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EDITORIALE

“Congscendo not stessi potremo sapere

come dobbiano prenderci cura di noz, mentre,
se lo igroviamo, non lo potremo proprio sapere.
(PLATONE, Alcibiade maggiore, 129 A,

i Tartti gli scrdtei, Milano 1991, pag. 621)

Il numero secondo del corrente anno 1992 completa la. monografia che
Anthropotes ba dedicato alla celebrazione del decimo anniversario di fondazione
dell'Istituto. Esso, pertanto, ha le stesse caratteristiche del numero precedente: as-
senza delle rubriche “In rilievo” e * Nota critica”, mentre gli articoli sono opera
esclusivamente  di  docenti  dell’Istituto. Rimandiamo il lettore  attento
all’Editoriale del numero precedente, nel quale viene presentata una riflessione
globale sul decennio trascorso. Now ci resta che indicare come questo secondo nu-
mero monografico si inserisca in questa riflessione.

ok ok

Uno ded prob!emz' che ba attirato sempre piil la nostra attenzione teoretica
durante questz anni é stato il problema educativo. Non poteva essere diversamen-
te. Infatti, é un punto centrale della dottrina cristiana del matrimonio cosi come
nell' esperienza dell wmanita di ievi e di oggi, laffermazione della finalitd educati-
va, come finalitd primaria della comuniti coniugale. Ma ¢’¢ una seconda e pii
profonda ragione di questo progressivo uteressamento, sulla quale é assai impor-
tante riflettere.

ancora pensabile un’educazione della persona nella cultura oggi dominan-
te? e quindi, e ancora praticabile un impegno educativo? Nell'Editoriale prece-
dente (cfr Anthropotes 1/92, p. 2) abbiamo parlato di una espulsione della veritd
dalla viflessione etica: la domanda sul bene dell’nomo non é, né pud essere doman-
da sul vero bene, in quanto la distinzione vero-falso applicata alla ricerca della feli-
citd, non ba senso. La progettazione della propria esistenza é assolutamente fibera
nel senso che non ha nessun fondamento trans-soggettivo: quisquis abundat in
sensu suo, é i caso di dive. Lespulsione della veritd dalla riflessione etica, che im-
plica implicitamente od esplicitamente la negazione di una veritd dell'womo, & il
primo evento spirituale che ba reso impensabile Peducazione della persona. A che
cosa educare? nel contesto suddetto si pud vispondere solamente: alla libertd. Ma a
guale libertd? ad una libertd che non essendo pits responsabile di un bene che la
precede (il vero bene dell nomo), non pud che essere vissuta come “possibilité di
tutte le possibilitd” (definizione perfetta della disperazione). Concremmeme, poi-
ché non tutte le possibilitd sono reali, come liberté da, cioé educazione ad un uso
negativo della libertq: sono “libero” guando sono “libero da”. Educare a guiesto si-
gnifica educare ad uw’esistenza che non é capace di donarsi: significa cioé non edu-
care semplicemenie.
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La problematica, come tutte le problematiche essenzialt, non & nuova. Lo
scontyo fra Socrate ed i Sofisti é stato in primo luogo uno scontro fra opposte dot-
trine pedagogiche, fra apposte risposte alla domanda: come si devono educare i gio-
vani? E laccusa capitale fatta a Socrate fu che corrompeva i giovani. Quale era la
materia del contendere? la seguente: & possibile-non & possibile educare l'nomo se
non esiste una veritd dell'nomo. Lo stesso problema di oggi.

Ma leducazione risulta impensabile e quindi impraticabile anche da un altro
punto di vista, non meno importante.

Se nella teoria la progettazione della propria esistenza da parte di ciascuno é
assolutamente libera, nella pratica di una vita wmana che é necessariamente asso-
ciata, devono essere stabilite delle regole di convivenza, al fine di assicurare a tut-
t e a ciascuno &l massimo di libertd. La traduzione pedagogica di questo progetto
¢ tragicamente paradossale, come la sztuazzorze (soprattutto giovanile) sta dimo-
strando.

L'educazione diventa educazione ad osservare delle novme, che per altro pos-
sono solo esibirsi come funzionali e non come aventi un fondamento nell’nomo.
Losservanza delle norme crea una coscienza sociale la quale, in realtd, é assicura-
zione dei propri progetts individuali. Le ultime ricerche sociologiche, condotte nei
vari paest dell’ Occidente, descrivono precisamente questa situazione, Ed ancora, vi-
torna alla memoria Socrate, accusato di non educare i giovani al rispetto delle leg-
gi, delle consuetudini dello Stato e della societd ateniese.

Il problema dell educazione é un problema, qumdz centrale nella rzﬂesszone
cristiana sul matrimonio e la famiglia. Esso mette in questione la ragione stessa
d’essere del matrimonio e della famiglia.

ve o

Questa seconda monografia della celebrazione decennale si inscrive prima di
tutto in questo contesto ed in quesia problematica.

Durante questi anni, anche nel nostro Istituto si é voluto dave un piccolo con-
tributo per guel vinnovamento della riflessione etica, che & uno dei compiti pis: ur-
genti per il pensiero cristiano. 57 tratta, infatti, di uscive da ung visione legalista,
soprattutto presente in chi dell'anti-legalismo ha fatto il suo punto di onore, in pri-
mo luogo nel dissenso da Humanae vitae, Si fratta di ricuperare la grande tradizio-
ne etica che nella Secunda secundae d7 S, Tommaso ba trovato la sua pii oviginale
espressione, subito dimenticata dai tomisti stessi. Solo questa visione rende pensa-
bile, praticabile ¢ necessaria Ueducazione della persona, soprattutto nella sua Ii-
bertd. Ogni visione legalista vende inutile Peducazione, ritenendo sufficiente
Uistruzione.

Quattro studi del presente numero monografico affrontano questa tematica,
E' ben noto agli studiosi di etica come Pabbandono del concetto di virta abbia
coinciso col progressivo fmporsi del concetto di legge-obbligazione come concetto-
chiqve di tutto il sistema etico: & ormai un “luogo comune” nella stoviografia con-
temporanea. Ma lo studio del Prof GARCIA DE HARO non si limita a vipetere que-
sto lnogo comune. Essa mostra come questo tema (della virta) debba essere pensa-



Editoriale 131

to, quando lo si pensi - come il teologo deve fare - sulla base di una vera antropolo-
gia teologica. La connessione tnclinazioni-virta-doni dello Spirito mostra come sia
possibile e necessaria una vera educazione cristiana.

La proposta si fa pins esplicita nello studio del Prof. MACARIO e del Prof
MELINA. Nel primo si viflette sul problema degli agenti dell’educazione. Nel secon-
do si riprende una tematica etica sulla quale dopo la grande scolastica medievale
(se st esclude Ignazio di Lovola) era calato un silenzio pressoché completo: e non a
caso. Si tratta della Chiesa come educatrice della coscienza movale, 0 meglio della
soggettivitd cristiana nella sua interezza. E la Chiesa che educa. Ed il Prof.
ANDERSON mostra nel suo studio che solo Pantropologia cristiana & in grado di vi-
costrutre und vera soggettivitd umana nel “nuovo Areopago della cultura®.

B

Il presente numero continua anche lg tematica del numero immediatamente
precedenie: sul tema della comunione interpersonale, sulla veritd e sul bene della
relazione fra le persone.

Lo studio del Prof. ZUANAZZI studia le dimensioni costitutive di guesto in-
contro fra le persone, anche con la Persona divina. Lo studio del prof. GIL HELLIN
mostra conte, in questo contesto, occorre vicuperare il tema dei beni del matrimo-
nio per capire profondamente la dottring etica della Chiesa. Conclude un accurato
studio del Prof. TOSATO su un problema molto preciso, il rapporto fra marito ¢ mo-
glie dal punto di vista dell esercizio dell’autoritd. Ma questo problema specifico of-
fre Uoccasione per una riflessione generale sulla interpretazione della S. Scrittura
da parte del Magistero,

C.C.
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R GAR?T;} DE HARO, La esencia y organizacidn de las virtudes en la antropologia
revelada.

Cresce la convinzione che la teologia morale non tiuscird a nutrirsi in modo pili abbon-
dante della Scrittura e a rinnovarsi se non abbandona lo schema della morale degli obbli-
ghi e ritorna ad essere una morale delle virth, L’autore si occupa di mostrare quali sono le
originalith sia della concezione dell'essenza della virths sia dello schema generale delle
virtlh che vengono tichieste dall’antropologia rivelata. Le vired non sono meccanismi di
assuefazione a compiere la legge, ma piuttosto lo sviluppo stesso delle inclinazioni della
legge interiore della grazia, che assume le inclinazioni di quelia naturale. Cosi, per la con-
nessione esistente tra le virti € i doni dello Spirito Santo, 'uomo arriva ad una progressi-
va connaturalitd con i bene, che S, Tommaso non esita a chiamare Pistinto della grazia o
dello Spirito Santo.

Nowadays it is common conviction that moral theology will not be able to feed on the
Seriptures in a more abundant way and to renew itself if it does not abandon the scheme
of the ethics of obligations and if it dees not return to be an ethics of virtues, The author
would like to demonstrate what are the originalities both of the conception of the being
of virtue and of the general scheme of vittues requested by revealed anthropology.
Virtues are not some mechanisms accustoming to abide by the law, but they are rather
the development itself of inclination of the inner law of grace, which includes the inclina-
tions of the law of nature, So, thanks to the connection existing berween virtues and the
gifts of the Holy Spirit, man reaches a progressive second nature with good, that St.
Thomas calls the instinet of grace or of Holy Spiriz.

L. MACARIO, Responsabilitd personali e sociali dell educazione e della formazione.

Nobody comes into the world, grows up and comes to maturity alone and by oneself. The
birth of a creature is an essentially social event. The human being necessarily rises already
in a society: a family, az least a family of fact, even if it is not such from the juridical and
moral point of view. But he rises also inevitably in a larger social context: the local, regio-
nal, civil, surpernational community, the ecclesial community, the great human family to
which he is irrevocably bound. The relationship between birth and the following growth,
between the tising to existence and the coming to matutity is a complex problem of large
moral and judical interest, of great social importance, of radical political and organizing
significance. The problem of identification of the persons responsible for education is one
of the most theorically questioned and most binding problems.

The personal responsibilities of parents for an integrally personal formation are based on
the totally human, at all level psycho-spiritual character of procreation and on the perso-
nal qualification of the new being. The responsibilities of other societies (institutions or
persons) are defined in relation to parents’ responsibilities. Education is a continuous ge-
neration: it is a moral call for parents from the point of view of nature and a right for chil-
dren as persons.
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Personne nait, grandit et miirit tout seul, La naissance d’une créature est un fait essentiel-
fement social. L'étre humain nait nécessairement déja, dans une société: une famille, au
moins de fait, meme si efle n'est pas telle du point de vue juridique et moral. Mais it nait
aussi inévitablement dans ur contexte social plus large: la communauté locale, nationale,
supranationale, la communauté eccléstale, la grande famille humaine 2 laquelle il est hé
irrévocablement. Le rapport entre la naissance et la croissance suivante, entre venir 2
Pexistence et miirir est un probléme complexe, qui a un grand intérét moral et juridique,
une énorme portée sociale, un radical sens politique et d’organisation. Celui de I'identifi-
cation des responsables de 'éducation est un des problémes plus contestés théorique-
ment et plus impostants.

Le responsabilités personnelles des parents pour Ia formation humaine intégralement per-
sonne]lljg se basent sur le caractére pleinement humaine, psycho-spirituel, 4 tous les ni-
veaux, de 'acte génératif des parents et sur le statut personnel de I'€tre qui nait. Les re-
sponsabilités des autres sociétés, institutions ou personnes, sont définies par rapport a
celles des parents, L'éducation est une génération continue: elle est un appel moral des
parents sur le plan de la narure et un droit des enfants en tant que personnes,

L. MELINA Simbolismo sponsale e materno nella formazione della coscienza morale
cristiana.

The inadequate attention that moral theology pays 1o the forming of conscience comes
from some conceptions about it that exclude or reduce the possibility for it to be formed:
the autonomist conception or that one which simply applies the law to cases, In order to
answer contemporary challenges, it is necessary that moral theology on one hand widens
its reflection on moral conscience and inciudes also the subjective presuppositions which
allow a peculiar right judgement; on the other hand, it must elaborate a truly theological
consideration of the “form” of christian conscience, inside those relationships among
Jesus Christ, the Spirit and the Church which establish its soutce and its development. In
this context, it i particalarly rich the sponsal and maternal symbolisin used by 3t.
Ignatius of Loyola to lead the way for the forming of an authentic ecclesial feeling.

L’attention insuffisante que la théologie morale consactre au théme de la formation de la
conscience est le résultat de certaines conceptions qui excluent ou réduisent la possibilivé
qu'elle soit formée: Ia conception autonomiste ou celle qui simplement apphlique la loi aux
cas. Pour répondre aux défis contemporaires, il est nécessaire que la théologie morale
d’une part étend sa réflexion sur la conscience morale et étudie aussi les attitudes subjec-
tives qui permettent un fugement particulier exact; d’autre part elle doit élaborer une
consigération vraiment théologique de la “forme” de la conscience chrétienne, & P'inté-
rieur de ces rapports avec Jésus-Christ, PEsprit et 'Eglise qui en déterminent la genése et
la croissance. Dans ce cadre, il est particulierement fécond le symbolisme conjugal et ma-
tetnel que St. Ygnace de Loyole utilise pour indiquer fe chemin pour la formation de sen-
timents ecclésianx vérirables,

C. A. ANDERSON, The New Areopagus of Culture, Conscience and Human Dignity.

Nel suo richiamo all'evangelizzazione del “nuovo. Areopago della cultura”, Giovanni
Paolo II pone la chismata alla missione nel contesto del discorso di S. Paclo al nuovo
Areopago. L'autore sottolinea che, come il racconto di S, Luca del discorso all’ Areopago,
la teologia di evangelizzazione di Giovanni Paolo I1 & profondamente cristologica e, come
tale, essa ingloba sia una teologia del compimento che una teologia del confronto.
Entrambi ghi approcci possono essere considerati in vista del contributo unico che Ia
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Chiesa offre nel riconoscimento della dignits umana e dei diritti unani. Alla base di que-
sto approccio sul dirittl umani si colloca linsegnamento della Dignitatis bumanae e il suo
sviluppo in encicliche come la Centesimus annus. L'insegnamento della Chiesa sull'invio-
labilita della coscienza umana ha un posto centrale nel messaggio sulla dignita erdscen-
dentale della persona umana, Dopo it crollo del comunismo in Europa, Pautore afferma
che Giovanni Paolo I1, attraverso i concetti di “solidarierd” e di “cultura della coscienza”,
ha offerto un nuevo modello per la cultura globale ora emergente:

Dans son appel 4 'évangelisation du “rouveau Areopage de la culture”, Jean-Paul I pose
I'appel 3 la mission dans le contexte du discours de St. Paul i 'Aréopage. L'auteur souli-
gne que, comme le récit de St. Luc du discours 3 P Aréopage, la théologie d’évangélisation
de Jean-Paul I est profondément christologique et, en tant que telle, elle comprend aussi
bieti une théologie d'achévement que une théologie de comparaison. Les deux approches
peuvent étre considérées en vie de la contribution unigque que U'Eglise offre pour Ia re-
connaissance de la dignité humaine et des droits humains. A la base de cette approche sur
les droits humains, on a Penscignenient de la Digritat's bumanae et son développement
dans encycliques comme la Centesimus annus. L' enseignement de UEglise sur inviolabi-
lité de la conscience humaine a une place centrale dans le message sur la dignité transcen-
dentale de la personne humaine. Aprés I'écroulement du communisme en Europe, I'au-
teur affirme que Jean-Paul II, par ses concepts de “solidarité” et de “culture de la con-
science”, a offert un nouveau modzle pour la culeare globale qui va naitre maintenant.

G. Zuanazzl, Fenomenologia dell'incontro.

Starting from the dual structure of besng, the author exposes the phenomenology of mee-
ting, considered as reciprocity of consciences. In order to accomplishing the meeting, it is
needed that also the other person wants to communicate for becoming himself/herself
with me and for allowing me to become myself with himv/her. By reflecting myself in
his/her freedom, I will perceive the measure of my freedom. A nieeting finds always a li-
mit in the essence constituting the singularity of the person. '

In this perspective the author takes into account the reciprocity betweem man and wo-
man and the mystical experience having betweem them a solidarity in the accomplish-
ment of the “we” of love, '

En partant de ia structure dueile de I'étre, 'auteur présente la phénoménclogie de la ren-
contre comme réciprocité des consciences. Afin que la rencontre se réalise, il faut que
'autre personne aussi veut communiquer pour devenir soi méme avec mol et me permet-
tre d’étre moi meme avec lui/eile. .

En me reflétant dans sa liberté, favral la mesure de ma liberté. Une rencontre trouve
toujours une limite dans essence qui constitue la singudarité de la personne.

Dans cette perspective, I'auteur considére la reciprocité entre homme et femme et I'expé-
i‘ience mystique quii révélent entre eux une solidarité dans la réalisation du “nous” de
‘amour. -

E. GIL HELLIN, El'bien del matrimonio vy la comunion conyugal.

Larticolo vuole mostrare i fondamenti della dottrina della Chiesa riguarde fa morale co-
niugale e la trasmissione della Vita. La Humanae vitee € la Donem vitae sono risposte
concrete a problemi sorti in circostanze storiche, ma che hanno le radici nella stessa dot-
trina naturale del matrimonio, Infatti, Il Concilio Vaticano 11, nella Gawdinm et spes, ave-
va proposto 1 principi oggettivi della condotta morale dei coniugl. Non sono altri che la
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mutua dopazione dei coniugi e Iorientamento di questa comunione alla trasmissione del-
la vita. '

Ma, come st pud facilmente vedere, questi seno pure i principi costitutivi del matrimonio
come istituzione naturale: la sua natura di “una caro”, espressione della mutua donazione
e [a sua finalizd essenziale alla quale si orienta di per se stessz la comunione. Queste sono
state le ragioni profonde deliz bonta naturale del matrimonio, indicate gia in S. Agostino.
Percid il borum fidei e il bonaum prolis sono le radici naturali che debbono essere prese in
considerazione se si vuole curare Pistituzione del matrimonio e quindi della famiglia, per
it bene della societa, E questo &l compito della stessa societd e dei suoi governant.

This article wants to study the bases of Church’s doctrine on conjugal ethics and the tran-
smission of life. Humanae vitae and Donur vitae are actual answers for problems which
arose in special historical circumstances, but that have their roots in the same natural doc-
ttine of marriage. In fact, Vatican Council II, in Gaudiwm et spes, proposed the objective
principles of the motal behaviour of the couple: the reciprocai donation and the orienta-
tion of their communion toward the transmission of life.

J—— 2 O P o

we imay easily understand, these are also the basic principles of maitiage as natuial in-
stitution: its nature of “una caro”, expression of reciprocal donation and its essential fina-

- lity, toward which the communion orients itself. These were the deep reasons of the natu-
ral goodrress of marriage, indicated by $t. Augustine, So, the bomum fidei and the bonum
prolis aze the natural roots that must be taken into consideration for caring the institution
of marriage and of family, for the good of society. This is the task of society itself and of
£S5 QOVEINors.

A
L

A. TOSATO, Magistero pontificio e sacra Scrittura (due pagine di stovia).

This article studies the use that during the last century (from Leo XIH to John Paul II)
the Pontifical Magisterium made of the biblical pages commanding wifes to be submitted
to their husbands (I Cor 14, 34; Col 3, 18; Bf5,22.24; Tt 25; 1 T 2,115 1 P 3,1): it pro-
ves their existence, analyzes its content, function, postulates, property and development,
From this study, it derives that during a first period (Leo XIII - Pius X1I} the use of these
biblical pages has a character of “repetition”; during a second period (Joha XXIII - John
Paul IT} this use has a character of “interpretation”,

Thanks to this passage from the first to the second way of use, the Pontifical Magisterium

seems to offer particularly precious indications about a correct use of sacred texts in the
Church.

L'article veut érudier Pusage que pendant le dernier sidcle (2 partir de Leon XTI jusqu'a
Jean-Paul II), le Magistére Pontifical a fait des pages bibliques qui ordonnent aux femmes
d’éire soumises & leurs maris {1 Cor 14, 34; Col 3, 18; Ef5,22.24; Tt 2,5, 1 Tw: 2,11, 1 Pt
3,1): il en documente lexistence, en analysant Uessence, fonction, postulats, propriété et
évolution.

1l en résulte que dans une premiére période (Leon XII-Pie XII}, Iutilisation de ces pas-
sages bibligues a un caraceére de “répétition”; dans une deuxidme période (Jean XXII-
Jean Paul II), I'utilisation a un caractére & “interpretation”.

A travers ce passage de la premidre 2 la deuxidme facon dutilisation, le Magistére
Pontifical semble offrir des indications précieuses sur [usage correct des textes sacrés
dans ['Eglise,



LA ESENCIA'Y ORGANIZACION DE LAS VIRTUDES
EN LA ANTROPOLOGIA REVELADA

RAMON GARCIA DE HARO

Crece la conviccion de que la teologia moral no conseguira nutrirse mds
abundantemente en la Sagrada Escritura y renovarse si no abandona el esquema
de las morales de obligacién y vuelve a ser una moral de virtudes en continuidad
con los Padres . De ahi el interés de una perspectiva de las virtudes adecuada a
la antropologia biblica, v que responda a la atencién puesta por la modernidad
en el syjeto y su autodominio.

Iniciaremos con un recorrido histérico por los esquemas més destacados ?,
para luego ahondar en el modelo insito en la Revelacién, tal como el Magisterio
de Juan Pablo IT sobre la antropologia “adecuada” lo ha hecho accesible.

1. LOS PRINCIPALES MODELOS EN LA HISTORIA

Veremos los de Aristoteles, de la tradicién judeo-cristiana y en concreto de
Santo Tomds, para terminar con una alusién al estado de la reflexién moderna.

a) La nocidn y el esquema aristotélico de las virtudes

La nocién de virtud en Aristételes se apoya en la dialéctica de potencia y
acto aplicada a la conducta humana; todo dinamismo vital se estructura en base
a un doble principio -~ cognoscitivo y apetitivo - propio de su naturaleza, gra-
cias al cual la perfeccidn final de un ser se contiene de algin modo en ella y rige
su desarrollo. La naturaleza, en el Estagirita, no sélo delimita la esencia de cada
cosa sino que es concebida, a la vez, como la energia o principio de operaciones
que la anima. En el hombre, o animal de naturaleza racional, este principio

! Por citar Iz aportacidn mis significativa: S. PINCKAERS, Les sources de la movale chrétienne (Sa
méthode. son contenn. son bistoive), 2' Ed,, Edit. Univ. Fribourg Suisse - Edit. du Cerf Paris 1991
(1" ed. 1985}; L'Evangile et la morale, Bdir. Univ. Fribourg Suisse - Edit. du Cexf Paris, 1990; La
morale catholigue, Edit. du Cerf, Paris 1991,

2 Clr sobre el tema, A. MACINTYRE, Dopo lz vivté (Saggio di teovia morale), Peltrinelli, Milano
1968; E. SCHOCKENHOFF, Bonum howtinis, Die anthropologischen und theologischen Grundlagen der
Tugendethik des Thomas von Aguin, Mathias-Griinewald Verlag, Mayence 1987; S. PINCKAEES, Las
fuentes de la moral cristiang, Bunsa, Pamplona 1985, especialmenie pp. 291 v ss; A. RODRIGUEZ
Lufo, La scelta etica (¢ rapporto fra libertd e virtis), Ares, Milano 1988, pp. 13 v ss; G. ABBa,
Felicitd, vita buona e virtit (Saggic di filosofia movale), LAS, Roma 1988, pp. 140 y ss.
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dindmico se estructura a través de la dialéctica entre la razén v el apetito: las vir-
tudes los perfeccionan para que el hombre logre obrar siempre segiin razén. _

Aristételes resuelve asf las controversias sobre la verdad ética que le habian
inmediatamente precedido. En el primer perfodo del pensamiento griego, ley v
naturaleza constitufan una unidad esencial; el orden cdsmico {nomos) se hace
presente en cada naturaleza (physis): la naturaleza humana tiene sus raices, como
el resto del universo, en las leyes generales del ser por las que todo se rige. Los
sofistas establecieron un contraste entre ley y naturaleza humana, para cuya solu-
cién se perfils la nocidn de virtud, En efecto, la conciencia de la peculiaridad del
ser humano y su talante para afrontar la realidad liev6 a preguntarse por el modo
en que se determina lo conforme a la naturaleza del hombre. Se planteaba la si-
guiente alternativa: jla naturaleza es lo que el individuo concreto hace y puede?,
o bien: jexiste ura naturaleza comtn, por la que todos los hombres son iguales?
En el primer caso, lo natural es que el fuerte condicione v domine al débil, de
modo que son injustas las leyes de la “polis” que establecen una cierta igualdad
entre los ciudadanos (Gorgias); en el segundo, por ¢l contrario, resultan injustas
las leyes de la “polis” que sancionan desigualdades (Antifonas)’. En este contex-
to Sécrates afirma que la bondad o maldad reside precisamente en la conformi-
dad del obrar del hombre con la razén, come esencia del alma humana; de ahi
depende que las leyes sean justas o injustas, y la insuficiencia de las solas leyes
sin la virtud personal, por fa que se descubre que es obrar seglin razén; pero
también parece seguirse que toda obra mala deba ser fruto de la ignorancia. En
este sentido decia Sécrates: si se pregunta a alguien si quiere ser justo o injusto,
nadie elegiria ser injusto, de modo que quien es injusto lo es por ignorar qué sea
la justicia®. La virtud se entiende como un tipo de saber por el cual el hombre se
apresta a obrar el bien propiamente humano.

Aristételes aprueba la idea de que el bien humano depende de la rectitud
de la razén, pero sélo en la medida en que por recta razén se entienda no el co-
nocimiento tedrico y universal, sino una conviccién operativa. El que obra per-
versamente carece, sin duda, de dicho conocimiento operativo, pero tal priva-
¢ién no coincide con la privacién de ciencia: el iato entre conocimiento univer-
sal y obrar moral es debido a las pasiones que influyen en la decisién interior
perversa, origen de la mala conducta. Junto a la ignorancia de lo universal o pri-
vacién de clencia, hay una ignorancia de lo particular, que no es causa de la in-
voluntariedad del acto sino de su perversidad °, Las vértudes aparecen entonces
en un contexto apetitivo-cognoscitivo, para regular las pasiones: son la perfec-
cién operativa para que la razén no decaiga de su recto juicio . Gracias a ellas,
el principio cognoscitivo del hombre - 1a razdn, capaz de pensamiento (dianosis)
y de propdsitos deliberados (prodiesis) - se articula rectamente con el apetito

* Chr H. DieLs, Fragmente der Vorsokratiker, Protagoras b,l; Gorgias b,11; Antifon b 44,b.

4 Clr SENOFONTE, Memorabili, 111, 9, 4: vide, R. SIMETERRE, La théorie socratique a’e la vertn-
science selon les "Memorables’ de Xénophon, Paris 1938,

P Cir Ethica Nic., 111, 1110b 3133,

¢ Cfr Ethica Nz'c., L4, 1113 ess5; 10, 3, 1104 b 27-28.
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humano, en su triple modalidad: voluntad, impulso agresivo y deseo de placer
(béulesis, thumds, epithumia).

Para Aristoteles, el conocimiento moral concreto presupone no sélo la per-
feccion de la inteligencia (idea socrdtica de la virtud-ciencia), sino también la
recta disposicién afectiva del alma, sin la cual la razén no logra desempefiar su
funcién de guia. De aqui surge la articulacién de las virtudes; hay tres virtudes
morales principales que rigen la rectitud del apetito: en tanto que voluntad, la
Justicta; en tanto que impulso agresivo, la fortaleza; y en cuanto deseo de placer,
la templanza. Cada una de ellas es concebida como el justo medio, sefialado por
la razén, entre los excesos opuestos a que fa pasién tiende a inducir: la fortaleza,
entre la debilidad y la temeridad:; la templanza, entre los excesos de frialdad y de
voluptuosidad en el obrar; la justicia tiene su medio en lo debido a cada uno’. A
su vez, la razén es perfeccionada por la prudencia o habito para juzgar de la rec-
titud de los medios a los fines de las virtudes, segiin las cuales los apetitos son
“medidos” por la razén. Todas las virtudes, de un modo v otro, se reconducen a
estas cuatro, como partes o elementos suyos, para que el hombre viva segiin
razén. Es bueno, en sentido ético, no todo lo que el propio individuo considera
tal segéin sus apetitos, sino lo que se adectia al critetio de la recta razén, La feli-
cidad del hombre estd en vivie segun razon,

Pero el esquema aristotélico del bien ético no se agota en la virtud: o mejor
dicho la virtud es parte de un esquema miés amplio por el cual el hombre es
pensado en su condicién de ciudadano. El hombre no vive solo sino en la “po-
lis”: es, ademas de animal racional, un animal social. De ah{ que ¢l bien de los
individuos dependa del bien comin de la “polis™ la ciudad griega, que
Aristételes toma como modelo de la vida verdaderamente humana. Ese bien
comtn de los ciudadanos estd determinado por las leyes de la ciudad. De este
modo, el bien humano no es algo que pueda determinarse con independencia
de la jerarquia de virtudes o valores que establecen las leyes, Pero la relacién de
las virtudes con las leyes es atin mds Intima: las leyes de la “polis” son generales,
y no prevén todas las eventualidades posibles; solo la recta razén del hombre
virtuoso puede desentratiar lo que es verdaderamente conforme a las leyes en €]
caso concreto.

b) La tradicién judeo-cristiana de las virtudes

En la concepcién aristotélica de la virtud nos han apuntado tres elementos:
una idea del hombre (animal racional y social), unas leyes 0 modelos de excelen-
cia fijados por la comunidad (polis) y unos valores internos a esas reglas o mo-
delos, que se encarnan en las formas de excelencia en la conducta que son las
virtudes. En la tradicién biblica cada uno de estos aspectos se enriquece. El
hombre no es sélo un animal racional, sino imagen de Dios, llamado a vivir en

? Cfr Ethica Nic, 1, 6, 1107 a.
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amistad con El las leyes del Pueblo elegido vienen de Dios mismo; por otra par-
te, en su delimitacion, los valores y las virtudes son descubiertos més rica y mdl-
tiplemente en la experiencia de los justos.

La virtud se presenta, en el Antiguo Testamento, a través de un conjunto
de actitudes -que, de un modo u otro hacen referencia a la idea de fuerza o po-
tencia {nocién que los Setenta suelen traducir por “dinamis” o “isjus”)-, carac-
teristicas del hombre justo: majestad, fe, esperanza, simplicidad, sabiduria, pa-
ciencia, penitencia, obediencia, misericordia, prudencia, agradecimiento, perse-
verancia, fortaleza, humildad, temor de Dios, amor al préjimo, etc. Algunas de
estas actitudes dindmicas - como la penitencia, o el perdén a los enemigos- no
encuentran equivalente preciso en el pensamiento griego, porque suponen la
concepcién del hombre como imagen de Dios, caido de su dignidad por el pe-
cado, y a quien Dios perdona y ensefia a perdonar. El cristianismo enriguece ul-
teriormente esta visidn: incorpora nuevas virtudes, como la castidad, la modes-
tia, la mansedumbre; exalta la energia virtuosa de actitudes casi inconcebibles
para un pagano, como el amor a fa Cruz y la decilidad, o la sumisién y esperan-
za ante las pruebas enunciadas en las bienaventuranzas; privilegia otras, incluso
comparativamente al Viejo Testamento, como la humildad *; pero sobre todo, de
algan modo las reestructura desde su base poniendo como raiz y madre de todas
la caridad, participacién en el hombre de la fuerza misma del amor divino; baste
recordar el texto de san Pablo: “aunque tuviese una fe que traslada los montes,
si no tengo caridad no soy nada; aunque distribuyese todos mis bienes 2 los po-
bres v diera mi cuerpo a las llamas, si me faltare la caridad, de nada me serviria,
La caridad es paciente, benigna; la caridad no tiene envidia, no obra precipita-
damente, no se ensoberbece, no es ambiciosa, no busca sus intereses, no se irri-
ta, no plensa mal; no se complace en la injusticia, se complace en cambio e la
verdad; a todo sabe acomodarse, todo lo cree, todo lo espera, todo lo soporta”
(1 Cor13,2.7).

A su vez, la nocién de ley es renovada y enriquecida, con respecto a lo que
eran las leyes de la “polis™: se reconoce, como en la concepcién aristotélica, la
funcién ética de las leyes de la sociedad humana, y se prescribe obedecerlas
{cfr. 1 Per 2,13-25). Pero se enseiia, ademds, que junto a las leyes humanas exis-
te una ley de Dios, a quien hay que obedecer antes que a los hombres (At
4,19-20). Esta ley divina no es principalmente externa, como las de la “polis”, si-
no que Dios la ha inscrito en el corazén de los hombres {cfr. Rom 2,14), en-
tratiando una fraternidad universal (cfr M¢ 23, 8); més alin, en su plenitud la po-
seen los creyentes como una dinamizacién de la propia vida por la presencia in-
tima del mismo Espiritu: “la ley del espiritu de vida, que estd en Cristo Jests me
ha liberado de la ley del pecado y de la muerte” (Romz 8,2). En fin, Cristo, Dios
hecho hombre, no s6lo ha restaurado nuestra participacién en la vida divina si-

¢ SaN GREGORIC NACIANCEND enumera, por ejemplo, las siguientes: fe, esperanza, caridad,
amor fraterno, hospitalidad, longanimidad, mortificacién, espiritu de oracién y de vigilancia, cast-
dad y virginidad, templanza, recogimiento, paz interior, parquedad, humildad, pobreza y despren-
dimiento de las riquezas, benignidad, misericordia: cfr Oratio X1V, De paupernim amore, 1-1V,
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no que con su conducta y con su palabra nos ha dejado el modelo visible de to-
das las virtudes y nos ha congregado en su Iglesia, presidida por Pedro, que nos
nutre con su doctrina y sus sacramentos, y visiblemente nos gufa y aclara nues-
tras dudas cuando no sabemos reconocer -por egoismo o debilidad- las mocio-
nes interiores del Espiritu.

De acuerdo con esta visién biblica, los Padres elaboran su doctrina sobre
las virtudes. Lo hacen desde diversas perspectivas, donde junto a la novedad
cristiana siguen recogiendo la tradicién clasica griega y romana. Quiza los pun-
tos més importantes sean la nocidén de virtudes teologales y de los domes del
Espiritu Santo, la idea del imperio de la caridad sobre todas las virtudes, también
humanas, y el papel atribuido a aquella virtud tan tipicamente cristiana y poco
exaltada por los paganos, de parecer casi divina: la humildad. Lo refleja el suges-
tivo cuadro trazado por san Juan de la Cruz en la “Subida al Monte Carmelo”:
la cumbre del monte la ocupa la caridad y su base la humildad, (“tanto mas algo
serds cuanto menos ser quieras”); sostienen al caminante en su ascensién, el
conjunto de las virtudes cardinales con los dones v los frutos del Espiritu Santo,
y aquella “seguridad del alma” conferida por la fe y la esperanza ®.

c) El esquema de las virtudes en la Suma teolgica

Santo Tomds se sirve en su teologia de lo mejor de la sabiduria pagana,
accesible en su tiempo; en esto sigue la ensefianza del apéstol: “todo lo que
hay de verdadero, de noble, de justo, de puro, de amable, de honorable, todo
lo que haya de virtud y de laudable disciplina, de eso estad pendientes” {Phil
4,8). En continuidad con los Padres, no pierde de vista la novedad irreducti-
ble del Evangelio -contrastante con la moral del “mundo”-, pero presenta la fe
en el modo més comprensible apoyindose en lo que la razén humana de suyo
alcanza.

Las virtudes son principios interiores por los que el hombre se mueve hacia
Dios y alcanza la propia perfeccion. Toda su moral se estructura en torno a las
virtudes, analizando junto a ellas los dones y frutos del Espiritu Santo, los pre-
ceptos de la Ley y las bienaventuranzas correspondientes. Sirven de niicleo aglu-
tinante las virtudes centrales de las tradiciones cristiana (fe, esperanza y caridad)
y clsica (prudencia, justicia, fortaleza y templanza). Su originalidad mayor radica
en haber mostrado que las virtudes constituyen un organismo vivo, presidido por
la caridad, forma de las demas. Se puede echar de menos un mejor encuadre de
dos virtudes fundamentales en el cristianismo: la humildad y la penitencia ",

? Bl cuadro suele figutar en muchas ediciones: cfr., por ejemplo, San Juan DE La Cruz, Obras
completas, BEd, A. P., Madrid 1938, p. 14.

© Cfr Santo TomaS, Sumema theol, 1111 efr, también, Quaestiones disputatae De virtutibus in
cormmuni, De Spe, De virtutibus cardinalis y De caritate y, en general, sus Comentarios biblicos en
ios numerosos pasajes que hacen referencia a las virtudes.

" Ambas reconocégas en su imporiancia, pero no bien situadas en el esquema general de la 11-11:
. la primera como patte de lz templanza y la segunda tratada sélo sucesivamente en la I11, al ocuparse
del sacramento de la confesién (q. 85).
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En cuanto a la tensién entre fey y virtudes, el Aquinate la reconoce para las
leyes humanas y el elemento externo o escrito de la Nueva Ley. Pero con su no-
cién de lex indita, propia de la ley natural y del elemento.interior de la Nueva
ley (que es la gracia misma del Espiritu Santo: cfr I-II, q. 106, aa. 1 y 2), supera
esa tensidn juntamente con las aporfas del pensamiento pagano entre virtud y
obediencia a la ley, reflejadas en la tragedia griega. La lex indita (la ley natural y
el elemento interno de la Nueva Ley) es principio intrinseco de la accién de la
persona, al igual que las virtudes, que constituyen precisamente su despliegue y
progresiva actualizacion: las adquiridas desarrollan la sindéresis v los semina vir-
tutum, por los que Ia ley eterna se encuentra participada en la criatura racional;
las virtudes gratuitas o infusas y los dones del Espiritu Santo despliegan la parti-
cipacién en la vida divina, que la gracia creada instaura en modo inmanente al
hombre *

d) Algunos puntos de la reflexion actual sobre las virtudes

El andlisis de las virtudes se empobrece en el pensamiento de los siglos pos-
teriores, sobre todo a partir del estructurarse de las morales de obligacién. Se
olvida su cardcter de excelencias o habilidades para realizar actos de calidad, v
vienen a reducirse a simples disposiciones para cumplir la ley. La concepcién de
la libertad como indiferencia de la voluntad, caracteristica del nuévo plantea-
miento de la moral, conlleva un estilo de pensar en que sera siempre mds inevi-
table la contraposicidn entre la ley, reducida a su elemento externo ?, y la liber-
tad. Las virtudes, perdida su radicacién en el elemento interno y dindmico de la
ley divina, aparecen como una figura hibrida destinada a mediar en dicho con-
flicto mediante un conferir la facilidad para cumpiir los preceptos. Desaparece
asi del horizonte la condicién dinadmica y creativa de la virtud hasta casi no sa-
ber diferenciaria de un habituamiento.

Con este decaer de la reflexién sobre las virtudes, su misma plurahdad ca-
racteristica, propia de ser el conjunto de excelencias operativas del hombre jus-
to, tiende a ser olvidada y a subsumirse en una sola actitud: es justo el que cum-

Bl Aquinate posee y madura una “concepcion de la gracia, fruto de su experiencia personal
y de su ingente esfuerzo de bisqueda radical, 2 fin de comprender cada vez mis en el borizonze de
la revelacidn que significa hacer de un hombre un hijo de Dios. Ef Angélico Maestro atina a res-
ponder a esta pregunta con todo lo que ella implica, al interpretar la gracia como principio formal
por ef que la naturaleza humana participa de fa naturaleza divina: retiene de Aristdteles la sugeren-
cia del principio de la forma inherente -ya gue todo acto procede de una forrna y los actos sobre-
naturales de una forma sobrenatural- ¢ integra esa forma en la nocidn biblico-patiistico-platénica
de la participacién al definirla como forma participada de la naturaleza divina per modum naturae™
M. SANCHEZ SORONDO, La gracia come pariicipacion en la naturaleza divina, Pontificia Universidad
de Salamanca, Salamanca 1979, p. 129,

® Se contempla sélo Iz letra de la ley divina y aiin limitada a los preceptos. Asf acaba por con-
fundirsela con una ley humana, externa y general, tinicamente que dotada de mayor autoridad.
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ple las leyes, sea las leyes o normas civiles del Estado sea las procedentes del im-
perativo categérico. Un tipo de normatividad -esta tltima- congenial 2 una li-
bertad concebida como indiferencia de la voluntad, poseedora de una absoluta
pero hueca autonomia. -

El pensamiento contempordneo ha comenzado a reaccionar frente a este
vacio en la reflexion sobre la virtud, tendiendo a devolverle su secular importan-
cia. Baste recordar la corriente de filésofos anglosajones que aboga por el retor-
no a una “ética de la virtud” (MacIntyre}, hasta pedir incluso el abandone del
concepto mismo de “obligacién” (Anscomb, Hauerwas); mas atn, que conside-
ra un tal retorno el dnico modo de recuperar el factor subjetivo y estimulante de
la conducta, que la ética deontoldgica o del deber habria oscurecido, Se trata de
una reaccidn muy significativa; aunque no quepa ignorar la importancia basica
de la idea del deber, cuando se pierde -como en la ética moderna- la relacién en-
tre deber u obligacién y naturaleza y fin del hombre, la misma nocién de deber
termina por vaciarse de sentido. La sugerencia fundamental, que se desprende
del analisis de dichos autores, es la urgencia de recuperar la conciencia de la ri-
queza de energias -que la multiplicidad de las virtudes desvela- con las cuales
cuenta la persona al servicio de sus acciones concretas. La reduccién de fa bon-
dad moral a una sola actitud bésica de obediencia a las leyes (la idea de obliga-
cidn, de imperativo categdrico} se ha evidenciado negativa. Por eso, hoy parece
oportuno abandonar el lenguaje de “la virtud” como facilidad para cumplir el
deber, y tornar al lenguaje cldsico de “las virtudes” como principios del saber y
del obrar moral. Y, por ende, presentarclas en su multiplicidad orgénica, sin pre-
tensiones de esquemas exhaustivos (meta propia de los “sistemas”), antes mos-
trandolas como la diversidad de excelencias cognoscitivo-operativas -capaces
cada una de atraer nuestro entusiasmo y llevarnos a la exigencia personal- re- .
queridas para desplegar y comunicar a otros una vida feliz y fructuosa.

2. LAS VIRTUDES HUMANAS Y SOBRENATURALES Y LOS DONES DEL ESPIRITU SANTO
EN EL HOMBRE, IMAGEN E HIJO DE DIOS.

Una presentacién cristiana de las virtudes debe reflejar, ante todo, la con-
cepcién del hombre que la fe nos trae. Ciertamente, la perfeccién humana re-
quiere obrar segiin razén, como bien notaron los clasicos griegos; pero es mucho
més: se sitGa en el amor de amistad con Dios y con los demds, por el que el
hombre se realiza a smagen del Creador.

a) La antropologia revelada y el esquema de las virtudes

La antropologia biblica compendia tres eventos: 2) el hombre fue ereado a
imagen de Dios (cfr Gen 1,27), con una naturaleza espiritual y corpérea, y desde
el principio llamado a una familiaridad con El (cfr Gen 1, 26.28-29; 2,7 v ss),
que la tradicién ha siempre interpretado como el trato de amistad con Dios pro-
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. plo de la vida de la gracia; b) sin embargo, el hombre respondié mal al amor de
su Creador, pues instigado por el demonio, “en el mismo exordio de la historia,
abusé de su libertad, levantandose contra Dios, y pretendiendo alcanzar su fin
al matgen de El Lo que la Revelacién divina nos ensefia coincide con la expe-
riencia. El hombre, en efecto, cuando examina su corazdn, comprueba su incli-
nacién al mal y se (...) experimenta incapaz de domefiar con eficacia por s solo
los atagues del mal, hasta sentirse como aherrojado entre cadenas” *; en expre-
sién de san Pablo: “por la desobediencia de uno, todos fueron constituidos pe-
cadores” {Romz 5,19); ¢} en el momento en que Adan reconocié su pecado, Dios
le prometié u#n Salvador (Gen 3,15) v, llegada la plenitud de los tiempos, envid a
su Hijo para que instaurase la Nueva y Definitiva Alianza, con su Encarnacién,
muerte de Cruz y Resurreccién. Como el primer Adan fue causa del pecado de
todos, Cristo -segundo Adén- es causa de la salvacién de todos: la soberbia de-
sobediente del primer hombre ha sido vencida por la obediencia hasta la cruz
del segundo Adin, de modo que, “por Ia obediencia de uno sclo, todos serdn
constituidos justos” (Rom 5,19). La imagen de Dios ha sido restaurada en noso-
tros: “lo ensefia el apéstol Juan: sabemos que el Hijo de Dios vino y nos dic inte-
ligencia para gue conozcamos la verdad, y estemos en la Verdad, que es su Flijo (1
Io 5,20). Y también: amemos a Dios, porque el nos amd primero (1 lo, 4,19}
Dios, cuando nos ama, nos restituye a su imagen, y pata hallar en nosotros la fi-
gura de su bondad, nos concede que podamos hacer lo que El hace, iluminando
nuestras inteligencias e inflamando nuestros corazones, de modo que no sélo le
amemos 4 Fl, sino también a todo cuanto Ei ama” ¥ .

Cada hombre tiene una dignidad excelsa: llamado, como imagen del
Creador, a un trato personal con El, es una criatura querida por si misma *, y,
quebrantada su dignidad por el pecado, para su salvacidn, Cristo ha muerto en la
Cruz " . Mientras las demds criaturas son queridas en orden al bien general del
universo, cada persona humana es querida para que conozca y ame a Dios: el
hombre tiene el esse ab alio, recibido de Dios como las demas criaturas, pero lo
tiene perennemente y por si mismo * . Cada persona es Gnica e irrepetible, con
una vocacién singularisima que cumplir: “en el origen de cada persona hay un
acto creador de Dios: ningiin hombre viene a la existencia por casualidad; es
siempre el término del amor creador de Dios” .

“ ConciLio Vaticano 11, Const. past. Gaudium et spes, n. 13,

7 SaN LEON MaGNO, Homlia X1 in teiunio decire mensts, 2.

% ¢, hormoinem, qui in terris solz creatura est quam Deus propter seipsam voluerit..”:
ConciLp Vaticano I, Const. past. Gaudinm et spes, n. 24; Cfr también, Juan PasLoO II, Enc.
Redemptor bominis,n. 13.

7 “Lo mis asombroso es que habiéndonos podido salvar sin padecer ni morir, eligid vida ta-
batosa v humillada, v muerte amarga e ignominiosa, hasta motir en cruz, patibulo infame reservado
a los malhechores. ¥ ;por qué, pudiendo redimir sin padecer, quiso abrazarse con muerte de
Cruz? Para demostrarnos el amor que nos tenfa”: SAN ALFONSO MariA DE LIGORIO, Prictica del
amor a Jesueristo, <. 1.

* “Inter formas autem corporum magis appropinguat ad similitudinem Dei, anima rationalis;
et ideo magis participat de nobilitatibus Dei, scilicer quod inzelligit, et quod potest movere, et
quod habet esse per se”: SANTO ToMAS, In I Sent,, 4.8, q.5, 2.2, ad 5.

¥ Juan PasLo 1, Discurso def 17-1X-1983, 1. 1.
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A la dignidad de imagen del Creador, sigue el sentido de su vocacion al
amot, revelada en modo pleno en el Nuevo Testamento junto con el misterio de
la vida divina intratrinitaria. “Dios ha creado al hombre a su imagen y semejan-
za. Dios es amor (1 Io 4, 8) y vive en si mismo un misterio de comunién perso-
nal de amor, Credndola a su imagen y semejanza y continuamente conservando-
la en el ser, Dios inscribe en la humanidad del hombre y de la mujer la vocacién,
y por tanto la capacidad y la responsabilidad del amor y de la comunién. El
amor es por ende [a fundamental y nativa vocacién del ser humano” . Todo el
sentido de la autoposesién del propio ser v el consiguiente autodominio sobre
sus obras es que el hombre pueda darse por amor 2 Dios y a los demids: “El
hombre es el dnico ser entre las criaturas del mundo visible gue Dios Creador ha
querido por si mismo: es persona. Ser persona significa tender a la realizacién de
si (el texto conciliar habla de ‘encontrarse a si mismo’), que se alcanza sélo me-
diante el don sincero de si. Modelo de esta interpretacién de la persona es Dios
mismo como Trinidad, como comunién de Personas. Afirmar que el hombre ha
sido creado a imagen y semejanza de Dios significa que estd Hamado a existir
para los demis, a darse, a llegar a ser don (...) No se trata de una interpretacion
puramente teérica, ni de una definicidén abstracta, antes indica en manera esen-
ctal el sentido de ser hombre, poniendo en claro el valor del don de si” *'. En esta
hondura de la propia libertad, de la autoposesién y dominio del propio ser co-
mo capacidad de amar, se enraiza toda la moral: “s6lo la persona puede amar y
sélo la persona puede ser amada. Se trata de una afirmacién, ante todo, de natu-
raleza ontolégica, de la cual emerge inmediatamente una afirmacién de natura-
leza ética. El amor es una exigencia ontoldgica y ética de la persona. La persona
debe ser amada, porque sdlo el amor corresponde a aquello que es la persona.
Asi se explica el mandato del amor, conocido ya en el Antiguo Testamento {(cfr.
Dt 6,5; Lv 19,18) y puesto por Cristo en el centro mismo de todo el ‘ethos’
evangélico (cfr. M# 22,36-40; Mc 12,28-34)" # ,

Nuestro ser y vivir a imagen de Dios ha culminado en Cristo que, asumien-
do nuestra naturaleza, no sélo nos reveld el misterio del Padre y de su amor ® si-
no que realizé en plenitud la capacidad humana de amar y de su plenitud nos
hizo participes {cfr. Io 1,16). De un modo misterioso pero real el cristiano puede
amar con el amor de Cristo. Desde su mismo acto de ser, en su propia ¢ irrepeti-
ble singularidad, la persona es asumida en la corriente del Amor divino que
fluye del Verbo Encarnado. Imagen de Dios Amor, el hombre se realiza en
cuanto tal cuando se ejercita en amar: las virtudes cristianas despliegan la fuerza

# Tuan PaBLO 11, Bxhort. ap. Familiaris consortio, n. 11.

2 Tuan PasLe I Litt, ap. Mulierss dignitatem, nn. 7 v 18, Se descubre as{ la honda verdad de
aquella palabras del Sefior: “el que quiete salvar su vids, la perders; pero el que pierda su vida por
Mi y por el Evangelio, la salvard’ {Mc 8,35). Son estas, palabras misteriosas y paradéjicas. Pero
dejan de ser misteriosas si intentamos ponerlas en practica. Entonces la paradoja desaparece y se
manifiests Ia profunda sencillez de su significado”: Juan PABLO 1L, Curta 4 todos los sacerdotes, 8-
IV-1979,n. 5.

2 JuanN Pasio 1L Lice. ap. Mulieris dignitaten, n. 29.
2 Clr Concitlo VaTiCano T, Const. past. Gawudium ot spes, n. 22
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del amor de Cristo que habita en su corazén (charitas Dei diffusa est in cordibus
nostris, per Spivitunz Sanctum: Row 5,5); son crecimiento de su libertad por obra
de la caridad.

Esto lleva implicito un esquema de las virtudes, en el que las varias y ricas
potencialidades del hombre aparecen aunadas, actualizadas y dinamizadas -
constituidas en virtudes plenas- por el amor de Dios. De algiin modo, abren el
camino a la nueva vida virtuosa la humildad (conocimiento de Dios y de si mis-
mo) y la penitencia {que entraia y es fruto de la conversion, del reconocimiento
de la propia culpa y el descubrimiento del amor paternal de Dios), que dispo-
nen al vuelco de la libertad desde el circulo del egoismo al del amor generoso y
de entrega. El reconocimiento de cémo es amado por Dios -"dilexit me et tradi-
dit semetipsum pro me” (Gal 2,20)- engendra en el hombre una energia nueva
de amar, porque le abre al don de la caridad: “la caridad no puede alcanzarla el
hombre por si mismo, es don de Dios Ginicamente; por eso escribe san Juan: ‘no
es que nosotros hayamos amado a Dios, sino que el nos amé primero 2 nosotros’
(1 Io 4,10); es decir, ro nos ama El porque nosotros le hayamos amado, sino que
nuestro amor a El es producido en nosotros por el amor que El nos tiene” # . La
caridad es asi la fuente de todas las virtudes; al modo que el cuerpo vive por el
alma, “al alma le ocurre alge parecido con la caridad: obra virtuosamente y con
perfeccién cuando la mueve el amor de caridad, por la cual Dios habita en ella;
en cambio, sin el amor es incapaz de obrar: ‘quien no ama, permanece en la
muerte’ (I fo 3,14)” | La caridad hace activas la fe (por la que el hombre con-
templa a Dios y a las criaturas participando de la visién misma con que Dios se
conoce y nos comprende} y la esperanza (por la que aspira a la plenitud del bien
no apoyéndose en solas sus propias fueizas sino sobre 10c§0 en la omnipotencia
de Dios); todas las energias del hombre son encauzadas y dinamizadas por estos
tres principios.

Con ello, el esquema aristotélico de las virtudes cardz'fzales, que regian al
hombre para vivit segun razén, viene ampliado y sobrepasado, no sélo por el Ju-
gar que asumen las virtudes teologales, rectoras de la divinizacién, sino por las
exigencias de la nueva comprensién de la persona, propia de la Revelacién. Para
que el hombre viviera segin razén, Aristoteles veia la necesidad de cuatro claves
de excelencia: la fortaleza para encauzar la fuerza vital o agresividad; la templan-
za para moderar el deseo de placer; la fusticia para ordenar las relaciones con los
demas; y la prudencia que modera no ya el apetito sino la misma razén. Pero la
visién cristiana, desvelando la cafda y redencién del hombre y que vivir segiin
razdn es viver de amor a Dios y al prdjino, exige considerar esenciales y no redu-
cibles a alicuotas de las cardinales, al menos algunas otras: ademas de lz humzil-
dad y la penitencia, que abren al hombre a la divinizacién perdida, hay otra serie
de excelencias que, mis alld del equilibrio de sus fuerzas psiquicas, tocan su ca-
pacidad de entrega amorosa: en primer lugar, en la inteligencia, la sabiduria sin
la que no puede haber verdadera prudencia de un hijo de Dios, ni perfeccién

* SaNTO TomMas, In duo praccepta caritatis ef in decem legis praecepta, proem.
# Ihidem.
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en el amor; en segundo lugar, como direccién primordial de la voluntad, la vir-
tud de la amistad, por la que el hombre desarrolla su inclinacién al amor de
Dios v del préjimo; por dltimo, clertas dimensiones tipicas de la antropologia
biblica, como por ejemplo, la leboriosidad, oscura para la concepcién griega del
trabajo y la “polis”, pero bdsica para un hombre que sabe haber recibido el
mandato de dominar la tierra (cfr Gen 1,28), o la solidaridad, exigida por la fra-
ternidad que une a los hombre como hijos de Dios. Todas estas virtudes reque-
ridas -por asf decirlo- por su naturaleza, al ser ésta asumida en la vida de la gra-
cia son no sélo regidas por las teologales sino de algiin modo en si mismas divi-
nizadas: la teologia escoldstica pensd a este respecto la nocidén de virtudes mora-
les infusas, con la que se expresa la penetracién y elevacion de las naturales por
la accién de la gracia.

Por tdltimo, la novedad cristiana se muestra en un sucesivo escalén, todavia
mas especifico, en base al cambio mismo de la dindmica de la libertad bajo la
gracia, y la activa-pasividad que le es propia, por la cual el hombre més que mo-
verse a si es movido por el Espiritu Santo: todas las virtudes sea morales que
teologales son subsumidas en un modo de obrar mas directamente divino, a
través de los dones del Espivitu Santo, un nuevo tipo de hébitos que confieren
precisamente la docilidad a su accién, para que el hombre se deje llevar por el
Espiritu. Los Padres, fundados en la Escritura, enumeran los siguientes: sabi-
duria, entendimiento, ciencia, temor de Dios, piedad, consejo y fortaleza,

b) Sobre la esencia de la virtud

Desde esta perspectiva se entiende que las virtudes, por las que clertamen-
te el hombre alcanza el dominio de las pasiones y puede vivir segin razdn, son
mucho mis que eso: son los principios por los que la persona despliega, en sus
miiltiples facetas, las riquezas entraftadas en la capacidad y responsabilidad de
amar. Un desarrollo de su rica y diversa potencialidad, cognoscitiva y afectiva,
espiritual y sensible; no séle segin €l orden de la naturaleza, sino de [a gracia: y
todo enraizado en el acto més unitario y personal del hombre, la decisién de
darse por amor, continuamente reiterada y sustentada en la misteriosa iniciativa
de Dios en el seno de la criatura .

Esto nos enfrenta a un tema que las definiciones corrientes de virtad -ha-
bito operativo bueno, v que hace bueno a quien lo posee- no abordan: cudl es su
constitutivo propio, por el cual se constituyen en energia operativa y tornan al
hombre mejor. La respuesta parece obvia. La creciente energia para obrar el
bien le debe venir al hombre, que es una criatura libre, por los caminos donde
crece su libertad: el conocimiento y amor del bien y el dominio de las pasiones;

% Cfr, sobre el tema, R. Garcia DE HARO, Presencia Trinitaria ¥ obrar moral, en Trinidad v
Satvacion, (Estudios sobre la trilogha trinitavia de Juan Pablo 1), Bdicidn dirigida por A. Aranda,
Eunsa, Pamplona 1990, pp. 317-333; I rapporio natura-graxia e if dinamismo dell’agive morale, en
“Annales theologici”, 5 (1991), pp. 327-349.
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si es mayor su afecto y su saber del bien se entiende que él sea mejor y obre el
bien con mayor ingenio y empeiio, mas espontineamente y en este sentido con
facilidad 7 . Toda virtud moral, incluidas la prudencia y la sabiduria y todas las
virtudes teologales, estd integrada por un creciente conocimiento y amor del bien
y por un encanzarse de las mismas pasiones al servicio del bien.

Una tal comprensién dindmica de las virrudes encuentra -nos parece- un
fundamento en el pensamiento de santo Tomds, cuando trata de la predisposi-
cién de las virtudes en la naturaleza: “esta natural predisposicién atiende a tres
elementos: en primer lugar, por parte de la razén, en cuanto que en ella estdn
naturalmente impresos los primeros principios de las operaciones humanas; en
segundo lugar, por parte de la voluntad, en cuanto de suyo es naturalmente mo-
vida por el bien de la razén como por su objeto propio; en tercer lugar, por par-
te del apetito sensible, segiin el cual, conforme a la complexién de cada uno, al-
gunos hombres estan mds dispuestos a la ira, otros a la concupiscencia y a otras
pasiones: sea por exceso, pot defecto, o en la justa medida en que consiste la
virtud. Los dos primeros elementos son comunes a todos los hombres, pero este
tercero les diferencia, por lo que Aristételes dice que hay hombres que natural-
mente son fuertes o justos” # , En realidad, se ha hecho notar, este texto mues-
tra que santo Tomds trasciende, desde la observacién fenomenoldgico-psicoldgi-
ca de Aristételes, a una rigurosa concepcidn antropoldgico-metafisica de la vir-
tud. El dinamismo de la virtud se engarza en la orientacion de Ja naturaleza al
tltimo fin, es decir a Dios, por El misto establecida. Por eso, “hay una radical
dependencia y consonancia de la virtud con los primeros principios, que gufan
todo el dmbito de la moralidad; y la virtud no se reduce a una conformidad con
lo razonable como algo extrinsecamente sobrepuesto” ¥, es el despliegue de su
capacidad de amat, que puede ser asi asumido por la caridad,

Las virtudes morales, en cuanto dirigen al hombre a su bien propio y ple-
no *, implican vigor de [a inteligencia para percibir el atractivo del bien y de la
voluntad para seguirlo, dominando las fuerzas sensibles e integrdndolas a su ser-
vicio *. Pero el conocimiento y amor del bien nunca es pleno al margen del
amor de Dios. Por es0, la perfeccién de cualquier virtud asienta en la caridad;
decfa san Agustin: “la templanza es €l amor que conserva al hombre integro e
incorrupto para Dios; la fortaleza, el amor que sobrelleva todo facilmente por
Dios; la justicia, el amor que tnicamente sirve a Dios, y que por lo mismo usa
bien de las demds criaturas sujetas al hombre; la prudencia, el amor que

# Cir sobre el tema, R, GARCIA DE HARG, La virtir guale crescita della libertd ¢ dellimmagine
di Dio nell'womo, in “Studia Urbaniana” 31 (1987), pp. 168-170; L'agire movale & la virtt, Ares,
Mifano 1988, pp. 139 y ss.

