way. The nature of being a man 1S an emphasis on giving in 
a receiving way. A woman is a human being who both gives in a receiving way and 
receives in a giving way) but 15 so structured in her being that she 1S emphatically 
inc1ined toward receiving in a giving way. The nature of being a woman is an emphasis 
OD receiving in a giving way... The sexuaHty of man and woman... is orientated in 
apposite but very complementary ways 21, 

Moreover, as we have seen, the man emphasizes in his being the 
superabundant otherness or plenitude of being whereas the woman emphasizes 

21 Ibid., pp. 67-69. This way of expressing the complementary eharaeter of male and female 
scxuality and of man and woman may seem, on thc surfaec, to eonfIiet with some things that POPE 

Jm-IN PAOL II has saldo For instance, in his GeneraI Audience of Fcbruary 6, 1980, «Man and 
Woman: A MutuaI Gift for Eaeh Other», thc Holy Father, eommenting on thc tcxt of Genesis 2, 
observed: «It seems that the seeond narrative of creation has assigned to man "from the begin­
ning" the funetion of the one who above all, l'eeeives the gift [of the womanl "From the 
beginning" the woman is entl'usted to his eyes, to his eonsciousness, to his sensitivity, to his 
"heart". He, on tbe other hand, must, in a way, ensure the same process of the exehange of the 
gift, the mutual interpenetration of giving and reeeiving as a gift, whieh, pl'ecisely tbl'Ough hs 
recipl'Ocity, ereates areaI eommunion of persons» (in OriginaI Unity olMan and Woman, p. 133). 
This would seem to imply that maIe sexuaIity is a receiving in a giving way and female sexuality is a 
giving in a reeeiving way. 

I do not, however, think that there is any real opposition between Joyce's way of exprcssing 
thc malc-female differenee and what Pope }ohn Paul II says bere. 'Genesis 2 certainly portl'ays the 
woman as God's wonderful gift to thc man, to whom she is entrusted and who is to receive her 
lovingly. But neither Genesis 2 nor Pope John Paul II are bere concerned witb the precise 
modality whereby the man is to «reeeive» the woman and «give» himse1f to her and vice versa. 
The man, in faet, «receives» the woman given to him by God by taking the initiative, giving himself 
lO her and giving to her her name in his poetic cry: «This one at last is bone of my bones and flesh 
of my flesh; This one shall be caUed "woman" for out of "her man" has she been takem) - the 
«bibHcaIe prototype», as Pepe Jehn Paul II has noted e1sewhere, of the Song of Songs [in By the 
Communion oj Persons Man Becomes the Image 01 Cod, GeneraI Audience of November 14, 1979, 
in OriginaI Unity olMan and Woman, p. 7lJ. God presents the woman to the man as a gift that he 
is te welcome lovingly; but the man, in his cry of joy on seeing this woman, surrenders or gives 
himself to her and by doing so receives the woman «entrusted to his eyes, to his consciousness, to 
his sensitivity, to his "hearr"». 
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its withinness and abidingness, its capacity to bring l'est and peace. Man and 
woman, we must remember, are made in the image of God. They are two 
differing and complementary ways of imaging Him. He is both the 
superabundant giver of good gifts and the One who is ever within us, who is 
with us and for us, and who longs to welcome us and to give our hearts 
refreshment and peace. He is, as the beautiful hymn of Henry Van Dyke 
expresses it, both the «Wellspring of the joy of living» and the «Ocean depth 
of happy rest» 22. Both man and woman are to image God in his 
superabundant goodness and his peaceful immanence, to image him as the 
«Wellspring of tbe joy of living» and <Dcean deptb of happy rest». But the 
man, in imaging God, emphasizes his transcendent, superabundant goodness, 
his glory as the «Wellspring of the joy of living», while the woman, in imaging 
God, emphasizes his immanence, his «withinness», his glory as the «Ocean 
depth of happy rest». 

The man, iike the woman, is summoned to receive as well as to give, to be 
an «ocean depth of happy rest» as well as a <<we11spring of the joy of living»; the 
woman, like the man, is summoned to give as we11 as to receive, to be a 
<<we11spring of the joy of living» as well as an «ocean depth of happy rest». 
Since this is so, it is reasonable to hold that within every hnman person, male or 
female, there is the «masculine» (the emphasis on giving in a receiving way, on 
being a <<we11spring of the joy of living») and the «feminine» (the emphasis on 
receiving in a giving way, on being an «ocean depth of happy rest») 2). It is 
therefore possible to think of a man aS a being who dynamica11y combines 
maleness, the masculine, and the feminine, while the woman is one who 
dynamica11y combines femaleness, the feminine, and the masculine. This in no 
way, as Prudence AHen among others has noted, implies that we are moving «to 
an androgyny, or a theory of identity of a11 human beings, becanse the starting 
point, the maleness or femaleness, is always different for the two sexes. The 
combination of the three factors of male, masculine, and feminine in a male 
individuaI would always differ from the combination of the three factors of 
female, masculine, and feminine in a female individuai» ". The point is that 
males and females, men and women, embrace within themselves the masculine 

22 HENRY VAN DYKE, <<Joyful,]oyful, We Adore Thee», in Poems ofHenry Van Dyke, Charles 
Scribner's Sons, New York n.d. This beautiful hymn has been set to musie, using as thc musical 
seore Beethoven's Ninth Symphony, 

2} JOYCE, ibid., p. 68, expresses this idea by saying that his way of defining Inao and woman 
«takes into account that every person is male [l would say «masculine» rather than «male» J or 
female [l would say «feminine» rathcr than «female»] within. Every person has a human nature, 
which indudes the abililY and the tendeney to share the gift of selE. Both a man and a woman are 
structured in a way that naturally enables them to give in a receiving sort of way and to reeeive in a 
giving sort of way,., But tbe nature of man is a dynamic orientation te emphasize, at aJllevcls of his 
being, the receiving kind of giving; while thc nature of a woman IS a dynamic orientation to 
emphasize, at allievels ofher being, the giving kind of receiving», 

24 SrsTER PRUDENCE ALLEN, IntegraI Sexual Complementarity and the Theology o/ 
Communion, in «Communio: International Catholic Review», 17 (1990), p, 533, 
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and the feminine, but they embody and manifest these aspects of their 
personality in differing and complementary ways. 

Precisely because the woman's sexuality emphasizes the withinness, the 
abidingness, the sameness of being and because the man's sexuality emphasizes 
the outgoingness, the expansiveness, the otherness of being, a woman's sexual 
identity is more interior, intimately linked to her being, her bodiliness, whereas 
a man's sexual identity is more exterior, intimately associated with his activity. It 
is for this reason, as numerous studies have shown 25, that a woman more easily 
comes to a realization of what it means to be feminine and a woman than a man 
does in coming to realize what it means to be masculine and a mano The man 
needs, as it were, to go out of himself and prove himself in the world. 

rnsofar as they differ in their sexuality, men and women manifest major 
differences in their social behavior. Women, as many studies point out, tend 
toward. responding to situations as entire persons, with their minds, bodies, and 
emotions integrated, whereas men tend to respond in a more diffuse and 
differentiated manner. Again, women are, on the whole, more oriented toward 
helping or caring for personal needs, whereas men, on the whole, are more 
inclined to formulate and pursue long-range goals and to achieve particular sets 
of prescribed ends lO. Or, to put the matter somewhat differently, we might say, 
with Steven Clark, that <<in social situations men are more oriented to goals 
outside the situation (what the situation can become), women to internaI goals 
(relieving needs, giving comfort and pleasure»>". Note, however, that ali this is 
a matter of emphasis, corresponding to the ways in which men and women tend 
to emphasize their sexuality. Men, too, can and do respond as entire persons 
and care for personal needs, and women, too, can, and do differentiate between 
their emotions and their intelligent judgments and make long-range plans. But 
the tendencies noted are real and correspond to the personalities of men and 
women as sexual persons. 

25 See for ex ampIe, the following:]. BARDWICK, Psychology ofWomen, Harper & Row, New 
York 1971; MARGARET MEAD, Male and Iemale, Dell, New York 1949; ROBERT STOLLER, M.D., Sex 
and Gender: On the Deve/apment 01 Masculinity and Femininity, Science House, New York 1968; 
LIONEL TIGER, Men in Groups, Random House, New York 1969. Their common peiot is that meD 
need to go out of themse1ves in order to discover and seeme thcir masculinity whereas wcmen do 
not, An interesting account of this issue is provided by WALTER ONG, 5.]., Fightlng for Li/e: 
Contest, Sexuality, and Consciousness, Cornell University Press, Ithaca 1981, esp. pp. 70-80, 97-98, 
112-115. This aeeounts for the faet, as Ong notes, that «ETJhe reeeived symbol for woman, 
Venus's mirror (ç?), adopted by feminists apparent1y everywhere, signifies se1f-possession, gazing 
al oneself as projected into the outside world or environment and reflected back into the self from 
rhere, whole. The received symbol for roan, Mars's spear (0'), signifies conflict, change, stress, 
dissection, division» (p. 77). 

16 On this see STEVEN CLARK, Man and Woman in Christ: An Examination 01 the Roles olMen 
and Women in Light 01 Scripture and the Sodal Sciences, Servant Books, Ann Arbor, MI 1980. In 
chapters sixteen and seventeen (pp. 371-466) Clark summarizes relevant materia! from the 
descriptive soda! sciences and expcl'imental psychology bearing on the differences between males 
and females. Clark provides an exhaustive seal'ch of the literature, providing exeellent 
bibliographieal notes. 

27 CLARK, zhid., p. 390. 
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With this understanding of man and woman, male and female, and of their 
sexual complementarity in mind, we can now look more closely at the 
relationship between man and woman in marriage and to their vocation as 
fathers and mothers. 

WOMAN AS MOTHER 

The maritaI act, which expresses and symbolizes the complementary 
sexuality of man and woman, is an act that communicates the unique and 
exclusive lave proper to husbands and wives, and their communication in one 
flesh is realized most perfectly when the marital act leads to their love's 
embodiment in a new person, the flesh and blood of both. Indeed, it is in and 
through the marital act that new human life comes to be in the way God wills 
that it come to be. New human iife can, of course, come to be in and through 
the acts of adulterers and fornicators, and when it comes to be in this way the 
new human life is indeed a new human person, a being to be loved and cherished 
and respected by alI. But when new human life comes to be in this way it is 
insulted and harmed, and a tragedy has occurred. For nonmarried men and 
women do not have the right to generate new human life, just as they do not have 
the right to engage in coition. They do not have the right to generate human life 
precisely because they have not, through their own free choice to marry one 
another, given to themselves the capadty to receive such life lovingly, to nourish 
it humanely, and to educate it in tlle lave and service of God and neighbor". 

Practically ali civilized sodeties rightly regard as utterly irresponsible the 
generation of human life through the random copulation of unallàcheJ men 
and women. [In my opinion, it is a sign of a new barbarism that many in our 
sodety now assert the «right» of single men and women to have children, 
whether generated by adultery or fornieation or by making use of so-called 
«reproductive» technologiesl. 

BU! God wills that new human life come to be in and through the loving 
marital act of husbands and wives. He does so because they have, precisely by 
virtue of the fact that they have given themselves unconditionally and 
unreservedly to one another in marriage, capacitated themselves to receive 
human life lovingly, nourish it humanely, and educate it in the love and service 
of God and neighbor. They are the ones who can give this new life the home 
that it needs to take root and grow. 

When new human life comes to be in and through the maritaI act, it comes 
to be within the wife, within the mother. Because new human life comes to be 
within the person of the woman, the mother, we can appreciate the truth that 
Pope]ohn Paul II expressed when he said: «The moral and spiritual strength of 

28 Centuries ago ST. AUGUSTINE rightly and wisely noted that one of thc principal goods of 
marriage is children, who are to be received lovingly, nourished humanely, and educateci 
religiously, Le., in thc love and service of God. See his De genesi ad literam, 9.7 (PL 34.397). 
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a woman is joined to her awareness that God enirusis the human heing lO her in 
a special way. Of course, Cod entrusts every human being to each and every 
other human being. But this entrusting concerns women in a special way -
precisely because of their femininity - and this in a partieular way determines 
their vocations»29. Indeed, as the Holy Father also observes, 

Motherhood involves a special communion with the mystery of life as it develops 
in the woman's womb. The motber is fmed with wonder at tbis mystery of life and 
«understands» with unique intuition what is happening inside her. In the light of the 
«beginning», tbe mother acceprs anci loves as a person the child she is carrying in her 
womb. This unique contaet with the new human being developing within her gives rise 
to an attitude toward human beings-not only towards ber own child, but every hnman 
being-whicb profoundly marks the woman's personality. It is commonly thought that 
women are .p:10re capable than meD of paying attendan to another person and thar 
motberbood develops this predisposition even more. The man-even with ali his sharing 
in parenthood-always remains «outside» the process of pregnancy and the baby's birth; 
in many ways he has to learn his own «fatherhood» from the mother... tbc mothel"s 
contribution 1s decisive in laying the foundation for a new human personality 30. 

We can see here how, in motherhood, the woman's sexuality as a 
«receiving in a giving sort of way» and as symbolizing the withinness of being 
and Cod as the «ocean depth of happy rest» is manifested. Moreover, as the 
Holy Father's remarks indicate, the tendency of women to respond integrally to 
situations, with mind, body, and emotions integrated, and to be oriented to 
personal needs is magnificently revealed in motherhood. In his comments, the 
Pope referred to the woman's «unique intuition» and «understanding» of what 
is going on within her. Here what he has to say fits in weli with what we have 
seen before about the psychic-spirituallife of women, and indeed seems to be 
corroborated by alI that we know about their lives. I believe that Benedict 
Ashley has summarized this matter welI. He writes: 

From such empirica! studies as are available, the common saying that women are 
more «intuitive» than men is probably correct. Human intelligence, as St. Thomas 
Aquinas pointed out, has two phases. The first phase is intellectus, ratio superior, 
<<insight», or «intuition» by which we grasp certain seminaI truths directly from our 
sense experience with a certainty based immediateIy on that experience. The second 
phase is ratio, ratio inferior, «reason», by which we explidtate and develop these seminai 
truths by a logical calculus ... 1t is not strange that women on the average rely·more on 
insight, men on reason. While this can be attributed to the support given by our culture 
to these different modes of thought, yet they are perhaps more deeply and genetically 
rooted in the fact that women in order to succeed in their... role as mother have needed 

29 POPE JOHN PAUL II, Mulien's dignitatem, n. 30. See also Christifideles laici, n. 51: «God 
entrusted thc human being to a woman. Certainly, every human being is entrusted to each and 
every other human being, but in il special way the human being is entrusted to woman, precisely 
because the woman in virtue of her special experience of mothel'hood is seen to have a specific 
sensitivity towards the human person and ali that constitutes the individual's true welfare; 
beginning with the fundamcntal value on life». 

30 POPE JOHN PAUL II, Mulieris dignitatem, n. 18. 
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a more penetrating intuition than do men in order to deal effectively with personal 
relations so needed in the family 31. 

The woman, therefore, is the one to whom new human !ife is entrusted in 
a very special way. But she is, precisely because of her sexuality and her way of 
imaging God, prepared to receive it lovingly and give it the care it needs in 
order to take root and grow. 

It is important to stress here the immense contribution that mothers make 
lO human civilization in carrying out responsibly their vocation to receive new 
human life and to care generously for it, especially during its early years. While 
women indeed have, as Pope J ohn Paul II has emphasized, «the same right as 
men to perform various pub!ic services», it nonetheless remains true, as he has 
!ikewise said, that «society must be structured in such a way that wives and 
mothers are not in practice compelled to work outside the home». And it is 
absolute1y imperative to overcomc «thc mentality which honors w0111tn more 
for their work outside the home than for their work within the family»". 

MAN AS FATHER 

New human life comes to be within the woman, the mother, who receives 
it in a giving way. But the complementarity of male and female is complex, and 
this complexity is seen in childbirth. In childbirth the woman is the one who 
gives in a receiving way and the man is the one who receÌves in a giving way. 
The mother, who has received this life into herself and has committed herself to 
its care~ gives the newhorn child to the father) who is now summoned to reCe1ve 
it as the joint gift of God and his wife and, in receiving it, to give himself fully to 
il. But fathering, as indicated by Pope J ohn Paul II in one of the passages cited 
above, is something that man must learn. Mothering, too, entails learning. BU! 
it is universally recognized that fatherhood and, in particular, the fatherhood 
necessary for a father-involved family, is much more a cultural achievement than 
is mothering. As Peter Wilson has put it, «simply stated, an adult female will be 
naturally transformed into a social mother when she bears a child, but there is 
no corresponding natural transformation for a male» ". 

In order for children, boys and girls, to develop well as integraI persons, 
they need their fathers' care. Their fathers must become involved in their 

31 BENEDICI ASHLEY, Q,P., Moral Theology and Mariolog:y, in «Anthropotes: Rivista di Studi 
sulla Persona e la Famiglia» 7.2 (Dicembre 1991), p. 147, Ashley refers to MARY F. BELENSKY ET 
AL., Women's Ways 01 Knowing: The Development olSelf, Voice, and Mind, Basic Books, New 
York 1988, for an empirica! study supporting the idea that women are more intuitive than meno 
He refers to ST. THOMAS, Summa Theologiae 1, q. 79, a. 9, 2 Sent., d. 24, q. 2, a. 2, and De Veritate, 
q. 15, a. 2 for the distinctiòn between intel!ectus, ratio superior and raào, ratto inlertor, 

}2 POPE]OHN PAUL II, Familiaris consortio, n. 23. 
)3 PETER WILSON, Man the Promisùtg Primate: The Conditions 01 Human Evolution, 2nd ed., 

Vale University Press, New Haven 1983, p. 71; cited by]oHN W. MILLER, Biblical Paith and 
Fathering: Why We Cal! God «Father», Paulist, New York 1989, p. 11. 
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families H, The bond between children and their mother is strong by virtue of 
their symbiotic tie during pregnancy, birth and nursing, Indeed, as J ohn W, 
Miller has s.id, «it is this biologically determined relationship, so essential in 
laying the foundations of healthy development, that shapes those qualities 
usually associated with mothering: unconditional availability, receptivity, and 
tenderness» ", Bur for the well-being of these children the father's loving 
presence is needed, When they are effectively present to their families and to 
their children, fathers must, as Miller notes, «insert themselves into the bond 
between mother and child as a 'second other' by an initiative very much like 
that of adoption, Where this initiative is energetic and winsome», he 
continues: 

an essential autonomy from the mother is fostered aud children of both sexes are 
significantly helped in orienting thernselves to the cultural universe outside the home ... 
Maternal values are not thereby repudiated - fathers too many embody tender mother -
like attributes without ceasing to be fathers - but the exclusivity of the mother-bond is 
challenged by an authority that separates the child and orients it toward its personal 
future in extra~familial sodety 36, 

But for fathers to succeed in this task, they must properly manifest their 
sexu.l complementarity to their wives and the mothers of their children, From 
ali that has been said thus far, we can see that for fathers to do this they must 
be seen as those who emphatically give in a receiving sort of way, who image 
God as the wellspring of the joy of living. We have aIready seen that, on the 
whoIe, men tend to be more differentiated in their responses to persons and 
situations, to be more goal-oriented, and that their sexual identity depends to a 
much greater extent than does a woman's on what they do. While a woman 
nurtures, a man, as Ashley puts it, «tends to construct, i.e., to impose an order 
on things, whether it is the simple physical fact of initiating pregnancy, 
providing the home as shelter and protection, or the more spirituaI tasks of 
disciplining the children physically and mentaIIy, or undertaking the work of 
the wider sociaI order. Where the woman allows the chiId to grow, the father 
causes the child to grow» 17. 

34 One of thc greatest tragedies in contemporary American sodety is that twcnty-five percent 
of all children under 18 in the United States are raised by just one parent, usually a divorced or 
unmarried mother. More than 16 millioo children in the United Stated cUl'l'ent1y live in single­
parent households headed by a woman, deprived of their fathel's' pl'esence. 00 this see Beyond 
Rhetoric: A New American Agenda for Children and Familt'es (FinaI Report of the National 
Commissioo on Children), National Commissioo 00 Childreo, Washington, D.C 1991., pp. 4,18. 

The bad effects on children caused by tbe absence of their fathers are well described by MARY 
STEWART VAN LEEU\VEN, Gender & Grace: Love, Work & Parenting in a Changing World, Inter 
Varsity Press, Downers Grove, IL 1990, pp. 132-143, 182-183. 

35 MILLER, Biblical Faith and Fathering, p. 57. 
)6 Ibid, 
37 ASHLEY, Moral Theology and Mariology, p. 140. 
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The father has the primary responsibility to provide his wife and his 
children with food, shelter, and protection, particularly during her pregnancy 
and their iufancy, to give his children (and their mother) a sense of security by 
his presence and reliability. In saying rhat the father has the responsibility to 
provide for his wife and children, I do not mean to foreclose the possibility that 
in specific families the wife-mother may be the one who contributes more 
economically to the family. It may be that she has special talents and has 
acquired more· marketably profitable capacities and could therefore more 
adequately meet the financial needs of the family than could the husband-father. 
But even in such siruations, it is nonetheless still the husband-father's pritnary 
responsibility to see to it that the wife and children are provided foro Only if he 
is allowed to do so can he dynamically combine his maleness with the masculine 
and the feminine within hitn. 

The father-involved family, as we· have seen, is a fragile cultural 
achievement. And a famiiy wiii be father-involved only if the husband-father is 
given the support necessary to be the one who gives in a receiving sort of way, 
who is the wellspring of the joy of living. If a culture ceases to support and 
encourage «through its mores, symbols, models, laws, and rituals, the sanctity of 
the bond between a man and his wife and a father's involvement with his own 
children, powerful natural forces will inevitably take over in favor of the 
mother-alone fimily» lS. And this is a tragedy. 

Here it is important to realize that fathering and mothering are by no 
means mutually exclusive. The complementarity between males and females is 
sharply differentiated at their biological roots - only the woman can conceive 
and nurture the child within her womb and nurse it after birth. Nonetheless, 
the personality and character l1'all::; (lhe «mat-iculine» and the «reminine», the 
<<wellspring of the joy of Iiving» and the «ocean depth of happy rest») are 
present in both males and females, although, as we have seen, with different 
emphases in each. Children need to be both accepted and nurtured, to be 
challenged and held to standards, and both mothers and fathers must accept 
and nurture their children, challenge them and hold them to standards. But 
they do so in somewhat differing modalities, with the mothers accentuating 
acceptance and nurturance, the fathers challenging and disciplining". 

Before concluding these reflections on marriage and male-female 
complementarity, it is necessary to examine, albeit much too briefly here, the 
significance of the third chapter of Genesis and of the fifth chapter of Ephesians 
relative to marriage and the complementarity of male and female. 

313 MYLLER, Biblical Faith and Fatherin& p. 19. 
39 Worthwhile observations concerning tbc indispensable help fathers can give their children 

by communicating to them thc knowledge aucl techniques they necd to deal with thc wicler world, 
by setting standards ancl challenging thcm are provided by BASIL COLE, O.P., Reflexions pour une 
spiritualité masculine, trans. Guy Bedouelle, O.P., in «Sources» (Fribourg) 12 (March.April1987), 
pp. 49·55. 
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GENESIS 3, 16 AND EPHESIANS 5,21-33 

The third chapter of Genesis tells the story of the disobedience of man and 
woman (Adam and Eve) to God and their «fal]". It shows how their sin terribly 
harmed human persons and, in particular, the male-female relationship in 
marriage. In punishing the woman for her disobedience God said: <<your desire 
shall be far your husband, and he shall be your master» (Gen 3, 16). As a result 
of the fall, concupiscence entered the human heart. Because of their physieal 
strength and because the biology of the generative process allows men more 
opportunities to abuse their role, husbands and fathers, unfortunately, have 
often led the way in irresponsibility. Mothers and wives have, on the other 
hand, been tempted to become possessive and manipulative '0. A «re-creatiOll>' 
of human persons, male and female, and of marriage itself was needed. 

This «re-creation», thanks to God's bounteous mercy and goodness, has 
indeed taken pIace. For he has sent us his San to redeem us and to bring us to a 
new kind of life. Through the saving death and resurrection of Jesus we have 
been Iiberated from sin and made new creatures. Thtough baptism we die to 
the «old man», to Adamie man, to sinful man, and put on the new man, Christ. 

The marriage of Christians, of those who have, through baptism, become 
one with Christ and members of his body, is mareover a sacramento It is a holy 
sign of the Iife-giving, love-giving union between Christ and bis bride the 
Church. And not only is it a holy sign of this Iife-giving, love-giving union, but 
it is also, far those men and women who clothe themselves with Christ and 
abide in his lave, an effective sign of this union, one that they can, with God's 
grace, realize in their own married Iives and in this way mediate to the world the 
redemptive lave of Christ. As Pope J ohn Paul II has said, 

The Spirit which the Lord pours forth gives a new heart, and renders man and 
woman capabIe of Ioving one another as Christ has Ioved uso ConjugaIIove reaches that 
ful1ness to which it is interiorly ordained, conjugal charity, which is the proper and 
specific way in which the spouses participate in and are called to live the very charity of 
Christ, who gave himself on the cross 41. 

Indeed, as Pope J ohn Paul II continues, «by means of baptism, man and 
woman are definitively placed within the new and eternal covenant, in the 
spousal covenant of Christ with the Church. And it is because of this 
indestructible insertion that the intimate community of conjugallife and lave, 
founded by the creator, is e1evated and assumed into the spousal chadty of 
Christ, sustained and enriched by his redeeming power». Because of this 
«spouses are ... the permanent reminder to the Church of what happened on 
the cross; they are far one another and far their children witnesses to the 
salvation in whieh the sacrament makes them sharers» ". 

40 On this see the perceptive comments of V AN LEEUVEN, Gender and Grace, pp. 44-48. 
41 POPE JOHN PAUL II, Familiaris consortio, n. 13. 
42 Ibid. 
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The beauty of Christian marriage as an image of the bridal relationship 
between Christ and his Church is set forth eloquently in the Epistle to the 
Ephesians, where we read: 

Defer to one another out of reverence for Christ. Wives should be submissive to 
their husdands, as if to the Lord, because the husband is the head of his wife just as 
Christ is head of his body the church, as well as its savior. As the church submits to 
Christ, so wives should submit to theit husbands in everything. 

Husbands, love your wives, as Christ loved the church. He gave himself up for her 
to make her holy, purifying her in the bath of water by the power of tbe word, to present 
to himself a glorious church, holy and immaculate, without stain or wrinkle or anything of 
tbat sort. Husbands should love their wives as they do their own bodies. He who loves his 
wife loves hùnself. Observe that no one ever hates his own fleshj no, he nourishes it and 
takes care of it as Christ caJes for the church - Eor we are members of his body. 

«For this reason a man shall leave his fatber and mother, and shall cling to his 
wife, and the two shall be made into one». 

This is a great mystery. I mean that it refers to Christ and the ehureh. In any case, 
each one should love his own wife as he loves himself, the wife for her part showing 
respeet for the husband (Eph 5, 21-33). 

Bere I cannot attempt to comment at length on this passage". Today this 
text is, unfortunately, not held in honor by some, who believe that it is 
demeaning to women insofar as it speaks of the wife's submission to her 
husband, who is characterized as her «head». My remarks here will be limited 
to the issues of submission and headship. 

Pope John Paul II has, I believe: done much to help us understand this 
passage in its total context within the good news of salvation and in this way to 
appreciate properly the «submissiol1» involved in marriage. In his commentary 
on this passage he first observes that the exhortation to husbands to love thèir 
wives as Christ loved the Church summons not only husbands but ali men to be 
imitators of Christ in their dealings with women. And in Christ's love «there is 
a fundamental affirmation of the woman as perSOl1». Continuing, he then says: 

Tbe author of the Letter to the Ephesians sees no contradiction between an 
exhortation formulated in this way and the words: «Wives, be subject to your husbands, 
as to the Lord. For d,e husband is tbe head of tbe wife» (Eph 5, 22-23). Tbe autbor 
knows that this way of speaking, so profoundly rooted in tbe customs and religious 
tradition of the time, is to be understood and carried out in a new way; as a «mutual 
subjection out of reverence for Chr':'l» (cfr Eph 5, 2i). Tbis is especially true beeause the 
husband is called tbe «head» of ,he wife as Christ is the head of the Church; he is so in 
order te give «himself up for her» (Eph 5, 25), and giving himself up for her means 

.1} A very perceptive and thoughtful commentary on this text is providcd by HANS URS VON 
BALTHASAR, Ephesians 5, 21-33 and Humanae Vitae: A Meditation, in Christian Married Lave, ed. 
Raymond Dennehy, Ignatius Press, San Francisco 1981, pp. 55-73. 



Marriage and the complementarity of Male and Pemale 59 

giving up even his own life. However, whereas in the relationship between Christ and 
the Church the subjection is only on ,he part of ,he Church, in the relationship between 
husband and wife the «subjectiom> is not one-sided but rnutual 44

. 

From this it is elear that this passage in no way countenances male 
domination nor does it impose on wives a one-sided subjection to their 
husbands. The intention of the sacred writer is to call Christian husbands and 
wives to live their marriage relationship in mutua! self-sacrifice, after the model 
of Christ. 

