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ALLOCUZIONE DI SUA SANTITA GIOVANNI PAOLO II
IN OCCASIONE DEL 15° ANNIVERSARIO
DELLISTTTUZIONE DEL PONTIFICIO ISTITUTO
PER STUDI SU MATRIMONIO E FAMIGLIA.
CITTA DEL VATICANO, 9 MAGGIO 1996

Signor Cardinale,

Venerati Fratelli nell Episcopato e nel Sacerdozio,

Fratelli e Sorelle nel Signore!

1. Sono lieto di accogliervi per questa Udienza in occasione del Congresso col
quale avete voluto sottolineare una ricorrenza per voi — ed anche per me — tanto
significativa.

Saluto e ringrazio il Cardinale Alfonso Lépez Truyjillo che nell’interpretare i
vostri sentimenti di affetto e di devozione ha pure iltustrato la particolare ragione di
questo nostro incontro, Saluto poi Mons, Angelo Scola, attuale Preside del
Pontificio Tstituto per Studi su Matrimonio e Famiglia, € Mons. Carlo Caffarra, che
lo & stato per molti anni prima di lui. Con loro saluto sia i Docenti dell’Istituto che
gli Officiali del Pontificic Consiglic per 1a Famiglia, intervenuti a questa Udienza.
Per loro tramite il mio saluto si estende a tutti colore che in qualche modo contri-
buiscono alla vita det due Organismi, di cui oggi ricordiamo il XV annpiversario di
costituzione.

2. 1 fatti sono noti. Il mio predecessore Paolo VI scelse la famiglia come tema
del Sinodo ordinario del 1980, Una scelta riconfermata successivamente da me e
attuata con grande profitto per tutta la Chiesa. Tra i frutti pifi immediati che ne sca-
turirono vi fu, nel 1981, la creazione sia del Pontificio Consiglio per la Famiglia che
delP’Istituto per Studi su Matrimonio e Famiglia. Il trascorrere degli anni ha
mostrato quanto opportuna sia stata tanto 'ona quanto 'alira istituzione per venire
incontro alle stide rivolte nel nostro tempo alla famiglia. Si tratta di due Istituzioni
sotto vari aspetti complementasi tra loro, chiamate a svolgere un servizio particolar-
mente rilevante per la vita della Chiesa in questa fine di secolo e di millennio.

Magna Charta del Pontificio Consiglio per la Famiglia & sicuramente
'Escrtazione Apostolica Familiaris Consortio: essa & stata il punto di riferimento
costante della sua attivitd di promozione pastorale della famiglia. Le riflessioni dei
Padri sinodali hanno offerto una messe ricchissima di indicazioni e di prospettive
pastorali, sottolineando come soggetti principali dell’apostolato familiare siano le
famiglie stesse, alle quali deve quindi andare tutto 'appoggio dei Pastori.

3. Nell’attuazione di queste linee pastorali il Pontificio Consiglio per la Famiglia
ha avuto, in questi anni, come interlocutori primari i Vescovi € le Conferenze
Episcopali; insieme con foro ha cercato di promuovere una pastorale d'insieme cen-
trata sulla famiglia, Diventa infatti sempre pidt chiaro che una pastorale settoriale
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non basta: la famiglia deve essere posta al centro dei piani diocesani o nazionali,
perché «F'avvenire dell’'umanit passa attraverso la famiglia» (FC, 86).

Come non vedere indicata in questa espressione della Famuliaris Consortio tutta
la rilevanza storica, politica, sociale delle famiglie per U'intera umanita? Possono i
popoli attendersi un domani sereno se la famiglia subisce colpi distruttivi che impe-
discono la sacra missione dei genitori? Occorre oggi pitl che mai stimolare le fami-
glie affinché scoprano le risorse e le energie di cui sono portatrici e st facciano pro-
tagoniste responsabili del loro destino,

La centralita della famiglia & apparsa in mode concreto in occasione dell’ Anno
Internazionale della Famiglia, durante il quale si & presa pilt acuta coscienza del
fatto che, nella difesa dei valori primordiali umani e cristiani della societa, la fami-
glia resta elemento decisivo. Recenti vicende, purtroppo, ¢i hanno messo di fronte al
paradosso di istanze pubbliche, a cui spetterebbe il compito di difendere la famiglia
come prima cellula della societd, che assumono invece decisioni atte piuttosto a
minacciaria e a distruggerla,

4. Gli altri interlocutori del Pontificio Consiglio per la Famiglia, oltre ai Vescovi
e alle Conferenze Episcopali, sono i movimenti, 1 gruppi e le associazioni che hanno
come finalita la difesa defla famiglia e della vita, E veramente provvidenziale che
oggi sorgano nella Chiesa tante iniziative con questi scopi. Nen vi & forse in questo
la conferma dell'intuizione, fatta propria dalla Familiaris Consortio, secondo cui le
famiglie stesse devono sentirsi chiamate ad essere le vere protagoniste dell’ evangeliz-
zazione delle famiglie?

Ecco la ragione per cui, spinto anche da tante esperienze fatte nel mio prece-
dente ministero sacerdotale ed episcopale, ho voluto incoraggiare questo necessario
lavoro con le famiglie, invitando a farne il centro della pastorale nelle parrocchie,
nelle diocesi, nelle stesse Conferenze Episcopall, Per questo stesso motivo, col Motu
proptio Familia a Deo instituta, ho trasformato il precedente Comitato in Pontificio
Consiglio per la Famiglia e sono lieto di constatare come esso svolga con dinamica
intraprendenza if lavoro che, come Successore di Pietro, ho voluto affidargli.

5. A questa attivita pastorale occorreva pure offrire apporto di un impegno di
approfondimento accademico impostato con rigore scientifico. Proprio per questo &
stato creato '«Istituto per Studi su Matrimonio e Famiglia». E certamente di grave
ed urgente necessitd oggi la formazione sistematica dei pastori in queste materie
secondo una visione corretta dell’antropologia umana, illuminata dal Vangelo. Tra
queste materie i trattati su matrimonio e famiglia traducono, nella vita ordinaria
degli vomini, le veriti che ispirano la visione cristiana deli’'uomo. Percid occorreva
dare alla pastorale familiare un sostegno filosofico-teologico che reagisse alla visione
atea e materialista della vita, Occorreva un Istituto a livello superiore dove gli allievi
ricevessero una preparazione specifica per poter, a loro volta — sia come professori
siz come animatori della pastorale familiare nelle diverse aree geogratiche - contri-
buire ad arricchire la vita dei fedeli facendo loro scoprire la vocazione alla santita
dei coniugi e degli aliti membri della famiglia.

A quindici anni dalla sua fondazione & giusto riconoscere che I'Istituto per studi
su matrimonio e famiglia ha ampiamente superato la prova. In esso gli allievi, oltre
ad acquistare una formazione dottrinale a livello universitario nelle diverse disci-



Allocuzione di Sua Santitd Giovanni Paolo IT . 207

pline hanno l'opportunita di compiere una ricerca per la laurea in un tema specifico,
traendone maturitd scientifica quale s'addice & fututi operatori pastorali e docenti.

Non a caso la nuova istituzione universitaria & andata espandendosi, in questi
anni, con la creazione di numerose filiali in diversi Paesi e continenti. F stato cosi
facilitato P'accesso degli studenti e si & inoltre resa possibile una maggiore vicinanza
ai problemi concreti delle distinte aree geografiche, pur consetvando unitd di intent
e di direzione grazie alla disponibilita di un corpo di professori che garantisce la
solidita dottrinale dell’insegnamento e la sua fedelta al Magistero della Chiesa.

Sono molte finora le diocesi che hanno beneficiato di sacerdoti e di studenti for-
mati in questo Istituto, ed & auspicabile che anche altri Vescovi rafforzino la pasto-
rale familiare delle loro diocesi inviando studenti all'Istituto cosi da poter domani
disporre di collaboratori competenti in quest’area centrale della pastorale. E motivo
di conforto vedere quante diocesi si stiano aprendo ad una pastorale pill partecipata
¢ in consonanza con le sfide attuali.

6. Vada quindi un riconoscimento cordiale a tutti voi che avete lavorato in que-
sti anni, raccogliendo frutti cost promettenti. A voi rivolgo, al tempo stesso, un
caldo incoraggiamento & continuare la vostra opera in un campo tanto importante
per il bene della Chiesa.

Affido a Maria Santissima, Regina della famiglia, il vostro impegno e quello di
tutti 1 vostri collaboratori. A Lei chiedo di accompagnare con la sua protezione i
vostrl sforzi e di renderdi fecondi per il bene delle singole famiglie, della Chiesa e
della stessa societd,

Con questi voti a tutti imparto, in pegno di costante affetto, una speciale
Benedizione.






EDITORIALE

Piego le gz'ﬂoccbz'a davanti ol Padre,
dal quale ogni paternitd prende nome

(Ef 4, 14-15)

GH uomini di tutti | tempi si sono posti un grande interrogativo sulla pro-
pria origine, sul proprio destino, su se stessi: interrogativo che non smette
d’inquietate anche 'uomo del postmoderno, che si prepara a chiudere un mil-
lennio e vuole aprire una nuova era; e questa domanda lo inquieta, benché egli
tenti di negarlo con una debole risposta mascherata dal potere della tecnica.

Chi sono io? Chi é 'uomo? Chi & la persona umana? Queste domande non
sono affatto teoriche, poiché le loro implicazioni sono decisive per la vita con-
creta di ogni vomo e la configurazione di ogni societa.

La risposta adeguata si potra trovare e capire in quelle esperienze vitali che
rivelano lo stesso essere dell'uomo. Tra queste, in modo primario ¢’& la famiglia.
Essa non & solo il luogo dove si nasce e si cresce, ma anche dove 'vomo pud
comprendere se stesso vivendo e affermando la propria identitd: «l’affermazione
delia persona & in rapporto con la famiglia» diceva Giovanni Paoclo II nella
Lettera alle Famiglie (n. 15).

Dentro la famiglia incontriamo Pesperienza della paternita, che illumina
Pessere personale dell’'uomo, la sua natura di persona. Infatti la persona & un
essere costituito da relazioni. Tra queste ve n’é una che lo dona all’esistenza: & la
generazione, che da origine alla paternitd e alla filiazione come dimensioni
essenziali del suo stesso essere personale, senza cui non si pud capire I""io”

L'uomo, ogni uomo, & patre natus est. Nella natura personale dell'uomo, la
relazione padre-figlio, costituisce non soltanto un dato originario, benst un vin-
colo che lo apre alla comunione, permettendogli di crescere nell’amore, nel
dono sincero di se stesso.

E per questo che un’adeguata concezione della paternita si mostra decisiva
per rispondere alla magna quaestio che interroga ogni uomo. Per conoscere chi
sono io, & necessatio che io sappia chi & Ialtro che mi ha preceduto, che mi ha
generato, che mi lascia uno spazio di libertd offrendomi la sua amicizia, che mi
accompagna nel cammino verso la «comune dimora.

«Anthropotess offre in questo numero diverse piste di riflessione per arri-
vare ad una comptensione adeguata della paternita: piste che convergono ad
illuminare aspetti decisivi da prospettive diverse. In questo consiste la bellezza e
la proposta di questo numero. Perché attraverso le diverse prospettive il lettore
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pud percepire Punum dell’uomo, ricomprenderlo nella sua unita, proprio
quando lo sviluppo storico del pensiero e della societa nella modernita sembra
aver frammentato la persona umana diluendo la relazione padre- figlio.

La prospettiva psicologica studiata da T. ANATRELLA, mette in rilievo qual &
il posto del padre nella costituzione dell’identita psicologlca dell’'uomo e nella
sua responsabilita: responsabilitd che presuppone la capacita di «rispondere ad
un altros. S. GRYGIEL, ispirandosi all'intuizione poetica di K. Wojtyla, mette in
evidenza il ruolo della paternitd nell’essere comunionale dell’uomo, e A, ScoLa
lo relaziona con il senso della libertd evidenziando il nesso costitutivo di
entrambe le realtd: infatti la libertad raggiunge la sua piena realizzazione nella
capacita di vincolarsi.

Tuttavia la societd sembra costruirsi al di fuori di questa relazione “data”,
minacciando di trasformare la paternita in una relazione meramente funzionale
tra tante altre: Questa ¢la prospettiva soc1olog1ca svduppata da P. MORANDE.

Altre implicazioni filosofiche dell’affermazione della paternita sono state
studiate da M. SERRETTI, mettendole in rapporto con Papertura del'uomo a
Dio, sia nellaccettazione della paternita, sia nella collaborazione alla genera-
zione.

Lapproccio teologico al mistero della paternita divina e della relazione
Padre-Figlio nella Trinita & stato svolto da G. L. MULLER.

Lincidenza che ha il fenomeno della procreazione artificiale sull’'immagine e
il ruclo del padre & stato analizzato da C. BRESCIANI e G. ZUANAZZI, mettendo
in rilievo da un lato, come la paternit artificiale suppone un graduale distacco
del padre dalla generazione e per tanto dal figlio, e dall’altro lato, gli effetti psi-
cologici che Ia fecondazione artificiale produce nei diversi protagonisti.

A sua volta, A, M. VANONI cvidenzia come la paternita adottiva implica una
serie di categorie essenziali che appartengono anche alla stessa paternita biolo-
gica, illuminandola a sua volta. Si tratta del riconoscimento dell’origine piit
profonda della vita umana, che & Dio, e 'accettazione del suo disegno creatore,
¢id che permette cosi di diventare parte attiva della sua provvidenza

L. DATTRINO ha sottolineato anche un altro modo di paternita: la paternita
spirituale vissuta dal Vescovo Gregorio di Nissa.

Lintuizione artistica di P. BAUDIQUEY contemplando it celebre quadro «Ii
ritorno del figliol prodlgo» di Rembrandt ci svela aspetti decisivi di come Dio
esercita la sua paternitd su di noi, generandoci alla liberta.

Si tratta di prospettive diverse con le quali possiamo ricostituire il soggetto
umano, la persona, ritrovando quelle relazioni originarie, che lo costituiscono
come tale.

In questo modo possiamo rispondere al grande interrogativo di tutti i tempi,
e forse intravedere la profondita della risposta, implicata nel grido dello stesso
Spirito in noi: ABBA.



SOMMARTI*

(italiano, inglese, francese)

T. ANATRELLA, Crise de la Paternité

La crisi che la figura e il ruolo del padre soffre nella societd attuale suppone una
carenza nel processa di crescita del figlio perché la procreazione e I'educazione non &
qualcosa che appartiene solo alla madre. Ambedue i genitori hanno ruoli simbolici
originali e distinti che sono determinanti nel processo educativo per il quale il bam-
bino unifica la sua strurtura psicologica e si sviluppa all’esterno acquistando la sua
proptia autonomia, La negligenza ¢ Uincomprensione del proptio ruole educativo
impedisce al bambino di accedere alla sua propria identita.

The crisis that the figure and the role of the father suffers in today’s society under--
lies a lack in the developmental process of the child. Procreation and education do
not pertain only to the mother, Both parents have distinct and original symbolic
roles which are determinants in the educative process through which the child uni-
fies his psychological structure and develops himself with the outside wotld, attain-
ing his own autonomy. The negligence and incomprehension of the correct educa-
tive role prevents the child from reaching his own identity.

G. ZUANAZZI, I padre tra realtd e finzione

The text analyses the motives of, and psychological effects on, the various people
involved in in-vitro fertilization: the woman, the father, the donor, the doctor and
the child; describing the consequences which follow {rom the separation of sexual-
ity and reproduction. In-vitro fertilization brings about new forms of relationships
based on fiction, the most negative effect on which is a collapse of the logic of
“holding”: the child is not so much a gift to welcome but rather a project to con-
struct, with whom the father has a different relationship.

On analyse les motifs et les effets psychologiques chez les différents protagonistes
de la fécondation artificielle: la femme, le pare, le donateur et le fils, en relevant les
conséquences qu'implique [a dissociation entre sexualité et reproduction, A cause
de la fécondation artificielle, on introduit un nouveau mode de relations basé sur la

* Hanno coliaborato al presente numero: Blaise Berg, Martina Coers, Pierre Protot,
Francesco Vardé e José Noriega,
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fiction, dont l'effet le plus negatif est Ia chute dans la logigue de la possession: le fils
n’est pas tant un don 3 accueillir qu'un profet 3 construire devant lequel le pére se
situe de facon différente.

P. MORANDE, La imagen del padre en la cultura de la postmodernidad

The history of society shows us that present post-modernity does not have its origin
in a “philosophy that becomes history”, but in the functional society in which tech-
nology determines the nature of objects and the social organization itself. The prin-
ciples of indifference and option dictate how things are replaced: Does the parent-
child rapport enter into this same relationship? Some present realities seem to
affirm so. But the original bond of dependence by which existence is a received gift
constitutes the suppott of identity and the point of reference in order to differen-
tiate other eligible and negotiable bonds. In its core, functional society itseif admits
non-functional realities, For that reason if they are transformed into functional real-
ities it is due to human liberty itself, which seeks to transcend every bond.
Experience alone, which revives life as a gift whose origin is the freedom of both,
can overcome the undervaluing of parenthood. The unconditional self-gift of mar-
ried life generates fertility.

La storia della societa ci mostra che P'attuale post-modernita ha la sua origine non «in
una filosofia che si fa storia», ma nella societd funzionale, nella quale la tecnologia
determina la natura degli oggetti e la stessa organizzazione sociale. 1l principio
dell'indifferenza e dell’alternativa sottolineano la sostituibilita delle cose: si trova

anche in questo tipe di relazione la relazione padre-figlio? Alcune realtd attuali sem-

brano affermarlo. Pero il vincolo di dipendenza originale, per il quale l'esistenza & un
dono ricevuto, costituisce il supporto dell'identita e il punto di riferimento per diffe-
renziare altri vincoli eleggibili e patibili. La stessa societd funzionale ammette in sé
realtd non funzionali, Per questo se si trasformano in funzionali cid si deve alla stessa
libertd umana, che cerca il superamento di ogni vincolo. Solo 'esperienza che consi-
dera la vita come un dono la cui origine & la libertd di due, pud superare la perdita di
valore dato alla paternitd. La coniugalitd, con la sua autodonazione incondizionata,
genera la fecondita.

S. GRYGIEL, La dimensione pasquale della paternitd e della figliolanza

As a result of the poetic experience of K, Woijtyla, one reflects on the metaphysics of
that which is human, that reveals itself in any free moment and by which man goes
out from himself in the direction of the Other. In this way, Adam realizes his own
identity. It is in the relation of the father to the son where the possibility of respect
is given to the identity and dignity of man. Adam will discover himself when he
knows who is the Father. To deny parenthood implies denying our relational being,
implying the destruction of society. God enters into the life of man not interrapting
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his solitude, but through doors already opened by the relationships of filiation and
paternity, Thus man, in the Beam that emanates from the Face of the Father, knows
“what is sufficient in order to be able to orient himself. For that reason, to lose the
sense of paternity, implies losing freedom and the capacity of living in gratuity. One
encounters the father and the son in the mothet. :

A partir de I'expérience poétique de K. Woijtyla, I"auteur réfléchit sur la métaphy-
sique de Phumain, qui se révele dans l'acte de la liberté par laquelle 'homme sort
de lui-méme en direction de PAutre. Ainsi Adam se rend compte de son identité.
C’est dans la relation pére-fils que se donne la possibilité du respect de Pidentité et
de la dignité de 'homme. Adam se découvrira quand il saura qui est le Pére. Nier
la paternité suppose de nier notre &tre relationnel, suppose la destruction de la
société, Dieu entre dans la vie de ’homme, non en faisant irruption dans sa soli-
tude, mais bien par des portes déja ouvertes par les relations de filiation et de
paternité. Ainsi, 'homme dans le rayonnement qui émane du visage du Pére, sait
ce qui est suffisant pour pouvoir s’orienter. Pour lui, perdre le sens de la paternité
suppose perdre la liberté, la capacité de vivre dans la gratuité. Dans la mére se ren-
contrent Je pére et le fils.

G.1.. MULLER, Jesus Christus, der Sobn des Vaters. Zeugung und Sobnschaft im drei-
faltigen Gott

Il mistero della Trinitd & centrale per la retta comprensione dell’essenza del
Cristianesimo ed ha conseguenze immediate per la visione deli’'uvomo. Di fronte alle
critiche storiche e sistematiche del mistero trinitario si impone la necessita metodo-
logica di fondare fa dottrina trinitaria non gia con una speculazione sulia trinita
“inmanente”, ma a partire dall’autorivelazione storica della Trinita “economica” in
‘Gest Cristo. La sua relazione specifica con Dio, che Egli chiama in modo eminente
“Padre” e la conferma di questo legame da parte di Dio nella risarrezione sono i
riferimenti storici per la fede trinitaria nella Chiesa primitiva. Essa vede I'identita di
essenza del Padre con il Figlio espressa neli'identita dell’azione salvifica. La dottrina
trinitaria “teodrammatica” di FLU. von Balthasar, che I'autore poi espone breve-
mente, esemplifica le conseguenze del mistero trinitario per I"autocomprensione
dell’'uomo. La perfezione dell’'uomo sta nella sua partecipazione alla relazione filiale
di Gesti con il Padre.

The mystety of the Trinity is central for the correct comprehension of Christianity,
and has immediate consequences for our vision of man. Confronting the historical
and systematic criticism of the mystery of the Trinity we should metodologically
base the doctrine of the Trinity, not oni a speculation of the “immanent” Trinity, but
on the self revelation in Jesus Christ of the “economical Trinity”. His specific rela-
tionship with God, whom He, in an eminent way calls “Father” and the confirma-
tion of this relationship by God through the Resurrection are the historical refer-
ences for trinitarian faith in the early Church. This Church sees the identity of the
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essence of the Father with the Son expressed in the identity of salvific action. The
“theodramatie” trinitarian doctrine of H. U. von Balthasar, which the author
exposes briefly, exemplifies the consequences of the trinitarian mystery for the self-
comprehension of man, The perfection of man is in his participation in the filial
refationship that Jesus has with the Father.

M. SERRETTI, Paternitd e senso religioso. A proposito del terzo manoscritto di Karl
Marx

Le fait de la paternité et de la filiation pousse 'homme & s’interroger sur son origine
et sur le sens de la dépendance quelle suppose. Etre engendré implique de recevoir,
de participer 4 la nature humaine donnée par un pére. Ainsi, dans la génération
§'affirme la nature communionelle de 'étre humain. Le mystére de la génération

ids P IR, I
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et, 2 la fois, lui rend possible la reconnaissance de son identité et de sa responsabi-
lité. La fuite de la paternité signifie une volonté d’autoaffirmation infinie ou la peur
de sa propre identité. La révolte contre le pére est aussi une révolte contre Dieu.
Marx prétend annuler 'interrogation sur origine, parce qu’elle implique un
«retour & l'infini» qui suppose une abstraction impropre: 'homme provient et est
produit par l’homme et cela suffit. Alors, Marx se trompe, parce que {interrogation
ne nait pas d’une abstraction, mais d’une expérience et parce que I'analogie de la
génération n'est pas la création, mais la génération du Fils éternel. Ainsi, 4 travers la
génération humaine, se fait un mouvement circulaire qui s’entrecroise avec le mou-
vement de la génération divine, laquelle la fonde et fait du fils un &tre irrépétible.
Par la génération, '’homme et la femme s’ouvrent i Paction de Dieu qui fonde I'étre

du fils.

The fact of paternity and filiation moves man to question himself about his origin and
the sense of dependency which it implies. To be begotten implies receiving and pastic-
ipating in the human nature given by the father. Thus, the commuinal nature of being
human is affirmed in the generation. The mystery of generation situates man in a rela-
tionship which prevents him from considering himself from being an absolute, and at
the same time, makes it possible for him to recognize his responsibility and identity,
Flight from paternity indicates a desire for infinite self-affirmation or fear of self- iden-
tity. The turning against the father is also a turning against God. Marx tries to annul
the question about origin, because it implies a “return to the infinite” that supposes
an inadmissible abstraction: man arises from and is produced by man, and nothing
more. Now then, Marx etrs, because the question is not born from an abstraction,
but from an experience and because the analogy of generation is not creation, but the
generation of the eternal Son. Hence, in human generation a circular movement is
found which is intertwined with the movement of divine generation, which establishes
and makes of the son a unique being. In generating, the man and the woman are
apen to the action of God which establishes the being of the child.
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C. BRESCIANI, La paternita nella procreazione medicalmente assistita

The aim of the article is not to confront the topics of artificial procreation and repro-
ductive technologies comprehensively, Its purpose is to focus on one particular
aspect of medically assisted practices of procreation: their relation and incidence on
the role and figure of the father. It is held that these procedures have a negative influ-
ence that until now has been little studied with the attention that it warrants. Such an
influence weakens the paternal role and places it at risk, however with varying degrees
of seriousness under homologous and heterologous medically assisted procreation,

Le but de I'article n’est pas d’affronter, dans sa globaiizé, le théme de la procréation
artificielle et des technologies reproductives. Il veut chercher 4 mettre davantage en
évidence un aspect particulier des pratiques de procréation médicalement assistée:
leur rapport et leur incidence sur la figure et sur le réle paternel. L’auteur soutient
quelles ont une elle influence négative, jusqu’a maintenant peu étudiée avec I'attention
nécessaire, qu'elles mettent grandement en jeu et d'affaiblir le réle paternel, toutefois
avec une gravité diverse selon les types de procréation médicalement assistée homolo-
gue et hétérologue .

A. M. VANONL, Adozioni: paternité adottiva

The meaning of the gesture and the experience of adoptive parenthood manifests
qualities that are also profound truths of biclogical parenthood. Several aspects
stand out including: the explicitness of the relationship which is established and by
which it is taken up and remains definitively part of the child. Moreover, the adop-
tive parents adhere to the creative design of God which is the origin of the coming
into the world of each child. Finally, there exists a freeness in receiving which
respects its own diversity and history. In this way, adoptive parenthood constltu:es
‘a possible paradigm for reclaiming natural parenthood.