= SANTO Tomas, In X [ibri ethicorum, V1, lect. 11,

# 1. MELINA, Lg conosceniza morale. Linee di riflessione sul Commento di san Tommaso
all' Eiica Niconachea, Citta Nuova Editrice, Roma 1987, pp. 91-92,

* Por es0, las virtudes intefectuales lo son en sentido andlogo; v algonas -clencias v artes-
pueden usarse para el mal: no son perfecciones plenas, sine que revisten una clerta ambigiiedad,
pudierido emplearse en dano del hombre.

# Cfr Juan PapLo I, Audiencias Generales, 8-X1-78 y 12-X1-80.
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discierne bien las cosas que le ayudan a llegar a Dios, de las que pueden im-
pedirselo” **:

Las virtudes no se confunden entonces con mecanismos o acostumbra-
mientos que hacen miés factible ¢ incluse facil cumplir los mandatos o normas,
al modo en que las concibid la moral moderna®; se nos aparecen como dinamis-
mos creativos que confieren la capacidad de descubrir, entusiasmarse y decidir-
se a obrar no sélo segiin razén sino segiin la voz del Espiritu que habita en nues-
tros corazones, conforme a nuesira identidad de hijos de Dios. La virtud no es
un acostumbramiento sino perfeccion de la libertad, energia del espiritu: “deno-
mina clerta perfeccién de la potencia, por la que ésta se inclina a obrar bien”, es
“un habito bueno vy que obra bien” > . La costumbre, aunque guarda cierta se-
mejanza con la virtud, es sélo el reflejo corpéreo, y en cierto modo pasivo, de la
repeticidon de una conducta externa; mientras la virtud supone un intimo crecer
en el conocimiento y amor del bien: “es capacidad del espiritu humano, de la
voluntad, del corazén” . Asi lo muestra lz misma tradicién pagana de las virto-
des. La palabra griega areté v la latina virtus han tenido siempre el sentido de
fuerza o energia que caracteriza a la persona. Un hombre se dice virtuoso cuan-
do obra en modo inteligente v vigoroso, con audacia, coraje, sin retrasos initi-
les, con amplitud de miras; y esto con simplicidad y espontaneidad, sin ostenta-
ciones, como algo natural, porque él es asi.

Afloran aqui interesantes perspectivas: a) las virtudes no sélo liberan de los
desdrdenes sensibles sino de cuanto obstaculiza el conocimiento de si, empezan-
do por el orgullo; pero sobre todo inclinan al amor verdadero; b) la practica y
desarrollo de las virtudes no se apoya en un afan de autocontrol o autoperfec-
cidn, sino en el deseo de aprender a amar, con un amor gratuito como el que re-
cibimos de Dios y de cuya fuerza nos hace participes; ¢} por ende, no compot-
tan un empefio predominantemente negativo por cortar sentimientos y afectos,
sino un encauzarlos apoyado en la conciencia gozosa de saberse amados de Dios
y en el deseo filial de dejarnos por Ef ensefiar el amor verdadero.

2 De moribus Ecele. Cath., 1 13,25 PL 32, 1322,

# Sin duda, las virtudes confieren una clerta facilidad para practicar las obras correspondien-
tes; pero es simplificante identificar victud con facilidad, porque la posesidn de las virtudes no exi-
me de dificultades y luchas sino que confiere el poder de superarlas: no es casto quien no tene ne-
cesidad de luchar, a veces duramente como nos ensefia el ejemplo de los santos, sinc quien con la
ayuda de la gracis vence en modo habitual. Por otra parte, la sola idea de facilidad no expresa bien
<l papel de la virtud en la vida moral: no se limitan a hacer més facil el cumplimiento de un manda-
1o conocido; entre otras cosas, porque a menudo sélo la posesién de la virtud hace al hombre ca-
paz de saber qué es la vida virtuosa: como ya decia Aristdteles, sélo el virtuose juzga rectamente de
los requirimientos de la virtud. ‘

¥ Santo ToMas, Summa theol,, 1-11, . 55, 2a. 2y 3.

3 TuaN PasLo I, Audiencia General, 8-X1-78.
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) La conexién de las virtudes entre si'y con los dones del Espivitu Santo

Si la diversidad de actos con que el hombre vive de amor implica la multi-
plicidad y distincién de las virtudes, la unidad de la persona y de su fin exige su
conexién: la natural e incoativa armonia de las fuerzas del hombre es reforzada
por las virtudes, que se suponen y exigen entre si. Se trata de un hecho de expe-
riencia, que san Agustin recoge de la Antigliedad: “La inseparabilidad de las vir-
tudes siempre convencié a los filésofos... Por eso ensefiaron que si existe una
virtud, se dan las demds; y todas fallan cuando falta una. Ciertamente, la pru-
dencia no puede ser ni débil, ni injusta ni destemplada, porque si algo de esto
ocurriera, ya no habria prudencia, que por si debe ser justa, fuerte y moderada;
por lo que donde comparece, se hacen presentes las demds. De modo semejan-
te, la fortaleza no puede ser imprudente, ni intemperante ni injusta; o la tem-
planza debe mostrarse prudente, justa y fuerte; y no puede haber justicia que no
sea prudente, fuerte y templada. De modo que, si una existe verdaderamente,
todas las demas est4n; si una falta ninguna otra se encuentra presente, aungue
haya algo semejante a ella” .

Esta conexién entre las virtudes, por la que la persona atina la variedad de
sus fuerzas y las congrega con autodominio -las atina en el amor del bien- 7, al-
canza su grado supremo por la gracia que nos hace participes de la vida divina,
donde la unidad se da en irrepetible plenitud. Las fuerzas naturales son enrique-
cidas, prolongadas y aunadas en nueva unidad, porque la fe da un conocimiento
mis pleno y global de la realidad y la caridad nos hace amar con un amor mas
fuerte y unitario, en cuanto es participacién del amor mismo de Dios * .

Se ent&enden asl mej or las relaciones entre virtudes adquiridas y gratuitas.

b unas nt ofras sen x..uSaS quesea anad\.u a EaS PGECHCLQS d\_}. a.}xua, 3INO Gumen-

siones del crecimiento de su sablduna y amor, no sdlo en su textura humana si-
no en su alcance divino por la gracia. Por eso, no se adquieren a lo largo de
tiempos o con actos necesariamente diversos: Ia fortaleza humana y sobrenatural
de una persona crecen unidas cuando, por ejemplo, con amor sacrificado cum-
ple sus deberes de piedad y se acerca a los sacramentos. Cualquiera de las con-
ductas habituales del cristiano -cuando trabaja con empefio y magnanimidad,
cuando soporta una prueba, se preocupa por ayudar a sus amigos o sacar ade-
lante econémicamente la propia familia- permite un analisis semejante, Cierto,

* Bpistala XUVIL TY, 4: PL 33, 735.

7 Sobre esta integracién de la persona, propia de su obrar y, en plenitud, de su obrar ética-
mente bueno, K. WorryLa, Persora ¢ atto, Lib. Edit. Vat., 1980, pp. 31 yss.

* Esta perspectiva permite superar algunos aparentes dilemas tedricos, reflefo de la desinte-
gracidn de las fuerzas de la persona por el pecado original y los pecados personales, en la armonia
de una vida virtuosa: las contraposiciones entre naturaleza y gracia, contemplacién vy aceién, huma-
nismo y sentido de Dios; o razén y fe, clencia y sabiduria, libertad y obediencia, bien comin v bien
personal, unidn personal con Dios y accién apostélics, ete. Parte de lo que urge al pensamiento y al
mundo actual es recuperar la unidad, quebrantada por tantas tensiones desintegradoras, supera-
bles -y s6lo superables- retornando al principio fontal de todo bien, verdad y belleze: Dios, que es
nuestro Padre.
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las virtudes infusas se reciben con la gracia, aunque falten las naturales; pero no
se asientan sin las adquiridas. La divinizaci6n es una tarea del Espiritu Santo, en
la que el hombre ha de cooperar: empefiando sus energias en secundar las mo-
clones interiores y aceptar las pruebas externas e internas. Dios no edifica sobre
el desorden de una vida deshumana: “nos quiere (...) muy humanos y muy divi-
nos, con el empefio diario de imitarle a El, que es perfectus Deus, perfecius
homo” * . Por eso, crecer en gracia es el modo més eficaz para crecer también
en virtudes humanas: “el cristiano percibe que las virtudes teologales - la fe, la
esperanza v la caridad -, y todas las otras que trae consigo la gracia de Dios, lo
impulsan a no descuidar nunca esas cualidades buenas que comparte con tantos
hombres” © .

Siguiendo una tradicién va aflorada en los Padies, santo Tomds ve esta co-
nexidn entre las virtudes resumida y traspasada por la accién de los dones, en lo
que llama el zustinto del Espiritu Santo, fruto de la divinizacién de la persona y
su transformacién en hijo de Dios. Toda vida procede de Dios que, al otorgarla,
confiere juntamente las inclinaciones y potencias que hacen a la criatura iddnea
a sus operaciones propias, Esta orientacién dindmica es lo que lamamos el dus-
tinto ™ . En el hombre, ademés de los instintos animales, el Aquinate sefiala un
instinctus rationis, que funda y contiene en unidad sus inclinaciones al bien, ala
verdad, a la vida en sociedad y a la amistad, etc. Pero, sobre todo, descubre un
instinetus Spivitus Sancti o gratiae, que lo asume y que compendia el conjunio de
las virtudes teologales y de los dones, que nos disponen a corresponder a la ac-
cién del Espiritu .

Sec trata no ya de un instinto ciego, al modo de los instintos animales, sino
particularmente luminoso; si las virtudes adquiridas otorgan una connaturalidad
para conocer y obrar el bien, las infusas con los dones, confieren una nueva y
mas perfecta instintividad, que atina las enteras energias del alma, haciéndonos
connatural obrar como hijos de Dios # . “Asi cabe decir, en manera algo provo-
catoria, que encontramos en santo Tomds una moral del instinto més que de la
razén, con la condicién de entender bien que este instinto espiritual, lejos de
contrariar a la razén constituye, mas bien, como aquella inteligencia primordial,
que est4 en la surgiente misma de la actividad racional; un instinto que no es en
modo alguno ciego, segun muestran los nombres mismos de los diversos dones -
sabiduria, inteligencia, ciencia, consejo-; un instinto, por asi decirlo, superlumi-
noso” ¥,

? BEATO JOSEMARIA FSCrivA, Amigos de Dios, 15" ed., Rialp, Madrid 1989, n. 76; cfr también,
Ey Cristo gue pasa, 26* ed., Rialp, Madrid 1989, n. 182,

“ BEATO JOSEMARIA ESCRIVA, Awmeigos de Dios, op. cit., o, 91,

W Ctr sobre el tema, A. MILANO, L'instinto nelly visione del monde di San Towimaso d'Aquino,
Desclée, Roma-Parigi-Tournai-New-York 1966. '

2 Cfr S. PINCKAERS, L'Evangile et la morale, op. cit.,pp. 215-216.

# Che R GARCIA DE HARD, Lex Spiritus Sancti, coscienza ¢ Magistero, en “Arti def Congresso
Internazionale di Preumatologia”, Roma 22-26 marzo 1982, Lib. ed. Vat, 1983, pp. 1229-1231,

¥ S, PINCRAERS, L' Epgngile et la morale, op. cit. p. 216,
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Fn una moral estructurada en torno a la fibertad como indiferencia, y ala
ley no ya como dinamismo intrinseco sino como puro elenco de preceptos ex-
ternos coercitivos, la nocién misma del fustinto de la gracia iba a perderse. En
cambio, cuando reconocemos la libertad enraizada en las inclinaciones natura-
les, en el instincrus vationis y en las virtudes naturales que lo desarrollan, se en-
tiende bien que tal libertad “pueda recibir desde su misma fuente el influjo del
instinctus Spivitus Sancti a través de la fe operante por la caridad (...), cuyos ac-
tos estan bajo la ley de un modo diferente, bajo el impulso del amor a la verdad
y al bien, que son el origen y el fin tanto de la libertad como de la ley. Tales ac-
tos son obra de las virtudes, especialmente de la fe y de la caridad, que los
orientan con una fuerza e impetu crecientes, hacia una perfeccién que sobrepa-
sa el minimo requerido por las prescripciones legales, y se caracteriza porque
esa superacion es dejada a la libre iniciativa de aquel que en verdad ama (...} No
tenemos ya asi que ver con una moral de los preceptos, mandatos y prohibicio-
nes (aunque los contenga), una moral de las batreras, sino con una moral del
atractivo y del impetu, del libre y espontineo superarse hacia un maximo de

cualidad, de santidad; a una moral de una riqueza que se sale de madre y se des- -
borda™ * .

# S, PINCKABRS, L'Evangile et la morale, op. cit., pp. 218-219.



RESPONSABILITA PERSONALI E SOCIALI DELUEDUCAZIONE
E DELLA FORMAZIONE

LORENZO MACARIO *

Nessuno nasce, cresce e matura solo e da solo. Ci sono dei genitori, dei gene-
ratoti. Al momento della nascita ¢’& almeno una persona che con assoluta cer-
tezza & legata al proprio figlio, anche se non lo dovesse riconoscere sul piano
morale e giuridico. Ma ancor prima al momento della generazione, della «con-
cezione» i protagonisti sono inevitabilmente tre: il padre, la madre, il figlio. Per il
credente cristiano sia al momento del concepimento che al momento della na-
scita ¢’ sempre anche un altro protagonista, Dio. «Nella sua realta pit profon-
da», scrive Giovanni Paolo II, «’amore & essenzialmente dono e 'amore coniu-
gale, mentre conduce gli sposi alla reciproca “conoscenza” che li fa “una carne
sola”, non si esaurisce all'interno della coppia, poiché li rende capaci della mas-
sima donazione possibile, per la quale diventano cooperatori con Dio per il do-
no della vita ad una nuova persona umana. Cosi i coniugi, mentre si donano fra
loro, donano al di fa di se stessi la realta del figlio, riflesso vivente del loro amo-
re, segno permanente della unitd coniugale e sintesi viva ed indissociabile del lo-
ro essere padre e madre. Divenendo genitori, gli sposi ricevono da Dio if dono
di una nuova responsabilita. Il loro amore parentale & chiamato a divenire per i
figli il segno visibile dello stesso amore di Dio, “dal quale ogni paternita nel cieli
e sulla terra prende nome”» (FC., n. 14)

11 fanciullo sorge necessariamente gid in una societd, seppure minuscola, nu-
cleare: una famiglia, almeno di fatto, anche se non tale, sempre dal punto di vista
psicologico, morale, giuridico. Secondo il disegno di Dio, infatti, if matrimonio
¢ il fondamento della pit ampia comunita della famiglia, perché listituto stesso
del matrimonio e 'amore coniugale sono ordinati alla procreazione ed educazio-
ne della prole, in cui trovano il [oro coronamento (F.C. n.28).

Ma il fanciullo nasce anche inevitabilmente in un coutesto sociale pia vasto:
la piccola comunita che lo circonda oltre la famiglia, la comuniti locale, regiona-
le, statale, supernazionale, la comunita ecclesiale, la grande famiglia umana a cui
& irrevocabilmente legato.

L nascita di una nuova creatura & un fatto essenzialmente sociale.

Ora, il fanciullo deve anche crescere, diventare adulto, uomo, ciog, capace
di vivere nella razionalitd e nella liberta. Giovanni Paolo II scrive che “il compi-
to dell’educazione affonda le radici nella primordiale vocazione dei coniugi a
partecipare all'opera creatrice di Dio: generando nell’amore e per amore una

* Professore ordinario di Pedadogia, Pont. Universith Salestana; Professore incaricato di
Pedagogia, Ist. Giovanni Paolo I1.
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nuova persona, che in s¢ ha la vocazione alla crescita ed allo sviluppo, i genitori
si assumono percid stesso il compito di afutarla efficacemente a vivere una vita
pienamente umana” (EC. n. 36). E cosi continua I'esortazione apostolica:
“Infatti, in quanto comunita educativa, la famiglia deve aiutare 'uvomo a disces-
nere la propria vocazione e ad assumersi il necessario impegno per una pil
grande giustizia, formandolo fin dallinizio a relazioni mtelpersonah ricche di
giustizia e di amore” (FC. n, 2). Ei importante affermare subito che “la fecondita
dell’amore coniugale non si restringe perd alla sola procreazione dei figli, sia pu-
re intesa nella sua dimensione specificamente umana: si allarga e si arricchisce di
tutti quei fruted di vita morale, spirituale e soprannaturale che il padre e la ma-
dre sono chiamati a donare ai figli e, mediante i figli, alla Chiesa e al mondo
(FC., n. 28).

Sorge il problema: ¢’¢ guaiche rapporto tra la nascita e la crescita successiva,
tra {emergere all'esistenza ¢ il maturare all'etd adulta? Pil precisamente: le per-
sone e le comunitd, 4 cui el momento della nascita il fanciullo & inevitabilmenté
legato, continuano a mantenere con il fanciullo un legame particolare anche nel
momento della crescita € della maturazione? E tale legame ¢ di carattere pura-
mente empirico, psicologico, affettivo, emotivo, economico, oppure implica rap-
porti pil profondi, duraturi e impegnativi dal punto di vista personale e sociale,
morale e giuridico? In altel termini, e tenendo presente soprattutto il punto di vi-
sta dei gendtori o delle persone e delle comunitd che in qualche modo si sentono
responsabili del presente ¢ dell’avvenire dei giovani, ¢’¢ un fondamento e un cri-
terio- morale e giuridico per cui essi possano e debbano esercitare un’azione pro-
tettiva, stimolatrice, orientatrice e plasmatrice, in modo da salvare insieme la di-
gnitd personale, attuale e potenziale, del giovane, la sua autonomia morale e giu-
ridica (essere sui iuris) e ia reale opportunita di autentico e largo accesso alia ca-
pacitd di autodeterminazione personale, libera e responsabile? “Il diritto-dovere
educativo dei genitori si qualifica come essenziale, connesso com’¢ con la tra-
smissione della vita umana; come originale ¢ primario, rispetto al compito edu-
cativo di altri, per 'unicita del rapporto d’amore che sussiste tra genitori e figli;
come insostitutbile ed inalienabile, e che pertanto non pud essere totalmente de-
" legato ad altri, né da altri usurpato. {...) non si pud dimenticare che I'elemento
pit radicale, tale da qualificare il compito educativo dei genitori, & lamore pa-
terno e materno, il quale trova nell’opera educativa il suo compimento nel ren-
dere pieno e petfetto il servizio alla vita: 'amore dei genitori da sorgente diventa
anima e pertanto #orma, che ispira e guida tutta 'azione educativa concreta, ar-
ricchendola di quei valori di dolcezza, costanza, bonta, servizio disinteresse,
spirito di sacrificio, che sono il piti prezioso frutto dellamore’ " (EC., n. 36).

E un problema complesso: df vasto interesse morale e gzwzdzco, anzitutto,
da parte dei genitori, chiamati alla realizzazione della lovo vocazione specifica nella
procreazione responsabile, e da parte dei figlt a cui compete un accesso alla libertd
non forzato, non imposto, non autoritario; di enorme portata sociale, poiché il
pur gravissimo problema dell’esplosione demografica numerica & pit lieve in
confronto del problema del sottosviluppo culturale ed educativo; di radicale si-
gnificato politico e organizzativo, in quanto come non & indifferente a nessuna
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organizzazione sociale e politica, a qualsiasi livello, Ia nascita di nuovi membri,
cosl non appare certamente irrilevante la crescita e la maturazione in un senso o
nell’altro, nella direzione dell’aggressivita, della contestazione, dell'insubordina-
zione, dell'inutilita e dell'infecondita, oppure in funzione della collaborazione,
della pattecipazione, del consenso, della presenza qualificata, dmam1ca fecon-
da, creativa,

1 probiema dell’z'demzﬁbazz’one dei respomczbz’lz’ delleducazione ¢ problema
tra i pilt contestati teoncamente e tra i pilt impegnativi e, non raramente, dram-
matici, sul pmno pratico .

Non & questione softanto di proclamare diritti o assegnare doveri, di di-
sputare su competenze e determinare spazi di azione. E problema di abbandoni
e di incurie, di presunzioni e di incompetenze, di irresponsabiliti e dimissioni
da parte di chi ha dato otigine a una nuova vita; ¢, ancora, di difficoltd e impos-
sibilita pratiche, spesso imposte da complesse situazioni soc1a11 pohtmhe, eco-
nomiche; e spesso, problema di gravi carenze sul piano deli{, necessarie collabo-
razioni e urgenti sostituzioni, “In un momento storico”, scrive Giovanni Paolo
I1, “nel quale la famiglia & oggetto di numerose forze che cercano di distruggerla
o comungque deformarla, fa Chiesa, consapevole che il bene della societa e di se
stessa € profondamente legato al bene della famiglia, sente in modo pit-vivo e
stringente la sua missione di proclamare a tutti il disegno di Dio sul matrimonio
e sulla famiglia, assicurandone la piena vitalita e promozione umana e cristiana,
e contribuendo cosi al rinnovamento della societa e dello stesso Popolo di Dio”
{(FC., n3). E in modo ancora pil esplicito aggiunge: “Per questo la Chiesa con-
danna come grave offesa della dignitd umana e della giustizia tuste quelle activita
dei governi o di altre autorita pubbliche, che tentano di limitare in qualsxasi mo-
do la liberta dei coniugi nel decidere dei figli” (FC., n. 30).

Il problema che ci occupa attualmente non & pnncipalmente tecnico-prati-
co (reperimento, selezione, formazione degli insegnanti e degli educatori), ma
essenzialmente morale e pedagogico, personale e sociale: a chi ¢ legata la funzio-
ne educativa? Esistono indicazioni, nell'ordine delle cose che consentono un'at-
tribuzione sicura della “potestas” educativa, come ci sono in rerum natura crite-
ri incontrovertibili per la determinazione della maternita fisica? Quali impegn:

*In tutto il discorso che segue, i termine educazione conservera il significato di processo rivol-
to alla formazione umana, morale del giovane; e in subordine tutte le svariate sollecitudini dirette a
far pervenire ['immaturo allo stato adulto, in senso fisico, psichico, culturale, morale, soprannatu-
rale. Le responsabilit “educative”, in questo senso, si estendono dall’elementare concreto rispetto
della vita fisica alla promozione delle forme pill autenticamente umane di vera vita natusale ¢ so-
prannaturale.

Quanto, poi, alla realtd coniugale si toccherd qui soltanto un aspetto, ciod si pone soltanto il
problema che vz dal momento che nel pensiero e nelf cuore dei genitori sorge la decisione effettiva
di dare origine ad una nuova vita o comunque, dal momento, reale o ideale, previsto o inatteso, in
cui essi diventano propriamente genitosl. Si prescinde qui dalle complesse questioni, in gran parte
previe, sulla natura e i fini del matrimonio e sulle responsabilizd moveli dei coniugi in quanto tali.
Qui si tratta dei coniugi in quanto genitori di fatto.

Per gli asperti piu propriamente pedagogici ed educativi si rimanda al volume di L. MaCARIO,
Genztori: ¢ risehi dell educazione, Sei, Torino 1992, VI ristampa,
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morali comporta sul piano educativo tale riconoscimento? E gualf essenziali collabo-
razioni nel concreto esercivio guotidiano? Il magistero della Chiesa su questo & mol-
to chiaro. “Per i genitiori cristiani la missione educante, radicata come si & detto
nello loro partecipazione all'opera creatrice di Dio, ha una nuova e specifica sor-
gente nel sacramento del matrimonio, che li consacra al'educazione propriamente
cristiana dei figli, li chiama cio¢ a partecipare alla stessa autorita € allo stesso amo-
re di Dio Padre e di Cristo Pastore, come pure all'amore materno della Chiesa, e li
arricchisce di sapienza, consiglio, fortezza e di ogni altro dono dello Spirito Santo
per atutare i figli nello loro crescita umana e cristiana” (FC., n. 38},

1. Termini del problema nella stovia dell educazione ¢ della pedagogia

Sembra esistere una situazione paradossale nel campo educative: la genera-
zione in crescita pud soffrire enormi carenze e deprivazioni educative e culturali
oppure, all’ opposto cure eccessive ¢ unilaterali; o si assiste alla mancanza di in-
teresse da parte di tutti e all’abbandono oppure, non raramente, I'interesse & ec-
cessivo € squilibrato con Piperprotezionismo dell’'uno o dell’altro fattore: famili-
smo, nazionalismo, statalismo, scolasticismo.

La teoria non ha potuto sottrarsi alla molteplicita delle situazioni e delle
ispirazioni, assumendo, spesso in contesti sociali ben caratterizzati, posizioni no-
tevolmente eterogenee: dall'esaltazione della famiglia e dei genitori alla negazione
di essi come educarori, dal liberalismo al totalitarismo di vavia intonazione, dalla
distribuzione dei compiti formativi all’ accentramento in un senso o nell’altro.

Le diversita di impostazione e di soluzione furono determinate dalla consi-
derazione di aspetti diversi del probiema: il concetto di uomo, del suo destino,
dei suoi diritti e doveri; i significato delle forme associative fondamentali: la fa-
miglia, lo stato, la socleta religiosa, le societd intermedie, la scuola; Uimportanza
£t 0 meno accentuata del legame tra genitori e figli o tra individuo e societa .

Un criterio di classificazione pu¢ essere offerto dalla diversa accentuazione
del rapporto educatore-educando e, in particolare, genitori-figh e insegnante-
alunno *:

a) il fanciullo “appartiene” ai genitori e alla famiglia {concezione autoritaria,
patriarcale, “familistica”);

b) concezione individualistica ¢ giusnaturalistica ¢ liberale del “diritto dei
Figli” (da Pufendorf a Locke e Rousseau);

c) progressivo affermarsi dell insegnante e dell educatore, rappresentanti del-
la societd, e della scuola come istituzione pubblica (dall’“universitd napoleonica”
all’educazione risorgimentale);

d) verso [antonowiia della funzione insegnante secondo il laicismo demo-
cratico lluministico e neo-illuministico;

* Una rassegna di posizioni caratteristiche si trova in P. BRAIDO, Filosofie dell’ educazione, PAS-
Verlag, Ziirich 1967, pp. 239-263, ¢ nel saggio di P. BRAIO, Teorie della famiglia, in M, PERETTI
{a cura &i), L'educazione familiare oggl, La Scuola, Brescia 1972, pp. 29-49,
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e) tentativi contemporanei di conciliazione dei diversi centri del potere edu-
cativo: famigha, Stato, Chiesa (dottrina dei tre spazi };
- P il rotalitarismo nazionalista, statalista, classista (da Fichie all’idealismo, al
Fascismo, all’organizzazione sovietica);
g) recenti orientamenti libertari: da alcuni seguaci di Freud (Reich e
Marcuse) all’esistenzialismo e alla sociologia critica.

2. Responsabilitd personali della formazione umana

Si parla con accresciuta preoccupazione di due problemi di eccezionale
gravitd personale e sociale: la limitazione delle nascite e laborto.

Per 'ano e altro problema esistono istanze diversissime e complesse: ra-
gioni economiche: familiari e sociali (i problemi e gli interrogativi della cosiddet-
ta “esplosione demografica™); motivi personali: la legittima liberta e felicita dei
coniugi, non solo “procreatori”; diritto all’espansione personale e alla piena
espressione della coppia, diritto alla vita ¢ all’” otium”; interferenze sociali: pres-
sioni, convenzioni, conformismi; motivazioni psicolagiche: immaturita, angoscia,
paura, pessimismo, sfiducia nella vita propria e altrui, incapacita educativa; si-
tuazioni morali: senso acuto della responsabilitd e, insieme, irresponsabilita,
istintivismo, superficialitd, egoismo.

Qui si parla, invece, di vsta: vita donata fisicamente e ridonata quotidiana-
mente nelle cure per la costruzione di una personalita matura (veni ut vitam ha-
beant et abundantius habeant) per il bene della persona del destinatario e della
societd In cul & chiamata a vivere e a operare, “Cosi il compito fondamentale
della famiglia & il servizio alla vita, il realizzare lungo la storia la benedizione ori-
ginaria del Creatore, trasmettendo nella generazione limmagine divina da uomo
auomo” (EC,, n. 28)°. Si legge ancora nella esortazione apostolica di Giovanni
Paolo I: “La famiglia deve formare i figli alla vita, in modo che ciascuno adem-
pia in pienezza il suo compito secondo la vocazione ricevuta da Dio” (FC,, n.
53). Laccoglienza, si legge sempre nel documento, lamore, la stima, il servizio
molteplice ed unitario -materiale, affettivo, educativo, spirituale- per ogni bam-
bino che viene in questo mondo dovranno costituire sempre una nota distintiva
irrinunciabile dei cristriani, in particolare delle famiglie cristiane: cosi i bambini,
mentre potranno crescere in sapienza, etd ¢ grazia davanti a Dio e agli uomini,
porteranno il loro prezioso contributo all’edificazione della comunita familiare e
alla stessa santificazione dei genitori (FC., n. 26),

Nella soluzione della questione si tratteranno analiticamente due distinti
problemi: le responsabilits dei genitori (della famiglia), responsabilitd quindi di
persone, inserite in una societd nella quale l'esercizio della sessualitd non si po-

* Da una corresta e coerente visione della micro-comuniti contugale ¢ dells sua vitale espan-
sione nel figh sorge con ovvia necessith mozale e giuridica 'idea della famiglia, fondata sul matri-
monio monogamico e indissolubile ¢ caratterizzata da un vibrante potenziale educativo e autoedu-
cativo,
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ne, certo, come qualcosa di esteriore, di estraneo, persone che tendono alla co-
struzione di un essere che a sua volta & portatore di diritti e di responsabilita in-
sieme personali e sociali; “Dal sacramento del matrimonio il compito educativo
riceve la dignitd e la vocazione di essere un vero e proprio «ministero» della
Chiesa al servizio della edificazione dei suoi membri” (EC., n. 38). Il secondo
problema riguarda le responsabilita della societd, responsabilita sociali, riferite a
persone €, quindi, con la tensione a costruire lo stesso essere che & insieme per-
sonale e sociale. “Nella famiglia, comunit di persone, deve essere riservata una
specialissima attenzione al bambino, sviluppando una profonda stima per la sua
dignita personale, come pure un grande rispetto ed un generoso servizio per i
suoi diritti. Cio vale di ogni bambino, ma acquista una singolare urgenza quanto
pilt il bambino & piccolo e bisognoso di tutto, malato, sofferente o handicappa-
to” (FC., n. 26), ‘

e schematiche argomentazioni che seguono non toccano, ovviamente, le
molteplici spinte che possono muovere i genitori a diventare in senso pieno pro-
creatori dei loro figli: P'istinto, la naturale inclinazione affettiva, il senso di uma-
nitd, la pietd, la tenerezza, la pressione sociale, le convinzioni religiose. Esse ri-
guardano propriamente le ragiont obiettive, basate sulla natura delle cose, le ra-
gioni etiche (che scaturiscono dall’essenza della propria vocazione umana) e gez-
ridiche (vincolanti ad extra, nella totalita della gamma delle relazioni umane).

Nella trama del discorso si possono trovare risposte alle diverse contesta-
zioni radicalsociologistiche del cosiddetto “dovere-diritto” dei genitori a educa-
re i propri figli, accampate o in nome del diritto dell'individuo-fanciullo all’asso-
luta liberta o a difesa di presunti diritti pit originari della societa soprattutto po-
litica.

A scanso di equivoci, a proposito della difesa delle primigenie responsabi-
lita educative e formative dei genitori, si vuol previamente avvertire: 1) storica-
mente, & escluso un ritorno a ogat forma di paternalismo e di familismo, che di-
fenda quast un fus (pedagogico) vitae et necis del padre, dei genitori, del clan fa-
miliare; 2) teoreticamente, il personalismo di base non si identifica con imdividua-
lismo, ma include Iessenziale riferimento alla societd, come coprotagonista e co-
me fine; 3) va coltivata, in ogni caso, la viva consapevolezza della liberta e del
dinamismo dei rapporti tra il quadruplice polo: genitori, figli, societa e Dio, con
I'idea di responsabilitd personali dalla forte impronta comunitaria e di aperture
sociali non deresponsabilizzanti.

Le responsabilita personali dei genitori riguardo alla formazione umana in-
tegralmente personale e quindi anche essenzialmente sociale dei figli si fondano
sul carattere pienamente umiano, fisico-spirituale, a tutti i livelli, dell’atto genera-
tivo posto dai genitori e sulla qualifica personale dellessere che ne sorge. “la
donazione fisica totale sarebbe menzogna se non fosse segno e frutto della dona-
zione personale totale, nelfla quale tuita la persona, anche nella sua dimensione
temporale, & presente: se la persona si riservasse qualcosa o la possibilita di deci-
dere altrimenti per il futuro, gia per questo essa non si donerebbe totalmente.

Questa totalit, richiesta dal’amore coniugale, corrisponde anche alle esi-
genze di una fecondita responsabile, la quale, volta come & a generare un essere
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umano, supera per sua natura I'ordine puramente biologico, ed investe un insie-
me di valori personali, per fa cui armoniosa crescita & necessatio il perdurante e
concorde contributo di entrambi i genitori” (EC., n. 11).

Da una parte c'é la vocazione connaturata nell’essenza razionale, consape-
vole e libera, dei genitori-generatori a essere autenticamente se stessi, a realiz-
zarsi in quanto tali'e cioé a generare veramente u# uomo non solo costitutiva-
mente ma anche esistenzialmente, operativamente, ”(...) 1 figli devono arricchirsi
non soltanto del senso della vera giustizia, che sola conduce al rispetto della di-
gnita personale di clascuno, ma anche e ancora piti del senso del vero amore,
come sollecitudine sincera e servizio disinteressato verso gli altri, in particolare i
piti poveri e bISogn031 La famiglia & la prima ¢ fondamentale scuola di socialita:
in quanto comunita di amore, essa trova nel dono di sé la legge che la guida e la
fa crescere. Il dono di $é, che ispira Pamore dei coniugi tra di loro, si pone come
modello e norma del dono di sé quale deve attuarsi nei rapporti tra fratelli e so-
relle € tra le diverse generazioni che convivono nella famiglia” (F. C., n. 37).
Dio, sottolinea fortemente Giovanni Paolo II, ha creato 'uomo a sua immagine
e somiglianza: chiamandolo all’esistenza per amore, 'ha chiamato nello stesso
tempo all'amore; Dio iscrive nell’'umanitd dell’'vomo e della donra la vocazione,
e quindi la capacitd ¢ la responsabilitd dell’amore e della comunione, Lamore &,
pertanto, la fondamentale e nativa vocazione di ogni essere umano (F.C., n. 11},

Dall’altra c’& la spinta iscritta nella profonda struttura umana dei figli a vi-
vere e a maturare verso |'autonomia personale e sociale e, quindi, il diritto sui
mezzi per realizzarla. In sintesi, Pappartenenza morale e g1ur1d1ca di genitori e
f1g1; nella societd, & reciproca ¢ anche se diversamente fondata ed espressa. Nei ge-
nitori si fonda sul fatto generativo, inteso in senso attivo, azione immanente e
personale, che & insieme costitutivamente produttiva di un essere esistenzial-
mente bisognoso di aiuto, operativamente non autosufficiente, e quindi richie-
dente ragionevole umana collaborazione per una crescita normale e il progressi-
vo accesso all’autonomia personale. “Per questo la famiglia riceve la missione di
custodire, vivelare e comunicare l'amore, quale siflesso vivo e reale partecipazione
dell’amore di Dio per 'umanita e del’amore di Cristo Signore per la Chiesa sua
sposa” (EC., n, 17).

Nei figli & fondata immediatamente sullo stato di indigenza esistenziale,
bisognosa di integrazioni e maturazioni, corrispondenti all'insita vocazione
umana. “Un momento fondamentale per costruire una simile comunione & co-
stituito dallo scambio educativo tra genitori e figli, nel quctlc. ciascuno da e rice-
ve. Mediante Pamore, il rispetto, I'obbedienza verso i genitoti, 1 figli portano il
loro specifico e indissolubile contributo all’edificazione di una famiglia autenti-
camente umana e cristiana, In questo saranno facilitati, se i genitori eserciteran-
no la loro irrinunciabile autorita come un vero e proprio «ministero», ossia co-
me un servizio ordinato al bene umano e cristiano dei figli, e in particolare or-
dinato a far loro acquistare una libertd veramente responsabile, e se i genitori
manterranno viva la coscienza del «dono» che continuamente ricevono dai fi-
gli” (EC., n. 21).

Sul piano morale € guridico i genitori saranno chiamati a tradurre esigen-
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za di un’opera generativa piena in un atteggiamento di autentica ¢ generosa do-
nazione di vita; € dei figh sard proprio un atteggiamento di docilitd morale (doci-
litas}, di accettazione sempre pilt personale e critica (intelligente e libera) *. Qui
un cenno sull’i importanza che all'interno della famiglia le relazioni mterpersonah
siano moralmente sane. “Nel matrimonio e nella famiglia si costituisce un com-
plesso di relazioni interpersonali - nuzialita, paternita-maternita, filiazione, fra-
ternitd - mediante le quali ogni persona umana ¢ introdotta nella «famiglia uma-
na» e nella «famiglia di Dio» che ¢ la Chiesa” (F.C., n. 15). Ma a quale criterio
devono sottostare tali relazioni? Non certo quello del profitto, del pit forte, del
potente, dell’avere. (...} il criterio morale dell’autenticita delle relazioni coniu-
gali e familiari consiste nella promozione della dignita e vocazione delle singole
persone, le quali si ritrovano nella loro pienezza mediante il dono sincero di se
stesse” (FC., n. 22). E ancora: “Le relazioni tra i membri della comunitd familia-
re sono ispirate e guidate dalla legge della «gratuita» che, rispettando e favoren-
do in tutti e in clascuno la dignita personale come unico titolo di valore, diventa
accoglienza cordiale, incontro e dialogo, disponibilita disinteressata, servizio ge-
neroso, solidarietd profonda” (F.C., n. 42),

Rimane, infine, il problema dell’edificazione del Regno di Dio affidata alla
famiglia. La futura evengalizzazione, ha detto molte volte Giovanni Paolo 11, di-
pende in gran parte dalla Chiesa domestica. “Questa missione apostolica della
famiglia & radicata nel battesimo e riceve dalla grazia sacramentale del matrimo-
nio una nuova forza per trasmettere la fede, per santificare e trasformare l'attua-
le societa secondo il disegno di Dio” (EC., n. 52). La famiglia cristiana edifica il
Regno di Dio nella storia mediante quelle stesse realta quotidiane che riguarda-
no e contraddistinguono la sua condizione di vita: “¢ allora nell' amore coningale
e fawiliare -vissuto nella sua straordinaria ricchezza di valori ed esigenze di tota-
lita, unicita, fedelta e fecondita- che si esprime e si realizza la partecipazione del-
la famiglia cristiana alla missione profetica, sacerdotale e regale di Gest Cristo e
della sua Chiesa: 'amore ¢ la vita costituiscono pertanto il nucleo della missione
salvifica della famiglia cristiana nella Chiesa e per la Chiesa” (FEC., n. 50},

3. Responsabiliti sociali della formazione umana

In una prospettiva realistica e spiritualistica, i problemi, le difficolta, le cri-
si non vengono negati o ighorati,

I genitori sono persone umane esposte a problemi, a difficolta, a fallimenti,
che non sono inferiori a quelle dei figli. Sono anch’essi individui fragili, moral-
mente accessibili al bene e al male.

L'organizzazione sociale rappresenta, precisamente, quel pit essenziale di
umanita che i singoli in quanto tali non sono in grado di garantire ¢ sé e aghi a/-

“ Un'analisi pid diffusa dei due movimenti convergenti che costituiscono il vivente e creativo
rapporto di amore generoso e fecondo che si dovrebbe stabilize tra genitori e figh (saranno tre in
una carne) si pud trovare in P. BRao, Filosofia dell educazione, pp. 268-275.
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Ivi, comprese le persone pill care (coniuge, figho, familiare, vicino, umano), e
cioé la prena formazione umana dei figl. “La famiglia & la prima, ma non 'unica
ed esclusiva comunita educante: la stessa dimensione comunitaria, civile ed ec-
clesiale, dell'uvomo esige € conduce ad un’opera pit ampia e articolata, che sia il
frutto della coilaborazione ordinata delle diverse forze educative. Queste forze
sono tutte necessarie, anche se ciascuna pud e deve intervenire con una sua
competenza ¢ con un suo contributo propri” (FC., n. 40).

Certamente, il vincolo morale e giuridico che unisce genitori e figli é natu-
rale e personale ¢ quindi non artificiosamente scomponibile. T genitori sono in-
tegralmente i “parentes” dei figli e quindi radicalmente i responsabili della loro
vita e del loro destino. “Nessun paese del mondo, nessun sistema politico pud
pensare al proprio avvenire se non attraverso Pimmagine di queste nuove gene-
razioni che dai loro genitori assumeranno il molteplice patrimonio dei valori,
dei doveri e delle aspirazioni della nazione alla quale appartengono e di tutta la
famiglia umana. La sollecitudine del bambino ancora prima della nascita, dal
primo momento della concezione e, in seguito, negli anni dell’infanzia e della
glovinezza, & la primaria e fondamentale verifica della relazione dell’'vome
all'uomo” >,

Altro & il discorso sulle forme, suf modi e sulle articolazioni di esercizio e di
attugzione di tali responsabilita, nella necessaria diversita dei fini immediati, de-
ghi strumenti ¢ delle collaborazioni, anche sostitutive, volontarie o esigibili.
Diverso, quindi, &, in connessione con le responsabilitd dei genitori, il discorso
sui doveri e diritti, non univoci, ma analogici, di societd ed enti diversi dalla fa-
miglia. Dev’essere assolutamente assicurato il diritto dei genitori alla scelta di
un’educazione conforme alla loro fede religiosa. Non solo, ma “lo Stato e la
Chiesa hanno 'obbligo di dare alle famiglie tutti gli aiuti possibili, affinché pos-
sano adeguatamente esercitare i loro compiti educativi. Per questo sia la Chiesa
sia lo Stato devone creare € promuovere quelle istituzioni ed attivita, che le fa-
miglie giustamente richiedono: e 'aiuto dovra essere proporzionato alle insuffi-
cienze deile famiglie. Pertanto, tutti coloro che nella societd sono alla guida del-
le scuole non devono mai dimenticare che i genitori sono stati costituiti da Dio
stesso come primi e principali educatori dei figli, e che il loro diritto & del tutto
inalienabile” (EC., n. 40).

La stessa educazione cristiana, intesa rigorosamente come attivita di wzatz-
razione e dispontbilitd umana, ricade, in quanto responsabilita e diritto, sui geni-
tori, a ¢id abilitati da esigenze e capacita di natura e Grazia, acquisite o ricevute
consapevolmente in dono.

Ricade, pure, integralmente nello “spazio” delle irrecusabili responsabilita
dei genitori tutta la maturazione e I'integrazione personale dei figli: fisica, pro-
fessionale, intellettuale, morale, compresa quella sociale ¢,

Le responsabilitd delle altse societa, enti e persone, si definiscono in rap-
porto a quelle. Now implicano, quindi, funzion: rigovosamente educative, ma di-

' G. ANGELINL, i fighio. Una benedizione, un compito, Vita e Pensiero, Milano 1991, p. 32.
¢ P. BraIDO, Filosofia dell educazione, pp. 266-267, n. 50 ¢ 51.
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rettamente e formalmente mezzi e condizioni connessi con la funzione educativa
dei genitori e della famiglia al livello della causalita strumentale e dispositiva.
Rispetto a quelli dei genitori, questi diritti possono dirsi educativd soltanto in
senso analogico (di una analogia che, secondo la dottrina classica, si dovrebbe
definire semplicemente di attribuzione).

1l fondamento della responsabilita educativa dei genitori & costituita
dall’attivita profondamente impegnativa della generazione, che nella sua struttu-
ra metafisica include i due aspetti fondamentali convergenti costitutivi della sua
moralita specifica:

a) Esso & atto personale, essenzialmente produttivo di un essere personale
operativamente imperfetto, che non trova in sé le risorse per il suo sviluppo e
che, a differenza degli altri esseri, per Ia sua crescita non pué affidarsi né alle
Ieggi deterministiche del mondo fisico o vegetale né alle leggi dellistinto, pro-
prie del mondo animale; per essere razionale, umano, pieno di senso, Vatto deve,
dunque, protrarsi responsabilmente in quella generazione continuata della prole
che & leducazione.

b} D’altra parte, 'essere che & prodotto nell’atto generativo & un essere per-
sonale, che ha il dovere-diritto di assurgere alla sua qualifica personale anche sul
piano operativo e chiede di essere aiutato; & naturale che la sua richiesta si volga
al responsabili della propria costitutiva e contingente precarieta.

Pertanto, dal duplice movimento (generazione attiva e generazione passiva)
sorge nei genitori la vocazione morale a essere interamente genitor: umani, ciot a
dare un senso pienamente umarno, razionale, all’atto generativo posto, protraen-
dolo responsabilmente fino a quella generazione della personalité del figlio, in
senso concreto e operativo, che & una sua legittima aspirazione ontologica.

Leducazione & questa continvata generazione: & un appello morale dei geni-
tori sul piano della natura e un divitto del figlio in quanto persona. “Secondo il
disegno di Dio, i matrimonio & il fondamento della piti ampia comunita della
famiglia, perché listituto stesso del matrimonio e 'amore coniugale sono ordi-
nati alla procreazione ed educazione della prole, in cui trovano il loro corona-
mento” (EC., n. 14). “Certamente”, continua l'esortazione apostolica, “la fami-
glia e la societa hanno ura funzione complementare nella difesa e nella promo-
zione del bene di tutti gli vomini e di ogni uomo. Ma la societd, e pilt specifica-
mente o Stato, devono riconoscere che la famiglia & una «societ? che gode di un
diritto proprio e primordiale» (Dignitatis humanae, 15) e quindi nelle loro rela-
zioni con la famiglia sono gravemente obbligati ad attenersi al principio di sussi-
diarieta” (FC,, n. 45).

Ma sarebbe inumano, irragionevole, irreale, contrario agli interessi {alla
riuscita, alla felicitd ) autentici di genitori e figli non aprire 'ofizzonte alle neces-
sarie, wmanissime, istanze sociali: non solo in funzione delle indispensabili aper-
ture {educative e culturali) in prospettiva sociale; ma anche in funzione delle ir-
recusabili responsabilitd che la societd, in tutte le sue articolazioni, contrae nei
confronti dei propri membri, a cui manchino, parzialmente o totalmente, le sol-
lecitudini necessarie per vivere su un piano di dignitd wmana, nel periodo
dell'immaturita, come nell’etd adulta.
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Certamente la funzione educativa costituisce il fondamento del sorgere del-
la societa familiare, specificandone in parte 'essere e 'agire. Per sé, diverse sono
le funzioni, la natura delle strutture sociali distinte dalla famiglia (stato, comu-
nita locali, organizzazioni economiche, professionali, culeurali, locali, organizza-
zioni nazionali e supernazionali). Fini in tutto o in parte distinti perseguono al-
tre forme associative libere: ricreativi, culturali, sportivi, morali, religiosi. “(...)
lo Stato non pud né deve sottrarre alle famiglie quei compiti che esse possono
egualmente svolgere bene da sole o liberamente associate, ma positivamente fa-
vorire e sollecitare al massimo ['iniziativa responsabile delle famiglie. Convinte
che il bene della famiglia costituisce un valore indispensabile e irrinunciabile
della comunita civile, le autorita pubbliche devono fare il possibile per assicura-
re alle famiglie tutti quegli aiuti economici, sociali, educativi, politici, culturali-
di cui hanno bisogno per far fronte in modo umano a tutte le loro responsabi-
litd” (EC., n. 45}. :

In particolare, il fine dello stato e, analogamente, delle altre associazioni, &
il bene comune, ciot il complesso di beni temporali, economici, giuridici, morali,
che sono necessari per lo sviluppo pieno della vita degli individui e delle societa
particolari e che questi non si possono raggiungere se non nella collaborazione
comunitaria, “L'intima connessione tra la famiglia e la societa, come esige 'aper-
tura e la partecipazione della famiglia alla societa ¢ al suo sviluppo, cosi impone
che la societa non venga mai meno al suo fondamentale compito di rispettare e
promuovere la famiglia stessa” (EC., n. 45).

Naturalmente, il bene comune della convivenza umana dovrd avere come
termine ultimo il bene della persona, il bene umano, le condizioni di una vita
umanamente autentica. Lopera politica corretta e giusta & un’opera di civilizza-
zione, di umanizzazione, di formazione culturale e educativa. “(...} Iautentica
pedagogia ecclesiale rivela il suo realismo e la sua sapienza solo sviluppando un
impegno tenace e coraggioso nel creare ¢ sostenere tutte quelle condizioni uma-
ne -psicologiche, morali, spirituali- che sono indispensabili per comprendere e
vivere H valore e la norma morale” (FEC., n. 33).

Il fine sociale diventa cosi funzionalmente formativo ed educativo dal punto
di vista della strutturazione della persona.

Naturalmente, secondo quanto si & detto precedentemente, sul piaro edu-
cativo e formativo 'azione sociale dovra sempre costituirsi in rapporto ai diretti
responsabili, i genztori e la famiglia. 1l bene della persona non si potra persegui-
re se non tramite persone responsabili ben determinabili. Da questo punto di vi-
sta lo Stato non pud costituirsi né cattedra di verita né scuola né pulpito né so-
cieth di filosofia né chiesa, anche se nel suo concreto atteggiarsi non pud non
ispirarsi ad alcuni fondamentali valors umani, che servano da criterio, nel rispet-
to massimo delle coscienze individuali, per un’organizzazione di beni che si
pongano effettivamente al servizio della persona umana. Da questo punto di vi-
sta la ragione formale dell’interesse dello stato (e analogamente di tutte le so-
cieta intermedie, al di fuori della famiglia) per la crescita adulta dei fanciulli non
pud essere che il suo fine specifico, il bene comune {in funzione della persona,
come istanza ultima, il cui bene & perseguito, perd, mediatamente, per via di
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causalita dispositiva estrinseca), come sua esigenza propria. Lo Stato non ha per
sé il compito diretto e immediato del bene della persona e, quindi, di correggere,
medicare, guarire gli aspetti interiori, propriamente morali, delle eventuali frre-
sponsabilitd educative dei genitori e delle famiglie o di altri. Lo Stato interviene
perché direttamente vede compromesso il bene comune, la convivenza nella pa-
ce, e tale &, certamente, sempre la violazione dei dirifts fondamentali degli indivi-
dui, nel caso conereto dei figli (vita, liberta, cultura) e indirettamente il loro be-
ne morale, favorendo la capacita e disponibilitd educativa dei genitori e Peserci-
zio concreto, mediato o immediato, delle loro responsabilita. Dei fattori positivi
o negativi dell’educazione esso si interessa in quanto hanno un aspetto sociale
che va vigilato e controllato, energicamente promosso e largamente dilatato.

Precisamente per questo stesso fine lo stato {e analogamente le altre so-
cieta intermedie) pud trovarsi nella necessitad di dover del tutto sestituire i geni-
tori ¢ la famiglia e, quindi, diventare concretamente educatore, con le stesse re-
sponsabilitd che competono ai genitori e familiari, 0 mancanti o incapaci o inde-
gni, totalmente o parzialmente 7.

In ambedue i casi, le responsabilitd socialf {stato e altre comunita e associa-
zioni) non si pongone accanto a quelle dei genitori e della famiglta, come se ri-
guardassero una porzione, un'aliguota materiale dei doveri e diritti del turto del-
la formazione umana, ma si pongono in continuita rispetto a quelli dei genitori,
in movimento di espansione o di convergenza funzionale.

Pertanto, Pintervento dello stato e delle altre organizzazioni sociali si pre-
senta diversamente articolato, in funzione della difesa e dell’ espansione delle
persone (dei genitori, dei figli, di tutti i membri della societ3) e del bene sociale
nel quale tutti devono crescere solidali.

In particolare tali responsabilita (dilatabili in misure crescenti} hanno per
oggetto:

a) la difesa dei divitti dei genitori e della famiglia allo sviluppo personale e
sociale dei figli nei confronti delle altre societa e dei figli stessi: politica familia-
re, economica, sociale, scolastica, giovanile;

b) la difesa dei diritti dei figli alla loro formazione integrale nei confronti
dei genitori e degli educatori delegati, per una conveniente personale espansio-
ne individuale e sociale: assistenza, servizio sociale, diritto allo studio;

¢) Vatuto ai genitori e alla famiglia per Pesercizio effettivo delle loro respon-
sabilita educative e formative, secondo tutte le esigenze esistenziali, storiche, in
funzione del passato, del presente e dell’avvenire;

d) la difesa e latuto a tutte le iniziative intese a coadiuvare l'opera formati-
va dei genitori e della famiglia ¢ le necessarie garanzie per una effettiva capacita
e disponibilitd educativa;

e} Vintegrazione o anche la sostituzione della famiglia e delle altre iniviative
delegate, nel casi gravi di insufficienze, di incapacita o di indegnita; questo servi-

7 Un'esemplificazione dei rapporti tra diritto naturale parentale e familiate e il diritto positivo dello
stato & offerta, in riferimento all'opzione religioss dei minori, da R. SEJOURNE, L ‘option refigiense des mai-
neurs ot | ‘autoritd parentale. Droit frangais ot attitude de I'Eglise catholique, Beauchesne, Paris 1972.



Responsabilita personalt e sociali dell' educazione e della formazione 165

zio non deve essere offerto in base ad una presunta etica di stato o mediante isti-
tuzioni pilt 0 meno ideologicamente prevenute, ma in conformita con i principi
del diritto naturale, le legittime esigenze del gruppo familiare o comunitario, te-
nendo presente U'eventuale impegnativa appartenenza dell’educando a una so-
cletd religiosa o comunque, in assenza di genitori e di familiari qualificati e la
volonta di chi ha il dovere-dititto (e la capacita di esserne responsabile), che egli
non sia educato secondo una ideologia determinata arbitrariamente dallo stato.

Tutti coloro che, ex professo oppure pet connessioni inevitabili con la loro
professione, determinano la maturazione educativa del fanciullo, derivano il ra-
dicale diritto a educare e le sue modalitd di esercizio esclusivamente dalle pri-
matie responsabilith dei genitori e della famiglia, nel cui nome operano o dalla
quale il fanciullo proviene, e, subordinatamente dalle comunit sociali aventi re-
sponsabilita di integrazione e di sostituzione, naturalmente, nel vasto e articola-
to quadro delle molteplici relazioni e finalita sociali. :

Oltre i genitori, nessun educatore, per professione o per connessione, pud
rivendicare un diritto naturale in ordine all’educazione, al di fuori di una delega
formale, esplicita o implicita. Qualsiasi rivendicazione di liberta e di autonomia
da parte della classe degli educatori e degli insegnanti educatori non pud oltre-
passare 1 limiti precisi di rappresentanza e di servizio rispetto agli alunni, ai loro
genitori € famiglie e alla comunita, contesto sociale in culi tutti vivono e operano.

La difesa dei diritti dei genitori e della famiglia, oltre che dovere morale
degli stessi interessati, potrebbe diventare compito della societa civile, chiamata
a perseguire anche come “delitto” Poffesa dei diritti-doveri dei terzi.

Analoghe considerazioni possono farsi riguardo ai diritti e doveri che com-
petono 4glf insegnanti in quanto tali.

Né con questo si vuole negare qualsiasi libertd o diritto di iniziativa degh
educatori per quanto riguarda le modalita di esercizio del loro diritto delegato:
la loro non & azione di uno strumento inanimato, ma opera di un essere libero,
responsabile, personale, destinato ad agire sempre e dappertutto secondo la na-
tura specifica, perd sempre entro i confini del diritto naturale, :

" 4, La vocazione movale dei genitori alla generositd educativa.

Lordine dei precetti della legge naturale segue l'ordine delle inclinazioni
umane specifiche, e ciod dell’vomo in quanto sostanza fisico-spirituale..

Ora tra le inclinazioni specifiche, che ["'uomo condivide con gli altri anima-
H, ma ha da realizzare con modalitd qualitativamente superiori, secondo ragione,
secondo gmore e donazione spirituale (e non puramente biologica, istintiva,
emotiva), & la generazione della prole: & la procreazione responsabile, che fa
dell’'uomo un vero collaboratore di Dio nella donazione della vita {donde le al-
tissime esigenze morali di prudenza, giustizia, fortezza ¢ temperanza, che ac-
compagnano ['atto dell’amore fecondo).

Tuttavia, la generazione wmana della prole non si esaurisce né con il solo
concepimento né con la nascita fisica. Chi & venuto alla luce non & ancora in
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possesso delle capacitd effettive che lo fanno esistere e operare veramente € for-
malmente da #omo. La generazione, per sua metafisica essenza, produce neces-
sariamente una persona indigente, individuata e immasura. D’altra parte, non
¢’¢ esistenza e vita umana autentica dove manchi I'abituale capacita di uso con-
sapevole delle facolta specificamente umane, in funzione dell’affermazione della
personalitd umana in quanto tale, in funzione della pratica della professione
umana, dell'autentica libértd (con lo sviluppo adeguato anche di quelle capacita
fisiche, psichiche e culturali che sono da considerarsi assolutamente condizio-
nanti) . ,

“Se i genitori non estendessero la loro sollecitudine per I'atto generativo al
momento educativo e formativo, andrebbero contro la natura integrale, autenti-
camente umana, dell’inclinazione specifica, mutilandola nella sua finalita pro-
pria, mutilando se stessi come esseri umani, dichiarandosi fallimentari sul piano
della professione umana. Essi trasformerebbero addirittura 'inclinazione onto-
fogica alla generositd con-creativa in un puro fatto sensuale, egoistico, moral-
mente riprovevole, o renderebbero abortivo, onanistico, un atto magari iniziato
con autentica intenzione morale. Sard o viltd o inumanita o ricerca di sé o ca-
priccio o sensualitd o imprevidenza o leggetezza o irresponsabilita; consentita a
spese di una piccola creatura indifesa e della cui specifica immaturita essi sono
direttamente 'occasione” °.

Questa ¢ Ia spinta originaria di ogni autentica responsabilita educativa,
Non ¢ o soltanto o in ptimo piano, continua P. Braido, risposta a un diritto dei
figli, un rigoroso debito di giustizia, richiesto o rivendicato, e perseguibile, in foro
interno ed esterno. E’ altissimo atfo morale, che prolunga su una linea di gene-
rosita oblativae, interiormente necessaria e da attuarsi moralmente, liberamente,
amorosamente, una iniziativa di generosita creativa. I gesitori ontologicamente,
anche se non sempre psicologicamente e moralmente, hanno nell’amore fecon-
do messo in opera una nuova vita umana, che reca in sé - nella generazione fisi-
ca - Vesigenza di sopravvivere e vivere in modo umano. La natura razionale, fat-
ta di effusione di luce e di amore, li spinge a impegnarsi in libertd, nuova effu-
sione di luce e di amore, a continuare ad essere donatori di vita, finché questa
sia garantita come umana anche sul piano effettivo dell’operare oltre che del pu-
ro esistere, _ :

E questo il fondamento dei diritti educativi dei genitori di fronte ai figli e
di fronte ai terzi, individui e societa. E il diritto a vivere con pienezza la loro
personale, inalienabile, vocazione umana in quanto gemeratori in senso total-
mente umano, ¢ il diritto di esercitare la professione umana compiendo il me-
glio che & possibile il mestiere di genitori. -

Tutto cid costituisce il fondamento naturale del loro costituirsi, oltre che in
societd coniugale, in societd familiare monogamica e indissolubile, 'unica capa-
ce a garantire il lungo e difficile mestiere di genitori che esige sicurezza, presen-

¥ Per gueste argomentazioni attingo dal pensiero di P, BRAIDO, e in particolare dal suo volume
Frlosafia dell ‘educazione, pp. 268-271.
?P. BrAIDO, Felosofta dell educazione, p. 269.
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za continuata, collaborazione reciproca, comunione di menti e di volontd verso
{identico altissimo obiettivo, donazione secondo le rispettive capacita e a tutti i
livelli, quello propriamente educativo e i settori soggiacenti e condizionanti: nu-
trizione, allevamento, addestramento, cure fisiche e psichiche (integrazioni af-
fettive, senso di sicurezza, pace, solidita di carattere), istruzione, socializzazione,
insetimento nel mondo delle realta soprannaturali.