With respect to the «headship» of the husband and of the father in the 
family, I hold that there is a genuine truth, necessary for the father-involved 
family, at stake. I will briefly attempt to show why. 

First of all, there is need for authority in any human community. But it is 
criticaIly important not to confuse authority with domination and the exercise 
of power, for these latter are abuses of authority. Authority basicaIly consists in 
making decisions and is, as such, a necessary principle of cooperation and thus a 
role of service to the community. Marriage and family life are impossible 
without cooperative action and require unified decisions, and to make decisions 
is the proper task of authority within marriage and the family, as it is within any 
human community. 

Authority, in short, is not domination but decision-making. Husbands and 
wives surely share in this capacity. To exereise authority ordinarily requires 
common deliberation, from which frequently a shared consensus emerges. But 
at times deeision-making authority cannot be exereised in this way. There are, 
first 01' all, emergency situations when there is little or no possibility for 
common deliberation and consento At other times, it is not possible for the 
husband and wife to come to an agreement. This is not unusual, for in every 
human community, even the best, where reason prevails aver emotion, 
disagreements can and do occur. Yet, for the common good of the marriage 
and of the spouses, authority must be exereised by one or other spouse, because 
if it is not, cooperative action is impossible. It seems to me that here the 
complementary differences between male and female are relevant and that these 
differences support the view that the husband is the one who is required to 
exereise authority. 

When emergeneies arise, the identity of the one to exereise authority is 
crueial. Moreover, in such emergeneies, several attributes of the husband come 
to the fore: his size and strength, his capacity for setting long-range goals and 
particular objectives for reaching them, his capaeity for differentiating. When 
emergeneies arise that require the cooperation of both spouses (and, at times, 
the children as we!!), the husband-father is often the one best suited to make 
and execute deeisions. If authority in family emergeneies pertains to the 
husband-father, it seems fitting that he exereise it for the family as a whole in 
other instances when agreement cannot be reached after shared and reasoned 

44 POPEJOHN PAUL II, Mulieris dignitatem, n. 24. 
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deliberation. The proper exercise of this authority is by no means a matter of 
domination, bur rather a gift to the marriage and to the fami!y. In order for the 
husband to exercise his authority properly, he must be willing to be sdf­
sacrificia! and to subordinate his own individua! interests to the well-being and 
good of the marriage and the family 45. In this way he will manifest his love for 
his wife and reveal and relive on earth «the very fatherhood of God», ensuring 
«the harmonious and united development of al! the members of the famiI)'» 46. 

CONCLUSION 

Marriage is the «creadon of a lasting personal union between a man and 
woman based on love» 47. It is a communion of persons intended to bear 
witness on earth and to image the intimate communion of persons within the 
Trinity". It is a sacrament of the !ove-giving, life-giving bridal union between 
Christ and his Church, ordered to the procreation and education of chi!dren 
who are to be lovingly received, nurtured humanely, and educated in the love 
and service of God. 

This beautiful partnership, this wonderfu! covenant of love, unites human 
persons who differ in their sexuality and complement each other. Both husband 
and wife are to give and to receive; both are to image God as the <<wel!spring of 
the joy of living» and the «ocean depth of happy rest». But each is to do so in his 
and her indispensably complementary ways, the husband emphatically giving in 
a receiving sort of way and serving as the <<wellspring of the joy of living», and 
the wife emphatical!y receiving in a giving sort of way and serving as the «ocean 
depth of happy rest». Their maritallove, exclusive of others in the intimacy of 
their partnership of life and their one-flesh union, is the kind of love that is 
inclusive insofar as it reaches out lO others and bears fruit in the world in which 
they live, as they joyously accept the gift of children and serve the needs of the 
society in which they live. The home based on the union of man and woman in 
Christian marriage is indeed a «domestic Church» ", a witness to the truth that 
God is a loving Father and that the Church is our mother, and that al! human 
persons, male and female, are cal!ed to love and communion. 

45 The considerations given here regarding thc authority of the husband·father are borrowed, 
in large measure, from thc treatment of this issue by GERMAIN GRISEZ in the chapter 00 marriage 
in his forthcoming, Living a Christlan Lzle, VoI. 2 ofhis The Way 0/ the Lord ]esus. 

46 POPE]OHN PAUL II, Familiaris consortio, 11. 25. 
47 KAROL WOJTYLA, Lave and Responsibility, p. 218. 
48 On this matter, the execl1ent essay of MARY ROUSSEAU is most helpful. See her Pape John 

Paul II's Letter on the Dtgnity and Vacatfon 01 Women.' tbe CalI to Communio, in «Communio: 
International Catholic Review», 16 (1989), pp, 212-232, 

49 See VATICAN COUNCIL II, Lumen gentium, n, lI, Aposto/t'cam actuositatem, n, 11; POPE 
JOHN PAUL II, Familiaris comortio, n, 49. 



L'IMAGO DEI E LA SESSUALITÀ UMANA. 
A PROPOSITO DI UNA TESI ORIGINALE DELLA «MULIERIS 

DIGNITATEM» 

ANGELO SCOLA 

Un aspetto antropologicamente significativo della Mulieris dignitatem è 
senza dubbio l'approfondimento che Giovanni Paolo II compie del tema del­
l'imago Dei. Vi è dedicata la parte terza della Lettera apostolica (MD, 6-8), che 
porta come titolo Immagine e somiglianza di Dio. In essa il Santo Padre, oltre a 
riproporre la dottrina tradizionale di origine agostiniano-damascena della perso­
na umana immagine di Dio in quanto creatura razionale, opera due significativi 
approfondimenti di contenuto. 

Il primo potrebbe essere sinteticamente formulato con la seguente doman­
da: la sessualità umana appartiene o no all'imago Dei (cfr MD, 6)? Il secondo si 
riferisce alla tesi per cui nella «creazione dell'uomo è stata inscritta anche una 
certa somiglianza della comunione divina (communio)>>, che si esprime nell'unità 
dei due: la comunione d'amore che l'uomo e la donna vivono nel dono sincero di 
sé è un'immagine della «comunione d'amore che è in Dio, per la quale le tre 
Persone si amano nell'intimo mistero dell'unica vita divina» (MD, 7).' 

Avendo noi già avuto occasione di riflettere sul secondo di questi temi" 
vorremmo in questa sede approfondire un poco il primo, esaminando il nesso 
tra sessualità ed imago Dei a partire dalla Mulieris dignitatem. 

Si può dire che il tema sia da sempre presente al pensiero cristiano, 
portatovi dalla lapidaria affermazione del Libro della Genesi (1, 27): «Dio creò 
l'uomo a sua immagine, ad immagine di Dio lo creò, maschio e femmina li 
creò». Ed il tema è ripreso, sempre dal Libro della Genesi, poco oltre: «Quando 
Dio creò l'uomo e lo fece a somiglianza di Dio, maschio e femmina li creò, li 
benedisse e li chiamò uomini quando furono creati» (Gen 5, 1-2). Tuttavia una 
risposta definitiva alla questione se la sessualità umana partecipi o meno del­
l'imago Dei è, per molti versi, ancora aperta. A quest'idea non si oppone forse il 
dato che gli nomini condividono la loro natnra sessuata con gli animali? Non si 
deve quindi, come ha fatto in sostanza la grande tradizione, limitare l'immagine 
alla natura razionale dell'uomo in qnanto soggetto spiritnale? In poche parole, 
la connessione tra l'immagine di Dio e la differenza del genere (maschio­
femmina) può essere sostenuta su solide basi esegetiche e dogmatiche? 

Senza pretendere di dare una risposta esauriente vorremmo in questa sede 
indagare un poco il tema. Procederemo per questo in due momenti. Anzitntto 
esamineremo la dottrina enucleata da Mulieris dignitatem nel contesto delle 

I A. SCOLA, La visione antropologica del rapporto uomo-donna: ti significato dell'unità dei due, 
in: Dignità e vocazione della donna. Per una lettura della Mulieris dignitatem, Roma 1989, pp. 91-103. 
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Catechesi di Giovanni Paolo II sull'amore sponsale (1), in secondo luogo faremo 
qualche considerazione teologica (II). 

L IL MAGISTERO DI GIOVANNI PAOLO II 

Della Parte Terza della Mulieris dignitatem, dedicata al tema dell'immagine 
e della somiglianza, è il paragrafo sei ad affrontare direttamente il nostro tema. 
I! paragrafo sette infatti si occupa della dimen,sione comunionale dell'immagine, 
quanto all' ottavo opera delle opportune notazioni sui limiti dell' antropomor­
fismo nel linguaggio biblico. 

Se consideriamo da vicino il paragrafo sei, esso si articola come un esame 
sintetico dei due racconti della creazione. Dal primo racconto (cfr Gen l, l-
2,4a), attribuito alla fonte sacerdotale, il Papa ricava l'affermazione della verità 
del carattere personale dell' essere umano, sia uomo che donna: «I.:uomo è una 
persona, in eguale misura l'uomo e la donna: ambedue, infatti, sono stati creati 
ad immagine e soiniglianza del Dio personale» (MD, 6). 

Dal secondo (cfr Gen 2, 4b-25), appartenente alla fonte jahvista, il Papa è 
portato ad affermare la tesi che ci sta a cuore esaminare: «I! testo di Genesi 2, 
18-25 aiuta a comprendere bene ciò che troviamo nel passo conciso di Genesi l, 
27 -28 e, al tempo stesso, se letto unitamente ad esso. aiuta a comprendere in 
modo ancor più profondo la fondamentale verità, ivi racchiusa, sull'uomo 
creato a immagine e somiglianza di Dio come uomo e donna» (MD, 6). E più 
avanti aggiunge: «La donna è un altro io nella comune umanità. Sin dall'inizio 
essi appaiono come unità dei due ... ». La differenza del genere è qui posta come 
originariamente appartenente all' imago Dei. Infine, il paragrafo si conclude con 
l'affermazione che alla differenza uomo-donna è ascrivibile, secondo il Libro 
della Genesi, la destinazione dei due al matrimonio in vista della «trasmissione 
della vita alle nuove generazioni degli uomini, alla quale il matrimonio e l'amore 
coniugale per loro natura sono ordinati ... » (MD, 6). 

I.:insieme di questi tre dati (l'uomo e la donna sono persone perché creati 
ad immagine di un Dio personale, sono immagine di Dio come nomo e donna, 
cioé come unità dei due, e sono, in quanto tali, ordinati alla procreazione) 
costituisce nna dottrina che poggiando sulla tesi classica dell'uomo imago Dei in 
quanto persona si dilata a riconoscere l' originarietà della differenza sessuale 
dell'uomo presentandola come parte dell'imago stessa, in forza dell'originaria 
unità dei due e della sua destinazione procreadva. È fuori dubbio che, pur nella 
sua inevitabile stringatezza, il paragrafo sei della Mulieris dignitatem contiene 
una valutazione antropologicamente assai interessante dell'umana sessualità. 
Essa non appare condannata all'intracosmico, come una sessualità animale o 
costretta nelle maglie di un numinoso (theion) scambio sessuale originario tra 
cielo e terra. Invece, senza negarne sul piano bio-istintuale la somiglianza con la 
sessualità animale, la sessualità umana è elevata al rango dell' imago Dei. E ciò 
non può non essere carico di conseguenze. 
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Si deve riconoscere che - proprio come per il paragrafo sette a proposito 
della communio personarum di uomo-donna come riflesso della comunione di 
amore nel Dio unitrino - siamo di fronte ad una significativa dilatazione della 
dottrina classica dell' imago Dei. 

Un primo approfondimento della tesi papale, che qui prendiamo in 
esame, può esser fatto considerando un altro testo significativo del suo Magi­
stero, nel quale la tematica dell' uomo-donna era già stata elaborata. Mi riferisco 
alle celebri Catechesi del Mercoledì sull'amore umano, in particolare alla prima 
parte'. 

I! punto di partenza del discorso del Santo Padre è l'idea di principio. La 
categoria è presa dal Vangelo di Matteo (19, 3-12), che riferisce del dialogo tra 
Cristo ed i farisei sulla possibilità del ripudio della moglie. In tale dialogo, che 
ha piuttosto il carattere di una diatriba, è Gesù stesso ad interpretare il 
principio facendo riferimento prima a Genesi 1, 27 (maschio e femmina li creò) e 
poi a Genesi 2,24 (l'uomo lascerà suo padre e sua madre e si unirà a sua moglie e 
i due saranno una carne sola). I! Papa è condotto così, nelle sue Catechesi, a 
prendere in considerazione, in maniera ampia ed articolata, i due racconti della 
creazione. Ecco il nesso con il paragrafo sei della Mulieris dignitatem! 

Giovanni Paolo II mostra anzitutto l'obiettiva corrispondenza dei due 
racconti. Si è tentato più volte di separarli e di leggerli l'uno indipendentemente 
dall'altro o addirittura l'uno contro l'altro '. Per il Papa il secondo racconto 
possiede un andamento psicologico, nel senso metafisica del termine, perché 
rivelatore dell'insorgere nell'uomo della coscienza della propria autocompren­
sione. A questo corrisponderebbe, nel primo racconto, un impianto più teo­
logico e meno psicologico. Ritornando alla categoria di principio si deve rico­
noscere in esso ciò che normalmente dai teologi viene identificato con lo stato 
originario. Ed in effetti, secondo il Papa, si esce dal principio per il peccato 
originale. I! richiamo che Cristo compie in Matteo 19 ai due racconti genesiaci 
rappresenta un invito) carico di conseguenze etiche) a riconoscere resistenza di 
una continuità nella rottura tra lo stato storico di peccato e quello preistorico 
(così lo chiama il Papa) di innocenza originaria. Risulta pertanto impossibile 
capire l'uomo storico senza radicado nella sua preistoria teologica rivelata. I! 
che corrisponde pienamente alla tesi cattolica che il peccato ha inferto all'uomo 
un vulnus, carico di conseguenze, ma non ha distrutto l'immagine di Dio in lui 
impressa. In termini cristocentrici si può dire che l'unico fine soprannaturale, 
caratteristico della predestinazione creativa) non viene mai meno, 

:2 GIOVANNI PAOLO II, Uomo e donna lo creò, Catechesi sull'amore umano, Roma 1985, pp. 27· 
108 (Catechesi I-XXIII) 

3 Ci si riferisce non tanto a certa tradizione patristica greca che ipotizza una doppia creazione, 
sulla quale ci sarà modo di tornare più avanti, quanto piuttosto alla ripre~"C gnostiche del tema 
succedutesi nella storia: C. COLPE, Die religionsgeschichtliche Schule. Darstetlung und Kritik ihres 
Bi/des vom gnostischen Brlosermythus, G6ttingen 1961; H,M. SC:HENKE, Der Gott Mensch in der 
Gnosis, Gottingen 1962; E. BENZ, Adarn. Der Mythus vom Urmemchen, Miinchen 1955 (que­
st'ultimo per i periodi più recenti della storia dello gnosticismo). 
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D'altra parte nel principio cui Cristo fa riferimento è obiettivamente 
implicata, dice il Papa, la redenzione. Nel testo jahvista infatti l'uomo, dopo la 
rottura, è collocato nella prospettiva del protoevangelo (cfr Gen 3, 15). Cioè del 
tutto evidente nell'ottica cristocentrica per la quale l'uomo, predestinato ad 
essere figlio nel Figlio, è creato in Gesù Cristo, il quale è il Predestinato come 
morto e risorto. 

Il Santo Padre opera poi un passaggio di importanza capitale ai fini del 
nostro tema. L'uomo in quanto uomo storico, racchiuso nel peccato ma aperto 
alla Redenzione di Cristo, aspetta, nella prospettiva paolina della Lettera ai 
Romani, la redenzione del corpo (cfr Rom 8, 23). «Se quel principio indicasse 
solo la creazione dell'uomo come maschio e come femmina, se - come abbiamo 
già accennato - conducesse gli interlocutori solo attraverso il confine dello stato 
di peccato dell'uomo fino all'innocenza originaria, e non aprisse contempora­
neamente la prospettiva della redenzione del corpo - la risposta di Cristo non 
sarebbe affatto intesa in modo adeguato. Proprio questa prospettiva della 
redenzione del corpo garantisce la continuità e l'unità tra lo stato ereditario del 
peccato dell'uomo e la sua innocenza originaria, sebbene questa innocenza sia 
stata da lui perduta in Iliodo irrimediabile» '. 

Con questo passaggio il Papa insiste sulla relazione strettissima tra la 
corporeità e la differenza del genere maschile e femminile, che fa sì patte delle 
evidenze originarie dell'uomo, ma è spesso ignorata nella misura in cui è 
ignorato il destino di resurrezione e di gloria del corpo. Atteggiamento questo 
che porta sempre anche ad una sottovalutazione, quando non ad un disprezzo, 
della sessualità. 

Cun il riferimento al corpo la riflessione sulla reàenzione risulta inoltre 
illuminata dall'esperienza, perché l'uomo si percepisce come corpo all'interno 
dell' esperienza. Tra esperienza e rivelazione si instaura così in proposito una 
sorprendente convergenza. La redenzione del corpo, che culmina nella resur­
rezione dei corpi, non può essere ovviamente dedotta dall'esperienza. Tuttavia 
l'esperienza concreta dell' esistenza di ogni uomo documenta una corrispon­
denza con il dato rivelato perché è l'esperienza di un'esistenza nel corpo. Nelle 
Catechesi in esame la ricerca del principio si precisa in tal modo come ricerca del 
principio della teologia del corpo, mediante nuovi livelli di interpretazione di 
testi del Libro della Genesi. 

Il primo di essi ci spinge a comprendere il significato della solitudine 
originaria dell'uomo, la quale - dice il Papa - prima che al rapporto maschio­
femmina, si riferisce, se si tiene conto del contesto complessivo di Genesi 2, alla 
sua stessa umanità. Affermazione questa che esige di essere ben compresa 
perché, almeno a prima vista, potrebbe sembrare contraria alla tesi, che noi 
vogliamo provare essere contenuta nelle Catechesi, della natura originaria, non 
derivata, dell'umana sessualità cui si lega il riconoscimento che la differenza del 

4 GIOVANNI PAOLO II, Uomo e donna, op.cit., p. 42. 
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genere (maschile e femminile) appartiene all' imago Dei. Il fatto di lavorare il 
suolo (cfr Gen 2, 5), di dominare la terra (cfr Gen 1,28), di dare il nome a tutti 
gli animalia (cfr Gen 2,19) sono dati e circostanze che spiegano la solitudine 
originaria come ricerca della propria soggettività. L'uomo sta di fronte a Dio alla 
ricerca della propria .identità, ed è in questa ricerca che si scopre solo. Ciò che 
origina questa scoperta è il riconoscersi come diverso, differente dalle cose e 
dagli animalia. Per questa via l'uomo giunge allivello originario della sua auto· 
coscienza, attraverso una prima conoscenza del mondo. Mediante 1'autocoscien­
za e l'autodeterminazione l'uomo si scopre come persona (definizione antropo· 
logica del testo jahvista); la solitudine originaria, d'altra parte, svela all'uomo 
che la propria umanità lo pone in relazione unica ed irrepetibile con Dio (defi· 
nizione teologica del testo sacerdotale). 

Ma come fa l'uomo a prendere coscienza della sua solitudine originaria e 
del significato che in essa si iscrive? Attraverso il corpo. Mediante esso infatti 
l'uomo si percepisce come parte del creato visibile, ma nello stesso scopre di 
non essere identico agli altri animalia. La solitudine originaria, con gli impor. 
tanti significati che veicola, si collega in tal modo al significato stesso del corpo. 
E la «struttura di questo corpo è tale da permettergli di essere l'autore di 
un' attività prettamente umana»5. 

Solo dall'interno di questo primo livello della solitudine originaria, che 
consente la scoperta del carattere originario del corpo come corpo dell'uomo e 
quind.i la sua prima aurorale autocoscienza, l'uomo coglie la sua natura di essere 
bisessuato. Il non è bene che l'uomo sia solo (cfr Gen 2, 18), in quanto riferito 
all' essere maschio e femmina, apre anche la strada per l'uscita dalla solitudine 
originaria. Dopo aver prodotto la coscienza del «chi sono?» la solitudine originaria, 
mediante la scoperta della sessuaJjtà, segna la strada della communio personarum. 
La decisione di Dio di dare un aiuto all'uomo lo conduce ad esistere come persona 
per la persona, nel dono di sé che è contenuto nella communio personarum. 

Ma ancora una volta ciò che rende visibilmente l'uomo e la donna persone 
simili, e quindi fatte l'uno per l'altra, è il corpo, in cui si manifesta l'identica 
umanità. Il corpo rivela l'uomo. Mascolinità e femminilità conducono l'uomo 
alla coscienza piena del proprio corpo come principio della comunione recipro· 
ca, del reciproco arricchimento. L'unità tra l'uomo e la donna per cui diventano 
una carne sola possiede fin dal principio il carattere di una scelta. In essa è data 
la consapevolezza del corpo nel reciproco donarsi di persone che riporta i due, 
ogni volta, all' originario mistero della creazione. 

Le due dimensioni della solitudine originaria non indicano quindi un 
prima e un poi cronologico, ma piuttosto antologico; così che diviene del tutto 
impossibile concepire l'interpretazione papale dell'antropologia dello stato 
originario nell' ottica di una doppia creazione. Al contrario, il fatto che il corpo 
diventi il mezzo per la percezione della solitudine originaria e quindi della 
scoperta antropologica, colloca la sessualità umana al di là del puro orizzonte 
intracosmico. Essa è colta nel movimento di autocomprensione originaria del· 

5 Ibid .• p. 52. 
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l'uomo, pertanto si trova originariamente posta nella totalità costitutiva dell'uo­
mo e fa cosÌ parte del suo essere ad immagine di Dio. 

La concezione del corpo come fattore che rivela l'essere persona dell'uomo 
e della donna perché manifesta la loro umanità, consente al Papa di guadagnare 
una visione della sessualità come costitutiva della persona. Essa non è acci­
dentale, ma fa parte del suo essere ad immagine di Dio. È evidente che esiste un 
elemento per cui la sessualità umana è in continuità con l'intracosmico, è simile 
a quella animale, ma non è definita solo da questo. Lo si vede con chiarezza 
nella considerazione adeguata del corpo umano: il corpo rivela l'uomo, rivela 
tutto l'uomo fin nella sua mascolinità e femminilità. 

Nell' esame del pritno arco delle Catechesi papali ci dobbiamo ora fermare. A 
noi interessava soltanto cercare nel Magistero dello stesso Giovanni Paolo II una 
conferma della correttezza della nostra interpretazione del paragrafo sei della 
Mulieris dignitatem, in cui ci sembra enunciata la tesi della natura originaria e 
peculiare della sessualità umana. La riprova che la sessualità fa parte dell' i;'ago Dei 
ci viene offerta dal Papa attraverso un esame articolato della teologia del corpo. 

1: evidenza esperienziale che la sessualità umana è un dato costitutivo, non 
derivato, trova in questi testi del Magistero papale un fondamento autorevole che 
merita di essere confrontato con i risultati della teologia biblica e dogmatica. 

II ELEMENTI TEOLOGICI 

A. Spunti dall'area esegetica 

Cosa vuoI dire che la sessualità fa parte dell' imago Del? Per scavare ulte­
riormente in questa direzione non si può non partire, ancora una volta, dal celebre 
passaggio del Libro della Genesi attribuito al Codice Sacerdotale dove si afferma: 
«E Dio disse: "Facciamo l'uomo a nostra immagine, a nostra somiglianza, e 
domini sui pesci del mare e sugli uccelli del cielo, sul bestiame, su tutte le bestie 
selvatiche e su tutti i rettili che strisciano sulla terra". Dio creò l'uomo a sua 
itnmagine; a itnmagine di Dio lo creò; maschio e femmina li creò» (Gen 1,26-27). 

La lettura esegetica che concerne questi due versetti, anche limitandosi agli 
ultimi due o tre decenni, è di immense proporzioni e non mette conto in questa 
sede poterla prendere in esame. Guardando tuttavia ai suoi esiti essa, persino ad 
un occhio profano, non appare monolitica, anzi non raramente si rivela come 
contraddittoria. 

Per quanto attiene in particolare al problema in esame - l'appartenenza 
della sessualità umana all' imago Dei - si possono formulare un certo numero di 
considerazioni sintetiche'. 

6 Un'esame articolato di abbondante letteratura, cui si ispirano le mie conclusioni, si può 
trovare in: M. F. HARPER, Whether the image 01 God can be extended fa human sexuality. Analysù 
01 Biblical and Dogmatic Studies oJ Genest5: l, 26-27, Tesi di Licenza (ancora manoscritta), Istituto 
di Studi per Man-imonio e Famiglia, Pontificia Università Lateranense, Roma 1989_ 
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I: imago Dei non può essere limitata alla natura razionale, ma deve essere 
estesa alla totalità dell'uomo, corpore et anima unus. Ciò evidentemente non può 
non implicare l'essere maschio e femmina 7. 

In secondo luogo l'uomo, in quanto predestinato e creato in Cristo, deve 
essere concepito come controparte di un' alleanza con Dio. La creazione è già 
parte dell'alleanza. Ora, essendo l'uomo creato sempre e solo o come uomo o 
come donna, l'essere uomo e donna non può non fare parte, a un grado più o 
meno elevato, di questa relazione nella quale consiste l'alleanza '. 

In terzo luogo la letteratura biblica sapienziale suggerisce l'idea che 
l'immagine di Dio nell'uomo si compie gradualmente con l'aiuto della sapienza 
di Dio '. La relazione uomo donna pertanto potrebbe essere vista come quella 
relazione nella quale è più evidente !'impossibilità dell'uomo di realizzare il suo 
essere ad immagine da solo, al di fuori del rapporto con l'altro lO. I:uomo, in 
quanto uomo-donna, è chiamato a partecipare al compito di restaurazione del­
l'amicizia con Dio, consentendo il procedere della stirpe salvifica destinata a 
riempire e a sottomettere la Terra Promessa Il. I:uomo-donna può essere visto 
allora, a partire della letteratura biblica sapienziale, come un riflesso di quel plu­
rale di pienezza (<< ... e Dio disse: Facciamo l'uomo ... ») caratteristico della crea­
tività di Dio e la capacità generativa dell'uomo, di conseguenza, lungi dall'essere 
solo qualcosa di animale, sarebbe invece, in qualche modo, un riflesso con cui 
Dio stesso crea 12. 

In quarto luogo, tenendo in giusta considerazione la sensibilità del popolo 
giudaico, l'uomo-donna in quanto parte dell' imago Dei, deve essere considerato 
in stretta relazione con la benedizione e con il mandato genesiaco crescete e 
moltiplicatevi. Gli esegeti stessi fanno notare che questo non deriva solo dal­
l'ovvia connessione testuale, ma anche dalla natura del matrimonio che per la 
tradizione giudaica non può mai essere considerato separatamentè dalla voca­
zione alla paternità". In forza della relazione paterno-filiale che intercorre tra 
Jahve ed Israele 1<, Adam, uomo e donna, sarà tanto più ad immagine di Dio 
quanto più imiterà il Padre, diventando egli stesso padre di figli in ordine 

7 T, C VRIEZEN, La création de l'homme d)après l'image de Dieu, in: «Oudtestamentische 
Studiom,2 (1943), pp. 87-105, in partic. p. 99; G. VON RAD, Genesi 1-12, Brescia 1969, p. 67. Nel 
secondo volume di quest'ultima opera, la cui edizione italiana è stata curata presso l'Editrice 
Paideia da 0, SOFFRITTI, è contenuta anche una completa informazione bibliografica in proposito. 

S C WESTERMANN, Genesis 1-11 (Biblischer Kommetltar des Altes Testament, Band 111), 
NeukirchenNluyn 1974, pp. 217-218, con ampia bibliografia in proposito. 

9 F. FESTORAZZI, Modelli interpretativi della salvezza nella Bibbia, in: «Rivista biblica italia­
na»,3 (1977), pp. 245-267, in partie. p. 259. 

10 rbid., p. 260. 
11 F. FESTORAZZI, L'uomo irnmagine di Dio (Gen 1,26·27) nel contesto totale della Bibbia, in: 

«Bibbia e Oriente~>3 (1964), pp, 105-118, in partie, p, 112; Id., Gen 1-2 e La Sapienza diIsraele, in: 
~<Rivista biblica italiana» 27 (1979), pp. 41-51, in partie, pp. 49-50. 