Le sens du geste et de Pexpérience de la paternité adoptive manifeste des catégories
qui sont aussi la profonde vérité de la paternité biologique. On peut distinguer; le
caracter définitif de la relation qui s’instaure, par laquelle on accueille le fils définiti-
vement; I"adhésion des peres adoptifs au dessein créateur de Dieu qui est 4 Yorigine
de la venue au monde de chaque enfant; la gratuité de Paccueil qui respecte la diversité
et son histoire propre. De cette fagon, la paternité adoptive se constitue en un possible
plaidoyer paradigmatique pour la paternité naturelle.

-~ A. SCOLA, Paternitd e l[ibertd
The present crisis of the family and matrimony finds one of its causes in gay #ibi-

lisye: because it denies the consistency of what is real and because it understands
love in a homosexual manner, In this form, truth and liberty are made impossible,
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remaining reduced to an ability without an object. Freedom, through its relationship
with parenthood, is made possible through the experience of filiation. This is due
to its whole structure, integrally realized, that requires the ability of bonding
itself. In the Parable of the Prodigal Son, one appreciates how the link between
parenthood and freedom mutually imply each other. For this reason, the experi-
ence of forgiveness liberates freedom.

L’actuelle crise de la famille et du mariage trouve une de ses causes dans le nihilisme
gay: parce que celui-¢i nie la consistance du réel, et parce qu'il entend amour de
facon homosexuelle. Dans cette forme sont rendues impossibles la vérité et la
liberté, qui reste réduite & une capacité sans objet. La liberté, par sa relation avec la
paternité, est rendue possible par Pexpérience de la filiation, patce que toute sa
structure, intégralement réalisée, exige la capacité de se lier. Dans la Parabole du
Fils Prodigue, on peut apprécier cambien comment le lien entre paternité et liberté

Pegnérience di bard
réside dans vne mumelle implication. C'est pour cela que Pexpéricnce du pardon

libére la liberté,

P. BAUDIQUEY, Rembrandt: bistoire d'un Pére “prodigue d'amour”

The “discovery” of the profound reality in Rembrandt’s work “The Return of the
Prodigal Son” has implied a grace which still shapes the life of the author of this
article, helping him to live. Through the various brush strokes with which
Rembrandt painted the father and the son, the mystery of vulnerable love is kept
alive which awaits and regenerates the freedom of him who never ceases being his
son, welcoming and blessing him with his hands. In the arms of the Father, the lost
son can find himself, accept being loved, and humbly love himself. In the tender-
ness of the Father who awaits him, the son finds his true face.

La “scoperta” nella sua realtd profonda dell’opera di Rembrandt “Il ritorno del
figlic prodigo”, ha supposto una grazia che informa anche la vita defl’autore
dell’articolo, aiutandolo a vivere. Attraverso le diverse tracce con le quali
Rembrandt dipinse il Padre e il figlio, si va disvelando il mistero dell’amore “vulne-
rabile”, che aspetta e fa rinascere alla liberta a chi mai lascid di essere il suo figlio,
accogliendolo e benedicendolo con le sue mani. In queste mani, il figlio perso, st
pud ritrovare, accettare di essere amato, di amarsi umilmente. Perché nella tene-
rezza del padre che lo aspetta il figlio incontra if suo vero velto.

L. DATTRING, Paternitd di un Vescovo: Gregorio Nisseno

The Fatherhood of Gregory of Nyssa and his commitment to being in solidarity
with mankind are the main topics of this article. Deeply involved in his soctal-cultu-
ral reality and fully conscious of human inequity and poverty, Bishop Gregory
accepred the challenges of his time. This great hearted man always acted for the
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best in his everyday good works and fought human woes in his homilies and theo-
logical works. The sources of St. Gregory's theology are both the origin of man and
his destiny to have been created “in the image and likeness of his Maker”. The
redemption of the Cross is for Gregory of Nyssa not only a salvation of mankind,
but a symbol of a cosmic redemption, perceived in the beams of the cross which
stretch out vertically and horizontally. The Cross becomes master of doctrine and
life and expresses the omnipotence of the Lord, “who is all in us ali”.

Les thémes centraux autour desquels s’articule I'article sont la paternité de I'évéque
de Nysse et son engagement social qui jaillit d’une existence solidaire avec 'homme,
thémes qui rendent particuliérement actuelle la lectare de Poeuvre de Grégoire de
Nysse. Profondément inséré a l'intérieur de la réalité historico-sociale de son temps
et parfaitement conscient de I'injustice humaine et de la présence interpellante des
pauvres, Grégoire répond 2 ce défi avec un coeur de pére et de pasteur dans la vie
quotidienne, mais s’engage lui-méme aussi & dénoncer avec courage, dans ses homé-
lies dominicales et dans ses écrits théologiques, les maux dont il est témoin, Ii va
directement atteindre la racine-méme de 'origine de 'homme, dans son destin
d’étre imago Dei, image et ressemblance de son créateur. Mais il va encore plus loin,
en reliant sa réponse théologique 2 la rédemption opérée par la Croix, qui est non
seulement salut pour homme concret, mais symbole d'un salut qui se fait cosmi-
que, avec ses quatre bras ouverts en ampleur, largeur, longueur et profondeur. La
croix, dans le coeur et esprit du chrétien et sur Pautel, est par sa présence, aussi
bien maltresse de docirine et de vie qu’expression de la toute pmssance de «Celui
qui y apparalt suspendu, et qui est tout en tous».

IN RILIEVO

H. Seior, The Conception of Felicity in Seneca. Critical Considerations on
Eudemonism

La critique Kantienne de I'eudémonisme affecte-t-elle réellement les éthiques classi-
ques de Platon, Aristote, Sénéque et Plotin ? Les Anciens considéraient le bonheur
comme le fruit de la sagesse, auquel s’associe le plaisir. Le sage stoicien est celui qui
suit la raison, et pour cela doit entrer en lui-méme, donnant naissance 3 la jouis-
sance. Mais la vertu est-elle désirée pour le plaisir qu’elle produit ? Pour qui desire
vivre selon la raison, et qui vit ainsi, survient le plaisiz. De cette fagon, le critére de
distinction entre Péthique hédoniste et I'éthique eudémoniste, est la perversion de la
fin ultime dans 'hédonisme, qui au licu d’étre dirigé vers le bien moral ou la perfec-
tion, prétend directement au plaisir. La volonté désire naturellement vivre bien, elle
est dirigée vers une fin ultime objective, aspect oublié par Phédonisme et par les
éthiques téléologigues actuelles, qui prennent comme critére I'issue de 1'action.
Pour auteur, I'éthique de Séndque concorde en cela avec celle d’Aristote, et ne
tombe pas sous }a critique Kantienne du borheur.
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La critica kantiana all’endemonismo, colpisce realmente le etiche classiche di
Platone, Aristotele, Seneca e Plotino? Gli antichi concepiscono la felicitd come
frutto della sapienza, alla quale si aderisce il piacere. Il saggio stoico & colui che
segue la ragione, dovendo entrare in se stesso, nascendo da cio la gioia. Perd la virth
& desiderata per il piacere che produce? Si desidera vivere seguendo la ragione, e
vivendo cosi sorge il piacere. In tal modo il criterio di distinzione deiletica edonista
o eudemonistica & il cambiamento del fine ultimo, che invece di esser diretto al bene
motale o petfezione, tende direttamente al piacere. La volonta desidera natural-
mente vivere bene, ed & per questo diretta direttamente a un fine ultimo oggettivo,
aspetto dimenticato dall’edonismo e dalle etiche teleologiche attuali, che prendono
come criterio esito dell’azione. Percio Petica di Seneca, concordante in cid con
Aristotele, non cade dentro la critica kantiana della felicita

NOTA CRITICA
J. NORIEGA, Anotaciones sobre la ratio practica y la conciencia en Tomids de Aguino

Positively appraised, Borgonovo’s contribution sets out to “re-dimension” the judg-
ment of conscience saving it from subjectivism in order to bring it to sinderesis.
Furthermore, it is positively appreciated the connection which conscience estab-
lishes with supernatural dimensions that come to be essentials of conscience itself,
being open to the truth that Christ proposes. As to the applicative value of the judg-
ment of the conscience and its relation to prudence, this article shows the ambiguity
with which the author has seen such a relation, identifying the proper act of the
rat1o practica with the judgment of conscience.

Si valuta positivamente il conttibuto che Borgonovo realizza in ordine al “ridimen-
stonamento” del giudizio di coscienza salvandolo dal soggettivismo per ricondurlo
alla sinderesi, cosi come la connessione che stabilisce della coscienza con le dimen-
sioni soprannaturali, che vengono ad essere costitutive della stessa coscienza che
resta aperta alla Verita proposta da Cristo. In quanto al valore applicativo del giudi-
zio di coscienza e della sua relazione con la prudenza, si segnala 'ambigeita con la
quale I'autore ha visto tale relazione, identificando Patto proprio della ratio practica
col gindizio di coscienza.



CRISE DE LA PATERNITE

TONY ANATRELLA *

Depuis plusieurs années nous ne cessons de faire le constat de 'absence des
peres dans la structuration psychique et sociale des individus. Cette carence est
surtout observée a travers les troubles de Pidentité sexuelle, les troubles de la fi-
liation, la difficulté de se concentrer et de se mettre en ceuvre dans la réalité,
Iaccroissement des conduites addictives faute de pouvoir acquérir le sens des li-
mites (toxicomanies, boulimie/anorexie, pratiques sexuelles réactionnelles} mais
P'absence d’image paternelle s’observe aussi a travers I'incapacité des sujets a
s’institutionnaliser et 3 développer un lien social. La relation institutionnelle an-
goisse les personnalités narcissiques qui ne savent pas se médiatiser par rapport
a la réalité et développer une conscience historique. La présence paternelle est
du c6té du temps et de Ihistoire 13 oli 'image maternelle est du ¢6té du passé et
de linstant. Le matriarcat social et éducatif dans lequel nous sommes favorise la
formation de psychologie & caractére psychotique et délirante.

Pour situer les problémes et les enjeux actuels de Uabsence paternelle nous
allons examiner trois aspects.

1 - Le constat des problémes dus a I"absence du Pére.
2 - Les enjeux.
3 - La fonction paternelle.

1- CONSTAT DES PROBLEMES DE L'ABSENCE DU PERE.
1-1 Absence et méconnaisance

Pour diverses raisons, de nombreux enfants sont &levés dans absence ou la
méconnaissance de leur pére. La situation la plus fréquente est celle des enfants
du divorce dont, la plupart du temps, la garde est confiée 2 la mére. Certaines
en profitent pour éloigner progressivement 'enfant de son pére et dévaloriser ce
dernier. Des femmes ont souhaité, par ailleurs, un enfant, tout en vivant avec un
homme sans étre mariées, et, aprés la naissance, elles mettent le pére a distance,
quitte 2 se séparer de lui pour rester seules avec 'enfant. I’autres femmes enco-
re ont saisi une occasion pour se faire faire un enfant (au lieu d’ailleurs de le

* Prére et Psychanaliste. Spécialiste en psychiatrie Sociale (Paris).
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concevoir) qu'elles éduquent seules avec 'idée de toute-puissance “J'as faiz un
hébé toute seule”. 1 arrive également que des hommes, devenus géniteurs sans
avoir conscience de ce que représente la paternité, se trouvent désemparés et
laissent la mére s’occuper seule de Venfant. D’autres préferent fuir face a une si-
tuation qui les angoisse trop.

1-2 Image dévalorisée

Nous sommes dans une société qui, depuis prés de deux siécles, a progressi-
vement dévalorisé et rejeté U'image du pére. Les individus péres ont du mal & lut-
ter contre cette représentation sociale. En effet, ¢'ils exercent leur paternité vis-
a-vis de leurs enfants et sont capabies d’avoir recours  la symbolique paternelle,

la continuité n'est pas assurée au plan social ofi le pére sera absent, humilié et
rmm‘eﬁ dang les idéauy mn circulent 2 son sujet jusque dane lec modeéles médiati-
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ques du pére indigne et incompétent. Il est presente comme celui qui ne sait pas
se situer dans la relation éducative, ni soccuper des adolescents et encore moins
comme celui qui est capable de dire les exigences qui permettent la vie ou de ré-
primander quand cela est nécessaire. Cest surtout la relation mére/enfant qui
est valorisée et le pére croit qu’il doit étre une seconde mére pour se faire accep-
ter. Bien des femmes reprochent aux hommes de ne pas jouer leur role de pére
13 ol elles se sont arrangées inconsciemment pour ne pas lui laisser une place
qui est en fait celle qui lui revient. La meére écarte ainsi le pére, quitte 4 le culpa-
biliser. Ce procés pervers lui permet de conforter son pouvoir et son sentiment
de toute-puissance sur les enfants, sur 'homme et sur le pére.

1-3-La mére seule

La mére est dangereuse quand elle est seule avec Penfant. Aux Erats-Unis,
selon des enquétes récentes, un enfant élevé par une mére solitaire a six fois plus
de risques de grandir dans la pauvreté et deux fois plus d’abandonner Iécole
que §'il appartient & une famille constituée d'un pére et d’une mére. Les repéres
dans la vie commencent avec ces deux réalités primordiales. A partir de ['un et
de I'autre, enfant acquiert la confiance et le sens de sa valeur. Il n’est pas seul
dans la vie mais il peut compter sur ses déeux parents. Dans de trés nombreux
cas, ot des jeunes ont &té privés de la présence paternelle, on observe des trou-
bles psychiques, des conduites délinquantés et des problémes d’identizé sexuel-
le. Ils ont 4 leur tour du mal 3 étre péres et font partie de ce que I'on appelle
aux Ftats-Unis “les péres superﬂus

Ces jeunes élevés dans un univers de femmes, aussi bien chez eux qu’a I'éco-
le, veulent prouver leur virilité en s opposant a la femme. Selon Karl
stmemter spécialiste de ces problémes & Washington, “zowus ces refrains de
mtistque rapp qui parlent de violence et de torturer Jes femmes ont surgi d'un mi-
lien ot les bommes sont crucllement défuillants”. Trés souvent la camaraderie
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d’un groupe fermé et dur a remplacé 'amour d’une famille. Les méres se plai-
gnent de ne plus pouvoir se faire obéir, d’étre battues par leur enfant et impuis-
santes 4 réagir face 4 lui. Ces enfants sans péres deviennent vite des péres sans
enfants 13 ot se multiplient les naissances illégitimes. Et quand ces péres préma-
turés essaient d’éduquer leurs propres enfants, ils sont maladroits, brutaux et ne
savent pas respecter [a mére. En revanche, lorsque des hommes s’occupent
d’eux, a4 partir de mouvements associatifs, ils s’accrochent 4 eux et pratiquent
souvent le contact corporel. Ils ont besoin de recevoir de la masculinité d’hom-
mes adultes pour compenser ce qu'ils n’ont jamais eu 4 partir de leur pére. Ce
comportement identificatoire est vital pour acquérir une cohérence et une iden-
tité masculine [ ol le pére familial et les peres sociaux ont failli. Trop de pa-
rents, d’éducateurs et d’enseignants se sont refusés 2 jouer leur réle de peres so-
ciaux et 2 étre le support symbolique de la loi auprés de ces enfants en voulant
simplement &tre copains sous le prétexte de communiquer plus facilement. Ils
ont surtout contribué a perturber leur image paternelle et a les entretenir dans
Pinfantilisme. C’est Pexemple typique des adultes qui ont préféré se faite appe-
ler par leur prénom plutdt que par leurs titres sociaux ou parentaux. Cette atti-
tude qui consiste A vouloir communiquer en ligne directe, d’individu 2 individu,
plutdt qu’a travers un réle et une fonction, dessocialise I'individu et ne lui per-
met pas d’accéder a son identité,

Ces enfants de pére absent, humilié ou rejeté, se retrouvent dans un face 4 fa-
ce avec leur mére, dans une relation duelle! qui ne les inscrit pas dans 'ordre de
la filiation. Iis forment une relation de couple dans laquelle 'enfant, retenu com-
me confident, doit soutenir I'adulte qui n’a pas d’autre pastenaire, Certains en-
fants acceptent cette position cofiteuse mais qui ne les aide pas a résoudre leur
complexe d'Oedipe. Ils pensent qu’ils peuvent combler 'adulte et s’enfermer
dans cette relation sans avoir 3 conquérir le réel. Mais lorsque le réel ne répond
pas immédiatement i leur désir, ils se rebellent et multiplient les actes de violen-
ce. Ils se vivent donc a égalité avec leur mére surtout lorsque les contraintes de Ia
vie quotidienne et les exigences sont perpétuellement négociées et se résolvent
sur le mode du marchandage, du troc et du chantage. C'est le cas de cet enfant
de dix ans qui acceptait d’aller en classe seulement si sa mére le payait. Ce qu’elle
faisait tous les jours en lui donnant ce salaire pour avoir la paix ! :

1-4 La négation du pére dans la loi

La société a trop facilement entériné deux fantasmes féminins en accrédi-
tant 'idée que la procréation et la maternité ne concernent que la femme et que
’on peut élever un enfant sans pére. La confusion entre la procréation et la ma-

!} La relation duelle est le propre de la relation mére/enfant. L’enfant se maintient dans ce ype
de relation lorsqu’il ne parvient pas = se différencier de sa mére du fait de la carence, de Pabsence
ou du refus de image paternelie. Il risque de rechercher cette relation duelle et d'échouer a 'obte-
nir sans pouvoir accéder a la relation duale avec les autres.
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ternité renvoie au fantasme féminin de la parthénogenése, (C’est-a-dire d’étre fé-
condé sans male) qui correspond au désir archaique d’avoir un enfant de son
propre pére ou de se croire investie de la puissance des deux sexes pour se suffi-
re & soi-méme. En France, un enfant sur trois nait hors du mariage. Beaucoup
de femmmes décidant seules du moment de leur fécondité, considerent Penfant
comme leur bien propre, et la loi entretient cette Hlusion. Méme la derniere loi,
qui encourage en apparence l'autorité parentale conjointe, est un leurre. En ef-
fet, elle donne a la meére les moyens de priver le pére du droit d’élever son en-
fant, et méme de e connaitre si elle choisit de garder le secret de sa naissance.
Ainsi Penfant est déraciné de la paternité par la loi méme, N’a-t-on pas créé,
en privilégiant les droits de la mére une double catégorie d’exclus ? Péres biolo-
giques rejetés, enfants proposés 3 un pére de substitution puis & un autre, ou
méme confiés a des tiers spécialisés, enfants-objets, enfants-caprices, enfants-pro-
théses, que 'on s'offre comme un faire-valoir, Si la maternité est une réalité fé-

minina la nrocréation ne nent atre mie naptacke ot ¢'ingerit riahe le radre dine
e Sl o
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relation homme/femme, puisque I'enfant ne peut naitre qu’entre pére et mére.

Les lois promulguées par le législateur frangais sont révélatrices d’une cer-
taine confusion par rapport au pére, Il suffit de les examiner.

Les lois du 4 juin 1970 et du 3 janvier 1972 ont contribué indirectement 2
cet affaiblissement de la “figure” paternelle, alors méme qu’elles visaient 2 pro-
mouvoir un plus juste partage de 'autorité.

La loi du 4 juin 1970 substitue I'autorité parentale 2 la puissance paternelle:
le pére et la mére sont mis sur un pied d’égalité.

La loi du 3 janvier 1972 confére I'autorité parentale exclusivement 2 la mere
en cas de non-mariage: le pére peut reconnaitre son enfant, mais il ne peut exer-
cer I'autorité parentale & moins d’en faire la demande expresse au juge; encore
faut-il qu'il ait en Poccurrence Paccord de la mére.

Cependant les lois du 22 juillet 1987 et du 8 janvier 1993 ont apporté de

nouvelles dispositions significatives.
S’agissant de couples non mariés, depuis 1972 la mére exergait seule ’au-
torité parentale, méme si I'enfant était reconnu par ses deux parents. Pour obte-
nir P'exercice conjoint de cette autorité, le concubin devait engager une procédu-
re coliteuse, longue et aléatoire devant le Tribunal de Grande Instance. Depuis
la promulgation de la loi du 22 juillet 1987 les parents ont la faculté de faire une
déclaration conjointe devant le juge compétent. Cette méme loi a généralisé le
principe de maintien de I'exercice conjoint de 'autorité parentale en cas de di-
vorce.

~ La loi da 8 janvier 1993 facilite un tel exercice conjoint dans la famille
naturelle si les parents ont tous deux manifesté, par leur comportement, leur vo-
lonté d’assumer leur responsabilité. En ce cas plus n’est besoin d’une interven-
tion du juge, 4 condition toutefois: que I'enfant ait été reconnu par ses deux pa-
rents avant 'dge d’un an, que les deux parents aient vécu ensemble au moment
des reconnaissances, lorsqu’elles sont concomitantes, ou de la derniére recon-
naissance en date — malgré les dispositions qui permettaient déja aux deux pa-
rents de faire une déclaration de volonté.
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L’évolution de la loi indique qu'’il y a substitution et renforcement de I'indis-
solubilité du Hen parental 2 'indissolubilité du mariage. Uindissolubilité du lien
parental a donc succédé a Findissolubilité du mariage. Cependant un probléme
psychologique demeure car I'amant n’intégre son lien de filiation et de parenté
qu’a travers la relation conjugale de ses parents. En effet, 'atnour des parents
passe essentiellement par leur relation conjugale et non pas en ligne directe. En
cas de séparation des parents, et malgré un discours qui se veut rassurant, Pen-
fant ne pourra que se dire: “Si vous ne vous aimez plus, vous ne pouvez pas
m’aimer”. Clest parce que les parents s’aiment dans leur relation conjugale, que
I’enfant se sait aimé et c’est 4 pattir de cette relation parentale que 'enfant cons-
truit son identité, L'enfant doit finalement organiser sa relation entre le risque
d’un amour 2 symbolique incestueuse et un amour conjugal qui n’existe pas.
Dans ces conditions Penfant ne sait pas ce qu'est "amour parental qui risque
d’étre vécu comme un amour de séduction.

En France, environ 15% des peres obtiennent la garde de leurs enfants
aprés divorce; on estime 4 55 % le pourcentage des enfants de divoreés qui n’ont
plus de contact avec leur pére.

Ce rejet de I'image du pére trouve pour une part son origine dans des causes
objectives comme "ambiguité introduite & son sujet dans la loi mais aussi dans la

- conception restrictive que l'on se fait. de la procréation située uniquement du
coté de la mére,

Le rapport général de la conférence du Caire 2 sur la démographie mondiale
est trés contestable lorsqu’il s’adresse en matiére de procréation uniquement
aux individus et notamment 3 la femme comme si la relation conjugale et paren-
tale n'existait pas. Ce texte a confondu maternité et procréation. O, si la mater-
nité concerne la femme, la procréation se partage entre les hommes et les fem-
mes: elle n’est pas de Ia seule compétence de la femme. Les pays occidentaux
ont influencé ce rapport avec leur conception du pére-exclu de la procréation.
Dans ce rappost, la réalité du couple hétérosexuel et de la famille n’existe pas
alors que nous ne cessons de constater les problémes posés par I'éclatement de
la famille, des méres seules avec leurs enfants, de “I’absence” des péres dans la
procréation et dans la filiation, des dysfonctionnements de la relation éducative:
ce texte ne fait qu’en accentuer les conséquences néfastes. De plus, toutes les as-
sociations affectives peuvent &tre qualifiées de famille alors qu’elles n'ont pas la
méme valeur psychologique et sociale: le concubinage, la relation monoparenta-
le, la famille recomposée peuvent étre des choix individuels ou des situations
dans lesquelles on peut se trouver malgré sof mais ne peuvent pas étre des mo-
deéles a égalité avec I'union stable d’un homme et d’une femme mariés. 1l serait
plus juste de parler d’expériences et de tendances d’associations affectives que
de patler du pluralisme des modéles familiaux avjourd’hai.

Du point de vue économique 3 et sociologique et méme psychologique 'uni-

2 Septembre 1991.
? JEAN-DIDIER LECAILLON, La farzille, source de prospérité, Régnier 1995.
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on durable d’un homme et d’une femme, ayant le projet d’avoir et d’élever des
enfants doit étre privilégiée, ne serait-ce que pour la reproduction, sans laquelle
il n'y a pas de développement. De plus, quand "union est stable et que la rela-
tion des époux est cohérente, 'éducation est meilleure. Le fait de privilégier le
couple marié indique, a partir de quel modéle la société se construit. Chacun
reste libre de ses choix et méme de vivre une union durable sans passer par le
mariage. Mais que ceux qui ne veulent pas faire reconnaitre leur union par la so-
ciété ne demandent pas a cette société qu'elle les reconnaisse comme unis pour
avoir les mémes avantages. La liberté s’exprime toujours par des contrats.

2 - LBS ENJEUX
2-1 Les effets de la négation du pére

1- Le sens de la paternité est a peu prés perdu dans notre société. Le mon-
de contemporain a progressivement dénié 'exercice de la paternité aussi bien
dans les mentalités que dans le droit francais 4. Cette dénégation de la paternité
est allée de pair avec la dévalorisation de la masculinité. La mode unisexe en
était bien le reflet. Le role du pére a été réduit i celui de la mére 3 travers le mo-
déle des “papas-poules” qui évidemment n’étaient ni péres, ni méres, tout juste,
parfois, un grand frére ou un oncle. Exit la symbolique paternelle au bénéfice
de la symbolique maternelle alors que, en méme temps, certaines femmes ne
cessent de reprocher aux hommes de ne pas étre péres avec leurs enfants et suf-
fisamment viril dans leurs relations conjugales.

Combien d’enfants souffrent gravement de ces idéclogies et de ces modes,
de l'imprégnation incestueuse qui entrave et compromet leur devenir de jeune
sujet. Ils sont saisis de I'absence de toute référence tierce qui les confine a une
proximité d’avec 'un des deux parents ol ils s’étiolent.