“Pertanto, ai parentes, costituiti all'uope in societa md1ssolub11e (comugale
e familiare), appartiene come funzione propria ed esclusiva quella generazione
continuata della prole, che & l'educazione. Questa appartenenza & anterjore a di-
ritti di chicchessia, individuo o societa: infatti, la generazione della prole in sen-
so umano integrale e la societd coniugale e familiare da essa postulate traggono
la loro origine da una inclinazione naturale, che & logicamente e ontologicamen-
te distinta dall’appartenenza de]l individao ad altre forme associative, civili, reh-
giose, professionali” *,

5. Le attese (¢ diritti) det figli.

Certamente, la visione prospettata dei rapporti tra genitori e figli contem-
pla il rispetto radicale ed effettivo dei diritti che a questi competono.

Se sul piano specifico della relazione paternita-filiazione, evidentemente,
non si pud parlare di rapporti di géustizia con perfetta reciprocita, su quello ge-
nerico dell’'umanitd & doveroso affermare anche per il figlio, che & persona, fon-
damentali diritti, incominciando da quelli connessi con le insopprimibili snclina-
2ioni della sua natura: autoconservazione e crescita secondo tutte le dimensioni,
affermazione di sé, inserimento sociale, maturazione totale alla capacita genera-
tiva, abilitazione progressiva al governo di sé e all’autodecisione, dilatazione nel-
la strutturazione di consapevoli e liberi rapporti con Dio e con ghi altri.

Sotto il profilo educativo i figli non appartengono ai genitori come una
proprietd o un possesso di cose materiali, ma soltanto in guanto e fino a quando
T'opera dei genitori & richiesta per la loro maturazione umana e in funzione di
questa maturazione. In quanto e fino a quando il fanciullo & immaturoe e, quindi
costituzionalmente incapace di interpretare e di realizzare le esigenze della sua
umanita, coloro che le interpretano e le realizzano non possono essere che i ge-
nitori, al quali il figlio totalmente appartiene 7n quanto figlio, ciog in quanto &
generato in modo umano fino all’autentica umanita. E un’appartenenza recipro-
ca quella di genitori e figli: & dovere-diritto dei genitori di vivere, in quanto tali,
per i figh, come & diritto-dovere dei figli consentire ai genitori di vivere con pie-
nezza di umana responsabxhta la loro specifica professione fmche i figli non di-
ventino autonomi e ciog autenticamente umani *

Nel tempo della generazione-educazione, dunque, i genitori diventano la
“ragione” dei figli, in quanto interpretano e rendono operanti i loro diritti, che

® Thidem, p. 270.
W [bidem, p. 272,
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coincidono perfettamente con i propti, come al momento della generazione fisi-
ez hanno deciso, senza tichiesta di consensi, dell’esistenza del nascituro. La si-
tuazione non & sostanzialmente cambiata alla nascita e non cambia di fatto, fin-
ché i figli non saranno in grado di agire nella razionalitd e nella liberta, ciog in
modo umano. La situazione vicaria iniziale si prolunga necessariamente, finché
ne permangano le condizioni essenziali, esprimendosi in tutte le decisioni che ri-
guardano la vita totale dei figli, senza limitazioni. Cessera gradualmente insieme
al graduale accesso dei figli all’autentica umanita.

Alle altre societd, che suppongono gia costituito il rappotto generativo e
perseguono scopi distinti da quelli caratteristici della societ nella quale si orga-
nizzano i genitori per assolvere i lore doveri, non compete se non una difesa
estrinseca dei diritti dei figli. 1l fondamento naturale di questo diritto-dovere di
difesa & da ricercarsi nella loro finalita generica (che & il servizio della persona) e
specifica: per esempio, la societd civile vigilerd perché, nell’esercizio dei loro di-
ritti-doveri naturali, i genitori non adotiino fini, metodi e mezzi contrari al bene
comune, e in particolare a quei principi di liberta, di rispetto del singolo, di sal-
vaguardia dei beni umani, sui cui si fonda qualsiasi convivenza umana, comun-
que si determinino le divergenze ideologiche dei vari individui e gruppi. E’ an-
che questa una difesa dei diritti del fanciullo, in certo senso diritti funzional-
mente educativi .

6. CONCLUSIONE

La responsabilita educativa nasce, dunque, dalla convergenza di un doppio
movimento, che non si riduce ad un puro rapporto ginridico, in una specie di le-
game tra uno che esige e Paliro che deve, ¢ viceversa. Non sarebbero del tutio
esatte le espressioni: _ .

1) i genitori sono educatori perché hanno bisogno del figlio per integrarsi
come genitori: il figlio sarebbe lo strumento, il mezzo per 'affermazione morale
dei genitor;

2) i genitori sono educatori perché il figlio ha bisogno e il diritto di crescere
e maturare come uomo e tale diritto rivendica nei confronti det genitori che gl
hanno dato la vita,

Perd ambedue le formule potrebbero contenere una parte di veritd; infatti:

1) 1 genitori non possono servirsi del fighio per affermarsi come genitori,
non possono fare del figlio uno strumento per la loro perfezione morale; il fi-
glio, infatti, & persora, essere sui juris; & un fine, non € un mezzo; tuttavia, & vero
che i genitori celebrano la loro dignitd specifica, promuovendo quella del figlio;

2) d’altra parte, i figlio propriamente non pud accampare diritti rigorosz di
fronte ai genitori; in quanto dafo dai genitori nell’ordine della natura, non pud
vantare ulteriori diritti; chi ha ricevuto non ha per guesto il diritto di ricevere an-
cora; pud farlo, tuttavia, in guanto persona.

1l rapporto &, dunque, piti complesso:

2 Ybiden, p. 274.
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“1) 'immaturita del figlio & il fondamento materiale del suo diritto, il qua-
le, invece, trova la sua ragione formale nella sua dignitd personale; ma siccome il
Jus inerisce in un soggetto che ha ricevuto dai genitori futto quello che essi pote-
vano dargli nella generazione, questi non ha nei confronti dei genitori un dzritto
stretto a ricevere ulteriormente per il fatto di essere loro frglio e ciog di avere ri-
cevHio;

2) d’altra parte, perd, i genitori, in forza della loro qualifica di generatori
pet inclinazione ontologica naturale, recano con sé Uintrinseca naturale e perso-
nale esigenza di compierla e perfezionatla wmanamente, completando opera
iniziata; li spingono a cio, sulla linea della #atura, le esigenze della specie, un in-
nato, ontologico, senso di umanita, che non pud non far loro amare cid che &
carne della Joro carne, ossa delle loro ossa, e contemporaneamente & dotato di
dignitd personale, degno di stima, di rispetto, di cure; d’altra parte, i figlio, in
quanto persond, senza accampare rigorosi diritti, non chiede se non quello che
gli viene dall’essere persona, lasciando a coloro che Phanno donato, in pietd e ob-
bedienza filiale, 1l diritto di disporre il meglio possibile del suo destino persona-
le” =

Nei rapporti genitori e figli si realizza analogicamente quanto avviene nel
rapporto del Creatore con la creatura: la gloria di Dio si identifica con il bene e
la felicita della creatura; questa non pud accampare diritti di fronte a Dio; d’al-
tra parte, Dio rispetta le opere delle sue mani secondo la loro intrinseca struttu-
ra: il diritto della creatura & di affidarsi, sapendo di essere rispettata nella sua
natura, in spirito di figliolanza, a Dio da cui tutto ha ricevuto, e che trova
nell’azione creatrice iniziale la ragione (motivo formale) per continuare la sua
opera effusiva di bonta.

Da parte dei genitori il motivo formale dell’impegno educativo & I'esigenza
di ntegrare l'atto generativo, che ha prodotto un essere persomale imperfetto
(fondamento materiale}; da parte dei figli il motivo formale dell’esigenza educa-
tiva & la loro qualita di persona, che si realizza imperfettamente nel soggetto a
motivo della generazione (fondamento materiale).

Questo & il punto d7 vista oggettive, da cui devono essere risolte le questio-
ni secondarie e subordinate delle responsabilita educative dei genitori e della fa-
miglia nei confronti di terzi, persone o societa.

1 Ibidem, p. 274.






SIMBOLISMO SPONSALE E MATERNO
NELLA FORMAZIONE DELLA COSCIENZA MORALE CRISTIANA

LIVIC MELINA

Appartiene alla miglior tradizione cattolica la valorizzazione della funzione
insostituibile della coscienza nella determinazione del valore morale dell’agire
concreto. Proprio al cuore dell'Enciclica “Humanae vitae” (n. 10), Paolo VI af-
fermo che la coscienza & “vera interprete” (vera interpres) dell’ordine morale
stabilito da Dio ' Egli preciso tuttavia una condizione decisiva per questa altissi-
ma funzione interpretativa: la coscienza dev'essere “retta”. In tal senso, sia il
Concilio Vaticano 11, sia il magistero pontificio piti recente non hanno cessato di
inculcare ai fedeli il dovere grave e primario di formarsi una coscienza retta
Non basta infatti un orientamento interiore soggettivo verso il bene, ma occorre
un’autentica formazione, che apra la coscienza alla veritd, mediante I'aiuto di
quelle mediazioni ecclesiali, esteriori ed oggettive, che sono al suo servizio, per
verificarne ¢ garantirne il ruolo di “vera interprete” della legge divina. “Alla di-
gnitd dell'uomo corrisponde solamente la coscienza rettamente formata” *: per
questo “i cristiant, nella formazione della loro coscienza, devono considerare di-
ligentemente la dottrina sacra e certa della Chiesa” *,

Se si passa ad esaminare la produzione teologica sulla coscienza si deve tut-
tavia constatare che raramente ne € stata messa a tema, in modo sufficientemen-
te ampio, la “formazione” °. Tale carenza non sembra essere casuale, ma pare di-
pendere dal fatto che si continua ad operare con concezioni della coscienza che
escludono la possibilita di una sua formazione, oppure la riducono ad un feno-
meno di natura meramente intellettualistica, su cui non & necessario riflettere né
opportuno spendere molte parole.

Non era della stessa opinione sant’Ignazio di Loyola, che al termine dei
suol Esercizi spirituals, ha proposto alcune regole pratiche per condurre Ueserci-

'Cir L. CicCONE, Humanae vitae, Analisi ¢ Commento, 11 ediz., Roma 1989, pp. 81ss.

* Cfr Gandinm et spes, nn. 16. 31. 43; Dignitatis bzmarme, n, 14, Per il magistero di GIOVANNI
PaoLo 11, tra i tanti interventi sul tema, si vedano ad esempio le Allocuziont del 17 agosto 1983 e
del 24 gingno 1988. Prima del Concilio sono importanti soprattutto due discorsi di P16 XII, tenuti
il 23 marzo 1952 (AAS 44/1952, pp. 270-278) el 18 aprile 1952 (AAS 44/1932, pp. 413 419)

* Grovanni Paoro 11, Allocuzione del 24 gingna 1988.

* Dignitatis bumanae, n, 14,

* Tra i pochi, sporadici tentativi vanno menzionati quelli di F. BACKLE, Pour formeer la con-
sctence chrétienne, Gembloux 1970; C. CAFFARRA, Tndicaziont teologiche per la formazione della co-
seienza morale, in «Rivista del Clero Itallano» 57 (1976), pp. 598-603; E. Li0, “Morale perenne” ¢
“morale nuova” nella formazione ed educazione della coscienza, Roma, 1979; D. MONGILLO,
Impegno per la formazione della coscienza, in «Rivista di Teologia Morale», 13 (1981), pp. 352-35%
E. Kaczynskl, La formazione morale cristiana. La coscienza, la responsabilitd e le virdi, in
«Angelicarms 69 (1992), pp. 351.368, Nel contesto di piu ampie esposizioni si vedano anche: G.
Gurisez, The Way of the Lord Jesus. Vol. I+ Christian Moval Principles, Chicago 1983, pp. 82-84 e R.
GARCIA DE HARO, Legge coscienza ¢ libertd, 1 ediz., Milane 1978, pp. 177-191.
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tante ad un adeguato “sentire cum Ecclesia”. Provocati dal penetrante e arduo
commerito filosofico di P. Gaston Fessard ¢, ¢l & sembrato che queste regole
contengano preziose indicazioni per la formazione della coscienza morale cri-
stiana. In particolare ci ha colpito il simbolismo sponsale e materno, che viene
evocato, soprattutio nella prima e tredicesima regola, per descrivere le relazioni
tra il fedele, che deve sviluppare un giudizio e un sentire adeguato, e la Chiesa,
Sposa di Cristo e sua Madre.

Il presente contributo intende riflettere sulle condizioni che permettono
alla coscienza cristiana di essere “vera interpres” della legge divina. 5i articolerd
quindi relle seguenti scansioni: dopo aver esaminato le concezioni della coscien-
za morale che ne escludono la formazione, verranno evidenziati i presupposti fi-
losofici e teologici di una coscienza “formabile”. In un terzo momento sara mes-
sa a tema la “forma” della coscienza cristiana, in relazione alla sua configurazio-
ne cristologica, pneumatologica ed ecclesiale. Infine ci si soffermera sull'atteg-
giamento fondamentale, che sta a presupposto dell’acquisizione di tale forma.

1. CONCEZIONI DELLA COSCIENZA CHE NE ESCLUDONO
LA FORMAZIONE

a) La coscienza “gutonoma”

Una diffusa concezione della coscienza morale, affermatasi nell’ambito del-
la teologia morale cattolica soprattutto nel post-concilio, fivendica per essa il ca-
rattere dell’autonomia’. Reagendo contro impostazioni legalistiche, che mortifi-
cano la responsabilita del soggetto, questa posizione sottolinea il carattere im-
prescindibilmente interiore del vincolo morale: nessun precetto esteriore alla
coscienza, imposto nel nome di un’autoriti ad essa estrinseca, pud costituire ga-
ranzia adeguata per la qualita morale dell’agire. La forma costitutiva della mora-
lita non pud che risultare dall’interiore promulgazione di una norma come ob-
bligante: la legge morale ha percid necessariamente il carattere di una “auto-
nomia” della coscienza. i

In questa rivendicazione, chiaramente ispirata al pensiero kantiano, vi &
qualche cosa che corrisponde all'istanza evangelica di interiorita (Cfr Mc 7, 14-
23} e alla tradizione classica della morale cattolica. San Tommaso d’Aquino
esprime precisamente questa istanza, quando afferma che per compiere il bene
morale non basta fare quanto & bene “secundum rectam rationem”, ma che oc-

¢ G. Frssarp, La Dialectique des Ewercices Spivituels de Saint Ignace de Loyola, Tome I
Fondement - Péché - Orthodoxie, Paris 1966, pp. 125-256. Se ne pud trovare una presentazione acu-
ta nello studio di X. TILLIETTE, Le Pére Gaston Fessard et les Exercices, in «Gregorianums» 72/2
(1991), pp. 317-347.

? §i pud trovare una panoramica defle principali posizioni sulla cosclenza morale presenti oggi
nel dibattito teologico nello studio di B. KaCzYNSKY, La coscienza morale nella teologia contempora-
neq, in AAVY. (a cura di A. Lopato), Crisi ¢ risveglio defla coscienza morale mel nostro tempo,
Bologna 1989, pp. 47-80.
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corre farlo “cum recta ratione” ®. Perché un’azione abbia valore morale, ciog, &
necessario che essa non solo sia conforme alla verita della ragione (secundum
rectam vationem), ma che venga scelta in forza di un giudizio personale che rico-
nosce tale conformiti (cum vecta ratione). B stato giustamente affermato che il
passaggio dal “tu devi!” di un obbligo esterno al soggetto all”’io devo!l” dell’au-
to-obbligazione & inderogabile per la costituzione di una moralita autentica . Il
giudizio morale deve avere il caraitere di una convinzione personale del sogget-
to ed essere promulgato nella coscienza: senza questa promulgazione semplice-
mente non esiste un dovere moralmente rilevante, '
Tuttavia la concezione che sostiene Iautonomia della coscienza afferma
qualcosa che va oltre quanto sempre riconosciuto dalla miglior tradizione cattoli-
ca, appena sinteticamente evocata. Infatti non si limita ad affermare la necessita
dell'interiore promulgazione della legge morale, ma pretende che la coscienza dia
a se stessa la propria legge, senza dipendere da una legge superiore. Si parla cosi
di coscienza “creativa”. Il punto critico di una tale concezione, che ne evidenzia
la specificita nell’ambito della teologia morale cattolica, consiste nella zegazione
della possibilitd d&i una coscienza morale erronea. Cosi si esprime Bruno Schiiller:
“La coscienza non pud ingannarsi sul bene e sul male; ci¢ che essa ordina & sem-
pre ¢ infallibilmente bene morale” . Una tale rivendicazione di infallibilita della
coscienza morale & tipica del soggettivismo moderno ", ma pud riallarciarsi, co-
me € stato mostrato®, alla tesi di Pietro Abelardo secondo cui 'unico modo di
peccare in senso proprio consisterebbe nell’agire contro la propria coscienza *
Naturalmente anche i pitt avvertiti sostenitori dell’autonomia della co-
scienza ammettono che ¢’¢ un livello nel quale la coscienza soggettiva pud sba-

*Cfr San ToMMaso D' AQUING, Sententia Libri Ethicorum, V1, 11, 107-117. Mi permetto di ri-
mandare anche al mio studio in proposite: La conoscenza morale. Linee di viflessione sul Commento
di Sanr Tommaso all Etica Nicomachea, Roma 1987.

* Cfr T. Stvczen, Day Gewissen. Quelle der Freiheit oder der Knechtung?, in «Archiv fiir
Religionspsychologies 17 (1986}, pp. 136-147, qui p.136. $i veda anche: A, Laun, Dar Gewissen,
Oberste Norm sittlichen Handelns, Innsbruck - Wien 1984, che, in un confronto critico con la re-
cente teologia morake di lingua tedesca, precisa tra Paltro i limiti in cui & accettabile if concetro di
“autonomia della coscienza”.

" Cfr B, SCHULLER, La fondazione dei giudizi morali, Tipi di argomentazione etica nelle teologia
morale catiolica, Assisi 1975, p. 72,

1 §i vedano le seguenti affermazioni dei suoi maggior! rappresentanti, “Coscienza, coscienza,
istinto divino, immortale e celeste voce; guida sicura di un essere ignorante e limitato, ma inteli-
gente ¢ libero; giudice infallibile del bene ¢ del male, che rende I’ uomo simile a Dio: sei tu che co-
stituisci Peccellenza della sua natura e la moralita delle sue azioni’ * (J.]. Rousszau, Emile ou de
leducation, Paris 1972, p, 354). “Una coscienza erronea & inconcepibile” (I, Kant, Metaphisyk der
Sirten, A. 38, in Stmiz'enausgabe, Bd 1V, Wiesbaden 1956, p. 532). “La coscienza non erra mai e
non pud mai errare”, poiché & “essa stessa giudice di ogni convinzione, non conosce alcun giudice
sopra di s¢” {J.G. FECHTE System der Sittenlehre, 111, 15, in Werke, Bd IV, Betlin 1971, p. 174).

¥ Cfr T, BELMANS, Le paradoxe de la conscience errande FAbelard g Karl Ral’mer in «Revue
Thomiste» 90/4 (1990), pp. 370-386,

P ABELARDO Scito te fpsum sen Ethica, XYL (PL 178, col. 653C): “Peccatumn non est nisi
contra conscientiam”, {Ediz. italiana a cura di M, DEL PRA, Conoscf fe stesso o Etica, Firenze, 1976,
pp. 38-39),
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gliare: ma si tratta non piti del piano in cui si decide del bene e del male morale
in senso proprio, bensi del piano della scelta dei beni e mali pre-morali, concer-
nenti V'efficace realizzazione intramondana del giusto e dell’ingiusto ™. La di-
mensione morale dell'atto (Gutheit), su cui il giudizio di coscienza ¢ infallibile,
viene fatta dipendere unicamente dalla conformitd con Vintenzione retta
dell’agente, con il suo orientamento trascendentale verso il bene. Essa si emanci-
pa cosi dal contenuto oggettivo della scelta conosciuto mediante la ragione. La
dimensione di correttezza (Richtigkeit) dell’agire, su cui & sempre possibile sbha-
ghiare a livello della coscienza, riguarda invece P'aspetto esteriore dell’azione, in
dipendenza dal calcolo delle conseguenze prevedibili, dalla poriderazione dei
beni “pre-morali” raggiungibili.

Una simile forma di autonomizzazione della coscienza, viene piu radi-
calmente giustificata rivendicando Poriginalita pratica del giudizio della co-
scienza, cui viene contrapposto il carattere meramente speculativo della
scienza morale ¥, Le norme morali universali, elaborate dalia scienza e insegna-
te dal Magistero, avrebbero valore “speculativo” e astratto; solo la coscienza
esprimerebbe la veritd morale “pratica”, I'unica che ha valore per la persona, in
ordine alla sua realizzazione personalistica. La veritd speculativa della norma
avrebbe come criterio la conformitd con la realtd (conformitas intellectus ad
remz), mentre la verita pratica avrebbe come criterio quello della conformita con
Pappetito retto (conformitas ad appetitum rectuns}, ciog con Fintenzione del sog-
getto, Ridurre la veritd morale alla conformitd dell’agire con una rorma “specu-
lativa” ad essa superiore sarebbe cadere nell’oggettivismo. Questa distinzione,
cui sant’Alfonso ricorre solo per spiegare il caso della coscienza erronea, € intesa
cotne teoria generale della verita morale nella coscienza, che permette di risolve-
re senza contlitt (¢ “in favore dclla coscicnza”) tutte le situazioni difficili circa
“Humanae vitae”: una veritd morale “speculativa” proclamata dal Magistero
non & per cid stesso anche la veritd “pratica”, che i soggetto & I'unico compe-
tente a promulgare, giudicando della conformita di un certo comportamento
con la rettitadine della sua intenzione . Va qui osservato che, dal punto di vista
della coscienza, non ci sarebbe nessun comportamento concreto in grado di fal-

* Clr B. SCHULLER, La fondazione, op. cit., p. 72; si vedano anche J. Fucss, Gewsssen und
Gefolgschaft, in «Stimmen der Zeitw, 207 (1989), pp. 308-320; J. GRONDEL, Verbindlichkeit und
Rechtweite des Gewissensspruches, in AAVV. (Hrsg, J. GRUNDEL), Das Gewissen. Subjektive
Willksir oder oberste Norm?, Diisseldorf 1990, pp. 99-126.

1] primo a sostenere questa tesi & stato 1D, CAPONE, Tntorno alla veritd morale, Napoli 1951,
che I'ha poi riproposta in numerose opere successive, tra cui in particolare: La normza morale nells
coscienza, Bd. Acc, Alfonsiana, Roma 1984, pp. 122.125. Essa & stata fatta propria ¢ sintetizzata
con la distinzione tra buono e giusto da J. Fucus, di cui si possono vedere in tal senso anche The
Absolute iz Moraltty and the Christian Conscience, in «Gregorianumy» 71 (3990}, pp. 697-711 ed il
pil antico: Operatunt et operatio in dictansine conscientiae, in «Thotnistica morum principias, Acta
Congressus, t. II, Romae 1961, pp. 71-79. Per una critica di tale interpretazione defla dottrina di
San Tommaso, si veda, oltre al mio volume gid citato (La conoscenza, pp. 103-105), anche 1'articolo
di T. BELMaNs, Aw crofsement des chemins en movale fondamentale, in «Revue Thomister 89
(1989), pp. 246-278. -

" Cfr D. CAPONE, La norma morale, op. cit., p. 124,
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sificare U'intenzione retta: un qualsiasi comportamento concreto potrebbe essere
assunto e integrato dall'intenzione retta, senza che questa sia ulteriormente giu-
dicata da altro. Nessuna conoscenza “speculativa” o “pratica” guiderebbe ['in-
tenzione: la buona fede sarebbe il criterio morale ultimo e decisivo per la co-
scienza, che crea la propria verita.

La mancanza del riferimento, da parte della coscienza, alla conoscenza di
una veritd morale universale con valore pratico, comporta quindi I'assolutizza-
zione dell’intenzionalita soggettiva, priva di verifiche razionali. In un simile qua-
dro Paffermazione del primato della coscienza equivale alla deificazione della
soggettivitd, chiusa in se stessa. Alla fine la tendenza volontaristica giunge ad
identificare la coscienza con la decisione morale V. Essa diventa un’istanza insin-
dacabile e inverificabile: invece di essere la finestra che apre la persona alla ve-
ritd sul bene e, quindi, a cid che & pili comune e che origina la comunione, di-
venta “il guscio della soggetnvna” ¥ in cui Puomo pud sfuggire alla realtd e na-
sconderlesi. P'appello alla coscienza 'si deforma cosi facilmente in una giustifica-
zione della soggettivita, che non si lascia piit mettere in questione, perché pro-
clama di bastare a se stessa nel dire cosa sia il bene ¢ cosa sia il male.

E chiaro che questa concezione autonomistica della coscienza esclude che
si possa patlare in senso proprio di una sua formazione. L'unica possibile forma-
zione sarebbe quella di una educazione ad un ragionamento morale sempre pii
rigoroso, che sorvegli la coerenza della deduzione delle conclusioni dai principi
soggettivamente posti e giustificati ¥, Le conclusioni della coscienza non potreb-
bero essere messe in questione che in nome della coerenza con I'identita perso-
nale e con I'opzione fondamentale che la esprime. Nell’orizzonte di tale propo-
sta il Magistero della Chiesa viene avvertito inevitabilmente come esteriorita da
cui difendere la liberta della coscienza. Il credente & visto come singolo indivi-
duo, non vitalmente inserito in Cristo mediante il suo Corpo ecclesiale: la
Chiesa gli sta “di fronte”. Il Magistero dei pastori, se vuole rispettare la coscien-
za autonoma, pud svolgere al massimo una funzione parenetica, di “esortazio-
ne” alla coerenza, alla fedelta agli atteggiamenti fondamentali. Non potrebbe in-
vece inculcare contenuti moralmente obbligatori, con valore vincolante, I suoi
giudizi determinati in ambito morale sarebbero solo indicazioni di cui “tener
conto”. Al singolo viene implicitamente attribuita la capacita di sapere da solo

7CR E. KACAYNSKI La coscienza op. ¢it., pp. 56-39, con i relativi riferimenti bibliografici agli
autori,

® Cfr la magistrale trattazione del Card. J. RATZINGER, Coscienza e veritd, cap. V1 del suo volu-
me: La Chiesa. Una comuniti sempre in cammino, Alba 1991, pp. 113-137.

¥ B questa la concezione dello sviluppo morale propria delle correnti che si ispirano alla filo-
sofia analitica o che, riprendende gli schemi di L. Kohlberg, li adattano alla recente etica del di-
scotso proposta da J. Habermas e K.O. Apel (J. Rawls). Per una critica illuminante, rimandiamo a
G. ABA, Una filosofia morale per l'educazione alla vita buona, in «Salesianumy» 53 (1991), pp. 273-
314, al quale mi sono ispirato anche per alcuni aspetti di fondazione positiva della formazione della
coscienza.
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cid che serve alla salvezza, oppure ghi viene assicurato che essa si gioca sul piano
dell’intenzionalita trascendentale e non al livello di decisioni concrete

b) Coscienza come applicazione della legge movale

E tuttavia anche la concezione della coscienza prevalente nella manualisti-
ca post-tridentina appare fortemente riduttiva in ordine alla formazione della
coscienza . In essa la coscienza & identificata semplicemente con 'applicazione
fedele della legge al caso singolo. Tre sono gli aspetti che vanno considerati e
che mostrano 1 limiti di questa impostazione.

In primo luogo prevale una comprensione legalistica della morale: la legge
& intesa come espressione della volonta del legislatore e quindi ricondotta al mo-
dello delle legpi positive umane *. Essa non viene percepita come una verita ac-
cessibile alla ragione, che esprime il bene stesso della persona. Il carattere
estrinseco dell’origine dell’obbligazione moraie (la volonta del legislatore) fa si
che la difesa della liberta della coscienza esiga un minimalismo da parte della
Jegge: cid che non ¢ manifestamente proibito & permesso; quanto & dubbio non
obbliga.

In secondo luogo la situazione concreta della scelta tende inevitabilmente
ad essere intesa solo come un “caso” di una legge generale. I giudizi di coscien-
za sarebbero solo casi di norme generali. 'ineliminabile originalita del concreto
cede il passo ad un tentativo di tutto prevedere dall’alts, secondo uno schema
deduttivo dall'universale al particolare. Si sviluppa una complessa casistica, co-
me scienza dei principi di apphcazione deﬂa legge. La meccamczta deﬂo schema
univocamente deduttive da impressione di una mortificazione della comples-
sita del vissuto, mentre per contro Vinfinita delle eccezioni e la sottigliezza dei
principi di soluzioni “in favore della coscienza” mettono in pericolo I'assolutez-
za della verita morale proclamata nella legge.

In terzo luogo limitare Ia coscienza al giudizio applicativo di una legge de-
terminata estrinsecamente al soggetto fa apparire tale procedimento come una
violazione dell’imprescindibile autonomia morale, intesa nel senso sopra stabili-

* Per questa tesi, nel volume di AAVV. {Hysp. P. HHONERMANN), Lebramt und Sexualmoral,
Disseldorf 1990, si vedano i contributi di B. FRALING, Hypertrophie lebramilicher Autoritit in
Dingen der Moral? (pp. 95-129) e di P. HONERMANN, Die Kompetenz des Lebramtes i Fragen der
Sitte (pp. 130-156). Nello stesso senso anche fo studio di J. FUCHS, Veritd morali - veritd di salverza,
nel suo volume: Etica cristiana in una societd secolarizzata, Casale M. 1984, pp. 59-78 ¢, sempre in
ambito della teologia morale di area tedesca: Ph Scmmitz, Ein Glawbe — kontroverse
Gewissensentscheidungen, in AAVV, (Hrsg, J. HORSTMANN), Gewissen, Aspekte eines vieldiskutier-
ten Sachverbaltes, Kath. Ak, Schwerte 1983, pp. 60-76.

* Per yna presentazione dei limiti di questa manualistica, troppo spesso identificata con la reo-
logia morale cattolica, si veda S. PINCKAERS, Les sources de la morale chrétienne. Sa méthode, son
contens, son bistoire, Fribourg Sulsse 1985, pp. 258-282.

2 Cfr G. GRSEZ, Legalism, Moral Truth and Pastoral Practice, in AA. VV (BEd. by T.J.
HERRON), The Catholic Priest as Moral Teacher and Guide, San Francisco 1990, pp. 97-113.
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to. La contrapposizione legge / coscienza, oggettivitd / soggertivita, suppone
una visione estrinsecistica del bene morale,

Anche l'impostazione neo-scolastica, che adotta un modeilo intellettualisti-
co, risulta inadeguata ». Essa concepisce la funzione della coscienza come dedu-
zione della veritd speculativa sul piano pratico, aprendo cosi la strada ad una
pretesa originalita di quest’ultimo, nel quale si pondererebbero i beni premorali
tra loro concorrenziali al fine di ricavarne il dovere morale concreto,

In queste concezioni vi & certamente spazio per un apporto alla coscienza
da parte di fattori ad essa esterni. Conoscenze sulla legge universale e sulla ve-
ritd speculativa sono viste come decisive per la formulazione del giudizio appli-
cativo. Tuttavia qui, pitt che di formazione si dovrebbe patlare, a rigor di termi-
ni, di “informazione” della coscienza. I carattere estrinseco di un tale processo,
soprattutto per la meccanicita unidirezionale di una deduzione dall’'universale al
particolare, sembra violare la necessaria interioritd del vincolo morale. La for-
mazione & compresa al massimo come adeguazione del soggettivo all’oggettivo.
Il Magistero entra nella coscienza nel modo di un promulgatore di leggi che co-
stituiscono il principio del ragionamento deduttivo e applicativo, a mo’ di limite
estrinseco per la liberta.

¢} Dimensioni della coscienza morale

Le concezioni precedentemente esposte nei loro tratti principali, pur risul-
tando in se stesse inadeguate, mettono in rilievo alcune dimensioni essenziali ad
una visione integrale della coscienza morale ed offrono quindi elementi preziosi
per la sua elaborazione.

Innanzi tutto va rimarcato il carattere veritativo del giudizio della coscien-
za. Eissa &, prima di tutto, consapevolezza della veritd morale in relazione al con-
tenuto intellegibile di una scelta #. In realtd proprio espetienza dell’auto-vinco-
larsi nella coscienza rivela la presenza di un momento oggettivo di conoscenza. 1l
giudizio della coscienza, che vincola, non & semplicemente espressione di un'in-
tenzionalita soggettiva: esso & un atto di conoscenza, & ciog espressione di verita.
In altre parole la coscienza riflette un’auto-conoscenza, che si fonda su dati reali
esterni alla coscienza #. Di fronte a motivazioni meramente affettive e ai condi-
zionamenti dovuti alle convenzioni sociali, il giudizio della coscienza rappresen-
ta l'istanza di una verifica razionale, sulla base di una conoscenza del valore in-

2 Gli articolt sopra citati di T. BELMANS e soprattutto il suo volume: Le sens objectif de Pagir
bumain. Pour rélive la morale conjugale de saint Thomas d'Aguin, Citra del Vaticano 1980, denun-
ciang in maniera convincente i limiti e I'infedelti all’autentico pensiero di san Tommaso di questa
impostazione, che ha la sua origine in illustri tomisti quali A.D. Sertillanges e O. Lotrin,

¥ Cfr G. Grisez, The Way, 1, pp. 74-96, Questo aspetto & messo in rilievo in maniera partico-
larmente precisa anche da M. RHONHEIMER, in una sua opera di prossima pubblicazione, che egfi
ha avuto la bonti di farmi conoscere nel dattiloscritto, dat titolo Die Perspektive der Moral.
Grundiagen der philosophischen Ethik. :

5 Cfr K. WoyryLa, Persona e atto, Roma 1982, pp. 55-62.
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trinseco della scelta. La coscienza morale esprime quindi il carattere moralmen-
te vincolante della verita per il soggetto, nei confronti delle spinte soggettive ed
interessate. La coscienza ingiunge di fare “cid che & buono in verita” e non ap-
pena “cid che mi sembra buono™: il suo carattere obbligatorio deriva dalla verita
della legge divina che intende esprimere e non da se stessa. Per questo la co-
scienza erronea obbliga solo “secundum quid et per accidens” . Non ¢ possibi-
le pensare alla formazione della coscienza se non nel quadro di una concezione
che riconosca il carattere cognitivo del suo giudizio e, quindi, il primato della
verita. :

ID’altro canto non pud essere tralasciata la dimensione interiore del vincolo
proprio della coscienza. La veritd che obbliga in coscienza & quella che viene
personalmente riconosciuta dal soggetto. Pertanto il principio da cui parte il
giudizio della coscienza morale non pud essere estranco al soggetto e costituire
un'istanza estrinsecamente imposta alla sua ragione.

Inoitre Ia prima concezione della coscienza criticata, quelia deli™*autono-
mia”, segnala giustamente che il ruolo del soggetto non & meramente passivo:
non si tratta di una deduzione sul modello di un sapere matematico, che a parti-
re dai principi trae delle conclusioni logicamente necessarie. Tuttavia, riffutare
la passivitd non significa necessariamente dover attribuire alla coscienza la crea-
zione della legge. Tra passivita ¢ creativita, ¢'é lo spazio per una partecipazione
attiva del soggetto, attraverso la maturazione di disposizioni tali da rendere pos-
sibile 'accoglienza della veritd morale.

1. strada che si apre all’ulteriore ricerca & pertanto quella che indaga sulla
natura della conoscenza pratica, relativa alla verita morale. Si tratterd di mettere
in luce gli elementi e le condizioni soggettive che rendono possibile una coscien-
za morale capace di svolgere adeguatamente il suo ruolo ermeneutico e di essere
“vera interprete” dell’ordine morale stabilito da Dio.

2. PRESUPPOSTI PER UNA GOSCIENZA “FORMARILE”
a) Natura della conoscenza morale

La veritd morale ha un carattere proprio, originario, irriducibile ad una co-
noscenza meramente speculativa. Infatti, mentre la conoscenza speculativa ha il
proprio fine in se stessa, la conoscenza pratica & volta all’agire ¥, La verita mora-
le non & una veritd da contemplare, ma da fare: una verita libera, che interpella
la liberta in nome del suo significato ultimo e radicale, in nome del fine ultimo
della vita. Oggetto della conoscenza morale & dunque il bene umano, perfezione
della persona come tale. Anche se a livelli diversi € con gradi di praticita analo-

* Cfr San ToMmaso D'AQUING, De veritate, . 17, 8. 4,
¥ Per questo aspetto decisivo, rimando al mio volume La cowascenza morale, op. cit., pp, 27-
125, cosi come agli studi, qui citati, di Abbi e Belmans.
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gici, essa si sviluppa quindi all’interno deﬂ’appetito e in connessione con 'appe-
tito, sia nel suo aspetto universale di scienza etica, che nel suo aspetto particola-
re di coscienza e di prudenza. “F resa pratica dal fatto di apprendere come beni
umani desiderabili i fini cui mirano le naturali inclinazioni del’appetito” *. A -
vello dell’universale la ragione morale opera in connessione con queste indina-
zioni haturali, mentre, a livello particolare essa ha bisogno anche delle disposi-
zioni virtuose del soggetto.

Va rilevato che la stessa conoscenza della legge naturale pud venire Impedi~
ta dalle passioni ed esige di essere restaurata per opera dello Spirito, il quale
contribuisce a formare nell’uomo le virtd ®. La legge naturale & come un patto
eterno dell'uomo col Creatore, che ha la sua sede nella ratio nasuralis, Ora que-
sta ragione naturale pud essere oscurata dalle passioni e non riuscire piti a svol-
gere il suo esercizio, che & quello di scorgere e promulgare quanto corrisponde
alla legge eterna di Dio. Lo Spirito ristabilisce in noi la legge naturale proprio in
quanto fa si che la nostra ragione non soccomba piit alle passioni e sia orientata
dalle virtiy morali nella conoscenza pratica, anche a livello di coscienza.’

b) Articolazioni della coscienza morale

Se la tradizione scolastica e pol manualistica, identificando terminologica-
mente la coscienza (cumescientia) con Patto del giudizio applicativo, ne aveva pri-
vilegiato 'aspetto oggettivo di conformitd con la legge, nella teoria di san
Tommaso non era trascurato 'aspetto soggettivo, che veniva espresso negli habi-
tus presupposti alla coscienza e necessari al suo giudizio. Il primo e pit fonda-
mentale di tali abiti & la sinderesi, la quale permette di cogliere i primi principi
della legge naturale, sulla base dei quali si sviluppa tutta la conoscenza morale.
Essa esprime ['originaria partecipazione della mente umana alla luce della verita
divina, impressa in noi col sigillo dell'immagine creaturale . La modalita sillogi-
stica, deduttiva, secondo la quale si sviluppa, per I’Aquinate, il procedimento
conoscitivo, segnala il suo carattere razionale e quindi il suo valore universale.
Non si deve tuttavia dimenticare U'importanza dell’esperienza dell’intuizione,
della connaturalita per la conoscenza della veritd morale *, 1l rapporto con la
veritd non & mai meccanico e solo intellettuale: esso impegna sempre vitalmente
e drammaticamente il soggetto morale fin nelle radici della sua liberta.

(. ABBA, Una filosofia morale, op. cit., p. 282,

# Cfr Sanv ToMMASC D'AQUINO, Super Ep. ad Romaneos, c. VI, lect. 1, n. 520: “Unde et subdi-
tur quia lex in homine dominatur, scilicet naturalis, guanto tempore wvivit, scilicet lex in homine.
Quae quidem vivit, quamdiu ratio naturalis efficaciter in homine viget. Moritur autem lex naturalis
in homine quandiu ratio naturalis passionibus succumbiz: s 24.5: dissipaverunt foedus sempiternim,
scificet legis naturalis”, Cfr D.J. BiLLY, Grace and Natural Law in the "Super Epistolam ad Romanos
lectura”: a Study of Thomas' Commentary on Romans 2, 14-16, in «St. Moralia» 26 (1988), pp. 15-37.

* Cfr A, SCOLA, La fondazione teclogica della legge naturale nello “Scriptum super Sententtis” di
san Tommaso d'Aquino, Universititsverlag Freibutg Schweiz 1982,

» Cfr L. MELINA La conoscenza op. cit., pp. 69-95.
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¢ ) Dall’ universale al particolare

11 processo per arrivare alla formulazione del giudizio di coscienza implica
il passaggio dall’'universale al particolare, che la tradizione espresse col termine
di “applicazione”. Tuttavia occorre notare che gia san Tommaso aveva segnalato
Pinsufficienza di un procedimento meramente deduttivo e solamente intellettua-
le . Solo in un caso la coscienza non pud mai errare nel passaggio dal principio
universale al particolare: quando I'atto particolare a cui si applica la coscienza
trova gia un giudizio adeguatamente determinato a livello universale nella sinde-
resi ®, E il caso di un precetto morale negativo, che dichiara come intrinseca-
mente contrario al bene morale un determinato comportamento, per cui alla co-
scienza non resta che applicare tale precetio, una volta riconosciutane la perti-
nenza.

Invece normalmente la grande varietd delle circostanze singolari in cui si
realizza I'azione morale e, soprattuito, 1o 1ato che sussisie seinpre ira il ragiona-
mento etico universale e il giudizio particolare, fanno si che per la conoscenza
del valore morale concreto non basti riferirsi ai principi universali dell’agire, ac-
cessibili attraverso la scienza, ma occorra la conoscenza di principi pilt partico-
lari. Questi sono costituiti dai beni umani, fini delle virtts morali. Esse assicura-
no quella connaturalitd virtuosa col bene, che ¢ indispensabile alla virtr della
prudenza, perfezione della ragione pratica.

La retta disposizione dell’appetito & quindi necessaria alla conoscenza ade-
guata del bene morale particolare. E questo il senso dell'espressione, ricorrente
in san Tommaso, secondo cui: “qualis unusquisque est, talis et finis videtur ei” *
(Ia percezione del bene dipende da come uno ¢). Il problema della rettitudine
della coscienza nel giudizio particolare & costituito dal rapporto tra il “bonum
simpliciter” e il “bonum apparens”. In questo senso sara decisivo alla conoscen-
za del bene in particolare creare le condizioni soggettive per cui sembri buono
anche quanto in realtd & veramente buono. Ora & proprio il virtuoso colui al
quale appare buono guanto € anche in se stesso veramente buono, tanto che eghi
pud esser detto regola e misura vivente del bene », Tutto il lavore di formazione
consistera dunque nel far si che il soggetto morale acquisisca 'babitus virtuoso

2 11 passo pit esplicito & in Summa Theologize, 111, q. 58, a. 3, corpus. Sulla medesima que-
stione, ma in riferimento al Commento all’Etica Nicomachea, si veda anche il nostro Le conoscenza
morale, op. cit., pp. 91.95,

# Chr De Veritate, . 17, a. 2, cospus: “Sciendum tamen, gquod in quibusdam conscientia nun-
quam errare potest: quando scilicet actus e particularis ad quem conscientia applicatur, habet de
se i synderesi universale judicium”.

# SaN ToMMASC 1Y AQUING, Sententia Libri Ethicorun, 181, 13, 58-78; Summa Theologiae, I-11,
q. 9. 2. 2, FI, q. 38, a. 5; Super Ep. ad Rowmanos, ¢. VIH, lect, 1, n. 616; Super Ep. ad Phil, ¢. 1, lect.
H, 0 17.

® Clx Sententia Libri Ethicorum, TH, 10, 59-61: “Ez dicit quod studioso, id est virtuoso, est vo-
luntabile id quod est voluntabile secundum veritatem, id est simpliciter bonum”. L'voma virtuoso
¢ quindi: “quasi existens regula et mensura omnium operabilium”, Per un commento e 'elenco di
altri numerost riferimenti in proposito, rimando a La conoscenza, op. cit., pp. 111-113,
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che inclini a riconoscere per connaturalitd quanto & secundum se bonum, col-
mando una considerazione puramente astratta ed insufficiente del bene in gene-
rale e superando la passione che spinge a quanto & bonum prout nunc.

Per poter esprimere un adeguato giudizio sul bene in particulari occorre
quindi avere una disposizione affettiva retta e sana, che crea una connaturalita e
un gusto per quanto & veramente bene. Ora, san Tommaso ritiene che, nel regi-
me della legge nuova, I'opera dello Spirito Santo a livello conoscitivo consista
precisamente nel risanare le disposizioni affettive corrotte e nel creare un gusto
sano nel giustificato, mediante la carita *.

d) Coscienza e prudenza

Si pone a questo punto la questione del rapporto tra coscienza e prudenza,
tema discusso e difficile 7, Va osservato che, in san Tommaso, queste due realtd
appartengono a modi diversi di impostare il problema morale, tipici di due fasi
del suo pensiero: la coscienza esprime il giudizio riflesso sul valore morale
dell’azione concreta, a partire dalle conoscenze universali della scienza; invece la
prudenza & la virtd della ragione pratica necessaria alla realizzazione di una scel-
ta conforme al bene morale. La coscienza si pone ad un livello di conoscenza del
particolare ancora non necessariamente e intrinsecamente connesso con la di-
sposizione virtuosa a fare il bene: infatti & possibile avere un giudizio di coscien-
za esatto e poi seguire la passione, come ¢ ii caso dell'incontinente. Invece la
prudenza entra a costruire dall’interno la scelta buona e presuppone necessaria-
mente ed intrinsecamente le virtli morali, che offrono al suo ragionamento i
principi prossimi. Nella prudenza il bene & conosciuto e avvertito come “bene

% Cfr Super Ep. ad Romanos, ¢. XII, lect. I, n. 967: “Qui autem habet gustum sanum, rectum
iudicium de saporibus habet; ita homo qui habet corruptum affectum quasi conformatum rebus se-
cularibus, non habet rectum fudicium de bono; sed ille qui habet rectum et sanum affectum, sensu
eius Innovato per gratiam, recium iudicium habet de bono”. Su questo tema si veda il mio studio:
La conoscenza morale nel regime della legge nuova. Lettura di aleunt tessi dai Comments di San
Tommaso alle Lettere di San Paolo, in «Ati del IX Congresso Tomistico Internazionales, vol. IV:
Etica, Sociologin ¢ Politica d'ispirazione tomistica, Citta del Vaticano 1991, pp .91-105.

7 Cfy L. MELINA, La comoscenza, op. cit., pp. 210-212. Non condividiamo la posizione di R.
MCINERNY, Praudence and conscience, in «The Thomist» 38 (1974), pp. 291.305 (cfr anche i suo vo-
lume: Ethica Thomistica. The Moral Philosophy of Thowmas Aquinas, Washington 1982, pp. 105-
116), il quale interpreta la coscienza come un giudizio ancora “speculativo” e mette anche la scien-
za morale allo stesso livello, non riconoscendo il carattere originalmente pratico di ogni conoscenza
morale. Neppure ci sembra di poter accogliere la tesi opposta di T, BELMANS, Le “jugement pruden-
tiel’ chez Saint Thomuys, in «Revue Thomiste» 91/3 (1991}, pp. 434-420, che, pur riconoscendo il
carattere pratico di ogni conoscenza morale, non ne vede i diverse grado di attribuzione e identifi-
ca quindi tout court il gindizio delia coscienza con quello della prudenza. Lz posizione di G. ABBA,
Felicita vita buona ¢ virti. Saggio di filosofia morale, Roma 1989, pp. 244-254 sembra maggiormen-
te corrispondente al pensiero di Tommaso, ma non ¢ pare giusto collocare la coscienza solo sul
pianc astratio, mentre unicamenie la prudenza attingerebbe il livello particolare del giudizio.

* Cfe G, ABBA, Lex et virtus. Studi sull'evoluzione della dottring movale di San Tommaso
d’Aguino, Roma 1983, pp, 45-57; pp. 196-223,
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per me”, mentre nella coscienza il bene pud essere riconosciuto come bene “in
sé”, ma tale percezione pud non arrivare ad informare P'azione perché la passio-
ne fa percepire come “bene per me ora” qualcosa di contrario al giudizio della
coscienza, Concretamente nel prudente il giudizio della coscienza coincide col
giudizio della prudenza, mentre nell'incontinente il giudizio di coscienza esatto
anche #n particulari viene rimpiazzato da un giudizio di scelta (fudicium electio-
nis), che ritiene altro come “bene per hui qui ed ora”.

Quello che siamo venuti mostrando finora citea il ruolo della connaturalita
nella formazione del giudizio di coscienza riguarda perd qualcosa di diverso:
che cioé solo nel contesto della vita virtuosa e della prudenza la coscienza trova
le condizioni soggettive necessarie al raggiungimento del suo giudizio. Si po-
trebbe dire che la coscienza formata & il giudizio riflesso, astratto dal contesto
della conoscenza prudenziale.

e) La necessaria docilitd

Il retto giudizio della coscienza nasce da una forma della soggettivitd, che
deve aprirsi alla veritd morale. Ma, essendo la veritd morale caratterizzata
dall'interpellazione alla liberta, tutta la persona deve disporsi ad accoglierla: non
solo la ragione, ma anche affettivitd. Una delle parti integranti della virtti della
prudenza, nel cui ambito si sviluppa la retta coscienza, ¢ individuata da san
Tommaso nella docilitad . Questa qualita & vista come necessaria non solo per
coloro che cominciano a formare in se stessi la prudenza, ma anche per quanti
gia la possiedono. Il punto di partenza dell’argomentazione & rappresentato dai
Hmiti costitutivi della conoscenza morale di chiungque: “stante I'infinita diversita
che caratterizza le azioni umane, & impossibile che un solo uomo sia informato
senza lacune a loro riguardo”. Per questo fa parte della prudenza I'umilta di la-
sciarsi istruire non solo dai sapienti contemporanei, ma “ascoltando assidua-
mente € rispettosamente gli insegnamenti degli antichi, evitando di trascurarli
per pigrizia o per orgoglio”. La comunione diacronica e sincronica con un’ele-
vata tradizione morale diventa criterio ermeneutico per la conoscenza pruden-
ziale.

Del resto 'Aquinate riconosce che “la ragione umana pud sbagliare. E
quindi la volonta che si accorda con la ragione umana non sempre & retta” *.
Cosi “a causa dell’ incertezza del giudizio umano” *la legge divina diventa indi-
spensabile perché Puomeo raggiunga il suo vero fine. Se la coscienza & reguls re-
gulata *, essa deve aprirsi nella docilita alla Rivelazione che Dio fa della sua vo-
lonta in Cristo, cosi come a livello semplicemente umano essa sard pronta a la-
sciarsi istruire dai sapienti e sopratiutto dai virtuosi. Lungi dal realizzarsi in un

» Summa Theologiae, T1-IE, q. 49, 2, 3.

® Ibiderm, 11, q. 19, a. 6, ad 2um.

4 thidem, 111 g, 94, a 4,

* De Veritate, q. 17, a. 2, ad 7um. Cfr T. BELMANS, Aw crofsement, op. <it., p. 270.
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isolamento individualistico ed in un’autosufficienza, la formazione della co-
scienza avra bisogno di un’istruzione esterna. La comunione interpersonale nel-
la luce dellamore alla verita, che lega in amicizia i virtuosi, diventa dimensione
interiore della coscienza. Non ¢ forse vero che proprio al cuore dell'istanza pitt
intima della persona la voce della coscienza rappresenta 'universalita dell’ap pel-
lo al bene morale, il dovere di agire come ogni altra persona ragionevole e one-
sta agirebbe se fosse al mio posto? Cosi proprio nell'interiorita soggettiva si crea
lo spazio per la formazione della coscienza nel dialogo intersoggettivo, quale au-
tentico “cum scire”, sapere insieme nella verita che origina la comunione.

Ma cid avviene nella misura in cui ci si lascia guidare dalla verita, a diffe-
renza di quelle “anime ribelli”, che sono “indocili alla verita e docili all ingiusti-
zia” (Rm 2, 8). Infatti quando la veritd si manifesterd definitivamente nella per-
sona di Cristo, la docilita intrinseca al dinamismo dell'intelligenza acquistera
Paspetto dell’”obbedienza della fede” (Rm 16, 26), con la quale 'uomo si ab-
bandona a Dio liberamente, prestandogli il pieno ossequio dell'intelletto e della
volonta *. Cosi la docilita & I'elemento interiore al dinamismo razionale della co-
scienza, che permette di spalancarla sulla fede ¢ sulla comunione ecclesiale, cui
tale fede da luogo. - :

f) Apertura alla comunione

La concezione tomista di coscienza implica dunque 'apertura alla comu-
nione. Secondo I'Aquinate la coscienza & “cum alio scire” ¥ essa significa in
un certo modo “simul scire”. Si tratta infatti per Iui, in senso specifico, di un at-
to di conoscenza che si realizza attraverso I'applicazione di una scienza ad un
oggetto particolare (“scientia cum alio”). Ora la scienza & conoscenza di una ve-
ritd universale ¢ comune, la quale nel giudizio della coscienza arriva ad illumina-
re H'atto concreto intorno a cui la libertd & chiamatd a scegliere. Coscienza &
dunque sapere, nello stesso momento, la veritd universale ¢ la situazione parti- .
colare: sapere la situazione particolare nella luce della veritd universale. In tal
senso proprio il giudizio pil intimo e personale, quello che costituisce la sogget-
tivitd morale nella sua irripetibile responsabilité e che la interpella nella singola-
ritd della situazione concreta “hic et nunc”, rimanda all'undversalit del vero e
alla comunione delle persone. '

Lungi dall'essere chiusura autosufficieme nell'individualita, la coscienza ¢
apertura nello stesso tempo alla veritd e agli altri, apertura nella verita alla co-
munione di coloro che cercano il bene. Il giudizio della coscienza, che esprime
la soggettivit, & sempre universalizzabile, in quanto si radica in ¢id che in noi &
oggettivo ¢ comune. In questo senso R. Spaemann pud dire che la coscienza
“conduce H'uomo al di 12 di se stesso... Per essere sicuro di non ingannarsi, egli
deve vivere in uno scambio continuo con gl altrs sul bene e sul giusto, nella co-

# CoNCILIO VATICANO 11, Dei Verbum, n. 5.
b SAN TOMMASO D'AQUINO, Summa Theologiae, 1, g. 79, a. 13.
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munita della vita morale” #*, E cosi anche I'antico Eraclito nel frammento 2:
“Percid si deve seguire cid che & universale e comune a tutti, giacché & universa-
le ¢id che & comune a tutti. Ma pur essendo il Logos comune, vivono i pitt come
se avessero una capacita di giudizio particolare”.

3. LA FORMA CRISTIANA DELLA COSCIENZA MORALE

La formazione della coscienza, adeguatamente compresa in mode da ri-
spettate sia il primato della veritd che la sua ineludibile interiorita, consiste
quindi nell’acquisizione da parte del soggetto morale di una “forma”, costituita
da disposizioni intellettuali ed affettive che permettano I'apertura al vero bene e
ii suo discernimento concreto. Un’autentica formazione avviene sempre all'in-
terno di relazioni che contribuiscono a determinare il sorgere e lo stabilizzarsi di
queste disposizioni. Consideriamo ora le relazioni che connotano I'identita della
coscienza cristiana: quelle con Cristo, con lo Spirito Santo e con la Chiesa.

a) Configurazione cristologica e preumatologica

Il momento genetico del soggetto cristiano, che ne costituisce Videntitd, &
nell’atto di fede con cui egli riconosce in Gest it Cristo di Dio ed il Figlio del
Padre. Cristo diventa cosi {a norma morale concreta, personale ed universale, per
la vita del cristiano *, Egli traduce infatti in un’esistenza umana la perfetta obbe-
dienza del Figlio eterno a Dio Padre, la disponibilita completa di amore 2lla sua
volonta, che giunge al sacrificio supremo della croce. Lesistenza umana di Gesty
Cristo & quindi la forma, il modello insuperabile, 4 prior normativo per tutti.

La vita cristiana consistera nell’assumere questa forma: “Abbiate in voi gli
stessi sentimenti che furono in Cristo Gestt” (Fi/ 2, 5). Sant’Agostino esprime
cosi questa progressiva formazione: “Cristo viene formato nel credente median-
te la fede, nel suo vomo interiore. ( .., ) Infatti Cristo viene formato in colui che
riceve la sua forma: ma riceve la forma di Cristo colui che aderisce a Cristo con
vero amore spirituale” ¥, La fede diventa il principio originante, che suscita la
caritd, la quale & chiamata ad incrementare liberamente 'assimilazione della
forma.

Ora la formazione di Cristo in noi, come “legge nuova” della nostra vita, &
opera dello Spirito Santo, che universalizza la norma cristologica, la rende inte-
riore, la fa diventare energia intima orientata al Padre, “legge della liberta” %, La

v R, SPABMANN, Moralische Grundbegriffe, Miinchen 1983, p. 75.

“ Cfr LU, Von BALTHASAR, Nove fest per un’etica cristiana, in “Enchiridion Vaticanum”, vol.
3, Bologna 1982, pp. 612-645,

# SANT’ AGOSTING, Expos, in Epist. ad Galatas, 57: P1. 35, 2131: “Formatur autem Christus in
credente per fidem in interiore homine... Formatur enim Christus in eo qui formam accipit Christi:
fortmarn autem accipit Christ, qui adhaeret Christo dilectioni spirieuali”.

“ Si veda lo splendido trattato sulla “lex nova” di San TomMmMaso D'AQUINO nelfa Sumima
Theologiae, 111, qq. 106-108, vero centro della sua teologia morale, troppo spesso ignorato. Cfr S.
PINCKAERS, Les sources, op. cit., pp. 174-194,
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coscienza morale cristiana va compresa teologicamente come espressione dell’
“essere in Cristo” del battezzato (Rm 6, 11) ¥, come sua partecipazione al “pen-
siero di Cristo” {I Cor 2, 16). In Cristo infatti si rivela non solo la verita circa il
volto di Dio come Padre e quindi la veritd completa circa la sua volonta salvifi-
ca, ma anche la verita sull'uvomo ®. Se Cristo & la verita (cfr Gy 14, 6), allora Ia
coscienza cristiana sard un “sapere con Cristo”, una partecipazione nella fede al
suo sapere che salva e rende liberi. Lo Spirito diventa I'autore principale della
formazione della coscienza cristiana, realizzando la nostra interiore partecipa-
zione al pensiero di Cristo.

E tuttavia siccome solo Cristo accoglie lo Spirito nella sua pienezza, men-
tre noi siamo capaci di riceverlo solo “con misura” ®, ¢'¢ ancora bisogno di
un’istruzione esteriore. Certamente 'obbedienza della coscienza morale cristia-
na non si rapporta innanzi tutto ad una “legge scritta”: la lettera come tale, per-
sino quella del Vangelo, uccide ®. La legge nuova & primariamente “legge dello
Spirito Santo”, donataci mediante la fede in Gesi Cristo; solo secondariamente
& anche legge scritta, Ma, nella nostra condizione itinerante, in cui non ricevia-
mo ancora il dono dello Spisito. nella sua pienezza, restano indispensabili anche
gli elementi “esteriori e secondari” della legge nuova, come criteri di verifica che
& veramente lo Spirito, che parla interiormente *. Vangelo scritto, tradizione ec-
clesiastica e magistero dottrinale dei pastori rappresentano un aiuto alla coscien-
za cristiana, che va accolto con quella docilit, che viene perfezionata nella luce
dell’obbedienza della fede. Anche I'elemento istituzionale viene cosi interioriz-
zato e non parla pitt dall’esterno, bensi dall'interno della coscienza cristiana,
quale aiuto alla sua liberta. .

La mediazione ecclesiale ¢ dunque essenziale nell’accoglienza dello
Spirito e nel discernimento delle sue ispirazioni autentiche. La coscienza cri-
stiana & coscienza ecclesiale *: sorge nella risposta personale alla vocazione
comune (ek-klesia) ad uscire da sé, per aprirsi al vero, che rifulge in Cristo.
Fssa comincia da una conversione (metdnoia): I'io smette di essere soggetto

“ Cfr G. CHANTRAINE - A, SCOLA, L'évenement Christ et la vie morale, in «Anthropotess, 1
{1987), pp. 5-23; A. ScoLa, Christologie et morale, in «Nouvelle Revue Théologiques 109 (1987},
pp. 382410,

 Cfr Grovanni PAQLG I, Enc, Redewmptor hominis, n. 10.