12 G. F. BASEL, The meaning o/ Let Us in Gen l, 26, in: «Andrews University Seminary 
Studie,» 13 (l975) pp. 58-66: A. FEUILLET, ]ésus et sa Mère, Pari, 1974, p. 208. 

n A. TOSATO, Il matrimonio nel GiudaesimoAntico e nel Nuovo Testamento, Roma 1976, p. 54. 
" T. C. VRtEZEN, An Out/ine of o. T Theolo[!Y, 2nd. ed., Oxford 1970, p. 172. 
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all'Alleanza. Ciò diventa esplicito nel Libro della Genesi (5,1-5), quando Adam, 
ovviamente uomo-donna, genera Set a sua immagine e somiglianza, per con­
tinuare la genealogia salvifica 15. La vocazione dell'uomo alla paternità diventa 
più chiara alla luce dell'una caro (cfr Gen 2, 24). Siccome il Codice Sacerdotale 
suppone questa unione, la benedizione crescete e moltiplicatevi, anche se a 
prima vista è simile a quella rivolta agli animali (cfr Gen 1, 22), non può avere 
solo un significato funzionale; piuttosto l'una caro risulta più chiaramente 
evidente se è vista come una partecipazione dell'uomo-donna all'imago Dei". Ad 
Adamo ed Eva, concretamente l'uomo-donna, viene detto di riempire la terra e 
per questo essi sono costituiti come una casa per una grande discendenza ". Alla 
luce della fede di Israele questa coppia originaria prefigura la casa che J ahve ha 
costruito in Israele e costruità di nuovo, al tempo della Nuova Gerusalemme, 
quando sposerà la vergine di Israele e la renderà màdre di molti figli provenienti 
da tutti gli angoli della terra ". I.:idea della donna costruita come una casa dal 
marito mediante molti discendenti è un'idea soteriologica che rende la coppia 
originaria partecipe della costruzione della casa di J ahve. 

In quinto luogo, secondo il Nuovo Testamento, particolarmente in San 
Paolo, l'uomo-donna è visto come parte dell'imago Dei in quanto rappresenta fin 
dal principio Cristo, che in unione con la Chiesa riempirà la terra con il suo 
pleroma (cfr Ef1, 23), incorporando alla Chiesa tutti i figli dell'uomo, sia Giudei 
che Gentili (cfr Ef2, 12-19). I.:unione tra Cristo e la Chiesa rivela così ilmirtero 
rimasto per lungo tempo nascosto nella creazione (cfr Ef 3, 9), di unire tutte le 
cose in Cristo rendendo tutti gli uomini figli di un solo Padre (cfr Ef 1,5; 3, 14). 
I.:uomo-donna è per Paolo la prefigurazione profetica di questo mistero: 
l'unione tra Cristo e la Chiesa. Ciò indica la grande dignità cui l'uomo è 
chiamato in quanto, come maschio e femmina, è parte deii' imago Dei ". 

In sintesi, nonostante non siano pochi gli studi esegetici assai scettici nei 
confronti di una simile lettura del passaggio del Libro della Genesi (1, 26-27) 
perché ritenuta anacronistica, non sono nemmeno pochi i dati forniti dagli 
esegeti stessi, che consentono di affermare, già a questo stadio, l'implicazione 
dell' uomo-donna nell' imago Dei. 

B. SPUNTI DALI.' AREA DOGMATICA 

Se gli studi esegetici snll' imago Dei legati alle metodologie della moderna 
critica sono numerosissimi, quelli dogmatici sono come minimo incalcolabili. Il 

15 Ibid., p. 174; vedi anche H. CAZELLES, La vie de la Parole de ['Ancien au Nouveau, Paris 
1987, pp. 103-106. 

16 A. TOSATO, Il matrimonio, op.cit., p. 6.3. 
" L. LIGIER, PÉCHÉ D'ADAM ET PÉCHÉ DD MONDE, voI. I,.Paris 1960, p. 223 n. 55 e p. 243 
18 TI tema è presente in Cer 31, 4·8 ed 1s 54, 5.11b-13. 
19 A. DI MARCO, Mysterz'um hoc magnum est ... (E/5, 32), in: «Laurentianum» 14 (1973), pp. 

43-80. in partic. pp. 66-67. 
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tema infatti ha una storia più che bimillenaria. Il loro numero però si riduce 
alquanto se ci si restringe al nostro aspetto specifico: imago Dei ed uomo-donna. 
Nonostante ciò sarebbe impossibile in questa sede rendere conto, anche solo a 
grandi linee, dell' evoluzione teologica del nostro problema. È inevitabile 
limitarsi a pescare qua e là dal prezioso scrigno della storia della teologia 
qualche posizione che sembra a noi significativa. 

Essendo noi preoccupati di documentare criticamente la convinzione 
dell' esistenza di un nesso tra imago Dei e uomo-donna, è necessario anzitutto 
affermare con chiarezza che non sono pochi gli autori convinti dell'infondatezza 
di un simile nesso. Limitiamoci, in questa sede, ad accennare alla ragione da 
loro addotta: si tratterebbe di un'indebita elaborazione teologica - quando non 
addirittura di una deviazione - dell'idea biblica di imago Dei". 

Dobbiamo invece prendere in considerazione un tipo di lettura dei due 
racconti della creazione fatta anzitutto da Filone e da ambienti gnostici e 
manichei, perché ha avuto un influsso su taluni Padri greci. Inoltre essa spesso 
ritorna a galla, soprattutto nelle sue conseguenze, a causa del ciclico rispuntare 
di edizioni rivedute della gnosi. Questa lettura metterebbe in discussione in 
radice la nostra tesi, parlando di una doppia creazione. 

Staccando ed opponendo, in un certo senso, i due racconti, facendo leva 
sul fatto che nel secondo racconto Eva viene estratta dalla costola di Adamo 
addormentato, questa posizione ipotizza un'idea di doppia creazione: una prima 
ideale, in un certo senso, asessuata o androgina, e una seconda, quella concreta~ 
mente ora esistente, sessuata. 

Filone afferma che il primo racconto indicherebbe l'uomo ideale, l'uomo 
celeste, l'uomo asessuato conforme all'immagine piena dell'umanità, mentre il 
secondo racconto l'uomo animale, l'uomo della caduta. I!uomo, di conseguen­
za, era ad immagine di Dio finché fu quello celeste e quindi l'immagine come 
tale era asessuata ed al di là della divisione del genere (maschile e femminile) 21. 

Taluni Padri greci, Gregorio di Nissa, Origene, Massimo il Confessore, il 
Damasceno hanno fatto spazio e rielaborato, riproponendola in chiave orto­
dossa, questa tesi a motivo del peccato originale. 

Ad esempio per Gregorio di Nissa ", Adamo è l'immagine della totalità 
dell'umanità e comprende anche l'archetipo di questa umanità realizzata nella 
sua pienezza, cioé Gesù Cristo. Se la sessualità compare in relazione al peccato 
originale, Adamo in sé e per sé è creato in un atto di totalità. Gregorio non 
intende infatti porre una differenza temporale parlando di una creazione in due 
tempi, ma piuttosto una differenza antologica. Si tratta di qualcosa che avviene 
nel dinamismo della prescienza di Dio più che nella realtà. 

20 Significativo in questo senso, anche per i numerosi riferimenti bibliografici che contiene, 
H. DOMS, Sessualità e matrimonio, Mysterium Salutt's, voI. 4, Brescia 1970, pp, 409-464, in partie. 
pp. 421-422. 

21 FILONE DI ALESSANDRIA, La creazione del mondo, pare 134 - 153, Milano 1978, pp. 131-132, 
22 GREGORIO DI NrSSA, L'uomo (De hominis opificio), capp. 16-17, Roma 1982, pp. 72-83, 
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Va anche detto che, così stando le cose, più chiaramente per Origenei ma 
in ultima analisi anche per il Nisseno, l'imago Dei finiva per collocarsi nella 
parte più elevata dell'anima ". È questa una tesi che sarà ripresa ed ampliata 
dalla tradizione agostiniano-tomista, per la quale l'imago risiede nella mens. 

Di conseguenza, come in Cristo, l'immagine perfetta, non esiste né UQInO 
né donna (cfr Gal 3, 28), così l'Adamo archetipo è asessuato o androgino. 
All'origine, davanti a Dio, sta l'ideale stesso dell'umanità incarnato in Adamo. 

Gregorio di Nissa afferma che, dovendo l'uomo come creatura decidersi 
liberamente per o contro Dio, e presagendo Dio che l'uomo si sarebbe ribellato, 
viene creato con i caratteri sessuali per ottenere l'unificazione totale dell'uma­
nità attraverso la strada della riproduzione sessuale. Ciò che non si può ottenere 
dal punto di vista del valore archetipo di Adamo, secondo una sorta di mol­
tiplicazione dell'umanità di tipo angelico a noi ignota, si ottiene ora fatico­
samente per somma della totalità del genere umano prodotto sessualmente". 

È importante notare tuttavia che per questi- autori la sessualità non è 
conseguenza del peccato, ma è piuttosto un segno distintivo del peccato. La 
sessualità, infatti, nell' autentica ottica giudeo-cristiana, non è mai connessa ad 
una sessuofobia. Si deve escludere ogni relazione càusale tra il peccato e il sesso, 
che lo presenterebbe come il negativo retaggio del peccato. Questo dato non è 
ricavabile né dalla Scrittura, né dalla Tradizione. La posizione dei padri Cappa­
doci, qui richiamata, non nasceva da fobia alcuna; se mai dal tentativo di ela­
borare contenutisticamente una teologia dello stato originario. 

Essa esige che si tengano compresenti fattori che dall'interno dello stato 
storico attuale sembrano incompatibili. Nello stato originario c'è compresenza 
di verginità e generaziòne, quindi di verginità e matrimonio. Mentre nello stato 
storico c'è esclusione reciproca tra matrimonio e verginità, soprattutto dal 
punto di vista della generazione fisica. 

In secondo luogo, nella attuale situazione storica la sessualità si lega alla 
morte attraverso la generazione. In natura ciò che nasce muore. Per questi Padri 
vale la considerazione che, se la morte sembra una legge della specie, per il 
dogma cattolico è una conseguenza del peccato (cfr Rom 5): nello stato ori­
ginario non si moriva, almeno non come nella situazione storica. Come è allora 
compatibile la sessualità con l'immortalità? Ecco le ragioni profonde che 
spinsero i Cappadoci a parlare di una doppia creazione, almeno in mente Dei. 
Una posizione che non può essere confusa con la sessuofobia ". 

23 H.C. GRAEF, L'ùnage de Dieu et la structure de l'ame d'après les Pères grecs, in: «La Vie 
spirituelle». 20 (febbraio 1952) pp. 331-339. 

24 GREGORIO DI NISSA, L'uomo, op. cit., cap. 17, pp. 80-83. 
25 Non va dimenticato che per altri Padri greci invece, gli Antiocheni ad esempio, l'immagine 

era da collocare non tanto nello spirito dell'uomo, come è in ultima analisi per i Cappadoci (da qui 
il rischio di una esclusione del corpo e quindi della sessualità), quanto nel dominio e, in questo 
senso, l'uomo-donna partecipa dell'immagine, Cfr S, ZrcONE, Il tema dell'uomo-donna immagine di 
Dio nei commenti paoNni a Genesi di area antiochena, in: «Annali di Storia dell'Esegesi» 2 (1985), 
pp. 103-113. 
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Senza soffermarei sull'insegnamento della grande tradizione latina relativa 
al nostro problema, uomo-donna e imago Dei, facciamo qualche osservazione su 
teologi più recenti. Ricordiamo di passaggio lo Scheeben, un cultore straordina­
rio del tema, col suo tentativo di istituire una analogia tra le relazioni uomo­
donna-figlio e le relazioni delle Persone nella Trinità ". Analogia la cui validità 
era stata esplicitamente negata sia da Agostino che da Tommaso, ma che non 
riguarda direttamente il nostro tema 27. 

Direttamente in relazione con il nostro soggetto è invece la posizione di 
Barth. Egli afferma che l'immagine e somiglianza di cui parla Genesi 1, 27 indi­
cano il dato della reciproeità uomo-donna ". Su questa strada, con importanti 
diversificazioni, si muove anche Brunner ". Per questa interpretazione ovvia­
mente la mascolinità e femminilità sono parte costitutiva dell'imago. Essa tutta­
via fa dire troppo al testo, tanto più che per fondare la reciprocità dell'uomo 
con l'altro uomo non è di per sé, teoricamente parlando, necessario l'uomo­
donna. 

Un altro autore che ha dato ampio spazio alla nostra tesi è Pryzwara. Nella 
sua opera "Uomo» ""fa assumere al testo di Genesi 1, 26-27 più livelli di signi­
ficato. Dice, tra l'altro, che questo testo fonda la visione sponsale propria del 
Nuovo Testamento. Si può costruire una teologia sponsale del dogma cattolico: 
svariati testi biblici giustificherebbero questa idea. La teologia sponsale intende 
utilizzare il rapporto uomo-donna per interpretare taluni misteri fondamentali 
della nostra fede; del resto è lo stesso Antico Testamento, basti pensare a taluni 
testi di Osea e di Geremia, ad interpretare per primo il rapporto fra Dio e il 
Popolo in termini di sponsalità. 

La teologia sponsale è perciò una dilatazione di una metafora che assurge a 
forza e valore ermeneutico già all'interno della stessa Scrittura. 

Per Przywara quindi dai versetti 26-28 del primo capitolo del Libro della 
Genesi si ricava la sponsalità, la paternità e la maternità nella loro funzione 
simbolica del rapporto tra Dio e il suo Popolo. 

Dall'altra parte il teologo ungherese, in piena consonanza con la 
tradizione, marca fortemente l'esistenza di una dissomiglianza radicale tra 
l'uomo e Dio e, da questo punto di vista, egli vede la sessualità addirittura legata 
alla realtà intracosmica, inserita nella creazione universale degli animali. 

In sintesi l'interpretazione di Przywara dice, da una parte, troppo e, 
dall' altra, troppo poco. Ricavare il fondamento di tutta la teologia sponsale da 
quel versetto importantissimo della Genesi significa far dire a troppo a quel 

26 J. M. SCHEEBEN, Handbuch der katho!ischen Dogmatlk, voI. I, Unveranderter Neudruck, 
Freiburg im B. 1933, pp. 877 -881; I Misteri de! Cristianesimo, terza ed., Brescia 1960, pp. 184-191. 

27 De Trinitate XII, 5,5 - 6,8; STI, q. 93, a.6, ad 2um e, indirettamente, I, q. 36, a, 3, ad 1um. 
28 K. BARTH, Kirchliche Dogmatik III/l, pp. 329-377. 
29 E. BRUNNER, Der Menseh im Wiederspruch, Berlino 1937, p. 102 
30 E. PRZYWARA, L'uomo. Antropologia Tipologica, Milano 1968, pp. 177-202. 
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versetto. D'altra parte, relegare, nello stesso tempo, il dato sessuale al mondo 
intracosmico, significa fargli dire troppo poco. 

Che la sessualità faccia parte dell'imago Dei è per Balthasar un'affermazio­
ne teologica chiaramente ricavabile dal primo racconto della creazione, cioé 
quello sacerdotale". In esso è contenuto un dinamismo creativo ascendente: si 
va dal basso verso l'alto, secondo una prospettiva evolutiva, fintanto che arriva 
l'uomo. 

In questa prospettiva ascendente, ad un certo punto si dice: «Facciamo 
l'uomo a nostra immagine e somiglianza, e domini sui pesci del mare e sugli 
uccelli del cielo, sul bestiame, su tutte le bestie selvatiche e su tutti i rettili che 
strisciano sulla terra» (Cen 1, 26), insomma domini su tutto il mondo. Il 
versetto 27 attribuisce all' «immagine una funzione divisoria tra la fecondità 
infraumana ed umana» 32. 

Il secondo racconto conferma, da questo punto di vista, il primo. E la 
diversa qualità dell'umana fecondità rispetto a quella animale risulta ulterior­
mente ribadita dalla possibilità per Adamo di generare «discendenti a sua 
immagine e somiglianza» (cfr Cen 5, 3), non semplici individui di una specie. 
Ciò fa dire ad Eva, quando stringe fra le braccia il su\, primo figlio: «Ho 
acquistato un uomo da Jahve» (Cen 4, 1). Per Balthasar quindi la differenza 
sessuale fa parte dell' imago in quanto ordinata alla fecondità. 

III. CONCLUSIONE 

In sintesi, sembra essere un'interpretazione abbastanza equilibrata e 
sufficientemente suffragata sia dall' esegesi che dalla dogmatica, quella che legge 
nei due versetti di Cen 1, 26-27 la differenza del genere sessuale, ossia l'uomo· 
donna come parte dell'imago Dei. Ciò consente, da una parte, di evitare, nella 
definizione dell'uomo, ogni chiusura sull'intracosmico; dall'altra impedisce una 
delimitazione del significato dell'immagine al puro elemento spirituale, così che 
la sessualità rimanga una dimensione incapace di sollevarsi dai limiti dell'ani· 
malità: contro ogni ritorno gnostico e contro la sua insolubile oscillazione tra 
bestialità (il corpo è così separato dallo spirito che lo spirito finisce per 
comportarsi come un animale) e spiritualismo (che genera un ascetismo della 
separatezza in perpetua lotta contro tutto ciò che richiama il corpo). 

Ancora una volta è il Balthasar a chiarire efficacemente il cuore della tesi 
da noi esaminata a partire dalla Mulieris dignitatem, quando afferma che in ogni 
caso si deve: « ... mantenere il nucleo che la distinzione dei sessi fa parte in modo 
assoluto della originaria creazione di Dio ( ... ). La distinzione partecipa della 

3l H.D. VQN BALTHASAR, Teodrammatica, volz, Milano 1978, pp. 335-369; Gli stati di vita del 
cristiano, Milano 1985, pp. 195-216. 

}2 H.V. VON BALTHASAR, Teodrammatica, op. dr., p. 348. 
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stessa imago Dei: "Facciamo l'uomo a nostra immagine e somiglianza e Dio creò 
l'uomo a sua somiglianza, ad immagine di Dio lo creò, maschio e femmina li 
creò". Se le cose non fossero così Cristo non potrebbe né rifarsi al rapporto tra i 
due sessi per presentare il mistero di sé nei confronti della Chiesa, né dare al 
sacramento del matrimonio la possibilità reale di simboleggiare questo rapporto 
nella relazione corporale»". 

Se l'uomo-donna, sostrato essenziale dell'una caro, non facesse parte del· 
l'imago sarebbe impossibile per Cristo utilizzare questo doppio paragone. 
Questa affermazione mostra come la tesi della Mulieris dignitatem conduca la 
riflessione sulla sessualità ad un decisivo aut-aut. 

O la sessualità fa parte dell'imago e allora la differenza di maschile e 
femminile può trovare un fondamento ultimo e definitivo nel cuore eristico, 
trinitario ed ecclesiologico del dato rivelato, oppure la sessualità non fa parte 
dell' imago e allora il radicamento della differenza sessuale nella verità rivelata 
non andrà oltre il pur importante riferimento alla volontà di Dio circa la 
riproduzione umana e all'imperativo etico che ne deriva. 

Ne! secondo caso il celebre testo della Lettera agli Efesini (5, 21-33) po­
trebbe essere interpretato solo minimalisticamente, con una lettura puramente 
simbolica del nesso uomo·donna/Cristo-Chiesa. Risulterebbe sprowisto di 
quella chiave analogica che lo rende idoneo a fondare una teologia sponsale. Il 
maschile e il femminile rischierebbero di essere visti solo in chiave funzionale e 
la stessa sorte toccherebbe alla dimensione procreativa che appartiene loro 
essenzialmente Invece, l'interpretazione che legge l'uomo-donna come parte 
dell'imago Dei consente un'intelligenza dell'umana sessualità come dimensione 
costitutiva dell'umana natura. 

Certo, l'uomo mediante il suo corpo è in comunicazione e interagisce in 
continuazione col cosmo e con la realtà cosmica, eppure egli non è, nel suo 
stesso corpo, mera parte del cosmo. L'uomo trascende il cosmo già nel suo 
corpo: infatti la sua sessualità è qualitativamente diversa dalla sessualità animale. 
Questo spiega anche perché il figlio, frutto del dono reciproco degli sposi, non 
possa essere trattato come qualunque individuo esito della riproduzione 
animale. 

Possiamo allora dire che l'uomo non è diverso dagli animali solo perché 
partecipa del dominio sul cosmo, cioé per la sua natura spirituale, bensì fin nel 
suo corpo. 

Una simile interpretazione del testo genesiaco raggiunge l'idea del Papa. 
E se la sessualità umana, pur essendo in continuità con quella animale, non 

si esaurisce in essa ma partecipa dell' imago Dei, allora veramente «il corpo 
esprime la persona»3\ tutta la persona. 

H H.D. VON BALlliASAR, Gli stati di vita, op. cit., p. 92. 
34 GIOVANNI PAOLO II, Uomo e donna, op. cit., p. 75. 





ENTRE LA FEMME ET L'HOMME, 
UNE DIFFÉRENCE DE NATURE OU DE VOCATION? 

Au coeut du débat féministe 

MARIE HENDRICKX ' 

«La nature de l'homme se considère en deux manières, 
l'une selon la fin, et alors il eS,t grand et incomparable; 
l'autre selon la multitude, comme on juge de la nature du 
cheval ou du chien par la multitude, C .. ) et alors, l'homme 
est abject et vil, Et voiIà deux voies qui en font juger 
diversement et qui font tant disputer Ies philosophes», 

BIaise Pascal 1 

L'ÌlTRE HU MAIN GRAND ET MISÉRABLE 

Pascal avait le gout, et l'art au supreme degré, des formules incisives et 
contrastées. C'est, sans aucun doute, pour souligner l'humaine ambigulté, qu'ii 
qualifie ici la majorité d'entre nous d'abjects et de viis. Car ce qu'ii appelle 
«juger selon la multitude», c'est juger selon la simple observation de la majorité 
des caso Et ce n'est pas etre pessimiste que de dire que, si Dieu nous a voulus 
«grands et incomparables», le péché et la complaisance dans le péché nous 
rendeut, le plus souvent, méprisables. 

Bien SUI', le reste de l'oeuvre de cet «effrayant génie» montre à suffisance 
qu'il n'aUl'ait pas nié Ies autres notes communes reconnues, au moins depuis 
Aristate, à l'ensemble de notre espèce: nous sommes des «animaux», donc des 
etres ineorporés; dotés de raison et de volonté, donc capables d'activité spiri­
tttelle et libre. Nous dépendons les uns des autres et sommes donc des etres 
soczaux. 

Or, si l' on y réfléchit bien, ces caractéristiques fondamentales de l'homme 
ne sont pensables toules en meme lemps que si l'on suppose: 

une vérité à découvrir ensemble et une capacité commune de connaitre 
la vérité; 

- un bien à chercher ensemble et un désir commun de ce bien; 
- une vérité qui se découvre mieux si on la cherche en commun; 
- un bien qui se laisse atteindre plus faciiement si on le poursuit en 

communi 
done une finalité commune. 

1, Assistente di Teologia Morale, Istituto Giovanni Paolo II. 
l Pensées, Ed. Lafuma, p. 127; Ed. Brunschvicg, p. 415 .. , 
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Sans finalité commune, pas de nature commune. Si l' on sait pourquoi un 
etre est fait, on n'a aucune peine à deviner sa nature. Par contre, si OD ignore sa 
fin, on en est réduit, pour savoir ce qu'il est, à la simple observation, et forcé de 
juger selon la majorité des cas, «selon la multitude», comme dit Pascal. 

Pour ce qui est de la nature humaine, on en découvrira quelque chose, 
mais sans pouvoir en atteindre le fond; non seulement parce que le péché 
affaiblit la portée de notre regard, mais encore parce que notre nature est 
corrompue par le péché. 

On se trouvera dane devant un etre qu'en dépit d'incontestables 
grandeurs et noblesses, on sera obligé de qualifier, le plus souvent, d'abject et de 
vil; devant un etre qui déçoit profondément sa propre aspiration au vrai et au 
bien, son propre désir d'harmonie fraternelle; devant un etre de grands idéaux, 
mais de mesquine et méchante réalité. 

«Quelle chimère est-ce dane que l'homme? demande encore Pascal, quelle 
nouveauté, quel monstre, quel (ha08, quel :mjet de contradictions, quel 
prodige? Juge de toute chose, imbécile ver de terre, dépositaire du vrai, cloaque 
d'incertitude et d'erreur, gioire et rebut de l'universo 

Qui démelera cet embrouillement?»'. 

FEMME ET HOMME APPELÉS AU SALUT 

C'est cet etre de contrastes qu'un philosophe camme Aristote a finement 
observé, sans arriver pourtant à en découvrir la véritable fin, car celle-ci devait 
etre révélée, en meme temps que le péché qui en cloigne. 

C'est en connaissant la stupéfiante merveille et l'insensé désastre, la 
vocation de l'homme et sa chure catastrophique dans le péché, dane sa 
dimension surnaturelle et son refus, sa finalité et sa décadence, que saint 
Thomas a relu Aristote, qu'ill'a mesuré et intégré dans un cadre élargi à l'infini. 

Bien sùr, il faut reconnaìtre que, sur certains points, qui regardent en 
particulier les sciences naturelles, l'Aquinate est resté prisonnier de celui qu'il 
avait choisi pour maìtre. A son époque, la physique d'Aristate apparaissait 
comme la science naturelle. 

On connaìt ses théories SUl la génération et sur la femme ': Dans la 
procréation celle-ci est passive, tandis que l'homme est actìf; elle donne la 
matière tandis que lui fournit la forme; elle est un «mas occasionatus», un «mille 
manqué», la forme n'ayant pu, dans son cas, se saisir parfaitement de la matière. 
Elle a une constitution plus faible que son compagnon, des perceptions moins 

2 Lafuma, p. 131; Brunschvicg, p. 434. 
~ Cfr Quaest. disp. De potentia, q. 3, a. 9 et a: lO. Sur tout ceci, on peut voir: KARI R. 

BORRESEN, Subordination et équivalence. Nature et role de la lemme d'après Augustin et T'homas 
d'Aquin, Paris, OsIo 1968; et CAl1iERINE CAPELLE, Thomas d'Aquinféministe?, Vrin, Paris 1982. 
Nous devons beaucoup à cet auteur. 
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vives et une activité inteliectuelle moins soutenue. Bref, elie lui est inférieure par 
nature et doit, pour san bien, se laisser gauverner par lui 4, 

Du coup, on doi! évidemment se demander pourquoi Dieu n'a pas créé, à 
coté d'Adam, quand il a voulu lui faire «une aide qui lui soit assortie», un autre 
homme qui lui aurait été plus utile qu'Eve dans tous les domaines. En fait, l'aide 
dont il s'agit est seulement relative à la procréation'. 

Sur le pian métaphysique, par contre, saint TUomas n'admet aucune diffé­
rence spécifique entre les membres féminins et les membres masculins de l'huma­
nité 6

, les uns et les autres ont la meme forme, la meme ame immortelle créée di­
rectement par Dieu 7. Il n'y a de nature féminine ou masculine qu'au niveau 
accidente!. 

Quant au pian surnaturel, qui au XIIIe siècle est reconnu comme 
infiniment plus important que le pian naturel, les deux sexes y sont strictement 
égaux, tous deux porteurs de l'image de Dieu 8, tous deux appelés à une 
destinée éternelle. Tous deux ont la meme finalité, la meme vocation de fondo 

Autre ouverture importante, dont les siècles suivants auraient pu profiter 
d'avantage, il n'y a pas trace, chez l'Aquinate, de dualisme '. I.:ame est la forme 
du corps. Elle a besoin de lui et de ses sens pour exercer son activité cognitive, 
tout en n'étant pas entièrement immergée en lui lO, 

Dans l' l'tre humain, c'est vraiment la dimension spirituelle qui est 
primordiale et constitue le titre propre à l'existence u. Mais ce n'est pas pour 
cela que le corps est méprisé. La sexualité est si positivement vue que le mode 
de reproduction au paradis terrestre aurait été celui que nous connaissons 
aujourd'hui ", et meme que le mariage y aurait été supérieur à la virginité u. La 
meme reconnaissance adéquate de la valeur de la sexualité permet, par ailleurs, 
à saint Thomas d'accorder à la virginité toute l'estime qui lui est due dans notre 
état de pauvres pécheurs ". 

Dieu a sans doute créé Eve différente d'Adam seulement pour la 
reproduction, mais dans sa fonction de mère et dans l'état de virginité, la femme 
peut l'tre pleinement valorisée, comme est du reste valorisée par ces siècles de 
chrétienté et par le Docteur Angélique lui-meme, Marie, la Vierge-Mère. 

Par exemple, comme le montre Catherine Capelie, saint TUomas lorsqu'il 
présente le récit de l'annonciation nous met en face d'une femme «en pleine 

4 Summ. Thco!., la, q. 96, a. 4. 
5 Summ. Theol., la, q. 92, a. 1. 
6 In Metaphysicam Aristotelis C'ommentarz'a, Lib. X, Lect. IX. 
7 Summ. Theol., la, q. 9.3, a. 4. 
S Summ. Theo!., Ila IIae, q. 177, a. 2. 
9 Sur tout ceci voir N. A. LUYTEN, L'homme dans la conceptz'on de saint Thomas, in N.A. 

LUYTEN (éd.), L'anthropologie de saint Thomaj~ Ed. Universitaires, Fribomg (CH) 1974. 
IO Contra Gentiles, II, 68. 
Il Ibidem. 
12 Summ. Theol., la, q. 98, a. 2. 
l3 Scriptum sttper Sententù~~ II, 20, Expos. textus. Cfr CATHERINE CAl>ELLE, op. cit., préface 

de Tean-Marie Aubert. 
, 14 Stlmm. Theol., Ila IIac, q. 186, a. 4. 
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possession de sa dignité et de. sa liberté» . Dans le dialogue avec l'ange, il relève 
<<les qualités de la nature de Marie avant l'iocarnation: son iotelligence, le devoir de 
témoigner qui en découle, sa liberté et son aptitude à représenter l'humanité>> ". 