On ne cesse de dire que le role du pére 5 est structurant pour I'enfant et
pour I'homme lui-méme qui Pexerce. S$i bien que le pére est aussi incité & avoir
des activités avec ses enfants et que les enfants attendent de faire “quelque cho-
se” avec leur papa. Alors “on fait”: mais combien de péres s’ennuient avec leurs
enfants et réciproquement. On fait semblant pour faire plaisir 4 sa femme ou a
sa mére sans avoir réussi 4 trouver le type de relation qui convient, Il est veai

4 Non seulement le droit permet d’éliminer le pére 2 la naissance de Fenlant mais en plus le
législateur en France a supprimé la fenction symbolique en banalisant par exemple le parricide qui
devient un crime parmi d’autres. Dans 'ancien code pénal, le parsicide était qualifié comme Je
crime des crimes puisque sa prohibition est fondatrice de humanité et de la civilisation. Clest le
génocide de la seconde guerre mondiale qui devient “le meurtre de référence”. Cette suppression
symbolique ne sera pas sans conséquences sur la société surtout quand le pére apparait seulement
comme un simple déterminant technique dans la procréation.

3 Cfr “La fonction paternelle”, in Le Journal de la psychanalyse 11, Bayard-Editions 1992.
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gu’un des pdles de la paternité c'est bien “faire avec” ¢ Et que 'on cesse de dire
que la présence et 'absence sont équivalentes, qu'il suffit de patler du pére, de
le nommer pour qu'il existe. Cela est insuffisant ! Car le pére est de par exis-
tence de Penfant. Sa naissance implique nécessairement une présence paternelle
puisqu’il 2 donné vne patt de lui-méme a la mére pour qu’en associant leurs
corps dans ’échange des gamétes, que [a mére va retenir, ils donnent naissance 2
up étre autonome. Car si la mére ne cesse de metire au monde, le pére lui ne
cesse de garantir 'autonomie de I'enfant.

2- Le pére? dispose d'un répertoire comportemental et symbolique différents de
celui de la mere

La mére met au monde, elle accepte et vit 'attachement primordial, parasi-
taire de l'enfant grice auquel il éveille ses fonctions. Elle occupe Pespace imagi-
naire de Venfant 2 partir duquel il se donne lillusion d’agir sur le monde. Elle
est une source de sécurité qui permet de contenir 'angoisse d’abandon. Mais
cet univers de la mére et de 'enfant est un monde clos si un tiers ne vient pas re-
présenter autre chose que la mére ne peut pas symboliser.

Le pere a une fonction de séparation, c’est-3-dire de défusionnement et d’in-
citation & la prise d’initiative, A la conquéte de 'autonomie car le pére occupe
une position de tiers, de partenaire de Ja mare et pas une mére-bis, Il a aussi une
fonction de sexuation, ¢’est-a-dire d’aide 2 la construction de P'identité sexuée,
I'identité de gente car le pére est le parent de sexe masculin nécessaire au posi-
tionnement hétérosexué de la fille et homosexué du gargon.

Ainsi, une femme devient mére quand son enfant procéde d'un pére. Sinon
elle forme un couple avec I'enfant qui 'empéche de devenir autonome, d’accé-
der aux réalités et a la symbolique du langage. La mére ne peut pas représenter
la paternité ni la réalité extérieure,

Les bouleversements actuels du travail et de la famille appellent un pére et
une mére qui s'impliquent dans 'organisation domestique et dans les soins 2
donner aux enfants, 4 commencer par le bébé. Les tiches communes se parta-
gent, ce qui a pendant un temps déstabilisé les roles sociaux et les fonctions
symboliques dans la mesure ot il avait confusion entre les uns et les autres. Le
pére et la mére peuvent avoir le méme r6le vis-d.vis de I'enfant mais ils expri-
ment 2 travers la fonction symbolique qu'ils représentent.

La fonction paternelle 8 s’est de plus en plus individualisée, se rapprochant
de la mére, alors que le pére individuel et personnel ne s’est pas exprimé de cet-
te facon dans 'histoire humaine. Dans les sociétés du passé cette fonction était
fréquemment remplie non seulement par Uidentification paternelle mais aussi

¢ G. Poussin. La fonction parentale, Privat, Toulouse 1993,
7 Op. dit.
8 Op. «it.
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par un collectif de péres sociaux qui procédaient aux initiations successives. Ce
n’était pas son propre pére qui était uniquement chargé d’initier 4 la masculini-
té, Léclatement de la société traditionnelle laisse un grand vide dans I'identité
masculine, un vide que le pére individuel est appelé a combler mais vis-a-vis
duquel il se sent démuni et qui favorise homosexualité. De nombreux péres
ont préféré se présenter a leurs enfants comme des copains plutdt qu’a travers
ieur fonction paternelle.

3 - Mais d’autres raisons ont été étudiées au sujet de la dévalorisation du
sens de la paternité dans nos sociétés, Elles éraient davantage relatives a des
constructions idéologiques. Autour des années 70, la plupart des études insis-
taient sur 'image mauvaise du pére, si mauvaise que le pére apparaissait com-
me un anti-modéle. A cette époque on parlait de I'anti-éducation, de Panti-
psychiatrie, de la mort de la famille et méme de celle de Dieu... alors qu’au
seuil des années 80 la négation a été remplacée par la nouveauié: les nouveaux
peres, les nouveaux philosophes, les nouveaux romanciers, la nouvelle chanson
francaise. Ainsi sommes nous passés d’un versant dépressif & un versant ma-
niaque. Dés la fin des années 80 on nous annongait le retour de I'amour, de la
fidélité, de la familie et méme de Dieu. L'image mauvaise du pére est devenue
une image floue puis une image du pére humilié au point d’éviter son identifi-
cation. La représentation de la relation au pére est sans doute moins agressive,
plus conviviale mais avec quelgu’un de “perdu” et ne sachant toujours pas
trés bien se débrouiller en dehors de son travail qui Poccupe beaucoup. Bref,
cette image sociale du pére est indistincte par rapport i la mére. D'ailleurs on
remarque chez de nombreux jeunes leur difficulté & construire leur identité
dans la mesure ot sont refusées fes images parentales comme telles, Cette alté-
ration des images parentales s’inscrit dans une histoire qui s'est précipitée
dans les années soixante. Le refus des images parentales, et en particulier de
Pimage du pére, s’explique de la fagon suivante. L'adolescent constate que le
monde n’est pas malléable & la volonté du pére puisque celui-ci s’est montré
incapable de dominer le progrés technologique en lui donnant un sens. Le peé-
re et les adultes sont percus comme impuissants et dominés par la toute-puis-
sance d'une entité extérieure A eux: “la révolution technologique” qui n’est
pas mise au service des “valeurs” mais emporte Phumanité dans une course
folle et fatale.

“Drans I'univers psychique inconscient de I'adolescent contemporain, la
force et le prestige du pére familial dépendent certes des caractéristiques per-
sonnelles de ce pére, mais le pouvoir social, les institutions socioculturelles,
sont vécues comme U'expression d'un pére impuissant devant la toute-puissan-
ce technologique, c’est-a-dire, dans I'inconscient, d’un pére impuissant devant
la toute-puissance maternelle {...). Impuissance de 'homme, toute-puissance
d'une entité extérieure a Iui, nous retrouvons la les termes mémes qui caractéri-
sent les premjers stades vécus de Phistoire de humanité et du passé infantile
vécu de chaque individu ott le personnage appréhendé comme tout-puissant
était Ja mére (...).
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Cette image maternelle est celle de la nouvelle technologie créatrice, sous
nos yeux, d une nouvelle nature devant laquelle ’homme se sent aussi impuis-
sant que pouvait Pétre le primitif dans la jungle, devant la toute-puissance, ca-
pricieuse et arbitraire; mére Nature originelle.” ?

Dimage que les adolescents portent de leur pére, dés les années soixante, est
trop souvent celle d’un pére faible, impuissant devant la Mére (la nouvelle
Nature technologique) avec laguelle tout semble possible. Ils sont dominés par
leurs images mazernelles. Leur seul idéal de bonheur est de type maternel, c’est-
a-dire un retour a la béatitude du nourrisson repu, 2 la fusion primitive du Moi-
tout, sans mangue, ol tout est dans tout. C'est pourquoi ils recherchent si sou-
vent 'évasion dans la drogue ou la chaleur du petit groupe. Ce qui explique
comment un théoricien comme Marcuse remporta tant de succés auprés des
jennes {1968), en proposant comme idéal la croyance en un paradis d’amour
universel, réalisable par la simple abolition des contraintes sociales. Par ailleurs,
Pagressivité qu’ils ont accumulée au cours de leur enfance, qu’elle soit liée aux
expériences maternelles ou paternelles, se cristallise dans une conjonction des
deux images mauvaises: celle de la Mére archaique (qui sous-tend Phorreur de
Pinceste) et celle du Pére castrateur. Le probléme pour eux est de se débarrasser
de cette agressivité. Elle est projetée sur I'héritage culturel, le pouvoir et les in-
stitutions devenus le support des aspects les plus déstructurés du pére et de la
mére. Ainsi 'héritage dans lequel on voit le mal absolu est refusé. Le seu!
contact toléré avec cette société est celui du geste qui la touche pour la détruire
absolument, hier 2 travers la contestation, aujourd’hui a travers I'indifférence, le
consensus mou et en ayant recouss 4 la violence transgression ot il s’agit de dé-
truire pour affirmer son existence,

Uimage du pére, mauvaise, floue ou maintenant humiliée, revient souvent a
occulter la réalité. Cette réalité va méme jusqu’a étre niée au lieu d’étre affrontée.

2.2 Le déni de la différence des sexes

Les historiens des mentalités auront sans doute i s’interroger sur le besoin des
sociétés occidentales & nier toutes différences a partir de la négation mythifiante
des deux sexes pour étre 2 la ressemblance de I'autre. Surtout quand elle a pris la
forme de “la mode unisexe” ou la croyance qu'un homme vaut une femme et réci-
proguement ou encore que le pére peut materner et la mére paterner, Cette “bio-
négativité” de la réalité est un renoncement 2 la vie réelle et se présente comme une
régression a I’état d’asexué. 1l est vrai que I'dtre humain n’a jamais su s’accommo-
der entidrement de la sexualité et de la dualité des sexes qu’elle présuppose.

Le besoin de se suffire par soi-méme, d’étre soit une totalité en croyant étre
féminin et masculin en méme temps, soit, la moitié que l'autre viendrait complé-
ter, sont des visions qui ont alimenté de nombreux mythes qui ont trait a la bi-

9 G. MENDEL, La erise des générations, Payor, Paris 1969,
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sexualité. Dans [a plupart d’entre eux, cest toujours la négation du mile, du pe-
re qui revient alors qu’il n'y a pas d’équivalents vis-a-vis de la rnére. Le mythe
exemplaire est celui des amazones qui soumettent des males pour la reproduc-
tion et suppriment ceux qui naissent dans leur teibu: On retrouve cette haine du
méle dans de nombreux écrits féministes contemporains.

La dépréciation du male, du pére, entraine automatiquement aussi la dépré-
ciation de tous les produits de 'évolution, y compris la culture, le langage et la
condition humaine tout court. Dans la vie religieuse ce complexe se traduit par
la substitution du Pére par le Fils ou encore par la majoration de PEsprit qui
permet toutes les manipulations intellectuelles et subjectives. Le pére introduit
I'individu dans Phistoire en le libérant d’un monde imaginaire avec la meére. 1l
les oblige & sortir d’une relation duelle pour entrer dans un univers différencié
et construire une relation avec les autres objets. Ce décentrage est source de
frastrations pour I'enfant et pour la mére car il les oblige 4 entrer dans fa tempo-
raiité au lieu de se maintenir dans un instant arrété,

Bref, un monde qui serait homogene et asexué, c’est-a-dire dans la mouvan-
ce féminine et dans la symbolique maternelle, perdrait le ressort moteur que re-
présente fa coexistence des deux sexes dont seul 'ensemble peut constituer une
humanité,

11 est difficile d’admettre I'existence des deux sexes qui conditionnent
d’ailleurs le développement de la personnalité et le rapport au monde. Tout un
courant philosophique, venu des Etats-Unis, estime la différence sexuelle com-
me étant biologiquement importante pour la reproduction mais non détermi-
nante des personnes en tant que telle. Il propose de partir du fait que nous som-
mes d’abord “humain” avant d’étre homme ou femme et de se libérer des modeles
et des réles soclaux qui alitnent {selon cette conception), les individus. Cette
perspective insiste sur |'évidence d’une humanité commune. Mais elle fait I'im-
passe sur la dualité des sexes qui justement déterminent les personnalités: le
rappott au corps, a la parole, 3 la procréation ete. ne sont pas les mémes pour
les deux sexes. ¥ Quand on rn'a pas le méme corps, on développe une autre psy-
chologie et un autre esprit.

10 3, Deverevy, De Pangodsse & la méthode, Flammarion, Paris (1967), 1980, pp. 249-250:
«l/argurment selon lequel la femme est un étre bumain avant &'étre une fernime recouvre aussi un
autre sophisme bien révélatenr en ce qu'il nie indirectement Pirvéductibilité de Pexistence des deux
sexes. On ne peut en effet étve bumain avant d’étre bomme ou femme; car il est impos-
sible d'étre bumains sans étre un ou Pautre. Etre méle ou fermelle est inhérent 4 la fois au
concept et d la réalité des Stres bumains. Il est, de plus, probablement méme du point de vue opéra-
toire, iHégitime de dive gue le concept “bumain” est plus “géndral’ ou plus “comprébensif® que celui de
“méle” ou de “femelle” (le fait d'avoir un sexe) puisqu’une caractévistigue fondamentale de la maseuis-
witd venvoie & un ensemble de moddles comportementaux qui représentont une réponse & la fernme et
donc la présupposition de Pexistence des femmes, et, bien entendu, vice versa, S7 ces modéles compor-
tementaux confuguds cessaient d'existe, masculinité of féminité (le fait d'avoir un sexe) »'auraient
plus de sens opdrant. Bref, on ne peut étre bumain sans étre simultanement sexud: homme on femme.
Tant la masculinité que la féminité présupposent Uexistence du sexe opposé et représentent des répon-
ses significatives § son existence. En un sens on pourrait méme dire gue U existence des hommes “crée”

£ 7

la fémtinite, tout comme celle des fermmes “crée” la masculinité.»
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La société pour s'inscrire dans I'histoire, et 'individu pour se dégager de la
relation initiale 4 la mére, passent toujours par le processus de la différenciation
ce qui permet P'accés 3 une identité. La valorisation actuelle de Pindifférencia-
tion par la recherche de la similitude qui renvoie 4 la fusion originelle avec la
mére, empéche d’accéder au champ symbolique de la parole et de la loi et géneé-
re la violence. Cette violence fondamentale ot I'individu détruit et se détruit
(destroy) pour affirmer qu'il existe n’est pas la conséquence d’une frustration
mais le besoin de montrer de facon primaire qu'on existe. I'égalité d'un point
de vue psychologique n’est pas dans la similitude mais dans la réciprocité qui
implique une place et un réle différent. Elle aura des conséquences au plan so-
cial lorsqu’il faudra tenir compte du sexe de réalité de 'homme ou de la femme
et qu’ils puissent communiquer 3 travers une symbolique des sexes qu’ils repré-
sentent a travers leur corps sexué. La mére-pére, par exemple, est un leurre car
elle ne peut pas jouer les deux réles. Quant au pére, il ne peut que paterner. La
relation monopatentale ne peut étre qu'un accident mais certainement pas une
référence a laquelle il conviendrait de donner le méme statut iégal que la famille
compléte car Uenfant a besoin d’un pére et d’une mere et 'un ne peut pas rem-
placer Paatre 11, '

3. LA FONCTION PATERNELLE

3-1 La fonction paternelle médiatise ['enfant

Le pére est extérieur a ia relation mére/enfant. Il représente le Tiers, autre,
a partir duquel I'enfant va pouvoir se différencier de sa mére. Le pére va aussi
étre le Tiers pour la mére 2 partir duquel elle va se détacher de son enfant afin
qu'il existe pour lui-mé&me. Le pére occupe ainsi une fonction symbolique qui le
dépasse mais qu'il peut exercer dans la mesure oll il ne se situe plus comme un
enfant face au complexe de castration qu'il ressent comme une privation et une
limite.

Le pére vient libérer 'enfant du sentiment de toute-puissance qu’il projette
sur sa mére comme celle qui symbolise la “pure puissance de don”. Elle serair
capable de tout donner jusqu’aux attentes les plus imaginaires. Lorsque la meére
ne donne pas, elle frustre I'enfant d’un objet imaginaire qu’il va chercher. Cet
objet est néanmoins perdu et aucun autre ne saurait combler le désir. I’enfant
découvre également que sa mére désire quelque chose au-dela de lui-méme et

1} Clest pourquol. dans une autre éude Femme of mythe, G. Devereux a écrit avec juste rak
sot: “La valenr égale des hammes et des fermmes vepose sur le fait gue, dans une espéce sexude
lhomme présuppose la femme comme ln fermme présuppose Phomme, leur diversité gavantit Ie sens de
chacun des deux et prouve Pégalité de leur valenr” G. DeveRgy, “Femme et mythe”, in Chawps-
Flammarion 180, (1982}, 1988, p. 10,
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qu'elle n’a acceés A la puissance (au phallus) qu’au travers du pére. Elle prépare
ainsi la fonction paternelle en tant que cest lui qui a la puissance et 'usage légi-
time du phallus, c’est 4 dire qu'il est en mesure d'interdire la mére 2 I'enfant
comme objet de ses premiéres aspirations sexuelles. L'enfant va donc renoncer 2
son propre sentiment de puissance pour le tenir d'un autre qui va lui permettre
de devenir. Le pére lui donne donc accés au monde symbolique en se situant en-
tre I’enfant et sa mére.

Dans le meilleur des cas la mére aime son enfant a travers le pére, et le pére,
en vue du désir qu’il a de son enfant, désire Ia mére entiérement. La mére tour-
ne Penfant vers le pére et le pére signifie 4 Uenfant qu'il existe pour lui-méme.
Le pére est situé en médiateur entre Penfant et la réalité et son rdle est de l'in-
troduire dans le réel ce qui favorise éveil du rationnel, du sens du réel et des
relations avec le monde extérieur. La parole va donc primer sur les sens.

3-2 La fonction paternelle fixe les places

La fonction parentale ne s’exerce jamais dans un rapport duel avec 'enfant
mais toujours par le détour d’une demande inconsciente adressée a I'autre pa-
rent. L'enfant n’est donc pas dans un rapport duel avec chacun de ses deux pa-
rents, mais dans une confrontation a leur désir commun. De 13 les difficultés
rencontrées datis le divorce quand les parents veulent imposer une position ir-
réaliste i I'enfant: celle de I'établir dans un rapport duel et de favoriser une fra-
gile unité intérieure et une vision imaginaire de la réalité. D’un c6té les parents
veulent organiser une séparation étanche entre eux, alors que U'enfant souhaite
maintenir une relation entre les parents et quand elle n’existe pas if cherche 212
créer, comme cette petite fille de cing ans qui, vivant seule avec sa mére, lui par-
le de divers amis de leur entourage avec lesquels elle pourrait se marier.

La premiére tache de la fonction parentale est de fixer les places respectives
du pére et de la mére dans l'institution généalogique. Si le pere ne parvient pas
4 se situer comme tel parce qu'il ne parvient pas 2 traiter son complexe paternel
et s'il en va de méme avec la mére avec son complexe maternel, tout le monde
risque de se retrouver dans une position d’enfant. C'est la porte ouverte a la
confusion des places et des générations qui est “meurtriére” puisqu’elle aboutit
a une forme de toute-puissance sans imites. La fonction paternelle est symboli-
que des limites au titre de son role de “séparation”. Il renvoie au fait d’étre cas-
tré: limité dans son corps sexué, barré dans son désir d’étre le tout de la mére
ou du pére et d’étre incomplet. C'est ainsi que I'enfant pourra accéder a sa place
dans la généalogie et dans un statut qui le situe différemment et ne le met pas a
égalité avec I'adulte.

La tache maternelle est ici doublement essentielle:

~ BElle indique qu'il y 2 un Autre qui a précédé et déterminé la place de
I'enfant qui résulte ainsi du mystére du désir parental auquel il n’a pas accés.

- Elle va aussi, en se tournant vers le pére, signifier 4 Penfant qu’elle ne
peut le satisfaire seule; elle Pintroduit de cette fagon  Uexpérience du manque.
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Cette opération permet 4 I'enfant d’étre mis en présence du sens de Paltérité
qu'il aura 3 intégrer tout en le retravaillant au moment de l'intériorisation de la
différence des sexes.

De nombreux adultes ont du mal 4 se situer comme parents ou éducateurs
lorsqu’ils ne supportent pas d’étre nommés par leur titre parental ou social qui
désigne la fonction symbolique qu’ils occupent.

3.3 La fonction paternelle favorise Pautonomie

Nous Pavons souligné, les enfants laissés seuls avec leur mére, dans la néga-
tion ou l'inexistence du pére, présentent non seulement des troubles de la filia-
tion mais aussi une structure psychique moins unifiée et développent une rela-
tion confuse aux réalités. Ils vivent et s’identifient 3 leur mére 2 travers un senti-
ment de toute-puissance: “Maman peut tout faire !” Associés 4 elle, ils s’identi-
fient 3 ce pouvoir et le renforcent quand le pare n’existe pas. Sans la présence
de ce dernier, qui symbolise le monde extérieur et la loi, I'enfant demeure dans
Pimaginaire maternel avec I'illusion de disposer de tout comme il 'entend. Mais
comme le réel lui résiste, il s'exprime de fagon agressive et archaique pour le ré-
duire 3 ses envies immédiates quitte  transgresser. Prisonnier de son image ma-
ternelle, il cherchera 4 la nier.

Le pére symbolise Uautre, P'altérité, la réalité, ce que la mére ne peut pas re-
présenter puisque P'enfant se vit en extension 2 son corps. La mére représente
pour Penfant la relation aux objets — 4 travers un sentiment de puissance ar-
chaique et magique —, le pére prefxgure son autonomie psychique lui permet-
tant de se iéaliser comme sujet. La mére laissée seule avec son enfant n’a pas le
pouvoir, m) la ressource symbolique, pour opérer une salutaire séparation et li-
bérer I'enfant en vue d’autre chose qu’elle-méme. Il ne s'agit pas d'une mauvai-
se volonté de sa part, mais d’une impossibilité structurelle. Enfermés dans ce
systéme maternel 'expérience clinique, montre que des enfants ont du mal a oc-
cuper leur espace intérieur et & devenir psychiquement autonomes. Ils dévelop-
pent une psychologie 4 caractére psychotique et les troubles de I'intériorité que
nous avons déja décrits.

3-4 La fonction paternelle inscrit dans une identité sexuelle

De trés nombreux travaux qui ont analysé les interactions respectives du pé-
re et de la mére avec Penfant, montrent que ["apport du pére est original et posi-
tif pour ’enfant. Il ressort que les échanges sont aussi riches avec le pére
qu’avec la mére, mais qu’ils sont de nature différente et apportent a 'enfant des
stimulations plus diversifiées.

Dintervention paternelle auprés du jeune enfant est actuellement valorisée
mais en le présentant surtout comme un pére maternant. Or Paction du pére ne
saurait se confondre avec la mére. Le terme de soins “maternels” utilisé pour
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décrire les tAches effectuées par un adulte qui s'occupe d’un nouveau né est si-
P ) . :
gnificatif de cette confusion dans I'esprit de chacun. Il faudrait davantage parler
de soins nourriciers. Les hommes qui, en position de pére, sont pris dans un
P wes L q L de p sont b
fantasme de maternité, privent l'enfant de la relation & un pére et n’assument
pas la fonction paternelle sexualisant I'enfant dans la différence. Mais nous som-
mes également pris dans la vision que la société peut avoir du pére qui 'enferme
dans la symbolique maternelle et la recherche du semblable.

Or le pere introduit 2 Ia différence des sexes, Si Uenfant sort de la mére, le
pére le reconnait sexuellement et I'adopte, Il est toujours situé dans la distance
et dans le mangue ce qui permet 4 P'enfant de se reconnaitre sexué. c’est-a-dire
différencié de la mére comme homme ou comme femme. ‘

Sile pere rappelle la loi de la prohibition de U'inceste, il n’a pas 4 interdire la
pulsion sexuelle réelle. Il prononce une loi dont P'objet est imaginaire, il inter-
vient en ﬁusfmtew Il est le préféré de la mére. L'enfant accepte cette privation

Adarmala sama A il an rheial an o~ ot i T s dovn & Fatus ap fn

danslesensotiln’ap P&as Caoisi ¢ \.ih u a <t i le reconnatt, u. PCIne & raiie Ce a-
vail lorsque Padolescent revendique contre son corps sexué ou qu'il n’a pas de-
mandé a naitre.

Sur cette base se développe l'identité sexuelle qui est un élément important
de l'identité globale. Les premiers troubles identitaires sont souvent ceux de
Iidentité sexuelle. Le sujet s’interroge sur son sexe, et va parfois jusqu’a consti-
tuer son délire autour de la certitude de changer de sexe ou d’orientation 4 par-
tir de Pexpérience vécue du pére et de la mére. Mais 'enfant se pense également
fille ot garcon 2 travers la facon dont les parents le percoivent. Le sexe d’assi-
gnation que répercutent les parents fonde l'identité sexuelle de 'enfant.

Ainsi le choix d’une identité contraire 3 'anatomie montre & quel point
[identification peut étre liée au désir parental: ce n’est pas au sexe de tel parent
que lenfant s'identifie alors, mais au sexe désiré par les parents, celui qui est
“aimé” par les parents aux yeux de l'enfant méme si les parents en question
r’en font nullement état,

Le pére va étre sollicité par toutes les manifestations primitives de la sexuali-
té infantile. La nudité de I'enfant, sa fagon de jouer avec son corps et de mettre
en valeur certaines zones peuvent réveiller ses pulsions partielles et le géner par
des représentations chargées d’érotisme. Ne voulant pas identifier ce qu’il
éprouve, le pére peut développer des défenses et s’empécher de s’occuper de
son enfant le renvoyant 4 sa mére. Sl doit lutter contre des pulsions homo-
sexuelles, il ne sera pas en mesure d'étre attentif aux demandes de U'enfant et
restera 3 distance en se sentant embarrassé par les soins parentaux. Cette géne
ou cette absence paternelle est a Porigine d’une certaine confuslon de I'identité
et du choix d’objet sexuel.

3-5 La fonction patetnelle alimente Ia pensée et transmet.