# Cfr San TommMaso D'AQUING, Super Ep. ad Romanos, ¢. X11, lect. I, 5. 971.

® Cfr SaN ToMMaSO D'AQUING, Summa Theologiae, 1-11, q. 106, a. 2, con riferimento 2
SANT AGOSTING, De Spiritu et littera, XIV, 24. '

% Per uno studio dell’elemento secondario della legge nuova si veda: B. Kaczynskl, La legge
nuova. L'elemento esterno della legge nuova secondo San Tommase, Roma-Vicenza 1974,

2 Per la dimensione ecclestale della morale rimando al mio studio; Ecclesialitd e teologia mova-
le, Spunti per un “vi-dimensionamento” teologico della morale, in «Anthropotes» 1 (1989), pp. 7-27.
Tra i pochissimi contributi sul tema si vedana anche: L. CECCARINI, La morale come Chiesa. Ricerca
di una fondazione ontologica, Napoli 1980 e H. SCHLOGEL, Kirche und sitiliches Handeln. Zur
Ekklesiologie tn der Grandlagenddiskussion der dentschsprichigen katholischen Movaltheologie, seit
der Jabrbundertwende, Mainz 1981, Prezioso per lo studio della dimensione ecclesiale della co-
scienza cristiana & il volume di 8. PINCKAERS, L'Evangile et In morale, Fribourg Suisse 1990, in par-
ticolare Ia parte terza, intitolata «L'Eglise et la consciences, pp. 195-289.
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autonomo, che pretende di avere in sé la propria consistenza ed entra in quel
soggetto nuovo che & Cristo, il cui spazio ¢ Ia Chiesa *, L'amore alla Chiesa &,
secondo sant’Agostino, il criterio per ; riconoscere la presenza dello Spirito
in noi ™,

b) Simbolismo ignaziano e teologia

Nelle Regulae ad sentiendun: cum Ecclesia *, poste alla fine dei suoi Esercizi
sperituali, sant’Ignazio offre alcuni criteri per la formazione di un vero senso ec-
clesiale. Egli intende evitare P'illusione di poter eliminare la mediazione della
Chiesa nel rappotto con lo Spirito e nella conoscenza della verit, illusione dif-
fusa alla sua epoca in correnti spirituali quali il movimento degli “alumbrados”
e nell'umanesimo razionalistico di Erasmo *. Propone a tal fine delle regole pra-
tiche, tra le quali due spiccano per il loro carattere centrale e fondamentale, la
prima e la tredicesima. Esse indicano i principi ecclesiali della fede a partire dai
quali tutto il resto si illumina. Vi viene descritto Patteggiamento richiesto “per
giudicare bene in ogni caso particolare” nei confronti della Chiesa, la quale ¢ la
“vera sposa di Cristo nostro Signore” e la “nostra santa madre”. Per evitare equi-
voci sul soggetto di cui parla, Ignazio precisa che si tratta della Chiesa “militan-
te” ¢ “gerarchica”™ & la Chiesa reale, terrena, contemporanea, nel suo aspetto
storico istituzionale concreto, non una vagheggmta Chiesa ideale deﬂe origini o
meramente spirituale.

Come sottolinea Fessard nel suo dettagliato commentario filosofico ¥,
Ignazio per descrivere le vie d’accesso alla verita, al contrario di quanto fara
Hegel, si lascia guidare dalle “rappresentazioni” che la Rivelazione e la grande
Tradizione cristiana hanno applicato alle relazioni sponsali filiali e materne tra
Cristo e la sua Chiesa e tra 'anima del credente e Dio. Egli non pecca per astra-
zione: sa che nella determinazione del sentire pratico non & coinvolta solo la ra-
gione speculativa. Quando si tratta di formare I'atteggiamento che permette
'accesso alla verita, tutta la persona & chiamata in causa.

Anche a livello di pensiero filosofico e teologico & stato giustamente segna-

% Clr J. RATZINGER, Teologia e Chiesa, in «Strumento Internazionale per un Lavoro Teologico.
Communio» 87 (1986}, pp. 92-111.

* SANT'AGOSTING, Consmento alla privia Epistola di Sen Giovanni, V1, 10: “Da che cosa cla-
scuno arriva a conoscere di aver ricevuto lo Spirito Santo? Ognuno di noi interroghi 1l suo cuore:
se ama il fratello, lo Spirito di Dio timane in lui. Esamini ¢ metta alla prova se stesso davanti a Dio:
veda se ¢'é in lui I'amore della pace e dell’unit, Pamore alla Chiesa diffusa in wutto il mondo”
{trad. it. di S. ALIQuO, ed. Cittd Nuova, Roma 1989, p. 163).

7 SANT'EGNAZIO DI LOYOLA, Bsercizi spivituali, (rrad. i, di 8. Dt MEGLIO), Padova 1987, pp.
165-169.

* Cir J. SALAVERRI, Motivacion histérica v significacion teolégica del ignaciano “sentir con la
Iglesia”, in «Bst. Eccl» 31 (1957), pp. 139-171. Per Pesegesi di queste regole mi & stara utile una
tesi claborata presso la Pone. Universita Gregoriana di Roma nel 1989 sotzo la direzione del Prof.
M. Ruiz Jurado: FL.N. MaSSIMINOG, Verdadero y fulse “sentir” en lu Iglesia militarte.

7 Cir G. FESSARD, La didlectigue, op. cit., £. IT, pp, 189-191,
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lato che la ragione, senza la luce che le viene dalle immagini proprie della co-
scienza simbolica ¢ semplicemente formale e vuota ** A questo riguardo trovia-
mo particolarmente indicate le espressioni di H. U. Von Balthasar per difendere
una teologia simbolica del maschile e femminile: “ Le devastazioni orrende del
metodo stotico critico sono possibiii dove & stata eliminata la dimensione maria-
na della Chiesa. Qui if mondo & diventato senza immagini e senza valori..,
mulo di fatti che non dicono pii nulla... La filosofia e la teologia dell’i 1mmagme
stanno e cadono insieme, e laddove 'immagine della dosna scompare dalla real-
t4 teologica, 12 prende il sopravvento una concettualitd ¢ una tecnica del pensare
esclusivamente mascolina e ignara dell’immagine. La fede si vede allora spinta
fuori dal mondo, nel paradosso e nell’assurdo” *.

Onde evitare oscuritd ed aporie & certamente pitt che opportuno il richia-
mo ad una sorveghanza critica del discorso simbolico, a proposito dell’utilizzo
della coppia “uomo-donna” ®. Lo sforzo del teoiogo devessere teso all’interpre-
tazione del simbolo nella ricerca della sua massima intelligibilita anche concet-
tuale, ma nella consapevolezza che una ritrascrizione completa del simbolo nel
concetto & impossibile e che il linguaggio della metafora e dell’analogia rimane
intrascendibile. Del resto “le analogic mondane posseggono la loro ultima misu-
ra nell’analogia della creazione” © e quest’ultima ha la sua pii radicale fondazio-
ne nella prospettiva cristologica. “I’'uomo analogico, vive a tutti i livelli una rela-
zione di simzilitudine nella permanente dissimilitudine” ©.

1l superamento di un’identificazione riduttiva del sapere filosofico e teolo-
gico con la modalitd concettualistica e razionalistica, si incontra a questo punto
con la riscoperta originalitd del sapere pratico, il quale in forma tutta specifica
include la dimensione della liberta nel processo conoscitivo. La coscienza pii
che di istruzioni sulle norme o di addestramento al rigoroso raziocinare, ha bi-
sogno di quel sapere, che & contenuto nei simboli. Del resto “la forma originaria
del sapere non ¢ di tipo concettuale” #: infatti il rapporto con la realtd implica
sempre un'itriducibile differenza e qumdl il coinvolgimento della liberta nella
sua comprensione.

* Segnalo lo stimolante saggio di G. ANGELING 1] fighio, Una benedizione, un compzto, Milano
1991, pp. 39-69.

* H.U. VoN BALTHASAR, La percezione della forma, vol, §. di Gloria. Una estetica teologica,
trad. it. di G. RuGGtary, Milano 1985, p. 389. Una penetrante presentazione sintetica del pensiero
teologico balthasariano si trova nella recente opera di A, ScoLa, Hans Urs von Baltbasar: uno stile
teologico, Milano 1991,

® Ha richiamato Pattenzione su questo pericolo di abuso nel linguaggio teologico L Birr, Per
una teologia dell”uomo-donna”: metodologia e linguaggio. Appunti di metodologia, in «Teologian,
2/14 (1989), pp. 172-178. : :

@ H.U. VON BALTHASAR, Veritd del mondo, vol, 1 di Teologiva, Milano 1989, p. 231.

 Per una rigorosa giustificazione del’analogia come strumento epistemologico, in particolare
di quella “uomo-donna”, segnalo if volume di C. Giuriopory, Intelligenza teologica del maschile e
del fermminile. Problemi e prospettive nella vilettura di won Balthasar ¢ P. Evdokimov, Roma
1991,pp. 81-112; qui, p. 86.

© A, BERTULETTL, Sapere e libertd: il concetto di fede e la vagione teolvgica, in «Teologian 2
(1984), pp. 97-116,
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c) Nella Chiesa “sposa” di Cristo

“Sposa”: & questo il primo titolo che Ignazio attribuisce alla Chiesa, sia
nella prima che nella tredicesima regola. Esso la pone in relazione intima con
Cristo. Questo titolo, caro a san Paolo e alla teologia patristica * segnala una re-
lazione interpersonale unica ed esclusiva, nella quale avviene una singolare co-
municazione di beni tra Cristo e la Chiesa. E'unione di Cristo € della Chiesa &
unione mistica, ma anche unione di ordine morale, fondata sull’amore indissolu-
bile e fedele. II principio dell’amore & Cristo, che si dona una volta per sempre
sulla croce alla sposa e cosi la purifica col suo sangue e la nutre con i sacramenti.
Rigenerata dal sue sacrificio, la Chiesa sta davanti a Cristo come sua sposa. Ne ¢
I'interlocutrice femminile: autenticita dell’unione dipende dal persistere della
differenza nel vincolo dell’amore . Siamo al livello mistico del dono che Cristo
fa alla Chiesa, cui essa & chiamata a rispondere col dono totale di sé. Nella pro-
spettiva delle nozze escatologiche la Chlesa ¢ anche vista come vergine casta,
promessa ad un solo Sposo.

Qualificando la Chiesa come sposa di Cristo, san Paolo trasferisce nella
storicitd soprannaturale del Nuovo Testamento il rapporto fondamentale “
mo-donna” che definiva le relazioni tra Jahwe e il popolo eletto nell’Antico
Testamento. In questo modo la particolaritd storica di un tale legame si interio-
rizza fino al punto da penetrare la singolarita di ogni anima, che nella Chiesa &
anch’essa sposa del Signore %

11 dono di Cristo alla sposa & il suo Spirito, dono che costituisce ad un tem-
po il vincolo sponsale ed il legame di carita interiore della Chiesa stessa. Lo
Spirito & il dono asselutamente libero dello Sposo, che apre I'accesso alla verita.
“INessuna prestazione, nessun esercizio, nessun atteggiamento pud cosiringere
Dio a venire... Laddove viene lasciata a Dio la sua liberts, Dio pud introdursi.
Tutta evidenza soggettiva deve restare quindi assolitamente aperta a questa li-
berta dell’evidenza oggettiva™ ¥. 1i dono del tutto libero dello Spirito viene do-
nato nell’istante, con un intersecarsi verticale dell’eterno nel tempo *: di fronte
ad ogni veritd umana di ordine naturale o storico, ad ogni presunta evidenza
sensibile o puramente razionale, questo dono afferma il primato della Parola di
Dio, quale la Chiesa determina nelle sue verita di fede ®

Il credente accoglie lo Spirite nella misura della sua comunione con la
Chiesa, sposa di Cristo. E nella comunione ecclesiale che si riceve tale Dono e si
verifica fa veritd del proprio sentire.

% Per una ricca documentazione patristica dei titoli di “sposa” e “madre” attribuid alla
Chiesa, in relazione con la mariologia, si vedano le opere di H, RanNgRr, Mater Ecclesia, Milano
1971 e Maria e lg Chiese, Milano 1974; inoltre: H. DE LUBAC, Meditazione sulla Chiese, Milano
1979 e H.U. VON BALTHASAR, Sponsa Verb:, Brescia 1972.

% Cfr C. GiULIODOR, Intelligenza teologica, op. cit., pp. 163-188,

“Cfe G. FussarD, La dialectigne, op. cit., p. 206,

& Cfy H.U. Von BALTHASAR, La percezione, op. cit., p. 386. Particolarmente interessante per il
nostro tema ¢ la parte dedicata alla formazione dei sensi spirituali: pp. 337-401.

% Cir G. FESSARD, La dialectique,op. <it,, pp. 195-204,

# Cfr Ibidens, p. 183,
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Anche in san Tommaso d’Aquino il rapporto Chiesa - Cristo - Spirito
Santo costituisce il fondamento teclogico per una dottrina della formazione dei
sensi spirituali. Esso & sviluppato in un passo di commento a 2 Cor 11,3 . La
Chiesa vi & definita “virgo desponsa uni Christo”: vergine fidanzata solamente
con Cristo. Come in un matrimonio carnale lo sposo teme che la sposa si cor-
rompa a livello carnale, cosi P Apostolo - dice Tommaso - in questo matrimonio
spirituale tra Cristo e la Chiesa teme che i sentimenti del cuore della sposa
(“sensus cordis”) si corrompano spiritualmente. Egli teme la corruzione dei sen-
si spirituali { “sensus spirituales” ), che permettono di discernere il vero bene.
Questa corruzione & definita come una perdita della simplicitas, dove per “sim-
plicitas” si intende Pintegralita dell’adesione allo Sposo. E corrotto infatti cid
che & frutto di composizione con un elemento estraneo {cosi i “falsi profeti” giu-
daizzanti pretendevano di composre il Vangelo e la sua novitd con il legalismo
ebraico). Piti avanti ", a proposito del discernimento degli spiriti (“discretio spi-
rituurn”), dird che talvolta il diavolo si trasfigura e fa apparire al singolo cristia-
no come buone le cose che in sé sono cattive (“in se mala”), “pervertendo sen-
sus hominis”. Per Tommaso il giudizio sull’agire dipende da una purezza dei
sensi spirituali, da quella capacita di discernimento, che si ha solo restando in
comunione con la semplicita della Chiesa sposa di Cristo, unita al suo Signore
tramite lo Spirito. B alla Chiesa, fidanzata casta, che & dato lo Spirito. Occorre
quindi superare |’ individualismo di chi vuol essere prudente da solo, per aprissi
alla comunione ecclesiale, in cui il nostro giudizio personale & educato e corretto,

4) Nella Chiesa “nostra madre”

Se I’aspetto della sponsalita richiama I'intimita “verticale” e istantanea con
Cristo-verita nello Spirito, la materniti riguarda il rapporto della Chiesa con noi
nella distensione “orizzontale” del tempo e della storia umana. La Chiesa & ma-
dre perché & prima sposa di Cristo: nello Spirito essa ci genera, ci educa, ci for-
ma. Essa & madre in tutta la sua realtd, insieme “santa” e “gerarchica”: “la no-
stra santa madre Chiesa gerarchica”, dice Ignazio (I regola). L'aspetto istituzio-
nale, denso di realta umana elevata a sacramento, fatto di autorita, disciplina,
obbedienza, & strettamente unito alla dimensione carismatica fondamentale:
santa. La maternita della Chiesa non ¢ statica, ma dinamica e continua, median-
te lo Spiriro.

Nelia fatica della storia, la ragione umana ha bisogno della mediazione del
linguaggio per comprendere e verificare 'adeguatezza delle sue percezioni e dei
suoi giudizi alla veritd divina, Ha quindi bisogno della mediazione di una comu-
nita particolare e storica. Nell’ordine soprannaturale la Chiesa-madre & il mezzo
indispensabile della nostra identificazione con lo Spirito di veritd. Ora proprio
'essere generati, I'esistere in forza di altri, appare oggi come un’offesa nei con-

" Clr Super secundam Ep. ad Corinthios, ¢. X1, lect. I, n. 379.
" Clr IBiders, c. X1, lect. HI, n. 447,
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fronti di un principio ritenuto irrinunciabile dalla sensibilita culturale pid diffu-
sa, che si riconosce spontaneamente nell'idea dell’autonomia del singolo ™.
Eppure il riconoscimento di questa evidenza originaria nell'ordine naturale e in
quello soprannaturale ¢ la sua assunzione cordiale, con tutte le conseguenze me-
todologiche, appare condizione irrinunciabile alla formazione di una coscienza
fondata sulla verita. La coscienza morale esce dal vuoto formalismo dell’autosuf-
ficienza solo quando si riconosce generata, quando riconosce il debito ontologi-
co della liberta verso Paltro ™.

La maternita della Chiesa in Maria ha carattere onnicomprensivo e origina-
rio: si estende a tutta la realtd ecclesiale ™. Il nucleo essenziale e genetico di que-
sta maternita & il “fiat” mariano e sponsale di fronte allo Spirito. In questo “fiat”
mariano ha origine la Chiesa: esso & P'antitesi pilt completa ad ogni “identifica-
zione parziale”, che fa dipendere la concordia dalla misura del proprio com-
prendere o approvare. Qui sta anche la fonte della “communio”, che & molto di
pitt dell’esito di un reciproco accordo umano; & piuttosto un illimitato e vicen-
devole fare spazio dentro di sé. E dall'immacolatezza sponsale della Chiesa-
Maria che deriva U'indefettibilitd nella fede. Quando si parla di un “sensus fide-
ium” occorre percid collocarlo ecclesiologicamente nella disponibilitd completa
di Maria allo Spirito. Esso non puo essere attribuito come privilegio democrati-
co a un popolo di Dio sociologicamente inteso, quasi che nel popolo si potesse
identificare il depositario originario e infallibile dell’ortodossia. La forma inte-
riore soggettiva del senso della fede deriva da una conformita al si della Vergine
e questa forma & una forma ecclesiale,

Si coglie cosi anche il senso dell’elemento petrino. Il ministero del succes-
sore di Pietro & infatti chiamato a rappresentare la paternita divina, ma questa
non pud radicarsi che neila maternita ecclesiale. Ii ministero & fondato nel cen-
tro sacro della Chiesa {la Chiesa amante: la “colomba” di sant’Agostino); tutta-
via da questo centro non solo si protende verso i peccatori, ma partecipa di que-
sta stessa peccaminositd. Pietro, pur rinnegando, conserva il ministero: anche
nella colpevolezza individuale non viene meno I'indefettibilita ministeriale.

Pietro nella “communio” riceve il potere delle chiavi, che & il potere del
giudizio, del diritto ecclesiastico. Questo aspetto giuridico, pur essendo eccen-
trico rispetto al cuore amante della Chiesa, ne rimane costitutivo. Ultimamente
detiva anch’esso dall’amore: “Pietro, mi ami tu piti di costoro?... Pasci le mie
pecorelle” (Gv 21, 17). E ministero di rappresentanza dell'autorita di Cristo,
senza possibilita di pretendere un’idemificazione personale completa, a motivo
della peccaminosita {il che evita i dericalismo, come pretesa di sostituirsi

= Cfr G, ANGELINI, I figlio, op. cit., p. 30.

» Chr A, LEONARD, Le Foudement de la morale. Essai d'éthique philosophigue, Paris 1991, pp.
196-223.

" Seguo da vicino le riflessioni di H.U. Von BALTHASAR nel saggio Il complesso antiromano.
Come integrare il papato nella Chiesa universale, Brescia 1974, pp. 171-225. Per uno schizzo sinteti-
co dell'ecclesiologia balthasariana si veda: A Sicary, Maria, Pietro, Giovanni figure della Chiesa.
L'ecclesiologia di H.U. von Balthasar, in «Strumento Internazionale per un Lavoro Teologico.
Communios 120 (1991), pp. 80-94.
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al’unica autorita paterna di Dio). Pietro non potra mai portare it titolo di “pa-
dre” in senso proprio con la stessa pienezza con cui Maria pud portare quello di

“madre”. Linfallibilita del papa come persona pubblica che parla ¢ insegna a
nome della Chiesa universale & un dono dato alla Chiesa per garantirne l'inde-
fettibilita in materia di fede e di morale. Essa connota una situazione di emer-
genza: & garanzia ultima, Linfallibilitd ha anche un carattere relazionale {“in re-
lationem ad ecclesiam universalem”): pur non dipendendo dal consenso della
Chiesa (infatti incarna in sé la fede della Chiesa), ha tuttavia 'obbligo morale di
una consultazione e di verificare il consenso collegiale. Dinfallibilita si realizza
infatti non nel modo dell’ispirazione o della rivelazione, ma in quello dell’assi-
stenza da parte dello Spirito, che implica la diligente ricerca e il riferimento alla
Secrittura, alla Tradizione e al “sensus fidelium”.

e) Ispirazioni e comandamenti nella formazione della coscienza

Alla fine della tredicesima regola, Ignazio menziona “il dono dei dieci co-
mandamenti”, come dono che ¢/ ¢ fatto dallo stesso Spirito che regge e governa
la “nostra santa madre Chiesa”: poco prima aveva partato dello Spirito che «ci
sorregge e governa e che & il medesimo in Cristo e nella Chiesa, sua sposa. I}
contesto ha un chiaro riferimento alla vita morale ('accenno ai dieci comanda-
menti ¢ alla Chiesa, che regge e governa). Gli elementi finora evocati sembrano
trovarsi in dialettica: noi siamo guidati dallo Spirito e nello stesso tempo dalla
Chiesa coi suoi decreti, i quali proseguono la linea dei precetti positivi inaugura-
ta dai comandamenti. Si pone dunque il problema del rapporto, nella formazio-
ne della coscienza morale cristiana, tra la guida dello Spirito e la guida attraver-
so comandamenti e precetti positivi della Chiesa.

Inoltre, il rimando ai dieci comandamenti ci riporta all’Antico Testamento.
Esso & colto come attuale: il dono dei dieci comandamenti non ¢é stato fatto solo
ai giudel, ma a noi: Ja Chiesa & dunque |'erede della Legge. Si noti ancora come
il titolo di “sposa” & assegnato alla Chiesa in riferimento alla guida diretta dello
Spitito per le nostre anime, nell’istante; esso & intrinseco all’economia del
Nuovo Testamento. Invece sembra che il titolo di “madre” vada associato piut-
tosto alla Chiesa come erede dell’Antico Testamento, nella distensione storico
temporale a partire dal passato. Fessard ™ osserva che in realtd i rapporti sono
molto pitt complessi: infatti la maternita della Chiesa & una durata permanente
nel tempo e non un fatto del passato. _

Il problema pud essere cosi delineato: come conciliare Pautorita della
Chiesa gerarchica come madre, nel tempo disteso tra passato e avvenire, con
Pattesa della Veritd in persona, grazie allo Spirito che ci unisce alla Chiesa sposa
di Cristo? La dialettica tra Chiesa istituzione e Chiesa carismatica, tra comanda-
menti e ispirazione personale, tra elemento istituzionale esteriore e dimensione
spirituale interiore segnalano che il nodo teologico sotteso a questa regola &

B Cfr La dizlectigue, op. cit., pp. 195-204,
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esattamente lo stesso che san Tommaso affrontd nell’art, 1 della guaestio 106 del
suo trattato sulla legge nuova,

La risposta di Ignazio consiste nel ricondurre entrambi ghi elementi allo
Spirito: lo stesso Spirito & all’origine dell’ispirazione e del comandamento, del
carisma e dell’istituzione. Lo Spirito si incontra con noi nell’istante dell’intimita
personale e nello stesso tempo conduce tutto il popolo di Dio lungo la storia, at-
traverso la permanente validitd dei comandamenti e la guida visibile della
Chiesa. Occorre dunque mantenere sempre uniti i due titoli di “sposa” e di
“madre”, i due Testamenti, le due forme di direzione (ispirazione e obbedienza
gerarchica), le due espressioni dell’autorita (carismatica e istituzionale), La fede
nello Spirito come autore di entrambe le dimensioni della Chiesa rende possibi-
le 'unita. Ma Ignazio non si ferma qui: egli chiede che I'elemento carismatico ed
interiore sia sottomesso al giudizio della “santa madre Chiesa gerarchica”.
Listante singolare dell’ispirazione dev’essere verificato alla luce dell’obbedienza
ai comandamenti e alle direttive delia Chiesa che si muove nel tempo. La Chiesa
madre &, per Ignazio, il mezzo indispensabile per I'identificazione del nostro
sentire, del nostro giudizio di coscienza con lo Spirito di verita.

4, IL PUDORE (VERGUENZA) COME PRESUPPOSTO
DELLA FORMAZIONE

Il pudore (nell’originale spagnolo: vergiienza) occupa un ruolo centrale
nell’amore alla Chiesa come sposa e madre, in ordine al conseguimento
dell’obiettivo delle “regulae” ignaziane: arrivare ad avere un modo di sentire in
piena sintonia con la Chiesa, Per Fessard la vergiierza 2 il filo conduttore di tuttd
gli Esercizi e 1a pietra di paragone delle regole di ortodossia. Essa svolge un ruo-
lo fondamentale nel discernimento degli spiriti e quindi nella vita spitituale. E il
fondamento ultimo della vita morale e del rapporto con Dio e con gli altri ™.
Come si giustifica un simile ruolo, che ne fa addirittura il presupposto delia for-
mazione di una coscienza morale cristiana?

a) Paradosso ed obbedienza

La tredicesima regola risulta particolarmente irritante non solo per quanti
si riconoscono nella posizione della coscienza autonoma, ma anche per la sensi-
bilita di qualsiasi uomo moderno. Essa suona: “Per qvere un giusto giudizio in
ogri cosa, dobbiamo sempre vitenere che quello che vediamo bianco sia nevo, se lo
dice la Chiesa gerarchica, perché crediamo che quello Spirito, che of governa e ci
sorregge per la salvezza delle nostre anime, sia lo stesso in Cristo nostro Signore,
che é lo sposo, e uella Chiesa, che ¢ la sua sposa. Infatti la nostra santa madre

* Cosi ne La dinlectigue, op. cit., pp. 64-65. 8i veda in merito anche X. TILLIETTE, Le Pére
Fessard, op. cit., pp. 336-339.
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Chiesa é retta ¢ governata dallo stesso Spirito e Signore nostro, il quale ¢ ha dato i
dieci comandamenis”.

Lisritazione e la perplessita che proviamo istintivamente di fronte a questa
affermazione probabilmente erano anche quelle di Ignazio, quando si pensi che
questa regola sembra essere la risposta paradossale e diametralmente capovolta
ad un’affermazione di Erasmo da Rotterdam, secondo cui: “il bianco non sara
mai nero, neppure se il papa lo definisse cosi: cosa che io sono sicuro egli non
fard mai”. La funzione dell’ipotesi iperbolica di Ignazio & appunto quella di to-
gliere la falsa sicurezza nella veritd della propria opinione, per renderci “pront
a...”. In realtd non si tratta di negare la validita della percezione sensibile al suo
livello proprio, € meno che meno la possibilita della ragione di conoscere la ve-
ritd, ma piuttosto di chiedere al soggetto la disponibilita ad una verifica nel pas-
saggio da questa percezione immediata (“vedo bianco”) ad una affermazione a
suo riguardo (“& bianco”). La formazione di una coscienza cristiana esige la mes-
sa alla prova delle opinioni personali piti consolidate, delle percezioni apparente-
mente pill sicure, nel paragone con quanto “sente” la Chiesa. Si sa che il bastone
immerso a meta nell'acqua sembra spezzato, e che, nondimeno, sarebbe falso di-
re che & spezzato, Da questo punto di vista, occorre riconoscere francamente che
I'esempio del bianco e del nero, dovuto forse alla polemica anti-erasmiana e al
gusto del paradosso, ha dei Hmiti, di cui occorte tener conto per non arrivare a
delle negazioni equivoche della capacitd delia ragione di conoscere la verita,
Centrale per una corretta impostazione del rapporto fede/ragione ¢ il riconosci-
mento del carattere non assoluto, ma storico della ragione umana nel suo cammi-
no di apertura alla verita, che la precede ¢ la trascende. Cio significa riconosci-
mento della creaturalita, dei molteplici condizionamenti affettivi, ambientali, del-
la peccaminositd personale e comunitaria, come fattori entro i quall si inserisce
lesercizio della ragione e la conoscenza della verita, soprattutto morale.

Quella di Ignazio si rivela quindi un’ipotesi-limite che ha la funzione di
provare Ja disponibilita della coscienza a “mettere da parte ogni suo giudizio”
(regola I), rinunciando all’orgoglio dell’autosufficienza. Naturalmente qui si
tratta soto di giudizi particolari, per glungere ai quali & necessario un ragiona-
mento; non si tratta invece dei principi intuitivamente evidenti della legge na-
turale, che sono in noi la garanzia imprenscindibile di ogni veritd morale, cosi
come dell'interiorita di qualsiasi obbligazione. Se fossero tolte queste evidenze
naturali della ragione, questi interiori criteri di veritd, con cid sarebbe eliminata
la coscienza e ['uomo rimarrebbe in balia dell'arbitrio delle opinioni e del pote-
re. Anche l'obbedienza all'autorita & un atto ragionevole nella misura in cui si
conforma a queste evidenze prime della coscienza ™=,

Nella condizione in cui si esercita la facoltd di giudizio pratico, segnata
non solo dai limiti della creataralitd, ma anche da quelli dovuti alla concupi-
scenza, alle passioni e al peccato, il sentire cristiano deve accettare una morte a
se stesso, per artivare ad una risurrezione, mediante la quale ritrovera purificata,

b o gquesto senso la famosa espressione di JH, NEwWMAN, Letter to Norfolk: “Certamente se
io dovessi portare la religione in un brindisi dopo un pranze ~ cosa che non & molto indicato fare -
allora io brinderei per il papa. Ma prima per [a coscienza e poi per il papa” {p. 261).



194 Livio Melina

allargata e trasfigurata tutta la veritd di cui la ragione naturale & capace. La for-
mazione della coscienza ha quindi anche un carattere pasquale, che pud manife.
starsi nel confronto con la mediazione ecclesiale,

b) La vergiienza sponsale e filiale

In realtd solo 'amore pud far scomparire lo scandalo che produce nella
sensibilita istintiva la richiesta di una rinuncia alle proprie opinioni ed evidenze.
1I pudore {vergiienza) sta precisamente a servizio e a protezione di questo amo-
re, contro la permanente tentazione dell’orgoglio, che porta all’autonomia e
allindipendenza dalla Chiesa. Riallacciandosi alle analisi di Max Scheler sul pu-
dore 7, Fessard ne individua le varie forme, in riferimento al rapporto “uomo-
donna” e alle relazioni intime familiari: sponsali, filiali e materne. Esso consiste
in un atteggiamento di ritrosia e riservatezza di fronte alla grandezza e prezio-
sithd di un bene che si teme sia offeso dalla velgarita. Difende una positivita e
nasconde ¢id che solo un occhio puro potrebbe coghere in tutta la sua grandez-

., Ha quindi la funzione di salvaguardare quanto ha significato per la perso-
na in vista di una sua donazione nell’amore ”. Anche nelle relazioni interperso-
nali piti intime, la profondita di rapporto non cancella i} sentimento di rispetto e
venerazione dell’amante verso 'amato, dell'inferiore verso il superiore.

Sulla scorta delle immagini ecclesiologiche familiari, prima analizzate, la
vergiienza svolge un ruolo anche nelle relazioni che si instaurano tra il fedele e la
Chiesa,

La simbolica dei rapporti sponsali, applicata finora alle relazioni tra Cristo e
la Chiesa, si ritrova analogicamente, all'interno della comunita dei credenti, nel
rapporto tra il singolo fedele ed il Magistero, in quanto rappresentante di Cristo,

C'¢ innanzi tuito una forma di pudore femminile e sponsale, che conduce la
sposa a mettere in dubbio i propri giudizi per fidarsi di quelli dello sposo. Alla
luce della distinzione scheleriana tra pudore corporale (pit tipico della donna) e
pudore psichico (proprio soprattutto dell'uomo), Fessard radica questo atteggia-
mento nella consapevolezza femminile di una possibile mancanza di oggettivita
nel campo intellettuale: esso diventa necessario nella lotta con lo Spirito per rag:
giungere la verita (acertar). E assumendo questo atteggiamento che il cristiano
partecipa al modo con cui la Chiesa sta davanti al suo Sposo, in attesa dello
Spirito. Pudore e vergiienza femminili dispongono P'anima cristiana a diffidare di
se stessa per amare sponsalmente la Chiesa, aderendo ai suoi insegnamenti circa
la verita salvifica. La Chiesa, come sposa di Cristo, conosce meglio i valori rile-
vanti per la salvezza e per questo pud talvolta avere un'intuizione della verita mo-
rale, pur non essendo in grado, per il momento, di offrire argomenti razionali ca-
paci di convincermi.

Fessard applica anche al livello soprannaturale delle relazioni tra cristiano

" M. SCHELER, La pudeur, trad. fr. M. DUPUY, Paris 1953. Ispirata a Scheler & anche la metali-
sica del pudore, che ,con particolare riferimento alla sfera della sessualitd, svolge K. WortyLa in
Amaore ¢ responsabilité, Morale sessuale e vita interpersonale, Torino 1980, pp. 127-140,

™ Clr V. MELCHIORRE, Metafisica dell eros, Milano 1977, p. 5.

? Rimandiamo alf’analisi suggestiva fattane da G. ZUaNAZzZI, Temi ¢ simboli dell'eros, Roma
1991, pp. 122-137.
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e Chiesa i risultati dell’analisi di Scheler sul pudore a livello sociale. Con riferi-
mento alle questioni discusse pubblicamente e ancora aperte, in quanto la
Chiesa gerarchica non si & ancora pronunciata in modeo dei'gi)nitivo (regole XIV-
XVII), il cristiano dev’essere guidato da una vergiienza filiale, partecipazione a
quella materna della Chiesa. L'amore sponsale, che fa si che la moglie si fidi del
marito nelle decisioni future, talvolta da solo non basta: allora potra essere di
aluto un po’ di timore filiale verso la Chiesa madre. Pud accadere che non ci si
senta ancora perfettamente presi dall’amore sponsale per la Chiesa: tale man-
canza puod essere colmata da un po’ di amore filiale, sapendo che essa agira sem-
pre come madre, cosi come fece nel passato.

Infine, coloro che esercitano un ministero di predicazione e di cura pasto«
rale nefla Chiesa devono avere anche un pudore paterno ¢ materno, mspettando i
figli della Chiesa loro affidati ed evitando di scandalizzatli con un’inopportuna
ed eccessiva loquacita su questioni delicate, ancora discusse oppure secondarie
rispetto al centro della fede.

<) Attitudine femminile, rappresentata da Maria

La complessita delle immagini ¢ delle relazioni tendono ad illuminare la
natura del nostro amore alla Chiesa: amore sponsale, filiale, materno e paterno
allo stesso tempo. Nessuna immagine da sola pud bastare ad abbracciare la ric-
chezza del mistero dell’appartenenza alla Chiesa, dimora del cristiano. Nessuna
relazione naturale e familiare pud esaurire la ricchezza delle relazioni che siamo
chiamati a vivere. Per questo Ignazio tiene, come immagine di fondo, la figura
personale e concreta di Maria, sposa e madre, specialmente nella scena evangeli-
ca dell'annunciazione. Essa & V'universale concretum della Chiesa ®, la forma per-
fetta della disponibilith sponsale allo Spirito che diventa feconda e si apre ad
una maternitd universale. Nell’annunciazione si realizza al massimo la vergfienza
di una creatura di fronte al Creatore.

Davanti al Creatore, al Dio che si rivela e si dona, atteggiamento della
creatura non pud essere che femmunile. Fessard cita in proposito Meister
Eckhart: “Donna ¢ il nome pitt nobile che si possa attribuire all’anima” *. Nella
lettera apostolica Mulieris Dignitatern Giovanni Paolo II ha espresso lo stesso
concetto, carattetistico di una lunga tradizione mistica cristiana: “la donna & la
rappresentante ¢ Parchetipo di tutto il genere umano” (n. 4).

d) Il dono di un “istinto spirituale”

Al vertice della relazione sponsale del cristiano con Ciristo, sta {’accoglienza
del dono di un “istinto spirituale”, come disposizione stabile a ricevere i sugge-

® Cic HUU. Von BALTHASAR, If complesse, op. cit., p. 198, ¢he ¢ita A. MULLER, Ecdesza-
Maria, Fribourg 1955, p. 73

& La dzalec.tzque op. cit., p. 207. M. ECKHART, Trastés et Sermons. Sermon De la fermme vier-
ge,sa Le X, 38, Paris s.d,, p. 269,
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rimenti dello Spirito Santo nella forma di ispirazioni . In tal modo si realizza
la perfezione stessa della soggettivita morale: il principio superiore, che & lo
Spirito di Dio, e il principio interiore, che sono le nostre virtd, entrano in sinez-
gia e operano come un unico principio di azione, alla radice dei nostri giudizi e
dei nostri atti.

Questa ¢ anche la maturita perfetta della coscienza morale cristiana, 1a sua
forma compiuta. In essa la “bevanda” diventa “sorgente” (Gv 4, 13;7,38) ®.Si ¢
cosi definitivamente fuori dall’alternativa autonomia / eteronomia: mediante
Pamore suscitato in noi dallo Spirito, la legge si & interiorizzata ed & diventata
nuova spontaneita spirituale, che permette il discernimento del bene morale con-
creto secondo veritd, Cid non significa che sia eliminato il carattere crocifisso
dell’obbedienza. Anche Gest nell'orto durante la sua agonia disse: “Non la mia,
ma la tua volonta sia fatta” (Le¢ 22, 42). Quanto proposto dalla Chiesa pud chie-
dere un’obbedienza di croce alla coscienza cristiana. Ma ['estraneita apparente
del precetto, I'alterita della volonta divina espressa nella legge non diventa alie-
nante eteronomia, perché & abbracciata dall’amore, vincolo di perfezione. Anche
I'obbedienza all’autorita ecclesiale si fonda sul giudizio interiore che costituisce il
punto sorgivo della coscienza cristiana stessa; “scio cul credidi” (2 Tiw 1,12).

CONCLUSIONE

11 rapporto tra coscienza individuale del cristiano e insegnamento magiste-
riale a livello normativo & oggl estremamente problematizzato, nella teoria cosi
come nella pratica, C’& una reazione diffusa ad una proposta morale in termini
di precettistica, avvertita come un’imposizione estrinsecistica che viola queil’au-
tonomia della coscienza, ritenuta condizione imprescindibile di un’autentica
moralit personale. Le norme persuadono solo se si collegano ad evidenze pilt
fondamentali, ad un senso che giustifichi la loro ragionevolezza in ordine al de-
stino della persona, al suo compimento *. Insomma, in crisi non € solamente il
giudizio ultimo su certi comportamenti determinati, ciog il hivello applicativo
delia coscienza come giudizio pratico. In crisi & cid che sta 2 monte di un tale
giudizio e che lo precede come presupposto: la forma del sentire e la capacita di
cogliere le evidenze morali fondamentali, in una parola: la soggettivita da cui il
giudizio della coscienza trae origine.

Se una tale analisi & esatta, allora diventa centrale il problema della forma-

= Cfr San TomMsaso D'AQUING, Summea Theologiae, 11, q. 68, aa. 2-4. Su questo tema si ve-

dano oltre al mio contributo gid citato {La conoscenza morale nel regime della legge nuova), gli stadi
di LYE. WALGRAVE, Tnstinctus Spiritus Sancti, Een Proeve tot Thomas-interpretatie, in «Eph. Theol.
Lov.ws 43 (1969}, pp. 417-431 ed il pitt recente di S. PINCKAERS, L'instinct et IEsprit au coeur de
Péthigue chrétienne, in AANV., Novitas et veritas vitae. Aux sources du renouvean de la morale
chrétienne, Mélanges offerts au Prof. S, Pinckaers, ed. par C.J. Pinto pE QLIVEIRA, Fribourg Suisse
1991, pp. 213-223.

# H.U, VON BALTHASAR, Nowve fesi, op. cit., tesin, 1.

# Cfr G. ANGELING, I/ fighin, op. cit., pp. 15-29.
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zione della coscienza: non pud pilt esser data per scontata la forma “cristiana”
della coscienza. Di conseguenza risulta insufficiente una concezione che identi-
fica la formazione della coscienza con una sua informazione circa i precetti defla
legge morale. La riproposizione per autorita di contenuti normativi non pit per-
cepiti come sensatl e non pit colti nella loro connessione col centro della fede
non aiuta a superare la situazione di stallo. Neppure pare adeguata una conce-
zione meramente intellettualistica della formazione, come se si trattasse sempli-
cemente di argomentare in modo coerente. La veritd morale chiama in causa la
liberta anche nel livello della sua percezione: essa esige una formazione del ca-
rattere, affinché tutta la persona sia disposta ad accoglierla.

La proposta “autonomistica” che assolutizza la soggettivita, attribuendole
una competenza creativa rispetto alla veritd morale, isolando la coscienza da in-
flussi esterni, risulta oggi pateticamente insufficiente: nel mondo della comunica-
zione di massa e defle manipolazioni occulte, & proprio la soggettivita ad essere
fragile e in crisi, a riconoscersi realisticamente e drammaticamente inadeguata .

La questione della formazione della coscienza ¢ pertanto proposta nella
sua dimensione radicale, in aderenza alle esigenze culturali attuali, quando &
concepita come questione della ricostruzione del soggetto cristiano. Esso nasce
da un avvenimento di grazia: l'incontro con Cristo, che si presenta all’'uomo co-
me Vangelo, buona notizia, che conferisce alla vita un senso definitivo per cui
vale la pena spenderla. Occorre pertanto ripensare il nesso originale tra morale
e Vangelo e ricercarlo 12 dove Ia liberta umana viene destata in tutta la sua ener-
gia dall’annuncio lieto del compimento presente e gratuitamente donato di
quella promessa, che sta al cuore di ogni dinamismo, di ogni attesa, di ogni azio-
ne ¥. Un tale soggetto cristiano si forma e cresce nel rapporto vitale con la
Chiesa, Madre e Maestra, Sposa di Cristo. Essa ¢ la dimora dell’ethos cristiano,
luogo in cui la conoscenza morale sorge ¥. In questo contesto teologico, il sim-
bolismo sponsale e materno dei rapporti tra il fedele e la Chiesa, risulta partico-
larmente ricco di suggestioni per descrivere la genesi e la crescita di un retto
sentire ecclesiale.

Per rispondere adeguatamente alla sfida del momento culturale e delineare
la dinamica di un’autentica formazione della coscienza morale cristiana, due ci
sembrano essere quindi le indicazioni fondamentali. Da ua lato allargare la vi-
suale circa la coscienza: pur riconoscendo il suo carattere veritativo, si dovranno
mettere a tema non solo il momento applicativo del giudizio, ma anche i presup-
posti soggettivi che lo rendono possibile, Dallaltro pare sempre pilt urgente una
considerazione veramente teologica della forma della coscienza propriamente
cristiana, all’interno dei rapporti con Cristo, lo Spirito e la Chiesa, che ne deter-
minano la genesi e la crescita,

¥ Si veda: R. BUTTIGLIONE, La crisi della morale, Roma 1991, pp. 86-97.

® Sul legame tra morale ed evangelizzazione rimando al mio contributo dal sitolo La morale:
astacolo per Pevangeliazione? Spunti per un ripensamento del nesso veciproco, in AANVV,,
Annunciare Cristo all’ Ewropa, Bd, ISTRA, Milano 1991, pp. 161-182,

¥ Per una fondazione biblica st veda: H. SCHORMANN, Die Gemeinde des Newen Bundes als der
Qwellort des sittlichen Erkennens nach Paulus, in «Catholica» 26 (1972), pp. 15-37.






THE NEW AREOPAGUS OF CULTURE, CONSCIENCE
AND HUMAN DIGNITY

CARL A. ANDERSON*

By calling for the evangelization of the “new Areopagus of culture” in
Redemptoris missio *, Pope John Paul II takes up the challenge facing the
Church in cultures undergoing fundamental transformation - transformations
inseparable from recent and continuing deveiopments in electronic media,
information and communications systems. In suggesting that the contemporary
call to mission be understood within the context of St. Paul’s speech at the
Areopagus, Redemptoris missio reflects the need for a heightened attention to
the cultural context of evangelization. Looking ahead to evangelization in the
third millenium, the Holy Father calls us to the roots of apostolic mission.
Before turning to a consideration of various constitutive aspects of the evangeli-
zation of a “new” Areopagus of culture it would be well to explore the contours
of St. Paul’s mission to the “old” Areopagus as related in Acss.

I

The account of St. Paul’s appearance at the Areopagus has been called
“the most momentous Christian document from the beginnings of that extraor-
dinary confrontation between Christianity and philosophy.” %. The Areopagus
speech is one of only three speeches attributed to Paul in Acts which is recoun-
ted in detail. Each is to a particular and divergent audience: the Jewish commu-
nity (13,16-41), the Christian community (20,17-35) and the pagan community
(17, 22-31). Thus, Paul’s speech at the Areopagus is not simply a reflection of
Paul’s view of natural theology or an example of preaching in apostolic times *.
Rather, it appears that Luke intends his account of the speech to serve as a para-
digm of the Church’s mission to those outside the Jewish/Christian communi-
ties. In this regard, the speech has been viewed by scholars as presenting either
a theology of fulfillment in which philosophy is considered to be an praeparatio
evangelica or, on the contrary, as depicting a theology of confrontation with

*Dean, Pontifical John Paul H Institute for Studies on Marriage and Family, Washington, D.C.

! Jorn Paue 11, Encyclical Letter Redemptoris missio (1990}, no. 37.

* Hans ConzeLMANN, The Address of Paul on the Areapagz;s in LeanpER KECK anD T, Louts
MARTYN, EDS., Studies in Luke-Acts: Essays Presented in Honor of Paul Schubert, Abmgdon Press,
Nashville 1966 p. 217 thereinafter cited as Studies in Luke-Acts),

* L. LEGRAND, The Aveopagus Speech its Theological Kerygma and its Missionary Significance,
in J. Corpens Ep., Bdlictheca Epbemeridum Theologicarum Lovaniensium, leuven University
Press, Gembloux 1974, p. 341,
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pagan (humanist) culture’, But to set up these interpretations as mutually exclu-
sive is unhelpful. St. Paul's speech is profoundly christological and as such it
necessarily incorporates both a theology of fulfillment and a theology of con-
frontation, or one might even say that it incorporates a theology of fulfillment
through confrontation,

Certainly Paul was familiar with the theology and missionary preaching of
Hellenistic Judaism which reflected a knowledge and an appreciation of Greek
philosophy, drama, and poetry. Perhaps the principal point of contact in the
dialogue between the two traditions was their principal nexus - the recognition
by late classical pagan philosophers of one God instead of a multiplicity of
pagan gods and these philosophers’ praise of the goodness, wisdom, creativity
and power of the supreme being’®. The response of Hellenistic Jewish discourse
to this development in classical philosophy was similar to that of Paul at the
Areopagus. Paul manifests a respect for human aspzration and philosophy
through his discussion of the unknown god and his quotation of Aratus. But
because the conclusion of Paul’s discourse is met with laughter its use of classi-
cal philosophical themes has been interpreted by some as a failure. Yet in his
account of Paul’s discourse, Luke is careful to point out that it is only after the
declaration of the apostolic kerygma that Paal’s audience turns against him: “At
this mention of rising from the dead, some of them burst out laughing” (17, 32).
It is not at all clear that Luke considers the discourse a falure since he records
that there were converts, some of whom were of sufficient stature to be identi-

fied by name.
One need not go so far as 10 assert that the Areopagus speech “is not a
resume but a specifically literary creation”®, in order to conclude that for Luke,

(probably a well educated Greek seeking “to conform to the standards of
Hellenistic literature””), the Areopagus provided a setting layered with meaning
for an exposition of the confrontation between Christianity and classical pagan
culture. During the time of the apostles, cities such as Alexandria and Tarsus
had surpassed Athens as centers of Hellenistic learning. Nonetheless Athens
remained the symbol of the classical city of learning and culture. Cicero aptly
recounted this view when he wrote that it was at Athens where, “men think
humanity, learning, religion, grain, rights, and laws were born, and whence they
were spread through all the earth”®. If Athens was the center of civilization,
then the Areopagus was by tradition the center of Athens, its real government
and, during the time of the apostles, its controlling influence under the
Athenian constitution ®, Thus, by preaching at the Areopagus, St. Paul would be

* 1bid., pp. 345-46.

* GUNTER BORNKAMM, Early Christian Experience, SCM Press Limited, London 1969, p. 31.

¢ Hans CONZELMANN, Acts of the Apostles, Fortress Press, Philadelphia 1987, p. 146.

? Studies in Luke-Acts, p. 218,

* Pro Flaeco, 26,62,

? KIRSOPP LAKE AND HENRY CADBURY, EDS., The Beginnings of Christianity, Baker Book
House, Grand Rapids, MI 1965, 4, 213 (hereinafter cited as Beginnings of Christianity),
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seen by the early readers of Acts as carrying the Gospel message to the very
heart of classical culture and in a way which confronted the very foundation of
that culture.

As H. D. F Kitto has observed, the Athenian polis was held to be “the pat-
tern of Justice, of Order... the very crown and summit of things” **. Moreover,
the polis provided “the only framework within which man can fully realize his
spiritual, moral and intellectual capacities” "', According to Aristotle, the indivi-
dual “unable to share in community life or who in his self-sufficiency has no
need of it must be either a beast or a god” . That is a classical Greek theme as
old as Homer. Separated from his home in Tthaca, Odysseus may live like a god
in isolation on the isle of Ogygia with Calypso but when he leaves and reaches
the island of Scheria he arrives naked and beastlike until he is reintroduced to
the civilizing influence of the polis by Nausicaa and her parents ©. But because,
as Aristotle had written, the polis was understood to be the highest form of
community and therefore that which was to seck the highest good, Paul's asser-
tion that “all nations” were to be “judged in righteousness” by one man based
upon their relationship to him presented an unmistakable challenge not only to
the individual members of his audience but to the very foundation of the polis
itself.

Indeed, a central part of that challenge is the importance attached to
Christian anthropology in Paul’s discourse. Paul’s proclamations that “we are
the children of God,” that he created the human race “from one single stock,”
and that “it is in him that we live, and move, and exist” (17, 26-29) set forth a
vision of human dignity which would have impressed the elite of Athens with its
potential for radically affecting economic, political, and social values. Paul rests
this anthropology of the human person on both the creative and redemptive
acts of God. The laughter which greets Paul’s assertion that the resurrection of
Christ justifies what he has said regarding the nature of the human person and
the end of history is generally regarded as mocking in tone, but one cannot help
theﬁsuspicion that more than a little nervous laughter may have been mixed in as
well,

If Athens, and more specifically the Areopagus, is the “ideal stage for a
sample discourse of Paul’s proclamation to the Gentiles,” * it may be because it
had eatlier served as the setting for confrontations over the fundamental nature
of classical culture, the detaﬂs of which any educated Greek of the time would
have been aware.

The resemblance of the charge leveled against Paul to that against Socrates
before the Areopagus neatly 450 years earlier would have been readily apparent

¥ H. D. F. Krr10, The Gree/%'r, Penguin Books, London 1991, p. 77.

" Ibid. p. 78.

® Polities, 1, 2.

® The Odyxsey V-VIiI,

* RICHARD DirLON AND RayMOND BrOwWN, Acts of the Apostles, in RaymoND BROWN, JOSEPH
FITZMYER, ROLAND MURPHY, EDS., The Jerome Biblical Commenmry, Prentice-Hall, Englewood
Clifts 1968, 2,199.



202 . Carl A. Anderson

to the Hellenistic reader of Acts ¥. If Paul’s appearance before the Council of
the Areopagus evokes the trial of Socrates, then Paul’s discourse, which centers
upon popular religion (the altar of the unknown god) and popular philosophy
(the quotation of Aratus), may even be seen in part as a masterful legal defense
against charges similar to those brought against Socrates. But Paul concludes by
turning the tables on his accusers. It is they who will be judged in righteousness
by him who God has raised from the dead.

Whether the Areopagus was chosen by Luke for reasons of historical accu-
racy.or because of its historical importance ™, the setting would also have elici-
ted the memory of the even earlier trial familiar to the classical reader - namely,
the trial of Orestes at the Areopagus as portrayed in The Oresteia by Aeschylus.
Hans Conzelmann suggests how “startling” Paul’s assertion of the resurrection
would have been to the Athenians by citing a verse from The Eumenides:

“But once the dust drinks down a man's blood,
he is gone, once for all. No rising back,
a0 spell sung over the grave can sing him back™ ¥,

Yet the account of the legendary founding of the Council of the Areopagus
when considered in the light of the Council’s historical importance to Athens
may provide the most profound reference for the Areopagus as the setting for
the promulgation of the Gospel to classical culture. In The Eumenides,
Aeschylus portrays the founding of the Council as a moral contest for the esta-
blishment of a new order of communal justice: the dark forces of the Furies
transformed into the Kindly Ones of light, Paul’s appearance at the Areopagus
becomes the occasion for the announcement of the opening of 2 new era in
which the darkness of ignorance of the one true God gives way to the proclama-
tion of the apostolic kerygma.

IX

In Redemptoris missio, John Paul 1I predicts another opening of 4 new era
for the proclamation of the Gospel; he tells us, “God is preparing a great
springtime for Christianity” *. These words, written almost one vear to the day
prior to the lowering of the red flag over the Kremlin on Christmas day, seem to
anticipate the “Miracle of 19917 in the Soviet Union. Opportunities for evange-
lization have been opened which only months earlier were hardly thinkable. In
the United States, the “Miracle of 1991” has occasioned a new challenge for the
Church, namely, the perception that the end of the Cold War has ushered in a
post-Marxist world which is not merely a new period of history, but which may

¥ The Beginnings of Christianity, p. 212.

% Studies in Luke-Acts, pp. 219-20.

¥ AESCHYLUS, The Eumenides, 656-59.

¥ Youn Pavt I, Encyclical Letter Redemptorés mssio (1990), 86.
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be “the end of history as such: that is, the end point of mankind’s ideological
evolution and the universalization of Western liberal democracy as the final
form of human government” ¥, Francis Fukuyama points out in his essay, “The
End of History?” that this does not mean the end of time or international con-
flict. Since the “victory of liberalism has occurred primarily in the realm of ideas
or consciousness” ®, history will continue to unfold in struggle while the new
consciousness is realized.

But perhaps most importantly, this transformation in “the realm of human
consciousness” is not limited to “explicit political doctrines,” according to
Fukuyama, “but can include religion, culture, and the complex of moral Values
underlying any society as well” .

The perception of the ascendancy of contemporary liberal democracy in a
post-Marxist world may reflect various fundamental cultural values. For
Fukuyama, who provides a particulatly Hegelian interpretation of recent events,
the emergent values of liberal democratic culture are decidedly non-Christian.
He describes Christianity as “the last great slave ideology” #. He writes: -

“Chzistianity’s contribution, then, to the historical process was to make
clear to the slave this vision of human freedom, and to define for him
in what sense all men could be understood 1o have dignity.., The pro-
blem with Christianity, however, is that it remains just another slave
ideology, that is, it is untrue in certain crucial respects. Christianity
posits the realization of human freedom not here on earth but only in
the Kingdom of Heaven””,

Thus, the current moment of history provides not “a springtime for
Christianity,” but the occasion to exlude the Gospel from the global culture
emerging in the post-Marxist world. Christians may once again be required, as
was Paul in Athens, to proclaim “the unknown God.” But unlike Paul, contem-
porary Christians may no longer be able to readily appeal to philosophical cate-
gories widely understood or accepted by their audience.

Fukuyama posits the need to develop a human anthropology as the foun-
dation of this view of history. He finds it in Hegel’s view of history as the “strug-
gle for recognition”; a struggle in which the individual “wants to be recognized
as a buman being, that is, as a being with a certain worth or dignity” *.
Fukuyama traces this “desire for recognition” from Plato’s reference to thymos
in the seventh book of the Republic. There, Socrates introduces thymos as that
sense of “spiritedness” which is a necessary characteristic of the guardians of

® FRANCIS Fuktvama, The End of History?, in «The National Interest» {Summer 1989}, p. 4.

 Ihid.

2 Ihid, pp. 5-6.

2 FRANCIS FUKUYAMA, The End of History and the Last Man, The Free Pxess, New York 1992,
p. 198.

> Ibid,, p. 197,

* Ibid., xvi.



204 Carl A. Anderson

the republic. But Fukuyama converts thymos from its original Greek meaning of
an inner, passionate drive to mean “something like an innate human sense of
justice”, and human dignity®.

It is precisely here, in the quest for the recognition of human dignity and
human rights that, according to John Paul II, the Church is able to find a con-
temporary nexus with secular culture and make its unique “contribution to the
political order” while at the same time respecting “the legitimate autonomy of
the democratic order” *. How the Church is able to promote human rights in
the political order while at the same time respecting the “autonomy” of.demo-
cratic structures is to be found in John Paul’s view of the Church’s encounter
with culture. By influencing the moral principles foundational to any culture,
the Church is able to infuse those fundamental cultural ideals that circumscribe
that which constitutes the “possible” within the political order. This task is to
be taken up through the construction of an adequate anthropology of the
human person. As John Paul writes in Centesimus annus, “the Church’s specific
and decisive contribution to true culture” is to be found in its understanding of
the nature of the human person and its defense of human dignity?. Thus, the
Church must work “to safeguard the moral conditions for an authentic ‘human
ecology’” ®. This task of constructing an anthropology adequate to safeguard
the value of the human person is one which only the Church can take up since it
is only the Incarnation who “fully reveals man to man himself and makes his
supreme calling clear”?,

The Pope has reaffirmed in encyclicals from Redemptor horminis * through
Centesimus annus ' the teaching of the Second Vatican Council that the Church

“is at once a sign and a safeguard of the transcendence of the human person”*.
The Church asserts not only a “right” to speak for human rights, but affirms

LI 112 cCile 1L AIUEIIAIY DXLPIXL0, A GALAl il

that its defense of human dignity is an inalienable - even, a constitutive - ele-
ment of iis evangelical mission, In large part because of this mission, “the
Church must in no way be confused with the political community, nor bound to
any political system”*.

Throughout this century the Church has spoken forthrightly on the issue
of human rights*, Significant in this regard are the encyclicals of Pius XI against
Ttalian Fascism,” German National Socialism, * and Soviet Marxism *7 as well as

= Ibid, p. 165.

% TOHN PauL i, Encyclical Letter Centesimus annus (1991}, 26.

o Ibid,, 51.

= Ibid, 38.

# Second Vatican Council Pastoral Constitution on the Church in the Modern World, Gaudium
et spes, 24, in AAS 58 (19653), no. 22.

® Ibid, 13.

¥ No. 55,

? Gaudium of spes 91.

» Ibid,

* See, PONTIFICAL COUNCIL FOR JUSTICE AND PEACE, Human Rights and the Church: Historical
and Theological Reflections, Vatican Polyglot Press, Vatican City 1990,

¥ Encyclical Letter Nown abbiamo bisogro (1931).

* Encyclical Letter Mit brennender Sorge (1937).

* Encyclical Letter Divini redenepiords (1957).
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the 1943 encyclical Mystici corporis of Pius XII and his Christmas Address of
1942 %, Thus, as Walter Kasper points out, it is not accurate to view John
XXIITs encyclical Pacem in terris or Vatican Council IU's Dignitatis humanae as
‘constituting a break in the Church’s tradition regarding human rights *. With
the publication of the encyclicals Laborem exercens, Sollicitudo rei socialis, and
Centesinzus annys John Paul 1T has deepened this tradition, particularly in
regard to the development of a Christian anthropology of the human person.

In Redemptoris missio, John Paul I writes that the Areopagus “can be
taken as a symbol of the new sectors in which the Gospel must be proclai-
med” ©, Foremost among these new sectors is the “new culture” created by
mass-media which “is unifying humanity and turning it into what is known as a
‘global village™ ", The work of inserting the Gospel into a specific culture is “a
lengthy one,” according to John Paul II. He describes inculturation as “a slow
journey” ©, “It is not a matter of purely external adaptation,” he writes, but “the
intimate transformation of authentic cultural values through their integration in
Christianity and the insertion of Christianity in the various human cultares” .
In this way, the Church “becomes a more intelligible sign of what she is” #.

Here too, Paul’s discourse at the Areopagus may be seen as a model of the
missionary’s evangelization of culture which as the Holy Father counsels, requi-
res “a deeply balanced approach” between the “alienation from culture” and
“an overestimation of culture” ®. As he wrote in Redemptor howsinis, the Holy
Father finds in Paul’s Areopagus address a model of the “attitude” of the
Church which “enables” it “to approach all cultures, all ideological concepts, all
people of good will” *. This “attitude,” according to the Pope, “always begins
with a feeling of deep esteem for ‘what is in man’, for what man has himself
worked out in the depths of his spirit concerning the most profound and impor-
tant problems” ¥. As such, “the mission is never destruction, but instead is a
taking up and fresh building” *.