En la mère du Christ, toute femme, toute mères peut reconnaitre que!que 
chose du mystère de la vie auque! elle participe elle-mème, mais aussi le modèle 
de la personnalité accomplie tant sur le pIan nature! que sur cdui de la grice. 
L'idéal de la mère, l'idéal de la vierge, ne peuvent etre perçus, à l'époque, 
comme des orviétans destinés à distraire d'une condition dégradée. La femme 
est trop consciente que les valeurs qu'ils exaltent lui sont fondamentales et 
l'accomplissent se!on sa vocation essentielle. 

rHOMME DES LUMIÈRES 

Si nous nous plaçons tr6is slècles plus tarJ, au le:mps de PascaI) nous 
verrons que la situation a bien changé. Petit à petit, en réfléchissant sur l'etre 
humain, on a concentré son essence dans sa pure et simple vie intellectuelle. La 
formule de Pascal qui fait de l'etre humaio un «roseau pensant»" est célèbre. 
Mais c'est avec Descartes que cette évolution a pris son pii définitif. On sait 
quelle iofluence auront le rationalisme, le dualisme et l'individualisme cartésiens. 
Après des siècles de pensée scolastique, Descartes propose, en effet, une nouvelle 
image: celle d'un homme seuI, qui ne peut se fier qu'à son propre raisonnement 
et doit rejeter l'autorité des andens, pour construire méthodiquement un savoir 
encyclopédique, à partir d'idées claires, saisies intuitivement. Dieu, qui n'est plus 
présenté que comme le garant des idées claires, se prépare à l'exil dans le déisme; 
et le corps est réduit à une mécanique re!iée à rame par ce que l'auteur appelle 
«la glande pinéale», au milieu du cerveau". 

La femme réagira à la mentalité qui a porté Descartes et qui fait de la 
pensée l'essence de l'etre humaio, par une véritable obsession d'etre instruite et 
Molière aura beau jeu, une ou deux générations plus tard, de railler «Les 
Précieuses ridicules», puis «Les Femmes savantes». 

En fait, l'idéal féminio que des hommes comme Bernardin de Saint-Pierre" 
contioueront pourtant à proposer, apparah de plus en plus comme oppressif. 
Lorsque le corps est méprisé, comment croire encore à la grandeur de la 
maternité et de la virginité? Lorsque la société n'est plus perçue comme une 
pyramide cimentée par des liens personne!s d'assistance et de fidélité, comment 
croire encore à une soumission digne? Et lorsque la religion est présentée de 
plus en plus comme une «affaire privée», comment croire encore à l'inaliénable 
noblesse que confère une égale vocation surnaturelle? 

15 Op. dr., p. 66. L'auteur fait référence à Summ. Theol., IIla, q. 30, a. L 
16 Lafuma, p, 200; Brunschvicg, p. 347, 
17 Cfr RENÉ DESCARTES, Le Discours de la Méthode (1637) et Les Passions de l'Ame (1649). F, 

Alquié, La Métaphysique de l'Homme chez Descartes, PUF, Paris 1966. 
18 Pau! et Virginie, p. 1788. 
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Ce n'est pas un hasard si la révolte des femmes apparah pour la première 
fois au grand jour lors de la Révolution française de 1789. Elle apparait si bien 
qu'en 1793 trois questions sont posées à la Convention: 

a) le rassemblement des femmes à Paris doit-i! etre permis? 
b) les femmes peuvent-elles exercer les droits politiques et prendre une 

part active aux affaires du gouvernement? 
c) peuvent-elles délibérer, réunies en associations politiques ou sociétés 

populaires 19? 

La réponse sera trois fois négative et les femmes rentreront dans l'ombre 
pour un bon momento D'ailleurs le Code Napoléon, issu de la Révolution, sera 
l'un des plus anti-féminin qui soil. 

LE FÉMINISME EN FRANCE ET LA NATURE 

Se/on Bernard Paillard 20, c'est seulement aux environs de 1830 que 
germeront, dans l'effervescence de la secte saint-simonienne, les trois tendances 
qui marqueront le féminisme français moderne. La première est intellectuelle, 
juridique, politique et bourgeoise. Elle reprend les aspirations des femmes à 
l'égalité de formation culturelle et professionnelle. Elle militera pour leur entrée 
dans la vie politique et l'acquisition par elles de l'égalité juridique. La deuxième 
se présente comme économique, sociale et populaire. Elle soumet la libération 
féminine au préalable de la révolution sociale et s'intègre dans le mouvement 
ouvrier. La troisième, marginale pendant longtemps, mais promise à un grand 
avenir, peut etre qualifiée de romantique et sexuelle. Elle pose au principe de la 
libération féminine l'autonomie financière et l'affranchissement sexuel. 

Le premier courant a donné naissance à ce que l' on a appe/é le «féminisme 
libérab. Ce/ui-ci conquiert pour les femmes le droit d'accès aux grandes écoles 
(le dernier bastion de l'université, la faculté de droit, tombe en 1900), la réforme 
du contrat de mariage (1881), le droit au divorce (1884), le droit de témoigner 
dans les actes publics (1887) et enfin le droit de vote (1944). 

Le deuxième courant, socialiste et populaire, se bama pour l'amélioration 
de la condition féminine ouvrière (1882: législation sur le travai! des femmes), la 
protection des travailleuses en couches (loi de 1913), les a110cations familiales 
(code de la famille en 1939), puis l'organisation de crèches et garderies, etc. 

Enfin, le troisième courant, anarchiste et libertaire dans son origine, 
s'estompe avec le saint~simonisme et le fouriérisme, mais pour refaire surface 
chaque fois qu'i! en a l'occasion: à la fin du XIXe siècle et au début du XXe, i! 
milite avec Paul Robin pour le néo-malthusianisme ouvrier; en 1967, en France, 

19 Voir, à ce sujer, MONIQUE BAUDOUIN, Les lemme:,- dans la Révolution française, dans <<Le 
Peuple français», 9 (janvier-mars 1973). 

20 Féminité et féminisme. Des utopies aux crises, dans NIeOLE BENOIT, EOGAR MORJN, 

BERNARD PAILLARD, La/emme majeure, Club de l'Obs., Seuil, Paris 1973, pp. 11-37. 
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il obtient la loi Neuwirth sur la contraception; en 1968, il revendique l'amour 
libre; il n'aura de cesse que d'avoir fait légaliser l'avortement (1975). 

Il est probable que, sous des proportions et des noms divers, ces trais 
courants se retrouvent dans tous les féminismes européens. 

Le féminisme Iibéral reprend essentiellement l'anthropologie héritée des 
Lumières sous l'influence de Descartes, c'est-à-dire une anthropologie indivi­
dualiste et rationaliste. La nature humaine réside essentiellement dans la ratio­
nalité: l'homme, et donc la femme, vaut par son intelligence et sa capacité de 
s'imposero 

Le féminisme socialiste reprend ces valeurs, mais dans la mesure où i! sera 
influencé par la pensée marxiste, i! tendra à considérer que ce que l'homme 
construit de lui-meme par son travai! est plus important que ce qu'i! reçoit par 
nature ou par hérédité. La lutte entre individus tendra à etre remplacée par la 
lutte des c1asses et, très facilement, on en arrivera à considérer une classe 
féminine opposée à une classe masculbe 21

, 

Quant au féminisme anarchique, i! fera sienne, au moment de sa 
résurgence durant les annés '60, l'anthropologie proposée par Simone de 
Beauvoir dans Le Deuxième sexe": «on ne nait pas femme, on le devient». Il n'y 
a pas de nature féminine, pas plus que de nature humaine. I.:etre humain n'est, à 
chaque instant, que ce qu'i! choisit d'etre. Le féminin est une construction 
culturelle" . 

Le refus de la nature implique un refus du corps. Contrairement à ce que 
dit Suzanne Lilar", ce n'est pas une contradiction si, dans un ouvrage où elle 
soutient la thèse existentialiste de la Iiberté absolue, la disciple de Sartre 
consacre des dizaines de pages à démontrer que la physiologie de la femme en 
fait un individu prisonnier de l'espèce et de la nécessité de la reproduction. En 
réalité, la thèse sous-jacente est que la femme est libre et doit trouver les moyens 
d'exercer sa Iiberté vis-à-vis de cette fonction de génération ". 

LE FÉMINISME RADICAL AMÉRICAIN ET LA NATURE 

Les thèses de Simone de Beauvoir eurent peu de succès Outre-Atlantique. 
Peut-etre parce que la pensée marxiste, qui suppose une certaine construction 
par l'homme de sa propre nature, y étaient moins favorablement regardées. 

Par contres un autre mouvement devait s'y développer à la fin des années 
'60: le féminisme radical, qui regroupait toute une série de tendances théoriques 

21 Cfr, par exemple, CHRISTINE DELPHY (alias Dupont), L'ennemi prindpal, dans «Partisans», 
54-55 (octobre 1970), pp. 157-172. 

22 Cfr MARTINE STORTI, Ces dix années qui ébranlèrent le patriarcat, dans ColI., Le féminisme 
et ses enjeux, Ed. Ceotre fédéral FEN. Edélif, Paris 1988, pp. 181·213 et SIMONE IFF, Notre corps 
nous appartient, ibidem, pp. 218-242, 

2:l SIMONE DE BEAuvom, Le deuxième sexe, Gallimard, Paris 1949, 
24 SUZANNE LILAR, Le malentendu du deuxième sexe, PUF, Paris 1970. 
25 SIMONE DE BEAUvom, op. cit., Conclusion. 
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et pratiques ayant en commun la volonté de découvrir, de dénoncer et d'éradi­
quer, les causes fondamentales de l' oppression de la femme par l'homme. 
P1usieurs conceptions de ce que sont et de ce que devraient etre les rapports 
entre les sexes, sur la base de la nature de ceux-ci, s'y chevauchent lO. Nous 
pouvons citer: 

- celle qui considère que la solution du problème féminin est 
l'androgynie, la négation de la différence sexuelle par le développement 
de toutes les potentialités des personnalités et le refus des roles sociaux 
attribués culturellement à l'homme et à la femme"; 

celle qui considère que l'origine de l' oppression de la femme se trouve 
dans des relations plus fondamentales encore que la relation de produc­
tion: les relations de reproduction. Ces dernières sont à l'origine de l'unité 
familiale homme, femme, enfant - où le male est le plus fort. Mais les 
nouvelles technologie de reproduction pertnettent de les dépasser"; 

celle qui considère que la nature féminine est supérieure à la masculine, 
ne serait-ce qu'à cause de la capacité de la femme d'etre mère; parce 
qu'elle est plus proche du monde nature!; parce qu'elle est plus 
intuitive, plus spirituelle, etc. La femme doit refuser le mode dualiste de 
penser et les mutilations de sa personnalité imposées par la civilisation 
patriarcale et construire sa propre culture". 

Etrange retournement de thèmes longtemps utilisés pour dévaloriser les 
femmes! 

PENSER LA DIFFÉRENCE 

Le féminisme radical est encore dépassé par une tentative de penser à la 
fois et la différence de l'homme et de la femme, et la différence entre les 
femmes, c'est-à-dire une tentative de découvrir comment les facteurs socio­
culturels interagissent avec la biologie pour affecter l'expérience des femmes et 
leur manière de vivre les roles dans l' ordre social. D'une telle préoccupation 
témoigne un artide de Katherine Zappone, dans une récente livraison de la 

26 A ce sujet voir ALISON M. JAGGAR, Feminist Politics and Human Nature, Rowman and 
Allanheld Publishers, The Harvester Press Sussex 1983. 

n Voir par exemple RATE MILLET, Sexual Polilies, Sphere Books Limites, London 1971. 
28 C'est la théorie de SOLAMITH FIRESTONE, dans The Dialectic oj Sex: The Code jor Feminist 

Revolution, Morrow, New York 1970. 
29 Cfr MARY DALY, Gyn / Ecology. The Metaethics oj Radical Feminism, Beacon Press, Boston 

1978. SUSAN GRIFHN, Waman and Nature: The Roaring Inside Rer, Harper Colophon, New York 1980. 
L'arride de INA PRAETORIUS, A la recherthe de la «candido jemina». Plaidoyer pour un oecuménisme des 
jemmes, dans «Concilium», 238 (1991), pp. 15-23, va exactement dans le meme senso 
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revue Concilium, consacrée précisément à la question: «La femme, a-t-elle une 
nature spéciale?» >0, 

Le souci dont fait preuve cct auteur est légitime. Si l'on cherche ce qui est 
universel et en meme temps propre à la femme, on est inévitablement renvoyé à 
la physiologie de la reproduction et à toutes les réalités qui gravitent autour 
d'elle: maternité, soin et éducation de la petite enfance, cycle menstruel, vécu de 
la sexualité, etc. Autant de thèmes qui, s'ils sont envisagés dans l'abstrait, peu­
vent aussi bien recevoir un signe négatif qu'un signe positif, selon le système de 
valeurs qui régit une culture. Par exemple, la naissance d'un huitième enfant est 
peut-etre encore vécue comme une bénédiction dans certains villages africains. 
Elle est très généralement considérée comme une catastrophe dans nos sociétés 
matérialistes occidentales. Tout dépend de ce qu'une civilisation considère 
comme une vie réussie, une vie qui atteint san but; de ce qu~une civilisation 
reconnalt comme finalité à l'etre humain. 

Le donné biologiquc ne peut etre séparé dc son interprétation culturelle et 
personnelle. Le corps invite à une reprise responsable et sensée. Mais, c'est une 
réalité indépassable: le corps de la femme n'est pas le corps de l'homme, ni le 
corps de l'homme celui de la femme. L'un et l'autre offrent des contraintes et 
des potentialités différentes, une autre ouverture sur le monde, des capacités de 
relations diverses. 

On ne peut faire l'économie d'une nature. On ne peut nier qu'au sein d'une 
commune nature humaine, il y ait des individus féminins et des individus 
masculins, sans troisième terme possible. On ne peut nier qu'au sein d'une com~ 
mune nature humaine il y ait une «nature» féminine et une «nature» masculine. 

Sartre et Simone de Beauvoir ont sans doute raison de dire que l'individu se 
choisit à chaque instant; mais ce n'est pas pour cda qu'i.l se recrée à chaque 
instant. Sa liberté n'est pas absolue, mais située à l'intérieur d'une histoire person­
nelle et sociale, fonction d'un donné physiologique, psychologique, spirituel. C'est 
une liberté en marche, qui doit ètre mesurée selon l'axe d'une finalité. 

NATURE ET FINALlTÉ 

On sait que pour la scolastique nature et finalité sont étroitement 
connexes. La nature d'un ètre en indique la finalité; qui connalt la cause finale 
peut aisément comprendre la nature. 

Mais un monde sans Dieu est nécessairement un monde sans finalité 
ultime, où les individus cherchent tant bien que mal (et généralement plutot mal 
que bien) à répondre aux incoercibles aspirations qui les habitent. En effet, leur 
etre participe de l'ètre meme de Dieu et en garde une infinie nostalgie. Ils sont 
destinés à l'éternité et le temps fugace leur coule entre les doigts. Ils cherchent, 
pour la plupart, à oublier leur mortelle béance. Ils se distraient d'etre ce qu'ils 

JO KATHERINE ZAPPONE, La nature spéciale de la lemme. Un horizon dzfférent paur l'anthro" 
pologie théologique, dans «Concilium», 2380990, pp. 119-1.31. 
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sont, dirait Pascal qui, avec un sévère réalisme, les juge abjects et vils. Et qui 
donc peut se vanter de ne l'avoir jamais été? Le «Veni Sancte Spiritu$» ne dit-il 
pas lui meme: «sine tuo numine nihil est in homine, nihil est innoxium»? sans la 
puissance divine de l'Esprit, il n'est rien en ancun homme, rien qui ne soit 
corrompu? 

Le monde sans Dieu n'a ni sens, ni pardon. Un athée qui s'interroge sur la 
nature humaine ne peut la voir que camme un ensemble de caractéristiques 
physiques et mentales, valorisées ou dévalorisées selon les cultures. 

Si l'homme, conformément à ce qu'i1 est, cherche un but à san etre, il doit 
se l'assigner à lui meme, et où peut-iIl'imaginer, sioon dans le bonheur? san 
propre bonheur camme-individu, ou le bonheur de l'espèce humaine. Depuis la 
Grèce antique, les morales sant, pour la plupart, eudémonistes, et meme celles 
qui exaltent la raison et le devoir ne recherchent en fait que les moyens de 
rendre l'homme heureux. 

Lorsque le rapport entre l'iodividu et la sodété est justement pris en compte, 
camme chez Aristate par exemple, c'est du meme mouvement que l'etre humain 
cherche l'heureux accomplissement de soi et l'amélioration de la vie en commun. 
Par contre, dans un contexte marqué par l'individualisme, le bonheur personnel 
tend à apparaitre camme une fin unique, à laquelle tout le reste est subordonné. 
Si l'on arrive au terme de la logique dans cette ligne de pensée, on en vient à 
déclarer qu'i1 faut imaginer "Sysiphe heureux» (Camus). I.:unique grandeur et 
satisfaction de l'homme est d'avoir consdence de l'absurdité générale. 

A partir du moment où l'homme devient sa propre fin, il ne peut que 
s'éprouver camme condamné (Sartre) à une liberté qui n'a pas de senso 
r.;individu doit décider de lui meme à chaque instant, sans point d'appui ni 
référence. Il n'a plus de nature. 

Parallèlement, les grandes idéologies totalitaires sacrifient des générations 
entières à des lendemains qui chantent et qu'elles ne verront jamais, oubliant 
que si la destinée de l'individu n'a pas de sens, celle de l'espèce n'en a pas 
d'avantage; que si l'individu n'a pas de valeur, on ne voit pas très bien où 
l'espèce en prendrait une. 

LA PERSPECTIVE CHRÉTIENNE 

Tout autre est, évidemment, la perspective chrétienne. Comme le rappelle 
le Livre de la Sagesse: «Dieu n'a pas fait la mort, il ne se réjouit pas de la perte 
des vivants ... Dieu a créé l'homme incorruptible, il en fait une image de sa 
propre nature» (Sg 1, 13.2,23). Dieu a créé l'homme pour le diviniser. Comme 
le montre un beau bas-relief de la cathédrale de Chartres, Dieu a créé l'homme 
en pensant au Christ, pour se faire homme lui-meme et séjourner parmi nous. 

La nature de l'homme ne se découvre pleinement qu'à la lumière de ce 
projet. Dieu nous a faits tels qu'il puisse s'unir à nous et nous unir à lui, tels 
qu'il puisse devenir l'un de nous. 

Pour cela, il nous a créés semblables à lui, dotés d'une intelligence qui est 
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paruc1pation à sa propre intelligence, d'une volonté qui est originellement 
tension vers le bien, participation à sa propre volonté. li nous a faits Iibres d'une 
Iiberté qui doit s'accomplir en charité, participation à son propre amour. 

C'est le péché qui est venu tout gater et nous rendre, comme le dit encore 
Pascal, incompréhensibles à nous-meme)J. Sans le double mystère du péché et 
de la gràce, rien ne se découvre du mystère de l'homme. Le Concile Vatican II 
l'a proclamé (Gaudium et spes, n. 22), Jean Paul II l'a répété dans son 
Encyclique Redemptor hominis: «le mystère de l'homme ne s'éclaire vraiment 
que dans le mystère du Verbe incarné» (n. 8). 

Or, ce n'est qu'en se connaissant lui-meme et dans sa plénitude, et en 
prenant en compte son ultime finalité, le dessein de Dieu sur lui, que l'etre 
humain comprendra vraiment pourquoi il a été créé homme et femme; qu'il 
pouvra deviner quelque chose de la stratégie de l'amour divin à son égard et 
correspondre à sa sublime vocation. 

Le but que se propose la lettre apostoìique Mufieris dignitatem est pré­
cisément «de comprendre la raison et les conséquences de la décision du 
Créateur selon laquelle l'etre humain existe toujours et uniquement comme 
femme et comme homme» (n. 1). 

La seule fois où le texte pontificai parle de «la nature» au sens de 
constitution fondamentale d'un étant, il parle de la nature humaine commune à 
l'homme et à la femme. Pour bien comprendre la vocation féminine, dit-i1, il 
faut approfondir «la vraie nature de la personne humaine rappeIée par le Con cile 
Vatican II. l:etre humain - que ce soit l'homme ou la femme - est le seui au 
monde que Dieu ait voulu pour lui-meme ... l'etre humain "ne peut pleinement 
se trouver que par le don désintéressé de lui-meme"» (n. 18, cfr Gaudium et 
spes, n. 24). 

l:homme ne peut s'accomplir que par le don de soi, la femme ne peut 
s'accomplir que par le don de soi. I:homme et la femme ont des corps différents 
qui indiquent simplement qu'i1s sont appelés à se donner d'une manière 
différente. 

C'est dans le don de soi que l'etre humain est le plus authentiquement 
libre, et plus il se donne et plus il est Iibre, car pour se donner, il faut d'abord se 
posséder. La relation de don est relation de service. On y fait passer l'accom­
plissement de l'autre avant le sien propre. Elle est typique de l'attitude du 
chrétien qui entre dans le service messianique de son Seigneur. C'est pourquoi, 
comme le dit encore Mulieris dignitatem, «servir veut dire régner» (n. 5). 

l:homme et la femme sont donc primordialement appelés à se donner, 
l:un et l'autre ont d'abord une vocation sponsale. TIs pourront se donner l'un à 
l'autre, une femme à un homme et un homme à une femme, dans cette intégrité 
de l'amour qui est la matière du sacrement de mariage, authentique sacrement, 
présence efficace et significative de la divine volonté de grace sur les époux, 
mais aussi sur l'humanité entière, première réalisation de cette union des 
hommes entre eux et avec Dieu, qui constituera l'avenir eschatologique. 

3l Lafuma, p. 131; Brunschvicg, p. 434. 
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EpHÉSIENs5 

Ce n'est pas pour rien que le fondement de la pensée chrétienne sur la 
vocation du couple humain se trouve dans l'Epltre aux Ephésiens (5,21-32) et 
dans les deux premiers chapitres de la Genèse, auxquels renvoie le texte 
paulinien. Il s'agit du grand mystère par lequel un homme et une femme sont 
appelés à s'entre aimer à une profondeur de vérité telle qu'ils rendront présent 
au monde l'amour dont le Christ a aimé l'Eglise tandis que cette union du 
Christ et de l'Eglise leur indiquera la gratuité sacrée de l'engagement qu'ils ont 
pris l'un envers l'autre}2. 

Pareille réalité est insupportable à bien des féministes. Elle semble, en effet, 
introduire dans le couple une révoltante dissymétrie. Si l'homme représente le 
Christ, la femme, elle, ne représente que l'Eglise. Ièhomme représente le Dieu 
supérieur et la femme l'humble communauté croyante dont l'unique prérogative 
serait d'etre obéissante et soumise pour se laisser sauver de son péché. 

Le refus féministe s'origine dans une totale méconnaissance et du texte de 
saint Paul, et du sens des relations chrétiennes. 

Comme le fait remarquer le Pape dans la lettre Mulieris dignitatem, le texte 
ne eommenee pas au verset 22:«Femmes soyez soumises à vos maris», mais au 
verset 21:«Soyez soumis les uns aux autres dans la crainte du Christ». La 
soumission de la femme à son mari n'est donc qu'une spécification de la 
soumission qui est demandée à tout chrétien. Il s'agit d'une soumission mutuelle 
«dans la crainte du Christ» (Mulieris dignitatem, n. 24). «Dans la crainte du 
Christ», c'est-à-dire par respect pour celui qui n'a pas hésité à se faire l'esdave 
de tous jusqu'à la mort sur la croix (Phil, 2, 6-8). 

Au mari, il est d'ailleurs demandé d'aimer sa femme «comme le Christ a 
aimé l'Eglise, en se livrant pour elle». Etre soumis ne signifie pas autre chose en 
définitive que «se livrer pour», et à travers toutes les soumissions, c'est 
finalement à l'Esprit Saint que le chrétien est soumis, c'est à son acdon qu'il 
s'abandonne. Ici apparait le paradoxe chrétien d'une passion-passivité qui, 
comme la croix du Christ, est la forme d'action la plus efficace, celle qui sauve 
le monde. Ainsi, le «fiat» de Marie, servante du Seigneur, que l'Esprit prend 
sous son ombre. Ainsi également l'obéissance monastique. 

La fin du chapitre cinq de l'Epitre aux Ephésiens doit aussi etre lue dans le 
cadre de la lettre entière, et spécialment des verset dix à vingt du chapitre six, 
où Paul dit qu'il est dans les chalnes tout en invitant ses correspond.nts à etre 
forts dans le Seigneur, «car ce n'est pas contre des adversaires de chair et de 
sang que nous avons à lutter, mais con tre les Principautés, eontre les Puissanees, 
contre les Régisseurs de ce monde de ténèbres, contre les Esprits du Mal qui 
habitent les espaces célestes» (6, 10-12). 

C'est ce qu'explique dans un bel artide Anne-Marie Pelletier, qui poursuit 
en montrant comment la femme est appelée à etre un signe pour l'homme et 

32 Cfr Mulieris dignitatem, n. 23. 
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l'homme un signe pour la femme, chacun étant invité à représenter pour l'autre, 
dans le service mutuel, un aspect du mystère du Christ". «Uetre chef de l'horn­
me, comme !Oute vocation dans l'Eglise, est vocation au service de l'autre, donc 
id au service de la femme, appelée du reste à etre elle-mème Christ pour 
l'homme. Symétriquement, si la femme est invitée à se soumettre comme 
l'Eglise se soumet au Christ, c'est pour vivre elle-meme la vocation baptismale 
de tbute l'Eglise, mais c'est de surcrolt afin d'etre, pour l'homme, signe de ce 
qu'il a, en tout état de cause, à etre devant Dieu: membre de l'Eglise, qui 
connait l'amour et le pardon dont elle surgit et qui répond à cet amour par 
l'obéissance de l'amour, restaurée en elle par la communion au Christ»". 

Toujours en suivant Anne-Marie Pelletier, la tache confiée à la femme est 
aussi de faire que l'Eglise se souvienne de son identité. Elle est Eglise-épouse, 
appelée à répondre au Christ par un amour en retour}5, par ce don de l'épouse 
dont parleJean-Paul II, en se livrant pour lui comme il s'est livré pour elle. Elle 
ile seta ellt>meme que si elle est unie à lui, àe manière à répondre «par un don 
désintéressé de soi au don ineffable de l'amour de l'Epoux, le Rédempteur du 
monde»". Et c'est bien là que le caractère masculin du sacerdoce trouve son 
ultime justification. C'est bien à l'homme qu'il est demandé d'etre signe du 
Christ, face à son épouse, dans l'acte où il rend présent pour elle le sacrifice que 
pour elle il a accompli. 

Ajoutons que, dans la pensée du Pape, le pretre célèbre l'Eucharistie pour 
rendre sainte l'Eglise: le paragraphe intitulé I.:Eucharistie (Mulieris dignitatem, 
n. 26) précède directement celui qui a pour titre Le don de l'épouse (n. 27). 
Mais, d'un autre coté, s'il peut célébrer l'Eucharistie, c'est parce que l'Eglise est 
sainte. UEglise à sanctifier est toujours déjà sainte. C'est sa sainteté qui lui 
permet cl' avoir des pretres; c'est le ministère de ceux-cl qui lui pcrmct d'accoffi­
plir le don de soi qui la rend sainte. La sainteté de l'Eglise précède toujours 
l'appel de l'Apotre, parce que la première Eglise est Marie. Cependant l'initia­
tive divine d'envoyer le Christ, pretre par exellence, précède encore Marie. 

LA VOCATION DE LA FEMME 

Mais peut-etre la lettre apostolique Mulieris dignitatem nous permet-elle 
de faire encore un pas de plus dans la compréhension de la vocation spédfique 
de l'homme et de la femme et donc du pourquoi de leur création comme etres 
différendés. 

Le premier paragraphe du chapitre quatre s'intitule: Deux dimensions de la 
vocation de la lemme (n. 17). Il s'agit de la maternité et de la virginité, de 

}} ANNE-MARIE PELLETIER, Le sig'ne. de la lemme, dans «Nouvelle Rcvue théologique», 113 
(1991), pp. 665-689. 

J4 Ibidem, p. 680. 
" Ibidem. p. 682. 
36 MuHeris dignitatem, n. 27. 
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l'unique vocation à l'amour sponsal envers un homme ou envers le Christ, qui 
s'épanouit en fécondité, en maternité naturelle ou surnaturelle. Toute femme est 
appe!ée à la maternité et de cette aptitude à la maternité doit découler une 
attitude particulière vis-à-vis de tout etre humain (cfr n. 18). La femme eSt 
appe!ée à etre la première qui accueille un nouve! etre humain et le fait entrer 
dans le réseau des re!ations humaines. La femme est appe!ée à avoir la mème 
attitude vis-à-vis de toute personne, sourtout faible, sans appui, sans défense. 
Cette attitude d'accueil va jusqu'au souci du pauvre et du petit dans son aspect 
physique, corpore!, concret. On voit par là à quel point l'avortement, pourtant 
revendiqué comme un droit premier par certaines féministes, contredit 
radicalement non seulement la vocation, mais encore l'essence meme et la 
dignité de l'etre femme. 