La meére fournit un “contenant” 2 la vie psychique de 'enfaht pour transfor-
mer ses émotions brutes en pensées, en “prétant” pour ainsi dire son intelligen-
ce & 'enfant submergé par un flot de sensations incompréhensibles pour lui.

Le role du pére intervient habituellement dans “la transmission” des savoir
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familiaux, des codes de conduites, des valeurs morales. Cette fonction est plutdt
carencée et ne facilite pas Paccés au réel, la concentration, les opérations logi-
ques et la pensée linéaire.

CONCLUSIONS

1 - Les adultes ne sont pas toujours la pour rappeler et vivre des valeurs
fondatrices d’une existence et d’un devenir social. Les enfants de ce siécle sont
contraints de se débrouiller souvent dans la solitude. Ils doivent tellement faire
face aux réalités, comme des adultes (et a tort on leur laisse entendre que cela
est possible), qu’ils ne se donnent plus les moyens de grandir. Uenvironnement
actuel est moins porteur pour les individus, chacun est renvoyé 4 lui-méme et &
sa subjectivité et tout porte A croire qu'il devient a lui seul le créateur d’un ordre
de références. La famille, composée du pere et de la mére, est mise dans une po-
sition délicate lorsqu’elle éduque I'enfant selon des références qui dépassent
I'iadividu puisqu’elle s’inscrit en contradiction avec les modeles ambiants. Mais
elle joue un réle fondamental en permettant cette découverte dés la petite en-
fance, par exemple par I'intermédiaire de I'éducation morale et religieuse, L'en-
fant se décentre et peut ainsi apprendre a réfléchir aux questions essentielles de
Pexistence.

2 - La famille et la relation éducative doivent retrouver un rdle privilégié.
En dévalorisant la relation éducative depuis les années soixante, on a laissé pen-
ser que les enfants pouvaient s’éduquer seuls (tout en aboutissant a une impas-
se). La négligence de ce rdle éducatif risque de détruire également le sens de la
famille qui ne se justifie que dans la mesure ol i [ui revient d’assumer une tiche
éducative. En effet si cette derniére n’est plus assurée par la famille, mais délé-
guée 3 une multitude d’activités, nous ne manguerons pas de voir apparaitre et
se multiplier les troubles de la filiation que 'on constate déja chez de nombreux
jeunes. Quant 4 la famille, elle ne pourra plus exister comme une société affecti-
vo-économique ol se vit 'expérience de la parenté et de la différence des géné-
rations. File deviendra simplement un milieu indifférencié, avec des partenaires
adultes aux réles flous et égalitaires avec les enfants. Ce type d’organisation ne
peut que fragiliser les psychologies. Plus la famille perd le sens de I'éducation et
moins les groupes éducatifs se développent.

3 - Lexpérience de Ia famille dépend de la conception que nous en avons ;
elle n’est pas innée et procéde donc d'une volonté et d’un projet de vie. Nous
ne pouvons pas en rester aux simples mouvements des pulsions et des senti-
ments sans une quelconque régulation sociale et une hiérarchie des organisa-
tions affectivo-sexuelles qui favorisent le lien social, le développement de la so-
ciété et sa durée dans Ihistoire, Si la relation sexuelle reste une expression inti-
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me de I'individu dans laquelle il se met en oeuvre, elle implique aussi des consé-
guences sociales qui engagent P'individu au-deld de lui-méme. Elle Pinserit dans
un langage symbolique qui regarde le corps social et a pris forme i travers la fa-
mille autour de Phomme et de la femme qui deviennent pére et mére pour leurs
enfants. Cette famille nucléaire n’est pas nouvelle et traverse 'histoire et les cul-
tures. Elle demeure une référence de base pour permettre le développement de
U'intériorité de chacun a travers une relation triangulaire.



IL PADRE TRA REALTA E FINZIONE

GIANFRANCESCO ZUANAZZI

Gli artifici della fecondazione e 'impiego di “donatori” di gameti mettono
oggi in discussione I modelli tradizionali di relazione coniugale, di paterniti e di
maternitd. Per quanto riguarda la paternitd si assiste talvolta ad un’inversione
del gioco delle parti: si trasferma un uomo sterile in un “quasi-padre” e un
padre biologico (il donatore) in un “non-padre”: «B sintomatico costatare che,
nel campo semantico dell’inseminazione artificiale eterologa, e specialmente nel
vocabolario dell’inseminazione, la parola “padre” non compare, Tutto il sistema
tratta della paternita e tuttavia non se ne parla che per perifrasi» .,

1. Molte coppie non vogliono un figlio, ma per quelle che lo desiderano la ste-
rilitd costituisce un fallimento, capace di generare difficolta personali e relazionali
2, Ogni sterilitd, qualunque sia la sua origine, fa correre il rischio di un impoveri-
mento della vita di coppia e comporta, per la persona che ne & affetta, un vissuto
di mortificazione, nel senso pregnante del termine: «albero secco», chiama Isaia il
corpo sterile dell’eunuco (I 56, 3) e Rachele grida a Giacobbe: «Dammi dei figli,
se no io muoio» (Gen 30,1). Il non poter procreare rompe il fluire delle genera-
zioni, toglie P'eternarsi dell’amore coniugale, impedisce di riconoscere se stessi
nella carne di un nuovo essere. Nella donna troviamo sentimenti di privazione, di
incompletezza, di inutilitd; turbe emozionali e problemi d’identita. Per un vomo il
non poter avere un figlio significa compromettere 'immagine di sé, dato il fre-
quente equivoco tra feconditd e virilitd, con evidenti ripercussioni sul piano
sociale . In entrambi i protagonisti sono anche frequenti i sentimenti di colpa. Di
qui il faticoso processo di elaborazione della frustrazione da parte delle coppie
infeconde e i compensi che esso induce di volta in volta: I'impegno sociale, il fer-
vore lavarativo, {'esercizio del potere, il proselitismo, ['adozione.

La fecondazione artificiale, pur non costituendo un mezzo terapeutico in
senso proptio, permette di “aggirare” o “scavalcare” la sterilita della coppia. Per

L G. DELASI DE PERSEVAL, A, JTANAUD, Llenfant ¢ tont prix. Essas sur la médicalisation du lien
de filiation, Bd, du Seuil, Paris 1983,

2 P. BarGLOW, C. PETERSON, The psychological aspects of infertility, in J. Gold, J. Jasitmovich
eds., Gynechology Endocrinology, Harper & Row, New York 198¢; J.-J. MCGRADE, A. TOLOR, The
reaction to infertility and the infertility investigation: a comparison of the responses of men and
woren, “Infertility” 4 (1981} 7; W..R. KuvE, The impact of infertility on psychosexual function,
“Fertil. Steril.” 34 (1980) 308.

3 Cfr. P. ReviDl, D, DAVID, Procréations médicalement assisiées et problemes de filiation,
Encycl. Méd. Chir., Psychiatrie, 37204 G*, Paris 1992.
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uno dei tanti paradossi che costellano P'esistenza umana, il nostro tempo cono-
sce, infatti, accanto al dilagare della contraccezione, anche la ricerca esasperata
di ottenere un figlio. Questa ricerea diventa, in alcune coppie, un’idea domi-
nante che rischia di occupare per intero P'orizzonte della coscienza e in forza
della quale si & disposti ad intraprendere un lungo cammino di consultazioni
mediche, esami e interventi specialistici. Un cammmo non privo di disagi, delu-
sioni e tristezze.

Certo, & molto bello desiderare un figlio. Ma in ogni desiderio si agitano
fantasmi e vissuti emozionali che hanno radici lontane. Un figlio pué essere
voluto per se stesso ma anche o nel medesimo tempo quale “oggetio”: oggetto
riparatore di un lutto, di una difficoltd coniugale, di un’ambizione frustrata;
oggetto narcisistico di gratificazione personale o di rassicurazione della
funzionalita del corpo; oggetto infine espiatorio di una colpa presunta.
Naturalmente ron tutte le coppie che ricorrono alle tecniche offerte dalla
scienza moderna vogliono “un figlio ad ogni costo” e molte sanno certo Imporsi
dei limiti; né le motivazioni sono sempre neurotiche. Ma quanto piQt & insistente
la ricerca e audaci e insolite sono le proposte di soluzione, tanto pit & difficile
dire se al fondo di una richiesta di aiuto viva un genuino desiderio di far nascere
un figlio o semplicemente il bisogno di medicare una ferita narcisistica, Nel
secondo caso si cade nella logica dell’avere, di cui parla Fromm, e il flglzo
diventa un “oggetto da possedere4

Anche I'adozione pud rispondere a bisogni neurotici e caricarsi di fantasmi.
Tuttavia chi adotta un bambino accetta di fronte a se stesso e dinanzi al mondo
la propria sterilitd. Al contrario la scelta della fecondazione artificiale rivela fre-
quentemente il bisogno di non perdere 'autostima, e dunque la mancata accet-
tazione della propria sterilitd, vissuta come vergognosa. Se escludiamo i fatti cla-
morosi di cui si sono impossessati i giornali, piti per 'ambizione dei medici che
non per la volonta dei genitor, il segreto infatti & la regola, con tutti’, E a que-
sto segreto tengono pilt gli uomini che le donne. Certo, esiste la glustificazione
di salvare lo sviluppo del figlie, cui nuocerebbe fa pubblicita dell’'evento, ed
anche di difendere la propria intimita; ma probabilmente cié che si vuol preser-
vare & ['equilibrio dell’'uno o dell’altro coniuge: non si tace quello che non si
deve dire, bensi quello che pud far soffrire?,

4 Cfr. ]. BALDARO VERDE, Avere un fighio o essere genitor, “Problemi di sessualita ¢ feconditi
umana” 3 (1988) 67: «Mi sembea che la sfida, forse inconscia, che la scienza pone all'uomo zel cer-
care di ragginngere “almeno” Iimmortalitd biologica porti anche le coppie sterilf a desiderare ad ogni
costo un figho.. Una scelta di guesto tipo sembra proprio appartencre alla componente onnidotente,
namszsz‘zca infantile ¢ non alla componente adultas.

7 A. SALANDRI et Al, L'inseminazione artificiale eterologa: principali elementi di carattere
SOCt0- aultum!e ¢ motivazionale dell utenza, “Contraccezione Fertilitd Sessualita” 13 {1986) 291, .

& F. CAHEN, L'enfant de procréations assistées. Histoire de secrets ou secrets de procréation,
“Dialogue - recherches clinigues et sociologiques sur le couple et la familile” 4 (1986184,

7 C. ROSOLATO, Le non-dit, cit. da F. CAHEN, op. cit., Al contrario delle coppie sterili, le donne
nubili preferiscono d:chlarare Vintervento subito affinché a gente non pensi ad altra, pill naturale,
evenienza (L.B. ANDREWS, D7 ¢bi sono figlo do?, “Psicologia contemporanea” 13 (1986) 3).
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2. Gia I'inseminazione artificiale omologa (ATH) - che, una volta superate le
prime esitaziont, non comporta di regola per la donna importanti problemi psi-
cologici - & in grado di produrre reazioni neurotiche o depressive del partner, il
quale, giz dubitoso della propria virilita, si vede costretto a masturbarsi due
volte al mese per un tempo piuttosto lungo, in condizioni non molto conforte-
voli. La dissociazione tra sessualita e procreazione esclude il padre, che pur for-
nisce il seme, dall’atto fecondante, atto che viene in realtd compiuto dal medico.
Non pitt dunque I'incontro gioioso di due amanti che nella reciproca incarna-
zione esprimono il loro essere insieme e danno vita al figlio, simbolo concreto
dell’'unita nella dualitd della coppia, bensi un intervento, pilt o meno compli-
cato, che produce un essere umano. Il figlio non & pilt «un dono da accogliere»,
bensi «un progetto da costruire» 8, Qualunque sia 'intenzionalita amorosa deila
coppia, cid che da luogo alla fecondazione non & un atto dell’amore: & un’opera
tecnica.

Le stesse cose si possono ripetere per la fecondazione in vitro con trasferi-
mento di embrione (FIV-ET), all'interno della coppia, che richiede perd un
costo pid alto in sacrifici, tentativi, frustrazioni ?, Il tempo richiesto da questa
metodica & di regola gravido di tensione e di ansiza né mancano le preoccupa-
zioni per la normalitad del figlio. Durante tutto il periodo della fecondazione
assistita dal medico, 'uomo, se fecondo, & considerato come “il maschio ripro-
duttore”, da cui si sollecita il seme per “far fabbricare” alla partner un bambino
per mezzo di un’altra persona; la donna, a sua volta, non & che un ventre finaliz-
zato alla produzione di ovuli e il suo massimo impegno & messo nella sorve-
glianza del proprio ciclo mestruale e nell’attesa di eventuali segni di gravidanza;
tutto questo comporia un disinvestimento della sessualita e, d’altra parte, il rap-
porto sessuale & proibito in certi momenti e prescritto in altri: se il desiderio di
un figlio pud rilanciare il desiderio sessuale, la fecondazione assistita mette il
desiderio sessuale tra parentesi, talvolta per anni 0. Di qui la comparsa, non
tanto rara, di turbe funzionali (anorgasmia nella donna e impotenza nell’uomo).

3. Nella fecondazione artificiale eterologa (IAD) 11, la dissociazione tra ses-
sualitd e riproduzione viene raddoppiata dalla dissociazione tra riproduzione e
filiazione: 'vomo, incapace di una paternitd biologica, & messo certamente in
grado di sperimentare una paternitd sociale ed educativa, come avviene per i

8 L. MELINA, Paternitd e sacrificic [leggi: Paternitd ¢ artificio), “Communio® 139 (1995) 93,

? B’ praprio questo alto costo che induce alcuni a parare di atto di amore ( v. per es. E.
CITTADINL, La fertilizzazione extracorpores, “Fed. med.” 35 (1982) 229); ma, come si & detto, la
FIV-ET pud nascondere ben altzo.

0 A, QUINTIN, Désir d'enfant et désir sexuel, “Cahiers Sexol. Clin,” 20 (1994) 33,

D Davin et AL, Linsémination artificielle humaine un nouveas mode de filiation, ESF,
Paris 1984; G. DELAISI DE PERSEVAL, op. cit.; C. MANUEL et Al., Aspeces psychologiques de Uinsémi-
nation artificielle, Simep, Paris 1983; A.-M, MsIER BT Al., Psychosociale aspecten van de
donazinseminatie, “Ned. T. Geneesk” 16 (1980) 592; G. DELAISI DE PERSEVAL, A, JANAUD,
Lenfant  tout prix. Essai sur la médicalisation du lien de filistion, Bd, du Seuil, Paris 1983; A,
QUINTIN, Désir d'enfant et désir sexuel, “Cahiers Sexol. Clin.” 20 (1994) 33,



238 Gianfrancesco Zuanazzi

padri adottivi; ma la filiazione cosl ottenuta & la prova irrefutabile della sua ste-
rilitd. Alcuni padri vedono nel figlio il richiamo perenne e doloroso alla loro
.insufficienza, un minaccia per la propria identitd sessuale e talvolta presentano
disturbi della vita sessuale; altri hanne difficoltd a trovare il loro posto nella
famiglia. LTAD, per cause genetiche, &, al contrario, meglio tollerata; fuomo
non ¢ sterile, & bensi il suo patrimonio cromosomico ad essere alterato 12,

La sterilitd presenta evidenti ripercussioni di indole sociale e spesso com-
porta il desiderio di “non essere diversi”. Forse per tale ragione gli vomini in
genere sono pid favorevoli delie donne all’ AID 3 e di regola sono essi a prende-
re la decisione. E lecito allora domandarsi quale interesse si persegua in queste
filiazioni e quanto sia ambigua la posizione del marito. Secondo Ventimiglia,
'accettazione della procedura eterologa, da parte dell’'uomo sterile, & resa possi-
bile dal fatto che si privilegia la paternita sociale rispetto a quella biologica, si
privilegia cio® la “paternalitd”, intesa come intimita relazionale. Ma tutto questo
not: avviene senza ambivalenza. Pur sostenendo infatti che cid che importa &
aspetto relazionale, affettivo, educativo, si ricorre ad una tecnica che mette in
atto un processo di simulazione e permette cosi di ricuperare in qualche modo
’aspetto generativo 14,

Ambigua del resto & anche la posizione della donna nei confronti del
matito: la donna vuole dargli un figlio e avere un figlio, ma, se resta incinta, con-
ferma la sterilita del marito, togliendogli ogni dubbio ed ogni speranza.

4. La fecondazione artificiale eterologa introduce I'immagine del donatore,
il padre che non deve essete padre, nell’attivitd fantasmatica della coppia 1%,
Nonostante i tentativi di denegarlo, grazie alla desessualizzazione prodotta dalla

tecnica operativa, il donatore anonimo 2 “presente’

dl’\f‘;’\fé s reifirara o et datte
GONALQIC 2n0NMe SO DO

allo sperma che egli produce; fa sua figura, pitt 0 meno enfatizzata, pud generare
nella donna fantasmi di adulterio, talvolta associati alla paura del rifiuto di se
stessa e del figlio da parte del marito 6, Cen il tempo non si pensa pin all’ AID
ma non si dimentica. I fatto che certe donne si meraviglino che il figlio non
somigli al marito o a quaiche parente, la dice lunga sulla potenza delia denega-
zione. E non meno significativa & I'osservazione fatta molto tempo fa da Gerstel:
i bambini nati da AID portavano il nome di personaggi famosi o di uomini illu-
stri, dietro il quale si nascondeva il fantasma del donatore 17, Quest’ultimo viene
fantasticato come pill bello e intelligente del marito, ma al tempo stesso come

12 p Revipy, D. Bavip, op. <it.

13 3, PASINI, op. cit.

14 . VENTIMIGLIA, Di padre in padre, Angeli, Milano 1994,

15 Cfr, 1.-C. Czipa, H. CHORIER, Insémination avee spérme de donneur of sexualité, “Cahiers
Sexol. Clin,” 11 (1985) 434,

16 7..L. CLEMENT, L'entretion psychologique des couples avant Uinsémination artificielle avec
donnenr, in C. Manuel et Al., Aspects psyehologiqnes de Uinsémination artificietle, Simep, Paris
1983, p. 77; J.-C. Czisa, . CHORIER, op. cit.

Y G, GERSTEL, A psychoanalytic view of artificial donor insemination, “Am. J. Psychotherapy”
17 {1963) 47.



Il padre tra realti e finzione 239

possibile portatore di difetti o di tare trasmissibili. Nell’uomo insorge una pro-
blematica di gelosia e di rivalitd quasi insormontabile nei confronti di questo
“sconosciuto” che in ogni caso & migliore di lui, in quanto potente e fecondo:
tutto questo rende pill ardua I'assunzione della paternitd e porta talvolta al suo
disconoscimento.

Anche se la decisione di ricorrere alla fecondazione eterologa é stata presa
in comune, possono sorgere reazioni tardive di rifiuto da parte dell’uno o
dell’altro coniuge. Ma sembra che non siano tanto i padri putativi a reagire in
maniera negativa, quanto piuttosto le madri che, dopo la AID e la conseguente
gravidanza, rifiutano il marito sterile negandogli anche la paternita sociale.

In ogni caso non mancano difficolt? a riprendere una vita sessuale di coppia
dopo la nascita del figlio. La dissociazione tra sessualitd e riproduzione sembra
operare a scapito della sessualitd. L'uomo sterile pud fare esperienza della
paternitk ma rimane sterile. Se esiste oligoastenospermia la coppia ha dei rap-
porti sessuali nei giorni dell'inseminazione oppure il seme del marito viene
mescolato con quello del donatore per creare un dubbio sull’origine dello sper-
matozoo che feconda 'ovulo; nel caso di azoospermia nessun dubbio & possibile
¢ alcune donne rifiutano i rapporti considerandoli inutili, mentre 'vomo tal-
voita diventa impotente 18,

5. Anche il padre biologico, che ha seminato nel mondo un figlio di cui non
saprd mai nulla, richiede alcune osservazioni. Egli non pud, infatti, essere rite-
nuto il semplice donatore di un “prodotto biologico”, alla stregua di un “dona-
tore di organo”, Tanto & vero che gli studenti americani, adusi a pagarsi gli studi
con queste prestazioni, sono pilt 0 meno favorevoli alla donazione di seme a
seconda che lo sperma venga visto come un banale prodotto organico o sia
invece “psicologicizzato” ¥*. Quando la motivazione & solo economica, la ven-
dita del seme spesso non lascia traccia; ma non sempre & cosi e, d’altra parte, si
elencano pure altri moventi: compenso a sentimenti di inferiorita, desiderio di
procreazione da parte di omosessuali, surrogato di avventure extraconiugali 20,
Pertanto non mancano le difficolta: Tekavcic ha riscontrato pentimenti nel 10%
dei casi, pensiero rivolto al figlio biologico nel 25 % e desiderio di conoscerlo
nel 20% 21, In alcuni casi & presente Uimpressione di ingannare il proptio patt-
ner: il donatore va a fare un fighio “altrove” e cid che pill conta con un’altra
donna. E la moglie risente pitt di lui della trasgressione, nonostante 'accordo.
Per questo i CECOS francesi tendono a coinvolgere le due coppie, quella sterile
e quella feconda. E ¢’& chi parla di famiglie aperte ai donatori di sperma o di
ovulo...

18 7..C. Czisa, H. CHORIER, op. cit.

12 Ny, PasiNg, Valutazione critica degli aspetti psicologici della inseminazione artificiale etero-
loga, “Sessuologia” 2 (1978) 39.

20 P. GRANET, Aspects psychologique de don du spérme, in C. MANUEL et Al, cit., p. &3,

21 TagaveIC cit, da G. AFFRONTI et AL, op. cit.
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6. Un altro protagonista, estraneo alla coppia dei futuri genitori e pur tutta-
via partecipe, in modo determinante, all’evento dell’attesa paternita, & il medico.
Alla sterilitd della coppia pone rimedio la fecondita della medicina: chi “pene-
tra” fecondando & in realta il medico; & la sua mano che colloca i seme o tra-
pianta Pembrione; & lui, non il marite, che nel momento supremo suscita nella
donna un’onda di emozioni. Il medico non pud dunque essere neutro né
fantasmaticamente né affettivamente 22; per quasi tutte le donne, egli resta come
una sorta di referenza interiore con la quale esse devono fare i conti 22,

Ma anche da paste dell’operatore si elaborano difese contro i pericolo di
trasfert, provocato dalla partecipazione ad un atto gravido di tutti gli effetti e di
tutti I fantasmi legati alla riproduzione e alla sessualita; donde gli accorgimenti
per banalizzare intervento ed esorcizzarlo (la donna non & una donna bensi
una “paziente”).

6. Infine un problema particolare riguarda la conoscenza delia paternita da
parte del figlio. La coppia in genere preferisce tacere con il figlio circa la sua ori-
gine 24; ma non & certo raro che egli scopra la verita {talvolta in seguito ad un
impeto di rabbia del genitore). I CECOS italiani e francesi insistono per il
‘segreto; 1 pedopsichiatri sono invece per la rivelazione, sulla base deil’esperienza
fatta nei casi di adozione (i due fenomeni perd non sono affatto analoghi}.
Alcuni Stati obbligano per legge di spiegare al figlio, divenuto maggiorenne, le
circostanze della sua nascita.

In certi casi il mantenimento del segreto sembra aggravare la sifuazione:
«Un dire enterré d’un parent devient chez Penfant un mort sans sépulture. Ce
tantdme inconnu revient alors depuis inconscient et exerce sa hantise, en
induisant phobies, folies, obsessions. Son effet peut aller jusq'a traverser des
générations et déterminer le destin d’une lignée» 25. Molti soggetti provano
Pimpressione di essere stati defraudati; alcuni si sentono diversi dai compagni;
altri si danno alla ricerca del padre biologico. Certe volte appare invece pits
perniciosa la conoscenza. Il fatte & che i dati in nostro possesso sono troppo
scarsi per formulare un gindizio sicuro sulla patogenicita del segreto o della
rivelazione. Una miglior comprensione del problema potremo averla quando i
figli nati per mezzo della IAD arriveranno essi stessi all’etd di procreare; la
prima banca di sperma incomincid a funzionare nel 1973: ne parleremo dunque
dopo il 200026, Fin d’ora, tuttavia, & facile ipotizzare che il moltiplicarsi degli
eventi esorcizzerd complessi e paure, nei figli e nei genitori, e la finzione pren-
dera il posto deila realta.

22 A QUINTIN, op. ¢it.

23 M. BYpLowskl, cit. A. QUINTIN, op. cit.

24D Davip et Al, Insémination artificielle avee donnenr. Engudte psychologigue sur 830 cou-
ples, “]. Gynécol. Obstét.” 17 (1988} 67.

23 N, ABRaHAM, M. TOROK, L'écorce et le noyaw, Aubier Fammarion, Paris 1978,

26 B CAHEN, op. cit.



LA IMAGEN DEL PADRE
EN LA CULTURA DE LA POSTMODERNIDAD

PEDRO MORANDE *

1. Planteamiento del problema

El objetivo que nos proponemos es describir el contexto cultural de la asf
llamada “postmodernidad” en relacién con la figura del Padre y su progresiva
desacreditacién y desvalorizacién en la sociedad. Los sintomas mds importantes
de este fendmeno estan a la vista y no entraremos mayormente en su descrip-
cién: pérdida de la autoridad paterna en relacién a los hijos, quienes abandonan
tempranamente el hogar como expresién de su “liberacién”, y en relacién a la
jefatura del hogar, aumentando considerablemente el niimero de hogares mono-
parentales bajo la responsabilidad de la mujer; desacreditacién de la imagen
patriarcal como origen de la opresién en el matrimonio.y en la familia y, particu-
larmente, del sexo femenino dentro de ellos; desacreditacién también de la ima-
gen patriarcal a través de la critica al “paternalismo” del Estado y de cualquier
institucién dedicada a la proteccién de los mds débiles; imputacién a la figura
paternal del origen de todo autoritarismo, especialmente, como fundamento de
los regimenes totalitarios del presente siglo; imputacién a la imagen del padre,
psicolégicamente introyectada en cada persona desde la temprana infancia, del
origen del sentimiento de culpa, del “moralismo” y de la inhibicién de la bis-
queda del placer y de la alegria de vivir, promoviendo la depresién y las tenden-
cias autodestructivas; finalmente, desacreditacion de la imagen paternal de Dios
como fundamento religioso de todas las mencionadas discriminaciones y opre-
siones humanas, sea en el plano de la vida ptiblica, sea en el plano de la familia y
de la vida privada.