Such a “taking up” is possible because all human rights arise from the
dignity of the human person® which is “the indestructible image of God the

* See in general, ANTHONY RHODES, The Vatican in the Age of Dictators (1922-1945), Hol,
Rinehart and Winston, New York 1973,

¥ WavLTsk Kasesr, The Theological Foundation of Human Rights, in PONTIRICIAL COUNGIL
FOR JUSTICE AND PEACE, Human Rights and the Church: Historical and Theological Reflections,
Vatican Polyglot Press, Vatican City 1990,

‘"’JC;HN PauL 1%, Encyclical Letter Redemptores missio (1990), 37 (c}.

* Ibid.

@ Ibid., 52.
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45_};3%11\3 PauL 1L, Encyclical Letter Redemptoris hominis (1979), 12,

7 Ibid.
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¥ SECOND Varican Ecumenical CounciL, Pastoral Constitution on the Church in the
Modern World Gaudivm et spes {1965), 27 and 41.
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Creator” and is, therefore, “identical” in each human person *. At the heart of
this vision of human dignity is the recognition of the basic equality of all per-
sons. According to John Paul, “Man’s creation by God ‘in his own image’ con-
fers upon every human person an eminent dignity; it also postulates the funda-
mental equality of all human beings. For the Church, this equality, which is
rooted in man’s being, acquires the dimension of an altogether special
brotherhood through the Incamnation” *'. This dignity which is impressed upon
the person by God the Creator is revealed even more profoundly by God the
Redeemer who has “united himself with each man” *. This brotherhood, what
Pope Paul VI termed “Christian universalism”, was at the center of St. Paul’s
message at the Areopagus: “From one single stock he... created the whole
human race... “We are all his children’ {17, 26 and 28).” Yet, Paul asserts the
human race is united not only in its origin, but also in its end, “everyone
everywhere... the whole world will be judged” by “this man” whom God has
raised {rom the dead. “The Church cannot abandon man, for his ‘destiny’”, wri-
tes the Holy Father, “is so closely and unbreakably linked with Christ” *,

Thus, unlike the Enlightenment tradition which tends to view human rights
in the abstract or the praxis of totalitarianism which reduces the individual per-
son to “a molecule within the social organism” *, Christian “universalism” is
intensely personal. In his first encyclical, John Paul II writes:

«“what is in guestion here is man in his full magnitude. We are not
desling with the “abstract” man, but the real, “concrete”, “historical”
man. We are dealing with “each” man, for each one is included in the
mystery of Redemption and with each one Chiist has united himself
forever through this mystery» ~,

1

This “concrete”, “historical” man who is the subject of Christian universal-
ism and of an eminent dignity, with whom “Christ has united himself forever”
through the mystery of the Redemption is none other than the man of “con-
science”. In Centesimus annus, John Paul II writes that “the fundamental error
of socialism is anthropological in nature”, since it has rejected “the concept of

* Joun PauL I, Encydical Letter Solficitudo rei socialis (1987}, 47.

7 JOHN Pavr I, “Address to the Chasrman of the United Nations Special Committee against
Apartbetd”, July 7, 1984; reprinted in PERMANENT OBSERVER Mission of THE HoLy SEE TO THE
Unrren NATIONS, Paths to Peace: Documents of the Holy See to the International Corpmunity,
Liturgical Publications, Brookfield, W1 1987, 109; see also, PoNTIFICAL CoOMMISSION IUSTITIA ET
Pax, The Church and Racism: Towards a More Fraternal Society, Vatican Polyglot Press, Vatican
City 1988,

% Gandium et spes 22,

¥ Redevpior hominis 14.

" Encydical Letter Centesimus annus 13.

* Redemptor bomins 13
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the person as the autonomous subject of moral decision” *. This concept is inse-
parable from the transcendent dignity of the human person and it is the denial
of this dignity which, according to John Paul, is “the root of modern totalitatian-
ism” 7. Thus, the confrontation between the Church and the culture of totalita-
rianism (or any political order which systematically denies human rights} is
focused within the conscience of each person. In Centesimus annus, Pope John
Paul insists that “total recognition must be given to the rights of the human con-
science, which s bound only to the truth” {emphasis in original) . The task of
the Church in regard to culture and the recognition of human rights is “to
increase the sensitivity of consciences” *. _

In discussing the events of 1989 in Central Furope, John Paul perceives
the crisis of Marxism as essentially fought out in the realm of the human con-
science. The collapse of the Marxist system comes in a confrontation in which
“the natural dictates of the consciences of workers have re-emerged in a
demand for justice and a recognition of the dignity of work”®. The surest path
to the recognition of human rights is the building up of a culture of conscience in
which “the dignity of the person revealed in all its fullness” is respected ¢, The
painful working out of this vision of human rights can be seen in the Polish
Solidarity movement in the 1980s with its vision of “solidarity” as principally “a
solidarity of consciences” © whose ethic “intends to be an ethic conscience” ©.

Morse than a decade eatlier, Karol Wojtyla discussed the concept of “soli-
darity” and conscience as constitutive of the common good. In The Acting
Person, first published in Poland in 1969, % Cardinal Woityla explored “the
genuinely personalistic structure of human existence in a community” . There,
he described “the attitude of solidarity” as an attitude permitting each person
“to find the fulfillment of himself in complementing others” %, According to
Wojtyla, the attitude of solidarity allows the person in freedom to make choices
which will serve his own good and fulfill his own person while at the same time
serving the common good. Similarly, the common good “properly conditions
and initiates” such participation by the individual. Therefore, “the self-determi-
nation and the fulfillment of the human person” is affirmed within the commu-
nity through “solidarity” . But in order for solidarity to be “authentic,” thereby
respecting the personalistic value of human action, there must occur, in

* No. 13.

7 No. 44.

% No. 29.

» Ibid., 52,

@ [bid, | 26.

“ Ibid., 47.

% Jozer TISCHNER, The Spirit of Solidarity, Harper and Row, New York 1984, p.4.

“Tbid., p. 6.

“ Karor Woyryra, The Acting Person, trans. Andezej Potocki, ed. Anna-Teresa Tymieniecka,
D. Reidel Publishing Co., Dordsechs, Holland 1979.

S Ibid,, p. 282.

“ Ibid., p. 285.

“ Ibid, p. 288,
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Wojtyla’s words, “the dynamic subordination of action to truth” ®, This subordi-
nation of the human act to truth is made possible only through the working of
conscience, “the ultimate judge of the authenticity of human attitudes” . The
truth to which every act must be subordinated embraces the inalienable dignity
of the human person and therefore a respect for human dignity and those rights
arising from it becomes the measure of actions related to the common good.

Thus, while conscience in the context of solidarity may be initially percei-
ved as the common thread linking individual self-determination and the com-
mon good, the attitude of solidarity also encompasses within it an attitude of
opposition. Wojtyla points out that the authentic attitude of opposition is not
inconsistent with solidarity; that is, the person may express his commitment to
solidarity, and may act on behalf of the common good precisely when he acts in
~ opposition to a rule or regulation of society which is inconsistent with human
d1gn1ty Through the person s pamczpation in solidarity” and “opposition,” his
dignity as a human Dell’lg is both revealed and more fully realized. In this way,
for Wojtyla, solidarity becames not only a principle for the individual’s cobesive
participation in society but also a principle for society’s reform.

In addition to this philosophical foundation within Poland, the “Miracle of
1989” may be said to also have had roots through the Solidarity movement to
the Second Vatican Council. The birth of Solidarity appears inseparable from
the Declaration Dignitatis humanae and its exposition of the relationship
between human dignity and conscience. Dignitatis humanae, by grounding
discussion of human rights in relation to the dignity of the person and his con-
science, provided the context for a new, post-conciliar engagement to secure
human rights on the part of many within the Church. Indeed, in this sense,
much of the work of Cardinal Weojtyla, including The Acting Person, may be
seen as developing this conciliar insight.

Walter Kasper observes that the modern awareness of freedom perceives
freedom as not merely a characteristic of being human but as transcendental:
“the condition of being human per se” . Dignitatis humanae reconciles the per-
ceived conflict between the nature of human freedom and the demands of truth
by articulating a vision of the human person in which freedom itself at its root is
inseparably bound to truth. Freedom arises from the dignity of the human per-
son, it “has its foundation not in the subjective attitude of the individual but in
his very nature” . Because of this dignity, all persons are both “impelled by
their nature and bound by moral obligation to seek the truth” ™, This search for
the truth in turn binds the person’s conscience ™. The human person is thus

* Ibid,

@ Ibid.

™ WaLTER KaSPER, Theology and Cburcb Crossroad, New York 1989, pp. 63-66 {hereinafter
cited as Theology and Cburcb)

* SEcoND VATICAN BouMENMICAL COUNCIE, Declaration on Religious Liberty Digaitatis bunca-
mae (1965), 2.

* Ibid,

» Ibid., 1.
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“bound” to his freedom which by its very nature directs him to the truth which
“can impose itself on the mind”, but the Council insists “only in virtue of its own
truth” ™. Thus, the Council is able to defend the “inviclable rights of the human
person” to be free from coercion while at the same time leaving “intact the tradi-
tional Catholic teaching on the moral duty of individual and societies” ™.

Recently, Avery Dulles, S.J. obsetved that “the evangelical turn in the
ecclesial vision” of Joha Paul IT “is one of the most surprising and important
developments in the Catholic Church since Vatican II” ™, As Dulles notes, while
both Paul VI and John Paul IT “have notably broadened the concept of evange-
lization, they have retained the main emphasis of the carlier kerygmatic con-
cept” ™, That “turn” can be dearly perceived in Redemptor hominis, particularly
in the document’s reference to Paul’s address in the Areopagus and especially in
its discussion of the importance of Dignitatis bumanae. According to the Holy
Father, Dignitatis humanae makes clear that at the center of the Church’s con-
cept of mission is “a deep esteem for man, for his intellect, his will, his conscien-
ce and his freedom. Thus the human person’s dignity itself becomes part of the
content of that proclamation” ™. Far from there being a conflict between human
freedom and truth, the Church because of “her divine mission (as teacher)
becomes all the more the guardian of this freedom, which is the condition and
basis for the human person’s true dignity” ™. Without this synthesis — achieved
by the Council in Dignitatis humanae and developed by John Paul IT ~ the pre-
sent evangelical mission of the Church and its recent influence in Central
Europe would be decidedly different.

The post-Marxist world is entering a period of self-definition. It is likely
that theories regarding the “end” of history, a “new” world order, or the “last”
man will abound. Fukuyama may be right on this point: “the century that began
full of self-confidence in the ultimate triumph of Western liberal democracy
seems at its close to be returning full circle to where it started”*. Yet one can
rightly doubt the depth of self-confidence of societies torn by increasing racial
and ethnic tensions and violence and in which the lives of millions of children
are violently ended before birth. Placing the discussion within the context of a
Hegelian view of history or the virtues of Platonic guardians will in the long run
do little to avoid a judgment similar to that made by Carl Becker on the eigh-
teenth-century philosophers:

«The Garden of Eden was for them a myth, no doubt, but they looked
enviously back to the golden age of Roman virtue... They denied that

™ Thid.

" Ibid 1.

" AVERY DULLES, Jobn Paul Il and the New Evangelization, in «America», (Feb. 1, 1992}, p. 70.
" Ibid,

™ Encyclical Letter Redempror bominis 12,

" Ibid,

# Francts Fukuyama, The End of History?, in «The National Interests, (Summer, 1989), p. 3.
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miracles ever happened, but believed in the perfectibility of the human
race. We feel that these Philosophers were at once too credulous and
too skeptical» ®,

Charles Taylor offers a judgment on the culture of modernity - one that is
harsher than Fukuyama’s. Taylor asks whether modernity’s “non-Christian”
moral vision is not “fundamentally parasitic” and he questions “how well it could
survive the demise of the religion it strives to abolish” ®. “Perhaps the original
Enlightenment affirmation was indeed confident, based on a highly idealized,
immediately post-providential vision of nature”, Taylor observes, “but can this
affirmation be sustained in the face of our contemporary post-Schopenhauerian
understanding of the murkier depths of human motivation?” *

It is this identity crisis, reflecting in large measure the failure to adequately

realize the transcendental character of human freedom, which has conditioned
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modern drive to formulate a stable foundation for the recognition of human
dignity reveals a barely submerged insecurity which arises from viewing human
freedom solely in terms of the person as “being-for-itself.”

Today the Christian is calied to make manifest that a genuinely human free-
dom can find faifillment ultimately only in “being-for-others” *. All human
beings are entitled to a recognition of their dignity. The challenge, however, is
not that the “Platonic guardians” or other elites of society will have difficulty in
achieving recognition of their rights. The challenge — if, in Charles Taylor’s phra-
se, contemporary society is to avoid “paying Nietzsche's price” — is to reconcile
freedom with the recognition of the dignity of those at the edges of society’s con-
cern: the mentally handicapped, those suffering terminal illness, victims of racial
discrimination and poverty, unwanted preborn and defective newborn children.
“The theological definition of human freedom”, states Kasper, “does not merely
liberate men and women from ideological and utopian compulsions. It also frees
them for a new humanity, whose basic attitude may be described. as reverence:
reverence for human beings and reverence for the world”®,

1t would be difficult to find a more precise summary of a central teaching
of Redemptor hominis, Sollicitudo rei socialis, and Centesimus annus. Similarly, it
would be difficult to state more briefly why in John Paul’s words, “the Gospel
message about the family is at the centre of an attentiveness that is decisive for
Christian existence and the new evangelization”*,

M CARL BECKER, The Heavenly City of the Eighteenth-Century Philosopbers, Yale University
Press, New Haven 1932, pp. 30-31.

® CHARLES TAYLOR, Sowrces of the Selft The Making of the Modern ldentity, Flarvard
University Press, Cambridge 1989, p. 517.

® Ihid.

¥ Church and Theology 70.

® Ibid,

% Youn PauL I, Address to Faculty and Students of Jobn Paul II Institute for Studies on
Muarriage and Family, March 23, 1992; reprinted in L Osservatore Romano, English edition,
April 1, 1992,
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A part of Europe has already paid “Nietzsche’s price” and is now ascen-
ding from that recent darkness. During that ascent John Paul IF’s vision of the
role of “conscience” and “solidarity” has provided “a new model of the unity of
the human race” ¥, Surely that model is worth exploring as a means to secure
human rights in the broader context of the global culture now emerging. If this
is a “new” evangelism, then it is one which, like that of St. Paul’s at the
Areopagus, is founded upon a respect for human dignity and aspirations, It is
precisely because of his deep respect for human dignity that the evangelism of
John Paul 11 is protoundly christocentric: at the theological level “solidarity” is
always oriented ad Christum redemptorem.

% Soflicitudo ref sociulis 40.






FENOMENOLOGIA DELUINCONTRO
GIANFRANCESCO ZUANAZZI

Lesigenza di alterita

1. Nello stesso modo in cui le cose materiali trovano la loro giustificazione
nella relazione con 'essere personale, Ia misura del mio io mi & data da un altro
io, dall’io che riconosco nell’altro e che, a sua volta, mi riconosce, L'alterita &
costitutiva dell'ipseita.

Noi - scrive Guardini - esistiamo per essenza nel dialogo', e dunque in
ordine all'altzo e in una comunita di vita. L'atto stesso del pensiero conferma
un’esigenza di alteritd, che non & ¢ non pud essere unicamente intellettuale ¢
speculativa il cogito non ¢ solo coscienza di s€, autocoscienza, ma insieme
coscienza dell’altro, come dimostra linvenzione della tecnica, la religione,
P'espressione artistica e soprattutto il linguaggio. Gia F'io dialoga con se stesso, si
pone a se stesso come altro e si ascolta ed intende la parola che a se stesso dice.
Anche se il pensiero non si identifica con la parola, i suo obbiettivarsi in essa
indica un’esigenza di espmssmne: in cui & implicita lalterita: Pessere che parla si
sente e si vuole sociale 2,

Troviamo una conferma dell’esigenza di alteritd nella psicologia dell’eta
infantile, che un tempo era impegnata a sapere come ['individuo potesse passare
dalla conoscenza deila propria persona a quella di un altro ¢ oggl & invece inten-
ta a capire in qual modo il bambino eliminera dalle reazioni che lo mescolano
all’ambiente cid che non & suo, All'inizio della vita psichica, infatti, il soggetto,
tutto preso dalle propric emozioni e incapace di distinguersi da ciascuna di esse,
confonde se stesso con Pambiente da cui provengono gli stimoli emotivi.
Soltanto al termine di un lungo gioco di imitazioni e assimilazioni egli perverra
ad opporre io e non io, incominciando dall'identificazione del proprio corpo’.

Tuttavia, la persona non nasce dall'incontro con 'altro. Secondo Scheler la
noitd precede sempre il ciascuno ed & quella che costituisce questo. Pertanto si
da persona solo nell’atto dell'incontro®: concezione che troviamo in altre forme
di personalismo attualistico e che ha avuto fortuna anche in campo psicologico
¢ psico-patologico.

Senza dubbio, ponendo 'accento sul “noi” o, accettando un neologismo

' R. GUARDINI, Mondp e persona, in Scritei filosefics, wad. it., Milano 1964, 11, p. 90.

* M. PRADINES, Traité de psychologie générale, Paris 1936, 111, pp. 524-536.

*H. WaLLON, L'evoluzione psicologica del bambino, 1rad. i, Totine 1957, p. 200; Id., Seduppo
della coscienza e formazione del carattere, trad. it., Firenze 1967, p, 79ss.

M. SCHELER, Lg posizione dell'uomo nel cosmo, trad. it., Milano 1970, p. 189.
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che ha avuto fortuna, sulla #oz4, viene esaltata 'importanza dell’incontro ¢ riba-
dito il valore dell’alterita costitutiva della ipseitd. Ma - a nostro parere - Pincon-
tro & impensabile se non si tiene ben fermo il valore essenziale della persona.

Il mondo non ¢ fatto solo di “cose”; il mondo storico & mondo di persone.
Se io mi interesso delle cose, queste non si interessano di me: ¢id semplifica la
natura del rapporto. Gli uomini, invece, non sono le monadi, senza porta ¢ fine-
stre, vagheggiate da Leibniz. La persona che mi sta di fronte non & semplice-
mente uno stimolo che agisce su di me: io la percepisco e, a mia volta, sono da
lei percepito e so di essere percepito nello stesso modo in cui altra persona sa
che io la percepisco. Ma la reciproca percezione in quale misura & possibile? Ed
& davvero in grado di rivelarmi la mia veritd o avviene piuttosto che l'altro in
certo modo espropri me a me stesso? Proprio per aver negato la realta sostan-
ziale della persona, l'esistenzialismo ha visto mutarsi nell’insocialita la propria
presunta socialitd. Il Mir-da-sein di Heidegger, infatti, & I'esserci con gli alri
nella determinazione spazio-temporale del mondo della “cura” (Sorge), un
mondo fondamentalmente anonimo in cui naufraga P'autenticitd della persona.
Rifacendosi alla lezione hegeliana (“ogni coscienza insegue la morte dell’altra”),
Sartte sottolinea |azione furtiva dello sguardo,

Realmente io posso essere preda di un altro vomo o farmi signore di ui;
oppure mescolarmi alla folla fino a perdermi in essa, riducendomi ad essere un
semplice frammento della specie, cioé individuo anziché persona. Ma precisa-
mente per queste ragioni & pericolosa la concezione attualistica, spinta fino a
negare U'essenza della persona.

Persona dunque si ¢ fin dall'inizio, in quanto la persona & il nostro substra-
to ontologico, ma solo nel rapporto intersoggettivo della reciprocité i soggetto
si qualifica come persona’. Riconoscere neila persona una realta esistenzialmen-
te relazionale non contrasta con la concezione della persona come ente in sé,
bensi la integra. Bisogna tener conto dei due opposti compresenti della persona:
la singolarita e I'incontro, Pessere in sé e I'essere con gli altri®.

2. Un individuo umano si attua come persona partecipando di un comples-
so di relazioni e per mezzo di esse. La comunicazione gl & necessaria. “Da solo -
dice Jaspers - non posso trovare la verita, perché la veritd non & cid che & vero
solo per me, non posso amare me stesso se non amando Paltro. Da solo, mi
ritrovo nell’ariditd e nella desolazione™”.

II riconoscere ¢ il farmi conoscere sono inscindibﬁi dal fatto che 'uomo &
un essere incarnato, che “c’¢ il mio corpo”, come scrive Marcel &, II riferimento
¢ evidentemente al corpo proprio, corpo fenomenico secondo Merleau-Ponty e
corpo per me secondo Sartre; quel corpo che & “coscienza incarnata” e in virtd

* M. NEDONCELLE, La réciprocité des consciences, Paris 1963,

¢ R, GuarDIN, Possibilitd e limiti della comunicazione wwmana, in Scritti Filosofici, trad. it.,
Milano 1964, 1, p. 318ss.

K. JaSPERS, Filosofa, trad. it., Torino 1978, p. 526.

*G. MARCEL, Dl rifinto all invocazione, trad. it., Roma 1976, p. 43,
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del quale si attua la mia apertura al mondo . Sappiamo che la realta del corpo &
ambigua e che cid che & “soggetto” per me pud apparire “oggetto” per altri, tut-
tavia tale ambiguitd non & mai tale da giustificare 'antitesi radicale posta da
Sartre tra la percezione che ho di me stesso e la percezione che gli altri hanno di
me. Per quanto la visione altrui sia “dal di fuori”, il mio corpo non pud mai
apparire allo sguardo che mi guarda sg)oglio di soggettivité

In qual modo avviene questa “conoscenza” Non c'€ alcuna spiegazione
psicologica del perché un volto ci debba apparire lieto o triste, perché un gesto
debba esprimere sorpresa o ira. L'opinione di alcuni autori, { quali avevano
pensato che la comprensione delle espressioni dell’altrui vita psichica avvenis-
sero in base a deduzioni per analogia con la nostra vita psichica, & manifesta-
mente errata, _

La relazione alla persona dell’altro non & il risultato di una nostra opera- -
zione mentale, che stabilisce un legame tra due estremi, bensi un dato reale,
avente spessore ontologico. Questo rapporto & esperienza fondamentale ¢ fon-
dante proprio in quanto il soggetto si riconosce all'interno di esso. Non & dun-
que un scoperta successiva alla consapevolezza di se stessi, ma un fatto origina-
rio, un dato costitutivo della persona, per cui il rapporto con l'altro anziche
effetto & causa dell'identita personale”’.

Ma il riconoscere I'altro come essere che esiste in sé non necessariamente
porta all’'incontro. Posso passare accanto ad una persona, spiarla, toccarla
casualmente, imbattermi in lei; posso anche parlarle, aver in qualche modo a
che fare con essa per un qualsiasi condizionamento sociale: tutto questo non
realizza 'incontro, tanto meno quando la relazione con Ialtro avviene sul piano
della contesa, del dominio, della lotta, secondo il rapporto soggetto-oggetto o
secondo la dialettica del padrone e del servo di hegeliana memoria, quella con-
flittualita che per Sartre & caratteristica della condizione umana. Neppure abbia-
mo un incontro quando la relazione si attua per un fine comune, senza sopraffa-
zione di sorta, in un clima di collaborazione reciproca in cui clascuno dei prota-
gonisti mette in comune la propria esperienza, il proprio sapere, la propria
capacitd, quanto serve per l'impresa concordata. Se lo scontro & una forma
degradata d’incontro, questultima & una forma incompleta. Un incontro auten-
tico & invece possibile quando altro diventa if mio tu. Per questo occorre che
Fio si mostri come io, non semplicemente come soggetto che opera in un certo
modo o come strumento; che abbandoni ogni difesa e lasci ogni maschera; che
apra un vagco alla sua intimita. E che altro risponda con un identico movimen-
to. Occorre che 'evento non sia dettato dalla necessitd, ma dipenda dalla libera
iniziativa di ciascuno, che abbia significato umano per la singolariti insostituibi-
le della persona, la posizione che prendo nei suoi confronti e la risposta che ne
ottengo. Martin Buber spiega che il pronome “io” ha due significati differenti a
seconda che si pronundi in funzione del “tu” o del “lui”. Nelia sfera dell'io-tu,
Pio esprime tutto il suo essere e spera nella reciprocita; & la sfera dell’incontro,

? M. NEDONCELLE, op. cit, alla nota 5,
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delle relazioni umane primarie e dello spirito. Nella sfera dell’io-hui, Fio esprime
solo parte del suo essere; & la sfera delle relazioni utilitarie ™,

3, Quando si attua l'incontro, la realtd che mi sta di fronte mi rivela qual-
che cosa, mi seduce; anche se 'ho vista molte volte, nel momento in cui la
incontro mi appare diversa dal solito, una realtd nuova: scopro in essa, al di la
delle apparenze, una “veritd” insospettata. Tutto questo pud avvenire anche con
un oggetto, una cosa qualsiasi, un paesaggio, per quel potere di rivelazione che
possiede persino cid che & inanimato, per quella “parola” che sta dentro le cose,
Ma se io riconosco un oggetto, un paesaggio, qualsiasi altra cosa, tutte queste
realtd non riconoscono me; manca la reciprocita. Solo con una persona l'incon-
tro avviene su un piano di parita e di vicendevole riconoscimento: I'incontro di
un io con un altro io. Allora si rende possibile la comunicazione, non intesa in
senso empirico, quale mero scambio di messaggi, bensi come “dialogo” che per-
mette ai soggetti di essere se stessi e di manifestarsi 'un [altro.

La parita riguarda sia Iintenzione che la condizione. “Io non posso diven-
tare me stesso se Ialtro non vuol essere se stesso; non posso essere libero se
Paltro non lo &, ¢ non posso essere certo di me se non lo & I'altro” V. Solo nella
libert3, la liberta di accoglierlo o di rifiutarlo, si attua 'incontro, e in cid differi-
sce dal semplice rapporto.

La peculiaritd dell'uomo che incrocio sul mio cammino pud non essere
avvertita perché io sono distratto e non mi accorgo della sua presenza, lo ignoro;
oppure la sua peculiaritd pud colpirmi, affascinarmi magari per un attimo, ma io
decido di passargli accanto: allungo il passo, lo distanzio e lo perdo. Per incon-
trare altro bisogna volerlo incontrare, ed essere attenti-a chi ¢ viene incontro.
Ma ancora non basta, se 2 mia volta non sono da lul riconosciuto, Con Ia sua
presenza I'altro ha occupate il mio orizzonte, mi ha permesso di intuire, manife-
standosl, Ia verita del suo essere; tuttavia ancora non mi ha riconosciuto, non ha
compreso la mia intenzione su di ui, e, se 'ha compresa, ancora non ha rispo-
sto. Questa risposta occorre; occorre che anche Faltro voglia liberamente rag-
giungere cid che voglio io, ossia comunicare per diventar se stesso con me e far
si che io giunga ad essere me stesso con lui. Rispecchiandomi nella sua liberta
avrd la misura della mia libertd; liberta di donarini e di ricevere in dono, senza
sottomettere e senza essere dominato,

Tale reciprocitd delle coscienze attinge il sommo grado quando l'io e il tu
si costituiscono nel noi dell'amore. Allora la comunicazione, che & pur sempre
convenzionale e simbolica, lascia il posto alla comunione, ad una comparteci-
pazione.

4. Eppure quand’anche io abbia corso il rischio dellaltrui liberta,
quand’anche la mia disponibilita all’accoglienza del tu sia stata pienamente con-

® M. BUBER, o ¢ Tw, trad. it., Milano 1938. Clr L. BINSWANGER, Grandformen und Erkenntnis
menschlichen Daseins, Zirich 1942, parte L.
K. JASPERS, op. cit. alla nota 7, p. 527,
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traccambiata, I'incontro, il piti amoroso che esista, trova pur sempre un Hmite
nell’essenza che fonda la singolarita della persona .

Nulla puo strappare 'uomo alla sua radicale solitudine, al fatto di essere
propriamente nell’intimita soltanto di se stesso. Sono senza dubbio in grado di
dire all’altro la mia gioia o la mia angoscia ¢ di ascoltarlo quando a sua volta egli
mi comunica analoghi sentimenti; in tal modo si suscitano moti di simpatia:
I'uno comprende I’altro, la pena o Pallegrezza dell'uno trovano un’eco nell’altro.
Mai perd posso provare cid che prova I'altro o dividere con Iui la mia esperien-
za. Per quanto la comunicazione dia sollievo o gratifichi il bisogno di dirsi, per
quanto ¢i si possa rattristare o rallegrare con gli altei in virtdi di una solidarieta
che non ci permette di essere lieti se colui che amiamo & triste o che ci rende
felici per la sua gioia, nessuna autentica condivisione & possibile. Cioé che prove
io & soltanto mio e cid che prova lui, anche se & stato suscitato da me, & soltanto
suo. La volonta di “mettersi in comune” urta contro il guscio della mia ipseitd e
contro il muro della insuperabile alterita dell’altro®. Ma l'essenza che mi rende
“incomunicabile” mi fa anche “imprendibile”, cosi da garantire, mantenendo
distinti i termini, la fecondita dell’incontro. Se io, in qualsiasi modo, potessi pos-
sedere la persona amata, la ridurrei per cid stesso a cosa, ¢ con una cosa il dialo-
go non & possibile. Ugualmente accadrebbe se io cercassi di confondermi con la
persona dell’altro o se, anziché possedere, fossi posseduto. No, I'alterita ¢ il fon-
damento e la condizione primaria della comunicazione e dell’amore.

Questa solitudine dunque si pone tra i due estremi della confusione con
Ialtro, in cui mi perdo e con me si annulla ogni cofmunicazione, e dell'isolamen-
to, in cui Pincontro si interrompe ¢ io cesso di manifestarmi, Essere insieme
significa essere in due, ognuno radicato nella propria solitudine che costante-
mente “invoca il tu”, “Non posso - scrive Jaspers - glungere ad essere me stesso
senza entrare in comunicazione con 'altro, e non posso entrare in comunione
con laitro senza essere solo” ¥, Si tratta di una solitudine che chiede di essere
continuamente superata e che si ripropone in modo incessante, un limite che ci
ripiega sull’intimita del nostro essere, che ci fa sperimentare ’abbandono, ma
che, permettendo il ritrovamento di noi stesssi, apre anche alla speranza di ritro-
vare ghi altri ¥,

Tutttavia il tu resta sempre al di 13, irraggiungibile, e sempre minacciato,
per la corporeitd che lo oggettiva, dalla presenza di un “lui”. Percid non basta
porre il tu, evocarlo dall’anonimato, riconoscerlo. Bisogna continuamente ricon-
quistarlo, in perenne trascendimento. Questo significa “essere in via verso il tu”,
come dicono Guardini e Nédoncelle.

Tra le molte varieta d’incontro consideriamo quelle in cul meglio si eviden-
zia il “noi” dell’amore: Pincontro dei sessi e 'espetienza mistica.

2 R. GUARDINE op. cit. alla nota 6, pp. 327 ss.

¥ R. MEHL, Persona e comunicazione, trad. it., Bologna 1972, pp. 48ss.
“ K. JasPERS, op. cit. alla nota 7, p. 531.

Y L. LAVELLE, Le mal et la souffrance, Paris 1940, pp. 162-163.
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Lamore tra uomo e donna

1. Dalterita umana pit radicale & sotto il segno della sessualita. In quanto
incontro di io ¢ tu inabitato dall’amore, la sessualitd “incarna” e, a suo modo,
compie lo sforzo dell’essere umano di superare la propria finitezza. Ma il nostro
discorso risulterebbe incomprensibile se non fosse inteso in una prospettiva pitt
ampia che superi, inclhudendolo, Fincontro dei sessi; se non si contemplasse la
struttura duale dell’esserci. 'amore, 'eros, generalmente considerato, & infatti
prioritario rispetto alla sessualitd, non solo in quanto esiste e si-manifesta anche
indipendentemente dall’esercizio del sesso, il che & ovvio, ma nel senso che
'amore dei sessi & la specificazione di una realia piti grande, del movimento che
porta Fessere umano ad uscire da sé, ad autotrascendersi, non per alienarsi in
una qualsiasi determinazione mondana, bensi per darsi a se stesso, per ritrovar-
si. Il Dasesn, Pesserci, non & sembiicemente un Mit-da-sein, un esserci-con, ma &
piuttosto un Mit-einander-sein, un esserci-con- -qualcuno. Anche la corporeita
denuncia la struttura duale dell’esserci. 1l corpo-proprio, il “corpo che io sono”
- e non il corpo reificato, la “cosa corporea” - chiama il tu nel corpo dell’altro.
Per questo la sessualita ¢ un luogo privilegiato dell’attuarsi dell’amore, perché in
essa si configura ['alteritd radicale della persona dell’aftro ed & gia implicito un
movimento che trascende U'individualita. Cosi la coniugalitd sessuale diventa il
paradigma di ogni altra coniugalita.

Nel sentimento d'amore 'uomo & intimamente commosso dall’'intuizione
del significato di una realta che riguarda direttamente e immediatamente il suo
proprio essere.

Uno dei miracoli dell’amore - certo il prlmo & Pemersione del tu dal’indi-
viduo. _ ‘

Tolta dall'insignificanza che ha per lo sguardo comune, la persona assume
un’aureola di assolutezza. Non si tratta perd del valore presente della persona:
Papprezzamento della bellezza o della bontd pud avvenire anche senza alcun
moto d’amore. Rifacendoci a Scheler , diremo che “I’amore esiste solamente |a
dove al valore gia dato come reale, nella persona si aggiunge ancora il movimen-
to, intuizione verso ulteriori valori superioti possibili, valori ‘;upenorl rispetto
a quelli gia esistenti ¢ dati - ma non dati di gia come qualita positive”.

Poiché «i si rlvolge ad una perfenone che & inerente al soggetto che si ama
e tuttavia non & gid realizzata, si pud amare qualunque sia, al presente, il com-
portamento dell’amato, L'amore dunque non scopre il valore (la qual cosa
potrebbe essere iHusoria), né lo produce {cadendo magari in qualche artificio):
scoperta e produzione di valore sono semmai conseguenza dell’amore, ma non
sono }'amore. Uamore & nell'intuizione delle possibilita di valore. Vale a dire che
nell'incontro posso essere attratto dall'una o dall’altra delle qualita e che “attra-
verso” queste “vedo” la persona, in quanto tale, e la riconosco nella sua singola-
ritd ed insostituibilitd, per quel “bene” che essa stessa é e non semplicemente ba
come dato esteriore.

% M. SCHELER, Essenza e forme della simpatia, trad, it, Roma 1980, p. 234,
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L'amore, dunque, si muove nell’orizzonte del “gia e non ancora”, Il ricono-
scimento del valore viene prima della conoscenza, del resto inesauribile, della
persona, ¢ ne & indipendente. Anzi, una “definizione” - per forza di cose parzia-
le e limitata all'attualita, ad uno dei modi in cui si da la persona - imprigiona
solo il dettagiio, il particolare, si ferma all’apparenza e rischia di tradire e perde-
re l'essenza ¥

La comprensmne dellamore non ha nulla a che fare con la comprensmne e
la spiegazione della psicologia. Le relazioni che 'indagine psicologica costruisce
faticosamente non-hanno senso per I'amore, che balza oltre Poggettivitd del
conoscere per raggiungere, nell’esperienza soggettiva, una comprensione assolu-
ta, non trascrivibile in formule.

L'amore & il “volto” dell’altro, l’eprama del suo mistero; per questo non
tocca mai il fine, Il mistero dell’essere amato mi afferra totalmente, mi avvolge e
coinvolge; da significato al mondo e alla mia individuale esistenza. Io non posso

“ridurlo a “problema da tisolvere”, analizzarlo, scompotlo; pretendere di com-
prenderlo anziché lasciarmi prendere ed implicare.

2. Nell’amore la persona ci & data come “bellezza” rivelata dallo sguardo.
Ebbene, quale bellezza rivela lo sguardo? Certo la bellezza formale che puo
essere materialmente colta; ma, se si fermasse a questa, lo sguardo vedrebbe solo
proporzioni di parti e armonia di rapporti, Non ¢ di sicuro questa la bellezza
che innamora; anzi, la perfezione dei tratti assimila la persona ad una statua,
togliendole ogni capacita espressiva. Qualche cosa emerge e colpisce colui che
contempla: la profonditd dell’essere, che da fascino alla forma corporea e che
tuttavia senza questa forma rimarrebbe inespressa. E cid accade nel momento
stesso in cul si percepisce una tealtd mediante un’immagine, poiché in quello
stesso momento si & commossi dall’essenza del fenomeno. Limmagine perd non
rimanda ad una realtd sovrasensibile, ma essa stessa acquista il significato di un
dato assoluto. In altre parole, la profonditi non & mai disciolta dalla forma, ma
la forma stessa viene colta come profonditd che in essa si manifesta, come
“splendore dell’essere” .

Abbiamo detto che 'amore & un “tendere verso”, uno slancio, e realmente
colui che ama sperimenta un movimento che lo porta. ad incontearsi con la per-
sona amata. Tuttavia, se poniamo mente alla rivelazione del tu, 'amore & piutio-
sto Ia risposta ad una realta che ci viene incontro, che ci attira a sé: la risposta ad
una “vocazione”

Mentre la percezmne del valore & un fatto passivo, 1a risposta implica la
volontd; Nédoncelle usa una bella espressione quando dice che la ratifica della
ricezione significa “volersi per Paltro” ¥. Per questo 'amore non ¢ puro contem-
plare. Linterpretazione di Scheler, da cui siamo partiti, rischia di rimanere fuori
dalla vita per la sua ambiguita, per P'incertezza tra I'essere attivo e passivo

" 5. MARCEL, Présence et immortalité, Paris 1959, p. 70; M. SCHELER, op. cit. alla nota 16, p. 251.
®HLU. v. BALTHASAR, Gloréa, trad. it., Miano 1871, I, pp. 103-104,
* M. NEDONCELLE, Vers une philosophie de Famour et de la personne, Paris 1957, p. 21,
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dell’amore che rende evanescente ogni possibilita di partecipazione al dispiegar-
si dell’altro, al ‘realizzarsi della sua persona. 1l fatto & che per Scheler il tu non
sembra aver molta rilevanza: la persona, quale mero “supporto di valori”, spari-
sce dietro il valore,

No, I'amore non resta passivo. C'¢ una volonta di promozione, un prende-
re parte al disvelarsi del valore, un continuo dar rilievo alla presenza della perso-
na amata, un reale impegno nell’aiuto e nel sacrificio. Altrimenti la stessa con-
templazione non sarebbe pitt un “esser fuori”, un dimenticarsi; sarebbe piutto-
sto un compiacimento narcisistico, un fatto puramente emozionale, Cid non
significa imporre all’altro un proprio progetto, pretendere che egli sia in un
certo modo, che divenga come noi vogliamo; significa invece aiutarlo ad espri-
mere tutto il suo valore di persona, secondo le sue possibilita, rispettando fino
in fondo Ia liberta del suo divenire.

Ci distacchiamo dunque dall'emozionalismo di Scheler, retaggio di una
ispirazione romantica, per affermare che 'amore non solo & desiderium, ma
anche intentio, nel senso scolastico del termine, cio& una volontd che si investe
del fine e lo assume come tale.

1l tu nasce dagli sguardi che si incontrano, da una mutua intesa; nasce
quando non mi colloco pili al centro del mondo e mi protendo invece verso
Paltro che, a sua volta, mi apre il suo mondo. La contemplazione allora si fa
domanda: Pamore implica I'essere amato. Occorre che Uio e il tu si costituiscano
in reciprocita, che I'altro corrisponda al mio sguardo. Se io non chiedo nulla
all’altro, se non desidero una “risposta” da lui, vuol dire che di lui non mi
importa nulla, che egli & solo un oggetto sul quale io voglio esercitare la mia
virtd. Pud darsi che talvolta Pamore nasca da un vuoto dell’esistenza (e questo
fatto pud dar adito a compromessi temerari); pilt spesso perd & P'amore che crea
un vuoto, che da luogo ad una esigenza prima sconosciuta, che scopre una
“povertd” di cul non eravamo consapevolil. Il fine dell’amore & la costituzione
del “noi”, e il rapporto si compie solo quando 'altro mi consente di diventare i
$UO tH.

Per intendere I'amore occorre considerario come “refazione”™ P'amore &
“essere insieme”, presenti con lo stesso ritmo, compresi nello stesso orizzonte
esistenziale.

Quando si ama, si sollecita un’attivitd interiore della persona amata, si
evoca “dal di fuori” la sua intimitd, in certo modo si rende oggettiva la sua sog-
gettivitd; contemporaneamente si realizza a se stessi la propria intimita e cost
rivelandola si oggettiva la propria soggettivita. D’altra parte, sentirsi amati &
sentire che l'altro “vuole” Ja nostra esistenza, significa scoptire una densita
d’essere prima sconosciuta, Il noi & appunto P'atto in cui si pone la presenza
dell'io per il tu e del tu per I'io. Questo & il suo spessore ontologico, Tale reci-
procitd dell’amore, cercata e quasi “esigita”, permette di scoprire i valore
metafisico dell’amore, nel quale un essere diventa per noi un fine e noi siamo
un fine per lui . :

# L. LAVELLE, De [acte, Paris 1947, pp. 526-332.
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E antica la distinzione tra amor concupiscentiae, rivolto all'appropriazione
dell’oggetto, e amor amicitiae, che subordina il soggetto al bene deil’amato. 1
vero amore coniugale respinge sia 'atteggiamento possessivo, la concupiscenza
che consuma l'oggetto, sia la totale sottomissione, I'assoluta gratuita del dono.
Né si tratta di una mescolanza, piti o meno riuscita, dell’uno e dell’altra. Uequi-
voco del dare e del prendere nasce dalla convinzione che I'amore sia una cosa
che si scambia, anziché un “essere per laltro” in cui clascuno afferma il proprio
valore, ritrovandosi nell'amore dell’altro. ‘

3. Damore coniugale esige 'impegno nei confronti dell’altro, riconosciuto
nella sua alterita, nel suo modo spec1f1co di proporsi come tu.

Essere insieme vuol dire essere in due. La comunicazione amorosa sembm
tendere all’'unificazione, ma nell'unificazione cesserebbe Uamore che vive e si
alimenta della tensione tra due poli.

Qui I'alteritad non & esclusione; la distanza non & esteriorita, bensi & costitu-
tiva dell'intimitd, che richiede tale distanza perché i due esseri siano essendo
I'uno per 'altro, Intimita, infatti, non vuol dire penetrazione reciproca, a cui sia
d’impaccio Pessere due degli amanti, e singolaritd non significa solo che ciascu-
no & radicato nel proprio essere, bensi - come lucidamente ha visto Kierkegaard
- liberta e respondabilitd; se ascoltiamo Marcel, anche riservatezza e dignita, Il
modo migliore per esprimere la comunione amorosa & dire arditamente con
Nédoncelle che il noi ¢ “un’identita eterogenea di io e di tu”: “I'io & il tu, ma
nella sola prospettiva in cui egli fa essere il tu e dove egli stesso & voluto dal tu.
Per questo volere, i soggetti si identificano, ed essi non lo fanno che nella misura
in cui si diversificano” *. Non solo accetto la mia radicale solitudine (che non
significa isolamento), ma anche il diverso modo della persona amata di porsi di
fronte al mondo e di amare, I'incliminabile “estraneita” nella quale la comunica-
zione trova il proprio limite.

L'amore pud dispiegarsi pienamente quando cessa di essere soltanto
pathos che nasce dalla lusinga del senso, per farsi atto di liberta. Il desiderio e il
sentimento, proprio perché sorgono in modo spontaneo, soggiacciono agli sco-
lorimenti, alle stanchezze, alle ambiguita del vivere. Solo se I'amore & volonid di
amare si rende possibile la fedelta.

La fedelta non & dunque una detenzione reciproca, né si tratta di montare
la guardia a qualche cosa che si sente in pericolo, ma di dar forza al dinamismo
della coppia, aprendosi al divenire dell’altro e non sostituendo alla sua realta
una certa idea che ci si & fatta di lui e neila quale lo si chiude %,

Se I'amore & un “essere in via” verso il tu ?, questa dinamica interessa
anche la fedeltd, e la interessa dall’interno della relazione del noi, diversamente

# M. NEDONCELLE, op. cit. alla nota 19, pp. 43-44. Cfr J. Maritain, Amore e anicizia, trad. it.,
Brescia 1978, p. 17.

# G, MARCEL, Vedute fenomenolpgiche sulla libertd, in AAVV., Che significa volere?, trad, it,,
Roma 1960, p. 65ss.

2 R, GUARDINI, op. cit. alla nota 6, p. 334; M. NEDONCELLE, op. cit. alla nota 19, p. 41.
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da quanto avviene per il dovere che, nascendo da un obbligo imposto all’azione,
interessa la relazione dall’esterno.

11 nostro discorso sarebbe incompleto se non dicessimo che il corpo, o la
carne, ¢ la bellezza, che non & soltanto fascino della carne, hanno parte impor-
tante nell’amore. La gloria dell’amore & anche splendore della carne: contempla-
zione, offerta e possesso del corpo nella gioia e nella meraviglia.

1.'amore coniugale coinvolge il corpo, non in modo accessorio o marginale,
bensi sostanziale, poiché concerne l'essere nella sua concretezza. Il sesso, che
costituisce la condizione e il segno di un'invalicabile separazione (sexus dal lati-
no secare, dividere), diventa occasione e mezzo di incontro. Non si tratta sempli-
cemente di un incontro di epidermidi. Al di Ii del corpo, come mera cosa cot-
porea, sguardo e carezza evocano la persona. Cosi il piacere non & volgare sod-
disfazione di una pulsione; & piuttosto apertura alla dimensione della corpo-
reitd, Non aveva detto Aristotele che il piacere & una perfezione che si aggiunge
all'atto? E s, Tommaso non aveva scritto che il piacere produce una “dilatazio-
ne” dell'essere?

Nell'incontro dei due esseri che si amano, v. Gebsattel vede realizzarssi

Pincarnazione dell’amore essenziale, mediante la quale ciascuno dei due coniugi
si immerge nella forma corporea del noi. In questa realtd duale dell’amore si
sperimenta il superamento dell’individualistico essere-per-sé del due amanti
separati, non in modo effimero e superficiale, bensi in quella compiutezza
d’essere di cui parla la Scrittura quando afferma che 'vomo e la donna sono
chiamati a diventare una sola carne %,
_ Ma l'amore non & soltanto “incarnazione reciproca”; se cosi fosse, cadreb-
be in un narcisismo infecondo. E la vita stessa che esige di espandersi ed &
Pamore stesso che porta il soggetio a pariecipare di una comunita vitale, In ognd
coppia, infatti, ¢’¢, pili o meno cosciente, il desiderio di esprimere il proprio
“essere insieme” in un segno concreto e di farlo durare, prolungandone gli effet-
ti nel tempo. E insomma attraverso lo stesso amore che si giunge al figlio, il
quale & il frutto, piuttosto che il fine dell’amore #, il simbolo dell’unitd nella
dualitd dei sessi. Allora non & pili questione di porsi al servizio della specie, di
rinnovare la vita, bensi di ampliarla, di estenderla oltre i confini dell’individua-
lita e del tempo, di dar luogo ad una pienezza che pud farsi bette della morte *.

Pati divina

1. Se, nell'incontro interumano, il tu, nonostante la sua disponibilita
mostra pur sempre, alla fine, un’insuperabile estraneita, il Tu assoluto, nell'espe-
rienza mistica, non & mai propriamente “estranec”, nonostante la sua sovrana

¥ V.E. vON GEBSATTEL, Allgemeine und medizinische Anthropologie des Geschlechtslebens, in
H. GiesSE (a cura di), Die Sexualitét des Menschen, Stuttgart 1971, pp. 7-10.

# 1 ’espressione & di SIMMEL, ma si ritrova anche negli Awti del Concilio Vaticano I1, GS 488,

# M. PRADINES, Traité de psychologie générale, Paris 1956, 11, p. 228,
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alterita: il mistico, infatti, & colui che contempla la realta che lo fonda e o sor-
passa. Delacroix e Baruzi parlano di teopatia, un termine che richiama il “pati
divina” dello Pseudo-Dionigi ¥. Questo patire - come scrive s. Tommaso -
“significa qui Daffezione alle cose divine e I'unione ad esse per mezzo
dell’amore” %, La presenza di Dio allora non va intesa in modo generico come
avviene in qualsmsx altra esperienza religiosa: essa & piuttosto una presenza di
Dio sentita” ¥ o anche “Vintuizione di Dio presente” %,

Lasciamo ai teologi e alla loro prudenza discutere se in questi casi si speri-
menti davvero la presenza di Dio o solamente gli effetti della sua presenza, 1
mistici in genere sostengono la prima tesi e in modo netto e reciso la sostiene
Teresa d’Avila, anche se la santa non sa spiegare quale certezza si possa avere di
una cosa che non si vede: “Jo non lo so. Seno opere di Dio. Ma so di dire la
verita” *, E lasciamo che gli psicologi, di impostazione naturalistica, si affatichi-
no nel tentare una “spiegazione” del fenomeno che, per forza di cose, non pud
essere che riduttiva. A noi, in questa sede, interessa il come € non la cosa o il
perché,

Dio & 14, il mistico non ne dubita. “Mi sentivo - scrive ancora Teresa - inva-
dere d'improvviso da un sentimento cosi vivo della divina presenza, da non
poter in alcun modo dubitare essere Dio in me e io in hui” * Non si tratta di
un’esperienza noetica, che ci attesta la nostra dipendenza da un'alteria che
immensamente ci supera, né dell’esperienza del desiderio di Dio o del divino
che & in noi, che sarebbe percezione della nostra soggettivita, bensi esperienza
di un incontro, in cui il primo non & colui che fa 'esperienza, ma colui che si
trova presente », Il misteto, dunque, € si avvertito come trascendenza, ma “ira-
scendenza attiva”: un mistero che interpella. Dio agisce per primo e da solo. I
movimento con cui F'uomo lo cerca & preceduto dal movimento con cui Ein st
rende presente all’'uomo. Cosﬂ esperzente percepisce il proprio atto come rispo-
sta. B precisamente per una “vocazione”, non per uno sforzo; che il mistico
prova il sentimento di entrare in contatto immediato con Dio. Cid che conta &
lasciare spazio all’azione divina. Proprio per questa disponibilita, per questa
accoglienza, che riassume la “passivita” del mistico, Meister Eckhart dira che di
fronte a Dio I'anima € sempre donna *, Prima di lui, lldegarda di Bingen,
Metilde di Helfta, Metilde di Hackeborn, Gertrude la Grande parlano
dell’anima sposa. In effetti Dio si propone come un Tu e 'incontro ha carattere
personale. Di qui una mistica affettiva, nuziale, tanto antica quanto & antico
Pamore divino, Tuttavia solo a partire dal XII secolo il simbolismo coniugale

“H. DELACROIX, Brudes d'bistoive et de psychologie du Mysticisme, Paris 1908; J. Baruzt, Saint
Jean de la Croix et le probléwe de Pexpérience mystigue, Paris 1931,

®8 Th,l1Lp.22,a 3,ad 1.

? A. POULAIN, Delle grazie di ovazione, trad. i., Torine-Roma 1926, cap. V.

* ] MARECHAL, Etudes sur la Psychologie des Mystigues, Paris 1938, 1, p. 123ss.

® Castello interiove, Quinte mansioni, 1,11, in Opere, Roma 1963,
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* Traités et Sermones, trad. fr., Paris 1942, p. 269,



224 Gianfrancesco Zuanazzd

esprime tutta la sua virtualita evocativa. Fino a quel tempo la mistica & maschile,
non gid perché professata solo da uomini ma perché improntata ad uno stile
maschile, razionale, ossequiente alla filosofia del tempo e timoroso di fronte al
Dio infinito che la miseria dell’'uomo non pud comprendere. Poi si verifica un
cambiamento, in concomitanza con il rifiorire degli ordini monastici e la com-
parsa di nuovi ordini religiosi, in concomitanza anche con lo sviluppo, in terra
di Francia, della letteratura cortese. Occorreva un teologo che fosse anche
poeta, Bernardo di Chiaravalle; occcorreva, nel solco della sua spiritualita, un
movimento laico e femminile che osasse infrangere gli schemi concettuali origi-
nari e sviluppasse un pensiero piti in armonia con Pesperienza. Alla mistica
maschile, “nel segno dello spirito che si trascende”, si sostituisce una mistica
femminile, sponsale, “nel segno del cuore aperto e indifeso” .

Sotto i cieli di Helfta impallidiscono gli schemi della scolastica e i teologi
diventano “i santi ciechi” che amano e non conoscono. Queste amanti di Dio
guardano tutte all’'umanitd di Cristo, ma U'esperienza dell’incontro, nonstante Ia
somiglianza del linguaggio, & singolare. Metilde di Hackeborn scopre nella
visione del Cuore di Gesi un amore luminoso ¢ trionfante e in esso “costruisce
il suo nido”. Tale gioiosa intimitd con l'umanitd di Cristo, sconosciuta a
Ildegarda, s'incupisce pegli scritti audaci e inquietanti dell’altra Metilde, che
anticipa la concezione di Margherita Maria Alacoque: una concezione di dolore,
di incomprensione, di smarrimento, in cui il Cuore di carne, nella sua realta
umana e divina, significa certo P'amore, non perd I'amore glorioso: qui la ferita,
la piaga, il sangue simbolizzano il martirio dell’amore.

Due secoli dopo, anche Caterina da Siena concreterd nel sangue il vertice
dell’amore, ma sara sangue che illumina e inebbria, sangue che diventa fuoco
sul “ponte di Dio”. Ancora differente & il caso di Hadewijch di Anversa. Questa
beghina canta, al modo dei trovatori, un amore al femminile (die Minne) e come
quello dei Minnesinger il suo canto & leggero, fatto di dolcezza e tenerezza,
anche quando si accende di passione o si adombra d’angoscia; eppure da questi
dialoghi amorosi albeggia qualche cosa di nuovo e prorompe un senso del tutto
diverso. Hadewijch supera quanto & contingente per inabissarsi nella profondita
divina. Se infatti riprende la concezione dell’amore cosi come l'intendevano i
cistercensi, e in particolare Beatrice di Nazareth; se vede in Gesit Cristo lo sposo
e con tutta anima desidera le nozze, eila da all’Amore un senso nettamente
metafisico. Siamo di fronte ad una mistica dialogica di espresssione cortese tra
I'anima e il Verbo incarnato ed anche ad una devozione all'essenza divina, che
successivamente sara ripresa da Ruusbroec, Tauler ecc. *. Fedele all'introspezio-
ne agostiniana Hadewijch contempla, nel fondo della propria anima, un Amore

» HL.U. VON BALTHASAR, Glordg, trad. it., Milano 1975, V, p. 580,

# 1.-PORION, Hadewijch 4'Anvers, Paris 1958, pp. 7ss. _

Nella letseratura spirituale del Medio Evo si & voluto porre una distinzione e quasi an’opposi-
zione tra la mistica nuziale o affertiva ¢ la mistica estenziale o speculativa che cerca Pimmediatezza
defincontre con Do, al di la delle parole, delle ragfoni, dei segni: “senza mezzo,'senza perché”. In
effetti le distinzioni non sono cost nette come le appatenze potrebbero suggerire e spesso le due
correnti finiscono con il sovrapporsi.
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che non ha figura, che & soltanto amore. Quasi contemporanea di Hadewile, ma
nata in terra umbra, Angela da Foligno, peccatrice pentita, né beghina né mona-
ca, bensi sposa e madre, vive un amore sovrabbondante, incontenibile, eccessi-
vo; una storia tempestosa, fatta di incontri e di abbandoni, di parole affettuose e
di silenzi insopportabili, di scontri e di riconciliazioni, di gesti clamorosi.
Eppure non c’¢ mai i timore, fascinans et tremendum, di cui parla Otto e che
troviamo nei profeti di Israele né orrore che si riscontra nei canti religiosi
dellIndia né lo spavento espresso negli scritti di Lutero. Anche il Dio che ad
Angela si rivela & “soltanto amore”. Cosl, lungo i secoli, avverra per Caterina,
Teresa, Maria dellIncarnazione, Veronica Giuliani...

2. L'avventura del mistico & sempre una storia d’amore detta con parole
d’amore. Ora 'amore vuole 1a reciprocita. U'incontro con Peterno Tu suscita,
per usare le parole di Ruusbroec un “ardore divorante” e “un’impotenza senza
fine”, Con un linguaggio che non ha nulla da invidiare alla mistica nuziale,
I’ Ammirabile spiega: “Col suo Spirito Santo Dio si piega sopra di noi e ci tocca
cosi col suo amore, Dall’altra parte, sotto U'influsso di questa operazione divina
e della potenza capace di amare, il nostro spirito si spinge e si piega verso Dio, e
cosl lo tocca a sua volta. Da questo duplice contatto, nell'incontro pit profondo
nasce la lotta amorosa; ed in questa visita, la pitl intima e la pili penetrante che
cl sia, clascun spitito & profondamente ferito d’amore. Tutti e due, cioé i nostro
spirito € lo Spirito di Dio, brillano e proiettano la loro luce Puno sull’altro, e si
mostrano il volto a vicenda. Questo fa si che gli spiriti portino a vicenda la vee-
menza dei loro desideri amorosi Pun verso l'altro, reclamando ciascuno
dall’altro tutto quello che egli &, ed offrendogli tutto se stesso” ¥, “Llamante -
leggiamo in s. Giovanni della Croce - non pud essere contento se non sa di
amare tanto quanto & amato”; cosi Uanima, vedendo 'immenso amore di Dio,
desidera ricambiarlo non meno perfettamente e per questo “brama la trasforma-
zione attuale giacché essa non pud pervenire all’'uguaglianza e integritd d’amore,
se la sua volonta non & trasformata in quella di Dio con un’unione tale che due
volonti ne formino una sola” *. Occorre infatti che P'anima sia “divinizzata”
perché si renda possibile lo scambio d’amore. Su questo punto i mistici hanno
scandalizzato i teologi, la cui filosofia (finitum non potest capere infinitum) non
ammetteva replica. Ma Guglielmo di Saint-Thierry non ha difficolta a spiegare
che ¢id che Dio & per natura, 'uomo pud essere per grazia *. Metilde di
Hackeborn confessa nel suo libro quanto il Signore le rivela: “I mio amore ti ha
talmente penetrata e si & cosl diffuso in te che tu sembri amarmi pili con il mio
amore che con il tuo” ®, E al colmo della sua eperienza Caterina di Genova pud
dire: “Il mio io & Dio e io non mi ricenosco altro io che il mio stesso Dio... 1l
mio essere & Dio non gia per semplice partecipazione bensi per una vera trasfor-

* G. RUUSBROEC, L'ornamento delle nozze spirituali, LIV,

¥ Cantico spivituale A, 37,233, 2 in Opere, trad. it., Roma 1967.

¥ Epistola ad fratres Monte Dei, p. 111, $C 223, p. 383.