Dans la maternité, la femme qui donne son corps à l'enfant, a une priorité 
particulière; et l'homme, qui a reçu d'une femme son propre corps, est toujours en 
dette envers elle, comme i! le sera envers la mère de ses enfants. Mulieris dignita­
tem, le soullgne avec une vigueur élOnnante: «Meme si lOus deux sont ensemble 
parents de leur enfant, la maternité de la femme constitue un "role" particulier dans 
leur role commun de parents, et meme le plus exigeant ... il faut donc que l'homme 
ait pleinement conscience de contracter une dette particulière envers la femme, dans 
leur fonction commune de parents» (n. 18; c'est le Pape qui soullgne). 

Cette dette de l'homme envers la femme, pour son propre corps et le corps 
de ses enfants, ne pouna s'éteindre qu'au niveau surnaturel, lorsque le pretre­
homme donnera à la femme-Eglise, et aux femmes fidèles de l'Eglise, le corps 
du Christ. Peut-etre y a-t-i! là une autre raison du caractère exclusivement 
masculin du sacerdoce, voulu par la délicatesse divine. 

LA VOCATION DE L'HOMME 

Pour avoir une idée de ce que pourrait etre le spécifique masculin au 
niveau nature!, c'est à la Genèse qu'i! faut nous reporter et plus exactement au 
verset vingt-trois du chapitre deux, au cri de joie d'Adam découvrant Eve tirée 
de san coté et placée devant lui comme un vis~à~vis) comme un autre «moi» 
dans l'humanité commune". C'est la présence de la femme qui permet à l'hom­
me de faire l'expérience de l'intersubjectivité. Et cela est riche d'enseigilement. 
r.:homme se découvre appe!é à reconnaitre comme son égal un autre sujet, 
différent de lui, et que l'on peut dire plus faible que lui, pour construire avec lui 
le riche réseau des relation humaines. La vie en commun n'est harmonieuse que 
là où le puissant laisse le moins puissant etre ce qu'i! est et apporter le bien qu'il 
possède en propre. Peut-etre l'antique récit présente-t-il d'abord la création 
d'Adam simplement pour montrer que l'initiative de la relation doit etre prise 
par celui qui est plus fort et qui est déjà là, tandis qu'Eve, par sa simple 
présence, est appe! à instituer non pas des re!ations de force, mais des re!ations 

37 Cfr Mulieris dignitatem, n. 6. 
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d'amour. Il y aurait ainsi une vocation masculine à prendre l'initiative, à 
reconnaltre et à accueillir la femme, ou celui gue la femme représente, ou le plus 
faible, le plus petit gue la femme lui présente, pour instaurer avec lui un rapport 
de respect et de protection, le laisser etre et l'aider à etre davantage. Cette 
voca!ion de l'homme à l'initiative se margue meme dans la relation sexuelle où 
l'homme prend l'initiative de faire à la femme un don, gui, selon l'exigence de 
l'Eglise doi! etre un don total et gue la femme doit accueillir totalement, pour le 
faire fructifier en y apportant elle aussi tout ce gu' elle est, pour former l'enfant 
dont elle fera à son tour cadeau à l'homme. 

De nouveau, entre l'homme et la femme, i! y a réciprocité gui se pour­
suivra tout au long de l'éducation de l'enfant, mais aussi en toute chose, tout au 
long de leur existence. 

Ainsi pouvons-nous dire, en dépassant le thème piégé de la complémen­
tarité, gu' entre l'homme et la femme, la logique juste est celle de la réciprocité 
que penllelle re8pect de la àifférence. 

CONCLUSION 

Hans Urs von Balthasar voit sur le metne modèle les relations trinitaires: le 
Père sans origine est pure initiative de don. Le Fils accueille pleinement ce don 
et le rend au Père en lui rendant tout ce gu'i! est lui-meme. I.:Esprit est la réalité 
de l'amour dans laguelle cet échange peut etre parfait". 

Peut-etre peut-on dire aussi gue l'Esprit serait cette différence gui rend 
l'échange toujours neuf, toujours inventif, et meme toujours gratuit, toujours 
libre, toujours espéré, toujours inattendu. 

Dans la Trinité, le Fils aurait donc un r6le «féminin», celui d'accueillir 
éternellement un don gui éternellement le précède, tandis gu'en s'incarnant, i! 
prendrait un corps d'homme pour montrer gue l'initiative vient de Dieu, tandis 
gue l'Eglise fécondée par sa parole, lui donnerait toujours de nouveaux enfants. 

Toute réalité chrétienne des rapports homme et femme a son miroir dans 
les relations du Christ et de l'Eglise. C'est pourquoi une théologie juste des 
rapports entre la communauté chrétienne et son Seigneur est indispensable à 
une perception adéguate des relations entre les sexes, et surtout une conception 
juste de la participation de l'humanité et de ses oeuvres à san propre salut. 

Vocation et nature de l'homme et de la femme sont à réfléchir ensemble et 
l'un par l'autre dans le cadre du grand dessein divin de création et de ré­
demption. 

)8 HANS URS VON BALTHASAR, De la baute dignité de la/emme, dans «Communio», 7 (1982), 
4, pp. 24·30. Voir aussi CLAUDIO GIULIODORI, Intelligenza teologica del maschile e del femminile. 
Problemi e prospettive nella rilettura di von Balthasar e P. Evdokimov, Città Nuova Editrice, Roma 
1991. 



«OH BEATRICE DOLCE GUIDA E CARA!» 
(Dante, Paradiso, XXIII, 34) 

STANISLAW GRYGIEL 

L'incontro tra gli uomini avviene non nel fare qualcosa, ma nell'agire pro­
prio della persona umana, cioè nell' amare e nel conoscere l'altro. Tale incontro 
avviene nei soggetti che si rivelano e, quindi, che si offrono l'uno all'altro. Nella 
rivelazione dell'uomo alla donna e in quella della donna all'uomo !'incontro si 
svolge come una particolare storia dell'incarnazione della libertà umana. 

L'uomo esiste, dicevano gli stoici, nel movimento tonico; egli è tonos, cioè 
teso. Questo termine Seneca lo ha reso con la parola latina intentus. L'intenzio­
nalità dell' essere tonos dell' altro essere, l'uomo la traduce in una domanda e nel 
cercare la risposta ad essa, risposta nella quale potrebbe riconoscere se stesso. 
Egli cerca un essere che gli sarebbe di aiuto (cfr Gen 2, 20). Aiutarlo può soltan­
to ciò che gli è simile e che risulta essere un tu. 

Con gli oggetti e con gli uomini ridotti ad oggetti l'unica relazione possibi­
le è quella di dominazione reciproca. Gli uomini in quanto dominanti e domina­
ti esistono chiusi nei propri pensieri. Isolati l'uno dall'altro, si concentrano nel 
cogito e nel cogitatum, riducendosi alla ragione calcolante: la loro ratio (il calco­
lo) retur (calcola) la realtà, rendendola un ratum (un calcolato). In questa solitu­
dine che è un «paese lontano» dalla realtà l'uomo sperpera le sostanze ereditate 
dal Padre (cfr Luc 15,13). Infatti, egli non le conosce e non le ama. Egli le cal­
cola insieme con gli altri mercenari. Calcolandole, l'uno calcola l'altro. 

Il mercenario non trova l' «aiuto» in un altro mercenario. Il mercenario 
non ha fratelli. La sua ragione calcolante non pone quella domanda che lo por­
terebbe alla casa familiare dove egli sarebbe aiutato a ri-conoscere la propria 
identità. 

Il mercenario invece possiede solo la conoscenza del fare. Il suo essere gli 
sfugge, perché i complici non gli si rivelano: calcolandolo, essi lo rendono un ra­
tum. Ed è questo ratum che costituisce l'unico legame tra di loro. 

Achille piange in riva al mare dopo il torto fattogli da Agamennone. Gli 
viene in aiuto la madre, Tetide, che, sotto la forma di nebbia, emerge dalle ac­
que. Abbracciandolo ed asciugandogli le lacrime, chiede: «Figlio, perché pian­
gi? Quale dolore opprime il tuo cuore? Non nasconderlo! Dimmelo, perché 
possiamo saperlo tutt'e due!»'. 

L'esperienza della delusione, che è una kako-fonia, fa sentire all'uomo il to­
nos del proprio essere e di quello degli altri. Da questo «sentimento» scaturisce 
l'esistenza tesa verso qualcosa di cOSI diverso da ogni cogitatum et ratum che, 

, OMERO, Iliade,!. 
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nella domanda su di esso, la risposta in un certo senso è già presente; infatti, 
non siamo noi a poterla dare. È in questo domandare, mettentesi in sin-tonia 
con !'Incalcolabile, che consiste il pensare nel senso primordiale del termine. 

Tale sin-toni a del nostro essere con la Trascendenza ci viene data nell'incon­
tro con l'altra persona. Lamore e la conoscenza della verità, che provengono da 
essa, sono possibili soltanto in due. «Non è bene che l'uomo sia da solo: gli vo­
glio fare un aiuto che gli sia simile», disse il Signore che lo ha creato (Gen 2, 18). 

La persona umana aspetta l'altra persona di cui è «intenzione», L'incontro, 
essendo una sin-tonia di doni, sfugge al calcolo e alla produzione. Il dono si 
identifica solo con il dono. Perciò l'incontro costituisce sempre una sorpresa re­
ciproca. Avviene del tutto inaspettatamente. «Adamo» era immerso nel sonno, 
quando Dio mise davanti a lui «Eva». Levidenza che anche lei era un tonos 
dell'Incalcolabile lo colpi come un fulmine alla cui luce conobbe chi egli stesso 
fosse: «Questa volta essa è carne dalla mia carne e osso dalle mie ossa. La si chia­
merà donna perché dall' uomo è stata tolta» (Gen 2, 23). 

È cosi che l'uomo viene condotto fuori dalla solitudine ed entra nella sin­
tonia in cui comincia a pensare. Solo quel pensiero sin-tonico si accorge che 
l'uomo è tonos della Persona Divina. In due, «Adamo» ed «Eva» gridano: «di 
Lui stirpe noi siamo» (Atti 17, 28). Hanno dove andare. La loro miseria è finita. 
Luno costituisce per l'altro l'inizio del cammino ... 

La donna, che meglio dell'uom? sa ricevere e donare, è immagine dell'es­
sere: ella è dono come lo è l'essere. E il dono che ci guida. «Per questo l'uomo 
abbandonerà suo padre e sua madre e si unirà a sua moglie e i due saranno una 
sola carne. Ora tutti e due erano nudi, l'uomo e sua moglie, ma non ne provava­
no vergogna» (Gen 2, 24-25). Secondo la Genesi !'incarnazione della libertà rag­
giunge la sua massima espressione nel matrimonio, sicché rUllO anche se nudo 
non si vergogna piti dell' altro. La carne trasfigurata dalla libertà non domina 
l'altra carne e nemmeno ne è dominata. Esse esistono piti l'una per l'altra, piut­
tosto che l'una con l'altra. Esistere con l'altro lo sanno fare anche i mercenari. 

I! matrimonio dà inizio al cammino comune. Quelli che si trattengono 
l'uno accanto dell'altro si chiudono nella solitudine in due. Questa è una miseria 
piti grande di quella in cui hanno vissuto prima. A tale matrimonio renderebbe 
giustizia la parola di J.-P. Sartre: «l'enfer ce sont les autres!» I! matrimonio, che 
consistesse in un cammino interrotto, sarebbe l'immagine dell'inferno. 

Nel cammino l'uno guida l'altro. Quel volto, su cui il dono si riflette di piti, 
affascina di piti per salire all'infinito. È di questo che parla l'incontro di Cristo e 
di Maria nel giardino della Resurrezione (cfr Giov 20,17). Come la voce, il corpo 
porta la parola. La voce sparisce, la parola rimane. Colui che cerca di trattenere 
la voce, distrugge la parola; ed è la parola che ci prepara all'incontro. 

Socrate, rispondendo alla domanda su che cosa sia l'amore, lo ha indicato 
descrivendo l'incontro in cui esso avviene. È significativo che egli abbia solo ri­
petuto ciò che aveva udito da una donna di Mantihea, la vecchia Diotima. 

Allora il cammino che ci conduce fuori dalla solitudine propria degli schiavi 
nella caverna comincia nell'incontrare un bel corpo. Esso, affascinandoci, fa gene­
rare in noi i bei pensieri che ne parlano poeticamente. Ciò che è bello è bello in 
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virtti di qualcosa che lo trascende e che si riflette su di esso. il corpo, quindi, in 
quanto bello ci rimanda a qualcosa d'altro. Gli uomini affascinati dalla parola del 
corpo, resi cioè katechoumenoi, generano bei pensieri e belle azioni che culminano 
in quell'istante dell' episteme in cui si intravvede, come diceva Diotima, la Bellezza 
stessa. «Questo 1 .. ./ è il momento della vita degno per un uomo d'esser vissuto» '. 
In un certo senso anticipando la sua realizzazione, l'essenziale è accaduto. 

In un incontro cosI, continua Diotima, gli uomini concepiscono e generano 
«e secondo il corpo e secondo l'anima». Generano secondo l'anima, conducendo 
l'uno l'altro verso ciò che si riflette nei loro corpi, nei loro pensieri ed azioni... 
Ambedue generazioni accadono soltanto nell'incontro della donna e dell'uomo. 
È cosi che l'immortale avviene nel mortale '. È cosi che esso si incarna. 

In quanto parola il corpo dell'uomo indica il corpo della donna e il corpo del­
Ia donna indica quello dell'uomo. I.:incontro dei corpi che si donano l'uno all'altro 
non avviene nella loro diversità quantitate signata. Se fosse cosi, l'incontro non sa­
rebbe incontro ma iuxtapositio degli oggetti. E gli oggetti sono da vendere e da 
comprare. Credo perciò sia pericoloso parlare perfino della complementarità 
dell'uomo e della donna. 

I.:incontro dei corpi-parole si realizza nella loro diversità qualitativa: <<ma­
schio e femmina li creò» (Gen 1,27). La diversità sessuale, permettendo l'unione 
dei corpi che dà inizio al dialogo in cui l'uomo si rivela alla donna e la donna all'uo­
mo, è l'immagine dell'unione dell'uomo con Dio e potrà essere pienamente com­
presa alla luce di quella Unione che Dio è in se stesso. La sessualità non finisce, ma 
comincia nel corpo. Va vista, quindi, non solo come una forma del corpo ma an­
che, e forse soprattutto, come una forma dello spirito umano. Questa passione nel­
la sua diversità, svegliando l'uomo per la vita nel mondo reale in cui c'è l'altro uo­
mo, caratterizza il modo di esistere della persona umana verso la Trascendenza. 

Essa si riflette nel corpo rendendolo bello, cioè vero e allo stesso tempo 
buono. In quanto bello il corpo, chiamando l'altro corpo al suo essere vero e 
buono, in ultima analisi lo chiama alla Trascendenza e gliela promette. L'uno do­
nando all'altro iJ proprio corpo, gli dona anche la sua speranza che è piena della 
Trascendenza. E alla speranza che la Trascendenza è promessa. Il corpo che 
promette altre cose delude sempre. 

I corpi sessualmente diversi appartengono l'uno all'altro: l'uno è simbolo 
dell'altro (dal greco sym-ballein, incontrarsi). Unendosi, la donna e l'uomo sco­
prono il senso dei loro corpi, quale è proprio la Trascendenza. Questo senso vie­
ne distrutto, quando gli uomini isolano i propri corpi e li chiudono nella loro 
carnale immanenza. Tali corpi diventano dia-bolici (dal greco dia-ballein, divide­
re). Privi della sin-tonia della promessa e della speranza, ciascuno di essi, chiuso 
in sé, brama l'altro corpo per chiuderlo nel proprio corpo. I corpi trattenuti non 
creano lo spazio degno dell' atto della creazione divina. 

La sessualità, allora, o difende l'uomo contro la menzogna che lo ridurreb­
be alla «polvere del suolo», o lo soffoca, quando è isolata dalla Trascendenza e 

2 PLATONE, Il Convito, 211d. 
} PLATONE, Il Convito, 206 c,d,e; 207a. 
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trattata come un oggetto e non come una realtà sacra in cui si esprime e si realiz­
za il nostro essere soggetto-dono. 

La promessa e la speranza che cominciano a parlare nel corpo dell'uomo e 
in quello della donna mirano, per dirla con Dante, al Paradiso terrestre e solo 
mediante esso a quello Promesso. Gli atti commessi dai corpi trattenuti" la cui 
ek-stasi è stata interrotta, finiscono nella tristezza e nell'avversione reciproca che 
disturbano l'autocoscienza della persona umana. L'uomo la cui autocoscienza è 
disturbata si smarrisce. Non è piti se stesso. 

Tutti siamo smarriti. Desideriamo essere noi stessi sempre piti in abbon­
danza. Questo desiderio comincia ad essere orientato dal corpo dell' altro in 
quanto esso è diverso e bello. Il corpo'della donna guida quello dell'uomo ed il 
corpo dell'uomo guida quello della donna. La diversità sessuale dà inizio al rive­
larsi di ciò che l'uomo ancora non è e che egli desidera essere. In tal senso il cor­
po è il volto che 

«ti guarda 
con occhi innumerevoli. E costringe 
chi la contempli, a rinnovarsi tutto.» 
(RM. RrLKE, Arcaico Torso di Apollo) 

Come persona, l'uomo nasce con l' «aiuto» dell' altra persona. È da 
«Adamo» che «Eva» è stata creata (cfr Cen 2, 21-22). Perciò l'uomo trova nella 
donna, con l'aiuto della diversità sessuale del loro essere, l'immagine del 
Compimento del proprio essere e la donna la trova nell'uomo. Ma la donna ri­
ceve e dona se stessa piti dell'uomo. Ella, quindi, è una immagine migliore 
dell'essere umano che è dono affidato a se stesso. L'immagine biblica della crea­
zione della donna per la quale l'uomo abbandona suo padre e sua madre sottoli­
nea la grandezza dell'essere femminile (cfr Cen 2, 21·23). 

Per questo il loro desiderio di essere di piti è permeato dall' amore. 
Ciascuno brama «di sentirsi unito e fuso con l'amato, e divenuto di due un esse­
re solo. E la ragione è appunto questa: che tale era in origine la nostra natura, e 
che eravamo interi. Ebbene, al desiderio e alla caccia dell'intero si dà nome di 
amore» 5, 

«Restituirci nell'antica natura e rifarci sani j"j felici e beati» possiamo sol­
tanto con l'aiuto dell' altro nell' amore. «Perciò conviene che ognuno esorti ogni 
altro alla pietà verso gli dei, affinché si evitino i mali» 6. In altre parole, senza la 
Trascendenza non c'è per l'uomo la possibilità di «rifarsi sano». 

L'esperienza della vita quotidiana e la cultura ci dicono che in questa storia 
dell' amore per l'eternità (1'amore che non è per l'eternità non è amore) è la don-

4 Trattiene il corpo colui che non lo offre, Il celibe lo offre per il Regno di Dio che è salvezza 
di tutti. Perciò in lui si manifesta il senso dell'atto coniugale. Ma anche il celibe, offrendo se stesso, 
lo fa in un modo che è proprio del suo essere donna oppure uomo. 

5 PLATONE, Il Convùo, 192 c-e. 

" PLATONE, ib., 193 cl, b. 
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na che dall'inizio riceve meglio e, di conseguenza, dona di pili se stessa. Ella è 
piu ek-statica e meno politica) cioè «statista». 

Nel dramma Cleopatra e Cesare di c.K. Norwid Cleopatra dice che le donne 

«Hanno questa terribile superiorità, 
Che si buttano intere nella corrente della vita, prima 
Che sia possibile conoscere ciò che stanno facendo. 

];uomo in un certo modo è sempre statista ... 
Tuttavia la donna come una statua scossa nelle mani, 
Mentre lui, anche se amava molto, non subito si perde. 
- Dove è coluz; Cesare, che vedendo il raggio 
Della luce dei cuori lo seguirebbe fino alla fine? 
Sperando, che non può valer nulla la cosa 
Divina- cosi divina' ... perché l'amore è divino. 
Accendono essi l'amore privo di luce? 
Avrebbero essi fatto la cosa suprema, quale stanno facendo, 
Non abbastanza correttamente, malamente, non pienamente? 

. E la superiorità non consiste forse in quel buttar se stesso, 
Tenendosi appena alle corde della lira nel petto, 
Come, tempo fa, la poetessa greca una delle prime? ... 

& 
Dimmi, Giulio' ... tu che senza i decreti del Senato 
Hai passato il Rubicone a cavallo davanti alle tavole, 
Sulle quali le condanne minacciavano gli arditi... 
- Non è lo stesso nelle battaglie - e non è lo stesso 
Dopo la vittoria riposare, quando l'animo si dona ... ? 
Nei momenti grandi; Cesare, uno sempre si perde ' ... 
Ma la donna è soprattutto un momento' ... 

Cesare: 

." L'eroismo 
Per quel che pare è unico vero riposo, 
Tuttavia esso è solo la verginità della volontà 
E del pensiero! ... » 7. 

La donna essendo, pili dell'uomo, se stessa, cioè dono, è anche pili religio­
sa. Infatti, l'essere di cui ella è immagine, possiamo comprenderlo soltanto nel­
l'ethos religioso. Nell'ethos laicizzato la donna si sente addirittura male. Talvolta 
risponde ad esso con il femminismo. 

Accettando la propria natura come l'uomo non è capace di fare, ella cono­
sce pili di lui la verità dell' essere. Ella entra in esso, perché lo ama; lo legge dal di 
dentro: lo in-tuÙur. In questo senso la donna è pili intellettuale dell'uomo: sa in-

7 C.K NORWID, Kleopatra i Cemr, in <<Pisma wszystkie», PIW, voI. V, Warszawa 1971, pp. 64-
65, I testi di C.K Norwid sono stati tradotti dal polacco da Jakub J. Grygiel. 
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ter-legere. L'uomo invece che sa meglio di lei reri, calcolare, è pi6 razionalistico, 
vale a dire, egli è pi6 di lei homo faber. 

Intuendo l'essere, la donna lo rende tuliltum, vuoi dire sicuro, mentre 
l'uomo con la sua ratio sempre lo minaccia di distruzione. Lei è pi6 concreta di 
lui, perché con-cresce con l'essere, mentre egli è pi6 astratto. Perciò davanti a 
lei si aprono pi6 grandi possibilità da un lato di rendere giustizia alla realtà e da 
un altro quelle di commettere ingiustizie pi6 devastanti. La donna ama, quando 
ama, e odia, quando odia ... 

La donna, sapendo ricevere di pi6 la verità, cambia se stessa, mentre l'uo­
mo, ricevendola di !l)eno, cerca di cambiare il mondo. Essendo, allora, di pi6, 
ella agisce~ conosce e ama cioè) mentre egli, ricevendo di meno, cerca di fare 
qualcosa e nel conoscere ed amare ciò che ha fatto, e nell'imporlo agli altri, cer­
ca di essere di pi6. La donna è pi6 libera, non ha tanto bisogno di fare. Per que­
sto ella pi6 dell'uomo rispetta la libertà degli altri. 

Tutto ciò vuoi dire che essere guardato dal volto femminile significa essere 
custodito, ed allo stesso tempo chiamato a cambiare se stesso. La presenza della 
donna che ama costituisce una sfida per l'uomo: «costringe chi la contempli a 
rinnovarsi tutto». Ella guida, offrendo l'essere che sta ricevendo. Laddove c'è la 
sua presenza c'è anche l'esperienza del forte obbligo morale, legata con l'espe­
rienza del dono. L'uomo invece vuole guidare imponendo agli altri le sue idee e 
i prodotti del suo fare. L'Homo faber confonde il poter fare col dover fare. Nella 
civilizzazione fatta da lui, civilizzazione in cui la donna non è presente come 
donna, manca la relazione coll'essere. Manca, allora, la generosità. La donna, di­
fendendosi contro il non ponti-ficale fare dell'uomo, fare che la violenta, cerca 
di diventare un surrogato del maschio e del suo fare '. 

Nella civilizzazione del fare e del surrogato del fare trattiamo tutto ciò che 
è, noi stessi inclusi, a seconda di come esso è piacevole agli occhi, buono per 
mangiare ed utile per aumentare conoscenze per costruire pi6 efficacemente le 
cose piacevoli ed utili (cfr Gen 3, 6). Non rispondendo alla verità e al bene, al 
bello cioè dell'essere, esistiamo irresponsabilmente. Talvolta l'homo faber mani­
festa nel suo fare l'irresponsabilità prometeica. Rifiutando ciò che offre il fem­
minile (Pandora), cerca di fare tutto da solo, senza badare al dono di Dio. 
Ribellandosi contro di Lui, si immerge nell' andirivieni politico ed economico 
nel cui fondo si imbatte nel nulla e nei dolori che esso provoca. 

La donna sfida l'uomo. Gli mostra con il proprio essere chi egli sia e chi al­
lora egli dovrebbe essere. Allo stesso tempo gli mostra la strada, affidandosi a 
lui e chiamandolo a servire l'essere di cui ella è immagine. Lo chiama, quindi, al 
lavoro ponti-ficale, vale a dire a costruire il ponte verso il Futuro che è la verità 
e il bene della Trascendenza. In tal senso ella è di «aiuto» all'uomo: lo aiuta a 
trasfigurare il fare, che gli è proprio, nel servire l'essere. 

8 Cfr S. GRYGIEL, «Adam's»· song and «Eve's» gift, in: «Apollinaris», LXIV (1990, pp. 389-
410, Pontificia Università Lateranense, Anche: Lo stupore di Adamo per il dono di Eva, in: «Il 
Nuovo Acropago», n. 1(2911989, Edizioni CSEO, pp. 7-28. 
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Il dono sempre indica la strada, facendoci uscire dalla miseria che consiste 
nel non saper dove andare. La donna, sapendo ricevere e donare piti dell'uomo, 
gli mostra la strada adeguata alla persona umana che è amore. Il fare trasfigura­
to dell'uomo, il fare cioè non misero, diventa una poesia, nella quale egli espri­
me la verità e il bene dell' essere e della donna, che ne è l'immagine. Il fare poeti­
co mira al di là della morte, esso è veramente ponti-ficale. 

Nella civilizzazione astratta, quindi artificiale, dove l'azione dell'uomo si 
riduce alla produzione infingarda degli oggetti, la grande assente è proprio la 
poesia. 

«È morta la Poesia, quella grande 
Di due inconciliate sfere mediatrice, 
Oceano di deszderi e goccia di rugiada. 
/ .. ./ 
È morta a causa di una grave malattia 
Che si chiama: denaro e brogliacci.» 

(C.K. NORwID, La morte della poesia) 

La poesia assomiglia al filo di Arianna grazie al quale Teseo riusei ad uscire 
dal Labirinto oscuro. r; amore presente nel fare poetico, risvegliato dal femmini­
le, ci permette di individuare il male e l'inferno nel senso dantesco del termine, 
conducendoci verso l'essere che si rivela nell'unione delle persone, l'inizio del 
Paradiso. Il femminile e la poesia che lo canta aprono l'uomo alla salvezza. 

r; essere e la sua immagine, la donna, lasciati nelle mani dell' homo faber, 
corrono il rischio di venir distrutti. Cristo affidò sua Madre al mistico e al poeta, 
quale era S. Giovanni. 

Solo il poeta è abbastanza delicato da poter svelare un po' la verità e il be­
ne dell' essere nella sua immagine quale è la donna. Le sue parole sono rivelanti. 

ANTIGONE 

La presenza di Antigone rischiara il mondo oscuro fatto dalfaber politicus, 
quale è Creonte. Nella logica dei suoi interessi si abbarbicano le cose opposte 
all'amore ed alla conoscenza della verità. Volendo essere la misura di tutte le co­
se, egli rifiuta la loro verità che non può essere scritta dall'uomo e poi ne prende 
alcune per poter misurare se stesso. Misurato cosi, cerca di misurare il mondo, 
commettendo l'errore chiamato petitio principii. Una tale politica censura e 
soffoca l'essere, sicché esso non parla piti, ma ogni tanto grida mortalmente mi­
nacciato. Essa sostituisce l'ordine etico, per un verso costituito dalla chiamata ri­
volta all'uomo, chiamata che viene da dove si trova l'essere, e per l'altro dalla ri­
sposta che egli rende con tutto se stesso, ponendo la speranza nella parus!a della 
realtà piti grande di questo essere. La responsabilità morale degenerata in quella 
politica si chiude nella ragione pura e si.riduce alla tecnica, nella quale non c'è 
piti posto per la gratuità e per la generosità, vale a dire per la libertà. 
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La speranza mira al dono che la verità promette. Creonte ascolta soltanto 
le quantità che attualmente prevalgono sulle altre. È su di esse che egli basa lo 
Stato, ed è con esse che egli vuole mettere in sin-tonia ogni tonos umano. Le ek­
stasi che sono le persone vengono costrette a compiere gli atti, perfino quelli 
sessuali, mediante lui. La logica aliena dalla chiamata che proviene dall'aldilà fi­
nisce nel totalitarismo. 