A la critica de Feuerbach y de Marx a la religién como expresién de una
“falsa conciencia” humana que proyecta al plano metafisico las aporias y contra-
dicciones que tienen su origen en la organizacién social, sigue la propuesta
Nietscheana de la muerte de Dios como requisito necesario para la recuperacién
de una metafisica auténtica, capaz de dar a la vida el cardcter trdgico que la anti-
giiedad cldsica le habia reconocido. A ella sigue la propuesta Freudiana del
“asesinato del Padre primitivo” como fundamento explicativo de una civiliza-
cién estructurada sobre la base de Ia administracién de la muerte y de la culpal.
Los neo-frendianos de la filosoffa critica cuestionan el autoritarismo represivo

* Decano de la Facultad de Ciencias Sociales de la Pontificia Universidad Catélica de Chile.
I Yer 8. Freun, Totews y Tabd, Alianza Editorial, Madrid 1980 e Id., Moisés y Iz religicn
monoteiste, Alianza Editorial, Madrid 1981.
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de la razén, asociado al principio paternal, reivindicando en su lugar el princi-
pio del placer, asociado al principio femenino 2. Y ya propiamente en el con-
texto de la filosofia postmoderna, culmina esta marcha critica con la propuesta
de la renuncia intelectual a la btisqueda de fundamento, asociade con la discri-
miracién y la intolerancia, y la proclamacion del “pensamiento débil” ? y de la
consecuente actitud ladica y trivial frente a la existencia, como expresién cultu-
ral de los hijos que, finalmente, se han liberado. La sociedad represiva y patriar-
cal habria devenide una sociedad plural e igualitaria, sin falsos “paternalismos”
y con la posibilidad real de escoger individualmente de acuerdo a las propias
preferencias .

Esta marcha triunfante de la modernidad comienza, sin embargo, progresi-
vamente, a tomar conciencia de sus propias paradejas. Junto al gusto por vivir
ha aparecido también en el horizonte cultural la pérdida del sentido de la vida y
del deseo de reproducirse, con la inédita contradiccién de que las sociedades
que disponen de mayores recursos econdmicos y tecnolbgicos para asegurar su
futuro son justamente aquellas que encuentran entre su poblacién menores
razones pata reproducirse. Junto con la ampliacién de la capacidad de escoger,
y por tanto, de las libettades individuales en diversos ambitos, ha hecho su
entrada el tedio y el aburrimiento, 4 debiendo destinarse cada vez mas recursos
humanos y materiales para entretener a la poblacién, la que no logra por sf
misma encontrar razones para estar alegre. Junto con la liberacién sexual y la
preservacién de sus efectos reproductivos, que presumiblemente traerfa consigo
un sustancial incremento de la erotizacién como forma sublime del placer, se ha
producido, en cambio, una deserotizacién tan profunda de las relaciones sexua-
les que busca ser compensada con la comercializacién masiva de pornografia,
apelando al “voyerismo” permitido por los medios masives de comunicacién,
La misma sociedad que aspiraba a sacar el principio del placer del 4mbito pri-
vado -donde se producfa su represién y su transformacién en paralizante senti-
miento de culpa- para convertirlo en un criterio de regulacién de las conductas
publicas, ha debido crear la figura juridica del delito de “acoso sexual” para
proteger a los ciudadanos de lo que no era mas que su fuerza de liberacion.

En sintesis, han cambiado las formas culturales de expresién de las parado-
jas de la existencia, pero no han podido ser resueltas. Mas bien por el contratio,
ellas se han proyectado a un nivel tal, que han exigido la creacién de nuevos
métodos represivos: control forzado de la natalidad de algunos paises y fomento
deliberado de la fecundidad en otros para evitar un cambio en la distribucién
de la poblacién; 5 discriminacién de los enfermos de AIDS y de todos los porta-

2 Ver H. MARCUSE, Eros y civilizacién, Editorial Joaquin Mortiz, México 1968.

3 Ver G. VATTIMO, La sociedad transparente, Ediciones Paidés, Barcelona-Buenos Aires-
México 1990, También G. Vauimo & P.A. Rovatti {eds.), I pensiera debole, Feltrinelli, Milano
1990,

4 Ver F. FUKWIAMA, Bl fr de la bistoria y el siltimo bowbre, Planeta, Barcelona 1992,

3 Ver el llamado “Informe Kissinger” (National Security Study Memorandum 200,
“Tplications of Worldwide Population Growth for U.S. Security and Overseas Interest).
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dores de enfermedades de transmisién sexual; lucha contra el trafico y consumo.
de drogas; desarrollo de tecnologias que permiten la reproduccién humana sin
tenet que depender de la libertad de los matrimonios pata procrear; éxperimen-
tacién forzada por parte de la poblacién de nuevas tecnologfas relacionadas con
la salud y la bioingenierfa; condicionamiento de la ayuda financiera y de la
transferencia tecnoldgica a paises que se resisten a aplicar las nuevas formas de
represién sobre su poblacién. Lo que ha quedado en evidencia no es tanto un
cambio en la estructura misma de la modernidad, sino mas bien la insuficiencia
de las teorfas que han querido explicarla. Lo que se lama “postmodernidad” no
es una nueva sociedad estructurada por mecanismos antes desconocidos, sino
mas bien la confesién de insuficiencia de las teorfas que habian justificado la
modernidad, especialmente, aquellas nacidas del racional-iluminismo. Al anali-
sis de este impottante problema debemos destinar los parrafos a continuacién.

2. La crisis de las teorias iluministas sobre la modernidad

Ha sido un mérito de las teorias funcionalistas de la sociedad, especial-
mente, de la teoria general de sistemas, demostrar que los distintos neo-ilumi-
nismos (néo-marxismo, neo-estructuralismo, neo-liberalismo, neo-conservadu-
rismo, etc.), lejos de mejorar las explicaciones proporcionadas por sus filosoffas
iluministas originales, no estaban en condiciones de describir siquiera los meca-
nismos operativos con que la sociedad organiza su complejidad y su contingen-
cia. El “punto ciego” de las teorfas iluministas es su propia premisa: la identifi-
cacién entre el plano del pensamiento y el plano de la organizacién de las
estructuras sociales, Desde Kant y Hegel, la sociedad es analizada como una
“Filosofia-que-se-hace-historia”, es decir, como una encarnacién en el Estado y
en las demis estructuras sociales de una filosoffa racional y objetiva pre-exis-
tente, Que esta filosoffa se estructure sobre un pensamiento “fundado” o sobre
un “pensamiento débil” no hace mayor diferencia en relacién a este supuesto .

En efecto, la complejidad de la diferenciacién social introducida por la
organizacién funcional de algunos importantes espacios de convivencia, pone en
evidencia que no existe ni puede existir un observador omnisciente con capaci-
dad de anticipar en su calculo racional las consecuencias de decisiones o elec-
ciones altamente contingentes y circunscritas a aspectos funcionales de la con-
ducta. En primer lugar, porque todo observador, dada su contingencia, tiene
“un punto ciego” en su observacién, y la actitud racional no consiste en negarlo
sino en reconocerlo. En segundo lugar, porque la sociedad no estd hecha sélo de
los efectos de acciones pasadas, sino también de las expectativas acerca de la
reciprocidad esperada, anticipando el futuro en el presente, lo que significa que
en su misma operacién estd implicado un principio de “indeterminacién” o de
“riesgo” que, en su limite, es incognoscible e incalculable. En tercer lugar, por-
que la introduccién de mecanismos funcionales para el cileulo de intercambios
equivalentes (especialmente la monetarizacién de las operaciones sociales),
genera una velocidad en estos intercambios que sobrepasa con creces la veloci-
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dad de la reflexién. Si en cierta medida, Hegel habfa previsto ya este desarrollo
al considerar Ja filosofia como el “buho de Minerva” que levanta vuelo al atar-
decer, las filosofias posteriores interpretaron este diferencial de velocidad como
la tensién entre lo consciente y lo inconsciente, entre lo aparente y lo real, man-
teniendo, sin embargo, el principio de identidad entre el plano del pensamiento
y el del funcionamiento de las estructuras. La teorfa de los sistemas funcionales
nos invita hoy, en cambio, a revisar este supuesto y a interpretar este diferencial
de velocidad como un diferencial de contingencia, el cual no se establece en el
pensamiento sino er la sociedad misma a través de sus formas de diferenciacién.

La conclusién de esta nueva hipdtesis interpretativa es que la teorias que
explican la modernidad no son el presupuesto del desarrollo de la misma, sino
que vatian contingentemente con ella. En otras palabras, 12 modernidad no es el
resultado de una ideologia modernista exitosamente implementada, aun cuando
se considere la influencia que podria tener un determinado pensamiento en la
eleccién de determinadas decisiones, sino el resultado de la organizacién misma
de la sociedad en dmbitos funcionales, cada uno de los cuales considera a sus
restantes como parte de su “medio ambiente”, con el que actfia selectivamente,
y no como partes componentes de su propia estructura. Desde este punto de
vista, la sociedad moderna se ha organizado en forma “acéntrica”, ¢ o si se
quiere, “multi o policéntrica”, de tal suerte que ninglin subsistema especifico de
ella {como el subsistema econdmico, el politico, el educacional, el religioso o
cualquier otro), podsia reivindicar para el resto una forma de jerarquizacién que
le atribuya a si mismo un papel rector. Cada uno opera selectivamente en rela-
cién al otro, de modo que, por ejemplo, la economia es altamente sensible a las
decisiones politicas que pueden tener una incidencia en la estabilidad de los

X os di
precios de los distintos bienes, pero completamente insensible a los discursos

que no tienen efectos sobre lo precios relativos. Lo mismo puede decirse de la
relacién de cada uno de los subsistemas entre si.

En relacién al tema que nos ocupa, el nuevo paradigma de la teorfa de siste-
mas nos obliga a tomar distancia de la hipétesis de que sean los discursos filosé-
ficos contrarios a la paternidad, las tesis sobre el patriarcalismo primitivo o las
ideologias feministas las que expliquen los hechos que hemos descrito en el
apartado precedente. Por interesantes y significativos que sean los discursos de
Marx, Feuerbach, Nietzsche, Freud, Adorno, Marcuse o Vattimo, y aungue se
deba reconocer que muchos de ellos suscitaron gran cantidad de adeptos e
influenciaron muchas decisiones, la relacién de causalidad es mucho més com-
pleja y deberia hacernos mirar hacia la sociedad misma y sus formas de organi-
zacién, reconociendo que estos discursos, parcos o grandilocuentes, varfan con-
tingentemente con ella, dependiendo del 4mbito especifico de funcionalidad
donde tuvieron mayor receptividad. Lo mismo deberia reconocerse, por su
parte, a Jos discursos que positivamente han defendido la imagen paternal en

& Ver N. LuaMANN & R. D GEORGI, La sociedad como sistema social, en “Teoria de la socie-
dad”, Universidad de Guadalajara, México 1993,
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sus diversos aspectos, especialmente, la predicacién de la Iglesia, que aunque en
ciertos momentos histéricos haya podido acusar debilidad o una aproximacién
mis bien defensiva hacia la cultura dominante, siempre ha sido coherente con la
valoracién de la conciencia de paternidad y filiacién, como plenitud de la reve-
lacién de Jesucristo y, por tanto, como la conciencia més excelsa que pueda
alcanzar un ser humano. ¢Puede alguien contentarse con la explicacién de que
la predicacién de la Iglesia ha encontrado més receptividad en algunas épocas
que en otras, sin considerar la forma de organizacién social de la expetiencia
humana, los vinculos que establece con ¢l resto de sus semejantes, la reciproci-
dad esperada en uno u otro ambito de la existencia? Quisiera a continuacién
detenerme en el analisis de estos aspectos.

3. El émbito de la presencia y el dmbito de ln expectativa

La otganizacién funcional de ciertos dmbitos de la vida social se hace recién
posible con la masificacién de la cultura escrita, que es parte fundamental del
fenémeno que histéricamente describimos. como “modernidad”. En efecto, la
cultura oral se apoya en una “ontologfa de la presencia” 7 donde todo discurso
acerca de lo real y de lo posible estd referido a la presencia del sujeto que habla,
que nombra, que propone una hipétesis de significado, y que es nombrado e
incluido en el significado de otro. Por ello, en este contexto, la persona no es
nunca separada de su “rol” social, atin cuando se pueda diferenciar entre las
actividades que ella realiza en su condicién de persona y en su condicién de
“actor” social. El mismo concepto de persona como “mdscara”, procedente del
teatro y de la liturgia, hace comprensible una diferencia entre el aspecto contin-
gente que un sujeto revela al involucrarse en una accién o en un parlamento, y
la totalidad de su existencia que se oculta tras la méascara y que, simultdnea-
mente, se muestra a través de ella. Aunque una persona tenga muchos roles,
todos ellos se estructuran en la unidad y unicidad de quien esti detrds de ellos
como un mistetio irreducible a cada uno de los rostros contingentes con que se
expresa. El concepto de persona se reserva, precisamente, para comprender que
cada ser humano es portador de la trascendencia del ser presente, que se revela
a través de su rostro, pero que estd siempre més alla del mismo, de modo que la
persona tiene, junto a la disponibilidad de sus actos y discursos, una radical
“indisponibilidad” que la muestra como un fin en sf misma, irreductible a la
condicién de medio para otros3.

Mientras la cultura escrita permanecié en el 4mbito restringido de los “letra-
dos”, de los clérigos y universitarios, que incluso escribian y hablaban una len-

7 Esta es, segiin me parece, una de las conttibuciones mayores de Heidegger al haber caracte-
tizado la ontologfa clasica como una ontologia de la presencia.

8 Ver R. GUARDINI, La sociologia v el orden entre personas, en “Cristianismo y Sociedad”,
Ediciones Sigueme, Salamanca 1982,
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- gua “muerta” en relacién al conjunto de la poblacién, la cultura oral y su “onto-
logfa de la presencia” permanecié siendo el punto de referencia para todo signi-
ficado y para todo juicio acerca del valor de las cosas y de las conductas. Pero
con la generalizacidon de la escritura se introduce de modo habitual una nueva
cualidad de la accién humana, no referida de modo inmediato a alguien pre-
sente, sino fundada mas bien en la conjetura de la existencia de alguien para
quien esa accidn podtia tener algtin valor y consecuencia. Tal planteamiento estd
obligado a asumir también el riesgo de que esa hipétesis sea equivocada y de
que no exista nadie que cumpla con las caracterfsticas supuestas. La accidn, en
este caso, no se funda en la percepcién de una necesidad especifica de alguien
presente que deba ser satisfecha, sino en el célculo especulativo y probabilistico
de que es posible que alguien tenga una necesidad del tipo de aquella que satis-
face la accién que se quiere emprender. Si se considera ademas que esta conje-
tura sobre la accién propia no es aislada, sino que todos los actores sociales
comnienzan a operar sobre la base de un razonamiente parecido, se pu
prender el grado de indeterminacién y contingencia que se introduce a partir de
la generalizacidn de la escritura,

La posibilidad de interaccién con alguien ausente, no conocido, y sin
embargo, afecto a las consecuencias de los actos que realiza un actor social, crea
la necesidad de delimitar la responsabilidad y los riesgos de las acciones
emprendidas de este modo, para lo cual la distincién entre la persona, en cuanto
sujeto portador de la trascendencia del ser, y la persona, en cuanto sujeto de una
accién social, cobra creciente televancia. Este es el principio de la organizacién
funcional de la sociedad. La sociedad es vista antes que como un complejo de
personas, como un complejo de “roles” y acciones sociales, los cuales estan suje-
tos a normas de regulacién que no involucran a la persona como tal, sino sélo
los aspectos de ella comprometidos funcionalmente en la accién especifica que
se regula. Esto permite un salto significativo en la capacidad social de operar
con niveles de alta contingencia, puesto que la persona no queda involucrada en
la totalidad de su existencia, sino sélo en aquellos aspectos que selectivamente
se someten a regulacién. La organizacién de estos diferenciales de contingencia
es lo que da origen a la formacidn de subsisternas, cada uno de los cuales regula
aquello que selectivamente ha diferenciado del resto de la realidad, la cual pasa
a ser “medio ambiente” para los efectos de la operacién del subsistema y no una
parte incorporada a su organizacién,

En el contexto de una “ontologfa de la presencia”, de una relacién cara a
cara entre las personas, esta diferenciacién resultaria una ficcién innecesaria y
seria valorada incluso negativamente, como expresién de doble intencién u
ocultamiento. Pero en el contexto de un destinatario ausente, esta diferencia-
cién crea las bases para la regulacién de las responsabilidades y para asumir los
riesgos relativos a los resultados previsibles, Este desdoblamiento de la persona
como actor social puede ser regulado sélo si existe una norma de todos cono-
cida que regula cada accidén especifica como un caso particular de un tipo més
general que estd previsto por la norma. Ello sélo es posible a partir de la norma
escrita y del establecimiento de una organizacién impersonal y burocritica que
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se “legitima por el procedimiento” ? y no por la intencionalidad del sujete de la
accién o por el beneficio de su resultado. Sobre la base de este modelo
comienza a hablarse progresivamente de “sociedad” en lugar del tradicional
concepto de “comunidad”. 10 Mientras el segundo describe una relacién de per-
tenencia que no se escoge, sino que es dada a la persona y la incluye en la totali-
dad de su existencia, el primero describe una forma de asociacién libre y funcio-
nal con responsabilidades previamente del;mitadas. La esfera funcional
comienza a organizarse a partir de los oficios y profesiones. Se extiende poste-
riormente a la divisién del trabajo y a la esfera econémica en su conjunto, una
vez que se monetatizan las transacciones, y se expande después a la organiza-
cién politica del Estado, de su estructura juridica y de los organismos jurisdic-
cionales correspondientes.

Pues bien, la familia no fue nunca considerada directamente en el dmbito
funcional, puesto que la procreacién humana genera vinculos de pertenencia
entre el recién nacido y sus progenitores y no una relacién de libre eleccidn. Sin
embargo, si fue afectada indirectamente, al subordinarse la “economia domés-
tica” a un esquema més general de intercambio monetarizado y al adquirir la
productividad del trabajo un valor también monetario. Las habilidades profe-
sionales, como también el conocimiento que ellas presuponen y que son capaces
de generar, sale de la esfera familiar v se integra en la regulacién social de la
organizacién funcional. Este es el nicleo de la “cultura burguesa” que, como
agudamente observé Groethuysen, “no trabaja para ordenar el mundo sino que
ordena el mundo para trabajar” 11, Una trasformacién tan honda debia ser apo-
yada también por otras esferas de la vida colectiva, lo que da origen a una rede-
finicién cultural que incluye el significado de la totalidad de la existencia. La
“filosofia del ser” se cuestiona a partir del “nominalismo” y su lugar lo toma una
“filosoffa de la conciencia” menos prociive al reconocimiento del Misterio pre-
sente y mds dispuesta al cdlculo y previsidén racional de los resultados de la
accién. En el dmbito de Ia experiencia religiosa, comienzan los intentos por
reducir su reflexidn a la esfera de la moralidad, o més precisamente, a la esfera .
de la justificacién de la conducta, sea por su intencionalidad o por sus resulta-
dos. El milagro da paso a la contabilidad de ia gracia, y se introduce la casuistica
como el método adecuado del discernimiento moral en circunstancias tan varia-
bles como imprevisibles.

Aunque la emergencia de la cultura esctita redefine elementos esenciales de
la tradicién oral, no logra, sin embargo, sustituirla. A pesar de las nacientes
estructuras impersonales reguladas a-priori por la norma escrita, continda
vigente la experiencia del encuentro cara a cara que, motivado o no por criterios
de eficiencia social, confronta a las personas en la totalidad de su existencia.

? Ver N. LUHMANN, Legitimation durch Verfabren, Hermann Luchterhand, Dazmstadt 1969,

10 Ver F. TONNIES, Principios de Sociologia, Fondo de Cultura Econdmica, México 1946,

11 B, GROETHUYSEN, Die Entstebung der biirgerlichen Welt- und Lebensanschauung in
Frankreich, Frankfurt am Main 1978, Bd. 2, pg. 98
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“Comunidad” y “sociedad” coexisten con diversos grados de tensién por varios
siglos. Tal vez el caso més critico lo represente en Europa la “guerra de los treinta
anos”, la cual es realizada con criterios politico-funcionales (segiin el criterio:
“culus reius efus religio”), sin embargo, su costo y responsabilidad no quedé
funcionalmente delimitada sino que abarcé a la poblacién en su conjunto, tra-
yendo consigo una verdadera catistrofe poblacional, sélo comparable a la
acci6n de la peste negra. En el 4mbito latino e iberoamericano, la cultura caté-
lica barroca de la reforma tridentina favorecié la intercomunicacién entre orali-
dad y escritura, mediante la sintesis permitida por una visién sacramental de la
existencia humana. Aunque se ha interpretado la existencia de la Inquisicién,
no sin clerta razdn, como una sobrerreaccién de la cultura escrita contra la ora-
lidad que comenzaba a trasponerse al texto, sin la precisién que la nueva estruc-
tura formal exigia, lo clerto es que, bajo el concepto de “misién”, especialmente
de los jesuitas en ultramar, se desarrollé una disposicién a la sintesis entre orali-
dad y esciitura, entie coinunidad y sociedad. Personalmente, considero el siglo
de oro espafiol como una sublime muestra de esta tendencia. Calderén escribe
el “gran teatro del mundo”, queriendo extender sobre la naciente sociedad fun-
cional los criterios de la oralidad, y Cervantes inmortaliza las figuras de don
Quijote y Sancho cotmo personificacién de la sabiduria escrita y de la sabiduria
oral, respectivamente, mostrando que no obstante sus incomprensiones y recri-
minaciones, logran apreciarse mutuamente en su dignidad.

No sera hasta la emergencia del pensamiento luminista que la “sociedad”
quiera imponerse definitivamente sobre la “comunidad”, la tradicién escrita
sobre la oralidad. La tradicién oral es desacreditada como pre-reflexiva, como
“minoria de edad” de la razén, como sobrevivencia de restos irracionales en la
organizacién racional de la convivencia social. La cultura deja de ser compren-
dida como experiencia y se la considera ahora como ideologfa. La persona real
es relegada al ambito privado para pasar a considerarse su presencia ptblica
como la del “ciudadano”, sujeto de derechos y obligaciones establecidos en vit-
tud de un pacto social de gobernabilidad, cuyo sustento es el principio de
“soberanfa” y cuyo ejercicio es regulado por el poder jurisdiccional. La reivindi-
cacién que el romanticismo hace de tradicién oral y de la comunidad de perte-
nencia, bien puede entenderse como una reaccién a esta imposicién, la mayor
parte de as veces mds como una expresién del “malestar de la cultura” 12 que
como un intento de refundacién cultural, pero en el dmbito del nacionalsocia-
lismo, como una exaltacién de la superioridad de la raza y de la tradicién mitica
otiginaria de los germanos.

El principic hermenéutico de la realidad como una “filosoffa que se hace
historia” se impuso en los mds diversos 4mbitos del pensamiento, gobernando
Ios asuntos del mundo hasta el término de la segunda guerra mundial. Como
resultado de ésta, el racionalismo europeo debié dejar paso al pragmatismo nor-

12 ] titulo de ia obra de S. Freud me parece que repesenta e identifica una época El males-
tar en la culinra, Alianza Bditorial, Madrid 1981,
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teamericano. Sin embargo, la novedad de este triunfo no radicé en que se
hubiese impuesto por medios politicos una ideologia sobre otra, sino en el
hecho de que se mostré por primera vez, en toda su transparencia, que el meca-
nismo por el cual la sociedad funcional se expande no es el de la politica, el de
[a religién, el de la economia o el de cualquier otro subsistema juridicamente
constituido, sino el de la inhovacién tecnolégica. Mientras la tecnologia se man-
tuvo en una escala controlable por la estructura normativa de la sociedad, se
oculté 2 los ojos de la poblacién como principio estructurador de la convivencia
social. Se consideraba més bien como una herramienta neutra al servicio de
quien la poseyera. Incluso los movimientos intelectuales europeos neo-iluminis-
tas de la postguerra siguieron pensando con este mismo critetio, transformando
su critica al racionalismo en una critica a la “razén instrumental” 12, Pero la
escala inaugurada por la tecnologfa nuclear y la posterior conquista del espacio
circundante a la tierra pusieron en evidencia que la tecnologfa no estd sometida
a criterios ideoldgicos o jurisdiccionales, ni puede considerarse, por tanto, ins-
trumento para algiin objetivo determinado fuera de ella e impuesto a ella en vis-
tud de un acto de voluntad colectiva. ‘
Este es, en mi opinién, el hecho fundante, el verdadero origen de la llamada
postmodemidad” A veces, se le confunde con la emergencia de la cultura
audio-visual y con la ¢ globahzaclon del mundo que hace posible la revolucién
de la informitica y de las comunicaciones. Pero el hecho es mucho mds pro-
fundo. Es el mostrarse de la tecnologia en su capacidad de determinar 14 natura-
leza de los objetos y procesos que se sirven de ella, proyectdndolos a dna naeva
escala del fendmeno humano, que sobrepasa ampliamente la tensién v el con-
flicto entre la cultura de la oralidad y la escritura, que dominé toda la primera
etapa de la modernidad 4. Este mostrarse de la tecnologia, no como instru-
mento sometido al control de subsistemas especificos, sino como criterio funcio-
nal determinante de la organizacién misma de la sociedad, cualquiera sea su
ambito de operacién, es lo que permite también desarrollar una teorfa mds
exacta acerca de la funcionalidad social, liberindola de sus presupuestos racio-
nal-iluministas. A ello debemos destinar la reflexién de los préximos parrafos.