® Cit. da 1. GOBRY, L'esperienza mistica, trad. it., Catania 1963, p. 44,
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mazione e un annientamento del mio proprio essere” *. Il mistico & unito a Dio
e, secondo I'insegnamento di s, Paclo, “chi si unisce al Signore, diventa un solo
Spirito con lui” {1 Cor 6,17). Ma liniziazione & un momento “notturno”, avvie-
ne nel silenzio e nell’oscurita; un silenzio risonante dell’invito amoroso del
Salvatore, un’oscuritd aperta sull’abisso luminoso della santa Trinita, Qui
Famore non pud essere che angosciato. E la pena per la lontananza & diretta-
mente proporzionale alla forza della seduzione: “Je ne puis dire & quoi cet
Amour réduit la créature pour la faire courir aprés lui” #. Ogni mistico conosce
le impazienze, le ferite, i fugaci incontri e gli abbandoni prima dell’'unione festo-
sa. Tutta la letteratura abbonda di estasi, rapimenti, incendi amorosi. Non
occorre rifarsi all’'esuberanza di Angela da Foligno, anche una mistica solita-
mente pilt sobria come Teresa d’Avila non esita ad alzare il lamento dell’anima
separata, denuncmmdo una pena tanto grande da rendere preferibile la morte
alla vita: “muocio perché non muoio” *. B il grido della sposa del Cantico dei
Cantici che cerca il suo sposo. Questo “amore di separazione” & illustrato da s.
Bernardo ricorrendo al linguaggio, ai temi, alle immagini, perfino ai bisticc
della letteratura cortese: un “amor de long”, un amore da lontano, che simboliz-
za ed esprime la dialettica della presenza e dell’assenza *. Ma cio che nei trova-
tori & artificio letterario qui & esperienza vissuta: la gioia dell'incontro amoroso &
turbata dall'inaccessibilita dell’oggetto d’amore. All'inizio della vita contempla-
tiva, il mistico sperimenta infatti I'alterita del Tutt’Altro e la propria poverta di
creatura: i due abissi di cui parla Porsolina Maria dell'Incarnazione #. La sua
voce & quella della nostalgia, la voce dell’eros, dell’amore-indigenza. Non & forse
eros il grido di passione delle monache di Helfta, il “perpetuo bramare” e
“I'intimo ardore” di Ruusbroec, lo “spasimato desiderio” di Caterina da Siena?
E i gemiti, le invocazioni, le trasverberazioni di Angela e di Teresa non sono
forse bagliori di eros, non ancora pacificato dal possesso dell’agape? Ogni
inquietudine svanisce e cessano i voli estatici solo quando Panima viene ammes-
sa nell’intimita divina e “Dio 1a unisce a sé con quel bacio che la sposa desidera-
va” * Con diversa immagine, Angela da Foligno spiega che 'anima, appena
sente il divino fervore prorompe in clamori, come la pietra che, posta nella for-
nace a calcinare, appena & investita dal fuoco, crepita e stride; ma quando il
fuoco Fha tutta trasformata, si placa e tace” 7. L'amore-indigenza & mutato
nell’amore-esuberanza, I'eros diventa agape. “I’agape & 'amore che enira nell'a-
more, proprio come la Rivelazione & la ragione che entra nella ragione, la Parola

# CATERINA Da GENOVA, Vita, cap 14,

2 MARIA DELL'INCARNAZIONE, Relation de 1654, in Berits spirttuels et bzsiorzquex, Paris 1930,
IL, p. 215.

“ Vitg, 14.21,6.

“ Y. LECLERCQ, Lamour vu par les moines ax X1 sidcle, Paris 1983, p. 138,

# A, JAMET (a cura di), Le témuoigrage de Mavie de Ulncarnation, Paris 1931, pp. 13-19.

8. TERESA D'AVILA, Castello interiore. Settinte mansions, 3, 13,

11 libro della B. Angela da Foligno, Firenze 1926, p. 272.
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di Dio & la parola che entra in tutte le parole” *. Nell'esperienza mistica
Pamore, non pitt esclusivo come nella reciprocita tra uomo e donna, acquista
(riacquista) valenza universale: il dono fatto all’altro sotto il segno dell’eros,
diventa, sotto il segno dell’agape, un dono fatto al mondo.

3. Al sommo dell’unione, nella settima dimora del Castello di Teresa, epi-
talamio di s. Giovanni della Croce, tutto soffuso di passione ¢ di tenerezza, reci-
ta trionfante la felicita delle nozze. I’anima accede ad un’esperienza di totalitd,
di estensione della coscienza, di profonda integrazione. Adesso, anziché il sospi-
ro di morire, ¢’¢ la brama di vivere a lungo, essendo stata mirabilmente glorifi-
cata: non siamo pit di fronte all’attesa dell’anima-sposa, bensi alla pienezza
dell’anima fecondata. Per il mistico si attua un modo nuovo di esistere: Pessere
con Dio diventa I'essere in Dio. Eppure la persona conserva intatta la propria
originalitd; il corso fluente della durata della vita si accorda con I'intemporale
colto dentro di sé. Si trata infatti di unione e non di unita, la quale dissolvereb-
be la persona confondendola in un essere indifferenziato. A questo proposito
'esperienza dei mistici non lascia alcun dubbio: “la creatura vuole distinzione e
diversita tra sé e Dio anche nella sua profonda contempiazione” “. Per quanto
sia appassionato, 'amore mistico non giunge mai ad esser Famore- passmne di
Tristano ed Isotta che reciama il reciproco annientamento.

Certamente il mistico & unito a Dio con tutto il suo essere € non solo a
livello dei propri atti. Sia Ruusbroec che Giovanni della Croce parlano di imme-
diatezza, di un’azione di “sostanza a sostanza”; ma occorre ricordare che questo
linguaggio, improntato all’antropologia dei reno-fiamminghi, non si riferisce,
quando usa il termine "essenza”, all’oggetto della contemplazione, bensi alla
qualitd; non viene messa in discussione una verita religiosa (Pimpossibilita che
un’essenza creata divenga una con 'essenza di Dio), ma un modo di funziona-
mento psicologico . Lunione trasformante procede cioé dal fondo o centro
del’anima, quel fondo che & al tempo stesso alto e profondo. Qui & 'unita dello
spirito, secondo Ruusbroec, e qui, secondo Ia miglior tradizione dell’introversio-
ne agostiniana, si attua incontro con Dio, che all’anima & pin intimo dell’anima
stessa, € contemporaneamente il rittovamento di sé. Se ben consideriamo, &
quanto dice nel nostro tempo la Daseinsanalyse, che pone, tra le forme dell’esi-
stenza, l'essere-per-il-proprio-fondamento. Questo modo, per Binswanget, si
riferisce alla tendenza dell’uomo volta a cogliere la verita di se stesso, quel “per
sé” che irrimediabilmente gli sfugge e che il mistico sembra invece cogliere nella
rivelazione del segreto di Dio, quando il fondo della sua anima si accorda con
Pessenza divina,

E il corpo? Quando si parla dell'unione con Dio & d’obbligo riferirsi alla
conoscenza € alla volonta, ma P'vomo pud dimenticare la sua corporeita?

*® P TRLICH, Love, Power, and Justice, N.Y. 1960, p. 33.
'9(} RUUSBROEC, Samuel, cap. 2,8,
A, DEBLAERE, La lttérature miystigue an wmoven age, in Dictionnaire de spiritualité, Paris
1980, vol. 18, col. 1912,
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Ruusbroec sottolinea che la presenza di Dio tende a unificare I'uomo, a togliere
il jatus tra sensi spirituali e sensi corporei, a stabilire “un legame che riunisce e
racchiude anima e corpo, cuore e sensi, tutte le potenze sensibili e spirituali
nell'unita dell’amore”, e infine quando il cuore amante non pud pit lasciarsi
vincere né trascinare da qualsiasi gusto o consolazione, ma sa superare ogni dol-
cezza ed ogni dono per incontrare colui che ama, “allora 'uomo ¢ elevato ed
ornato nella parte sensibile ed inferiore di se stesso” *'. Dunque, come scrive s.
Giovanni della Croce, “anche il corpo, a suo modo, glorifica il Signore” *.
Siamo agli antipodi del pessimismo di Molinos, che porta a condannare ogni
attivita sensibile. Qui tutto Fuomo non viene umiliato ma esaltato in Dio e i
sensi, insieme con lo spirito, cantano la gioia di essere salvati dal Cristo ”, “Ma
che amo - si chiede in un celebre passo s, Agostino - , quando amo te? Non una
bellezza corporea, non una grazia transitoria, non il fulgore della luce, caro a
questi occhi, non dolci melodie di canti d’ogni specie, non fragranza di fiori, di
unguenti e di aromi, non manna e miele, non membra gioconde agli amplessi
della carne. Nulla di tutto cid amo, quando amo il mio Dio. Eppure amo una
sorta di luce e voce e profumo e cibo ¢ amplesso quando amo il mio Dio: luce,
voce, profumo, cibo, amplesso dell’'uomo interiore che & in me, dove risplende
alla mia anima una luce non rinchiusa nello spazio, dove risuona una voce non
rapita dal tempo, dove olezza un profumo non disperso dal vento, dov’é colto
un sapore non diminuito dalla voracits, dove stringe un amplesso non sciolto
dalla sazieta. Questo amo, quando amo il mio Dio” .

4. Non ¢ difficile stabilire un parallelismo tra coniugalita sessuale ed espe-
rienza mistica. In questa tutti { valori dell’eros vengono assunti e trasfigurat
dali’agape: V'incontro, I'accrescimento di valore, la reciprocita, 'unione indefet-
tibile, la creativith. Ma si tratta di un amore che & al tempo stesso fine e mezzo.
“Dio € amore, ed & oggetto d’amore: qui & tutto Papporto del misticismo. Di
questo amore il mistico non terminera mai di parlare. La sua descrizione & inter-
minabile perché la cosa da descrivere & inesprimibile; ma cid che essa dice chia-
ramente € che 'amore divino non & qualcosa di Dio: & Dio stesso” *. Appunto
per questo la mistica non suggerisce soltanto una solidarietd con Fesperienza
coniugale. Non dobbiamo lasciarci abbagliare dalle espressioni tenere e appas-
sioriate, che ‘talvolta hanno senza dubbio cadenze erotiche; il matrimonio
dell’anima con Dio non & semplicemente un’unione affettiva: implica invece una
trasformazione sostanziale che porta in qualche modo a vivere la stessa vita di
Dio*. C'¢ dunque una nuova nascita, simbolizzata dalle tenebre, dall’acqua,
dalla terra. In effetti la rinascita dice la grandezza dell’atto di acconsentimento

* G. RUUSBROEC, Llornamento delle nozze spirituali, 11, pp. 9-22.

% Viva flamma, 2, 22.

3 P. LUGIEN-MARIE DE SAINT-TOSEF, Andantissement ou restawration?, in AAVV., Nos sens ef
Dien, Bruge 1954, 212.

* Conf. 10,6.

% . BERGSON, Les dewx sources de la morale. et de la religion, Paris 1939, p, 270,

* P. ADNES, Mariage spivituel, in Dictionnaive de spivitualité, Paris 1980, col. 403,
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per cui l'uomo si decide a permettere che Dio agisca in lui. In una lettera strabi-
liante di Hadewije leggiamo: “I'anima & per Dio una via libera, dove lanciarsi
dopo le sue ultime profonditd; e Dio reciprocamente & per Panima la via della
liberta, verso questo fondo dell’Essere divino che nulla pud toccare se non il
fondo dell’anima” *". Questa liberazione, che interessa il volere alla radice, e di
cui 1 mistici tracciano Vitinerario con mano sicura, € strettamente connessa con
una “mutazione” dell’amore: “I’anima ama Dio con la volontd di Dio, che &
anche la propria; € fo ama tanto quanto ne & amata, poiché essa 'ama con la
volonta di Dio stesso”*. La perfetta letizia di Francesco, in fondo, non & che la
“perfetta liberta nei riguardi di quanto i trattiene ed incatena”, libertd “che &
pure il contrario dellz rivolta”, essendo tutt’uno con 'obbedienza e Pamore,
“liberta infine che realizza Punita della vita interiore e non fa alcuna distinzione
fra il contemplare e I'agire” ¥, Vogliamo dire che il mistico si pore sul piano
ontologico, non su quello morale; per fui la ricompensa dell’amore & la perfezio-
ne dell’amore. Se 'essenza dell'uomo & di essere - giusia laffermazione di
s.Tommaso - similitudo Dei, “annientarsi” in Dio significa perdere la volonta
separatrice che rende 'vomo diverso da Dio e insieme diverso da se stesso,
diventare dunque un’immagine di Dio e contemporaneamente una pienezza
umana

Sappiamo che ['amore, per sua natura, & “estatico” poiché nasce
dall’insoddisfazione, insita nella nostra natura, che fa dell'uomo un essere che
aspira a superare se stesso. Certo, il nostro amore & desiderio, amore-indigenza,
ma non sarebbe tale se non portasse in sé almeno una traccia del’amore-esube-
ranza. I mistici conducono dunque 'amore a prendere cosclenza di se stesso, a
ricuperare ['aspirazione originaria di cui gli amori terreni fanno sovente perdere
il senso; per questo, sotto 'apparenza di rifiutare I'amore umano, essi in realtd
Io hanno glorificato ¢,

7 HADEWIIC D ANVERS, Lettres spirituelles, XVIIL, trad. fr., Genéve 1972,

% 8. GIOVANNI DELLA CROCE, Cantico spirituale A, str. 37,2,

? 1. LAVELLE, Quattro Sants, trad. it., Brescia 1953, p. 60,

®E, GILSON, Lo spirite della filosofia medivevale, trad. it., Brescia 1983, pp. 348-349,
M. PRADINES, op. cit. alla nota 26, 111, p. 222.






EL BIEN DEL MATRIMONIO Y LA COMUNION CONYUGAL

FRANCISCO GIL HELLIN

Cuando Pablo VI publicé la Humanae vitae hubo quienes criticaron pre-
cipitadamente que la bondad de la vida matrimonial se hacia depender de la
transmisién de la vida. Y la Iglesia les parecia natalista. Estos mismos quizé que-
daron totalmente desorientados en su apreciacion precedente cuando posterior-
mente la Congregacién para la Doctrina de la Fe publicé la Declaracion Dowmum
vitae, que muestra la ilicitud de Ia fertilizacién extracorpérea no sélo cuando es
hetersloga sino también cuando se trata de gametos procedentes de los propios
esposos.

La anterior apreciacién de la doctrina de la Iglema como natalista queda en
este segundo caso en contradiccién. Una aparente contradiccién que en lugar
de impeler a la biisqueda de la causa mds radical y unitaria de esta doble exigen-
cia —dela HV.y dela D.V. - lleva a tantos a aceptar o rechazar los distintos
aspectos de la doctrina expuesta segln coincida o no con la propia tesis, No
estaria mal recordar que estos dos aspectos necesarios v complementatios de la
conducta moral de los cényuges habia sido presentada ya por el Condilio
Vaticano II. Los documentos aludidos en sus tesis centrales no son sino el desar-
rollo y aplicacién pormenorizada a las dos cuestiones que la técnica cientifica ha
puesto hoy en manos del hombre: hacer infecunda la unién conyugal per la
anticoncepcién, y poder obtener la fecundacion sin unién conyugal. El texto de
la Gawudium et spes del Concilio Vaticano II que da la clave a los sucesivos docu-
mentos que comentamos es el siguiente: “Moralis igitur indoles rationis agendi...
obiectivis criteriis, ex personae efusdemque actuum natura desumptis, determi-
nari debet, quae integrum sensum mutuae donationis ac humanae procreationis
in contextu veri amoris observant™’,

Criterios objetivos

Los criterios objetivos que determinan la indole moral en la vida intima
conyugal, y que dimanan de la naturaleza de la persona y de sus actos son
aquellos que expresan el sentido pleno de la mutua entrega y de la humana pro-
creacidén en un contexto de verdadero amor. La mutua entrega v la humana pro-
creacion son pues los dos criterios objetivos que estructuran el acto de fa unién
conyugal como tal. El tercero que se puede ver indicado en el texto conciliar - el

# Sottosegretario, Pontificio Consiglic per la Famiglia, SCV.
' Gaudium et spes, n. 51.
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verdadero amor - no es propiamente otro distinto y diverso de los precedentes.
Ya lo sefiala el texto ast, de algiin modo, cuando dice: “en un contexto de verda-
dero amor”. Mds que un tercer componente integrante es un informador nece-
sario de los dos precedentes elementos integrantes.

Asi pues a estos dos criterios objetivos han correspondido los dos docu-
mentos del Magisterio que hemos ya indicado: La Enciclica Humanae vitae y la
Declaracion Donzm vitae, Cuando en los afios 60 se logré comercializar los pro-
gestinicos para hacer anticonceptiva la relacién conyugal hubo necesidad de
reproponer la doctrina de la Iglesia sobre la moral conyugal aplicandola a los
anovulatorios que ofrecia el mercado. Asf quedaba enjuiciada explicitamente
como desordenada la conducta de quienes en previsén de un acto conyugal
hagan algo para eliminar su posible fecundidad: “Cualquier acto matrimonial
{quilibet vero usus) debe quedar orientado a la transmisién de la vida” %

Para razonar tal afirmacién Pablo VI proponia Ja expresion que el acto
conyugal es necesario e inseparablamente uwitive v procreador’. Estos dos atri-
butos del acto conyugal no son sino la traducién concreta de los dos criterios
objetivos indicados - como hemos sefialado - por el Concilio Vaticano II. Dos
aspectos necesarios y complementares de fa realidad del acto conyugal y por ello
de su rectitud moral.

Mids tarde se planted la posibilidad de la fecundacién extracorpdrea.
Aquellos mismos criterios de la Gaudium et spes v su desarrollo en la Humanae
vitae hacian clara la conclusion de la flicitud de toda accién fecundativa que
fuese una sustitucién del acto de la mutua entrega de los esposos. El criterio
objetive que mantiene integro el sentido de la mutua entrega es basico y funda-
mental para Ia rectitud moral de la transmisién de Ia vida. En este aspecto la
Donirn vitae 16 hace sino aplicar esta doctrina a la fecundacién extracorpdrea
mostrando también el necesario respeto a la vida incipiente.

Necesaria complementariedad

Se trata de los aspectos necesarios e inseparables para la dignidad moral de
la vida conyugal. Son aspectos que constituyen su bondad no como sumandos
sino como elementos constitutivos. No existe la bondad de! acto conyugal cuan-
do viene eliminado algunos de estos aspectos esenciales. La positiva eliminacién
de uno comporta su total destruccién moral. No se da un mds o un menos
moral segiin exista uno solo de ellos o estén presentes los dos. Uno y otro son
elementos constitutivos de su bondad.

Se trata de aspectos, sentidos o significados - unitivo y procreador - del
acto conyugal. No se les puede calificar de fines o finalidades, porque aunque

! Humanae vitae, n. 11,

* “Esta doctrina, muchas veces expuesta por el Magisterio, estd fundada sobre la inseparable
conexidn que Dios ha querido y que el hombre no puede romper por propia iniciativa, entre los
dos significados del acto conyugal: el significado unitivo y ¢l significado procreador™ H.V., n. 12,



E! bien del matrimonio y la comunién conyugal 233

uno de ellos puede ser identificado con el fin de la procreacién, el unitivo no
puede ser traducido y reducido a cualquier otro fin. Algunos siguen afirmando
el amor conyugal como fin del matrimonio reduciendo y oscureciendo el senti-
do unitive del matrimonio. Como hemos visto traducir la mutua entrega conyu-
gal por amor, haciendo del binomio de significados unitivo y procreador la sinte-
sis de las finalidades de amor y procreacién, comporta idensificar la mutua
entrega conyugal con el amor conyugal. Si esta identidad la proyectamos en el
texto conciliar que nos ha servido de base, diria asi: ... criterios que observan el
sentido integro del amor {en vez de la mutua entrega) y de la humana procrea-
cién en un contexto de verdadero amor. No deja de ser extrafio, si se mantiene
la identidad, que el sentido integro del amor deba ser vivido en un contexto de
verdadero amor. Bien diverso es que la mutua entrega y la humana procreacién
deban ser informadas por el verdadero amor.

La mutua entrega conyugal pues, o el sentido o significado unitivo del
acto conyugal, no expresa finalidad alguna, y menos aun Ia finalidad del amor,
puesto que éste no es fin ni del matrimonio, ni por tanto de la vida conyugal.
La mutua entrega o el significado unitivo del matrimonio expresa la misma
naturaleza del acto conyugal, la comunién personal de los esposos como entre-
ga y acogida mutua de sus personas. Que los significados unitivo y procreativo
son constitutivos inseparables de la moralidad del acto conyugal no es otra
cosa que la proyeccidn, como exigencia de bondad, de la misma naturaleza y
de su finalidad esencial. Es decir estos dos elementos inseparables del sentido o
significado del acto conyugal no son sino la bondad de la esencia y de la finali-
dad de su mismo ser.

La unién conyugal es buena. “Los actos con los que los esposos se unen
intima y castamente entre si son honestos y dignos, v, ejecutados de manera ver-
daderamente humana, significan y favorecen el don reciproco”*. Es el desorden
en el ser del acto conyugal como mutua entrega de las personas de los esposos o
en su finalidad esencial de orientacidén a la transmisién de la vida lo que
destruye aquella bondad intrinseca de la intimidad conyugal.

Valor moral v orientacion de la voluntad

Vale la pena ahora detenerse un momento en cada uno de los aspectos
integrantes de inico valor moral del acto conyugal. Digo snico porque su valor
ético depende necesariamente de estos dos aspectos unitivo y procreador, de
modo que cada uno de ellos aisladamente no constituye el acto en valor moral
ni siquiera minimo. Por tanto, dos significados o aspectos - unitivo y procreador

- pero un solo valor moral del acto conyugal,

;Cémo orienta la voluntad cada uno de estos dos aspectos df:i acto conyu-
gal? Tratandose de un acto moral, la libertad y voluntad estin presentes.
Respeto a la mutua entrega conyugal o al significado unitivo la voluntad se

" Gaudiwn et spes, n. 49.
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orienta directamente como término propio de la accién. Por ello el sentido uni-
tivo exige un acto de la voluntad que especifica positivamente la mutua comu-
nidén conyugal, En relacidn al aspecto procreador es diferente. La procreacidn
no depende directamente de la voluntad sino sélo mediatamente, es decir en
cuanto depende de la voluntad la comunién conyugal, que por si misma es
capaz de transmitir la vida. No es la transmisién de la vida el objeto directo de
la voluntad, sino sélo mediante la donacién conyugal.

Cuando hablamos del significado protreador, junto al unitivo, como prin-
cipio constitutivo de la bontad moral del acto conyugal, estamos indicando esta
relacién natural existente entre el acto conyugal en si y su dindmica propia para
suscitar la vida. El aspecto procreativo del acto conyugal como elemento ético
no es la fecundidad en si, ni el hijo procreado. La bondad pues del acto conyu-
gal no requiere que la voluntad esté finalizada explicitamente al término de
dicha funcién biolégica; sino que exige que positivamente se oriente hacia
aquella mutua entrega que por si misma comporta la natural orientacién a la
transmision de la vida.

Digamos lo mismo de otro modo a servicio de la claridad: mientras que el
significado unitive es término directo e inmediato de la voluntad, el sentido pro-
creador es implicito (én el de la mutua entrega) v mediato, en cuanto alcanza
una accién que es por sf misma apta para la transmision de la vida, Por todo ello
mientras la bondad moral del acto conyugal requiere que la voluntad esté orien-
tada positivamente a la entrega conyugal de los esposos no exige que explicita-
mente y positivamente esté finalizada a la transmisién de la vida, porque en la
voluntad de mutua entrega conyugal estd ya implicita la voluntad positiva a la
transmisién de la vida: Esta voluntad implicita sélo es destruida cuando positi-
vamente se actlia para desordenar la intrinseca potencialidad de la donacién
conyugal a transmitir la vida, cuando la voluntad se dirige positiva y explicita-
mente 2 romper la conexidén bidlogica existente entre comunién conyugal y
potencial generacién, “Efectivamente, el acto conyugal, por su intima estructu-
ra, mientras une profundamente a los esposos, los hace aptos para la generacién
de nuevas vidas, segtin las leyes insertas en el mismo ser del hombre y de la
mujer” .

Periodos infecundos y contracepcion

Por ello es diverso el juicio moral sobre el recurso a los periodos infecun-
dos. No se requiere para el valor moral del acto conyugal que la voluntad se
dirija explicitamente a la procreacién en sf; es suficiente Ja voluntad implicita
contenida en el respeto de la capacidad procreadora que la comunién conyugal
por §{ misma posee. Respetar o no esta capac1dad de procreacién es la diferencia
entre el recurso a los periodos agenésicos y la anticoncepcién. “La Iglesia es
coherente consigo misma cuando juzga licito el recurso a los periodos infecun-

* Humanae vitae, n. 12.
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dos mientras condena siempre como ilicito el uso de los medios directamente
contrarios a la fecundacién™®,

Mientras que en el primer caso no se desea la fecundacién pero se la acep-
ta con voluntariedad i causa, en el segundo se exciuye positivamente toda posi-
bilidad. “Una cosa es la malicia de la contracepcién, donde existe una voluntad
positivamente contraria al aspecto procreador del acto conyugal y otra ¢s la
moralidad de recurso a los periodos infecundos, donde existe solo una voluntad
negativa al aspecto procreador de la unidén conyugal. Aquella voluntad positiva-
mente contraria, ademds del deseo de infecundidad de la relacién conyugal -
presente también en la voluntad negativa - comporta una accién que es por si
misma causa suficiente de la infecundidad que se desea””.

Ciertamente - convendra anotar - , un recusso sistematico, a los periodos
infecundos sin una seria motivacién, no de}aria de denotar el desorden moral,
no del acto conyugal en si, cuanto de toda la vida matrimonial. Por eflo aunque
sea lcito el recurso a los perlodos infecundos, un compromiso conyugal inmoti-
vadamente cerrado a la vida contradice la natgraleza propia del mattimonio
como primordial expresién de la sociabilidad del hombre?, haciendo del partner
el objeto necesario al servicio del propio egofsmo.

El ser del matrimonio. Raiz de los criterios objetivos

Toda esta reflexién moral apoya en sélidas bases teoldgicas que estructuran
el ser mismo del matrimonio. El sacramento de matrimonio eleva a “signo y parti-
cipacién” ? de las relaciones de Cristo con su Iglesia la misma institucién natural.
Y esta institucion en su estructurd esencial no es sino la mutua entrega conyugal,
en si misma finalizada a la transmisién de la vida. Cualquier exclusién de uno u
otro aspecto esencial hace en su origen nulo el matrimonio. Ffectivamente, non
existe matrimonio si es inexistente la mutua entrega o si a ésta se le priva positiva-
mente de su natural conexién con la transmisién de la vida.

Esta fue a mi modo de ver la gran intuicién de S. Agustin, Cuando él se
plantea la cuestién de la bondad del matrimonio atacada por el dualismo agnés-
tico no se limita, como los Padres precedentes, a reafirmar su bondad por la
autoridad de la Sagrada Escritura. Hace todo un anélisis filoséfico para determi-
nar las raices énticas de la bondad del matrimonio. Pero lo especifico de su
ingenio de gran maestro es la determinacién de la raiz primaria de la bondad del
matrimonio; la “naturalis in diversu sexu societas” *°, El matrimonio es bueno

¢ Humanae vitae, n. 16,

T F. GIL HELLIN, Aspetti unitivo e procreativo dell essere del matvimonio ¢ della vita coniugale,
en Matrimonio e familia: dottrina e vita, p. 32.

tCh GS., n. 12 F. GiL HELLIN, La sociedad de hombre y mujer expresion primera de la comu-
nton de personas, en “Antropotes”, {1988), pp. 123-144.

* Gaudium et spes, n. 48.

® “Aliquid boni esse coniugium masculi et feminae: cuius confoederationem ita divina
Scriptura coramendat, ut nec dimissae a viro nubese licear alteti, quamdiu vir elus vivit; nec dimis-
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por la transmisién de la vida pero no sdlo por ella. De lo contario no lo serfa el
matrimonio de los conscientemente estériles o el de los ancianos.

Se ve muy claro lo que €s segiin €l esta “naturalis in diversu sexu societas”
cuando analiza los elementos riécesarios de verdadero matrimonio en el siguien-
te caso hipotético. Se trata de dos solteros, hombre y mujer, que se unen mari-

talmente, con la reciproca promesa de excluir toda otra posﬂ)ie unidn. Precisa el
caso que, aunque la procreacién no es la causa de tal unién no se la excluye
positivamente . Los dos elementos detectados como necesarios y suficientes
para que se pueda hablar de verdadero matrimonio son el compromiso de
mutua entrega de por vida y la voluntad no contraria a la prole

Segin el caso propuésto son caracteristicas de esta mutua entrega la posibi-
lidad: son los dos solteros; la entrega mutua de hecho: se unen maritalmente; y la
entrega plena y exclusiva: excluyen toda otra ulterior unién. La diferencia de los
dos elementos esenciales para la existencia del matrimonio estriba en que mien-
tras la mutua entrega conyugal debe ser objeto directo de la voluntad manitiesta
de los cényuges, la transmisién de la vida al estar ya implicita en Ja mutua entre-
ga, por la natural conexién entre ésta y aquella, es suficiente que no sea positiva-
mente rechazada. Dicho de otro modo, mientras para la nulidad de matrimonio
por el primer elemento serfa suficiente que conste la fmexistencia de la mutua
donacién, por el segundo elemento seria necesario probar su positiva exclusion,
dado que si no consta un acto positivamente contrario, la voluntariedad sobre la
mutua entrega implica ya su orientacién a la procreacion.

Son éstos los principios constitutivos del matrimonio: esencia y finalidad
que son denominados por San Agustin como bonum fidet et bonum prolis.

A diferencia de Santo Tomae que ha visto en el Hamado bonum fzdez de S.
Agustin la materia adecuada de la que depende junto al fin intrinseco - bonum
prolis - la bondad natural del matrimonio, tantos otros autores, especialmente
de este siglo, han identificado el bonum fidei con el fin de la mutua ayuda; y
siguiendo por ese camino han incluido también en ese mismo bien, el amor
conyugal como fin del matrimonio . Asf ha quedado el amot conyugal en con-
currencia con la procreacién por la primacia del fin.

50 ab uxore liceat alteram ducere, nisi mortuam fuerit quae recesit. Bonum' ergo coniugii, quod
etiam Dominus in Evangelio confirmavit, non solum quia prohibuit dimittere uxorem, nisi ex
causa fornicationis {M¢ 19,9) sed etiam quia venit invitatus ad nuptias (Jo 2,2}, cur sit bonum meri-
to quaeritur, Quod mihi non videtur propter sclam filiorum procreationem, sed propter ipsam
etiam naturalem in diversu sexu societatew” . S. AGUSTIN, De bono coningals, ¢. 3, PL 40, 375.

" “Solet etiam quaeri, cum masculus et femina, nec ille maritus, nec illa uxor alterius, sibimet
non filiorum procreandorum, sed propter incontinentiam solius concubitus causa copulantur, ca
fide media, ut nec lle cum altera, nec illa cum altero i faciaz, utrum nuptiae sint voeandae”. S.
AGUSTIN, De bono coni., c. 3,n. 5, PL 40, 376.

2 “Er potest quidem fortasse non absurde hoc appellari connubium, si usque ad mortem
alterius eorum id inter eos placuerit, et prolis generationem, quamvis non ea causa cotiunct
sint, non tamen vitaverint, ut vel nolint nasci filios, vel etiam opere aliquo agant ne nascantur”.
S. Acustiv, Ib,

 “Parece indicado no traducir, como se ha hecho muchas veces, ‘watunm adintorium’ (mutua
ayuda) - que en la ensefianza de la Iglesia se cita después de la procreacidn - por amor reciproco, por-
gue esto puede arrastrar a malas inteligencias. En efecto, podifa alguno creer que [a procreacién, fin
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El bonum fidei incluye segiin Santo Tomds tanto la fidelidad cuanto el
débito conyugal; y éste primariamente por ser una consecuencia inmediata de la
potestad mutuamente otorgada, aunque sea menos manifiesta en el nombre con
que se denomina ¥, pudiendosele llamar con inas propriedad bonum iustitiae
que bonum fidei.

Es manifiesto por tanto que el bonum fz’dez' es el reflejo inmediato de la una
caro (Gen 2, 24; Mt 19, 5; Cor 6, 16; Ef 5, 31) en la que se constituyen los espo-
sos por la mutua entrega conyugal rafz tltima de las propiedades de umdad e

mdlsolubﬁidad

Fides et proles y los criterios objetivos

Los bienes esenciales y complementarios - bonum prolis 'y bonum fidei -
constituyen la bondad misma del matrimonio natural ¥. De hecho no son otra
cosa que la misma naturaleza del matrimonio y su finalidad intrinseca . El
bonum fider hubiera adquirido plena clarividencia si hubiera designado la
“naturalis in diversu sexu societas” con la expresién borum comunionis o bien
de la unién conyugal.

Tenemos pues que €l borum fidei y el bonum prolis no son aspectos
importantes del matrimonio, sino que son los elementos constitutivos de su
propio ser y por ello de su bondad. La comunién conyugal finalizada por si
misma a los hijos define esencialemente el matsimonio natural, y por ello se
proyecta en la vida especifica del matrimonio y estructura toda su realidad. De
hecho: “los actos que son proprios del matrimonio” " encuentran en las “exi-
gencias que mantienen integro el sentido de la mutua entrega y de la humana
procreacidn, entretejidos con el amor verdadero”, los ctiterios objetivos de
moralidad conyugal :

principal, era extrafia al amor, lo misme que el remedio a la concupiscencia, $in embargo, ambos
tines han de estar fundamentados en el amor-virtud. La traduccidn de ‘wutnum adintorium’ por
‘amor’ es, por consiguiente infundada”. K. Worrvea, Amor v responsabilidad, p. 71

“ “Sicat in promissione mattimonii continetyr ut neuter ad alfum thorum accedat, ita etiam
quod sibi invicem debitum reddant. Et hoc etiam est principalius: cum  sequatur ex ipsa mutua
potestate in invicem: data. Et ideo utrumque ad ‘fidem’ pertinet. Sed in libro ‘Sententiorum’ ponitur
gnod est minys manifestum’”. S. THOMAS, Ibid. ad 3.

# “Matrimonium est in officium naturae et est sacramentum Ecclesiae, In quantum ergo est in
officium naturae, duobus ordinatur, sicur et quilibet virtutis actus. Quorum vnus exigitur ex parte
ipsius agentis: et haec est intentio finis debiti, Et sic ponitur bonum matrimonit proles. Alius exigitur
ex parte ipsius actus, qui est bonum in genere ex hoc quod cadit supra debitam materigns. Et sic
est fides, per quam homo ad suam accedit et non ad aliam. Sed ulterius habet benitatem inguan-
fum est sacramentum, Et hoc significatur ipso nomine sacramenti”, 8. THoMAS, IV Sent., d. 31, .
l,a 2inc

 “Ista bona quae matrimonio honestant, sunt de ratione matrimonii. Et ideo non indiget eis
quasi exterioribus quibusdam ad honestandum, sed quasi causantibus in ipso honestatem quae ei
secundum se competit”. 8. THOMAS, IV Senr., d:31,q. 1,2 L ad 2.

" Gaudinm et spes, n. 49.

® Gaudiwn et spes, n. 51,
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La inseparabilidad de los significados unitivo y procreador del acto conyu-
gal, aunque en su formulacién es de la Humanae vitae, la doctrina no es nueva,
estaba ya formulada en la Constitucién pastoral de la Iglesia en el mundo de boy
del Concilio Vaticano II como criterios objetivos de moralidad conyugal. Pero
ademis, dichos significados unitivo y procreador, o criterios objetivos de mutua
entrega y humana procreacién no son sino la traduccién a la vida conyugal de
los principios entitativos del ser del matrimonio. No podria ser diversamente,
los principios que le constituyen en su esencia y por ello en su bondad son los
principios rectores o criterios de moralidad del obrar conyugal. Ni S. Agustin ve
en la procreacién la Gnica razén de la bondad de la unién matrimonial, ni la
Iglesia hoy, condenando la anticoncepcién puede ser acusada de natalista.

En un momento histdrico en que ha sido posible de hecho obtener la pro-
creacidn prescindiendo de la comunién de los esposos ha debido proclamar
como el. aspecto unitivo sea esencial a la moralidad del acto procreador. Ni exi-

AN Py PO
ste procreacidn digna del ser humanc que no comporte la comunidn de los pro-

genitores, ni es recta la union intima de los cényuges con la positiva exclusién
de trasmitir la vida. Asi mismo no existe matrimonio ya sea en el caso de quie-
nes transmiten la vida pero no se hacen propia entrega como cényuges, ya sea
en el supuesto de quienes haciendo esta entrega conyugal excluyen la transmi-
sién de la vida.

Me he limitado a los elementos esenciales de la institucién natural porque
una cultura que quiera recuperar plenamente los valores del matsimonio y la
familia debe volver a estos dos centrales, bonum prolis y borum fidei: “it will not
suffice to simply speak of the ‘sacred precincts of the marital bedroom’ or to
pmisi1 marriage as an institution which is ‘intimate to the degree of being
sacred” .

* CARL A. ANDERSON, Marriage and family in western society en “Aiztr’aropo.fes” {1991) p. 284;
“This tradition views mattimony as a natural institution with one of its principal ends being the
good of the offspring. Procreation concerns more than simply the decision to bear or beget a child.
It is also & commitment to the upbringing, education and development of the child. (...) The uni-
que position of marriage in Western culture arose not only as result of a more complete undeystan-
ding of procreation, but also as a consequence of the Judeo-Christian insight that the commitrent
of the spouses to one another was faithful and exclusive until death. This irrevocable (in canon
lawe) and neatly irrevocable (in civil law) gift of one person to another within marriage distingui-
shed it from all other relationships. Yet, it is this commitment of the spouses to treat each other as
sgcplaceablc and nonsubstitutable that is precisely denied by cohabitation outside of marriage.”
Ibid



MAGISTERQ PONTIFICIO E SACRA SCRITTURA
(due pagine di storia)

ANGELQ TOSATO

Doppio & l'insegnamento che provvidenzialmente riceviamo dai sommi
Pontefici: quello del loro magistero e quello della storia del loro magistero.
Dell'uno e dell’altro intende fare tesoro il presente studio. Esso prende a suo
oggetto 'uso fatto dal magistero pontificio, da un secolo circa a questa parte, dei
passi biblici che insegnano 'obbligo della moglie di stare sottomessa al marito %
procede con mefodo storico, individuando, selezionando, proponendo e analiz-
zando le fonti % e si prefigge un duplice scopo: 'uno, immediato, di documenta-
re su esistenza, essenza, funzione, postulati, proprietd ed evoluzione di questo
uso; Vaitro, mediato, di offrire materia di riflessione in ordine alla opportunita
di non confondere tra due diversi tipi di uso della sacra Scrittura ('uno “ripeti-

' 1 pitt importanti sono queili in cui Pobbligo viene dato esplicitamente, coi termini
UMOTdocEstol = “sottomettersi”, Drotoy = “sottomissione”, (1} 1Cor 14,34: «le donne taccia-
na..., ... siano sottomesse, come prescrive anche la legge {koBdg kol & vopog Adyetys; v. 37: «@ un
comando del Signore (icvuplov Eotiv Evtodi)s; (2) Col 3,18: «donne, siate sottomesse ai mariti,
come si conviene nel Signore (g dvfjrey ev xopla; Volgata: sicur oportet in Domino)»; (3) Ef
3,21: «sottomessi gli unt agli altri nel timore di Cristos; vv. 22-24: «le mogli siano sottomesse ai
propri mariti come al Signore (g 76 xopie}, perché # marite & capo della moglie, come anche il
Cristo & capo della chiesa... come la chiesa ¢ sottomessa al Cristo, cosi anche le mogli ai mariti in
tutte {0¢..., 0026G... &v RevTi)»; v. 33: «..e la moglie tema (goffjron, obbedisca) & maritow; {4}
Tt 2,5 «..sottomesse ai propri mariti, cosicché non venga bestemmiata la parola di Dio»; (5) 1Tm
2,11: «la donna apprenda in sifenzio, in tutta sottomisstone {Ev méion OmoTaydls; vv. 13-14:
«prima infatti & stato plasmato Adamo, poi dopo Eva (cfr Gen 1,27; 2,7.22); né fu sedotto Adamo,
ma la donna, sedotta, cadde in peccato (cfr Ger 3,6.13)9; {6} 1P 3,1: «...le donne siano sottomesse
ai propti mariti, cosicché anche se alcuni rifiutano di credere alla parola, sjano conguistati senza
parola dal comportamento delle moglis; vv. 5-6: «cost infatti un tempo si ornavano anche le donne
sante che speravano in Dio, sottomesse ai propri maritl: come Sara che obbedi (bnfixovoev) ad
Abramo, chiamandolo signore (k0piov)s. ~ Impottante & anche 1Cor 11,3-17: «..1l capo di ogni
uomo & il Cristo, capo di una donna il marite... ogni donna che prega o profetizza col capo non
coperto offende i suo capo... L'uomo per contro non & tenuto a coprirsi il capo, essendo immagine
e gloria di Dio; la donna invece & gloria di un uomo. Non & infatti Muomo dalla donna, ma la donna
dall’'vome (cfr Gen 2,21-23). E infatti non & stato create ['uomo per Ia donna, ma la denna per
luomo (cfr Gen 2,18). Per questo la donna deve portare un segno defla sua dipendenza
{&Eovalav) sul capo a motivo degli angeli... non vi insegna la natura stessa (008 1 pvoig obTh
Sdaorel Duds)...2». Dell’ AT appare particolarmente influente Gen 1-3 (cfr gia Sir 25,26).

! Per Vindividuazione delle fonti & tornata utile, ma insufficiente, la raccolta Matrimonio
¢ Famiglia nel Magistero della Chiesa. I documenti dal Concilio di Firenze a Giovanni Paolo 11
(= MeF), a cura di P. BARBERI ¢ D. TETTAMANZI, Massimo, Milano 1986; non era ancora disponibi-
le I'Enchividion Fariliae (= EF), a cura di A. SARMIENTO e ], Escriva-Ivars, Voll. I-VI, Rialp,
Madrid 1992. Per la selezione mi sono attenuto al criterio di maggiore rappresentanza dei docu-
menti. Per la proposizione si & reso in alcuni casi necessario, in altri opportuno, ritoccare le versioni
italiane cosrenti, e cid in base al testo ufficiale latino di ASS e AAS. Per Panalisi si & cercato di dare
risalto a queghi elementi che sembravano poter avere maggiore rilevanza in ordine agli scopi di
questo studio. :
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tivo”, l'altro “interpretativo”) e di ben distinguere tra due diverse forme, essen-
ziali e complementari, dellinterpretazione (I™“esegesi” e I'“ermeneutica”) ’.
Trattasi dunque di un saggio molto circoscritto di storia dell’'uso magisteriale
della sacra Scrittura da parte dei Pontefici, funzionale alla elaborazione di una
teoria dell’ interpretazione biblica *. Lesposizione viene suddivisa in due parti: la
prima coprira if periodo di tempo che va da Leone XIII a Pio XIT; la seconda
quello che va da Giovanni XXIII a Giovanni Paolo I1°. A conclusione si pro-
porranno alcune brevi considerazioni circa queste due pagine di storia.

* Come oggi suole, parlo di “esegesi” e di “ermeneutica” — anche se, in veritd, quest’altimo ter-
mine andrebbe rimpiazzato con la forma sostantiva ermencia, riservando ermencutico/a per le forme
aggettivali, come si fa per esegetioo/a —; e inteado per “esegesi” la ricerca del senso eriginario di uno
scritto, per “ermeneutica” la ricerca di un senso attualizzato. Di conseguenza, distingue quattio modi
principali di occuparsi di un qualsiasi passo biblico: (1) da esegers, e allora si trarta di cogliere il senso
originario, quelle inteso dal'autore (o dagli autori); (2) da ermencuti, ¢ allora st tratta di determinare
uh senso attualizzato, valido oggi per sé e pet i contemporanei; (3) da storics deif'esegesi, e aflora si
tratta di ripercorrere il camminamento degli esegeti nello sforzo di cogliere il senso originario; (4) da
storict dell evmmeneutica, ¢ allora si tratra di sipercorrere il camminamento degli ermeneuti nello sforzo
di determinare ur senso attualizzato. Stando a questo schema, 'uso della Scrittura fatto dal magistero
pontificio va di per sé considerato esercizio di ermeneutica; lo studio di queste uso — il che & quante
ci si propone di fare nel presente saggic - esercizio di storia delf ermeneutica,

A giudizio di chi scrive, guesto segmento di storia dell’uso delfa Scrittura da parte del magiste-
ro pontificio, per quanto breve e singolo, costituisce un campione utile per analizzare Pessere ¢ orien-
rare cirea il dover essere dell’interpretazione della Bibbia nella Chiesa. Stranamente avviene che, in
tale matetia, il dibattito si svolga sovente sul piano astratto ¢ st risolva in un dialogo tra sordi. T soste-
nitori di questa o di quella teoria, certamente, hanno in animo di proporre una soluzione a problemi
concretl, Ma questo rapporto, sia di origine che di fine, tra teorie proposte e problemi concreti da
risolvere resta spesso oscuro, Viene cote a mancare il terreno comune del dibattito, costituito
appunto dai problemi che Puso della sacra Serittura pone alla Chiesa di oggi, e cosi le teoric si azzuf-
fano senza grande profitto. Come contributo a ricondurre il dibattito ai problemi concreti, & a tenervi
legate il piv chiaramente possibile le teorie, mi propengo qui di esporre nef suoi dati essenziali un
caso reale, che ovviamente non copre l'intere campo dell’attuale casistica, e tuttavia sembra emble-
matico ¢ altamente istruttivo, Riguarda un insegnamento biblico, piti precisamente de] NT, di ordine
etico, inequivoco nef suo contenuto — 'obbligo per la moglie di essere sottomessa al marito (cfr sopra,
n. 1) -, che ha dato luogo 2 un insegnamento unanimemente conforme da parte dei Padri, de
Dottori ¢ del Pontefici fino a meta circa del nostro secolo, e che da alcuni decenni, da parte delle stes-
s¢ supreme autoritd magisteriali della Chiesa, & stato abbandonato e sostituito con un insegnamento
sostanzialmente contratio. Viene con ¢id documentato un fato storico (un episodio di rovesciamento
nell'ermeneutica biblica dei Pontefici), che apre problemi seri e concretl, impene (tra l'altro) di rifler
tere su tipi ¢ modi di usare ¢ di interpretare la sacra Scritture nella Chiesa, permette di conoscere
ragioni e criteri addotti dalle massime autorith magisteriali nref procedere alla loro coraggiosa innova-
zione e stimola Pelsborazione di uno sviluppo teorico conseguente e appropristo. — Viene ora ad
aggiungersi un ulteriore, forte incentivo a percorrere la strada scelta per questo saggio. Proprio in
questi giorni GIOVANNI PA0L0 1T ha solennemente invitato if mondo della scienza ¢ della cultura a
considerare chinso, ormai null'altro che mito, I caso Galilei (Discorso alla Plenaria della Pont.
Accademia delle Scienze, 31 ott, 1992; cfr L'osservatore romano, 1 nov. 1992). Piti che mai sembri
dunque opportuno oggi dare prova di credibilita, mostrando che, nel dibattere questioni di metodo
nell'interpretazione biblica, si & effettivamente appreso nella Chiesa a procedere per via empirica e
induttiva (muovendo dall'onesta costatazione def dati di fatto, rispettande la proposta di ipotest sem-
pre aperte a rettificatrice falsificazione), non pidt semplicemente per via autoritaria e deduttiva {riaf-
fermando ciecamente «dogmi», sottoponendo affrettatamente a sanziond).

* Siffatta bipartizione possiede un fondamento oggettivo e una ragione soggettiva. i fondamento
oggettivo sta nel fatto che fino a Pio XIT # magistero mantiene sempre una medesima linea, condu-
cendo un certo tipo di ermeneutica e proponendo una determinata & conseguente dottiing; da
Giovanni XXIII in avanti adotta una linea diversa, volgendosi a proporre una dottrina nuova e met-



Magistero pontificio e sacra Scrittura . 241

{. PAGmA PRIMA: DA LEONE XIIT A P10 X11

Gia dall’epoca della rivoluzione francese {fine sec. XVIII) il femminismo
moderno veniva rivendicando, tra 'altro, 'uguaglianza giuridica dei coniugi ¢, 1l
magistero pontificio comincia a pronunciarsi in merito a distanza di quasi
cent’anni (verso la fine del sec. XIX) 7. La linea, adottata iniziaimente da Leone
XIII e poi fermamente mantenuta fino a Pio XII, ¢ di netta opposizione. Si
ricalca la tradizionale dottrina cristiana, richiamandosi anzitutto e direttamente
all'insegnamento delle sacre Scritture: le mogli debbono essere sottomesse ai
lore mariti.

1) Leone XTI (20 febby, 1878 - 20 lu. 1903)

La prima testimonianza di uso esplicito, da parte del magistero pontificio,
dell'insegnamento biblico che fa obblige alle mogli di stare sottomesse ai loro
mariti si trova nella Lettera Enciclica Quod apostolici muneris (del 28 dic. 1878,
su socialismo, comunismo e nichilismo) di Leone XTI & 1 Pontefice lamenta

tendosi in cerca di un tipo nuovo di esmeneutica. La ragione soggettiva sta nell'esigenza retorica di
dare risalto, tramite appunto distinzione, suddivisione e contrapposizione, alie diversitd e ai sottesi,
rispettivi principi merodologici.

¢ 1 femminismo moderno aveva fatto la sua comparsa all’epoca e sulla scia della rivoluzione
francese: nel 1791, in Francia, Mars-OLYMPE DE GOUGES aveva affiancato alla Déclaration des
drotts de lhovzme et du citoyen vwna sua Déclaration des droits de la femme et de la citoyenne. Nel
1792, in Inghilterra, MaRY WOLLSTONECRAFT aveva pubblicato Vindication of the Rights of Women;
nel 1794, in Italia, ROsA CALIFRONIA aveva scritte Breve difesa dei diritti della donna. 1] movimento
poneva con vigore ¢ luciditd il problema dellz discriminazione sessuale, Postulaca una pari dignita di
maschi e femmine, appariva doveroso ¢ impellente rivendicare non soltanto per tuiti gli uomini, ma
anche e parimenti per tutte le donne, Puguaglianza dei diritti vmani e civic, quale presupposto di
una generale ed effettiva emancipazione femminile. ~ Per una rapida ¢ buona presentazione del
“fernminismo”, corredata da un’essenziale bibliografia, si veda G, Contt OnORISIO, in Dizionario di
polittza, direrto da N. Boss1o, N. Marreucor e G. Pasouine, TEA, Torino 1990, (UTET, 1983),
pp. 385-38%; utile anche il manuale di M. DE LEO e F. TARICONE, Le donne in Italia, Diritt civili ¢
potitici, Liguori, Napoli 1992

? Nel periode di tempo che va dalla rivoluzione francese (1789) all'avvento di Leone XIII
{1878} si cercano invano le waccie di una qualsivoglia presa di posizione in materia da parte
dell’autoritd magisteriale della chiesa cattolica. Questo lungo petiodo di silenzio potrebbe essere
assunto quale segno di prudente riserbo, tenuto in una fase di ponderazione e di studio, giustificato
dalla eccezionale portata del problema, Sembra invece si debba ascrivere a una sottovalutazione del
caso, pobabilimente considerato come un’appendice pilt 0 meno insignificante nell’insieme delle
sivendicazioni libertarie del mondo moderno, Nel generale rifiuio di «venire a patti e concilizzione...
col progresso, col liberalismo e con la moderna civiltd» sembra restare implicitamente inglobato
anche il rifiuto delle istanze femmingi. Nel Sillabo (8 dic. 1864; ASS 3, 1867/68, pp. 168ss), ciot
nella lungz collezione degli errori gid proscritti da Pio IX in suoi precedenti atti, vi & anche un para-
grafo {§ VIIL, nn. 65-74; anche in EF, ¢it. in p. 2, vol. 1, pp. 436-437) dedicato agli «Errori circa il
matsimonio cristiano». Si condanna prmctpalmente la pretesa degli Stati nazionali di sottrarre alla
Chiesa 1 suoi poteri legislativo ¢ giurisdizionale sul matrimonio-sacramento dei cristiani. Rispetto a
tale fondamentalissima questione, quella dei diritti umani della moglie doveva apparire secondaria.
Non sorprende dunque che neppure le si dedichi un cenno.

* ASS 11 (1878/79), pp. 369-376; versione italiana in Tuite !e Encicliche dei Sommi Pontefici
(= TESP), a cura di E. MOMIGLIANO e G.M. CaSOLARI, 5z ediz., vol, I, Dall’Oglio, Milano 1979,
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che la societa domestica «va quasi a sciogliersi per le dottrine del socialismo» ¢
scende in campo a difesa della sua stabilita. Richiamandosi alla «esigenza del
diritto naturale» e all'insegnamento della Chiesa, ribadisce I'indissolubilitd del
matrimonio e la struttura gerarchica della famiglia. Questi suoi due contestati
callaisaidi, gia posti dal Creatore, sono stati perfezionati dal Redentore. In parti-
colare,

«..{Cristo) volle che (il matrimonio) ritraesse in sé la forma della sua
unione con f Chiesa. Sicché, secondo Pinsegnamento dell’Apostolo
(Ef 5,25-25}, come il Csisto & il Capo della Chiesa, cosi il marito & i
capo della moglie; e ailo stesso modo che la Chiesa & sottomessa
(subiecta) a Cristo, che nutre per lei un amore castissimo ed eterno,
cosi conviene che pure le mogli siano sottomesse {subiectas) ai loro
mariti, i quali a loro volia le devono amare di affetto fedele e costante.
Similmente la Chiesa tempera la ragione (rationem moderatur) della
potestd del padri e del padrosi, in modo che riesca a manienere nei
loro obbligo i figli e i servirori, senza tuttavia eccedere la giusta... misu-
ra. (Ef6,1-80 °,

Gia questo primo e succinto intervento risulta per molti versi istruttivo.
Notiamo *: {g) si ritiene di possedere, nella lettera stessa del testo biblico, una
conoscenza trascendente, esaustiva e permanente (= la Verita) dell’istituto fami-
liare secondo l'ordinamento divino: quello naturale (Pordine di creazione)
nell’ AT; quello soprannaturale (Uordine di redenzione) nel N'I; (5) il rapporto
divinamente ordinato della moglie verso il marito &, secondo natura, quello di
sottomissione (cosi insegna I'AT), e, secondo soprannatura, di sottomissione
“temperata” {cosi insegna I NT}*; (¢} il richiamo allo «insegnamento del-
I Apostolo» (Ef 5,23-25) porta, per un verso, a ribadire 'obbligo di sottomissio-
ne defla moglie al marito (la Bibbia usata come argomento autoritativo; il NT

pp. 334-342. —~ E la seconda Enciclica di Papa Pecci. Nella prita (Inscrutabili Dei consilio,
21 apr. 1878: sui mali della societd civile), si era limitato a una generica denuncia dei «disordin
tanto deplorevoli e gravis che sconvolgone la famiglia e il matrironio, € a un altrettanto generico
richiamo all’osservanza delle “leggi” cristiane. La famiglia «ai giorni nostri & miseramente sconvolta
¢ non pud essere richiamata altrimenti alla sua digniti se non assogettandosi alle leggi con cui fu
stabilita nella Chiesa dal suo divico Autores, Leggi inique hanno disconosciute il carattere religio-
so del matrimonio; ne & seguito, tra Paltro, che i coniugi «non curino la fedelth scambievolmente
giurata». I fedeli vanno percid ammoniti a prestare «docile orecchio agli insegnamenti che toccano
la santitd del matrimonio cristiano, obbediscano alle leggl con cui la Chiesa regola i doveri dei
coniugi e della loro proles. ASS 10 (1878/79), pp. 585-392; EF, I, pp. 465-466; versione italizna in
TESP, 1, p. 332.

? ASS 11 {1878/79), pp. 373-374, § 8; EF I, pp. 471-473. Per il passo riportato, ofr TESP, L, pp.
339.340 e MeF, pp. 5132 (poco felice la traduzione, inesatto il rimando biblico).

¥ Per questa e per le seguenti considerazioni stilate al termine delle brevi citazioni testuali,
tengo conto anche del loro contesto, Occorrerd dunque rifarsi di volta in volta ai documenti nelia
loro interezza, onde avere compiuta conoscenza della base argomentativa.

¥ Quanto al rapporto moglie/marito, i passo dell’enciclica si sofferma soltanto 2 parlare
dell’ordine di redenzione, e ciot della sottomissione “temperata”. Ma, seppure nos menzionatc
{probabilmente per ragioni di concisione), traspare ugualmente che 'ordine di creazione, a questo
riguardo, viene inteso come semplice sottomissione.
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non sopprime I'AT) ¢, per altro verso, a esaltare il “temperamento” eristiano, in
quanto quell’obbligo va ormai inteso e praticato sul modello della sottomissione
della Chiesa a Cristo (Ja Bibbia usata come argomento apologetico; il NT perfe-
ziona I'AT); {d) questo insegnamento biblico, in quanto infallibile e definitiva
Parola divina, viene assunto come canone di verita e di giustizia {(in base ad esso
st valutano le dottrine umane del mondo contemporaneo) e viene riproposto
tale ¢ quale come insegnamento della Chiesa (si crede di essere abilitati ¢
demandati a dare con esso immediata ed esauriente risposta a qualsiasi proble-
matica insorgente tra i contemporanei} % (e) sotto il profilo esegetico, I'inter-
pretazione sottesa in questo uso pontificio del passi biblici sembra fondamental-
mente cotretta, anche se in larga misura carente e approssimativa ?; sotto il pro-
filo ermeneutico, sembra pressoché inesistente ¥,

Leone XTI ritorna presto sul tema con 'Enciclica Arcanum divinae sapien-
tiae (10 febbr, 1880) ¥, interamente dedicata al matrimonio ', Dopo aver parlato
{§ 4) del suo statuto originario (il matrimonio secondo l'ordine di creazione,
cioé di natura, con le proprieta di uniea e perpetuitd: in base a Gen 1 e 2 e alla
juce di Mt 19,5-6), e avere descritto (§ 5) il successivo suo statuto storico (il
matrimonio secondo il disordine post-lapsario, sia tra gli ebrei che tra i pagani),

? 1.a concezione fideistica dell'autoritd della Bibbia e del perfezionamento raggiunio col NT
fanno si che fa problematica contemporanea neppure venga presa serfamente in considerazione, Il
guomodo cristiano {ia forma “temperata” defla sottomissione, dischiusa dall'ordine della redenzio-
ne) costituisce non gid un incentivo al ripensamento ¢ al superamento del gead ({a sottomissione,
rivelata con Pordine di creazione}, bensi una canonizzazione che ne perpetua il mantenimento {cfr
anche sotto, in relazione a . 18). Questo guzd, ormal conglunto al suo guomodo, viene fatte valere
dal magistero, a pari, e sempre in base a Bf 5,23-6,8, per la maritalis potestas, per la parria potesias e
per il dominium (la potestd del padrone sullo schiavo/servo).

* “Fopdamentalmente corretta”, poiché si attribuisce a Bf 5,23-25 quello che effettivamente
sembra essere il suo significato fondamenzale. E turravia giudice “in larga misura carente” Pimplici-
ta e inconsapevole “esegesi”: per il fatro che non vi & traccia, qui, di uno sforzo per comprendere il
passo alla luce del suo contesto storico (quelle pit ampio, dell’ambiente culturale e politico
dell'epoca, e quello pitt ristretto, delle comunitd cristiane cui la lertera & rivolta). Giudico anche
“approssimativa” tale “esegesi”, in riferimento alle due palesi imprecisioni qui presenti: (1) Paffer-
mazione secondo cui fu il Cristo a volere che il matrimonio ritraesse I'immagine della sua unione
con la Chiesa (ron compare nella lettera dei testi neotestamentari); (2) la presentazione della dot-
trina di Efeszn/ quale “insegnamento dell’Apostola”.

¥ “Pressoché inesistente”, dacché sembra mancare 'idea stessa che possa o addirittura debba
venir praticata, in tale ambito (insegnamento etico neotestamentario) una qualsivoglia “attualizza-
ziene”, La mancata coscienza di dover assolvere a un compito ermeneutico spiega quella carenza
esegetica sopra rilevata: se non ¢’ bisogno di “storicizzare” al presente (= ermeneutica), viene a
mancare il pil: forte incentivo a “storicizzare” con precisione e acume nel passato (= esegesi).

"’ ASS 12 {1879/80), pp. 385-402; EF, 1, pp. 481-316; MeF, p. 57 (neppure qui la traduzione
italiana & del tutto felice). _ .

" «.de convictu domestico eloqui, cuius est in matrimonio principium et fundamentums,
A.ds, § 3. Negli introduttivi primi due paragrafi, si chiarisce che «['arcanc disegno della sapicnza
divina» & quello di iustaurare ommia in Christo (Ef 1,9-10}. Da questa “instaurazione” non soltanto
viene costituito Pordine soprannaturale della grazia, ma lo stesso ordine naturale trae profito.
«Mirabile & quanta dignit, quanta fermezza e onesta venne ad aggiungersi alla societd domestica
civiles; tra Paltro, divennero «tutiora tura donziniis.
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il Pontefice passa a illustrare (§§ 6 e ss.) il suo statuto cristiano (il matrimonio
secondo Pordine di redenzione, ciod di restaurazione e di perfezionamento: in
base ai precetti del Cristo, Mz 19,9, e al magistero degli Apostoli, in specie Ef
5,25-32 e 1Cor 7,10-11.39). Tra gli elementi ascritti alla «cristiana e somma per-
tezione del matrimonio» viene annoverata (§ 8) la definizione del rapporto tra
marito e moglie:

«.alf'uno e all’altro coniuge furono definiti i loro doveti e interamente
descritti i loro diritti..» '
«J] marito & il principe della famiglia e il capo della moglie; la quale
tuttavia (famen), poiché & carne di kil e osso dalle sue ossa, deve essere
soggetta ed obbediente al marito {subiciatur pareatque viro) non come
schiava, ma come compagna (n morem non anciflae, sed sociae); in
modo cioé che alla prestata obbedienza {obedientiae praestiiae) non
manchi né Ponestd né la dignitd. In lui, poi, che dirige (pracest) e in lei
che obbedisce {paret), poiché entrambi portano immagine uno di
Cristo, Taltra della Chiesa, la caritd divina sia perpetua moderatrice
(perpetua moderatrix) dei loro doverd, Infatti “il marito & il capo della
. moglie, come anche Cristo & capo della Chiesa. (...) E come la Chiesa
sta sottomessa a Cristo, cosi anche le mogli siano soggette ai loro marit
in tutto” (Ef5,23-24)».