Creonte costrui anche se stesso e perciò non si senti a suo agio fuori della 
logica dei propri prodotti. Di fronte all'essere che parla, chiama ed aspetta la ri­
sposta, egli si sente male. Creonte non sa né ricevere né donare. Quando fa re­
gali, tende tranelli, perché vi sono presenti i suoi interessi e mai il suo essere. 

Nel mondo cosi irresponsabilmente costruito entra Antigone. Vi entra 
COme un dono, risponde cioè all'essere, rivelantesi nel suo fratello, senza la 
mediazione di Creonte. La libertà regale del femminile che dialoga diretta­
mente con l'essere sfida la ragione pura del politico. Nell'«eroismo» del fem­
minile, in questa «verginità della volontà e del pensiero» (C.K. Norwid) la ve­
rità stessa dell' essere, custodita e letta da Antigone, si rivolge a Creonte che 
non sa leggere dentro l'essere. Creonte non è intellettuale. Egli sa soltanto 
calcolare. 

Di conseguenza, invece di cambiare se stesso, egli si adopera per cambiare 
l'essere, cercando di annientare la sua parusia quale è l'amore di cui Antigone è 
piena. do esisto per amare, non per odiare», dice la nipote di Creonte '. Ma 
egli, pretendendo d'essere lui stesso l'origine della libettà, ritiene di essere ob­
bligato a contrapporre il proprio fare all' agire della donna, ciò si traduce nello 
scontro dell'odio e dell'amore. I.:odio in cui finisce il poter fare qualunque cosa 
calpesta l'amore, ma lo sconfiggerlo sorpassa la sue possibilità. 

La ragione pura non conosce il òono, perché non vede r essere. Per questo 
essa serve al potere. Creonte non comprende Antigone. Sentirsi amato gli mette 
soggezione: dovrebbe amare anche lui, cioè rinascere. La ragione pura può cam­
biare al massimo il modo di calcolare, ma di rinascere, essa non ne è capace. 
Creonte non vuole essere amato, perché ritiene che esserlo significhi essere co­
mandato. «Se devi amare, vattene laggiu: e ama i morti. Fintanto che vivo io non 
sarà una femmina a comandare» ". Il despota non sa guidare e perciò ha paura 
di essere guidato. 

Mentre Creonte si adegua all'immanenza del temporale, nella quale tutto è 
privo del valore tranne l'efficacia della logica formale, Antigone risponde 
all' eternità, le cui «leggi non scritte, inalterabili, fisse degli dei / . ../ non da oggi, 
non da ieri vivono, ma eterne: quelle che nessuno sa quando comparvero» ". La 
ragione pura di Creonte, vivendo dei divieti che conservano lo status qua, cerca 
di «soffiare» il proprio «alito» nèlla «polvere del suolo». Antigone invece vive 
dell'affermazione di ciò che deve nascere: Antigone conosce ed ama la natu, 
ra dell'essere. Libera dal formalismo e dai divieti, vive del Futuro. 

9 SOFOCLE, Antigone, v. 521. 
lO Antigone, Secondo Episodio. 
l! Antigone, Secondo Episodio. 
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Perciò per Antigone il fratello continua ad essere un testo «scritto» da Dio, 
quindi da amare perfino dopo la morte. Per Creante, per il quale l'uomo rap­
presenta uno degli oggetti di cui servirsi finché è vivo, tale amore non è che una 
follla e una rivolta contro la ragione. 

I poeti greci intravvidero l'infinità dell' amore. «Non è amante chi non ama 
per l'eternità», disse Euripide ". Lo sapeva bene Sofode che scrisse: «In tutto que­
sto ciò che non è Zeus è niente» lJ. Antigone, amando l'eternità, ama sul serio an­
che il temporale. Nei confini infiniti del suo amore Emone, l'essere dell'uomo, si 
sente sicuro. Sa che Antigone che lo intuitur è pronta a dare la vita per lui. Nel 
mondo invece di Creante Emone esiste nella paura: in esso la ragione pura non ri­
spetta neanche quella verità che si esprime nel legame paterno-filiale tra gli uomini. 

Anche lsmene, la sorella di Antigone, intuisce la verità dell' essere umano, 
ma, paralizzata dalla paura di dover affrontare il fare politico di Creante, non 
riesce a «perdersÌ» nel «momento grande». Non si affida pienamente al «raggio 
della luce dei cuori». Per questo il suo amore, fatto di parole di fronte alla sven­
tura della sorella, viene respinto da Antigone 14. lsmene non ha il timore di Dio, 
quel timore che rende Antigone cosi forte e libera. Paralizzata dalla paura del 
fare di Creante, adesso è terrorizzata dalla paura della solitudine che ella dovrà 
vivere dopo la morte di Antigone. Schiacciata dalle paure delle cose tempora­
nee, lsmene cade nel vuoto in cui le sue parole d'amore non hanno senso. Per 
paura si comporta come se il suo essere fosse immortale. 

Antigone è d'animo forte e non cede al formalismo dell'immanenza, per­
ché sa di essere mortale. La coscienza di dover uscire dal tempo, unita al sa­
per leggere l'essere «scritto» fuori dal tempo, rende Antigone lungimirante e ge­
nerosa. Ella non si sottomette al tempo, perché accetta la morte. lsmene, invece, 
la cui scelta è solo quella di vivere, non riesce a sacrificare la vita. Essendone co­
sciente, Creante la lascia vivere di fronte al fantasma della morte. 

L'amore che Antigone offre al figlio di Creante lo guida secondo la natura 
dell' amore stesso, vuoi dire, per l'eternità. La morte di Antigone rivela a Emone 
il senso dell' amore, quel senso senza di cui l'amore non è amore. E Emone la se­
gue, «perdendosi» in quel «momento grande» (C.K. Norwid), o meglio, lascian­
dosi elevare dal «femmineo eterno» (J.W. Goethe). La ragione pura del padre 
suo, priva dell' amore, non lo raggiunge. La sua logica è questa: «Ben altre don­
ne ci sono, per generare» 15. Emone, già elevato dal femmineo, la trascende: «lo 
sono tuo figlio, ti seguo, quando governi con saggezz",> ". 

Sofode poiei un dialogo tra il padre ed il figlio, dialogo che non cessa di il­
luminarci. In esso si manifesta la grandezza della donna e in essa si rivela la ve­
rità eterna dell'essere l7. 

12 EUIill'IDE, Troade, v. 105I. 
13 SOFOCLE, Trachinie, alla fine. 
14 Antigone, Secondo Episodio. 
15 Antigone, Secondo Episodio. 
16 Antigone, Terzo Episodio. 
J7 Antigone, Terzo Episodio. 
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Alla domanda di Creonte su chi è che governa, se lui, Creonte, oppure il 
popolo, Emone risponde: «Non esiste lo Stato, se appartiene a uno solo». Se 
fosse cosi, «regneresti sul deserto». Violi la ginstizia, continua Emone, e non ri­
spetti i tuoi poteri, quando calpesti quelli degli dei. La ragione pura di Creonte 
indovina da dove proviene la forza di Emone, ma si esprime in un modo degno 
proprio della ragione pura: «La tua bassezza di cuore ti riduce schiavo di una 
donna. I . ..! Tu fai questo discorso per lei, per difender lei». «E anche te e me e 
gli dei», risponde Emone. Puoi ritenermi schiavo della donna, «ma schiavo del 
disonore non potrai dirmi mai.» 

Antigone muore, ma la sua storia non finisce. Ella continua a guardare 
Creonte e a chiamarlo - come? - ad andare - dove? 

Ciò che l'amore di Antigone rivelava a Creonte adesso continua a padargli 
per mezzo di un poeta, Tiresia. Il poeta arriva, quando il vuoto comincia a divo· 
rare gli uomini. Egli cerca di ridestare in loro la speranza contro ogni speran­
za ". Leggendo i segni, Tiresia non nasconde che lo Stato soffre il male che deri­
va dal volere di Creonte. Tutti e due sono malati, perché Creonte ha ferito l'uo­
mo, colpendo la verità dell'essere. «Cedi, dunque, al morto!» esorta Tiresia. 

Creonte cede, ma oramai è troppo tardi per fermare le conseguenze delle 
sue azioni 19, 

La morte dei suoi cari lo annienta. Muore non solo Antigone, ma anche 
suo figlio e sua moglie. Completamente smarrito nel suo fare e nelle sue conse­
guenze, pensa alla morte. «Oh mente mia dissennata.! . ..! Oh insensata mia vo­
lontà.! . .:! lo sussulto per lo spavento.! . ..! Venga, venga la morte, 1 . ../ la sorte 
migliore!»20 Ma proprio in questo momento il coro gli ricorda che la morte ap­
partiene al futuro di cui dispongono gli dei. Noi possiamo occuparci solo del 

.. II" r-. 1 1 1 r 1 : 1" l' presente. lVla t......reonte non sa cosa aovreooe rare nel presente, percne egll non ~a 
agire, e, di conseguenza, non sa dove andare. 

L'antichità si ferma qui. Antigone crea l'ethos delle usanze religiose che­
funzionano come la legge eterna. Colui che commette l'errore viene schiacciato 
da essa. Antigone è fatta di marmo. È grande, ma inaccessibile perfino a sua so­
rella. Chi guiderà Creonte caduto nella solitudine infernale della <<mente dissen­
nata» e dell'<<Ìnsensata volontà»? L'amore di Antigone è troppo debole. 

Solo il Femmineo, che nell'Incarnazione dell'Amore Divino ha ricevuto ed 
allo stesso tempo raggiunto la sua pienezza, potrà condurre fuori l'uomo da una 
tale sciagura. Antigone diventerà Beatrice, il cui essere bello continua a guidare 
poeticamente l'uomo smarrito, e Margherita che, perdonando il male che Faust le 
aveva fatto, irradia la bellezza propria dell' essere orante. Antigone diventerà an­
che Sonia che cade per aiutare gli altri. Queste donne svegliano la poesia e la tra­
sformano nella preghiera che non permette all'uomo di <<lasciar ogni speranza». 

18 Antigone, Quinto Episodio. 
19 Antigone, Quinto Episodio. 
20 Antigone, Esodo. 
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BEATRICE 

Nel mezzo del cammin di nostra vita 
mi ritrovai per una selva oscura 
che la diritta via era smarrita» 2l. 

99 

I]uomo si smarrisce nella vita, quando perde il contatto con la verità 
dell' essere. I suoi pensieri lo conducono in diverse direzioni e ciascuno di essi 
gli promette pili di ciò che esso stesso è. Non essendo un atto creante, il pensie­
ro umano non è in grado di mantenere tali promesse. Infatti, chi vi si affida, è 
condotto verso il nulla, anche se, applicando il suo pensiero agli esseri, riesce a 
giustapporli in modo tale da poterne ottenere l'energia e il loro funzionamento, 
che realizzano i suoi interessi effimeri e non la verità che questi esseri sono. 

È l'essere stesso che, essendo donato all'uomo, lo aiuta ad uscire dallabi­
rinto dei propri pensieri. Il dono oppone resistenza alla pura ragione. Chiede di 
essere ricevuto. Rispondendo ad esso, la ragione pura tace, sicché invece di pro­
mettere di costruire il compimento comincia a sperarlo secondo la promessa che 
la raggiunge dall'essere. Grazie a questo dono il pensiero dell'uomo diventa ciò 
che esso è, vale a dire, razione poeticamente creativa. 

Il pensiero poetico coglie, innanzitutto nell'uomo, ma anche in ogni essere, 
le <<vestigie» di ciò che egli dovrebbe essere e lo prepara a convivere con la nuo­
va realtà cosi promessa. La poesia è un dono fatto all'uomo dall'essere stesso, 
perché lo conduca fuori dall'immanenza «oscura» del cogito ingannato dai pro­
pri cogitata. 

La donna è l'immagine dell'essere. È Beatrice che ispira il canto a Dante 
smarrito. Gli manda Virgilio, il bardo dell' ordine nuovo. Alla luce della fede cri­
stiana però è Maria che rappresenta la pienezza del femminile; ella, la Madre di 
Dio, è l'immagine perfetta dell' essere umano. Chi la guarda, intravvede il pro­
prio Futuro. Per questo ne «La divina commedia» Beatrice «aiuta» Dante su ri­
chiesta di Maria, fatta per mezzo di S. Lucia. Contemplando Beatrice, Dante 
trova l'«aiuto» (cfr Gen 2, 20). La canta come il proprio futuro (cfr Gen 2, 23), 
ed identificandosi con lei, esce dalla «selva oscura» della propria ragione pura 
che era capace soltanto di imporre i nomi, nei quali egli non trovò l'«aiuto». 

La poesia, intravvedendo il «nuovo ordine», aiuta l'uomo ad identificare 
l'ordine delle sue costruzioni come l'Inferno. Questa identificazione lo purifica. 
Egli entra nel Purgatorio, quando incontra l'essere, quello femminile, e ricono­
sce il proprio peccato. 

In tal modo la poesia ispirata dal femminile difende l'uomo contro la di­
sperazione di Creante. I]uomo, reso capace di cantare l'essere, nega il <<lasciate 
ogni speranza voi ch'entrate!» Tra quelli che si sono fermati in se stessi e trasfor­
mano tutto nell'inferno, egli esiste in un modo diverso. Infatti, Dante è condot­
to, perché è amato e amante: egli sa dove andare. Dante «s'infutura», ritrova 
cioè le sue radici affondate nel Futuro. 

21 DANTE, La divina commedia, Inferno, 1, 1-3. 
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«Quinci su va per non esser piu cieco; 
donna è di sopra che m'acquista grazia 
per che 'l mortai per vostro mondo reco» ". 

La rinascita della poesia è un segno che la presenza femminile dell' essere 
comincia a svegliare l'uomo immerso nei fantasmi sognati dalla ragione pura e a 
farlo uscire dal mondo maschile costruito da essa. Finché ci priviamo del fem­
minile, rendendolo imitazione del maschile che solo produce e vende o compra 
i prodotti, finché non riceviamo dall'essere e non gli diamo nulla, rimarremo 
privi della grande poesia. Awolti in noi stessi, incapaci di sacrificare la vita, non 
individueremo il vero carattere di ciò che stiamo operando e vivendo. Solo 

«Quando sarai dinanzi al dolce raggio 
di quella il cui bell' occhio tutto vede, 
da lei saprai di tua vita il viaggio» 2}. 

Le «vestigie» dell' altra «metà» di ciò che è, colte nell' esperienza poetica, ci 
indicano la via fino al Paradiso terrestre che si trova ancora nel Purgatorio. 
Piangendo siamo già felici, se siamo uniti all'essere con l'<<aiuto>> della sua im­
magine. In questo Paradiso entriamo grazie al «libero, dritto e sano ! .. ./ arbi­
trio»" che proprio l'esperienza poetica ha reso possibile. 

Nel Paradiso terrestre Dante incontra una misteriosa donna, Matilda, che 
gli insegna la verità dell' essere, perduta a causa del primo peccato, e come com­
portarsi per poter conseguirla. Gli spiega il carattere dei due fiumi che li divido­
no. L'uno, Lete, toglie la memoria del male commesso e l'altro, Eunoè, "d'ogni 
ben fatto la rende»" cosciente. Solo cosi l'uomo può unirsi alla verità dell'esse­
re. Camminando lungo questi fiumi, che ricordano i fiumi del Paradiso Perduto, 
Eufratès e Tigri, Dante incontra la Chiesa ed in essa Beatrice, ma ancora coperta 
dal velo «che le scendea di testa» ". Finché siamo sulle rive di Lete e di Eunoè, 
la verità dell' essere si rivelerà nascondendosi e si nasconderà rivelandosi. 

Solo quando Dante 'è già preparato a confessare i peccati, Beatrice gli si ri­
volge col nome. Chiamato cosi, egli si sveglia dal sonno, come si svegliò 
«Adamo» di fronte ad «Eva», e si rende conto dei suoi peccati e di chi egli sia. 
Immerso nei due fiumi e riconciliato con Beatrice rivolta ad una fiera di due na­
ture, di aquila e di leone, il simbolo di Cristo, riconciliato cioè con l'essere nella 
sua totalità che lo trascende infinitamente, 

«rzfatto si come piante novelle 
rinnovellate di novella fronda 
puro e disposto a salire alle stelle» ". 

22 Purgatorio, XXXVI, 58-60, 
" Inferno, X, 130-132. 
24 Purgatorio, XXVII, 140. 
25 Purgatorio, XXVIII, 129, 
26 Purgatorio, XXX, 67 v. 
" Purgatorio, XXXIII, 143-145. 
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entra nel Paradiso celeste, Nella comunione purificata si adempie la sua vita spi­
rituale, quell'amore cioè che prima, ai piedi della cima del Purgatorio, egli desi­
derava di comprendere_ 

«Cosi animo preso entra in disire, 
ch' è noto ,pirale, e mai non posa 
fin che la cosa amata il fa gioire» ", 

La vita spirituale è l'opera della fede, nella quale l'uomo si avvicina alla ve­
rità dell' essere finché essa, rivelandosi, si nasconde e, nascondendosi, si rivela, 
La poesia ispirata da Beatrice non si identifica con la fede, Virgilio lo dice chia­
ramente a Dante. 

«Quanto ragion qui vede 
dir ti poss'io; da indi in là t'aspetta 
pur a Beatrice, ch'è apra difede»". 

La poesia, quell' opera della ragione resa capace di pensare dall'unione della pro­
messa e della speranza, apre l'uomo alla fede in cui l'essere comincia a donarsi al­
l'uomo, il quale si apre per riceverlo, confessando i suoi peccati, Aperto cosi, Dante in­
contra Beatrice che adesso prende il posto di Virgilio, vuoI dire della poesia, e lo con­
duce lei stessa nel Paradiso, I:incontro tra di loro avviene nella Chiesa (il carro trionfa­
le), vale a dire nella fede che ha il carattere comunionale, cioè ecclesiale, La comunio­
ne avvenuta in essa ci indica il compimento del nostro essere nel Paradiso celeste, 

Prima di aver incontrato Beatrice Dante frequentava un' altra «scuola» ", 
proprio quella della ragione pura dei filosofi e dei poeti privi della fede. Essi gli 
insegnavano come usare gli esseri con l'aiuto delle proprie opinioni, La via fatta 
dalla ragione pura differisce da quella tracciata nell' essere come "si discorda da 
terra il cielo» H. La ragione non aperta non riesce a seguire la «parola disiata» di 
Beatrice, parola che la ragione «pili la perde quanto pili s'aiuta»", 

Guidando Dante nel Paradiso, Beatrice lo esorta con il proprio essere, tra­
sfigurato dalla vicinanza di Dio, a cambiare di pili se stesso, per poter essere 
preparato a guardare il Mistero della Verità Divina e ad affidarsi ad Esso, 

«Muta pensier: pensa ch?sono 
presso a colui ch'ogni torto disgrava»", 

Ciò vuoI dire che l'uomo non deve trattenersi accanto al bello femminile, 
la cui contingenza si esprime nel suo carattere simbolico, Esso tanto pili indica 
l'Altro, quanto pili è bello. 

28 Purgatorio, XVIII, 31-33. 
29 Purgatorio, XVIII, 46-48. 
30 Purgatorio, XXXIII, 85. 
H Purgatorio, XXXIII, 88-90. 
)2 Purga/orzo, XXXIJI, 83-84, 
33 Paradiso, XVIII, 4-6. 
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«Il piacere etterno, che diretto 
raggiava in Beatrice, dal bel viso 
mi contentava col secondo aspetto» J4. 

Solo nel Paradiso Dante comprende quanto deve a Beatrice. Infatti, è qui 
che egli comprende la miseria del maschile che privo del femminile cade nella 
trappola dei sillogismi della ragione pura. 

"O insensata cura de'mortali 
quanto san difettivi sillogismi 
quei che tì/anno in basso hatter {'ali» ". 

Esistendo secondo «i difettivi sillogismh>, Creante costrui una tragedia per 
sé e per gli altri. Dalla loro natura essi sono irreligiosi. Chiudendo l'essere 
nell'immanenza, io fanno soffrire. 

La donna aggredita dai «difettivi sillogismi», prodotti dal fare maschile 
della ragione pura, soffre piii dell'uomo, perché è inadattata alla civilizzazione 
da essi costituita. Tali sillogismi non propongono nulla da amare e da conoscere. 
E la donna soffre, quando non può amare e conoscere, coltivare cioè l'essere. 
Proprio questo soffrire del femminile, dell' essere umano, nel mondo del fare 
maschile costituisce «vestigio» di ciò che non c'è, ma che dovrebbe essere. In 
questa sofferenza nasce la cultura, l'immagine terrestre del Paradiso. Se ci man­
casse questo spiraglio di luce, quale è la cultura, saremmo condannati a lasciar 
«ogni speranza». 

I.:uomo lo comprende quasi alla fine del cammino. Dante ne ringrazia Bea­
trice, quando ella si allontana da lui, facendo posto a tv1aria ed al suo poeta, S. 
Bernardo. 

«O donna in cui la mia speranza vige, 
e che soffristi per la mia salute 
in inferno lasciar le tue vestigie» ". 

Beatrice guida Dante rivolta a Cristo: contemplando il mistero dell'In­
carnazione, glielo spiega. Egli guarda le facce dei santi, come se vivesse ancora 
una volta l'incontro dei bei corpi. Nascono, allora, in lui i nuovi, bei pensieri 
che lo trasfigurano, sicché egli matura alla visione definitiva di ciò che dà senso 
alla vita, come disse Diotima. Sono le domande definitivamente essenziali che 
egli pone adesso a Beatrice. Ma ella ... si è già allontanata nel silenzio per pren­
dere il suo posto «su nel terzo giro del sommo grado della rosa» candida)7. 

Queste domande raggiungono il piii bello femminile, quale è quella Donna 
che solo il poeta mistico è in grado di cantare. La poesia virgiliana, ispirata da 

H Paradiso. XVlII, 16-18. 
:l5 Paradiso, XI, 1-.3. 
" Paradiw, XXXI, 79-81. 
n Paradiso, XXXI, 67. 
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Beatrice, cantava l'essere, leggendolo profeticamente. Le prime domande del 
pensiero di Dante venivano trasfigurate nella speranza. Nella presenza di Maria, 
che, dicendo Fiat m/hi!, offre all'uomo la possibilità di contemplare la Trinità, la 
poesia, se non è una preghiera d'amore rivolta a Dio attraverso il Suo Figlio in­
carnato nella Donna, diventa la menzogna piti grande di tutte le altre menzogne. 
Perfino ella; Madre di Dio, il piti bello femminile, non è che il «secondo aspet­
to» dell' Aspetto Eterno. Dante non si trattiene accanto a Lei. Continua ad esi­
stere poeticamente. Solo che adesso, davanti al piti bello femminile, egli ha biso­
gno delle ali misticamente poetiche. 

Il poeta mariano, S. Bernardo, canta <<Vergine madre, figlia del tuo Figlio 
l . ..! termine fisso d'etterno consiglio» ". Seguendo questa preghiera, Dante ve­
de ciò che «fu maggio che 'l parlar mostra>>: 

«ma io era 
già per me stesso tal qual ei volea; 
ché la mia vista) venendo sincera) 

è pia e pia intrava per lo raggio 
dell'alta luce che da sé è vera. 

Da quinci innanzi il mio veder fu maggio 
che' l parlar mostra, ch' a tal vista cede, 
e cede la memoria a tanto oltraggio» 39. 

Attraverso il Mistero dell'Incarnazione, con l'aiuto, quindi, di Maria, 
Dante entra nel Mistero Trinitario di Dio, dove nel «secondo cerchio» 

«mi parve pinta della nostra effige» <O 

in cui l'uomo è compiuto. Solo di questa immagine del suo essere l'uomo do­
vrebbe preoccuparsi. Il pensiero-speranza di Dante è percosso in un istante 

«da un fulgore in che sua voglia venne»". 

Ciò che si è aperto al pensiero-speranza awolto e trasfigurato nell'Amore 
non sarà mai espresso neppure dalI' «alta fantasia» poetica; 

«ma già volgeva il mio disio e 'l velle, 
si come rota ch)igualmente è mossa) 

l'amor che move il sole e l'altre stelle» 42. 

È la Domenica della Resurrezione ... 

38 Paradiso, XXXIII, 1-3, 
39 Paradiso, XXXIII, 50-57. 
<O Paradiso, XXXIII, 131. 
" Paradiso, XXXIII, 140·1. 
42 Paradiso, XXXIII, 142-145. 
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MARGHERITA 

La mattina della stessa Domenica comincia il dramma di J.w. Goethe. Faust 
ode le campane della Resurrezione, ma gli manca la fede per poter tendere verso 
le sfere, donde discende la buona novella". Superata la crisi, che i dolci ricordi 
di giovinezza legati alle celebrazioni primaverili di questa festa hanno provocato, 
felice di essere riposseduto dalla terra, Faust piange". Presente forse l'esito fatale 
del cercare di compiere su di essa ciò di cui parla il mito dell' eterna giovinezza? 

Per Faust «è tempo ormai di dimostrare coi fatti che la dignità umana non 
è inferiore alla grandezza divina, di non tremare piu di fronte a quella buia ca­
verna nella quale la fantasia si è condannata, a proprio tormento, di tendere ver­
so quel varco alla cui stretta bocca sale in fiamme tutto !'inferno» 45. Le parole 
del Vangelo «in principio era il Verbo» egli le traduce «in principio era 
rAzione» 46, 

Lontano dal femminile, perché lontano dall'essere e chiuso nel fare ma­
schile, Faust non dimora poeticamente su questa terra. Non conosce, quindi, la 
vera natura della civilizzazione che sta costruendo. La sua ragione, non essendo 
radicata nell' essere umano e nella sua storia, non rende giustizia al tonos che è 
l'uomo. Essa si sottomette «allo spirito che sempre nega»". Questa sottomissio­
ne per la ragione pura è libertà. 

Faust si sottomette al nemico del femminile (cfr Cen 3, 15). Guidato da 
Mephistopheles, abusa dell' essere dono di Margherita e la mette in un pericolo 
mortale. Come le campane della Domenica della Resurrezione, l'amore di Mar­
gherita chiamava Faust ad una vita nuova. Ma egli, privo della fede anche nel­
l'essere umano, conseguenza della mancanza della fede in Dio, non riusci a rispon­
dede con magnanimità e con lungimiranza. Menato per il naso dalle sue voglie e 
dallo «spirito che sempre nega», anche egli mena cOSI i suoi scolari ". Alla cultura 
sostituisce la civilizzazione tecnica, nella quale tutti sono per lui solo strumenti e 
fonte di energia al servizio dei suoi miti personali prometeicamente incolorati. 

Nel mondo dove la donna non è servita, ma usata, ogni essere in quanto 
femminile viene sedotto dal fare della pura ragione e distrutto dallo spirito al 
quale essa si sottomette. La seduzione, lo sfruttamento e la distruzione del fem­
minile, rivelano l'essenza del materialismo che inizia col non rispondere dell'uo­
mo alle campane dell' essere stesso e finisce con il suo ridursi ad essere un «sem­
plice operaio» (homo faber). Quanto piu egli è prometeico, tanto piu grande pe­
ricolo rappresenta per il mondo di qua, che ha bisogno dei ponti e dei ponte-fici. 
Proprio in quanto prometeico Faust non si unisce a Margherita, ma soltanto ne 
fa qualcosa e poi la abbandona insieme con il sottoprodotto, quale è il loro bam-

43 Faust, vv. 767-770. 
44 Faust~ v. 784, 
45 W, GOETHE, Faust, vv. 713-718. 
46 Faust, v. 1238. 
47 Faust, v, 1339. 
48 Cfr Faust, w. 354-364. 
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bino che ella, turbata nel suo essere femminile, uccide. Gli sforzi di Faust per Ii­
berada dalla prigione erano troppo fantasmatici per poter andare a finire bene. 

Faust non è accompagnato da nessun poeta: il patto, stipulato da lui con la 
forza che sempre nega, ha sbarrato il passo alla poesia. Le donne, o piuttosto le 
visioni di esse, lo avvolgono come una nebbia che aumenta il suo smarrimento 
nella «selva oscura». In questa selva del fare si arriva al punto in cui l'uomo stes­
so (homunculus) viene prodotto in vitro. 

Deluso, eppure sempre lotta ed anela. Faust cerca la salvezza nel fare oriz­
zontale ed erra ancora una volta che è l'ultima. Costruisce, allora, le dighe, per­
ché il popolo, aumentando la produzione del grano, possa sfamarsi. Ma la sal­
vezza dell'uomo non ha il carattere orizzontale. Se ne rende conto soltanto 
Mephistopheles ed i suoi assistenti che ghignano di Faust: le dighe sono la sua 
tomba ... Mephistopheles si accinge a portado via. Sarebbe la sua vittoria ripor­
tata sull'essere umano su di cui Dio non gli permise di stendere la mano". 

Margherita non cessa di essere dono. Sedotta, sfruttata, turbata, fisicamen­
te distrutta, permane nella preghiera. Ma, non essendo «semplice operaio», non 
abbandona Faust neanche dopo la morte, alla quale è stata condannata. La sof­
ferenza dell' essere fedele per l'eternità è una lotta per la vittoria. Giobbe, spo­
gliato ed abbattuto, ma sempre arante, salva non solo se stesso, ma anche gli 
amici la cui ragione pura lo aveva offeso. 