4. El principio de indiferencia como fundamento de la organizacién social

La tecnologia se estructura, mds alld del condicionamiento determinado por
los materiales e insumos de que se vale, por la eleccién eficiente entre alternati-
vas comparables y, en el limite, equivalentes, Como para todos es evidente en la
época del uso de computadores personales, la tecnologia no es sélo “hardware”

1 Ver J. HABERMAS, Die Kritik des instrumentellen Vernunfy, en “Theorie des kommunikati-
ven Handelns”, Suhrkamp, Frankfurt am Main 1981,

M Heidegger es uno de los pocos filssofos que se ha preguntado expi;cltamente por la esen-
cia de la tecnologia. Ver La pregunta por la técnica, en “Ciencia y téenica”, Editorial Universitaria,
Santiage 1984,
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sino también “software”. Desde los presupuestos racional-iluministas, la tecno-
logia se pensé més bien con el criterio del “hardware”, compatible con la pre-
concepcién de ella como instrumento al servicio de una finalidad que le venia
dada desde fuera, desde la concepcién de los fines sociales. Ahora, en cambio,
es parte de la experiencia cotidiana y habitual de los usuarios de computacién,
que Ia mdquina es inerte y muda sin la programacién adecuada, Ia cual no esta
determinada por la materialidad de su soporte, sino por las operaciones inteli-
gentes que define. La posibilidad que la maquira tiene de incrementar la com-
plejidad de las operaciones més alld del mero uso mecénico (si la comparamos,
por ejemplo, con la antigua maquina de escribir), radica en su posibilidad de
elegir “indiferentemente” entre opciones alternativas. La razén para preferir
una alternativa particular no la lleva a descartar la alternativa rechazada, sino a
dejarla como una posibilidad “a la mano” ¥ que es posible recuperar en cual-
quier instante. Si tal alternativa se expresa binariamente en un “si” y un “no”
{(en un “on” y un “off”}, ni la afirmacién ni la negacién tienen como consecuen-
cia una afirmacidn o negacién ontolégica de la existencia de algin objeto, sino
s6lo la determinacién de un curso de accidn provisorio a seguir que, en cual-
quier momento, puede ser reveriido a su alternativa original sin causar, por ello,
ia destruccién o el menoscabo del trabajo emprendido .

Mas relevante que determinar si acaso la organizacién social funcional imité
a la tecnologfa o ésta a aquella, lo importante es comprender la analogfa con que
ambos sistemas se estructuran. Si la funcionalidad, en una primera instancia, se
estructura como diferenciacién entre la persona y sus roles, al menos en relacién
a aquellos que no comprometen su unicidad sino que abarcan aspectos previa-
mente delimitados de su conducta, en una segunda instancia, se determina por
la posibilidad de establecer elecciones entre alternativas indiferentes, que pue-
den ser sometidas, por tanto, al principio de la eficiencia como critetio rector de
la decisién. En este caso, el problema mds importante a resolver es la oportuni-
dad de lo decidido, es decir, su temporalidad, antes que la cualidad diferencial
de las alternativas en juego, que se suponen comparables o equivalentes. El
ambito social mias directamente susceptible de organizarse de acuerdo a este
principio es, sin duda, el econémico, especialmente, cuando logtéd su total
monetarizacién, puesto que, precisamente, el dinero no hace diferencias cualita-
tivas sino sélo cuantitativas. Asf logeé constituirse la economia en un subsistema
propio, autorregulado por sus propias operaciones, sin depender directamente
de las complejas semanticas cualitativas desarrolladas en otros ambitos de la
organizacién social. Pero desde la economia, por efecto de demostracién,
comienza a expandirse también este mecanismo organizacional a otros 4mbitos
de la vida social, incorpordndose a ¢l las organizaciones formales burocratiza-
das, como la empresa y la burocracia del Estado. Finalmente, y es la tendencia

1 «Zuhanden” dice Heidegger en contraposisicén a “Vothanden”,
16 Ver N. LUBMANN & R. D= GEORGI, Diferenciacidn de los sistenas de funciones, en “Teoria
de la sociedad”, op. cit., pg. 326 y s5.
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actual, se quisiera generalizar este principio a la vida social en su conjunto, sea
en el ambito piiblico o en el privado, logrando asi una coherencia entre los
diversos mecanismos en que se expresa la sociabilidad humana.

En la medida en que més esferas de la vida social adoptan este criterio fun-
cional de decisién, mayor es la posibilidad de que se produzca, como resultado,
la aparicién de una sociedad “acéntrica” o “policéntrica”, en que cada subsis-
tema, con igual derecho, reivindica para si la autonomia de su operacién sin
aceptar criterios jerdrquicos definidos desde fuera de su limite o clausura opera-
cional. No se trata de una suerte de reivindicacién filoséfica del principio de ia
autonomia contra la heteronomia, como se interpretaba desde el racional-ilumi-
nismo, sino de una proteccién operativa de los subsistemas para el incremento
de la eficiencia, especialmente, de fa temporalidad. En efecto, la mayor diferen-
cia que puede establecerse entre las sociedades organizadas sobre la base del
principio de identidad entre persona y rol v las sociedades funcionales, es que
mientras para las primeras el tiempo es un recurso gratuito e ilimitado, para las
segundas, el tiempo'es el recurso mas escaso por definicién, puesto que siempre
habra proyectos de trabajo e inversién destinados a utilizarlo con provecho eco-
némico. Mientras para las primeras, el criterio para evaluar el tiempo social
tiende a coincidir con el relativo al tempo personal, con la sola diferencia de
que el “presente” social incluye simultdneamente cuatro o cinco generaciones,
en el caso de las sociedades funcionalmente organizadas, la temporalidad estd
dada por el grado de aprovechamiento tecnolégico de la temporalidad, lo que
no sélo incluye el valor presente del presente, sino también el valor presente de
las actividades futuras.

La aparicién de la llamada “sociedad de consumo”, como también la esta-
bilizacién del sistema politico democritico ha sido posible, en gran medida,
por la generalizacién de la posibilidad de escoger entre alternativas “indiferen-
tes” y de productos “sustituibles”. En efecto, el mercado de consumo constitu-
ido por la oferta competitiva de productos que libremente pueden escogerse a
un determinado nivel de precios, permite premiar la eficiencia de quien puede
ofrecer productos comparables a costos menores, lo cual no podrfa realizarse si
a través de practicas proteccionistas o monopélicas se evitara la eleccion entre
alternativas “indiferentes”. Un argumento analogo vale para la eleccién de
representantes politicos a los cargos piiblicos. La posibilidad de la alternancia
en el poder, es decir, de la sustituibilidad de un equipo de administracién de
los asuntos ptblicos, estd directamente vinculada al hecho de que en las elec-
ciones no se ponga en juego los fundamentos del régimen de derecho, sino
alternativas comparables y competitivas en su eficacia, de modo tal que para
los ciudadanos sea relativamente “indiferente” escoger una o la otra. El princi-
pio de indiferencia ha mostrado asi todo su potencial organizativo, permi-
tiendo operar en contextos de mayor complefidad, donde el riesgo social de las
operaciones futuras queda contrarrestado, en buena medida, por la garantia
que representa para la decisién el tener que escoger entre alternativas compara-
bles y no radicalmente distintas.
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5. La paternidad y filiacion en el contexto funcional postmoderno

Después de esta extensa explicacién respecto del significado sociolégico de
la “postmodernidad” y del modo funcional de organizar las diferencias entre las
acciones sociales, podemos ocuparnos directamente de la paternidad y de la
filiacidén, y de los desafios que les presenta la organizacién funcional. Para plan-
tear, de una vez, el nicleo del problema, habrfa que preguntarse si acaso la
paternidad y la filiacién constituyen relaciones que, desde el punto de vista
social, puedan definirse segiin el criterio funcional de “sustituibilidad” e “indi-
ferencia”. Esta misma pregunta atafie a la familia como grupo social y a su posi-
bilidad de adaptarse o no a un régimen organizativo de caricter funcional V7,

Desde luego, puede decirse que ciertas funciones econdmicas, politicas y
educacionales que estuvieron en el pasado directamente vinculadas a la familia
se han transferido a otros subsistemas sociales, sea de modo total, sea de modo
parcial, como una sucrtc de alternativa de libre eleccién. La progresiva formali-
zacién del sistema escolar es interesante de considerar, entre otras cosas por el
hecho, tan atipico en relacién a otras estructuras sociales, que su extensién se
produce hacia la menor edad y no hacia la mayor edad. En efecto, la primera
institucién funcionalmente especializada en materia educacional que se diferen-
cia del resto de las instituciones sociales es la universidad, es decir, el lugar de
los estudios superiores y de la formacién vocacional. Con posterioridad, se dife-
rencia de elia el “colegio”, el “liceo” o el “gimnasio” credndose una estructyra
de educacién pre-universitaria. Le sigue, histéricamente, la formacién de la
escuela bésica, unida a la obligatoriedad de la formacién que los Estados esta-
blecen para los ciudadanos y que ellos deben garantizar en su cobertura a toda
la poblacién. A esta diferenciacion se agrega con posterioridad el estableci-
miento de la educacién pre-escolar, los jardines infantiles y, finalmente, las
“salas cuna”.

La historia de la educacién institucionalizada es un ilustrativo ¢jemplo de
cémo la funcién subsidiaria del Estado en relacién a un derecho y obligacién
basica de los padres de educar a sus hijos va incorporando progresivamente
alternativas de eleccién “indiferente”; de tal modo que en la mayor parte de las
constituciones politicas de los Estados el derecho a la libertad de educacién de
los padres en relacién a sus hijos es visto ya como el derecho a decidir libre-
mente a qué establecimiento educacional desean enviarlos. Dificilmente algin
padre se pone en el lugar de proporcionar por si mismo educacién a sus hijos,
sino que se adopta generalizadamente la alternativa de elegir a quién se le trans-
fiere funcionalmente esta responsabilidad. Salvo el caso de ideologias radicaliza-
das a favor del “Estado docente”, que ciertamente las hubo durante el siglo
pasado o en los regimenes marxistas de este siglo, la postmodernidad reconoce
la autonomfa de los padres en relacién a la educacion de sus hijos. Pero el modo

1 Ver P. MORANDE, La familia como comunidad de personas, en “Persona, mattitnonio y
familia®, Ediciones Universidad Catélica de Chile, Santiago 1994, '
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operativo de garantizar esta autonomia es definiendo un abanico de posibiiida-
des sustitutivas del papel de la familia y de la propia paternidad a este respecto.
Es cierto que alguien puede sefialar que el papel de la escuela sigue siendo sub-
sidiatio en relacién a la funcién educativa de la familia que, aunque se delegue
parcialmente en las instituciones formales, no se abandona del todo. Y efectiva-
mente, la solucién funcional no necesita ser obligatoriamente compulsiva, sino
se contenta con crear los ambitos de diferenciacién necesarios para que se la
pueda elegir como una alternativa eficiente. Que la familia abandone en la
escuela su responsabilidad educativa no depende de la escuela sino de la familia.
Pero no se puede negar el hecho empirico de que crecientemente muchos
padres “depositan” a sus hijos en los establecimientos educacionales para ganar
el tiempo destinado a ellos para la actividad productiva o profesional.

Otro ejemplo notorio e importantisimo de la transferencia de funciones,
habitualmente cumplidas en el seno de la familia, a otros subsistemas sociales,
es el caso del empleo femenino remunerado fuera del hogar. Tradicionalmente,
la mujer habfa regulado las funciones de la economfa doméstica, mediante la
administracién de los recursos econdmicos necesarios para su mantencién, la
produccién y elaboracién de los alimentos, la prestacién de servicios de salud,
especialmente preventivos, a los miembros del grupo familiar, la adquisicién de
bienes de consumo, la proteccién de los menores y de los adultos mayores, y un
sinniimero de otras actividades consideradas tan personalizadas e incompara-
bles que resultaba muy dificil expresar su valor en términos monetarios. El
acceso de la mujer a la educacién formal v, posteriormente, al mercado laboral
remunerado ha obligado a que sea sustituida en algunas de las importantes fun-
ciones mencionadas, lo que ha traido consigo la necesidad de definir equivalen-
cias y sustituibilidad al interior de la familia con funciones contratadas a perso-
nal externo, introduciendo criterios funcionales a un espacio que se habia resis-
tido hasta entonces a definirse en términos funcionales. Adicionalmente, la par-
ticipacién de todos quienes en la familia estdn en condiciones de trabajar en la
obtencién de ingresos monetarios, ha transformado hondamente la temporali-
dad de la familia, de tal suerte que el tiempo familiar deba ser ahora contabili-
zado como tiempo sustraido a las actividades generadoras de ingresos. Del
mismo modo como en el caso de [a educacién, la funcionalidad no se ha intro-
ducido en relacién a estas actividades de modo compulsivo, sino que se ha dife-
renciado un espacio funcional nuevo de trabajo remunerado femenino que, en
interaccién con él, ha ido redefiniendo las funciones tradicionalmente sustrafdas
al criterio de agregacién de valor. La incorporacién de criterios funcionales ha
operado en este caso, como en todos, mediante la definicién de relaciones indi-
ferentes y sustituibles,

Si retomamos la pregunta original: ¢puede definirse la paternidad y la filia-
cién, desde €l punto de vista social, con criterios funcionales?, deberfamos con-
testar afirmativamente que, en algunos aspectos, como los analizados, aunque no
exhaustivamente sino a modo de e¢jemplo, ello es posible, Pero podria sefialarse
que en los ambitos mencionados, las funciones transferidas a entes externos a la
familia, aunque importantes, no son las determinantes de la paternidad o la filia-
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cién. Por ello, debemos considerar entonces, a continuacién, las relaciones de
paternidad y filiacién en su determinacién mas esencial. ¢Es indiferente para un
padre y una madre tener un hijo u otto, o no tener ninguno?, pregunta que viene
unida indisolublemente a esta otra: ¢Es indiferente para un hombre engendrar
un hijo en una mujer o en otra, y para la mujer, de un varén o de otro? Sabemos
que cada ser humano es engendrado en virtud de un tnico acto sexual que si no
se hubiese producido en el momento, con la modalidad y en las circunstancias en
que se produjo, que desde un punto de vista matemitico podtiamos calificar de
extremadamente improbables, no hubiese adquirido la existencia esa persona
especifica, sino otro ser humano, tal vez parecido en muchos aspectos, pero total-
mente diferente en su unidad y unicidad. La mayor paradoja de la vida humana
en cuanto existencia personalizada es que la extrema fragilidad y contingencia de
su origen es, al mismo tiempo, la mayor garantia de su insustituibilidad. En otras
palabras, el principio mediante el cual una persona viene ai mundo es exacta-

+ 1 miAn Frrematmmal Aa Jas walaalemas batem
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nas, El nico modo posible de valorar la existencia de alguien insustituible es por
el valor de su sola presencia, de su condicién de persona, sabiendo que no puede
ser definido como medio para otra cosa sino sélo como un fin en si mismo.
Cualquier consideracién de transferibilidad o de valoracién comparativa o com-
petitiva, indispensable para la organizacién funcional de un espacio de conviven-
cia, supone la eleccién indiferente entre la existencia o inexistencia de cada per-
sona y la posibilidad de su reemplazo

Podtia pensarse que esta restriccién a la que se ve sometido el analisis fun-
cional podria tener sentido para cada uno de los progenitores en relacién a los
hijos que ha traido a la existencia, pero que para la sociedad podria ser sufi-
clente considerar el problema en términos numéricos, de magnitudes agregadas,
haciendo como si toda persona fuese, para efectos de la convivencia social, sus-
tituible. Curiosamente, sin embargo, la sociedad nunca ha dado histéricamente
este paso, ni siquiera, incluso, en los regimenes totalitarios. En este tltimo caso,
como lo muestra la experiencia de! nacionalsocialismo, se ha procedido a dife-
renciar internamente entre aquellos que calificaban, por distintas razones, para
ser considerados humanos, y aguellos que no calificaban y podian ser considera-
dos “humanoides” y tratados como material reemplazable o desechable. Lo
mismo puede sefialarse en relacién a la aplicacién de la dialéctica amigo/ene-
migo o igual/extraflo, presente en las culturas desde épocas muy arcaicas. La
consideracién cuantitativa o funcional del enemigo y del extrafio se hace recién
posible por ia diferenciacién no funcional del amigo o del igual. Estas dialécti-
cas muestran asi, en si mismas, los limites de la funcionalizacién de las activida-
des sociales, viéndose obligadas a rescatar un principio de “pertenencia” de
cardcter irrenunciable, desde el cual se define la identidad que se diferencia, por
oposicién, a aquellos que no la poseen.

De estas consideraciones se puede sacar una conclusién fundamental: no es
a partir de un genérico principio de indeterminacién y de no-diferenciacién que
algunos actores sociales se diferencian constituyendo una identidad particular,
sino por el contrario, es desde una conciencia particular de insustituibilidad y
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de pertenencia filial que se crea, por oposicidn, un espacio funcionalmente dife-
renclado, para poder operar en él con criterios de sustituibilidad y de eficiencia.
Como muestran los més variados mitos acerca de la “autoctonia” humana y la
comparacién que ellos hacen del origen de Ia existencia del hombre con el
modo vegetal del “salir de la tierra” y del “caminar erguido”, la conciencia
social se ha enfrentado siempre a la paradoja de que el origen del ser humano
no procede de uno, sino de dos, no de sf mismo, sino de otros 8, Siendo la exis-
tencia un don recibido y no autoproducido, las culturas de los pueblos han
dado a este vinculo de dependencia una significacién esencial. Lo han consti-
tuido en el soporte de la identidad y en el punto de referencia para diferenciar,
desde el criterio de “pertenencia” a que da otigen, aquellos otros vinculos que
son elegibles y que pueden ser pactados a plazos fijos y con responsabilidades
restringidas.

La sociedad postmoderna no constituye una excepcidn a esta tradicién.
Aunque su novedad respecto de las formas sociales anteriores a ella consista en
identificar cada vez més la forma de la organizacién social con los criterios ope-
rativos determinados por la tecnologia, no hay razones para interpretar esta ten-
dencia como una determinacién compulsiva que abarque necesariamente a la
totalidad de la experiencia social. La evolucién social hacia formas de organiza-
cién funcionalmente definidas tolera incluso la existencia de subsistemas que se
comporten “contra-adaptativamente” en relacidn a esta tendencia, como es el
caso de la relfigién que, lejos de adaptarse funcionalmente a las formas de fun-
cionamiento de las restantes estructuras sociales, persevera en la definicién de
jerarquias y formas de accién no funcionales, apoyada en presuposiciones
metafisicas o teoldgicas 1. El problema de esta coexistencia de formas de orga-
nizacién apoyadas en criterios tan disimiles no es propiamente un problema de
la sociedad, sino un problema de estas estructuras funcionalmente “contra-
adaptativas”. Asf, no es la sociedad postmoderna la que encuentra alguna difi-
cultad en que exista un espacio religioso sustraido a su l6gica habitual de fun-
cionamiento, sino que es la religion la que se ve enfrentada al problema de con-
trarrestar las tendencias de funcionalizacién que la sociedad proyecta sobre su
propio nicleo organizative. Con la familia sucede otro tanto. No es que ella sea
un obstaculo para la funcionalizacién de las conductas en otros niveles de la
accién social, sino mids bien es ella la que tiene la responsabilidad de mantener
su propia estructura en un ambiente que no le es hostil, sino sélo “indiferente”.

Un buen ejemplo de ello es la definicidn social de una paternidad y filiacién
sustitutiva mediante la institucién de la adopcién legitima. En sentido estricto,
se trata de una definicién funcional puesto que el vinculo de pertenencia es, en
este caso, libremente adoptado y sancionado por los tribunales. No es natural,
sino propiamente social. Sin embargo, una vez ejecutoriada la sentencia, la

18 Vor C. LEVI-STRAUSS, Le estructura de los mivos, en “Antropologia Estructural”, Eudeba,
Buenos Aires 1968,

1% Yer N. LUHMANN, Die Ausdifferenzierung der Religion en *Gesellschaftsstruktur und
Semantik”, Bd. 3, Suhrkamp, Frankfurt am Main 1989. ‘
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sociedad considera al hijo adoptado en forma totalmente equivalente a como si
fuese un hijo nacido del matrimonio, y obliga a los primitivos padres “biolégi-
cos” a tenunciar a todo tipo de reivindicacién sobre el hijo entregado en adop-
cién. La tGnica manera de que una institucion de este tipo no se transforme en
una via de manipulacién instrumental de los hijos adoptados es la consideracién
de que los padres adoptivos no han “producide” por si mismos el objeto de su
deseo o el satisfactor de su necesidad psicoldgica, sino que han incorporado a su
familia un ser humano ya existente que no tiene otro mérito para ser recibido
que su misma condicién de ser humano. No significa desconocer con ello que,
empiricamente, puedan constatarse casos de trafico remunerado de adopcién de
menores como si ellos fuesen mercancia, pero esta situacién estd expresamente
sancionada y no da origen a legitimacién alguna de la pertenencia a una familia,
En otras palabras, aunque el mercado esté totalmente legitimado como meca-
nismo racional de distribucién de recursos y de bienes satisfactores de necesida-
des, no se puede recuirit a la legiiimacion del mercado para jusiificar la adop-
cién de personas. Estando en juego la unidad y unicidad de la persona, es decir,
la totalidad de su existencia, no es el mecanismo funcional el mas apropiado
para organizar ese dmbito de la conducta social.

Si Ja sociedad funcional no obliga compulsivamente, por todo lo dicho, a
funcionalizar las relaciones personales al punto de prescindir de los vinculos
naturales de la paternidad v filiacién, ¢de dénde procede entonces la situacién
ctitica por la que atraviesa este vinculo en la sociedad actual? Pienso que la res-
puesta a esta pregunta puede ser una sola: de la libertad del hombre. Pero antes
de analizar mds profundamente este aspecto, quisiera referirme a algunas medi-
das que la sociedad ha tomado en este dmbito y que afectan directamente el
contexto en que nace el vinculo de la paternidad. Me refiero, especialmente, al
control de la natalidad, a las leyes de divorcio y 2 la fertilizacién asistida. Salvo
el caso del control de la natalidad que, en algunos pafses, ha sido impuesto con
criterios geopoliticos contra la voluntad de las propias personas afectadas (este-
rilizacién masiva, limitacién del niimero de hijos por matrimonio, ete.}, ia fun.
cionalizacién de las relaciones humanas que estas disposiciones contienen se
han impuesto a la sociedad del mismo modo como lo ha hecho toda la organiza-
cién funcional, es decir, a través del ofrecimiento de nuevas posibilidades de
eleccién en relacion a las tradicionalmente consideradas, las que tienen en
comiin el criterio de escoger entre alternativas indiferentes. A nadie se le obliga
a controlar su fecundidad o a divorciarse o a someterse a un procedimiento de
fertilizacién asistida que, como vemos en la actualidad, quisiera incluir también
garantias eugenésicas, S6lo se les ofrece esta posibilidad como un tecurso “ala
mano” para ser considerado entre las opciones disponibles. Naturalmente, el
solo hecho de que se oftezca esta alternativa significa introducir ya en la socie-
dad un criterio de “indiferencia”, que no es prohibido ni considerado ilegitimo.
Pero tal criterio tampoco elimina la opcién de considerar a la persona como
inica e insustituible. Por ello, el que se adopte o se rechace este criterio
depende de la libertad de las personas.

Llegamos asi al final de esta argumentacién. No es la sociedad funcional Ia
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que se ve obligada a imponer 2 la cultura, para su mejor funcionamiento, la
derogacién del vinculo de paternidad y filiacién. Antes por el contrario, como
ya se ha dicho, la propia organizacién funcional supone, en cierto sentido, la
existencia de las relaciones no funcionales, a partir de las cuales se diferencia el
ambito funcional. La pregunta se desplaza entonces de la organizacién social a
la cultura. ¢Por qué le cuesta tanto a nuestra cultura contemporinea reconocer
el vinculo filial? Ello se debe, en parte, a la persistencia de una ideologia racio-
nal-iluminista que, a través de distintas versiones, ha pretendido fundar la sobe-
rania del individuo y del Estado, y la autonomifa de la conciencia y del juicio, en
la superacién de todo vinculo de dependencia, siendo el mas fuerte de todos, el
reconocimiento de Dios como Creador y Padre, y el reconocimiento de la pater-
nidad humana. El solo teconocimiento de ambas paternidades implica necesa-
riamente la confesidn de que la vida se recibe gratuitamente, de que procede de
otros y de Otro. Y como sabemos, la aceptacidn de un don significa contraer
una obligacién, entrar en una alianza, estar dispuesto a devolver. La sociologia
ha recogido abundante material empfrico acerca del hecho de que dar, recibir y
devolver son tres momentos obligados de una relacién de reciprocidad que se
proyecta en el tiempo, es decit, que no es efimera, sino que aspira a incorporar
{a temporalidad como parte constitutiva del don 20,

Personalmente, sin embargo, tal vez por deformacién profesional, desconfio
de las explicaciones que buscan el origen o la causa de una determinada tenden-
cia cultural en la existencia de ciertas corrientes filosdficas e intelectuales, mis
todavia cuando sus presumibles efectos son hechos sociales y culturales de gran
escala. No se debe sobrevalorar la influencia de determinadas lineas de pensa-
miento. Como ha mostrado la reflexién postiluminista, la realidad social no es
una “filosofia que se hace historia”, sino que las filosofias son también contin-
gentes y acompaflan los procesos histéricos, interactuando con ellos, pere no
determindndolos. Lo realmente determinante es la experiencia humana, el
modo en que el hombre se interroga por €! significado de la existencia, en bis-
queda de la ampliacién de su horizonte de libertad. La paternidad vy la filiacién
es una experiencia del més profundo significado humano, y si se ha oscurecido
en esta época, no cabe otra alternativa que revivirla en su significado originario
para reproponerla como un hotizonte de sentido para las nuevas generaciones.
Si la paternidad y la filiacién no se experimentan como un bien en si mismo,
como una forma de crecimiento personal, ninguna ideologia, por persuasiva que
parezca, podré revivirlas o potenciarlas como un objetivo no sélo legitimo sino
deseable.