Notiamo: (4) nelle espressioni «stabiliti» e «interamente descritti» fa capo-
lino di nuovo la convinzione di possedere, con gli enunciati biblici (implicita-
mente ed esplicitamente qui richiamati), la Verita eterna e immutabile circa
I'essere e il dover essere dell’istituto matrimoniale, anzi, pitl in dettaglio, del rap-
porto stesso marito/moglie '%; (5) secondo tale regolamentazione divina, la
moglie «deve essere soggetta ¢ obbedientes al marito *; (¢} a fondamento giu-
stificativo di una tale doverosa subordinazione si afferma, in modo assiomatico,
prima che il marito & «principe della famiglia e capo della moglie» (cfr 1Cor
11,3.4; Ef 5,23), poi che il marito & «colui che dirige» e la moglie «colei che
obbedisce» *; il richiamo scritturistico & soltanto implicito; (4) non manca una
preoccupazione apologetica, che induce a precisare: «soggetta e obbediente al
marito non come schiava, ma come compagna; cio€ in tal modo...», con quel

7 Poco sopra, al § 3, nell’elencare le varie forme di cormzione dell’istituto matrimondale tra i
pagani, il Pontefice aveva denunciato la «summa quoque in mutuis coniugum iusibus et officiis
perturbatios.

" Sopra, al § 4, avviando la sua tratrazione, I'Enciclica aveva parlato della «perpetuam hac de
te doctrinam Ecclestae» della «vim,, lucemque veritatiss.

" L’obbligo di sottomissione viene qui, per cosi dire, reduplicato {pro]ungato € concretizzato)
nell’obbligo di obbedienza. Gia in 1Pt 3,5-6 si fa insieme menzione della sottomissione ¢ dell’obbe-
dienza: le «sante donne... sottomesse ai propri mariti; come Sara che obbedi ad Abramo, chiaman-
dolo signores.

® L'assunto «in lui che dirige ¢ in lef che obbedisce, rendendo entrambi immagine 'uno di
Cristo, I'altra della Chiesa» sembra dire: & precisamente nell’esercizio del governo che il marito rea-

lizza ['immagine di Cristo, e nel’esercizio dell’obbedienza che la moglie realizza 'immagine della
Chiesa.
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che segue; questa sottomissione “qualificata” viene ascritta gid all’'ordine di
natura, dal momento che la si deduce dal fatto che la moglie & stata creata
«carne dalla sua carne e osso dalle sue ossa» (Gen 2,23; il marito deve quindi
vedere in lei una parte di sé)*. All'ordine di soprannatura, e cioe al fatto che il
coniugio cristiano ¢ immagine del mistico coniugio tra Cristo e la Chiesa, viene
ascritto soltanto un obbligo ulteriore, quello che la carita deve essere perpetua
moderatrix nell espletamento dei reciproci doveri (il NT conferma e perfeziona
I'AT).

Piit avanti (§ 9) Enciclica torna, e piti arditamente, all’apologia, esaltando
le cure e la vigilanza profuse dalla Chiesa a vantaggio dell’istituto matrimoniale:

«..fu stabilito che i diritto del matrimonio & uguale e uno solo indistin-
tamente per tutti, abolita la differenza che si faceva dagli antichi tra
schiavi e liberi #; furono equiparati i diritsi del marito e della moglie
(exaeguata viri et wxoris fura), infatti, come diceva Girolamo, “presso di
noi ¢id che non & lecito alle donne, parimenti non & lecito agli uomini, e
la medesima servitl viene stimata z pari condizione” ?; furono stabil-
mente rafforzati quei medesimi diritti per mezzo della reciproca bene-
volenza e dei vicendevol doveri; fu affermata e rivendicata la dignitd
delle donne; fu vietato all'uomo di far valere la pena di morte per I"adul-
tera *, nonché di violare la fede giurata per libidine e impudicizia».

Notiamo: {4) si adduce lautorita di un Padre latino, a sostegno dell’affer-
mazione — strana, in veritd, dopo quanto si & letto sopra — che dalla Chiesa
«furono equiparat; i diritti del marito e della moglie». Ci si sarebbe aspettati di
leggere: “equiparati parzialmente”, perché di questo soltanto il Pontefice parla,
come di questo soltanto Girolamo aveva scritto, alludendo per un verso {“cid
che non & lecito...”) al divieto di passare a nuove nozze dopo il divorzio {cfr Me
10,11), per altro verso (“e la medesima servitit...”) all’obbligo di rendere, qualo-
ra richiesto, il “debito coniugale” {cfr 1Cor 7,3-4)%. Tanto & vero che lo stesso

* Paolo, si osservi, faceva un'utilizzazione diversa di questo passo. Ne iracva argomente per
ribadire Pobbligo di subordinazione delfa moglie al marite: “non & infattd 'uomo dafla donna, ma la
donna dall’'vomo”, 1Cor 11,8, L'ispirazione per i diverso tipo di argomentazione potrebbe essere
venuta da Ef 5,22-31 (in specie da 3,30, secondo il testo pid esteso del codice di Beza e della
Volgata: «..come fa Cristo con la Chiesa, poiché siamo membra del suo corpo, dalla sua carne ¢
dalle sue ossa»). Comunque, resta che nel passo scritturistico la “connaturalitd” fisica della moglie al
marito viene richiamata a giustificazione dell'obbligo del marito (di amare), e non a giustificazione
dell'obbiigo “qualificato” della moglie (di essere sottomessa come compagna). Qui dunique sembra
esserci “ermeneutica”, per quanto modesta e non dichiarata; a promuoverla, 'intendimento apolo-
getico.

2 GrEGORIC IX, Decretales, 1. 1V, tit. 9, ¢. 1 (de coniug, serv.}; si veda AE. FRIEDBERG, Corpus
Turis Canonict, 11, Decretalium Collectiones, Graz 1959, pp. 691-692.

® Epistola ad Oceanune (77, ¢. 3); si veda CSEL 55, p. 39; PL 22, col. 591 D.

* Decretum Gratiani, ¢. 5,8, C. XXX, q. 2; si veda AE. FRIEDBERG, Corpus Turiy Canondci, 1.
Decretum Magistri Gratigni, Graz 1959, pp. 1152-1153.

# A proposito di questa deppia “equiparazione”, non ¢f si pud esimere dal precisare ~ in veste
di esegeti — che essa &, per cost dire, “preterintenzionale”. A tale divieto e a tale obbligo paritari
Girolamo giunge non gi2 al fine di equiparare la situazione giuridica dei coniugi, bensi in quanto
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Girolamo non esita a parlare anche di disuguaglianza tra i coniugi, e a esigere
che le mogli la rispettino *. (5} Questa rivendicazione apologetica di avere ope-
rato (per) Pequiparazione giuridica dei coniugi denota che le istanze del femmi-
nismo (a parte quelle estreme del femminismo radicale) trovano una profonda
consonanza con lo spirito della chiesa, e che il loro ufficiale rigetto viene assu-
mendo 'aspetto di un tributo pagato alla consuetudine.

2) Benedetto XV (3 sett, 1914 — 22 genn. 1922)

In questo nostro particolare settore di storia dell’ermeneutica, dopo Leone
X1 va menzionato Benedetto XV *** non in quanto emanatore di Encicliche,
ma in quanto promulgatore del Codex luris Canonici (27 maggio 1917) 7.
Ovviamente, la testimonianza che si pud attendere da un codice legislativo non &

quel divieto tappresentava il punto di arrive dell'opposizione giudsica al divorzio, quell’obbligo
tiproduceva l'interpretazione corrente {gis giudaica: ofr Mekidta Es 21,10) di upa norma  della
Torah (appunto Es 21,10) e per di pilt poneva rimedio all'incontinenza, di cui si aveva orrore
{“perché Satana non vi tenti nei momenti di passione”, ICer 7,5). — Quanto ai limiti della “equipa-
razione”, si veda anche il modo in cui Girolamo commenta Ef 5,21 (subiecti invicers): «etiam viri
mulieribus, suxta officium quod pracceptum ests, Commentarium in Epistulam ad Epbesios, ad
loctim {PL. 26, col, 563).

* Nell'appena citate Commentariur in Epistulam ad Fphesios, circa Ef 5,22-23 {PL 26, col,
5643, si legge: «Quomodo itaque Christo subjecta est Ecclesia, sic subjecta sit uxor viro suo, Quern
entm habet principaturs et subjectionem Christus et Eeclesia, huic eidem ordini maritus et uxor
astringitur... Aliss autem subijicitur uxor viro ut domino, quia ad ipsum coriversio ejus est, et ipse
llius dominabitur (Gen IV,7). Nam et Sarz dominum vocabat Abraham (Ges XVIHI 123 (sor
prendente, e particolarmente indicativo, questo sichiamo a Gen 4,7; oi s sarebbe astesi Gen 3,16).
In maniera analoga, e se possibile ancor pilt marcata, Girolamo si esprime nel Commentarinm in
Epistulars ad Titum, circa Tt 2,5 {PL 26, coll. 615-617; in parte viene riportato sotto, in n. 34, nella
citazione di GRAZIAND).

%% Per quanto mi consta, P10 X (4 ag. 1903 — 20 ag. 1914) non ha emanato documenti magiste-
riali, biblicamente argomentati, sul nostro tema. Gli indizi sono comunque sufficienti per ascrivergli
una incondizionata, picna e cordisle condivisione della dottrina del suo predecessore. Si possono
vedere M.T. GARUTTI BELLENZIER, “Per un ‘far memozia’ della questione ferominile”, in AAVV,,
La donna nella chiesa e nella societd, AVE, Roma 1986, 9-39 {specie p. 19}; C. Dau NoveLLL, “Alle
origini dell'esperienza cattolica femminile: rapporti con la chiesa e gli altrd movimenti fernminili
{(1908-1912)", Storia contemporgnea 12 (1981}, pp. 667-711; EADEM, “Note sulla questione femmini-
le nel magistero della Chiesa da Leone X1 a Pio XI”, Orientamenti sociali 35 (1980/fasc. 3), 67-79
(non si mancherd di apprezzare qui, in particolare, l'eloguente citazione di p. 75, la frase rivolta dal
veneto Papa Sarto alla nobildonna Cristina Giustiniani Bandini, che veniva fondando 1 Unione fra le
donne cattoliche d'Italia: «La donna che la piasa, la tasa e la staga in casa»). ‘

7 Faccio uso del Codex Turis Canonici, fontinm annotatione auctus, s cura del Cacd. P,
Gasparat, Typis Polyglottis Vaticanis, Cittd del Vaticano 1974. — Per un quadro generale della
inferioritd della donna = della moglie rispetto all’'uomo e al marito secondo la codificazione cano-
nica del tempo, si vedano R, Naz, “Femmes” e “Epoux”, in Dictionnaire de Droit Canonigue, vol.
V, Paris 1953, coll. 828-829, 386-387; G. MagsoOT, “Femme”, in Catholicisme, vol. IV, Paris 1936,
coll. 1174-1175. Non manca in questi studi il richiamo alla fonte seritturistica. Vengono citati, pid
o meno esplicitamente: Gen 2.4-24, 3,16, Col 3,18, Ef 2,2223-24; 1Cor 113.7-9, 1T 2,13.14; 1P¢
3.1,



Magistero pontificio e sacra Scrittura 247

quella di una ermeneutica esplicita, ma quella sottesa e fondante delle statuizioni
giuridiche (di quelle, nel nostro caso, relative alla moglie). Limportanza di una
simile testimonianza sta anzitutto nel richiamare la nostra attenzione sul carattere
normativo, e di normativitd non meramente morale, ma altresi giuridica, dell'inse-
gnamento in esame {a prescindere dai suoi contenuti specifici); un carattere che,
per la comunitd dei credenti, esso non acquisisce di bel nuovo con l'opera dei
codificatori, ma che possiede fin dall’inizio con 'opera dei fondatori *.
I canoni che «i riguardano maggiormente sono i seguenti:

can. 1081, § 2: «J} consenso matrimoniale & atto di volontd con cui
Puna e laltra parte trasmette & accetta un diritto perpetuo ed esclusivo
sul corpo (fxs i corpus), in ordine ad atti di per sé atti alla generazione
della proles,

can. 1110: «Da un matrimonio valido nasce tra i coniugi un vincole per
sua natura perpetuo ed esclusivo..»

can. 1111: «[3al'inizio stesso del matrimonio entrambi i coniugi hanno
pari dititto ¢ dovere (aequum ius et officium) per quanto attiene ghi atti
propri alla vita coniugale (quod atéinet ad actus proprios vitae
contugalis)s.

can. 1129, § 1: «A motivo dell’adulterio del coniuge, l'altro coniuge ha
diritto, fermo restando il vineolo, di sciogliere, anche in perpetuo, la
comunanza di vita, a meno che..» %,

Apparentemente viene qui decretata una uguaglianza giuridica dei coniugi.
In realta si tratta di una uguaglianza non gia assoluta, ma molto relativa: limita-
ta, in fondo, allo dus iz corpus®®. Lo dice lo stesso can. 1111, che, affermata
Puguaglianza (eeguum ius et officium), subito la specifica restrittivamente (guod
atiinet ad actus proprios vitae coniugalis). Lo dicono con tutta chiarezza e con
grande dovizia, le sue fonti*. Graziano, espletata la serie di auctoritates in tema
di “diritto sul corpo” (c. 11, C. XXXII, q. 5), pone uno dei suoi “detti”, col
quale precisa che in debito coniugii eque mulier habet potestatem uiri, sicut et wir
mulieris, mentre in ceteris utr est caput mulieris, et mulier corpus wiri”. Passa

® Cfr sopra, i 8, le frasi riportate dall Enciclica Inscratabili Dei Consilio.

# (Juesti canond si possone trovare sanche in EF, I, pp. 648, 660 ¢ 665.

® Llesclusivitd e la perpetuitd di questo diritto/dovere, ugualmente riconosciuto al coniugi,
spiegano infattl perché a loro siano anche ugualmente interdett! Padulterio e il divorzio.

1 GASPARRL, nell’edizione del Codex da lui curata {cfr la nota 27}, per if can. 1111 riman-
da a numerosi testi del Corpus Turis Canonics (cfr sopra, le note 22 ¢ 24}, Tralascio i rimandi
alle Decretales; quelli al Decresum Gratiani (tuttl della parte seconda) sono: ¢. {= canone) 24,
C. (= causa) XXVIL, q. (= questione) 2; . 3, C. XXXII, q. 2; cc. 1-3, 3, 6, 11, C. XXXTI1, q. 5.
Ll'auctoritas &, prevalentemente, AGOSTING: De adulterinis coniugiis, 1. 8, ¢, 4; De bono coinugals, c.
7 {“mutuam quodammodo servitutem”); Super Psalmum 146, Ad Editiam (ep. 199); Ad
Armentarium et Paulinam (ep. 43); Quaestionibus Naumeri (q. 539). — Occorre lamentare la incom-
pletezza delle indicazioni di GAsPARRL Esse adducono le fonti soltanto per la prima parte del
nostro canone, tralasciando curiosamente di farlo anche per 1 seconda parte. Si provvederi percid
qui di seguito all'opportuno completamento.

% Per cui — egli spiega — altro & il regitme dei voti di continenza, altro quello dei voti di astinen-
-za; per i primi, Puno e Ialtro conitge sono condizionati dal consenso del/della partner, per i secon-
di soltanto la moglie, «et hoc, uti diximus, propter condicionem servitatis, qua uiro in omnibus
debet subesser.
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quindi a esibire una seconda serie di awmctoritates, questa volta in tema di
“potesta maritale” (dal can. 12 al can. 20, che segna il termine della guaestio). 1
titoli sono da soli sufficientemente istruttivi: Mulieres uiris suis debent subesse
(c. 12} ¥; Vir est caput mulieris (cc. 13-15) % Arbitrinm wivi mulievem sequi opor-
tet in omnibus (¢. 16) % Nulla est mulieris potestas, sed in omnibus wivi dominio
subsit {cc. 17-20) . Appare dunque chiaro che la trattazione dell’elemento giuri-
dico ugualitario tra i coniugi, non poteva e non doveva stare disgiunta dalla trat-
tazione dell’ insieme giuridico differenziante tra i due ¥/,

Coi suoi canoni Graziano ci fa risalire ai Padri, e questi a loro volta agli
Agiografli. Le auctoritates patristiche addotte dal Decretum, infatti, non sono che
elaborazioni di passt scritturistici. Possiamo dunque costatare come, attraverso
il Corpus e i Padri, la normativa canonica del primo Codex, relativa alla subordi-
nazione della moglie al marito, si riallacci — intenda riallacciarsi — ai dettami
della sacra Scrittura: gli stessi cui a quest’epoca viene rimandando il magistero
pontificio.

* «Bst orde naturalis in hominibus, ut feminae seruiant uiris, et filii parentibus, quia in illis
hec justicia est, ut maiori seruit minor», S. AGOSTING, Quaestiones in Genesing, q. CLHL

* Canone 13 «Iec imago Dei est in homine, ut unus factus sit, ex quo ceteti oriantur, habens
inperivmn Ded, quasi uicarius eius, quia unius Dei habet imaginem, ideoque mulier non est facta ad
Dei imaginem. Sic erenim dicit; “Ee fecit Deus hominem; ad imaginem Dei fecit illum” (cfr Gen
1,27; Sap 2,23), Hinc etiam Apostolus: “Vir quidem ~ ait ~ non debet uelare caput, quia imago et
glotia Dei est; mulier ideo uelat, quia non est gloria aut imago Dei” (cfr 1Cor 11,7, S.
AGOSTING, Quaestiones in Vetus et Novam: Testamentum, ¢. 106, - I ¢ 14 & tratto da S,
AGOSTING, Quaestiones in Deuterononinm, 1.V, q. XXX (circa Dt 22,13-21). ~ Tic 15 & tratto
da S. GIRGLAMO, Super Lpisinlume ad Titun (2,5} «Cum caput mulieris uir sit, caput autem uiri
Chiristus, quecumgue uxor non subicitur uire, hoc est capiti suo, eiusdem criminis rea est, cuius est
uir, si non subiciatur capiti suo, Verbum autem Domini blasphematur, uel cum contemnitur Dei
prima sentencia, et pro nichilo ducitur, uel cum Chsisti infamatur evangelium, dum contra legem
fidemque naturae ¢a, que Christiana est, et ex lege Dei subjecta, uiro imperare desiderat, cum gen-
tiles etiam feminae uiris suis seruiant communi lege naturaes.

» I canone & trato da S, AGOSTING, (uaestiones in Numeros, . L1X (circa Nu 30).

% Questi quattto canoni sono tratt tuttd da S, AMBROGIO: 1l ¢. 17, dal Quaestiones in Vetus
Testamentum, q. XLV: «Mulieremn constat sublectam domdinio uiri esse, et nullam auctoritatem
habere; nec docere potest, nec testis esse, neque fidem dare, nec iudicares; il ¢, 18, dall Exgmeron,
1.V, c. 7, n. 18 {sul quarto giomo): «Adam per Euam deceptus est, non Eua per Adam. Quem
uocauit ad culpam mulier, fustum est, ut eam 3 gubernationem assumat, ne iterum femina faciliva-
te labaturs; i ¢. 19, dal commentario sulla Epistula ad Corinthios prima (11,10); «Mulier delber
uclare caput, quia non cst imago Dei. Sed ut ostendatur subiecta, et quia prevaricatio per illam
inchoata est, hoc sighum debet habere, in ecclesia proprer reuerentiam episcopalem non habeat
caput liberum, sed uelamine tectum, non habeat potestatem loquendi, quia episcopus personam
habet Cheisti. Guasi ergo ante iudicem Christum, ita ante episcopum sit, quia uicarius Domini est,
proptet peccatum originale debet subiecta uideris; il ¢. 20, dal De Paradyso, ¢. 10, n. 48.

” Non diversamente fanno gli interpreti del Codex Invis Canonici, Si veda, ad esempio, F.M,
CaPPELLO, Tractatus Canonico-Moralis De Sacramentis. De Matrimonio, vol. V, ed, 6a, Marietti,
Torino 1950, pp. 719 e 721: «Aequalia autem suat iura et officia mariti et uxoris in vita conjugali,
at uxor subiicitur marito in reliqua vitae consuetudine, ifuxta illud: “Mulieres viris suis subditae
sint, quoniam vir caput est mulieris {Eph, V, 22)". Vir enim acquitit in uxorem polestatem marita-
lerm, sed non dominium tamquam in servam, qua exigere potest veluti a socia, ut ipsum adiuvert in
rebus familiae curandis. Vi huius potestatis maritus costituitur capus totius familiae, quam guber-
nare ac de necessaria et convenjenti sustentatio providere teneturs,
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3) Pio XI (6 febbr. 1922 — 10 febbr. 1939)

Papa Ratti, ricalcando le orme di Leone XI1I, dedica una Lettera Enciclica
specificamente al matrimonio cristiano: la Castz connubii (31 dic. 1930) *, una
vera e propria “Magna Charta” in materia. [l tema della contestata sottomissione
della moglie al marito viene qui di nuovo e ampiamente affrontato (§§ 26-29 e
75-78), il tradizionale insegnamento pontificio ripreso e fortemente riaffermato.

«Il quale ordine [= !“ordine dellamore” tra i coniugi, di cui S.
Agostino] richiede da una parte il primato {prématum) del marito sopra
la moglie e i figli, ¢ dall’altra la pronta e spontanea sottomissione e
obbedienza (subiectionem obiemperationemgue) della moglie, racco-
mandata dall’Apostole in quelle parcle: “Le donne siano soggette al
loro mariti, come al Signore; perché 'nomo & capo della donna, come
Cristo &.capo della Chiesa” (Ef 5,22-23)».

«Questa obbedienza {chtemperatio) poi non nega né toglie [a Lbered
che compete di pieno diritto alla donna...; ma vieta quella licenza esa-
gerata che non cura il bene della famigha, vieta che nel corpo di questa
famiglia sia separato il cuore dal capo... Se Puomo infatti & il capo
{caput), la donna & il cuore {cor); ¢ come l'uno tiene il primato del
governo (principatum... regiminis), cosl Paltra pud e deve attribuirsi
come suo proprio i primato dell’amore {amoris principatun)s.
«Quanto poi al grado e al modo di questa obbedienza (obtemperatio)
della moglie al marito, essa pud essere varia... Ma in nessun tempo e in
nessun fuogo & lecito sovvertite o intaccare la struttura stessa della
famiglia (fpsarm familine structurams) e la sua legge principale, costituita
e consolidata da Dio».

«DelP’osservanza di questo ordine tra marito e mogiie cosi parld gia
con molta sapienza il predecessore nostro Leone XIIL... : “Il marito & il
principe...”».

«Quegli stessi maestri di errori... facilmente scalzano altresi la fedele e
onesta sottomissione della moglie al marito. E anche pill audacemente
molti di essi atfermanc con leggerezza che quelia & una indegna servict:
di un coniuge all’altro: poiché 1 diritti tra i coniugi sono tutti uguali, ed
essendo violati con la servith di una parte, costoro bandiscono super-
bamente come gia fatta o da procurarsi una certa “emancipazione”
deila donna». ;

«..questa falsa libertd e innawsrale uwgusglianza colluomo toma a
danno della stessa donna...».

«Quell’uguaglianza poi di diritti, che tanto si esagera e si mette innanzi,
deve riconoscersi in tutto quello che & proprio della persona e della
dignitd umana...; nel resto deve esserci una certa differenza che &
richiesta dal bene stesso della famiglia e dalla doverosa unitd e fermez-
za dell'ordine e della societd domesticas.

«Tuttavia se in qualche luogo le condizioni sociali ed economiche della
donna sposata debbono mutarsi alquanto..., compete al pubblico magi-

* AAS 22 (1930), pp. 539-592; EF, 1, pp. 709-794. Per i passi qui citati, si veda EF, 1, pp. 725-
727, 154-156; MeF, pp. 116-117; 132-134,
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strato adattare..., purché I'ordine essenziale della societa domestica
rimanga intatto, in quanto fu istituito da ur’autorith e sapienza pis alta
della umana, cioé divina, € non pud cambiarsi per leggi pubblicke o
per gusti privatis.

Notiamo: (a) ci si richiama, ripetutamente e per ribadirne tutta la validita
e cogenza, a un “ordine” (del rapporto tra i coniugi, della societd domestica)
definito “essenziale” e “immutabile”, in quanto “istituito da una autoritd e
sapienza pit alta della umana, cioé divina”; si parla, analogamente, di una
“struttura” della famiglia, di una “sua legge costituita [= AT, Genesi] e consoli-
data [= NT, in specie Efesinz] da Dio”. Va da sé che la fonte di tale conoscenza
¢ la Bibbia. (5) Questo ordine esige una disparita tra i coniugi: il primato e il
comando del marito, la sottomissione e 'obbedienza della moglie. Ci si rifs,
esplicitamente e per due volte, soltanto all’autorita dell” “Apostolo”, di fatto a
Ef 5,22.23 *. (¢) Affermare che la subordinazione della moglie al marito sia una
“indegna serviti... poiché i diritti tra i coniugi sono tutti uguali”, voler scalzare
questo “ordine”, equivale a perorare per la donna “una falsa liberta e una inna-
turale uguaglianza coll'vomo”; i banditori della “emancipazione” giuridica della
donna sono “maestri di errori”: li si accusa di “audacia”, “leggerezza”, “super-
bia”, di “esagerare”, di operare “a danno della stessa donna”; (d) la subordina-
zione della moglie al marito non pregiudica “la libertd” della donna, ne preclu-
de soltanto “la licenza”; se il marito & “il capo”, tuttavia la moglie & “il cuore”
(qui si innova: non si dice pitt “il corpe”), se il marito tiene “il primato di gover-
no”, la moglie tiene “il primato del’amore” (anche qui si innova); “grade” e
“modo” della subordinazione pud variare, purché resti la sostanza. Come si
vede lo sforzo apologetico non & piccolo: segno di quanto il problema sia senti-
to, e di quanto siano condivisi, in fondo, gli ideali che lo promuovono. Ma il
quadro culturale, ancora del tutto rigido, impedisce un ripensamento globale che
chiami in causa il valore della consuetudinaria ripetizione delle proprie fonti *°,

4) Pio XII (2 mar. 1939~ 9 oft. 1958)

In una delle sue allocuzioni A7 novelli sposi {Quando alcuni, del 10 sett.
1941} %, Papa Pacelli tratta espressamente de «l’autorita nella famiglia»; pitt in

* Se ne trae qui argomento, genericamente, per !a subordinazione della moglie, ¢ non —
com’era nei testi magistetiali precedenti ~, specificamente, per i carattere “temperato” o “modera-
0" della sua subordinazione. La minore precisione del presente testo non implica una innovazione
dottrinale, quast che si sia qui inteso dire che I'obbligo di subordinazione della moglie sopraggiun-
ga con 'ordine di redenzione. Se ne ha conferma in tutta la serie di enunciati, quelli appena ripor-
tati al punto (@), nonché quelli che subito seguono al punto (¢).

“Per tatte una testimonianza: L. GODEFROY, “Mariage”, in Dictionnaire de Théologie, vol.
IX/2, Paris 1927, coll. 2075-2076.

" Discorsi e radigmessaggi di Sua Santita Pio XII, vol. TII, Poliglotta Vaticana, Cirta del
Vaticano 1955, pp. 189-197; EF, H, pp. 1003-1013. Per una traduzione francese si veda Encycligues,
Messages et Discours de Pie IX, Léon XIII, Pie X, Bénoit XV, Pie XI et Pie XII sur le mariage, la
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specie, di quella che esiste € ha da esercitarsi nei rapporti tra marito e moglie *#
Il Pontefice non si limita a ripetere {'insegnamento dei suoi predecessori, ma lo
ribadisce con forza, ampliando e approfondendo le argomentazioni; intende
cosi contrastare una dottrina e una prassi, che sempre pitt vanno diffondendosi
nella societd moderna. Ragioni di spazio impediscono di riportare questo
importante testo nella sua interezza. Ci si accontenti del seguente sunto.

Nello scambiare il loro libero consenso al matrimonio, gh sposi sono e
operano «in condizioni di perfetta uguaglianza», hanno «dirieti stretta-
mente parb» Ma avvenuto lo scambio, & fondata una famiglia, cioé una
societd, il cui buon ordine richiede un capo, e «ogni potesta di capo
viene da Dio»; il capo famiglia & dunque investito da Dio di autorits, in
primo huogo, «su colei che gli & stata data compagnas.

«L’autorita di capo di famiglia viene da Dio come venne da Dic ad
Adamo» sul genere umano, Egli «fu per primo formato, poi Eva; e
Adamo, dice S. Paolo, non fu ingannato, ma la donna si lascid sedurre
e prevaricd {1Twe 2,13-14)». «Oh la curiosita di Eva... e il colloquio col
serpente quanto danno fecero...1». A lei «Iddio disse che sarebbe stata
soggetta al marito (Gen 3,16)», Per cui, «o spose e madri cristiane, mai
non vi sorprenda la sete di usurpare lo scettro della famiglia». Il loro
scettro & un altro: salvarsi tramite la procreazione di figli, mantenendo-
si nella fede, carita e santitd con modestia (1T# 2,15).

«Nella santiti, per mezzo della grazia, 1 coniugi sono ugualmente e
immediatamente uniti con Cristo». Tuuti i battezzati in Cristo e rivestiti
di I, scriveva Paolo, sono figh di Dio, «né vi & differenza fra uomo e
donna... (Gal 3,26-28)». «Altra invece & la condizione nella Chiesa e
nefla famiglia, in quanto sonho societd visibili. Percid i medesimo
Apostoio ammoniva: “Vogiio che voi sappwte che di ogni uomo il capo
& Cristo, e il capo della moglie il marito,..” (ICor 11,3) ... come ogni
cristiano & sottoposto a Cristo di cui @ membro, cosi la donna & sogget-
ta alPuomo, il quale in virtl: del matrimonio & divenuto con lei “una
sola carne” (M# 19,61». L’ Apostolo, ricordando «questa veritd e questo
fatto», ammoniva 1 convertiti di Corinto contro Finflusso di «molte
idee e abitudini del mondo pagano»; non proverebbe egli lo stesso
bisogno <<parlanc§o 4 non poch; cristiani d’oggidi? Non spira netl’etd
nostra un’ariz malsana di rinato paganesitno?».

Le attuali condizioni di vita tendono a introdurre «un Iargo pareggia-
mento» delle attivith feraminili a quelle maschzh, I sposi vengono non
di rado a trovarsi «in una situazione che quasi si accosta all’uguaglian-
za», «Quale meraviglia, se il senso della gerarchia familiare si affievoli-
sce e col diminuire va perdendosi».

famille, le foyer chrétien, a cura di A. DER0O, La Croix du Nord, Lille 1956, pp. 157-162. — Non
sfugge che Ia “nota teclogica” di tale forma magisteriale ha un peso ben inferiore a quello di una
Lettera Enciclica o di un Codice. Ma non & sotto il profilo dell’insegnamento magisteriale e dél suo
grado di obbligatorieti che questo come gli altri testi vengono qui in esame, bens! sotto il profilo
dell’ermeneutica praticata, Da- questo punto di vista il presente documento ha grande valore, in
quanto manifesta in forma esplicita ¢ diffusa argomenti e modalith che negli altri documentd -
appaiono per o pily in forma implicita ¢ concisa.

* Lallocuzione successiva Uz wn duplice, del 24 setr, 1941) completa la trattazione del tema,
parlando dell’autorica che ha da esercitarsi nei rapporti tra genitori e figlf.
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«Eppure il concetto cristiano del matrimonio», insegnato da Paolo
anche ad Efeso, «non potrebbe essere pitt aperto e pitt chiaro: “Le
donne siana soggette al loro mariti, come al Signore; perché Puomo & i
capo della donna, come Cristo & capo della Chiess... Come la Chiesa &
soggetta a Cristo, cosi anche le donne ai loro mariti in tutto...” (Ef
5,22-2533}»,

Questa dottrina di Paolo altro non & che la dottrina di Cristo, per la
quale «il divin Redentore veniva a restaurare cid che il paganesimo
aveva sconvolto». Né Atene né Roma riuscirono «a mettere ia donna al
suo vere posto nella famiglias. S passd da un eccesso di dipendenza (le
donne soggette alla totale e illimitata potestd del marizo) a un eccesso
di indipendenza (ie donne che si maritano per divorziare): «ricordate
che Eva, sedotta dal serpente, diede il frutto proibito ad Adamo..».
«Ristabilire nella famiglia la gerarchia indispensabile alla sua unitas fu
una delle maggiori opere del Cristianesimo, da quando Cristo affermo:
“Quod ergo Deus contunxit, homo non sepavet (Mt 19,6)”.

«H questa la gerarchia essenziale di natura, insita nel’unitd del matsi-
monio, che la Provvidenza creatrice ha segnata con le distinte qualita...
di cui volle dotati I'vomo e fa donna.. All'womo la principality
pell'unita... Alla donna Dio ha riservato le pene del parto, i travagli
dell'allattamento e della prima educazione dei fighi...»,

Pzolo ricorda che Cristo, «pur mantenendo ferma tale dipendenza
della donna verso il marito, sancita nelle prime pagine della rtvelazione
(Gen 3,16),... ha addolcito quel po’ di amaro che ancora rimaneva in
fondo alia legge antica», mostrando nella sua unione con la Chiesa
«come l'autorita del capo e la soggezione della sposa, senza che nulla
scemino, possano venir trasfigurate dalla forza dell’amore;... come la
costanza del comando e la docilita rispettosa dell’ ubbidienza possano e
debbano... trovare Poblio di sé ¢ il generoso reciproco donow. Ne masce
la «pace domestican, «fiore dell’ordine e dell’affezione», quella che S.
Agostino definisce: “Ordinata imperandi obediendigue concordia coba-
bitantium” (De civitate Dei, XIX 14). «Tale ha da essere il modello
delle vostre famiglie cristianes,

«Vol, o sposi, sfete stati investiti di autorita,... ognuno di voi & il capo...,
not dubitate né esitate dunque di esercitare quell’autoritd...»...

«E vod, o spose, ... non siate paghe di accettare e quasi subire questa
autoritd deilo sposo, alla guale Iddio negli ordinamenti della natuza e
della grazia vi ha sottoposte; voi dovete nella vostra sincera sottomis-
sione amarla, e amarla col medesimo rispettoso amore che portate
all’autorita di Nostro Signore, dal quale scende ogni potesta di capo».
Intorno a voi molte voci vi diranno che questa soggezione & qualcosa di
ingiusto, che voi siete in tutto uguali ai vostri mariti. «Alle voci serpen-
tine, tentatrici, ingannevoli non siate altrettante Eve...».

Notiamo: {a) si ritiene di conoscere, tramite la rivelazione biblica, i divini
“ordinamenti della natura e della grazia™: per un verso, nell'opera del Creatore,
la “veritd” circa la gerarchia familiare, “la gerarchia essenziale di natura” appar-
tenente al matrimonio, il “vero posto” della moglie, “I'ordine” tra i coniugi; per
altro verso, nell'opera del Redentore, la “restaurazione” dell’ordine di natura,
sconvolto da paganesimo, e “I'addolcimento” della legge antica; il Cristianesimo
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ha operato per “ristabilire” la gerarchia familiare, per “restituire” Pamore
coniugale “alla primigenia e verace grandezza”. Per cio stesso le “molte voci”
contestatrici sono non soltanto considerate espressione di un “rinato paganesi-
mo”, ma, peggio ancora, giudicate come demoniache: le donne debbono fare
attenzione a non lasciarsi sedurre come Eva . (5) La “soggezione” della moglie
al marito viene rivendicata sulla base dei testi scritturistich; gia con quelli
dell’AT, in linea con 'utilizzazione (ermeneutica) dello stesso NT (17w 2,13-
15 che rievoca Gen 2-3: creazione successiva di Eva, colpa e pena di Eva; M?
19,6 che rievoca Gen 2,24: una carne sola). In effetti AT contiene la subordina-
zione della moglie al marito, anche se propriamente non Uinsegna (tacitamente
la suppone, come cosa ovvia: non risulta che il problema fosse presente in
quell’ambiente; neppure risulta presente per Gestt). (¢) Sembra di notare uno
sviluppo del’apologetica: nella determinazione del senso di Gal 3,28 (Paolo
proclama P'uguaglianza fra uomo e donna in Cristo, non anche nella Chiesa e
nella famiglia) e nella elaborazione di un argomento di ragione a convalida
deﬂ’argomento di fede (1a famiglia & una societd, e ogni societd ben ordinata
esige un capo; Punita del matrimonio eslge una gerarchia per cui lautorita del
marito e la soggezione della moglie sono “indispensabili”} .

Giunti al termine di ‘questa rassegna di testi del primo periodo, possiamo
brevemente sunteggiare i dati che paiono maggiormente rilevanti per gli scopi
del nostro studio. Primo (eséstenza): in realta, da Leone XIII a Pio X1, il magi-
stéro pontificio ha fatto un uso dirétto e continuo dei passi biblici (soprattutto
Ef 5,22-24) che impongono la sottomissione della moglie al marito. Secondo
(essenza): questo uso consiste nel confermare quale insegnamento attuale della
Chiesa linsegnamento esplicitamente contenuto in quei passi biblici, e nel
ripropotlo immutato all’osservanza dei fedeli. Terzo (funzione): con queste
“conferma” e “riproposizione” i Pontefici mirano a riaffermare validita e obbli-
gatorietd di un contestato insegnamento biblico (tenuto come Parola di Dio,
Verita rivelata), e nel respingere il contrapposto insegnamento moderno (rico-

¥ Pio XII si mostra analogamente polemico con le rivendicazioni del femminismo nelallocu-
zione Quexta grande, del 21 ott. 1945, rivolta aile Associzzioni cattoliche femminili italiane. Egli
dice (§ 10): “Qualche sistema totai:tano mette davanti ai suoi occhi mirifiche promesse: ugua-
glianza di dirizti con Tuomo,... Luguaglianza dei diritti con Puomo ha, con 'abbandene della casa
ove ellg era regina, assogettato la donna allo stesso peso e tempo di lavoro®. Siveda AAS 37 (1945),
pp. 284-295; EF, I, pp. 1325-1344; anche in Discorst ¢ radiomessaggi di Sua Santitd Pio X1, vol. VI,
Poliglotta Varicana, Citta del Vaticano 1955, pp. 227-240.

“ Uno sviluppo ulteriore, con una diversa e pitt positiva utilizzazione di Gal 3,28, & dato di tro-
vare una quindicina d'anni dopo, nel radiomessaggio Con vivo gradimento (del 14 ot 1956), Pio
X11 rivendica alla Chiesa, fin dal suo nascere, il merito di aver risolutamenze abrogato «quel com-
plesso d’ingiusta inferioritd personale, a cui il paganesimo non di rade condannava la donna,
QOceorre forse ricordare Ia nota sentenza di S. Paclo, nella quale si rispecchiana la sostanza ¢ il volto
di turra la civiltd cristiana? “Non vi & pitt Givdeo né Greco, non vi & né schiavo né libero, non uomo
né donna, ma vol tutti siete uno solo in Gesti Cristo” (Gal 3,18)». I Pontefice si affretta comungue a
ribadire: “Cid non toglie che la legge eristiana stabilisca talune limitazioni o soggezioni volute dalla
natura, dalla convenienza umana ¢ cristiana o delle esigenze stesse della vita associata, che non
potrebbe sussistere senza un’autoritd, neppure rel nucleo piit ridotto, qual’é [a famiglia”. Si veda
AAS 48 {1956}, pp. 779-786; EF. I, pp. 1616-1627 {ii passo qui riportato & a p. 1618).
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noscendolo, in quanto contrario al precedente, parola di Satana, menzogna
diabolica); ritengono di esplicare cosi il loro compito di santamente conserva-
re e genuinamente predicare la Verita rivelata nella sua integralith. Quarto
(postulat): questa riaffermazione per semplice “riproposizione” dell’insegna-
mento biblico implica una comprensione filosofica e teologica di tipo idealisti-
co (= essenzialista, a-storico, aprioristico) della Verita rivelata. Essa sarebbe, si,
pervenuta a noi tramite uomini, ma alla maniera divina (ciog, in modo del tutto
trascendente, con I'agiografo puro strumento passivo), senza subire percid con-
dizionamenti e limitazioni umane. Tale comprensione idealistica suppone quindi
e rispetta Uidentificazione della Verita rivelata con Pinsieme di tutti e singoli i
concetti e gli enundiati contenuti nelle sacre Scritture (almeno di quelli del NT).
Quinto (proprietd): questo uso del passi biblici ha dunque, di necessita filosofica
e teologica, piuttosto un carattere “ripetitivo”, che non “interpretativo” (né pro-
priamente esegetico, né propriamente ermeneutico). C'¢ la fede nella vera divi-
nitd, ma manca (o & come se mancasse) quella dell’altrettanto vera e non
disgiunta umanitd, e quindi storicitd, delle testimonianze date nelle sacre
Scritture alla divina Rivelazione (e di tutto cid che questa storicitd comporta); e
per ¢id stesso manca anche la coscienza di dover “storicizzare” queste testimo-
nianze, sia dal lato del loro tempo originario, per poterle davvero intendere
quale Parola di Dio per allora (= esegesi); sia dal lato del tempo presente, per
poterle davvero far vivere anche quale Parola di Dio per 'oggi (= ermeneutica).
Quest'uso ¢ dunque esercizio di fondamentalismo, condannato all'uno o
all'altro dei suoi due inevitabili sbocchi: Varcaismo ¢ Pdnacronismo . Sesto
(evoluzione). non si verifica, né poteva verificarsi entro questo quadro mentale *,
una evoluzione nell’'uso magisteriale di questi passi biblici (sotto il loro doppio
profilo contenutistico e formale): sarebbe stato uno scostarsi dalla Verita, e un
cedere alla Menzogna.

I1. PAGINA SECONDA: DA GIOVANNI X XTI A Grovanng PaoLo IT

Con Giovanni XXII1, il Concilio Vaticano Il e Paolo VI si verifica una
svolta nel magistero: si condivide listanza fondamentale del femminismo
moderno e si comincia a insegnare 'uguaglianza giuridica tra i coniugi, evitando
di richiamare i passi biblici che chiedono la sottomissione della moglie al mari-

¥ “Arcaismo”: st ritiene di dover imporre come sempre valido, come perpetuamente attuale,
un qualsiasi insegnamento biblico in materia di fede e di morale, proprio in quanto contenuto nella
sacra Scrittura, e quindi a prescindere dal fatto che esso risulti inesorabilmente “antico”, E’ quanto
avviene nel caso in esame. “Anacronismo™: si ritiene di dover trovare presente nella sacra Scrittura
qualsiasi insegnamento in materia di fede e di morale, proprio per poterlo imporre come attuzl-
mente valido, e quindi a prescindere dal fatto che esso risulti inesorabilmente “nucio”,

* Per averne un’idea corretta, pud essere utile rifarsi al cap. 2 (de revelatione) della costituzio-
ne dogmatica Dei Filius del Concilio Vaticano 1 (del 24 apr. 1870; per i testo ofr DS 3004-3007), ¢
al vari pronunciamenti magisteriali in tema di sacre Scritture e lore interpretazione (comoda rac-
colta: Enchiridion Biblicum, ed. 4a, 1Y Auria-Arnodo, Neapoli-Romae 1961),
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to, € sostituendoli con altri, di supposto contenuto diverso. Con Giovanni Paolo
II si conferma la nuova dottrina, finanche sancendola legalmente; si consolida il
suo nuovo fondamento scritturistico, € si da avvio a un processo di reinterpreta-
zione dei passi biblici di contenuto contrario, che avevano determinato la dottri-
‘na precedente. :

1) Giovanni XXIIT (28 ott. 1958 — 3 gin. 1963)

Un nuovo inizio si preannuncia nell'Enciclica Pacers in terris (11 apr.
1963) . Pure qui, e sin dall'esordio (§§ 1-2), si contrappone «il disordine che
regna tra gli esseri umani» all’«ordine stabilito da Dio», e a questo si fa appello;
ma, per determindrne il contenuto, non si scruta primariamente la sacra
Scrittura, bensi — proprio rifacendosi al suo insegnamento — la natura umana:
non gia quella astratta, dei filosofi, bensi quella concreta, che si rivela nel cuore,
nella coscienza degli uomini e delle donne viventi storicamente (§ 2} ®. Cosi, ci
si da molta cura di osservare e valutare i «fenomeni» che «caratterizzano 'epoca
moderna» *; dei tre analizzati, il secondo & la partecipazione delle donne alla
cosa pubblica (## re publica intersunt, § 19} . A tale riguardo si spiega:

7 ASS 55 (1963), pp. 257-304 (per i nostri passi, pp. 267-268; 281; 293-2%6); dtile L'Enciclica
“Pacens in terris”, testo lat, — trad. it,, commento a cura del Card. P. Pavan (Quaestiones Morales,
4), Ed. Academiae Alphonsianae, Roma 1988. £’ a questo opuscolo che mi attengo per la numera-
zione dei paragrafi e solitamente (tma non sempre) per il testo italiano. Avviene che la sua versione
italiana — che & quella cotrente, riprodotta dall'Osserpatore Romano ~ si discosta 2 volte in modo
sensibile dal testo latino (cfr in specie n. 51). - Corre obbligo di segnalate che MeF, sorprendente-
mente, omette di includere alcunché della Pacem in terris {e di Grovanng XXIIT), e che gli stralci
offerti da EF {1, pp. 1766-1767) sono del tutto carenti.

* «Senonché i Creatore ha scolpito Fordine anche nell’essere degli womini: ordine che la
coscienza rivela e ingiunge perentoriamente di seguire: “Essi mostrano scritta nei foro cuori Popera
della legge, testimone la lore coscienza”™ (R 2,15)... Le leggi... vanno cercate 1 dove Dio le ha scrit-
te, ciod nella natura umanas.

“ «8egni dei tempi» li chiama Poriginaria didascalia italiana, posta a tivolo di questo § 19 (ugua-
le dicitura si ritrova nei titoli dei §% 31,43 e 50). Nel suo commento (cit. in n. 47), p. 109, PAVAN
spiega che si intende, per essi, «quei fatti o fenomeni che contraddistinguono e carattetizzzno le
diverse successive epoche che a Famiglia umana attraversa nel suo incessante cammino lungo i
tempi» {strana “spiegazione”™ mette in luce |'aspetto matesiale, lascia all'oscuro Paspetto formale;
tali «fatti o fenomeni» sono segwi, che indicano dunque qualcos'altro, & questo “quaicos'aitro” &
nientemeno che una realtd trascendente, cui Gesa Cristo stesso ¢ vuole attenti; ofr sotto in questa
nota il richiamo a Mz 164, e pilt avanti le costatazioni ¢ i rilievi di n. 83), e ascrive a Giovanni XX1T1
«la felice intuizione che fa Chiesa, nello svolgimento della sua missione, & chiamata a porre vive
attenzione ai Segni dei tempi», In effetti, gia nella costituzione apostolica di indizione del Concilio
Vaticano 11 {la Humanae salurés, del 25 dic. 1961), Grovannt XXIIT aveva fatto riferimento all'esor-
tazione del Signore a considerare i segni dei tempiz «monitis obsecuti Christi domisi nos hortantis
Wt sigia... temporum (Mt 16,4) dignoscamus...» {facende nostra Ia raccomandazione di Gest di
saper distinguere 7 segai dei tempi), AAS 54 (1962), p. 6. Suila portata dell'innovazione metodologi-
ca introdotta col richiamo ai “segni dei tempi”, si vedano le riflessiont Nows fétons aufourd bui (7
apr. 1973), della CommissioNE PONTIFICIA “TUsTITIA ET PAX”, in occasione del 10° anniversario
della Pacew in terrss, in Enchividion Vaticannm (= EVY), 4. Documenti Ufficiali della Santa Sede 1971-
1973, 12a. ed., Dehoniane, Bologna 1982, pp. 1512-1595 (in specie pp. 1536-1537 e 1582-1593).

* Basti qui, a titolo di esempio, un doppio richiamo. Nella Costituzione della Repubdblica
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«Le donne infatti, essendo ogni giorno piti coscienti della loro dignita
umana, sono tanto lungi dal sopportare di venir considerate e trattate
come una cosa inanimata o come uno strumento, da richiedere piutto-
sto sia tra le pareti domestiche (infra domesticos parietes) che i ambito
statale (#r civitare} diritti e doveri degni della persona umana {fura et
officia humana persona digna)» .

«... In questo nostro tempo infatti sono invecchiate e opinioni (op#uio-
nes consewrserint), mantenute per tanti secoli, a causa delle quali men-
tre alcune classi di uomini accettavano per sé una posizione inferiore
(enferiorers sibi locums), alire esigevano le posiziont superiori (primas
paries), sia per lo stato economico e sociale, sia per il sesso (sive ob
sexuwz), sia per il proprio grado politicos,

«Per contro si & amplissimarnente diffusa ed & prevalsa 'opinione che
tazti gli esseri umani, per dignitd di natura, sone tra loro uguali (iuter
se aeguales). Per cui, almeno sul piano razionale e disciplinare, in nes-

sun modao ot pinetifica (pallo pendo atzvt la A;SPT;M;Y'\’}':V;(\Y\Q tra loro

prob
sun medo si ginstifica (pullo modo probarur) 1a discriminazi one tra loro

a causa del genere; il che & della massima importanza e ha il massimo
peso per la costituzione di una convivenza umana basata sui principi
richiamati. Perché, se in un individuo affiora la coscienza dei suoi dirit-
ti, necessariamente affiora in lui anche la coscienza dei suoi doveri: nel
titolare di diritti, del dovere di rivendicare {officium...reposcends) 1 pro-
pri diritti come esigenza ed espressione della sua dignitd; negli altri, det
dovere di riconoscere e di rispettare quei diriti (officium... agroscendi
et colendi)».

«E quando i rapporti della convivenza si pongono in termini di diritti e
di doveri, ghi esseri umani si aprono sul mondo dei valori spirituali...
Non solo: sono pure sulla via che li porta a conoscere meglio il Dio
vero, trascendente e personale...».

Non pud sfuggire la novita di una siffatta presentazione. Il cambiamento di
opinione, verificatosi nel mondo in rapporto ai diritti delle donne, viene costata-

Italiang (Roma, 22 dic. 1947) si stabilisce, tra Ualtro: «Tutd i cittadini hanno pari dignitd sociale e
sono eguali davanti alla legge, senza distinzione di sesso, ... di condizioni personali e sociali» {art. 3);
«Il matrimonio & ordinato sull’eguaglianza morale e giuridica di coniugi...» {art. 29); «Sono lettori
tutt i cittadini, uomini e donne... i} vote & personale ed eguale...» {art. 48); «Tutti i cittadini dell'uno
e dell’altro sesso possono accedere agli uffici pubblici e alle cariche elettive in condizioni di egua-
glianza...» {art. 51). Di fatto, con le elezioni nazionali del 1948 le donne accedono per lz prima volta
all’esercizio del diritto di elettorato attivo e passivo, — Nella Dichiarazione wniversale dei divitti
dell'uomo (New York, 10 dic. 1948} si statuisce, tra Ualtro: «Tutti gli esseri umani nascono liberi ed
egusli in dignitd ¢ diritti, o (art, 1); «Ad ogni individuo spettano tutti i diritti e tutre le liberta enun-
ciate nefla presente Dichiarazione, senza distinzione aicuna, quali razza, colore, sesso..» (art. 2);
«Uomini ¢ donne... hanno eguali diritti riguardo al matrimonio, durante # matrimonio ¢ all’atto
dello scioglimentos {art. 16); «Ogni individuo ha diritzo di partecipare al governo del proprio paese,
sia direttamente, sia attraverso rappresentanti liberamente scelti. Ogni individuo ha diritto di acce-
dere in condizioni di eguaglianza ai pubblici impieghi del proprio paese. La volonta popolare... deve
essere espressa atiraverso... elezioni, effettuate a suffragio universale ed eguale..» {art. 21).

*" Nella versione italiana corrente («...esige di essere considerata come persona, tanto nella vita
domestica che in quello della vita pubblicas) si perde quella connnessione, presente nel testo lati-
no, tra autocoscienza della propria dignitd umana e la rivendicazione del riconoscimento e del
rispetto, non sole privato ma anche pubblico {= statale: quindi legislativo ¢ giurisdizionale), dei
propri diritt in quanto persona umana,
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to: non pili per emettere 'ennesima condanna, bensi per dare stavolta la propria
approvazione, per riconoscerlo quale “segno dei tempi”*. La dottrina tradizio-
nale non viene riaffermara, ma lasciata cadere tra quelle “opinioni invecchiate”,
E vero: il discorso resta circoscritto alla tematica della paritd giuridica
womo/donna, non si addentra in quella pit specifica della parita giuridica mari-
to/moglie. Ma il nuovo tipo di approccio, nonché I'adesione al principio piit
generale, sembrano porre tutte le premesse per una successiva, conseguente
adesione al principio pitt particolare.
Piti avanti (§§ 33 e 50) si legge ancora:

«In veritd non ci possono essere individui umani superior per natura
ad altri, per il fatto che tuti eccellono di pari dignitd naturale (cam
omnes part excellant naturali dignitate)».

«(La “Dichiarazione universale dei diritti umani” dell’Organizzazione
delie Nazioni Unite &) un atto della pit aita importanza... (in tale docu-
mento) viene riconosciuta, nella forma piti solenne, la dignita di perso-
na a tutti gli esseri umani... Auspichiamo pertanto che... I singoli essesi
trovine in essa {= nel’O.N.U.) una tutela efficace in ordine ai dirftti
che scaturiscono immediatamente dalla lore dignitd di persone; e che
percid sono diritti universzali, inviolabili e inalienabili».

Questo esplicito richiamo all'Organizzazione delle Nazioni Unite e alla
Dichiarazione wuniversale dei diritti umani (non alla Chiesa e alla Bibbia) ¢
un’iraportante e chiara conferma del nuovo indirizzo metodologico preso dal
magistero pontificio nell’affrontare il nostro tema. La fedelta alla tradizione
scritturistica, patristica e teologica non impedisce di mettere a tacere una pro-
pria dottrina esplicita, via via riproposta per duemila anni, e di prendere in seria
considerazione e di guardare con favose la dottrina contratia, che nel frattempo
¢ venuta imponendosi nella coscienza umana. Anche qui Dio pud rivelarsi;
anche a questa rivelazione Gest Cristo vuole che si presti attenzione. Lo Spirito,
quello del proprio patrimonio spitituale, che induce a provare ogni cosa, e a
tenere cid che & buono, consente alla Chiesa di “leggere” anche questa parola
divina e di valorizzarla .

# Nel suoc messaggio alla Conferenza mondiale del’anno internazionale delle donne {19 giu-
gno 1975}, PaoLo VI dichiara: «... in his Enéyclical Pacer én terris Pope John XXAII hailed as a
“sign of the times” the fact that “women are gaining an increasing awareness of their natural
dignity... they are demanding both in domestic and public life the rights and duties which belong
to them as human persons” ». Ricevendo, il 6 nov. 1974, Mrs. Helvi Sipila, segretario generale
deil’anno internazionale delle donne, aveva detto: «in the contemporary effort to promote the
advancement of wotnen in society, the Church has already recopnized “a sign of the times”, and
has seen in it a call of the Spisits. Clr The Church and the International Women’s Year 1975,
Pontifical Council for the Laity, Vatican City 1976, pp. 22 € 36. Anche Grovann PAoLo I1, sia
nellz lettera apostolica Mulieris dignitatem {15 ag. 1988), al § 1, sia nella esortazione apostolica
Christifideles laici (30 dic. 1988), al § 49, si richiama esplicitamente a questo passo dell’enciclica.

# L'esortazione paolina «tutto provate, cid che é buono tenete» (175 5,21} viene implicitamen-
te richiamata e puntualizzata nella parte quinta, al § 57: «chi pud negare che in quel movimenti,
nella misura in cul sono conformi ai dettami della retta ragione e si fanno interpreti delle giuste
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2) Concilio Vaticano I (11 ott. 1962 - 8 dic. 1965)

I} nuovo indirizzo pontificio viene fatto proprio dall’assemblea conciliare e
solennemente sancito nella Gaudium et spes (7 dic. 1965) *; non a caso una
«Costituzione pastorale sulla Chiesa nel mondo contemporaneos. Nella esposi-
zione introduttiva (§ 4) si proclama: «& dovere permanente della Chiesa di scru-
tare i segni dei tempi e di interpretarli alla luce del Vangelo» *. Cosi, viene dato
ascolto (§ 9) ai tanti che, con viva coscienza, reputano di essere stati ingiusta-
mente privati dei beni che servono ad affermare e a sviluppare la propria
dignitd; in particolare proprio alle donne, le quali

aspitazioni della persona umana, vi siano clementi positivi ¢ meritevoli di approvazione?» (il vichia-
mo diventera esplicito nella prima lettera enciclica di PAOLO VI, ¥ Eeclesiam suam, del 6 ag. 1964;
cfr AAS 56,1964, p. 632; EV, 2, p. 243). Potremmo parlare di “principio di avanzamento e supera-
mento, per acquisizione dall’esterno, dalla storia”. Tale principio, riscoperto nella Bibbia, fornisce
la chiave di volta per capire I'intera enciclica. Esso determina un nuovo approccio, meno legato alla
lettera, ¢ pit fidente nello Spirito, Da un ripiegamento pressoché esclusive sul passato, sulla sceit-
tura biblica, ci st volge ora con nuove coraggio anche al presente ¢ al fusuro, alla “scrirtura” stori-
ca; €, tramite il riconoscimento del carattere rivelatorio, di Parola divina, di aleuni imperativi e
valori emergenti nella storia, e tramite # loro conseguente, doveroso accoglimento, si perviene
appunto ad “avanzare”, 81, anche a “superare” alcuni singoli insegramenti biblici,

# Utilizzo Il Concilio Vaticano I1. Docusenti, Ed. Diehoniane, Bologna 1966. Anche riguarde a
questo testo trovo carenté la documentazione fornita da EF, TH, pp. 1825-1847. - E parso opportu-
no inserire nel presente profilo di storia dell’esmencutica pontificia anche questa costiruzione con-
ciliare, I documenti conciliari, rammentiamo, sono «approvari, decretati e stabiliti» dal Pontefice,
pet suo comando «promulgati», e portano it calce, per prima, la sua firma (nel nostro caso, quella
di Paclo VI),

% Cfe §§ 11, 42 ¢ 44; ¢ encora: Lnitatic vedintegrario, § 4; Apostolicam actuositatems, § 14,
Dignitatis humanae, § 15; Presbyterorum ordings, § 9. — In Gaudinm et spes, § 11 silegge tra l'altzo:
«I1 popole di Dio, mosse dalla fede ... cerca di discernere negli avvenimenti, nelle richieste ¢ nelle
aspirazioni, cui prende parte insieme con gl altri uomini del nostro tempo, quali siano i veri segni
della presenza o del disegno di Dio. La fede infatti tutto rischiara di una luce nuova, ¢ svela le
intenzioni di Dio sullz vocazione iptegrale dell'uomo, e pereid guida l'intelligenza verso soluzioni
pieramente umane. In questa luce, il Concilio si propone innanzituito di esprimere un giudizio su
quei valori che oggi sono in grandissima stima e di ricondurli alla loro divina sorgente.,.». Al § 44
«F dovere di mitto i Popolo di Dio, soprattutto dei Pastori ¢ dei Teologi, con I'aiuto dello Spirito
Santo, di ascoltare attentamente, capire e interpretare i vari modi di patlare del nostro tempo, e di
saperhi giudicare alla fuce della Parola di Dio, perché la Veriti rivelata sia percepita sempre pili a
fondo, sia meghio compresa e possa venire presentata in forma pid adatta... La Chiesa... puo far
esoro, e lo fa, dello sviluppo della vita sociale umanas. Non come sostituto dell’antico, ma come
suo doveroso complemento, ecco qui dungue autorevolmente ripropostoci il nuovo principio
metodologico {cfr sopra, note 49 ¢ 33); le realtd terrene e storiche criterio ermeneutico della sacra
Scrittura (tradizionale era affermare seltanto i principio opposto: la sacra Scrittura criterio erme-
neutico delle realt terrene ¢ stor;che} - Su questo importante tema possono tornare utili: M.-D.
CHENU, “Les signes des temps”, in L'Eglise dans le monde de ce temps. Commentaive du Schéme
XIII, Mame, Paris 1967, pp. 95-116 {ediz. i, Queriniana, Brescia 1966, pp. 85.102); M
PELLEGRINO ¢ D. MOLLAT, in AAVV., Segn/ det tempz' e visposta dei cristians, Univ, Gregoriana
Ed., Roma 1970; R. CAMBARERL, “T ‘segni dei tempi’ nel dibattito conciliare sullo schema X", in
AAVV A venti anni del Concilio (Quaderni di Synaxis, 1), OFTes, Palermo, 1984, pp- 75.91; C.
MOLARI «lLa storia nella teclogia cattolica postconciliares, in AAVV., I Concilio vent'anni dopo.
1: Liingresso della categoria ‘storia’, AVE, Roma 1985 (specie pp. 59-41); P. ScorppoLA, L. SARTORI
e P.Dony, in AAVV, La costituzione conciliare Gaudiym et spes venfanni dopo, Gregotiana,
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«... tivendicano, dove ancora non I'hanno raggiunta, la paritd con gh
uomini non sole di dititto, ma anche di fatto... (E questo un segno
dell’anelito} a una vita interamente libera, degna dell'uomao»

E con grande risoluzione si proclama (§ 29) I'essere e il dover essere della
fondamentale uguaglianza giuridica di tutti gli esseri umani:

«Avendo gli uomini, ... creati a immagine di Dio, la stessa natura ¢ la
medesima origine, ¢ poiché, da Cristo redenti, godono della stessa
vocazione e del medesimo destino divino *, & necessario riconoscere
ognor pili l4 fondamentale uguaglianza fra tutii... ogni genere di discri-
minazione nel disitti fondamentali della persona, sia in campo sociale
che culturale, in ragione del sesso... della condizione socidle..., deve
essere superato ed eliminato, come contratio al disegno di Dio» 7.