Mentre Faust si smarrisce nelle conseguenze del suo prometeismo orizzon­
tale, Margherita prega per lui in cielo, nel coro delle donne peccatrici. il suo es­
sere arante trascende se stesso. Attraverso la sua preghiera la Grazia poiei ... , 
sicché ella, Margherita, non è una nebbia. 

Abbracciando Faust con il suo essere arante, lo abbraccia con il raggio del 
Volto Divino che si riflette in lei e lo eleva cosi da poter essere salvato. Il femmi­
nile schiaccia la forza che sempre nega (cfr Gen 3, 15). 

Rendendosene conto, Mephistopheles cercò di distogliere Faust da Mar­
gherita ancora prima che costui l'avesse conosciuta. La forza che nega ha paura 
della forza che sa ricevere e donare. La forza che sa ricevere e donare è piu forte 
antologicamente da quella che si basa sulla pura negazione. Perciò la negazione 
non è in grado di sconfiggere il femminile che consiste nell' essere dono. Mephi­
stopheles odia Margherita, perché dal principio si sente sconfitto da lei. 

In Margherita, che non abbandona Faust, non c'è nulla di sentimentale: el­
la crede nell' essere e non nella sua ragione. La sua fede la porta, come avrebbe 
detto S. Tommaso d'Aquino, ad res e non ad enuntiabilia. È la ragione pura di 
Faust che cade nel sentimentalismo, costituito da una specie di questi ultimi. 
Egli si commuove per i propri pensieri, costruendo falsi sentimenti. Il prometei­
smo della ragione faustiana, che nega la verità dell'essere, sovrabbonda di falsi 
amori e di false conoscenze: è ricco delle imitazioni del bene e della verità. 

Come nella Divina Comedia, anche nel Faust entriamo nel Paradiso. Ma c'è 
una grande differenza. Nel Faust non arriviamo al Mistero di Dio: là esso rimane 

49 Cfr Prologo nel cielo in Faust e l'inizio del Libro di Giobbe. 
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solo una Trascendenza inaccessibile. Raggiungiamo invece il femminile fedele nel­
le donne peccatrici, tra le quali c'è, sempre pregando, anche Margherita. Prima el­
la chiedeva l'aiuto contro il peccato ed il dolore alla Maler Dolorosa ". Adesso, 
beata come Giobbe nella sua «nuova condizione» (Giob 42, 12), si rivolge alla 
Mater Gloriosa, cantata dal Doctor Marianus (S. Bernardo), chiedendole di guar­
dare la sua felicità a causa di ... Faust. Come Sulammita ne! Cantico dei Cantici, 
Margherita grida a Maria: <<Volgi, volgi, tu, senza pari, tu, radiosa, il tuo volto be­
nigno verso la mia felicità! I;amato un tempo, ora purificato, ecco ritorna»51. 

Margherita non ha dubbi che Faust sarà salvato. L'uomo erra finché tende 
e si affatica la Realtà che è sempre avanti. Gli angeli che portano «la parte im­
mortale» di Faust dicono: «Noi possiamo redimere chi, sempre tendendo, si af­
fatica»". Lo accompagna l'Amore di cui partecipe è il femminile che lo guida. 
Margherita è sempre un dono: ella è sempre il tonos di Faust. Maria, che nella 
Divina Comedia chiese a Beatrice di aiutare Dante smarrito; nel «Faust» alla do­
manda di Margherita: «concedimi di essergli guida, il nuovo giorno ancora lo ab­
baglia!»", interviene con un delicatissimo consiglio per non ledere la comunione 
di questi due: <<Vieni, elevati verso sfere pili alte. Se egli ti avverte, ti seguirà»". 

Nel «Faust», è proprio qui, nell'unione con il Femminile, che avviene ciò 
di cui l'uomo è un tonos sia prima che dopo la morte. Solo il coro mistico può 
sfiorare quel Principio della tensione umana: «Tutto ciò che passa non è che un 
simbolo, l'imperfetto qui si completa, l'ineffabile è qui realtà, l'eterno femmini­
no ci attira in alto accanto a Sé»55. 

Allora non c'è da meravigliarsi che quando la donna cade trema la terra. 
Quando cade, correndo in soccorso all'uomo, ed è cosi che cadde Sonia di 

«Delitto e castigo» di Dostojewski, la terra trema, perché è commossa. La cadu­
ta di SODia è la tragedia del dono. In un modo abissalmente diverso cade Lady 
Macbeth. Affascinata dalle possibilità proprie del fare maschile, si «snatura» pili 
dell'uomo stesso, perché egli «non subito si perde» (C.K. Norwid). Lady 
Macbeth, cadendo, travolge il marito ne! nulla che lo inorridisce e davanti a cui 
egli si ferma, cercando di salvare almeno l'ombra delle virtli, l'onore. 

SONIA 

La figlia dell'ubriacone Marmie!adow fa la prostituta per guadagnare l'in­
dispensabile al mantenimento di suo padre, della sua seconda moglie e dei loro 
figli. Lo fa, cercando di aiutare gli altri. Perciò perfino nel fondo dell' abiezione 
rimane se stessa, cioè dono. Di qui il suo dolore; «Quel che importa», dice, «è 
accettare la sofferenza e redimersi attraverso di essa». 

50 Faust, vv, 3587 e S6 .. 

5J Faust, vv. 12069-75. 
" Faust, w. 11937-8. 
5} Faust, vv. 12092-3. 
54 Faust, vv. 12094-5. 
55 Faust, VV. 12104-11. 
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Sonia, quindi, spera e prega, perché la speranza si traduce nella preghiera. 
Si spera il dono ed il dono non dipende dal nostro fare: bisogna chiederlo. 
Sonia, essendone acutamente cosciente a causa della situazione in cui vive, ade­
risce a Dio fino a tal punto che non si difende, ma soltanto accetta e dona ... 

Raskolnikow, mosso, ma non commosso, dall'ingiustizia sofferta da Sonia 
nonché dalla propria sorella, Dunia, che sposò un uomo non amato, anche ella 
lo aveva fatto per poter mantenere la loro famiglia, decide di pulire il mondo. 
Chiuso nella ragione pura che calcola anche gli atti morali, calcola la giustizia da 
rendere alla società e ... commette l'omicidio. Uccide una ripugnante usuraia. 

La ragione pura, mettendosi al di sopra dell' essere, divora la coscienza mo­
rale. La coscienza morale si spegne fuori della comunione con il femminile, cioè 
con l'essere, e sparirebbe, se il femminile non fosse fedele per l'eternità. 

Raskolnikow cerca di risolvere il problema morale della giustizia senza ba­
dare all'essere. Crede che le sue «campane» non suonino per lui. Di conseguen­
za, ritiene di poter cambiare il mondo senza cambiare prima se stesso. Ne risulta 
un disastro per tutti e due. Infatti, solo l'uomo cambiato, l'uomo cioè che ha ri­
cevuto ed accettato l'essere è in grado di cambiarlo senza distruggerlo, perché lo 
tratta come se stesso: infatti, si è identificato con esso. La conversione dell'uomo 
costituisce l'atto di giustizia riguardo a sé e la condizione sine qua non di poter 
rendere giustizia agli altri ed all'universo. 

Sbaglia, quindi, pericolosamente chi tratta la giustizia come se essa fosse 
un problema da risolvere con la ragione pura che calcola. Le conseguenze di un 
tale errore possono essere perfino criminali. Le rivoluzioni di stampo illuministi­
co finirono cosi. La giustizia è ciò che è dovuto alla persona, quindi, essa consi­
ste piuttosto nel partecipare al mistero dell'essere umano, quale è la sua libertà. 
Essere libertà significa donarsi e il dono chiama l'altro ad esserlo. Tra le persone 
non c'è l'altra giustizia. Allora, non possiamo fare la giustizia, possiamo invece 
agire giustamente. Se fosse diversamente, Raskolnikow avrebbe ragione. 

Se la giustizia si compie nella conversione dell'uomo, essa si identifica con 
il rendersi vicino agli altri. r: aveva adempiuta il buon Samaritano. Raskolnikow 
avrebbe abbandonato l'aggredito per cercare l'aggressore. In fin dei conti sareb­
be passato accanto a lui, come erano passati il sacerdote e illevita. Non avrebbe 
ascoltato la voce della coscienza morale, ritenendo che essa fosse una voce di 
debolezza e di impotenza: i forti non rispondono ad essa. Essi credono che sono 
loro a creare gli obblighi morali. 

Sonia non cessa mai di rispondere alla propria coscienza. È responsabile 
perfino nel fondo dell'umiliazione del suo essere dono. Cosciente della sua de­
bolezza, ella prega. Perciò pur essendo caduta, irradia l'amore nel quale si riflet­
te il Volto di Dio Misericordioso. Quando Raskolnikow le confessa il delitto da 
lui commesso, l'essere di Sonia trasalisce tutto: «non c'è ora in tutto il mondo 
un uomo piti infelice di te». Davanti alla miseria dell'omicida ella dimentica 
quella propria. Fino a tal punto Sonia è tonos dell' essere degli altri. 

Sonia guarda Raskolnikow in un modo diverso da quello in cui egli stesso 
si sta guardando. Ella lo vede, mentre egli non vede se stesso. Colui che non è 
tonos degli altri non lo è neanche di se stesso. r: amore di Sonia ridesta in lui la 
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coscienza del proprio essere e di quello che ella gli offre. L'essere di Raskolni­
kow si sveglia. Egli esce dal sonno in cui la sua ragione pura sognava di poter ri­
parare il mondo con gli stessi metodi con i quali esso viene guastato. Nel suo 
mondo sognato, il male si trovava dalla parte degli altri e consisteva solo nel 
provocare in lui una emozione che la ragione pura non riusciva a capire. Le 
emozioni la sopraffanno. L'omicidio fatto da Raskolnikow non era che un grido 
dell'uomo colpito dal male la cui natura gli rimase totalmente sconosciuta. La 
ragione pura, non conoscendo l'essere dell'uomo, non vedendolo alla luce del 
mistero della libertà, dell' essere cioè dono, non conosce il peccato. Allora non 
sa che per poter dire ad esso «no!» bisogna prima dire «si!» a colui che lo com­
mette. E chi non conosce il peccato, non conosce nemmeno la misericordia. 
Quando scopre di essersi trovato nel fondo della miseria, non sa come uscire 
dalla disperazione, quella di Creonte. 

Sonia, che conosce la misericordia, parla del peccato a Raskolnikow. 
Parlandone, crea in Raskolnikuw lo 8pazio per la misericoràia: lo crea sveglian" 
do in lui la speranza. Sonia vede il peccato ,di Raskolnikow. Raskolnikow comin­
cia a intrawederlo con gli occhi si Sonia. E per questo che intrawede anche la 
verità dell' amore, vale a dire la misericordia. 

In altre parole, Sonia sa soffrire non solo a causa dello stato del proprio es­
sere ma anche a causa di quello degli altri. Non marcisce nei dolori che la afflig­
gono e non permette che nemmeno Raskolnikow vi marcisca. Sonia lo guida, in­
segnandogli a soffrire, a camminare cioè verso Dio. 

Soffrendo, Sonia conosce Dio non solo «per sentito dire» (cfr Giob 42, 5). 
Gli lancia le domande-preghiere che la rendono un soggetto libero. «Che sarei 
mai senza Dio?» confessa a Raskolnikow. Ed alla domanda che egli le pose «e 
Dio, che cosa fa per te?» Sonia, dopo un lungo silenzio, risponde: «Tutto fa!» 

Come Giobbe, Sonia vince la ragione pura. Abbracciato dal sacrificio di 
Sonia, Raskolnikow piano piano cessa di calcolare e comincia ad ascoltare le 
«campane» che lo chiamano dal di dentro alla Resurrezione. S'inchina davanti a 
lei e bada i piedi di quell' essere sofferente e orante, Il delitto commesso da lui, 
lo confessa a Sonia e solo dopo alle autorità civili. E attraverso di lei, e non at­
traverso di esse, che il perdono lo raggiunge. In un modo del tutto simile si è 
comportato Dante nel Purgatorio prima di entrare nel Paradiso. 

Sonia guida non solo Raskolnikow, ella guida anche suo padre, l'ubriaco­
ne, e la moglie di lui. La presenza di Sonia umiliata da loro costituisce un luogo 
di purificazione in cui essi si preparano a chiedere e a ricevere il perdono. Suo 
padre che, essendo cosciente del suo peccato commesso di fronte a Sonia, grida 
a Raskolnikow: «Avrà pietà di noi, Colui che ebbe pietà di tutti, Colui che tutto 
ha capito. / . ../ Ci aprirà le braccia e noi vi ci getteremo e piangeremo e capire­
mo tutto», questo padre, prima di morire, le chiede perdono. 

Condannato, Raskolnikow va in Siberia. Sonia lo accompagna. Insieme en­
trano nella vita nuova. runione tra di loro si compie «d'improwiso» sul fiume at­
traverso cui guardano la steppa dove, come ai tempi di Abramo, vivono i nomadi. 
«Come si compi, non lo seppe nemmeno lui, ma di colpo lo afferrò qualcosa e lo 
spinse d'improwiso a gettarsi ai piedi di Sonia. Piangeva e le abbracciava i ginoc-
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chi». Da quel momento Raskolnikow vide, pensò e visse tutto in un altro modo. I 
suoi pensieri e le sue convinzioni diventarono indistinguibili da quelli di Sonia. 
Nonostante vivessero nella prigione, questa unione diede inizio alloro Paradiso 
terrestre, descritto anche da Dante. La rinascita dell'uomo, scrisse l'autore di 
«Delitto e castigo», la storia del passare dal mondo infernale nel mondo paradisia­
co, «potrebbe essere il tema di un nuovo racconto. I! nostro finisce qUÌ». 

LADY MACBETH 

Lady Macbeth cade in un modo del tutto diverso. Lady Macbeth cade 
contraffacendo il maschio. Ella si lascia travolgere dal fare proprio di questo 
maschio contraffatto. Essendo dono piti dell'uomo, Lady Macbeth si butta inte­
ramente nel fare maschile, rigetta l'agire che è proprio di lei, sicché alIa fine, 
«snaturata» (unsexed), impazzisce nei rimorsi e si uccide, perché non sa calcola­
re l'onore. Suo marito invece, cadendo insieme con lei, «non subito si perde» 
(C.K. Norwid); egli sa calcolare le scadenze piti lunghe, perché è piti di lei «sta­
tista». La donna, essendo «soprattutto un momento» (C.K. Norwid), calcola per 
il momento. 

Appena ricevuta la notizia che il re decise di fare loro visita, e memore del­
le parole delle streghe che previdero il potere regio per Macbeth, Lady Macbeth 
cambia la propria femminilità nel surrogato del maschile. Ciò che per lui attual­
mente superava le possibilità del suo fare e perciò era da realizzare in un futuro 
piti opportuno, per lei che in un momento legò insieme le due notizie non era 
che un dono di fortuna, che aveva bisogno di essere subito sollecitato. La par­
venza del dono le serve per un po' come un alibi. 

Lady Macbeth, il maschile contraffatto, che non ha osato uccidere Dun­
can, perché assomigliava al suo attempato padre, spinge sfrenatamente il vero 
maschile, Macbeth, a fare il loro futuro senza aspettarlo. Ella si dona all'uomo, 
ma a quello frettolosamente sognato da sé senza aver minimamente calcolato la 
materia del fatto ed il tempo. Macbeth, che «non subito si perde» e cerca di ca­
pire i «segni», è in dubbio sul senso delle parole delle streghe. Ella invece «subi­
to si perde» e, perduta COSI, lo guida. 

Comincia a farlo, insultando il marito. Lo chiama «vigliacco!» Qualsiasi 
traccia dell' agire nell' amore per la verità, ella la ritiene una mancanza di corag­
gio. Macbeth si accorge della perversità della moglie, perversità COSI grande da 
«poter generare soltanto figli maschi, perché la sua tempra indomabile non può 
concepire nulla che non sia maschio» ". Ma non riesce a distinguere il fare dalla 
sua parvenza. 

Perciò egli, in quanto fare, si lascia guidare perfino da quel fare che ha la 
parvenza dell' essere. 

I! vero maschile, guidato da quello contraffatto, si smarrisce COSI da sba­
gliare perfino i calcoli, sottomettendoli alle forze oscure delle ambizioni di rea-

56 W. SHAKESPEARE, Macbeth, I, 7. 
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lizzare nel tempo CIO che non è da tempo. Una volta donatasi al fare, Lady 
Macbeth conosce soltanto questa «preghiera»: <<Venite, spiriti che agitate pen­
sieri di morte, snaturate in me il sesso, riempitemi tutta, dal capo ai piedi, della 
piu crudele ferocia! Condensate il mio sangue, chiudete in me ogni via, ogni ac­
cesso al rimorso, che nessun pungente ritorno di pietà naturale scuota il mio 
truce proposito o metta indugio tra esso e il suo compimento. E voi, ministri di 
assassinio, dovunque siate, nelle vostre invisibili forme, al servigio della malizia 
umana, venite alle mie mammelle di donna e prendetevi il mio latte in cambio 
del vostro fiele! Vieni, densa notte, avvolgiti nei piu foschi fumi d'inferno, affin­
ché 1 . ../ il cielo 1 . ../ non possa spiare alle cortine delle tenebre per gridare: 
«Ferma! Ferma!»57, 

Lady Macbeth cancella dal suo essere «le vestigie» dell' Altro. Non è piu 
quel «secondo aspetto», alla cui luce l'uomo matura ad affrontare la voce che ri­
suona nella sua coscienza. Per poter essere una parvenza del «semplice ope­
raio», ia donna «si snatura» piii delfuomo, perché egli è, piti di lei, «operaio». Il 
fare è per servire all' essere che è, a sua volta, per donarsi al servo e in tal modo 
elevarlo all' altezza del compimento. Perciò, quando l'essere serve al fare, il fem­
minile al maschile, abbiamo a che fare con il cadere della donna nel vuoto della 
ragione pura. Questo cadere provoca un terremoto in cui ella viene straziata piu 
di lui: quando la donna cade, cade l'umanità. 

Nel vuoto la ragione, priva del filo di Arianna, man mano che sviluppa le 
sue possibilità aumenta la confusione del Labirinto. Gli uomini non leggono piu 
l'essenza simbolica della propria realtà, perché la donna non legge nel suo essere 
l'uomo e l'uomo non legge la donna in quello suo. L'uno non parla dell'altro, 
ma tutti e due parlano di quell'interesse che li lega attualmente. Gli interessi so­
no calcolabili, gli esseri invece conoscibili ed amabili. Il loro parlare, allora, non 
solo non esprime l'amore né la conoscenza, ma anche li soffoca. È in questo 
soffocare l'amore e la verità che consiste la secolarizzazione della società. 

Nella società secolarizzata ci guida l'immagine del femminile stravolto. La 
crudeltà del bello «snaturato», oppure, come disse Esiodo, degenerato in un 
«male bello» dopo la rivolta prometeica contro Zeus, sorpassa la crudeltà di cui 
è capace il maschile. Diventata ispirazione infernale, la donna incita l'uomo a fa­
re ciò che serve alla parvenza di quell' essere e di quel fare in cui ella si butta. 
Quanto piu grande è la parvenza del bello che copre il peccato, tanto piu gran­
de è la tentazione di commetterlo. 

La donna, cadendo cosi, si ritrova in un mondo che le è, piu che all'nomo, 
ostile. Perciò ella soffre anche di piu. La coscienza di Lady Macbeth la fa impaz­
zire, mentre suo marito, che calcola il fare e prevede meglio le sue conseguenze 
terrestri (quelle celesti l'interessano di meno"), si duole anzitutto del tempo che 
passa come una storia raccontata da un idiota. La caduta dell'uomo investe piu 
il suo fare che non l'essere. La donna si dona di piu anche cadendo; «come una 
statua scossa cade nelle mani» ... (C.K. Norwid). 

57 W. SHAKESPEARE, Macbeth, I, 5. 
" Macbeth, I, 7. 
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Essendo dono piti di lui, intuendo ed accettando meglio di lui la natura del 
proprio essere, Lady Macbeth, piti di lui, si ammala spiritualmente. Il Medico 
che la cura dice: <<i fatti contro natura producono turbamenti contro natura. I .. .! 
Questa donna ha piti bisogno del prete che del medico. 1 . ../ Penso, ma non oso 
parlare» 59. 

Macbeth già nel momento di commettere il delitto aveva visto le sue conse­
guenze. «Da questo momento non vi è piti nulla di serio nella vita mortale, tutto 
è giuoco; la gloria e l'onore sono morti; il vino della vita è stato spillato e solo la 
feccia è rimasta, unica cosa di cui la cantina possa vantarsi»". Egli dall'inizio era 
preparato al disastro, mentre sua moglie no. E questo era naturale, perché la 
donna dappertutto vede le certezze che sono proprie soltanto dell' essere dono. 
Di conseguenza, ella non ha la forza di affrontare la delusione e la sconfitta dei 
suoi calcoli; Lady Macbeth si uccide. 

Macbeth persiste per l'onore nel fare oramai irreversibile. Prima dell'ulti­
ma battaglia viene ad una lucida conclusione in cui mostra di essersi reso conto 
di che cosa diventa il maschile se condannato alla logica della ragione pura. 
«Tutti i nostri ieri non hanno fatto che illuminare a dei pazzi la via che conduce 
alla polvere della morte. Spengiti, spengiti, piccola candela! La vita è solo 
un' ombra che cammina, un povero commediante che si pavoneggia e si dimena 
per un' ora sulla scena e poi cade nell' oblio: la storia raccontata da un idiota, 
piena di frastuono e di foga, e che non significa nulla» 61. 

Se Macbeth avesse accanto a sé almeno Antigone, il suo fare diverrebbe 
una grande poesia ... ! 

Per mancanza della poesia deperisce la fede e l'uomo non riesce ad entrare 
neanche nel Paradiso terrestre. Estetizzare, cioè proiettare i propri sogni nel 
mondo reale, che ci staccano da esso, invece di poiein il mondo nuovo secondo 
la verità dell' essere che donandosi a noi ci chiama ad accettarlo nella sua totalità 
da compiere, significa fare lo spazio per il crimine. La fede non si incarna 
nell'estetico proprio della civilizzazione della ragione pura, ma solo nel poiein 
proprio della cultura. 

Finché manca la poesia, la storia si svolgerà come se fosse raccontata dagli 
idioti. La grande poesia rinascerà allorquando avverrà la par-ousia della donna 
come donna. La sua presenza per ... ) il suo «eroismo» cioè che è la «verginità 
della volontà e del pensiero» (C.K. Norwid), è indispensabile perché quel brut­
to anatroccolo, quale è homo, possa trasformarsi in un bel cigno. 

Tirteo 

"Perché? ... il contenuto del loro canto è cosi incerto 
E cosi contaminato? 

59 Macbeth, V, L 
60 Macbe/h, II, 3. 
61 Macbeth, V, 5. 
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E i loro liuti perché di legno cosi fragile, 
E non di avorio? .. 
- E questa loro fragilità perché lamentevole? 1.../ 
Non i giardini ma i deserti generano il cedro, 
Il vuoto è la culla del gigante; 
I grandz~poeti ... arrivano 
Quando non ci sono' ... I. .. : 
Tuttavia ti dico ... che senza di te nulla avviene ... 
Nulla! ... Perfino lo stesso giudizio delfico su di me manca 
di pienezza senza la donna 
È grande ciò che ti dico - ascolta' 1.../ 
Nessuno chiamava le figlie ateniesi con un piu sacro impeto 
d'affetto ... E se tu non mi comprenderai ... se tu non mi 
comprenderai ... allora non ci sarà perfino Atene, poiché 
neanche una donna vi si è trovataI l . ./ 
Tale amore 1.../ è tutta la Grecia - è la libertà. 
è la verità e la santità ... 
Per questo - quando giungerò alle porte di una città 
sconosciuta ... 1.../ 
Per questo: quando dovrò combattere una battaglia interiore 1.../ 
Per questo - quando, sconfitto in battaglia, rzinarrò solo 
e, andando ramingo assetato, accosterò il mio volto 
a una pozzanghera per bere con le mani ... 

Eginea 

62 c.K. NORWJD, Tyrtej, III. 



LA SALVEZZA ATTRAVERSO LA DONNA: DANTE E BEATRICE. 
IL «DIsfo» NELLA DIVINA COMMEDIA. 

MASSIMO CAMISASCA ;, 

«Come se avessi scelto di non desiderarti / per tenerti 
all'interno stesso del desiderio». 
«Il desiderio è quest'elemento di provocazione che vive 
nell'animo di ciascuno di noi, è il vettore della speranza, è 
l'elemento dinamico della speranza. I grandi mistici 
"muoiono" dal desiderio della Presenza. 
Desiderium, in latino è senso della mancanza, ma anche 
azione che, nel mancamento, spinge verso la presenza». 

(BIGONGIARI, in ClanDestino, 1992,2), 

Una corrente significativa della poesia medioevale ha cantato in diverso 
modo l'amore dell'uomo per la donna, come avvenimento centrale non solo del 
fatto poetico ma, attraverso di esso, della persona stessa del poeta e della cerchia 
che egli rappresentava . 

. Dalla poesia provenzale fino ai poeti del dolce stil novo, un filo ininterrot­
to cerca di interpretare le diverse movenze del rapporto uomo-donna all'interno 
dell' avvenimento dell' amore ora accettato, ora respinto; ora legale, ora trasgres­
sivo: terreno o trasfigurato. Ma è solo con Dante che la realtà del rapporto con­
creto fra un uomo e una donna, passando nella sua celebrazione attraverso le 
forme etiche ed estetiche dei poeti a lui precedenti e contemporanei, assurge a 
simbolo della salvezza. Simbolo e non solo metafora, perché si tratta di un avve­
nimento reale che porta dentro la vita dei suoi attori un' esperienza, una vocazio­
ne e infine un compimento. Esso, senza far perdere nulla della sua concretezza 
al rapporto amoroso, destinato a rimanere nella sua storicità sempre particolare, 
s'innalza a strada di una salvezza universale. 

Per questo il rapporto Dante-Beatrice, cosi come viene maturando nella 
descrizione che dalla Vita nuova alle Rime, al Convivio arriva fino alla 
Commedia, mi è sembrato espressione particolarmente significativa del cammi­
no verso la salvezza attraverso l'incontro con una donna. Di questo incontro 
perciò voglio occuparmi in questo articolo'. 

* Professore incaricato di Metafisica e Gnoseologia, Istituto Giovanni Paolo IL 
l Ho scelto di rifarmi alla lettura critica che del nostro tema hanno fatto cinque autori con­

temporanei: E. AUERBACH, uno dei massimi studiosi dell'estetica dantesca, nei suoi Studi su Dante 
(Feltrine1li, Milano 1977); il teologo H.V. VON BALTHASAH, autore di un saggio su Dante contenuto 
nelle pagine introduttive al terzo volume di Gloria, la sua immensa estetica teologica (Jaca Book, 
Milano 1977); il teologo ROMANO GUARDINI, autore di saggi danteschi raccolti poi nel volume 
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Vi sono archetipi della vicenda umana che sono puri miti o fatti letterari. 
La loro grandezza non sta nell'essere esistiti, ché sono vissuti soltanto sulla pen­
na e prima ancora nella mente dell' autore e poi sulla carta e sulla bocca del po­
polo, ma piuttosto nella loro comprensività, nella loro capacità di spiegare ele­
menti primordiali dell' agire umano. 

Altri archetipi sono fatti accaduti. 
Mi sembra che uno di questi fatti sia il legame storico intercorso tra Dante 

Alighieri nato, vissuto e infine morto e una donna, da noi conosciuta col nome 
di Beatrice Portinari. Non interessa qui il suo nome, quanto la vicenda. Vicenda 
di un amore umano, concreto, sensibile, nato nella primissima giovinezza e, co­
me ogni amore umano, soggetto a cadute e risurrezioni. Tale amore è diventato 
per Dante il luogo non solo del ritrovamento di sé, dopo che si era perduto in 
sLandamenll intellettuali o mOi"ali di cui non cono~daIIlU le vere Jimen!:iÌuni, ma 
anche e piti ancora della scoperta della sua vera vocazione e statura umana, vo­
cazione a un rinnovamento intellettuale e morale (<<Virtute e conoscenza», Inf., 
XXVI, 120) della propria persona, come inizio di un rinnovamento della società 
civile e politica e della Chiesa stessa. 

Nell'avvenimento di quell' amore finisce cosi per iscriversi la storia passata 
e presente del mondo e nello stesso tempo la possibilità di un rinnovamento 
epocale, di cui Dante stesso, in virtli di ciò che ha visto e sperimentato e incon­
trato, condotto da quella donna, è l'attore principale. 

Tutta la Commedia vive di questa duplice vicenda. Essa è insieme la vicen­
da storica e personale di Dante, di Firenze, dell'Italia e del mondo. È la vicenda 
di un uomo cioè che, a un certo punto della sua vita, riscopre nell' amore della 
sua donna non solo la strada della propria resurrezione, ma anche vede in 
quell'amore, senza che esso perda nulla del suo «erotismo», la radice storica del­
la sua esperienza di agape. 