Lo primero que habtia que hacer notar, en este sentido, es que no se puede
ser padre si no se experimenta la condicién de hijo y viceversa. Entender que el
significado de la existencia es un proyecto de Otro, es lo que constituye tanto la
conciencia de la paternidad como de la filiacién. El don de la vida no se com-

20 Ver M. Mauss, Ensayo sobre los dones. Motivo v forma del cambio en les sociedades primiti-
was, en “Sociologia y Antropologia”, Tecnos, Madrid 1991.
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prende hasta que no se acepta, y no puede llegar a aceptarse sin estar disponible
a su transmisién a otros. Pero esta conciencia de la gratuidad del don no seria
hutnanamente posible si la relacién de paternidad fuera entendida como depen-
dencia de una sola persona. ¢Quien podria mirar a la cara a su hijo sabiendo que
él y sblo él es el {inico responsable de su existencia, cuando todos saben por
experiencia propia que ella puede ser dolorosa, llena de limitaciones e incerti-
dumbres? 2! No nacemos de uno, sino de dos, y la dependencia revela su misterio
de libertad, alli donde se hace evidente que el don no es una determinacién arbi-
tratia y unilateral de la voluntad de uno, sino el fruto de una donacién incondi-
cional, no calculada ni instrumentalizada, de la libertad de dos. No hay filiacién
sin esponsalidad, ni puede haber esponsalidad sin asumir el riesgo de la filiacién .

La incomprensién de este fundamento de la libertad estd en la base de la
crisis actual de la paternidad. Si la conyugalidad pierde su sentido de donacién
incondicional e irrevocable de la libertad propia a la libertad de otro y se trans-
forma en un contrato que puede concluirse unilateralmente o por mutuo
acuerdo de las partes, no puede verse asociado 2 ella un acto que, como la pro-
creacién, genera un hecho irreversible que acompafiara a los progenitores por el
resto de sus vidas. A nadie podria extrafiar que la crisis del matrimonio indiso-
fuble traiga como consecuencia la pérdida del deseo de tener hijos y la caida del
niimero de nacimientos. A su vez, si no se ve en la paternidad y en la procrea-
cién una forma de realizacién de la libertad de donar irrevocablemente la exis-
tencia, ¢que razones podria tener alguien para perseverar con fidelidad en una
relacién conyugal, cualquiera sean las dificultades y los obstaculos que se pre-
senten? La introduccién de medios tecnolégicos “seguros” para evitar la procre-
acidn ha permitido separar de hecho Ia conyugalidad de la filiacién. Pero como
no se puede separar el significado de ambas experiencias, ha terminado por
oscurecer el sentido de las dos. Al mismo tiempo, sin embargo, ha obligado al
redescubrimiento del sentido antropoldgico originario del matrimonio y de la
procreacidn, Por decir asf, hoy dia ya no bastan razones funcionales o de conve-
niencia para mantener con otra persona un vinculo itrevocable, La legitimidad
social alcanzada por las relaciones funcionales obliga a que las actitudes y deci-
siones que frente a la funcionalidad son “contra-adaptativas” deban encontrar
un fundamento no funcional. En este caso, no hay otra razén que la libertad
misma del ser humano y su vinculacién intrinseca con la verdad de su vocacién,
para justificar Ia donacién incondicional de la propia existencia. Como suele
ocurrir con las instituciones que atraviesan por situaciones de crisis, ellas provo-
can una reaccién de la conciencia humana que espontdneamente se vuelca en
basqueda de su verdadero fundamento,

Concluyo entonces senalando que, si bien es cierto que la crisis de la pater-
nidad fue atribuida desde un horizonte racional-iluminista a un proyecto de

21 Esta es Ia reflexién que se hacia Spaemann a propésito de la paternidad artificialmente
obtenida, Ver MELiNA & LAFITTE, Amor Conyugal y vocacion a le Santidad, cap. 7 (en prensa,
Ediciones Universidad Catélica de Chile, Santiago 1997).
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liberacién del hombre y de la mujer de todo vinculo de dependencia para afir-
mar, en cambio, su total autonomia racional, la postmodernidad nos muestra
més bien que el verdadero origen de esa crisis es la introduccién en la vida
social del principio tecnolégico de la eleccién entre alternativas “indiferentes”,
principio que se ha puesto operativamente “a la mano” de las personas, primero
como posibilidad de controlar la fertilidad por medios técnicos, y ahora, por la
posibilidad de regular el proceso completo de la fecundacién humana, desde la
produccién de celulas sexuales hasta la implantacién de Jos embriones en el
titero materno. Filoséficamente, este nuevo rol de la tecnologfa se ha asociado a
la reflexién sobre el “nihilismo” y su aceptacién del principio de indiferencia
como verdadero fundamento de la reflexién metafisica 22, Mas alla, sin embargo,
de su clarificacién filoséfica, todo hace suponer que esta disponibilidad tecnolé-
gica no disminuir sino que se incrementar4, tanto en calidad como en cantidad,
no existiendo otro antidoto cultural frente a ella que el redescubrimiento de la
experiencia de libertad que nace de la autodonacién incondicional de la existen-
cia, el cual, justamente en su incondicionalidad, no puede medirse ni compa-
rarse con criterios que puedan ser evaluados funcionaimente,

22 La pregunta cldsica de Heidegger con que concluye su leccién Qué es la metafisica?:
“sPor qué hay ente ¥ no mis bien nada?” refleja a nivel filosdfico la pregunta que la tecnologia
resuelve operativamente en el plano de la vida social.






LA DIMENSIONE PASQUALE
DELLA PATERNITA E DELLA FIGLIOLANZA
{Riflessioni sull’opera poetica di Karol Wojtyla)

STANISEAW GRYGIEL

1

«Penso continuamente a quanto seguo col cuore»

Passeranno e sparivanno varie abbondanze,

I tesort e le potenze andrannc in aria, § grandi complessi in rowmz)

Delle cose di questo mondo rimarranno solo due,

Solo due: la poesia ¢ lz bontd... ¢ niente di pii...

Perfino le conoscenze, prive di queste due, sbiadivanno sully carta. ..
- {C. K. Norwid)

Was bleibet aber, stiften die Dichter.
(F. Halderlin)

I testi poetici di Karol Wojtyta sono nati nello sforzo di aprirsi all’Alterita
desiderata dall’'vomo e nell’esperienza dell’incarnazione della Grazia in cui cul-
mina la veritd del dramma dell’esistenza umana. Per dirlo filosoficamente, la res
poetica di Wojtyta riflette la misteriosa unione dei trascendentali verum, bonum
e pulchrum, unione che rappresenta la logica primordiale di ogni essere e in un
modo particolare dell'uomo. Questa logica, contemplativamente vissuta, indica
all’uomo ['uscita dal labirinto delle opinioni e dei pregiudizi sulla fattualita del
suo essere. Seguendo quel filo di Arianna che & il pulehrum in cui la par-ousia
del verum e del bonum risplende e ci chiama al lavoro per il loro compimento,
I'uomo esiste come parola poetica e allo stesso tempo filosofica.

La dolorosa esperienza della contingenza del proprio essere espone 'vomo
alla luce dell'Invisibile e dell’Ineffabile. Lanciando se stesso come una grande
domanda nella direzione dalla quale proviene questa luce, domanda alla quale
solo quell’Altro Invisibile e Ineffabile pud dare la risposta, 'uomo esiste filosofi-
camente. Esistere come una tale domanda-sfida lanciata all’Altro e aspettare la
risposta significa pensare nel senso pit profondo del termine. Il pensiero filoso-
fico & dialogico. Chi pone le domande alle quali & in grado di rispondere da solo
non pensa ma soltanto monologicamente costruisce oggetti.

Avvolto dalla misteriosa luce dell’Invisibile, I'uomo scopre di essere una sto-
ria drammatica che solo i simboli e i miti possono poeticamente enarrare. Nella
societd in cul la poesia deli’essere & stata spenta, il pensiero staccato dal verum e
P'amore separato dal bonum vengono sostituiti dal calcolo e dal “comodo” che
usano il belio come una pura decorazione. Il bello trasformato in un estetico
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puramente formale non ¢i chiama al lavoro per la Grazia del compimento, per-
ché tale bello non ci chiama a niente,

E in questo senso che io intendo le parole di E Héldedlin: Voll Verdienst,
doch dichterisch wobnet der Mensch auf dieser Erde, e quelle di sant’” Agostino:
Fecisti nos ad te, Domine, et inguictum est cor nostrum donec requiescat in Te.
Infatti, facendo tante cose, 'uomo & voll Verdienss, pleno di meriti. Perd, doch,
in fondo, egli abita poeticamente, dichterisch, su questa terra, mirando, nella
fronetica ! inquietudine, all'Invisibile e Ineffabile da cui proviene tutto e verso
di cui il suo essere & orientato e profeticamente proteso. L'uomo abita poetica-
mente e filosoficamente tra le cose visibili ic quanto esse, dette dall’Ineffabile e
lluminate dall'Invisibile, devono anche da lui essere dette bene e non male, ciod
bene-dette e non male-dette. Dentro colui che intravede I'Invisibile nel suo
riffesso sul visibile e dice bene tutto cid che &, avviene 'atto della con-creazione
o, meglio, il poiein. Percid esistere poeticamente vuoi dire anche pensare cosi.
La presenza deil'uomo che pensa ed esiste poeticamente rinnova e trasfigura il
mondo visibile secondo quello Invisibile.

In altri termini, la persona umana esiste come una visibile intentio
dell'Tnvisibile. I Greci 'avrebbero chiamata f6ros. L'uomo & tdnos dell’Altro.
Colui, allora, che non esiste poeticamente e filosoficamente su questa terra & un
essere “stonato”, spesso malgrado le apparenze. Recita la prosa della propria
immanenza secondo la logica che da inizio a una cultura “stonata”.

I poeta dimora nello stupore provocato in lui dal bello degli esseri, bello
che, riflettendo 'Amore creante dell’Altro, & in urto con la minaccia del loro
annientamento. La sua esistenza, perd, e il suo pensiero, grazie al podein che in
essi avviene, non si fermano di fronte alla morte e non marciscono nel dolote,
ma ne escono ancora pit forti. Infattl, la poesia va al di I del visibile che si scio-
glie, aprendo Fuomo all’incontre difficile con I’ Altro.

La morte delle persone pid care toced presto in sorte a Wojtyta. Nulla di
strano, allora, che egli fin dalla gioventli guardasse lontano, verso le cose ineffa-
bili e invisibili. Gia nel 1939, il diciannovenne Wojtyta scrisse:

Sulla tua bianca tomba,
ormai chiusa da anni,
qualcosa sembra sollevarsi:
tnesplicabile come la morte?,

L 1l greco fromesis significa proposito, saggezza {del cuore), prudenza.

2 K. Woyrvia, Sulle tua tomba biancs. 1 testi poetici di Karo] Wojtyla sono stat tradotti da A.
Kurczab e M. Guidacci. Ho apportato alcune modifiche alla traduzione, laddove non corrisponde
al testo polacco.
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Nel suo ricordo poetico della morte di un compagno di lavoro nella cava di
pietra echeggia anche la rabbia in cui cresce 'amore per 'uomo.

/.../ L'uomo ha portato con sé la segreta struttura del mondo
dove Uamore prorompe pini alto se pin lo impregna la rabbia3.

Nello stupore e nella rabbia, ['uomo cresce come magna guaestio (san
Agostino), sfidando Dio in difesa dell’nomo. E in questa difesa che si costituisce
e si sviluppa la filosofia nel senso primordiale del termine.

Devo sempre ricordare: “sono un essere contingente?”
Ma se '8 in me la veritd - deve esplodere.
Non posso vifiutaria, vifiuterei me stessod,

La domanda-sfida deve far esplodere la verita; aspettare la risposta ad una
tale domanda, aspettare Uesplosione della veritd, significa propric lavorare poets-
camente per la Grazia, Esisto quindi poeticamente, esistendo coraggiosamente
nel visibile contingente per I'Invisibile necessario. La vita e il pensiero staccati
da un tale esistere verranno soffocati dal nulla formalizzate, ciog da quelli che
sono i metodi di costruzione dei concetti € la loro composizione nei sistemi este-
tico-etici talvolta molte sofisticati. :

La poesia € Ia filosofia che emergono dall’aspettare esplosione della verita
nell’uomo non saranno mai costruzioni dell’erudizione. Giobbe non & un poeta
né un filosofo fatto di libri; il suo pensiero, attinto dall’origine dell’essere, si
distingue per la sua originalita poetica. Egli podes quel Domani che & pit: grande
di tutti i domani; egli matura per la Grazia.

Muaturitd, uno scavo nel niidollo segrevo, /.../
meaturild, superficie che si avvicing al fondo,
maturitd, un abisso che viene penetrato,
riconciliata ' antma col proprio corpo,

pia riluttante alla morte

ed ansiosa della resurrezione.

Maturita per difficili incontris,

Nel maturare per difficili incontri i timore dell'uomo viene trasfigurato
dall’amore$, perché Famore determina il futuro?.

W

3 La cava df pietra, IV, 7.

4 Nascita dei confessori, 11, 2, 3
3 Meditazione sulla morte, 1, 1.
6 Ihidem,1,2.

T La bottega dell’orefice, 1, 6.
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Nel pofein e nella maturazione poetica dell’uomo, la domanda nata da
un’esperienza finale che ha sapore d'annientamento ® e lanciata all’Altro viene
avvolta dalla luce del

mistero del Passaggio

in cuf

il camnmino s'inverte.

Dalla vita passare nella morie —

& questa esperienza, ['evidenza.

Attraverso la morte passare nella vita -
questo il mistero.

Mistero — un’iscrizione profonda

ancora non del tutto decifrata

ch’é in noi presagio e non contraddice la vita®

Nel mistero del Passaggio ¢’& una asse che sospesa sopra ['abisso conduce
dalla sponda dove il contingente cessa di avvenire verso |'aldila da dove pro-
viene la luce che traendo il bello del vero e del bene daile tenebre dell'imma-
nenza di questo contingente risveglia la speranza nell'uomo.

Penso a quest'asse su cui poggio il piede.

Forse il mio cuore é quest'asse tra due sponde,
cuore che nelle sue fibre trema di conmmozione?
Od é il pensiero?

(penso continuamente a qguanto seguo col cuore,
non so se sono pin colmo di sentimenti o di idee).
E tutto & 13 dove poggia Passe .

E su che cosa poggia questa asse in cui ¢’8 solo la forza? Senza dubbio non
sulluomo, perché egli, pur crescendo, vacilla; gli parlano la forza e la debolezza
sulle quali si regge il mondo !, Grazie alla coraggiosa poiesis, sentendo sotto la
superficie delle parole /.../ il fondo su cui poggiare il piede 12, scrive Wojtyta,

sto fermo. Pesco i mio riflesso dalla cvesta dell' onda
che torna tndietro da sola — lasciandomi 4.

I mio moto é diverso:

ld solo il mio contorno, nella parentesi diafana,

e qui — la veritd che con la mia vita devo affermare 3.

8 Meditazione sulln morte, IV, 4.
2 Meditazione sulla morte, 11, 2.
10 Ngscita dei confessors, 11, 4.
10 Ibiden, 11, 4.
12 Ihidem, 1, 1.
13 Nagscita dei confessors, 11, 5.
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Limmagine del passare sull’asse fa pensare a “Patmos” di F Hélderlin 4, Su
questa isola, san Giovanni, misticamente unito alla Parola, disse parole piit
sagge di lui; sotto la loro superficie sentiamo i fondo su cui poggiare il piede. K.
Wojtyta in ogni avvenimento intravede una iscrizione profonda gia decifrata da
Colui che & passato di qua, avverandola in se stesso ¥. Grazie al Passaggio di
questo Volontario Divino che & Parola di Dio, quelli che esistono poeticamente,
possono esistere anche “paschalmente”. Negli avvenimenti contingenti della
loro vita traluce PAltro che, rivelandosi e allo stesso tempo nascondendosi,
come se si difendesse contro la doxa con la quale tanti cercano di palpeggiarlo
volgarmente, si avvicina a noi come quell’Avvenimento che non passa. Nelle
tenebre di cui parla Hélderlin in “Patmos”, attraverso questi avvenimenti contin-
genti, si apre cid che Heidegger chiamerebbe Lichtung.

‘Nella Lichtung della drammaticita degli avvenimenti e delle parole, dram-
maticitd cantata da Wojtyka nel poema «La Redenzione cerca la tua forma per
entrare nell'inguietudine di ogni nomo», analizzata invece nello studio «Persona
¢ attow, non si rivela il Sezn cost primordiale da annullare la differenza tra Dio e
gli womini, In questa drammaticita

/.../ ognt istante si apre al tempo intero,
scavalca se stesso
e tu trovi un seme deternitd 19,

La Parola di Dio si innesta nelle nostre parole nella misura in cui, umil-
mente seguendo il bello degli esseri, uniamo il nostro sguardo allo Sguardo
Divino 7. Percid le parole poetiche ordinano le nostre espetienze comunican-
doci la verita. Le parole bibliche la comunicano in un modo che trascende le
nostre possibilitd di podesn. Innestandosi nel nostro amore, nella nostra cono-
scenza e nelle nostre parole, ci difendono contro la morte che incomincia nel
vuoto dell’esistenza e del pensiero puramente formali.

¥ Vieino
E difficile ad afferrare & # Dio.
Mau dove & il pericolo, cresce
Anche cid che ti salva.
Nelle tenebre vivono
Le aquile ¢ senza paura
Va la prole delle Alpi sopra Pabisso
Su Kevemente costrutti ponti.

13 Meditazione salla morte, 11, 2.

16 14 Redenzione cerca le tua forma per entrare nell inquictudine di ogni nomo, 10, 2.

Y7 Vale la pena di ricordare che il greco theds e thedomai (* puardare con ammirazione”} deri-
vano dal #héz che significa anche sguardo. Colui che esiste poeticamente guarda i riflessi dello
Sguardo di Dio, cioé il veram, il bonum, ¢ il pulchrum, quello che li sintetizza tutti e due. 11 fllosofo
che meditando sul versm e sul bonum coglie il loro pulchrum non cade nelle trappole epistemologi-
che proprie della doxe della caverna di Platone. Egli conosce perché vede,
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Nostro sostegno le parole pronunciate in tempi antichi

e pronunciate anche oggi con tremore. /.../

Vi sono, certo, anche Mani invisibili ed esse ci reggono

mentre con sforzo portiamo la barca, sulla rotta tracciata dagli events,
malgrado tanti banchi di sabbia 18,

Penso di non esagerare dicendo che il bello salva Puomo e le sue parole
dall’invecchiamento. Le parole della Bibbia sono eternamente in fiore, perché la
loso bellezza & la stessa Parola, la Poesia di Dio,

Il poeta deve lo stile con cui si esprime all’essere, leggiamo in «Fratello del
nostro Diow. La stessa idea esprimono le parole di Paul Valery: il primo verso di
poesia viene da Dio, tutti gli alexi risuitano dal lavoro delf'uomo. Socrate disse a
Ione che Pavvenimento della poesia comprende solo chi la guarda alla luce della
grazia divina. B naturale, allora, che la poesia, cantando il dramma deil’esistenza

N
Aallizame J U0 amore olla sua morte, non e mai erranes e gie rarale
LA AL EAALRANAy SUC amere 2 Lied LML Ly LAIEL N LA L L AL Al sue s

superano 1 concetti. Se la paroia si identificasse con il concetto, Dio non
potrebbe esprimersi nelia Parola delia Poesia dell’Incarnazione. Nelle parole
poetiche raggiungiamo probabilmente le vette della parola — non di quella che
accompagna la “praticitd”, neanche della parola che porta un pensiero, ma di quella
/.../ che cessa di essere un mezzo diventando una sussistente forza elementare 19,
Tale forza elementare ci permette di sperare di poter

riequilibrare infine tutto, in un gesto saldo e maturo! 20

e che un giorno quel gesto che offusca linterioriti dell'atto /.../ cadrd ¢ che
dei nostri atii resterd solo la vera essenza 21, Ultimo nostro gesto, sospeso nel
silenzio, & la morte.

La nostra quotidianita incinta dell’Altro ¢ come una melodia i cui suoni
sono uniti tra loro non dai legami causali ma dalla presenza del compimento che
avviene in ogni suone. Il suono emerge dal nulla come un dono e ¢id che esso
“dice”, lo “comprendiamo” alla luce invisibile che emana da quel suono che
ancora hon ¢'¢, ma solo ad-viene; il suono che ascoltiamo ha il suo senso in
quelio che ascoltereme. Infatti, la poesia emerge dal nulla. Immersi nel silenzio
di quel nulla che segue I'ultimo suono, veniamo avvolti dalla fuce del senso di
ci¢ che avveniva in tutti i suoni. Nel silenzio del compimento, in cui si rivela
Yorigine della melodia stessa, ci sentiamo trasfigurati, vale a dire, sentiamo di
essere noi stessi pilt di quanto ci sentissimo all’inizio, nella misura in cui
veniamo trascinati dall’Altro come da un Mare che sta

18 Chiesa. I pastori e le fonti,
19 Clr. K. Woytvia, O teatrze slowa (I teatro della parala), in: Poezie i dranaty (Poesie ¢
dramlm) Krakéw 1980, Znak, p. 383,
20 Profili di Cireneo, 11, 1.
2% Pensiero - strano spazic, IV, 2.
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spandendo intorno tanto silenzio, tanta freschezza.

Annegare, annegare! Piegarsi e poi lentamente scivolare

senza sentive in gquel riflusso 7 gradini

sui qualf i discende df corsa tremando —

solo Panima, Fanima dell' vomo immersa in una minuscola goccia,
Panima rapita in questa corrente®,

La morte & un grande silenzio, Le parole nelle quali non suona il silenzio
dell’origine e quello del compimento del nostro essere quotidiano vanno fuori
tema; non annunziano Xz vera essenza del nostro essere, quella sempre futura, e
non ci chiamano al poiein.

E

L’Altro che traluce nel silenzio del canto poetico e della domanda filosofica

& una sfida continua.
Dio stesso forse ci sfida
affinché noi stessi sfidiamo il destino®.

Nell’esperienza di quello spiraglio di pulchrum che entra nell’'vomo dall’aldila,
avviene in noi cid che i Greci chiamavano catbarsis. In essa, 'uvomo che & solo sim-
bolo dell’uomo, come diceva Platone, 'uomo che soltanto col canto e con la
domanda riesce appena a sfiorare & vera essenza del suo essere, lotta “fino alla
mattina” contro I'’Angelo di Dio per ottenere la bene-dizione {cf. Gen. 32, 25-31).
Lottare cosl tutta la notte significa decidersi generosamente a esistere proteso
all’Altro e per I’Altro, prima di compiere qualsiasi scelta morale. Solo grazie a
questa decisione poetica che non bada all'utilita e 4 fortiori al piacere, I'uomo
entra nella relazione “io-tu” con ogni essere. Affondando cosi le radici nell’Altro,
egli esiste come soggetto e compie le sue scelte morali. Non ¢’8, quindi, da meravi-
gliarsi che & in esse che la veritd dell’uomo, quella pitt grande delle verita morali,
cominci a rivelarsi. La verita dell’uomo si rivela petfino in quelle scelte nelle quali
la decisione di esistere generosamente viene meno, perché ail'uomo che si sotto-
mette alla logica propria degli oggetti utili e piacevoli duole il proprio essere
deviato dalla sua vera essenza. Il dologe & rivelante. Era, quindi, naturale, anche se
pet molti sorprendente, che la riflessione antropologica del Cardinale Wojtyta
partisse dalla drammatica e trascendente esperienza morale dei nostri atti.

Da questo continuo decidersi a esistere proteso all’Altro,

Da guesta corrente — sappi — non ¢’é ritorno.
Awvvolto dalla misteriosa bellezza dell’eternita!
Durare ¢ durave. Non interrompere la fuga

22 Canto del Div nascosto, 1, 3.
23 La bottega dell'orefice, 1,2.
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delle ombre, durare solamente
in modo sempre pitk chiaro e pil semplice 2.

W

1l Volontario Divino, passando di qua, ha lasciato il suo volto impresso su
tutto cid che & nostro, volto raggiante di poesia e bontd che solo due rimangono e
sulle quali i poeti fondano, stiften, quella verita dell'uomo che rimane, bleibet,

Dio venne fin qui, si fermo 4 un passo dal nulla,
ai nostri occhi vicinissimo >,

Adesso ciascuno di noi dice con Veronica;

Ormai sono passati tutti, fu resti sola.

Su quel panno v'é il segno del contatto, [i 1 vipari dalla tua stessa forma.
Una forma di vita con cui non puot sentirti d'accordo. /.../

Vicinanza che ridona la forma. /.../

Nostalgia: fame df vicinanza.

Non basta pin ['effigie, & un segno del distacco.

La REDENZIONE & lg continug vicinanza di COLUI CHE E PARTITO?®,

Il vero dramma dell'uomo & I'Incarnazione. A chi lo evita, perché ne ha
paura, non sard mai dato di dire con Maria:

Iv non mi conoscevo cosi come wi sono ritrovata nel canto.
Camminavo tra la gente dividendo le sue ansie,

con { mtel semplici gests, /.../ ,

E guando il canto é esploso, avvolgendomi come uno scampanio
ho visto che le parole 17 traggono di dove eri nascosto

come una luce immersa nel fondo del pensiero —

E quando il canto cesserd,

sentirai meglio § miei pensieri?,

Nel Volontario Divino, tratto i dove era nascosto,

gutalcuno si chiné lungamente su di me /.../
Questo dolce chinarsi, pieno di freschexza ed insieme di arsura
& silenziosa reciprocitd 28,

24 Canto del Dio nascosto, 1, 1.

23 Canto del Di nascosto, 1, 12.

26 Iz Redenzione cerca la tua forma per entrarve nell'inguictudine di ogni womo, IV, 1,2, 3,
21 La Madre, 111, 1.

28 Canto del Dio nascosto 1, 6.
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Solo quando I’Altro si china cosl generosamente sull'uomo proteso a Lui,
'vomo comprende tutto, incluso se stesso.

Lamore nei ba spiegato ogni cosa,
Pamore ba risolto tutto per me —
percio ammiro guesto Amore
dovunque Esso si trovi?®.