Notiamo: (a) si afferma, in linea generale e previa, I'essere e il dover essere
della “fondamentale uguaglianza fra tutti” gli individui umani, si condanna ogni
forma di discriminazione nei diritti fondamentali della persona; (5) non si tratta
piti soltanto di un ascolto dato alle istanze della coscienza umana, né pit soltan-
to di una approvazione concessa ai principi giuridici sanciti in dichiarazioni
internazionali o in ordinamenti statali, benst di una affermazione netta del “dise-
gno di Dio”, iscritto nella natura con la creazione e perfezionato nella grazia con
Ia redenzione (il rovesciamento dottrinale, a questo livello di base, & totale: dalla
fondamentale disuguaglianza alla fondamentale uguaglianza); {(c) implicitamen-
te si propone una interpretazione del tutto nuova (antitetica alla precedente) dei

Padova 1988, Per un allargamento della panoramica si possono vedere: G. NEGRI, Segni dei tempi,
3a ediz., Hoepli, Milano 1903 (1892); A. PLACANICA, Segni dei tempi. Il modello apocalitizco nella
tradizione occidentale, Marsilio, Venezia 1990; N, BopBio, “Kant e la rivoluzione francese”, in
IpEM, L'erd dei divitrd, Einaudi, Torino 1990, pp. 143-155; “I diriti dell'vomo, oggi”, in Nuova
Antologia 126 (1991), fasc. 2180, pp. 83-92,

B4 Sy tale “segno del templ” aveva richiamato l'attenzione dei Padri conciliari G.-M.
CODERRE, Vescovo di Saint-Jean-de-Québec, Canads, intervenendo in aula it 28 ott. 1964 (3.2
Sessione, 111a congregazione generale): «Aujourd'hui, nous vivons une évolution universelle et
profonde: la fernme a pris peu & peu conscience de sa dignité propre et de sa place providentielle
qui n'est pas celle d'un étre inférieur. Voilz un des Signes des temps offerts & FEglise en Concile.
Comme |'Eglise de Dieu doit reconnalire, assumer et parfaire tout ce qui est humain, sauf le péché,
elle doit donc accepter cette situation nouvelle et la favoriser, D'autant plus que cette reconnais-
sance de la dignité de la femme marque un progrés immense dans l'évolation de 1'humanité: la
valeur humaine qui, pour les chrétiens, signifie une manifestation de 'action créatrice de Dieu, est
ainsi explicitée d'une facon merveilleuse et emballante». L'intero testo dell'intervento si pud trova-
re in 8. CITA-MALARD, Les fewmmes dans I'église, @ la Lumidre de Vatican II, Mame, Paris 1968,
“Annexe IV”, pp. 282.284; breve sintest in Documentation eatholigue, 61 (6 dic. 1964), fasc. n°
1437, col, 1593 (debbo alcuni dati di questo richiamo alla cortesia di Mons. J. Mutiso-Mbinda e di
P.1.-P. Guillet).

* 1] testo conciliare non fornisce riferimenti biblici. Sembra comunque di eapire che si intende
qui argomentare z partive da Gen 1,26-28 {ordine di natura) e da Gal 3,28 {ordine di grazia). Cfr
sotto, a proposito della Familiaris consortio.

7 Cfe § 60, in rapporto al «diritto di tueti 4 una cultura umana e civile, adeguata alla dignita
della persona, sine discrimine...sexus... aut socialis condicionts..».
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passi scritturistici; (d) ¢ all’opera, in questa rivoluzionaria innovazione, un crite-
rio ermeneutico nuovo: la Parola divina scritta nella Bibbia viene “letta” alla
luce della Parola divina scritta nella storia, nella coscienza contemporanes, e
questa, a sua volta, & stata individuata alla luce del Vangelo *.

Venendo a trattare, in linea specifica, del matrimonio e della famiglia (§ 47,
riconosciuto come uno dei problemi pill urgenti del genere umano, il nuovo
approccio metodologico viene preliminarmente richiamato: «i profondi cambia-
menti dell’odierna societd, nonostante le difficoltd che ne promanano, sempre
pitl spesso manifestano in vario modo la vera indole dell'istituto (matrimoniale}»;
anche se poi non appare tanto chiaramente praticato. Fa subito seguito, infatti,
I’esposizione di «alcuni punti della dottrina della Chiesa». Per quanto ci concer-
ne, ha maggior rilevanza il non detto che il detto (§§ 48, 49 ¢ 52):

«(La comuniti coniugale &) fondata dal Creatore e strutturata con leggi
proprie... (I istituto matrimoniale &) fissaro dall’ordinamento divino...
(Questa intima unione esige} la piena fedehd dei conifugi e... Iindisso-
tubile unita... {Il Cristo Signore I'ha) strutturata sul modello della sua
unione con la Chiesa... Inoltre rimane con loro (= 1 conlugl cristiani}
perché, come Egli stesso ha amato Ja Chiesa e si & dato per lei (Ef
5,23), cosi anche 1 coniugl possano amarsi 'un Paltro fedelmente, per
sempre, con mutuz dedizione.., Percid la famighia cristiana che nasce
dal matrimonio, come immagine e partecipazione del patto d’amore
del Cristo e della Chiesa (Ef 5,32, renderh manifesta a tutti la viva pre-
senza del Satvatore nel mondo e Iz genuina natura della Chiesa, sia con
Pamore, la feconditd generosa, lunitd e la fedel:a degli sposi, sia con
Famorevole cooperazione i tutti i suoi membris.

«... ghi sposi (sono ripetutamente invitai dalla parola di Dio a nutrire e
potenziare) la loro unione matrimoniale con un affetto non diviso {in
nota si rimanda a Gen 2,22-24; Prov 5,18-20; 31,10-31; Tob 8,4-8; Cant
1,2-3; 2,16; 4,16-5,1; 7,8-11; 1Cor 7,3-6; Ef 5,25-331 ... (L’amore coniu-
gale, elevato dal dono sacramentale) conduce gli sposi al libero e
mutuo dono di se stessi... e pervade tutta quanta la vita dei conjugi...
L’unitd del matrimonio, confermata dal Signore, appare abbondante-
mente anche per l'uguale dignitd personale siz della donna che
dell’uomo, da riconoscersi nel mutuo ¢ pieno amores.

« ... & necessaria una amorevole apertura vicendevole di animo #ra i
coniugi, € fa consultazione reciproca € una continua collaborazione tra
i genitori nefla educazione det figh... I coniugi stessi, infine, creati a
immagine del Dio vivente e costituiti in un’autentica dignitd personale,
siano unit da un uguale mutuo affetto, dallo stesso modo di sentire, da
comune santitd, cosi che, seguendo Cristo principio di vita, ... attraver-
so il loro amore fedele possano diventare testimoni di quel mistero
d’amore che il Signore ha rivelato al mondo con la sua morte e la sua
risarrezione (cfr Ef5,25-27)».

Notiamo: (4) tiappare la rivendicazione di conoscere il doppio ordina-
mento divino ~ di creazione e di redenzione — della realtd umana e, piii in spe-

% Non manca una certa consepevolezza degli sconvelgimenti metodologici che sone in atro.
Cfr in relazione alle note 53 e 35.



Magistera pontificio e sacra Scrittura 261

cle, dell’istituto matrimoniale; ma per affermare stavolta che vi & statuita 'ugua-
glianza. Per quanto attiene il rapporto marito/moglie, non si parla pit di una
struttura gerarchica: nessun accenno al marito “capo”, né all'obbligo della
moglie di essere sottomessa ¢ obbediente; un ritornello invece la reciprocita dei
compiti: “mutuo aiuto e servizio”, “mutua dedizione”, “mutuo dono di se stes-
si”, “mutua donazione”, “mutuo e pieno amore”, “mutuo affetto”. (5) E la stes-
sa parola scritta di Dio che chiede ai coniugi di amarsi vicendevolmente. Ci si
richiama ancora, tra 'altro, a Ef 3: non pill perd ai vv. 22-24 (tamquam non
essent), bensi ai w, 25-33, e attualizzandoli con cura: 'amore di Cristo per la
Chiesa diventa paradigma unico dell’amore coniugale (non piv, specificamente,
di quello mearitale) *%. (c) Questo voler trovare come gid enunciato nella Parola
di Dio scritta un insegnamento appreso in realtd soltanto di recente come
“segno dei tempi” rappresenta una non-applicazione del conclamato, nuovo
principio metodologico, induce a una palese forzatura nell'interpretazione ese-
getica della sacra Scrittura e da luogo al problema di conciliare I'antitesi tra la
nuova “lettura” dei testi biblici e quella tradizionale.

3) Paolo VI (21 giu. 1963 — 6 ag. 1978)

La Lettera enciclica Humanae vitae (25 luglio 1968) *, nell'insegnare «le
esigenze imprescrittibili della legge divina» sulla regolazione della natalita ed
esortando gli sposi cristiani all’ «adempimento fedele dei propri doveri» (§ 25),
scrive:

«Essi potranno in tal modo (sorretti dalle virti teologali, dalla preghie-
ra e dalla grazia dei sacramenti) realizzare la pienezze della vita coniu-

#bis [addove il testo biblico (Ef 5,22-33) definiva 'essere e il dover essere della disparita nel
rapporto masito/moglie (capo/corpo, amore/sottomissione} proprio in base afla diversa rappresen-
tanza assegnata ai due {il marito tiene il posto del Cristo, la mogiie quello della Chiesa; ¢fr 1Cor
11,7: it marito & imimagine e gloria di Dio, la moglie gloria del marito), seguito in cid alla letrera dai
testi patristici (cft sopra, n. 26), giuridico-medievali (cfr sopra, n. 34) e pontifici {cfr sopra, in zela-
zione a n. 20), il testo conciliare, propugnando invece Pessere e il dover essere della paritd in tale
rapporto, ascrive — con modifica ardita, anche se discreta — ad entrambi i coniugi I'identica rappre-
sentanza (sfa i marito che la moglic tengono i posto del Cristo: «... perché, come Egli stesso ha
amato la Chiesa e si & dato per lei, cosi anche i coniugi possano amarsi ['un Paliro fedelmente, per
sempre, con mutua dedlizione...»). ~ Per inciso: non possono esimersi ormai dal tener conto di que-
sto impostante passo magisteriale quanti credono di poter argomentare contro |'ammissione delie
donne al sacerdozio ministeriale adducendo a motivo la necessitd di una congrua rappresentanza
{che soltanto il genere maschile, & non quello femminile, assicurerebbe) del Cristo. Pare dunque
(ermeneuticamente} insufficiente, per esempio, quanto scrive J. HOEFENER, muovendo appunto
dall'insegnamento di Ff 5 non filtrato dall’insegnamento conciliare: «il servizio sacerdotale ¢, nella
sua qualitd di “azione in vece di Cristo”, un servizio dell'uomon {La dottrina sociale cristiana, 3a
ediz., Ed. Pacline, Cinisello Balsamo —~ Milano 1986, p. 91, n. 26; ediz. tedesca Butzon & Bercker,
Kevelaer 1983).

* AAS 60 (1968), pp. 481-503; EF, T11, pp. 1907-1939. Per il passo qui riportato, cfr MeF, pp.
270-271.
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gale descritta dal Apostolo: “Mariti, amate Je vostre mogli come Cristo
ha amato la Chiesa [...] ®. I mariti devono amare le loro mogli come il
proprio corpo. Amare la moglie non & forse amare se stesso? Ora, nes-
suno mai ha odiato la propria carne, ché anzi la nutre e la cura, come fa
Cristo per Ja Chiesa [..]. Grande & questo mistero, voglio dire siguardo
a Cristo e alla Chiesa, Ma per quel che vi concerne, ognuno ami la sua
moglie come se stesso e la moglie sispeiti il proprio marito” (Ef
5,25.28-29.32-33)». ‘

Notiamo come il nuovo indirizzo dottrinale in tema di rapporti tra marito
e moglie sia anche qui recepito e suffragato con un testo biblico. Per addurre
questo fondamento scritturistico, si procede, in linea con la costituzione conci-
liare, ad accurati omissés nel passo di Efesini: giustificati in sede ermeneutica,
non invece in sede esegetica.

4} Giovanrni Paolo IT (16 ort. 1978)

Con ['avvento deli’attuale Pontefice, 'uguaglianza tra i coniugi si consolida
come dottrina e diventa norma giuridica. Non solo; prende anche avvio
I'approfondimento, resosi nel frattempo improcrastinabile, sull’esatto statuto e
sul corretto uso della sacra Scrittura come canone di verita da parte del magiste-
ro della Chiesa. Limito la documentazione, per ragioni di spazio, a tre soli testi.
T primo & tratto dalla Familiaris consortio (22 nov. 1981) ®, 'esortazione aposto-
lica sui compiti della famiglia cristiana nel mondo di oggi (§§ 3, 19 e 22).

«La Chiesa, illuminata dalla fede, che le fa conoscere tutta la veritd sul
prezioso bene del matrimonio e della famiglia e sui loro significati pi
profondi, ancora una volta sente I'urgenza di annunciare i Vangelo...
Voluti da Dio con Ia stéssa creazione (cfr Gen 1-2), il matrimonio e la
famiglia sono interiormente ordinati a compiersi in Cristo (cfr Ef 5) ed
hanno bisogno della sua grazia per essere guariti dalle ferite del pecca-
o {...) e riportati al loro “principio” {cfr Mt 19,4), ciog alla conoscenza
piena e alla realizzazione integrale del disegno di Dio... La Chiesa...
sente in modo pill vivo e stringente la sua missione di proclamare a
tuei i disegno di Dio sul matrimonio e sulla famiglia...».

«(la poligamia) & contraria alla pari dignith personale dell'vomo e della
donna...».

« {tuti 1 membri della famiglia hanno} I'altissima dignita di persone, e
ciog di immagini viventi di Dio... Della donna & da rilevare, anzittutto,
Feguale dignita e responsabilitd rispetto ali'vomo: tale eguaglianza
trova una singolare forma di realizzazione nella reciproca donazione di
sé ail’aliro e di ambedue ai figi, propria del matrimonio ¢ della fami-
ghia. Quanto la stessa ragione umana intuisce e riconosce, viene rivelato

“ Questi punti di sospensione, cosi come i scguenti, sono nel testo stesso dell'Enciclica.
*AAS 74 (1982), pp. 81-191; EF, TV, pp. 3201-3373. Per | passi qui riportati, cfr MeF, pp.
345-346 ¢ 350-351,
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in pienezza dalla parola di Dio: la storia della salvezza, infatti, & una
continua e luminosa testimonianza della dignita della donna. Creando
Puomo “maschio e femmina” (Gen 1,27), Dio dona la digniti persona-
le in eguale modo all'womo e alla donna, arricchendoli dei diritti inalie-
nabili e delle responsabilita che sono proprie della persona umana...
Dira '’ Apostolo Paoclo: “Tutti voi siete figli di Dio per la fede in Cristo
Gesit. Non ¢’& pilt giudeo né greco; non ¢’é pitt schiavo né libero; non
¢’% pilt uomo né donna, poiché tutti voi siete uno in Cristo Gestt” (Gal
3,26-28)».

Notiamo: () si patla ripetutamente della “veritd” e del “disegno di Dio”
su matrimonio e famiglia, che la Chiesa, tramite la “fede”, pienamente conosce e
annuancia ®. {5) Lo schema formale di questa “verita” & quello biblico e tradi-
zionale dell’ordine di creazione, reintegrato dall’ordine di redenzione; ma il
contenuto sostanziale, per quanto attiene la posizione della moglie verso il mari-
to, & quello tutto recente della perfetta uguaglianza (che equivale a tacita nega-
zione di quell’obbligo di sottomissione precedentemente affermato). {c) A suf-
fragio del nuovo insegnamento vengono addotti due passi scritturistici (Gen
1,27; Gal 3,26-28), diversi da quelli che venivano abitualmente addotti a suffra-
gio dell’insegnamento precedente (su di essi si mantiene un prudente silenzio).
Questa loro utilizzazione, che ricalca le orme tracciate gia dal Concilio Vaticano
I (cfr sopra), per quanto possa sembrare giustificata sotto il profilo ermeneuti-
co, risulta tuttavia arbitraria sotto il profilo esegetico (né il primo® né il secondo
passo® insegnano di per sé, stando al loro verosimile senso originario, la parita
di diritti e doveri tra i coniugi).

1 secondo testo & tratto dal nuove Codice df Diiritto Canonico (25 genn. 198339,
If can. 1135 corregge i can. 1111 del precedente Codice nel modo seguente:

“ La rivendicazione di una conoscenza piena della “veritd” (“tuita”, § 3; “intera”, § 5) non
esclude (contrariamente a quanto si potrebbe pensare), include invece (a quanto sembra di capire)
la consapevolezza di un necessazio camminamento verso la veritd (§§ 4-10). La fede “fa conoscere”
{§ 3), e non soltanto coi sacri testi, ma anche col discernimento dei “segni def tempi” (§ 6} « ... le
richieste e gh appelli dello Spirito risuonano anche negli stessi avvenimenti della storia, e pertanto la
Chiesa puo essere guidata ad una intelligenza piti profonda dell'inesauribile mistero del matrimonio
e della famigiia anche dalle situazioni, domande, ansie ¢ speranze dei giovani, degli sposi ¢ dei geni-
tori di oggh» (§ 4). Cfr sopza, in relazione alle note 33, 55 ¢ 58.

® La parita di “natura” tra uomo/marito e donna/moglie, insegnata in tutto Gen 13 (= ha
donna & della stessa specie dell'uomo: “osso dalle sue ossa e carne dalla sua camne”, ba'adam creato
quale composto di maschio e femmmina), non intendeva ancora significare — ben lungi da cié! — una
paritd fisica, sociale e giuridica tra i due. Ne ho trattato con una certa ampiezza in If matrimonio
#sraelitico (An. Bibl. 100}, Pont. Istituto Biblico, Roma 1982, soprattutio pp, 163 e ss. Sotta il profilo
esegetico, pettanto, occorre dire che tanto fondato era uso fatto dal magistero pontificio prima
maniera, quanto infondato I'uso fatto dal magistero pontificio seconda mantera. Per quanto attiene,
pi in particolare, Gen 1,27, si consideri come venga inteso dallo stesso Paclo in Ga/ 3,28,

“ Riguardo a Gal 3,26-28 abbiamo persino incontrato (sopra, con Pio X1I) una confutazione
magisteriale delf’ interpretazione che ora invece viene qui proposta. Sul senso di questo passo biblico
si tornerd pits avanti,

% Ho fatto uso del Codex luris Canonici, Libreria Ed. Vaticana, Citta del Vaticano 1983, Anche
in EF, V, p. 3869. :
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«lntrambi i coniugi hanno pari dovere e diritto (sequum officium et
fus) per ¢id che riguarda il consorzio della vita coniugale {ad ea quae
pertinent ad consortiumg vitde contugalis)»

Sotto il pressoché impercettibile mutamento verbale si nasconde un
enorme cambiamento sostanziale. La parita giuridica tra marito e moglie, san-
cita in precedenza limitatamente allo izs im corpus, viene ora estesa a coprire
Pintero ambito del consortium vitae ©. La sottomissione della moglie al marito,
gia divenuta immorale nella dottrina (da Giovanni XXIII in avanti), diventa ora
anche illegittima ¢,

1l terzo testo & tratto dalla Mulieris dignitatem (15 ag. 1988) ©, la Lettera
Apostolica sulla dignita e vocazione della donna. Al § 24, titolato «la “novitd”
evangelica», si legge:

«If testo [FF 5 23.321 . ricarda loro [=agli sposi] 1 “ethos” dell’amore
sponsale che risale all'istituzione divina del matrimonio sin dal “priaci-
pio”. Alla veritd di questa istituzione sisponde Pesortazione “Voi, mari-
ti, amate le vostre mogli”, amatele a motivo di quelio speciale e unico
legame mediante il quale 'uomo ¢ la donna diventano nel matrimonio
“una carne sola” (Gen 2,24; Ef 5,31). Si ha in questo amore una fonda-
mentale affermazione della donna come persona...»,

«L’autore della Lettera agli Efesind non vede alcuna contraddizione tra
una esortazione cosl formulata [= “Voi mariti amate le vostre mogli”,
EF5,25] e la constatazione che “le mogli stano sottomesse ai loro mariti
come al Signore; il marito infatti & capo della moglie” (5,22-23).
L’autore sa che questa impostazione, tanto profondamente radicata nel
costume e nella tradizione religiosa del tempo, deve essere intesa ed
attuata in un modo nuove; come una “sottomissione veciproca nel timo-
rve df Cristo” (cfr Ef 5,21); tanto pit che il marito & detto “capo” della
moglie comee Cristo & capo della Chiesa, e lo & 2l fine di dare “se stesso
per lei” {Ef 5,25} e dare se stesso per lel & dare perfine la propria vita.
Ma, mentre nella relazione Cristo-Chiesa la sottomissione & solo della
Chiesa, nella relazione marito-moglie Iz “sottomissione” non & unilate-
rale, bensi reciprocals,

«In rapporto all’ “antico” questo & evidentemente “nuove”: & fa novita

% Analoga estensione si trova sancita nella Carta dei diritei delle famighia, art. 2, Ediz. Logos,
Roma 1984, p. 61: «) Gli sposi, nella narurale complementarit che esiste tra uomo e donna, godo-
no della stessa dignita e di eguali diritti a riguardo del matrimonios. Il documento, del PONTIFICIO
CONSIGLIO PER LA FAMIGLIA, porta la data 22 ort. 1983.

% Non & necessario segnalare che, in tal modo, il diritto canonico si allinez alla normativa cui
gia da tempo erano giunte le nazioni occidentali {eft sopra, 1. 50). — Sarebbe interessante esamina-
re come | canonisti risclvano al riguardo lo spinoso problema delle fori. Il can. 1111 del preceden-
te Codice, come sopra si & visto, era provvisto di profonde e salde radici,

© AAS 80 (1988), pp. 1653-1729; EF, V, pp. 4781-4899; testo italianc ne L'QOsservatore
Romano, | otr. 1988. — Gia in precedenza Papa Woijtyla aveva affrontato il tema qui in esame, spe-
cialmente nella catechesi del mercoledi 11 agosto 1982. Si veda Giovanny Paocro 11, Uemo e
donna lo cred. Catechess sullamore wmano, Citth Nuova Ed. - Libreria Bd. Vaticana, Roma-Cirtd
del Vaticano 1987, pp. 349-351; EF, IV, pp. 3642-3649.
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evangelica. Incontriamo diversi passi in cul gli seristi apostolici espri-
mono questa novitd, sebbene in essi si faccia pure sentire ¢id che &
“antico”, c¢id che & radicato anche nella tradizione religiosa di Israele,
rel suo modo di comprendere ¢ di spiegare 1 sacri testi, come, ad esern-
pio, quello di Genesi {c. 2) [in nota si legge: “Cfr Col 3,18; 1Pt 3,1-6;
Tt2,4-5, Ef5,22-24; 1Cor 11,3-16; 14,33-35; 1Tm 2,11.157 1.

«Le Lettere apostoliche sono indirizzate a persone che vivonoe in un
ambiente che ha lo stesso modo di pensare e di agire. La “novita” di
Cristo & un fatto: essa costituisce I'inequivocabile contenuto del mes-
sagoio evangelico ed & un frutto delia redenzione. Nello stesso tempo,
perd, la consapevolezza che nel matsimonio ¢’¢ la reciproca “sottomis-
sione dei coniugi nel timore di Cristo”, e non solranto guella della
moglie al marito, deve farsi strada nei cuori, nelle coscienze, nei com-
portamenti, nei costumi. E questo un appello che non cessa di urgere,
da allora, le generazioni che st succedono, un appello che gli vomini
devono accogliere sempre di nuovo. L’apostolo scrisse non selo: “In
Gesti Cristo (...} non c'é pili uomo né donna”, ma anche: “Non ¢'& pit
schiavo né libero” [Gal 3,28]. E tuttavia quante generazioni ci sono
volute perché un tale principio si realizzasse nella storia dell’'uma-
nita...». }

«La sfida, perd, dell’ “ethos” deila redenzione & chiara e definitiva.
Tutte le ragioni in favore della “sottomissione” della donna all’'uomo
nel matrimonio debbono essere interpretate nel senso di una “recipro-
ca sottomissione” di ambedue “nel timore di Cristo”. La misura del
vero amore sponsale trova la sua sorgente pill profonda in Cristo, che &
1o Sposo della Chiesa, sua Sposas.

Notiamo: () anche se espressa con una formulazione impropria @, impro-
priamente ricavata da Ef 5,21 ™, la svolta dottrinale viene esplicitamente e fer-
mamente sancita: «tutte le ragioni in favore della “sottomissione” della donna

® & improprio esprimere § voluto superamento della “sottomissione” defla moglie al marito
chiedendo la “sottomissione reciproca” dei coniugl. Non si rimedia infatti, né certamente si inten-
de rimediare, 2 una sirgola sottomissione con una doppia sottomissione, bensi con wessuna sorto-
missione; non si supera la disparitd giuridica tra i coniugi facendo il marito compartecipe dello
stato di inferioritd ¢ subordinazione della moglie, bensi facendo la moglie compartecipe della
dignita del marito. Va del resto osservato che, almeno sul piano giuridico, [espressione “sottomis-
sione reciproca” & una contradictio in rerminis, Non a caso la costituzione conciliare Gaudium et
spes (di cui sopra}, pur insistendo con grande varietd di forme linguistiche sulla reciprocitd degli
obblighi coniugali, aveva accuratamente evitato di ricorrere all'espressione “soétomsissione recipro-
ca» O KIutua seftomissione», Diverso ovviamente pud essere (deve essere, per i cristiani) il discor-
so di ordine etico e spirituale; ma esso non va confuse con quelio di ordine giuridico (se il mini-
stro di Cristo dev'essere il servitore di turti, non vuol dire che deve prendere ordini da tueti). La
formulazione “sottomissione reciproca” suona quindi come un espediente verbale, cui si ricorre
per coprire |a realtd di un cambiamento dottrinale. i ricava I'impressione che si voglia dare a cre-
dete che, pur con la precisazione che la sottomissione della moglie al marito & “teciproca”, il tra-
dizionale obbligo resti come sempre valido. Ma le cose, come abbiamo avuto agio di costatare,
non stapno cosi.

* Cfr sopra il secondo capaverso della lunga citazione fatra del § 24. Scrivo “impropriamente
ricavata”, perché si basa — come pii sotto vedremo ~ st di una esegesi molto discutibile.
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all'uomo nel matrimonio debbono essere interpretate nel senso di una “reciproca
sottomissione” di ambedue “nel timore di Cristo”™» ”. (£} La nuova dotirina
viene suffragata con un ampio argomento ex sdcra Scriptura: rappresenta «la
novita evangelica», «I'“ethos” della redenzione»; ma, a quanto sembra di capire,
non si tratta di una novita assoluta: essa infatti «ricorda I” “ethos”... che risale al-
Pistituzione divina del matrimonio sin dal “principio”™ ™. (¢) Non si esita ad
affrontare frontalmente la difficolta costituita dai passi scritturistici che, a chiare
lettere, insegnano la sottomissione della moglie al marito, riportando nel testo Ef
5,22-23 e fornendo in nota la lunga lista dei passi biblici consimili ”. {d) La diffi-
colta viene risolta qualificando Pinsegnamento di questi passi neotestamentari —
giudicato alla luce della «novitd evangelica», della «“novitd” di Cristo»,
dell’«“ethos” della redenzione» ~ come espressione dell’«“antico”, e in quanto
tale dismettendolo ™. (e) Mentre 'esegesi (implicita) dei passi addotti a rappre-
sentanza dell’“antico” appare fondamentalmente corretta ?, I'esegesi (pid o
meno esplicita) dei passi addoiii a rappresenianza del “nuovo” appare meno cor-
retta, meno fondata. Gli interventi forzati sul senso originario del testo, ai quali

" Viene qui enunciata, non senza enfasi, una precisa e vincolante direttiva circa il contenuo
ermencutico (intendo: circa il senso attualizzato) da dare a ! gli argomenti biblici {“tutte le
ragioni”) che di per sé militano per la sottomissione della moglie al marito. Mi pare che questa
presa di posizione segni un punto di arrivo epocale: non soltanto per quanto dice esplicitamente
circa 'importante e specifico contenuto in questione, ma anche per quanto dice implicitamente
circa il fondamentale e generale criterio dell’ermeneutica cattolica per la sacea Serittura {come si
cerchera qui di seguito di mettere in luce).

? Limitiamoci per adesse a costatare come il rovesciamento nell'insegnamento pontificio
diventi qui completo e coinvolga pienamente i suo uso della sacra Scrittura. Si era insegnato (cfr
sopra, la «Pagina prima» di questa storia) che, secondo I'AT, Tordine di creazione (quello in
Adamo) voleva la sottomissione, sia pure qualificata, della moglie al marito ¢ che, secondo i NT,
Pordine di redenzione (quello in Cristo) voleva ancor sempre questa sottomissione, per quanto ora
“temperata” dalla carita. :

? Ritroviamo qui lo stesso procedimento seguito da Pio X {cfr sopra): neff’enuncizze la dot-
trina, si adducono non soltanto quei testi biblici che paiono confermarla, ma anche quelli che paio-
no contraddirla, in modo da risolvere Papparente difficolts. Lidentita formale dell’argomentazione
d& maggior risalto al contrasto sostanziale. Rovesciatosi il contenuto dottrinale, i passi scritturistici
che fornivano la prova, ota rappresentanc la difficoltd; quelli che rappresentavano la difficolsa, for-
niscono ota la prova.

" 11 Conailio Vaticano I si era fermato un passo indietro, L' “antico” era prerogativa, negati-
va, dell Antico Testamento, cfr Der Verbum, § 15: «{I libei dell’Antico Testamento,) sebbene con-
tengano anche cose imperfette e temporanee, dimostrano tuttavia una verz pedagogia divinas, Cfr
S, ToMMASO, 1-2, q. 98, a. 2: «perfecta secundum tempuss. Ora si riconosce che anche nel Nuove
Testamento si possono trovare, ¢ vanno indicate, “cose imperfette e temporanee”, che.¢’¢ anche
qui-dell’ “antico”. — E difficile peccare per eccesso nel sottolineare la portata di rale riconoscimen-
to, Certamente, non & questo L{) primo caso in cui un particolare insegnamento neotestamentario
viene “superato” nelf'inseghamento della Chicsa (basta ricordare, per tutt, quello circa la schia-
vitQ1, qui stesso rievocato dal Pontefice). Ma, per quanto mi consta, non si era ancora verificato che,
nel compicre questo “superamento”, il magistero della Chiesa avesse apertamente declassato ad
“antico™ qualcosa di cosl insistentemente ribadito nel Nuovo Testamento e poi per cosi lungo
tempo e cosi streruamente difese guale propria vincolante dottrina.

7 “Fondamentalmente corretta”: infacti, cosi come viene loro qui attribuito, questi passi inse-
gnano la sottomissione della moglie al marito. Non “péenamente corretta™ infatti sembra di capire
che ¥ “antico” di questi passi neotestamentari venga ascritto alla «tradizione religiosa di Isracle», al
«su0 modp di comprendere ¢ di spiegare 1 sacti testi», lasciando intendere che di per sé i “sacri tesd”
dell’ AT {a cominciare da Ger 2) ne fossero immimi; tanto che si afferma:  Ef 5,23-32 «ricorda loro
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si ricorre per presentare come esegesi (e quindi quale significato originario dei
passi biblici) ¢id che in realth & ermeneutica (cioé loro significato attualizzato),

sono numerosi ™. 11 principale sta proprio nell’asserzione centrale, quella secon-

do cul megli scritti apostolici diversi passi esprimono la novitd evangelica della
sottomissione reciproca dei coniugl, sebbene in essi si faccia pure sentive cid che

“

& “antico” . Lesegesi impone di dissentire ™, e di sostenere per contro che #es-

I"“ethos” deff'amore sponsale che risale all’istituzione divina del matrimonio sin dal “principio™.
Insomma, ¢ ad rewe: in Gen 2 gid sarebbe in qualche modo presente Ja verity dell’ “ethos”
dell’amore sponsale, la cd “sottomissione reciproca” degli sposi; sarebbe poi intervenuta la tradi-
zione religiosa di Israele che, basata su di una comprensione imperfetta, avrebbe imperfertamente
spiegato quella sottomissione come unilaterale, quasi confondende cio che era stato istituito sin da
principio (Gexn 2} con ¢id che si verificd a seguito del peccato e della sua sanzione (Gen 3,16; cfr
Mulieris dignitatem, § 10}, Ma una sana esegest di Ger 2-3 {anche di Gen 1) non pud che dissentire
da una simile ricostruzione. Alla sanzione per if peccato dei progenitori va ascritta la pena per
I'abuso, per 'esercizio dispotico, dell'awtoritd maritale sulla moglie, non gia la nascita di questa
autorit, presente fin da principio. Su questo punto si dimostrano migliori esegeti 8, Pacto (1 Cor
11,8-9), la rradizione religiosa giudaica e i Pontefici da Leong XHI a Pro X1,

" Vanno segnalati, tra questi interventi forzati: (1) quello di voler scorgere; nell’esortazione
rivolta ai mariti di amare le proprie mogli in quanto divenuti con esse “una carne sola” (Gex 2,24;
Ff 5,31}, «una fondamentale affermazione della donna come persona», Ben diverso & Pintendimento
di Ef 5,31. In quel razionale {il basar ‘ehad di Gen 2,24), posto a fondamento della sua esortazione,
vi & piuttosto Faffermazione della moglic come appartenenza al marito. Esegeticamente pilt corretta
appare Vinterpretazione di Pio XI1 {cfr Mallocuzione riportata sopra, nella prima parte). (2) Quello
di qualificare, in Ef 52231, come «esortaziones il “voi mariti amate le vostre mogli”, e invece
come semplice «constataziones il corrispettive “le mogli siano sottomesse ai loro mariti...”. Niente
si trova nel passo in esame che giustifichi, in sede esegetica, una simile diversith di qualifiche (il
testo presenta due imperativi: dyordite, trotuscéotwoav), E pol, anche gid il parlare di «esorta-
zione» & un restare troppo sul genetico, perché guesta ssortazione riguarda i compimento di un
obbligo, sta per § marito che per la moglie. Lesegesi dei precedenti Pontefici, s pil riprese sopra
incontrata, sembra essere stata pit: felice. (3) Quello di sostenere, sempre a proposito di Ef5,22.31,
che nella relazione Cristo-Chiesa vale I'unilateralita della sottomissione (della Chiesa a Cristo, ¢
non anche viceversa), mentre nella relazione marito-moglie vale la reciprocita defla sottomissione.
Cid significa far croflare da cima a fondo Pargomentazione di questo passo biblico. L'agiografo
infatti, del tutzo esplicitamente, adduce la coppia mistica Cristo-Chiesa, e distintamente proprio
anche in particolare il comportamento dell'uno (amore) e il compito dell’alira (sottomissione},
come modello vincolante per le coppie credenti, al cui interno distintamente, senza commistione o
confusione, viene precisato con cura che il matito tiene il posto di Cristo e la moglie I posto della
Chiesa. Inappuntabile, a tale riguardo, era stata I'esegesi praticata dai Pontefici fino & Pie XII. Alla
sottomissione unilaterale della Chiesa a Cristo deve corrispondere la sottomissione unilaterale della
moglie 2l marito. (4} Quello di addurre, a giustificazione del fatto che nelle lettere apostoliche si
faccia sentire anche I “antico”, il modo di pensare e di agire del'ambiente in cui vivono i destina-
tari di queste lettere {diversamente e pill correttamente argomentava Pio XTI, nefl'allocuzione gia
richiamata}.

" Asserzione diversa, cuf andrebbe riservata diversa e tutt’altra valutazione, sarebbe quella di
dire che la paritd giuridica tra i coniugl i trova racchiusa in quella « “novita” di Cristo» che «& un
farto» e che «costituisce I'inequivocabite contenuto del messaggio evangelicon, La genericita del
riferimento {non pil i «diversi passi» degli scritti apostolici, bensi il «contenuto del messaggio
evangelicon), che equivarrebbe a un richiamo allo Spivito del Vangelo e non alla lettera della legge
{sia pure neotestamentaria), porrebbe al riparo da obiezioni anche proprio sotto il profilo esegeti-
co. Ovviamente, satebbero poi da addurre i passi biblici giusti, quelli in cui davvero la “noviti
evangelica” si esprime, '

7 1’asserzione trova gid parzigle autosmentita nello stesso documento pontificio, per il fatio
che a testimonianza del “nuove” vengono addotsi due passi (Bf 5,21 ¢ Gal 3,28}, mentre a testimo-
nianza dell’ “antico” ne vengono citati ben setze.
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sun passo degli scritti apostolici (né del NT) esprime direttamente questa ben
specifica novitd {quella delia uguaglianza di stato sociale e giuridico tra i coniu-
gi), neppure i due passi {Ef 5,21 e Gal 3,28} cui viene qui attribuita ™. Infatti:
quanto al primo, Ef 5,21 (dmotoccduevor dAAgroLs v $68e Xplotol, «essendo
sottomessi ghi uni agli altri nel timore di Cristo») conclude le raccomandazioni
generali che precedono e introduce quelle specifiche che seguono, incentrate
appunto sull’obbligo di sottomissione de «gli uni agli altrl»; nell’ordine: delle
mogli ai mariti {5,22-33), dei figli ai genitori (6,1-4), degli schiavi ai padroni
{6,5-9). Non viene chiesta una sottomissione “reciproca™ le mogli debbono
essere «sottomesse» (Unotaccéchunony) ai mariti, e «temerli» (poBfiton),
questi invece debbono «amare» (dyomdze) le mogli; i figli debbonoe «ubbidi-
re» (bnoxovete) al genitori, questi invece debbono evitare di «provocare
all’ira» (un mapopyifete) i figli; gli schiavi debbono «ubbidire» {énaxoﬁsts)
ai padroni, questi invece debbono «rinunciare alle minacce» (ocvzsvzsg mv
dretiiv) verso gli schiavi® Quanto al secondo passo, Gal 3,28 (omc Evi
IonSuwg ovdE | E?»lnv 00K vt Souloc_, oO8E e?\aueepog, oK EVi upcsv Kol en?m
ndvTeg Yop Ouels €ig 2ot kv Xpotd “Inood, «won 't giudeo né greco, non ¢'¢
schiavo né libero, non ¢’¢ “maschio e femmina” ¥ tutti voi infatti siete uno in
Cristo Gest») rientra nella distesa argomentazione paohna a sostegno della liceita
che cristiani dal giudaismo e cristiani dal paganesimo stano commensali, e, piit in
generale, a sostegno della estinzione delie discriminazioni mosaiche per tutti coloro
che, tramite la fede in Gesu Cristo, sono divenuti figli di Dio; che, tramite il battesi-
mo in Cristo, si sono rivestiti di Cristo. Le discriminazioni legali della Torah, basate
sulla distinzione etnico-religiosa (giudeo/greco), sociale (libero/schiavo) e sessuale
(maschio/femmina) pili non sussistono per i ciistiani in Gest Cristo si & un solo
COIpo, v vale la comunione tra tatte le membra {cdascun membro, ovviatmente, man-
tenendo le caratteristiche e gl obbhghi correlati al suo sesso, alla sua classe, alla sua
nazione) ®. {f) Una volta chiarito, in base a esegesi, che queﬂa pretesa, ben spe-
cifica “novita evangelica”, parxﬁcamce dello statuto dei coniugi, non compare

7 Esplicitamente per il primo passo, implicitamente per il secondo; cft il testo riportato,

 Risulta dunque esegeticamente insostenibile l'asserzione: «L’autore [di Bf] sa che... {la sot-
tomissione della moglie al marito, di cui in Ef 5,22-23] deve essere insesa ed attuata in un meodo
nuove: come una “sottomissione reciproca el timore di Cristo™ (cfr Bf 5,21)». Ef 5,21 non paria di
sotzomissione reciproca di marito ¢ moglie; in nessun modo dunque aiuta a intendere come (a tra-
sformare in) reciproca la sottomissione unilaterale {della moglie al marito) di Ef 3,22-23, Non meno
insostenibile, esegeticamente, & I"argomentazione che subito segue: «tanto pilt che il marito & detto
‘capo’ della moglic come Cristo & capo della Chiesa...». Non “tanto pin”, bensl “tanto meno”, cf si
sarebbe aspertati. L assimilazione del marito, capo della moglie, a Cristo, capo della Chiesa, rientra
proprio nell'argomentazione che Ef 5,22-24 adduce a sostegno della sotromissione della moglie al
marito, e ne rappresenta persino la “sacralizzazione”™ «le mogli siano sottomesse ai loro mariti
come 4l Signore, perché un matito & capo della moglie, come anche il Cristo (&) capo della Chiesa...
come la Chiesa & sottomessa al Cristo, cost anche le mogli ai mavit in tuztow. Cfr quanto gia si &
detto sopra, in n. 76.

¥ Con tutta verosimiglianza Paolo cita qui Gen 1,27: «peaschio e femmina li creds,

® Cié che, una volta in Cristo, non c'&, viene a cessare, & soltanto ['insieme delle discriminazio-
ni peculiarmente mosaiche (non quelle adamitiche) che poggiano sulla differenza sessuale. Paolo &
ben lungi dall’insegnare che per i credenti in Cristo si compia una equiparazione socio-giuridica tra
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tale e quale in nessun passo del NT, va tuttavia riconosciuto che non per questo
pare improprio si parli, a suo riguardo, di “novitd evangelica”, purché ci si rifac-
cia genericamente al “messaggio evangelico”. In effetti la coscienza cristiana di
oggl trova - non senza fondate ragioni anche esegetiche — che la parita tra i
coniugi sia tanto consonante allo spirito evangelico, alla legge nuova, quanto
invece dissonante quella disparita pertinacemente ribadita negli scritti apostolici
e pedissequamente ripetuta fino all’'epoca di Pio XIL.

Giunti al termine di questa rassegna di testi del secondo periodo, possiamo
brevemente sunteggiare i dati emersi che paiono maggiormente rilevanti per il
nostro studio. Primo (esistenza): con Giovanni XXIII e Paolo VI, il magistero
pontificio cessa di fare uso dei passi biblici che impongono la sottomissione della
moglie al marito; torna a farne uso, ma in modo del tutto nuovo, con Giovanni
Paolo II. Secondo {essenza): questo uso, di segno opposto al precedente, consiste
nel dismettere come insegnamento attuale della Chiesa l'insegnamento contenuto
in quei passi biblici, e nel non pin riproporlo tal quale all’osservanza dei fedeli; o
meglio: nel riproporlo profondamente trasformato (“reinterpretato”; in realta
rovesciato), in termini di obbligo di “sottomissione reciproca” tra 1 coniugi e col
senso di negazione dell'obbligo di sottomissione della moglie e marito. Terzo
(funzione): con queste sue “non-assunzione” e “non-tiproposizione” Giovanni
Paolo II mira a negare validita e obbligatorietd per l'oggi della Chiesa di un inse-
gnamento biblico (disconoscendolo, almeno formalmente, quale Parola di Dio,
quale Verita rivelata per Pogei; riconoscendolo invece quale frutto della “tradi-
zione religiosa di Israele”, quale espressione dell’ “antico” rispetto alla “novita
evangelica”) e ad affermare al suo posto I'insegnamento contrario, che si ritiene
parimenti espresso in altri passi biblici (I'ethos originatio della creazione “ricor-
dato” dall’erhos della redenzione, la “novita evangelica”), di fatto sancendo cosi
l'accoglienza e la riproposizione nella Chiesa di alcune istanze che si sono oramai
largamente imposte nella coscienza umana e che il popolo ecristiano gia ampia-
mente condivide come del tutto consone ai valori cristiani, In tal modo il
" Pontefice viene a esplicare il suo compito di autorevole interprete {“ermeneuta”,
non necessariamente egli stesso anche “esegeta”) della Verita sivelata. Quarto
(postulats): questo rimpiazzamento nell’attuale insegnamento della Chiesa di un
insegnamento biblico, pur ripetuto per consuetudine bimillenaria, con un altro
inedito e contrario (supposto esplicito nella Bibbia, in realta ivi presente soltanto
allo stato virtuale) implica una comprensione filosofica di tipo realistico (= esi-
stenzialista, stotico e aposterioristico) della Verita rivelata. Essa sarebbe pervenu-
ta a noi non soltanto tramite womini, ma anche alla maniera umana (ciog, anche
in modo immanente, con l'agiografo vero e proprio autore), sottoponendosi a

uomo/marito e doana/moglie, anche solo in ambito ecclesiale. Ne danno inequivoea conferma 1Cor
11,3-16 ¢ 14,33-35. Lequiparazione, universale, si & verificata in rapporto all'acquisizione della giusti-
ficazione e della definitiva salvezza: ormai rutti, indistintamente, ottengeno 'una per Padesione sacra-
mentale, Paltra per Padesione di vita a Cristo Gesl, e non per [osservanza delle particolari norme
mosaiche (basate su di una phuralita di supposte discriminazioni “di natura” e 2 loro volta fondant
discritinazioni ancora pitt marcate). Si vedano S. GROLAMO, Comsmentariwm in Epistulam ad
Galatas, 445, P.L, 26, col. 395 ¢ S, AGOSTING, I Epistular ad Galatas, XXV, P.L. 33, col. 2125.
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condizionamenti e limitazioni umane, Tale comprensione realistica suppone
quindi e opera una distinzione all'interno della sacra Scrittura (dello stesso NT)
tra una Parola di Dio relativa e temporale e una Parola di Dio assoluta ed eter-
na, tra un “antico” e un “auovo”, o meglio, tra la “lettera” che inevitabilmente
invecchia e lo “Spirito” che inesorabilmente innova. Quimto (proprietd):
quest’uso dei passi biblici ha dunque, di necessita filosofica e teologica, piutto-
sto un carattere “interpretativo” (sia propriamente esegetico, sia propriamente
ermeneutico), che non “ripetitivo”, C'2 la fede non soltanto nella vera divinita,
ma anche nella vera e non disgiunta umanita, e quindi storicita, delle testimo-
nianze date nelle sacre Scritture alla divina Rivelazione (e di tutto cid che questa
storicitd significa); e per cid stesso ¢’¢ anche la coscienza, interpretandole, di
dover “storicizzare” queste testimonianze, sia dal lato del loro tempo originario,
per poterle davvero intendere quale Parola di Dio per allora (= esegesi); sia dat
lato del tempo presente, per poterle davvero far vivere anche quale Parola di
Dio per l'oggi (= ermeneutica). Quest’uso & dunque esercizio di critica storica,
operata sia in rapporto alle sacre Scritture, sia in rapporto al mondo contempo-
raneo, e condotta alla luce del Vangelo (= della novitd evangelica) e nell'obbe-
dienza al principio dell'avanzamento e del superamento; i suoi sbocchi conse-
guenti sono 'anti-arcaismo, I'anti-anacronismo e I'anti-conformismo. Sesto (evo-
luzione): si verifica, né poteva non verificarsi entro il nuovo quadro mentale #,
una evoluzione nell'uso magisteriale di questi passi biblici {sotto il doppio pro-
filo contenutistico e formale): sarebbe stato altrimenti un tradire lo Spirito che,
riempiendo 'universo, Jungo i secoli fa nuova ogni cosa e fa avanzare la Chiesa
di Gesit Cristo verso la Verita tutta intera ®.

In quest’ultimo secolo sono dunque distinguibili due periodi nel magistero
pontificio relativo agli obblighi reciproci dei coniugi, caratterizzati da due diver-
si insegnamenti e da due diversi tipi di uso della Bibbia; e questi, conseguenti a
una diversa concezione di fede circa la sacra Scrittura e circa la storia, nonché a
una diversa comprensione del proprio ruolo in rapporto alla Verita rivelata. Nel
primo tipo d’uso si ritiene di fare della “interpretazione”, in realta si fa soltanto
della “ripetizione”, talché si pecca vistosamente di atcaismo: cid che veniva

 Per avere un’idea corretta di questo nuovo quadro occorre rifarst all'Enciclica Divino afflan-
te Spiritn (P10 XII, 30 sett. 1943) e alla Costituzione dogmatica Ded Verbusm (CONCILIO VATICANO
IL, 18 nov. 1963). Si vedano, inolire, il discorso di PAoLG VI ai convenuti per la XXT Settimana
biblica delf’Associazioni Biblica Italiana (25 sett. 1970 AAS 62, 1970, pp. 615-619} e quello di
GIovanNI PAoLO H alla Federazione Mondiale Cattolica per P'Apostolato Biblico (7 apr. 1986:
AAS 78, 1986, pp. 1217-1219). Si veda ora anche il discorso tenuto dall'attuale Pontefice alla
Plenaria defia Pont. Accademia delle Scienze (cit. sopra, in n, 4).

* Questo richiamo, appena velato, di noti passi scritturistict tende a far comprendere come il
“principio di avanzamento e superamento” {cfr n. 53), che si & venuto affermando nella Chiesa cat-
tolica a partire da Giovenni XXIEI, soltanto formalmente & nuove e innovatore, In realtd ha fonta-
ne e robuste radici (come emblematico pud essere assunto Az 10,1-11,18). Tornare a nutrirsi con
fiducia della oro linfa potrebbe portare a copiosi, insperati frutti.
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richiesto ieri (duemila anni fa) nella Bibbia si pretende debba venire ancora e
parimenti richiesto oggi dalla Chiesa, senza considerazione delle passate contin-
genze storiche, che potevano giustificare quella richiesta per Ileri, e senza consi-
derazione delle presenti contingenze storiche, che possono giustificare 'annulla-
mento di quella richiesta per 'oggi (a subire violenza & soprattutto 'ermeneutica).
Nel secondo tipo d'uso si fa della “interpretazione”, e ciod sia dell’ “esegest” che
dell’ “ermeneutica”, ma sembra manchi ancora una sufficiente chiarezza sulla
essenziale distinzione tra le due funzioni dell'interpretazione e sulla loro necessa-
ria complementarieta (o, perlomeno, che manchi ancora una sufficiente chiarezza
sulle modalitd con cui queste due diverse funzioni vanno praticate); talché si
pecca vistosamente di anacronismo: ¢id che viene richiesto oggi dalla Chiesa si
pretende venisse gid parimenti (= verbalmente) richiesto ieri (duemila anni fa)
dalla Bibbia, senza sufficiente considerazione delle presenti contingenze storiche,
che possono giustificare Passunzione di una richiesta nuova per loggi (i “segni dei
tempi”), e senza sufficiente considerazione delle passate contingenze storiche, che
potevano giustificare P'assenza di quella richiesta, o persino la presenza della
richiesta contraria, per I'ieri {a subire violenza & soprattutto P'esegesi) ¥,
Un’importante acquisizione & ormai compiuta, un’altra — sembra — resta
ancora da compiere, Gia acquisita & la consapevolezza che il magistero attuale
della Chiesa non puo limitarsi a un uso “ripetitivo” della Bibbia, ma deve appli-
carsi a un uso “interpretativo”. Resta ancora da acquisire — sembra — la consape-
volezza che questo suo uso “interpretativo” della Bibbia non ha affatto bisogno
di snaturare 'esegesi per renderia utile all’ermeneutica {di costringere cioé ese-
gesi a far dire al testo biblico, anche a costo di falsificarlo, 'insegnamento eccle-

# Si ha l'impressione talvolta {cfr sopra) che il magistero ecclesiastico si senta ancora in obbli-
go di suffragare 1 singoli suoi insegnamenti con un enunciato biblico di uguale tenore, di addurre
insomma Fargumentum ex sacra Seriptura a immagine e somiglianza dei manuali teologici pre-con-
ciliari, Cost facendo, in veritd, oltreché disattendere la nuova concezione di fede circa la sacra
Scrittura (s} resta infatsi ancorati alla vecchia concezione a-storica della Parola di Dio scritta), si
tralascia di wilizzare il nuovo impianto metodologico ufficialmente adotiato con ["ultimo Concilio
(st trascura cioé di riconoscete il valore anche formale dei “segni dei tempi”, Parola di Dio non
scritta che viene manifestandosi nella storia contemporanea). A proposite di tale incongruenya
paiono significative fe seguenti costatazioni; (1) nel suo libro Alle fonti del rinnovamento. Studio
sull'attuarione del Concilioc Vaticano Secondo (Libreria Bdiz. Cittd del Varicano, 1981), l'allora
Vescovo di Cracovia K, WOITYLA non mancava di richiamare Iz dotiring conciliare sui “segni dei
templ”, senza tuttavia metterne pienamente in [uce la pid genuing portata {si raffronti quanto egh
scriveva alle pagine 149.150 e 196 con quanto scriveva invece, per esempio, M. PELLEGRING, allora
vescovo di Torino, nel libro citato sopra in n. 53, pp. 7-25); (2) nel magistero, pur ricchissimo, del-
'attuale pontefice la parola evangelica sui “segni dei tempi” — cui tanta importanza viene esplicita-
mente riconosciuta, sia neff'indizione del Concilio Vaticano II (cfr sopra n. 49), sia nello svolgi-
mento dei suoi lavori (cfr sopra n. 55) - resta molto in ombra; (3) nella recente, ponderosa opera
collettanea Vaticano II: Bilancio e Prospettive. Venticingue ansni dopo, 1962/1987 (voll. I.I1, a cura
di R. Latourelle, Cittadelia Ed. Assisi 1987), nessun atticolo viene dedicato, nessuna tratazione
viene riservata, ai “segni dei tempi”. Questi dati non debbono sorprendere. Per un'adeguata com-
prensione e una cortetta applicazione di principi a lungo dimenticati e rinnovatori si richiedono
inevitabilmente tempi [unghi, di solito almeno una generazione. ¥ quindi da attendersi che una
simile costante valga anche nella Chiesa.
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siale di oggi) *; ha invece bisogno di rispettare la natura dell’esegesi (di lasciare
cioé che essa eserciti pienamente la sua liberta di ricerca storica, in modo da
chiarire il senso e il valore originari dei testi biblici, tenuto conto del loro pro-
prio contesto culturale), presupposto € stimolo a una corretta e perspicace
attualizzazione, che ha da essere una transculturazione ¥,

% Tale consapevolezza non sembra acquisita, ad esempio, negli scritti — per tanti altri versi
pregevoli — raccolti in AANVV., L'esegesi cristiana oggr, Bdiz. Plemme, Casale Monferrato (Al),
1991, Che cosa pud significare, infatti, la richiesta che l'esegess sia «contemporaneamente critica e
dogmatica», e a che cosa pud indurre la pretesa che questo sia «if compito assegnato dal Concilio
all'esegesi» (J. RATZINGER, bidemn, p. 99)7 Non sard che si confonda “esegesi” con “interpretazio-
ne”, una species col suo gerus (cfr 1. De La POTTERIE, ibidem, p. 31: «poiché Uesegesi & |'inzerpreta-
zione della Scrittura ...»)? Se davvero si volesse un'esegesi che fosse contemporaneamente ermenen-
tica {e la propria ermeneutica, nella fattispecie quella dogsmatical, non ci sarebbe che un unico
modo possibile per farlo: imitare preliminarmente Faberrazione di coloro che “iraducono” (=
riscrivono; la Bibbia in “linguaggio moderno” {= cultura, categorie moderne; nel nostro caso, gli
artuali dogmi ecclesiastici}. Non sard anche, e prima ancora, che si paventi di dover riconoscere la
cessala ecclesiasticita di aleuni insegnamenti biblici e la mancante bibliciti verbale di alcuni inse-
gnamenti ecclesiastici {in alire parole: di dover riconoscere presenti nella Bibbia insegnamenti che
il magistero della Chiesz oggi ritiene di non dover pi riproporre e invece ivi verbalmente assenti o
addirittura contraddetti insegnamenti che il magistero della Chiesa oggi ritfene di dover proporre)?
Certamente: come alla Chiesa del tempo di Galilel occorreva grande coraggio nell'accetiare la
nuova lettura (sclentifica) del “libro” (pur esso divino} della panura ¢ nell'affronrare di conseguen-
za la necessitd di un drastico ridimensionamento dell'autoritd della Bibbia e di un profondo aggior-
namento dellz propria teologia, cosi alla Chiesa del nostro tempo occorre grande coraggio nell'ac-
cettare da un lato fa nuova lettura (evangelica, “profetica”) del “libre” (ove anche lo Spirito scrive}
della storia contemporanea, dall'altro la nuova lettura (“scientifica”, storica} del Libto sacro ¢ nel-
I'affrontare di conseguenza la necessitd di una vigilante apertura ai valori emergenti nefla coscienza
umana, di un ulteriore drastico ridimensionamento delf'autoritd della Bibbia e di un ultericre
profondo aggiornamento della propria teclogia. Ma questo coraggio il magistera ecclesiastico bg
avuto, con le scelte adottate e gli indirizzi impartiti da Pio XIE nell'Enciclica Divino afflarnte Spiritu
e dal ConciLIO VaTicane I nella Costituzione dogmatica Def Verbum e nella Costituzione pasto-
rale Gaudium et spes (olire ai §§ sopra commentati, cfr il basilare § 36} ~ 'alternativa, del resto,
sarcbbe stata quella di chiudersi in un'insensata quanto blasfema bybris, autoproclamandosi esenti
dalla storicita e dalle sue leggi. Per gli esegeti ¢ i teologi cattolici, &, ormai, anche una questione di
obbedienza.

® TH null'altro si tratta, in sostanza, che di fare propria, quast habitus teorico € pratico per Iin-
terpretazione della sacra Serittura, Ia direttiva dara da PAcLO VI ai biblisti italiani (25 sett. 1970:
AAS 62, 1970, pp. 618-619). Il Pontefice raccomandava loro, per ottemperare a «l'esigenza di una
vera fedeltd alla Parolan, di osservare una duplice fedelzd: fedelta alia Parola che si ¢ incarnata in
una cultura antica {quindi, esegesi corretta) e fedeltd all'vomo di oggl, al quale anche la Parola
vuole farsi presente, incarnandosi nella sua nuova cultura (quindi, ermeneutica illuminata). Si pud
vedere, in proposito, quanto scrive J, DUPONT, “Storicitd dei Vangeli e metodo storico dei Vangeli
nella Costituzione dogmatica Def Verbum”, in AANV., A venti anni dal Concilio. Prospettive teolo-
giche ¢ giuridiche {Quaderni di Synaxis, 1), Ediz. OFTeS, Palermo 1984, pp. 51-73 (in specie pp.
TG6-71).
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