Quell' esperienza particolarissima e datata che inizia per Dante all' età di 
nove anni con il primo incontro con Beatrice (almeno secondo il racconto della 
Vita nuova ') diventa per Dante, gradualmente ma sicuramente, la scoperta di 
una missione che non solo si rivolge alla totalità del mondo allora conosciuto, 
ma che lo coinvolge sia nel suo risvolto civile (impero) sia nel suo risvolto eccle­
siale (papato). 

Tutta l'opera filosofico-letteraria-poetica di Dante corre continuamente tra 
i due poli di quell' amore per quella donna e la missione che ne scaturisce. 

Studi su Dante, (Morcelliana, Brescia 1967), che anche nel titolo rivela la sua derivazione auerba­
chiana; il filosofo e letterato americano es. SINGLETON, che, nella sua ricerca sulla letteratura cri­
stiana medioevale, ha dedicato un saggio al nostro tema, intitolandolo Viaggio verso Beatrice, Il 
Mulino, Bologna 1990; ed infme il professor FERRUCCI che ha pubblicato di recente Il poema del 
desiderio, Leonardo, Milano 1990, opera per altri versi discutibile, ma che, a mio parere, ha il meri· 
to di porre l'attenzione sul tema del desiderio (meglio sarebbe dire desìo, come vedremo piu avan­
ti) come chiave centrale per comprendere il tema dell'amore nella Commedia. 

2 Vita nuova, II. 
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Missione di profezia e di riforma nei confronti di una società che si sta corrom­
pendo e sta precipitando verso la sua dissoluzione. 

Dante è ben consapevole di essere il depositario di un compito inaudito 
(<<verità voglio dimostrare che nessun ha ancora tentato»: cosi comincia la 
Monarchia '), ed è ben consapevole nello stesso tempo che tutta questa ardimen­
tosa vicenda trova la sua misteriosa, ma reale origine in un amore che esterior­
mente avrebbe potuto essere confuso con quello di un qualsiasi uomo con una 
qualsiasi donna. Quello che nei momenti piti veri del fenomeno affettivo l'uomo 
e la donna sono portati a scoprire, e cioè che nel rapporto io-tu si inscrive la tota­
lità dell' essere a cui quel rapporto apre, non rimane per Dante allo stadio di un 
sentimento o di una intuizione, ma diventa la chiave di volta di una costruzione 
poetica in cui è ricompresa tutta l'esperienza dell'uomo, di quello antico come di 
quello medioevale; ave è dato di imbattersi in tutte le possibili colpe e deprava­
zioni e in tutte le piti alte virtti fino all'inaudita visione del Dio fatto uomo. 

Cosi ha ben intuito von Balthasar: l' «amore tutto nuovo della Vita nuova 
viene portato di tappa in tappa fino in vetta al Paradiso, viene anzi elevato ad 
anima-motivo dell'intero viaggio attraverso l'aldilà. 

Un amore che è cominciato sulla terra fra due creature umane non viene 
rinnegato lungo !'itinerario verso Dio e non viene scavalcato ... (via negativa), ma 
viene portato, sia pure dopo trasformazioni e purificazioni fino davanti al trono 
di Dio. Questo è assolutamente inaudito nella storia della teologia cristiana» '. 

«lI cristiano per amore dell'amore infinito non ha bisogno di buttare via un 
amore finito, ma lo può positivamente assumere e inserire in quello infinito,,'. 

«I.:eros (amor che muove il sole e altre stelle) supremo principio cosmico, 
presso Dante può venir riferito solo ad esseri esistenti» 6. 

«La Commedia testimonia che Dante ha fondato la sua vita e la sua opera, 
anzi la sua esistenza cristiana sopra un'incrollabile fedeltà di amore che egli, a 
cominciare dai giorni sognanti della sua gioventti ha salvato, illuminato e porta­
to alle altezze della fede» 7. 

Von Balthasar, ha riletto l'opera di Dante da un punto di vista teologico, 
anzi dal punto di vista di un' estetica teologica, cioè di una teologia della bellez­
za, e sembrerebbe perciò particolarmente indicato a cogliere la struttura stessa 
del discorso e dell' esperienza dantesca. 

Dante è un medioevale, anzi è assieme a Tommaso d'Aquino il punto di sin­
tesi dell'esperienza medioevale. I.:anima medioevale, cosi come appare in questi 
grandi, è un' anima simbolica. Ogni cosa esistente non trova mai la giustificazione 
in se stessa, come sarà invece per molti versi nell' epoca moderna, ma ha bisogno 
sempre di un altro, di un oltre, di un tu, di una totalità in cui collocarsi. 

3 Monarchia, I, 1. 
4 H.V. VON BALTHASAR, Gloria. Un'estetica teologica,Jaca Book, Milano 1977, p. 24. 
5 H.V. VON BALTHASAR, op. cit., p. 25. 
6 Op. cit .• p. 26. 
7 Op. cit .• p. 28. 
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Da questo punto di vista, per Dante ciò che lega le cose fra loro e gli uomi­
ni fra loro è anche ciò che lega tutto l'universo ed ha il nome e il volto dell'amo­
re. L'amore terreno non è perciò una metafora dell' amore divino ma ne è un 
simbolo; tra i due non vi è soluzione di continuità, almeno fintanto che il libero 
arbitrio dell'uomo non interviene con un rifiuto od una negazione. Ma a leggere 
il canto V dell'Inferno, il celeberrimo canto di Paolo e Francesca, viene da pen­
sare che tale realtà dell'amore sia talmente forte e connaturata all'uomo da pe­
netrare perfino nell'Inferno, almeno come pietà. L'attrattiva tra l'uomo e la don­
na costituisce perciò per Dante la strada attraverso cui l'uno e l'altra sono con­
dotti verso quel porto della loro vita, verso quel luogo di felicità e compimento 
a cui sono destinati da sempre. Posto ovviamente che tale attrattiva sia vissuta 
per ciò che essa è, strada cioè di un eros chiamato a compiersi nell' agape e non 
invece eros autosufficiente che diventa necessariamente violenza, come appunto 
nel caso dei due cognati, Paolo e Francesca. 

TI l : 1 _ , . _ " 1 • 1 li) t • _ _. • , 
.u ùéSluerl0 perClo, mngI aall essere, come avevano aeSCrItto In vano moco 

le correnti stoiche ed epicuree, qualcosa da evitare o esorcizzare, diventa per 
Dante termine decisivo per comprendere la struttura stessa ultima dell' amore e 
dell' essere. 

È da notare che Dante preferisce alla parola desiderio (dal latino de-sidus, 
cioè passaggio dalla contemplazione delle stelle all'attrattiva delle cose'), la pa­
rola disio o desio usata cinquantuno volte (ottantaquattro volte con i derivati) 
contro una volta di desiderio (sei volte con i derivati). E disio indica nel medioe­
vo il desiderio carnale, in quanto deriva dal latino de-sedium, cioè quella stan­
chezza della vita in cui prende piede la lussuria '. 

Il merito della lettura di von Balthasar è dunque quello di avete mostrato 
nell' avvenimento storico del rapporto tra Dante e Beatrice la forma permanente 
della conversione dell'eros in agape o meglio dell'iscriversi dell'eros nell'agape. 
Se è Beatrice infatti che, attraverso la mediazione di Lucia a sua volta inviata da 
Maria, porta Dante alla salvezza attraverso !'Inferno e il Purgatorio, è anche ve­
ro che il loro rapporto si compie soltanto nel Paradiso. Esso è il luogo della 
massima luce in cui tutta la storiCità e la concretezza del rapporto fra quell'uo­
mo e quella donna viene racchiuso nelle due parole: occhi e sorriso. Dante sale 
verso Dio attratto dallo sguardo di Beatrice, la quale a sua volta ha gli occhi fissi 
nella luce di Dio. E il sorriso della sua donna costituisce anche il motivo 
dell' energia del suo cammino, come è ben chiaro nel verso 24 del canto III del 
Paradiso, luminosissimo e sintetico: «quelle stimando specchiati sembianti, / per 
veder di cui fosser, li occhi torsi; / e nulla vidi, e ritorsili avanti / dritti nel lume 
della dolce guida / che, sorridendo, ardea neIli occhi santi» (Par. III, 20-24). 

Von Balthasar fa notare che Beatrice salva Dante anche dalla tentazione 
della filosofia lO. 

8 N. ZINGARELLI, Vocabolario della lingua italiana, 8. c. di DOGLIOTTI-RoSIELLO, l1a Ed, 
Zanichelli, Bologna, voce: desiderare. 

9 N. ZINGARELLI, op. cit., voce: desio, 
lO H.O. VQN BALTHASAH, op. cit, p, 27. 
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In analogia profonda con Le Confessioni di Agostino ", che pure dopo lo 
smarrimento aveva cercato nella filosofia di Cicerone la strada del ritorno, 
Dante aveva voluto fare nel Convivio un' opera estetico-filosofica. Attraverso il 
commento a dodici canzoni pensava di realizzare una sintesi filosofica che fosse 
anche una via per la salvezza. Noi sappiamo che il Convivio si interruppe alla 
quarta canzone. La via della salvezza, cioè la conversione dell' eros, non poteva 
avvenire compiutamente attraverso la filosofia. 

Sarà la Commedia a realizzare il racconto di tale cambiamento. Essa è as­
sieme un viaggio e una visione: non soltanto una visione, perché descrive un iti~ 
nerario realmente avvenuto nella persona di Dante, anche se narrato attraverso 
la forma di una visionaria discesa e salita attraverso i tre regni. 

Il merito della lettura di von Balthasar è di avere sottolineato la centralità, 
anche se non esclusiva, del rapporto Dante-Beatrice in questa vicenda di salvez­
za. A noi sembra però che le categorie eros-agape siano inadeguate, o forse ec­
cessive, per esprimere il cammino di conversione del poeta. Dante non usa mai 
questi termini. La sua vicenda storica, anche se velata attraverso la sua poetica, 
si può meglio comprendere se ci si attiene a quanto accaduto. Un amore sboc­
ciato nell'infanzia e avvertito subito come un fatto assolutamente eccezionale 
per la particolare finezza e bellezza della donna amata, sembra finire nel tradi­
mento e nella dimenticanza. Beatrice, sposata dai familiari a un altro uomo, mo­
rirà a venticinque anni. Dante si lega in matrimonio con un' altra donna che non 
avrà posto nella sua vicenda poetica. Da essa avrà tre o piti figli, fra cui una fem­
mina, chiamata appunto Beatrice, si farà suora. Dal traviamento morale o intel­
lettuale verrà a salvado soltanto la memoria dell'antico amore che, da avveni­
mento storico del passato, si fa presente energia di salvezza. Beatrice perciò è e 
rimane una donna concreta che ora per Dante si fa sapienza nuova e occasione 
di grazia, senza nulla togliere al posto di Cristo e di Maria e senza perciò diven­
tare, come talvolta von Balthasar lascerebbe credere, una loro ipostasi ". 

La categoria del desiderio è dunque piti adatta a descrivere il viaggio di 
Dante. La sua opera è profondamente intrisa delle categorie agostiniane e tomi­
ste. I.:idea di bene, la terminologia metafisica dell'Aquinate vi hanno grande 
spazio. Dante riprende la teologia del desiderio di Agostino e traduce in questo 
modo il finalismo cosmico che anima la visione medioevale della realtà: ogni es­
sere si muove verso il Creatore attraverso le creature. "I.:amore della creatura al­
la creatura può essere una via da mantenere e non da rinnegare verso l'amore di 
Dio ... perciò il bene irradiante viene amato in ogni cosa senza che il tutto abbia 
bisogno di essere negato per amore dell'Uno» 13. La questione vera dell' esistenza 
diventa la scoperta del fine in cui acquietarci. Per Dante l'Inferno è il luogo 
dell' eterna insoddisfazione; invece la beatitudine è la scoperta di aderire con la 
propria volontà a quella divina. 

Il A. AGOSTINO, Confessioni, III, IV. 
12 H.D. VON BALTI-IASAR, op. cit., passim. 
U H.D. VON BALTI-IASAR, op. dr., p. 58. 
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Diversamente da von Balthasar, Anerbach, non ha un intento teologico; il 
suo scopo è puramente letterario; egli vuole penetrare la poetica di Dante e mo­
strare in essa l'espressione piu compiuta della poetica medioevale. 

Per questo il suo tentativo, privo di ogni gabbia ideologica, è piu utile al 
nostro scopo di quello di von Balthasar. Egli vede al centro dell' arte medioevale, 
come suo scopo principale, la rappresentazione sensibile di contenuti trascen­
denti. È questo il cuore anche di tutta la metafisica e gnoseologia medioevale: 
non si può cogliere la verità se non attraverso i dati della sensibilità. Allo stesso 
modo la poetica medioevale, dai provenzali al dolce stil novo, vive di una tra­
sformazione dell' amor sensibile fino a renderlo capace di essere mediatore della 
sapienza divina e via verso il regno di Dio. Per questo Auerbach arriva a parlare 
di misticismo erotico della Vita nuova. «Una esperienza mediante una visione in 
cui la perfezione diviene cosa sensibile 14. 

La perfezione divina contemplata nella giovinezza era «esperienza sensibile 
e la forma di un'aspirazione che esigeva di essere realizzata:»15, 

Auerbach, come Balthasar, attribuisce dunque all'incontro di Dante con 
Beatrice il valore di «evento decisivo» che lentamente diventerà nell' animo del 
poeta la forma che deve dare ordine a tutto il cosmo. Non dimentichiamo che, 
anche se la Commedia verrà chiamata divina nel 1533, Dante stesso aveva defi­
nito il suo un «poema sacro / al quale ha posto mano e cielo e terra» (Par. 
XXV, 1-2). Egli sente perciò la sua missione perfettamente iscritta nella storia 
della Chiesa e con un posto rilevante. «Appoggiandosi alle piu alte autorità 
della ragione e della fede, il suo genio poetico ardi un'impresa che nessuno 
prima di lui aveva osato: rappresentare tutto il mondo terreno-storico, di cui 
era giunto a conoscenza, già sottoposto al giudizio finale di Dio, e quindi già 
collocato neI luogo che gli compete nell' ordine divino, già giudicato, e non in 
modo tale che nelle singole figure, nella loro sorte escatologica finale, il carat­
tere terreno fosse soppresso o anche soltanto indebolito, ma in modo da man­
tenere il grado piu intenso del loro essere individuale terreno-storico, e da 
identificarlo con la sorte eterna» 16. 

In altre parole, Beatrice, con l'aiuto di Virgilio, porta Dante a rileggere 
tutta la propria vita come tradimento e purificazione, attraverso i tradimenti e 
le purificazioni degli uomini del suo tempo e di tutta la sua storia. In questo 
modo, vedendo ciascuno nel posto assegnatogli da Dio, scopre il proprio posto 
nel mondo. Solo per visione il viaggio di Dante è nell' oltretomba; in realtà il 
suo è un viaggio sulla terra, in una contemporaneità totale con tutta la storia 
degli uomini ove ciascuno mostra «in un unico atto l'essenza e il destino del 
breve spazio della loro vita» 17. E questa è l'opera di Beatrice che porta Dante 
fino al paradiso terrestre, cioè alla confessione e al perdono onde poter iniziare 
il volo verso Dio. 

14 E. AUERBACH, op. cit., p. 55. 
15 E. AUERSACI-I, op. cit., p. 60. 
16 E. AUERBACH, op. cit., p. 78. 
l7 E. AUERBACH, op. cit., p. 83. 
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Nell' opera di Ferrucci, Il poema del desiderio, alcune pagine'" sono dedica­
te all' analisi di questo tema in rapporto alla vicenda personale e cosmica di 
Dante. Egli ha ben colto nella Vita nuova il tema cristologico di Beatrice come 
vittima: solo diventando vittima d'amore per Dante ella può diventare strumen­
to di salvezza ". Solo dopo la sua morte ella può occupare nella vita di Dante un 
posto adeguato. Ma il merito principale di Ferrucci è quello di avere individua­
to nella dinamica del desiderio ciò che lega non solo Dante a Beatrice, ma gli 
uomini fra loro, gli uomini e le cose con Dio. Nel finalismo sta il segno della 
creazione. E questo Dante lo aveva già espresso nel Convivio: «Lo sommo desi­
derio di ciascuna cosa, e prima de la natura dato, è lo ritornare a lo suo princi­
pio. E però che Dio è principio delle nostre anime e fattore di quelle simili a 
sé ... essa anima massimamente desidera di tornare a quello» 20. Perciò giusta­
mente si afferma che «Dio ha mandato il desiderio nel mondo onde renderci 
certi della sua presenza e della sua volontà di richiamarci a sé»". 

Per Dante il desiderio (disio) è innanzitutto il rapporto fra Dio e l'uomo: 
l'uomo è desiderio di Dio, desiderio di vederLo; se il desiderio è ciò che muove 
ogni azione dell'uomo, il desiderio di Dio è la forma di ogni azione buona, di 
ogni vita santa. <Negno del Iaea ave tornar disio: / amor mi mosse, che mi fa 
parlare» (Inf. II, 71-72). Per Beatrice Dio è il termine del suo ardore (Inf. II, 
84). Ma nell'inferno non c'è o non ci potrebbe essere desiderio. C'è spazio solo 
per un tragico e ineluttabile destino (<<e pronti sono a trapassar lo rio, / ché la 
divina giustizia li sprona, / si, che la tema si valve in disio», Inf. III, 124-126). 

Pili tragico ancora dell'Inferno è il Limbo dove sono le persone che senza 
aver peccato non conobbero Cristo e non furono battezzate. Esse perciò vivono 
in un desiderio senza speranza (<<che sanza speme vivemo in disio», Inf. IV, 42). 

Desiderio senza speranza è forse, per Dante, l'espressione sintetica di tutta 
la cultura classica, come ben nota il Ferrucci ". Egli continua sottolineando che' 
!'Inferno è l'esilio eterno del desiderio". Quello che per i classici, stoici ed epi­
curei, sarebbe stato il porto di saggezza, per la sensibilità cristiana è propria­
mente la dannazione. 

Ma a contraddire, o perlomeno, ad attenuare tutto questo, sta il canto V 
dell'Inferno, il canto della passione tragica di Paolo e Francesca, condannati da 
Dante che li colloca nell'Inferno, ma assieme canto della sua immensa pietà per 
loro e canto della comunicazione, del desiderio corrisposto, non solo fra Paolo e 
Francesca, che vanno insieme condotti dall'amore, ma anche fra loro e Dante 

18 F. FERRUCCI, op. cit., pp. 221-264. 
19 F. FERRtJCCI, op. cit., pp. 7-45. 
10 Convivio IV, 12, 14. 
11 F. FERRtJCCI, op. cit., p. 232. 
22 Cfr FERRUCCI, p. 242. 
lì Idem. 
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stesso, «colombe, dal disio chiamate» (lnf. V, 82) che rispondono all'affettuoso 
grido di Virgilio. Il canto V è il canto della condanna dell'amor cortese, ma è an­
che il canto del desiderio di Dio che non si spegne neppure uell'Inferno e vive 
come comunicazione e risponde alla pietà. 

«Se fosse amico il re dell'universo, ! noi pregheremmo lui de la tua pace, ! 
poi c'hai pietà del nostro mal perverso» (Inf. V, 91-93). 

Se dall'Inferno saliamo al Purgatorio, se dal peccato cioè saliamo verso il 
pentimento, guidati pur sempre dallo sguardo ancora invisibile di Beatrice, ri­
troviamo come Dante la speranza e quindi il giusto desiderio. «]; aie snelle» e 
«le piume! del gran disio» annunciano quasi all'inizio del Purgatorio questo 
cammino (Purg. IV, 28-29) che è propriamente desiderio di vedere Dio. Come 
dice una delle anime morte di morte violenta, nel canto V del Purgatorio «Fora 
! di vita uscimmo a Dio pacificati, ! che del disio di sé veder n'accora» (Purg. V, 
55-57; cfr anche v. 85). 

Ma è nel canto XVII, nell'esposizione che Virgilio fa della teoria dell' amo­
re, che il tema del desiderio trova la sua compiuta spiegazione: ogni uomo è co­
stituito dal desiderio confuso prima e poi sempre piu chiaro di un bene in cui 
possa compiersi e calmarsi la sua attesa (e qui la traduzione di sant'Agostino, del 
suo donec requiescat in te" è letterale: «ciascun confusamente un bene apprende 
! nel qual si quieti l'animo e disira: ! per che di giugner lui ciascun contende», 
Purgo XVII, 127-129). 

Non è possibile il compimento del desiderio senza la grazia: come abbiamo 
già visto nel Limbo, anche nel Purgatorio è ribadito che senza Cristo il desiderio 
non porta frutto e anzi si capovolge per l'uomo in condanna. Come ricorda Virgilio 
nei versi drammatici del canto III: «e disiar vedeste sanza frutto! tai che sarebbe 
lor disio quctato, / ch'cttcrnahnente è dato IOi per lutto» (Purg. III, 40-42). 

Ma è nel canto XXX e XXXI, ave si celebra l'atteso incontro fra Dante e 
Beatrice, che il desiderio si manifesta nella sua necessità di purificazione e di 
conversione. Quella donna, il cui nome «nella mente sempre mi rampolla» 
(Purg. XXVII, 42) che era apparsa a lui nell'infanzia in un'esperienza di bellez­
za e di amore imparagonabile (cfr Purgo XXXI, 49-51) secondo il racconto auto­
biografico che Dante mette sulla bocca di Beatrice nel canto XXX (w. 115-141), 
appare ora come la potenza d'amore che rende possibile il compiersi vero del 
suo desiderio. Tale compimento, si realizza attraverso l'abbandono di quella via 
non vera e di quelle immagini false che non mantengono ciò che promettono 
(cfr Purgo XXX, 130-132). Beatrice non è il compimento del desiderio, ma è la 
strada verso esso. Dante si lega a lei in quanto ella lo conduce a Cristo: «Mille 
disiri piu che fiamma caldi, ! strinsemi li occhi alli occhi rilucenti, ! che pur so­
pra 'l grifone stavan saldi» (Purg. XXXI, 118-120). 

Siamo giunti cosi al Paradiso dove ci si appressa in modo definitivo al pro­
prio desiderio (Par. I, 7; cfr anche 82-83). 

A questo proposito è di somma importanza la lettura dei canti I e III del 
Paradiso, ave Dante dedica la sua attenzione all'ordine dell'universo. Dio stesso 

24 A. AGOSTINO, op. cit., I, 1. 
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è chiamato «disire» (I, 7), cioè termine per eccellenza del desiderio dell'uomo. 
Egli «tutto move» (I, 1) in quanto è termine di ogni desiderio. L'universo, se­
condo una delle immagini piti commoventi di tutto il poema, è visto come un 
mare immenso percorso da un numero sterminato di navi. Ciascuna vuole rag­
giungere un suo porto, quel porto che è il termine appunto del suo desiderio. 
Questo porto è il luogo che Dio ha assegnato a ciascuno nell' ordine universale. 
Raggiungendolo, riconoscendo cioè il disegno di Dio sulla propria vita, ciascuno 
realizza cosi il suo destino eterno. Per questo Beatrice può dire: «Le cose tutte 
quante / hanno ordine tra loro, e questo è forma / che l'universo a Dio fa simi­
gliante. / Qui veggion l'alte creature l'orma / de l'etterno valore, il qual è fine / 
al quale è fatta la toccata norma. / Nell'ordine ch'io dico sono accline / tutte na­
ture, per diverse sorti, / piti al principio loro e men vicine: / onde si muovono a 
diversi porti / per lo gran mar de l'essere, e ciascuna / con istinto a lei dato che 
la porti» (Par. I, 103-114). 

Si deve notare che i canti iniziali del Paradiso seguono immediatamente 
l'incontro tra Dante e Beatrice, avvenuto e descritto nel canto XXXI del 
Purgatorio, giustamente ritenuto da tanti studiosi il perno di tutto il poema. 

E non è un caso perciò che il primo tema filosofico-teologico su cui 
Beatrice si dilunga sia quello della volontà di Dio, quella volontà che ha fatto in­
contrare in tenera età quell'uomo e quella donna e che ora, attraverso la nuova 
missione di Beatrice, conduce Dante fin li. 

Le cose che «si muovono a diversi porti / per lo gran mar dell'essere» (Par 
I, 112-113) sono cosi portate a riconoscere che« e 'n la sua volontade è nostra 
pace: / Eli' è quel mare al qual tutto si move / ciò ch' ella cria e che natura face» 
(Par. III, 85-87). 

La perfetta felicità consiste dunque non in un desiderio sempre nuovo, ma 
in un desiderio perfettamente compiuto. E tale è la carità, cioè l'adesione perfet­
ta al volere di Dio, il riconoscimento del proprio posto nel mondo. 

Per Dante dunque la santità coincide col riconoscimento della sua missio­
ne. E questo mi sembra !'insegnamento che viene dalle parole di Piccarda 
Donati: «Frate, la nostra volontà quieta / virtlÌ di carità che fa volerne / sol quel 
ch'avemo, e d'altro non ci asseta ... Anzi è formale ad esto beato esse / tenersi 
dentro a la divina voglia» (Par. III, 70-72; 79-80). Ogni persona perciò diventa 
ciò che deve diventare nel desiderio di raggiungere Dio (cfr Par. XX, 77-78). li 
tema del desiderio, piti che lo schema di eros e agape, porta Dante fin dentro al 
mistero della Trinità. li suo desiderio verso Beatrice si nutre, attraverso la luce 
del suo sguardo e la gioia del suo sorriso, del desiderio che Beatrice stessa ha di 
Dio (cfr Par. XXIII, 10-15). 

All'interno della stessa confessione di fede, interrogato da san Pietro, 
Dante risponde: «lo credo in uno Dio / solo ed etterno, che tutto il ciel move, / 
con moto, con amore e con disio» (Par. XXIV, 130-132) dove !'idea aristotelica 
del motore immobile è completamente superata dalla realtà cristiana di Dio 
amore che attrae a sé ogni cosa in quanto termine universale di desiderio. Non è 
un caso perciò che l'ultima compagnia del viaggio di Dante non sia Beatrice, ma 
San Bernardo, il mistico cantore dell' amore che conduce il poeta «al fine di 
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tutt'i disii» (Par, XXXIII, 46). Il compimento del desiderio può essere soltanto 
la Trinità' e in essa il volto umano del Dio fatto uomo. La parola finale della 
Commedia diventa la scoperta che il proprio desiderio è completamente assunto 
nello stesso movimento con cui Dio muove tutto l'universo: «Ma già volgeva il 
mio disio e 'l velle, / si come ruota ch'igualmente è mossa, / l'amor che move il 
sole e l'altre stelle» (Par. XXXIII, 143-145). 
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TERESA SUAREZ DEL VILLAR ACEBAL, Nuevas Tecnologias en reguladon natural 
de la fertilidad. 

c. ATTIVITA SCIENTIFICHE 

a) Sezione romana 

l) Dal 15 al 19 luglio 1991 si è svolta una settimana di approfondimento su 
«Natura, dignità c vocazione della persona umana», tenuta dal Prof. tv1ons. 
Carlo Caffana, per gli studenti degli ultimi due anni degli Istituti delle scuole 
medie superiori diretti dalla Congregazione delle Figlie della Carità (Ca­
nossiane). 

2) Il 24 ottobre 1991, alla presenza di Sua Eminenza il Cardinale Alfonso Lopez 
Trujllo, si è tenuta una giornata di studio, riservata solamente a tutti i Professori 
dell'Istituto, sull' attività accademica e scientifica dell'Istituto durante il primo 
decennio di vita. 
I.:incontro di studio e di riflessione critica si inserisce nelle celebrazioni decen­
nali programmate per il prossimo anno accademico. 

b) American campus 

l) I.: 8 Settembre 1991, si è tenuto il Seminario su "Christocentrism of Pope 
John Paul II and his encyclical Redemptoris missio», tenuto dal Prof. John 
SAWARD. Il Seminario è stato organizzato in collaborazione con la Rivista 
Internazionale Cattolica Communio. Ad esso hanno partecipato circa 30 invitati. 

2) Il 9 Ottobre 1991, la Dr.ssa Marie PEETERS del Centro di Ricerca sulla 
Genetica umana e dell'Ospedale pediatrico di Parigi ha tenuto una conferenza 
sul tema: «God and Science: Twinning, Chimera Formation and Defining the 
Human Person». 
Erano presenti 50 persone, tra professori e studenti. 

3) Nei giorni 29 e 30 Ottobre, 5 e 6 Novembre 1991 si sono tenute le McGivney 
Lectures sul tema generale "At the Center of the Human Drama: The 
Anthropology of Karol Wojtyla/Pope J ohn Paul II>>, tenute dal Prof. Kenneth 
SCHMITZ, Fellow del Trinity College, Università di Toronto e Professore emerito 
di Filosofia all'Università di Toronto. 
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Ogni giornata è stata seguita da circa 180 persone fra studenti, professori ed in­
vitati. 

3) Il lO Marzo 1992, si è tenuta la conferenza inaugurale della Cattedra di 
Teologia Morale Michael J. McGivney. Il Prof. W MAy ha tenuto una conferen­
za sul tema: «Marriage and the Complementarity of Male and FemaIe». 
Hanno partecipato 200 persone, fra professori, studenti e invitati. 
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