Agognando una nuova creazione e affidandosi sempre di pit
all’Avvenimento dell’Amore,

inappagato dall’unico giorno della creazione
o bramo un nulla crescente,

perché il mio cuore sia disposto al soffio
Del Tio Amore30,

il confessote diede a Adam Chmielowski soltanto un consiglio: lascia che
L Amore & formi! (Fratello del nostro Dio). In fin dei conti I"unica parola in cul
’esistenza poetica dell'uomo si esprime bene & quella detta nello stupore e tre-
more: Grazie!

11 tempo vissuto nello stupore e nel tremore riempiti dei “Grazie!” & un
tempo giusto. Chi vive nel tempo giusto in cul la speranza s'tnnalza da tutti § luo-
ghi soggetti alla morte?!, non si rassegna alla cotruzione, ma matura al difficile
incontro con Colui in cut la vita trova tutto il suo domani?? e il mondo che muore
di nuovo rivela la vita 3. E cosi w'iscrive in Te la mia speranza ®, quando nello
stupore e tremore

si confondono Uattimo e l'eterno,
la goccia ba risucchiato il mave. /.../
La vita é forse un’onda di stupore, un’onda pint alta della morte? .

Nello stupore e nel tremore, affidando il suo visibile all’Invisibile affinché
Egli lo misuri, 'uomo & gia giudicato da Lui. E l'unica giustizia che salva. Si, &
una croce imposta sull’'uomo, ma solo portandola, egli non perdera la liberta e

29 fhidems, 1,5.

30 thidews, 1. 9.

3 Meditazione sulla morte, IV, 1.
32 Ihidem, I, 3.

33 Ihidem, 1V, 1.

34 Thidem, IV, 5,

33 Canto del Dio nascosto, 1, 10.
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non insanird come insaniscono quelli che si sottomettono all’onnipotenza del
divertimento.

Allora Egli vered, pored il suo giogo
sulle tue spalle. Sentirai e t desterai con un palpito,

La liberta sara sempre difficile. Destino di colui che esiste poeticamente &
testimoniare dell’Altro fino al martirio del sangue. 1l bello che ci conduce fuori
dal labirinto delle nostre proiezioni é solamente la prima nota del Tremendo 7.

Attraverso il pensiero il mondo non si avvia nel paese dei puri significati’s.

Pensava forse Stanislao: la mia parola t ferird e ti convertind,
alle porte della Cattedrale tu vervai da penitente, /.../

(‘ﬂ ln navola HOH ]'m f‘/‘nM‘!J‘/—W‘f1f‘/} cavd 1+l sanone a r*nmvnﬂvff;rp 39

CEG RV Y ode QLNTUICTRIEL, A O SEARLNE B LURDESLY

Che cosa, allora, avviene nel mistero del Passaggio, se il poeta vi grida ai

filosofi:

O maestri dell Ellade, vi narro un grande stupore:

non importa vegliare sull' essere che scorre via tra le dita,
c’é la Bellezza pin reale,

celata sotto il sangue vivo,

il frammento di pane pisi reale dell universo, /.7

~ L'esilio di Dio .

Che cosa avviene nel mistero del Passaggio, se lo stesso uomo, incurvandosi
verso il presente che & gia un passato, grida il propric dolore all’Altro?

O Signore, perdona al mio pensiero che non ama ancora abbastanza,

perdona al mio amore, Signore, che & cosi terribilmente incatenato al pensiero
che Ti spevde in pensieri freddi come la corrente

e non avvolge in brucianti fald, /.../*

Da quale fe/o emana il raggio ardente che in questo mistero trafigge I'uomo
e lo infiamma? Quale Amore ha acceso questo falo? 1l suo calore, lo trasmet-
tono le parole poetiche del Misterium “Raggi di paternitd”.

3 Profili di Cirenco, I, 5.

31 R.M. RukE, Elegie di Duino, 1.

38 La Redenzione cerca lo tua forma..., 1, 3.
39 Stanislae, 6.

40 Canto del Dio nascosto, 1, 13.

4l Thidem, 11, 16.
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ir
“La Via e la Sorgente & il Padre”

Da tanti anni ormai vivo come un womo esiliato dal piti profondo della mia
personalitd e nello stesso tempo condannato a indagarla a fondo. I...I Ecco, torna di
continno il pensiero che io dovrei vitrovare me stesso in ogni nomo, cercandomi
non dall’esterno, ma dal di dentro... %> Queste parole, dette da “Adamo” nel
Mistero “Raggi di paternitd” del Cardinale Karol Wojtyta, svelano Pumanita di
ogni uomo colpito da parziale amnesia. L'esiliato vive lontano dalla casa dove
sono rimasti tutti coloro senza i quali si sente menomato. La sua autocoscienza
risvegliandosi diventa sempre pilt memoria del tempo felice*® e al tempo stesso
speranza di poterlo ritrovare, speranza che, se chiusa nel tempo della corruzione
(saeculurm), degenera nella disperazione,

Dautocoscienza dell’'somo quindi & simbolica: significa lo stato attuale del
suo essere ferito e indica cid che lo potrebbe guarire. Lo indica e non significa,
perché cid che guarisce 'uomo ron & di questo “secolo”. Mettendo I'uomo
davanti alla necessita di andare oltre i confini della sua fattualitd temporale,
["autocoscienza lo obbliga a cercare se stesso sempre un po’ piti avanti. Esiliato
nel tempo, egli deve lanciare 'asse — in che direzione? — nella speranza che
essa poggl sul perduto ed egli possa passare. In quanto esiliato, 'uomo non solo
patla simbolicamente e miticamente, cioé poeticamente delle cose fondamentali,
egli tende anche poeticamente ad esse

Un esiliato fancia spontaneamente ['asse verso gli altri. Nella miseria della
solitudine, chi non si affida ad un altro uomo tradisce 'umanita presente in tutti e
perde la sensibilita a tutti i valori tranne quelli legati al freddo e al caldo, alla fame
¢ alla sazieta. Cerca esperienze sempte pit intense. Esse perd, non gli aprono nes-
sun varco nella solitudine. Gli uomini non affidati 'uno all’altro creano una folla
che scrive la storia di ognuno dei suoi componenti dalf'esterno 9. Chiudendola
nei limiti determinati dal tempo e non in grado di contenere I’uomo la scrive in
un modo idiota. Non ¢’¢ allora da meravigliarsi se la folla produce un vuoto reli-
gioso, morale e culturale in cui “Adamo”, il perenne “nascituriis”, non pud rina-
scere negli vomini. Gli esiliati possono amare generosamente l'uno I'altro solo
nella fede e nella speranza. Laddove esse vengono meno, 'amore degenera in una
tecnica dialettica di creare folle.

42 K, WorTvia, Raged di paternitd, 1, 1.
43 D. ALIGHIERL, Devina Commedia, 1, V, 121-123,
4 Cir. 8. GrYGIEL, Kimte jest cilowiek? (Allora, chi & Puomo?), Ed. Jednosé 1995, Kielce.
Cfr. anche: STavistAw GRYGIEL, Midos? podpésala Byt (L'Amore ha segnato Pessere), in: W krpgs
wz'm;‘f; ; kz;ltmy (Nelambito della fede e della cultura), Ed, Michalineum 1990, Warszawa,
Thidem, 1, 1.



272 Stanistaw Grygrel

Nel Mistero “Raggé di paternita”, gli vomini presenti sul palcoscenico riem-
piono lo spazio di “Adamo”, mentre egli, presente in tutti, da a ciascuno un
nome difficile. Difficile, perché comprensibile solo alla luce della casa paterna
abbandonata da lui. D'umanitd designata da questo nome pud essere realizzata
fino al limite pin alto, o annientata fino a quello pia basso*®! La drammaticita
della tensione tra 'ideale e la sua realizzazione spesso mancata & stata sottoli-
neata con grande forza dall’'autore di “Raggi di paternitd” e della “Bottega
dell orefice”.

Nel dramma messo in scena su questa terra, gli uomini, assistendo alla rina-
scita di “Adamo”, rinascita che al tempo stesso & la sua morte, si uniscono in lui.
La loro grandezza va giudicata secondo quanto & grande la loro unione; & in essa
che “Adamo” muore in tutti per potet rinascere nell’Altro. L'uomo rinasce sol-
tanto in quella persona alla e per la quale da la vita. Nell’Altro in cui rinasce
“Adamo” rinascono tutti ghi womini, perché essi tutti riempiono il suo spazio.

Poi osservai attentamente quell'uomo e capii: evo io stesso.

Tuiti passano.

Guardo in divezione di coloro che se ne sono andats, di coloro che sono morti
nella lotta. E vero che futti [ottiamo, ma siamo tutti soldati?

Guardo in direzione di coloro che stanno arrivando. E vero che per colpa mia
“arvivare” significa la stessa cosa che “avvicinarsi alla morte™? 47,

La presenza di “Adamo” provoca nell’'uomo una domanda sulla sua iden-
titd. Se tutti passano e “Adamo” dura in tutti, chi sono io che muolo nonostante
fossi entrato nel suo spazio che trascende la morte di tutti? “Adamo” appare
come primo punto di riferimento per ia domanda “da dove artivo?r” e “dove
vado?”, Domandando “chi sono io che muoio?”, 'uomo gia chiede dove e
come poggiare l'asse che gli permetterebbe di passare sopra la propria contin-
genza. Davanti a lui ¢’¢ I'abisso del mulla. Cosa scegliere? Fare un passo avanti
oppure rimanere sull’otlo della realta che si corrompe e cercare di dimorarvi?
Da questa scelta primordiale dipendono tutte le altre scelte dell’'vomo.

Ogni scelta presuppone una scienza. La decisione di fare un passo in avanti,
rischiando di precipitare nell’abisso del nulla, presuppone la conoscenza e
'amore dell’Altro. Questi avvengono ogniqualvolta si guarda e si vedono le sue
impronte su “Adamo”. Nella conoscenza e nell’amore dell’'umanita ferita si
rivela il destino degli esiliati: destino da cercare, conoscere e amare, “Adamo” &
un nome e non un concetto. Per questo chi lo sceglie lo sceglie negli vomini
concreti e non in modo astratto ma con tutto il proprio essere. Lo sceglie nel
proprio #time e in quello degli altri. Scegliendolo ferito, I'uomo sceglie anche il
proptio dolore “adamico” e quello degli altri. Questo dolore da un lato gli
annunzia che le cose dell'uomo non stanno cosi come dovrebbero e dall’altro

46 Ibidem, 1, 1.
47 Raggi..1, L.
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ridesta in lui un tale desiderio dell’Altro che I"uomo si sente obbligato a andare
avanti.

La riflessione metafisica, cogliendo il vero, il bene e il bello (¢rascendentalia)
di cid che &, riesce cost a intravedere quell’Altro che & la loro sorgente. In que-
sto modo tutti gli esseri sono gia rivelati, vale a dire, donati all'uomo. Per
cogliere questo fatto, basta la metafisica. Solo 'uomo & stato dato a se stesso.
Vuol dire che I'uvomo volendo conoscere e comprendere se stesso, deve rivelarsi
sia a sé sia agli altri. B lui che decide se sari o meno conosciute e amato perfino
da se stesso. Percid la metafisica dell’essere uomo sara sempre tutta da creare.
La sua liberta svela Ia sua conoscibilitd e amabilita che provengono dall’Altro
come ogni dono del verum e del bonum. Allo stesso tempo, perd, I'uomo, esi-
stendo come un done, concrea tutto cid che riceve. In altre parcle, la riflessione
antropologicamente metafisica avviene negli atti della conoscenza e in quelli
dell’amore (agere) con i quali 'uomo esce da sé e si offre agli altri in tutto cié
che egli fa (facere). La cosiddetta pura ragione, la ragione cioé staccata dal
verunz perché non unita alla volonta che la unisce con il mondo reale (bonum)
ha carattere antiantropologico. I'uomo che non esce da se stesso non conoscera
mal il proprio essere. Il suo essere un /dgos si rivela nel suo essere un drgon
(atto, lavoro).

Dérgon in cui 'vomo si rivela non & mai, avrebbe detto Diotima del
Simposio di Platone, sempre e in ogni parte bello. Non lo & proprio perché
I'“Adamo” presente nell’vomo, cio® la sua umanita, & esiliato, Ed ¢ esiliato per-
ché non era e non & all’altezza non tanto dell’Essere quanto dell’Ergon
dell’Altro. Percid la sua riflessione antropologica si identifica con il ritorno o
non ¢ affatto antropologica. L'uomo ritorna, seguendo il propric desiderio di
essere Altro e mirando alla Sorgente del fiume della vita, Il verum, il borum e il
pulchrum degli esseri gia rivelati-donati all'uomo e di quelli che ancora gli si
rivelano-donano aprono nella contingenza del suo essere la via che lo conduce
all'Unum Necessarinm. La riflessione trattenuta durante il percosso riduce
P'uomo ad una somma di fattori biologici, psicologici, sociclogici, politici, ecc.
che poi funzionano come se fossero magna quaestio (sant’Agostine).

Credo che ¢ ad una tale apertura del pensiero metafisico e antropologico
che Karol Wojtyta pensa quando scrive: Attraverso il pensiero il mondo non si
avvia nel paese dei puri significati 8. Pensando cosi esistenzialmente, ['uomo
potei un nuovo mondo in cui si manifesta con chiarezza sempre pili grande la
provenienza e i destino di “Adamo”.

La magna quaestio “chi sono io?” lanciata all’Altro costituisce la vita e la forza
del pensiero. Cid significa che dall’'uomo emana un pensiero vivo e forte solo
quando egli esiste nel Passaggio. Ed & nel Passaggio che inizia a delinearsi la rispo-
sta senza che questa domanda cessi di essere domanda. “Non mi cercheresti, se
non mi avessi trovato” 4%, Solo nella domanda a cul I'uomo non & in grado di

48 14 Redenzione cerca la tua forma.., L, 3,
49 B, PASCAL, Pensieri, 736,
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rispondere si rivela gradatamente la comprensibilitd del suo essere uomo.
Diventato magna quaestio che lo rimanda all’ Altro, 'uomo esiste in modo poetico
come un ruscello che non puoi comprendere se non cammini in esso contro la
corrente fino alla sorgente. Camminando nella direzione dell’Altro, egli si rende
conto della propria identitd; la sua autocoscienza ha carattere dialogico. I'uomo
che non parla all’Altro e non esiste nell’ascolto cade inevitabilmente nel nichili-
smo dei valor, perché distrugge Ia sua conoscenza del verum e il suo amore del
bonum. Tutto cid significa che 'vomo ritrovatosi sull’otlo del suo essere contin-
gente sta di fronte alle due possibilitd da scegliere: precipitare nell’abisso del nulla
dell’Altro o cadere nel nichilismo letale per il proprio essere persona.

Se Iamnore e la conoscenza nel senso profondo dei termini avvengono solo
nell’'vomo che diventa magna guaestio, la crisi dell’identit, che oggi tormenta
tanti, risulta dal modo tautologico di pensare e di amare. Chi si rivolge agli altri
e a se stesso non attraverso il giudizio “io sono te e tu sei me” ma attraverso
guello “io sono io”, non comprenderd mai Puomo. La ciisi dell’identiia
dell’'uomo risulta dall’assenza del dono nel suo pensare e nel suo esistere.
Lautocreazione che in fondo & una tale tautologia cancella il nome e il
cognome, sostituendoli con dei predicati. Il nome e il cognome provengono
dall’Altro. Pensano quindi ed esistono tautologicamente coloro che hanno perso
la Memoria del da dove provengono. Nen ricordandosi pilt della casa fami-
gliare, credono di provenire dal wébilum. Per rimediare alla contingenza del foro
essere avvolto nel #ibilum, ricorrono ai predicati che essi stessi costruiscono per
cercarvi una dimora e l'identita. Volendo salvare la propria vita nel “mio”, Ia
perdono in esso.

In altri termini, nella crisi dell'identitd dell’nomo si riflette la crisi della
paternita e della figliolanza.

%

Nella domanda “chi sone i0?” ¢’¢ la drammaticita della parola “mio”; a chi
io appartengo? Al nibilum e allora solo a me, oppure all’Altro? Nella drammati-
citd della parola “mio” si riflette il dramma di quell’avvenimento che &I identita
dell’uomo.

In “Ragg: di paternitd”, Karol Wojtyta ci offre profonde intuizioni che rica-
vano dalla sua esperienza la veritd della relazione padre-figlio e allo stesso
tempo svelano la menzogna della dialettica servo-padrone. Tale dialettica, cor-
rompendo la relazione padre-figlio e con essa corrompendo anche la societa,
sopprime l'avvenimento dell'identitd dell’'uomo, vale a dire Pavvenimento della
sua dignita da rispettare.

Scegliendo la relazione padre-figlio e in essa riconoscendo il dono dell’iden-
tita del proprio essere, 'tomo dice anche il suo “no!” contro I'assoggettamento
alla dialettica in cui I'identita di ogni essere viene ridotta a una deile merci da
vendere e da comprare.

In “Raggi di paternitd”, gli uomini che prima esaltavano la liberta illimitata
del pensiero isolato dal dono del verum e delia volonta staccata dal dono del
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bonum, appena si sono sentiti esiliati nel paese dei loro prodotti, entrano nello
spazio di “Adamo”, si accalcano intorno a lui e gli gridano: dove & scomparso 4l
padre scacciato? Da dove & venuto il padre che punisce? 0. Qualcosa di tragico
doveva succedere in “Adamo” stesso, perché & in lui che tutti gli vomini vivono
cosi dolorosamente ['esilio ed & in Iui che cercano I'aiuto.

“Adamo” ha isolato se stesso dal Padre ed essendo presente in tutti ha iso-
lato ciascuno dagli altriz 57 #5006 tra rusti loro perché I isolo 1. La tragedia della
sua solitudine & la tragedia della sua identitd mancata. Percio egli si preoccupa
pitt della solitudine che della morte o del senso di colpa. Infatti, la risposta alla
domanda “chi sono?” si trova nella domanda “chi & per me I'Altro?”. Dio-
Padre oppure qualcosa a cui impongo questo o quell’altro dei miei predicati? -

Per potersi unire all’altro uomo, bisogna rigenerarlo. “Adamo” perd, isolato
dal Padre, non & pitt all’altezza della paternita. Essere padre significa non solo
essere fecondo nel senso biologico del termine. Padre & soprattutto colui che fa
rinascere nell’uomo il suo essere teso all’Altro. Con la feconditd naturale 'uomo
potrebbe anche arrangiarsi comodamente, La fecondita spirituale & invece diffi-
cile, perché esige da lui di esistere continuamente teso al Padre. Per 'uomo
essere spirito significa vivere un dramma,

Nella sua anima & impiantata la paternita che riflette quella divina: Dio si
comporta come se non Gli bastasse averla in sé stesso, La offre ad “Adamo”, ma
egli non sa misurarsi con essa. Per lui essere padre di tutti, padre cioé attraverso
" cui Dio mostra fa sua Paternita ad ogni uomo, & troppo pesante; “Adamo” non
sopporta un tale dono 2, Rifiutando di essere padre a immagine di Dio, egli rifiuta
anche di essere figlio a immagine di Cristo. La negazione della paternita e della
figliolanza cancella tutte le relazioni personali tra gli nomini e da luogo alla dialet-
tica nella cui solitudine la persona muore. “Artivano” tanti uomini e tutti a causa
della solitudine di “Adamo” si “avvicinano” alla morte delfa loro persona. E vero
che per colpa mia “arvivare” significa la stessa cosa che “avvicinarsi” alla morte? 32
Ma & altrettanto vero che il pallore della morte pud essere alba in cui la nuova vita
si appresta a spuntare, Infatti, 'uomo risorge nell’altro a... e per chi da la vita.

Tutti si allontanano dal Padre, perché in fondo tutti hanno paura di diven-
tare padri. Tutti si chiudono in se stessi per paura di dover generare cioé donarsi
agli altri. Solo gli uomini liberi si rivelano, generando o creando, perché solo gli
uomini liberi non si comportano secondo la paura. La generazione e la crea-
zione costituiscono i due modi di essere dono. Dio genera e “poi” crea per e nel
Generato. Pater meus semper laborat. L'uvomo & immagine di Dio in quanto
genera gli altri e crea un mondo per essi.

Esistere perd generosamente e creativamente fa male. E un dolore simile ai
dolori del parto*. Osa generare solo chi sa soffrire. E sa soffrire solo chi osa sce-

30 Ibidems, 1, 4.
31 Raggi.., 1,2
32 Cfr. Raggi..., 1,2
3% Raggé... 1, 1.
34 Raggi...1,5.
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gliere di fare un passo in avanti... Non si soffre soltanto nel mondo fittizio,
basato sulla negazione della paternita e della figliolanza. Nei sogni perfino i
doloti sono fittizi. Dio sa soffrire..,

E la madre che ¢ introduce nel mondo reale dove gli altsi esistono indipen-
dentemente da noi e dove bisogna donare loro la vita per poter essere. Ella insi-
ste sul fatto che if mondo in nessun punto puc essere finzione, il mondo interiove
ptir ancora del mondo esterno. Infatti rifletti! Riflettete tutti: guanto occorre sce-
gliere per generare. Non ci avete pensato. Per generare, occorre molto pin scegliere
che non per creare . Per poter scegliere occorre sapere molto. I sognatori
sapendo poco non sono capaci di seegliere. Sanno poco, perché evitano di esi-
stere in quella luce che attraverso la morte emiana dall'Altro e fa diventare
Puomo una grande domanda (magna quaestio) *5, “Adamo” per fortuna ne sa
ancora qualcosa, ne sa qualcosa grazie al carattere femminino del suo essere di
cui la donna & immagine: luomo non soltanto nasce, ma muore anche, non solo
déd la vita, ma assegna anche la morte. Per scegliere occorve prima sapere fino in
fondo? Posso dire di sapere fino in fondo? No, non posso dirlo... 57, I)uomo sapra
fino in fondo dall’altra parte del varco che si apre nella contingenza del suo
essere, laddove comprendera che da questa parte tutti gli avvenimenti, inclusi
quelli della sua paternita e della sua figliolanza, erano soltanto immagine e somi-
glianza %8, II dramma di “Adamo” risulta proptio dal sapere non abbastanza, i
che non gli permette di scegliere in modo adeguato alla veritd del suo essere
reale e non di quello fittizio. C’¢ una differenza abissale tra I “mio” sognato che
isola 'uomo dagli altri e il “mio” che proviene dall’esistenza generosa. Il “mio”
sognato non & mai scelto.

Al “mio” sognato in cui fiorisce I’ Adamo esteriore” e si spegne invece
P“Adamo interiore” gli altri non partecipano. Il primo & pronto a rinunciare alla
parola “mio” e perfino a riconoscere che tutto & di Dio, purché non sia obbli-
gato a unire 'amore, la generazione e la creazione che egli ha separato sognando
un “nuovo mondo”. Per paura di dover amare generosamente, egli si spoglia di
tutto, perfino dei figli biologicamente generati. In tal modo I'“Adamo esteriore”
nega di essere egli stesso figlio del Padre. 1l suo ateismo risulta non tanto dalla
negazione di Dio e della Sua Paternitd quanto dalla negazione di quella sua che
¢ a immagine della divina, Infatti, colui che non sa essere padre, non sa essere
figlio. Dall’incapacita di essere padre e figlio prende inizio la distruzione della
societd e si fa spazio la folla, Lateismo e la folla sono conseguenze del pensiero
“debole” dell’“Adamo esteriore” che sogna di fare e di avere tutto, compresi i
figli biologicamente generati, soltanto per metrito suo %.

5% Raggi.., I 5.

56 Cfr. S, GRYGIEL, 1l senso della sofferenza in un mondo secolarizzato, in: “Il Nuovo
Aeropago”, nr 2 (54), 1995, p. 12.28.

>1 Raggi... 1, 5.

38 Cfr. le parole del Coro Mistico in Fause di J. W. Goethe, v. 12104-12111 (Alles
Vergdngliche ist nur ein Gleichuis).

39 Ragge... 1, 2.
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Chiuso nel “paese lontano” (Le 15, 13) del “mio” sognato dove non com-
prende se stesso perché non ama nessuno, 'uomo insieme col senso della pater-
nita e della figliolanza perde anche il senso del bene e del vero. Di conseguenza,
per lui il male non & piit male e il falso falso. Nella noia micidiale che ne risulta,
gli rimane soltanto cercare di produrre avventure divertenti. La sterilitd spiri-
tuale lo costringe a trattare in tal modo perfino Pamore.

Lamore, invece, #on & un'avventura. Prende sapore da un womo intero. Ha ¢
suo peso specifico. E il peso di tutto il tuo destino. Non pud durare solo un
momento., Leternitd dell'uomo passa attraverso Pamove. Ecco perché si vitrova
nella dimensione di Dio — solo lui & Eterniti ¢, Non & facile, perd, intravvedetla
per I'uvomo che sé tuffa nel tempo 51, Come posso persuaderti che al di ld di tutti
questi amori che ci viempiono la vita — ¢'é VAmore 82, Certe volte la vita umana
sembra essere troppo corta per Pamore. Certe volte invece no — l'amore umano
sembra essere troppo corto per una lunga vita. O forse troppo superficiale. In ogni
modo P'uomo ba a disposizione una esistenza e un amore —— come farne un
insteme che abbia senso? %3,

Essendo “esiliato” e non condannato a morte, “Adamo” con Paiuto delle
impronte dell’Altro cerca la vera essenza dell’essere uomo 64, Desiderando
ritornare alla casa dove conoscerebbe se stesso in modo da unire la vita con
I’amore generoso, '“esiliato” si lascia guidare da queste mpronte. In fondo,
egli sa che non ¢’& nessun’altra via di ritorno a sé e quindi all’Altro, tranne
quella che passa attraverso gli altri. Egli sa che solo la vita diventata amore
generoso nei confronti degli altri & quell’zsse che gli permettera di passare dal
“mio” sognato al “mio” reale. I'"esiliato” sa che quel passo avanti che lo fa
precipitare nell’abisso, se non & compiuto insieme agli altri, sari un passo fitzi-
zio da cui iniziera la sua irrevocabile sconfitta. I “mio” che non & “tuo” non
& “mio”.

Come tutte le ferite, le smpronte provocano dolore, Allo stesso tempo perd
essendo “vestigi” del Padre, ridestano nell’'uomo la speranza, Il pensiero di
“Adamo” si & troppo debole e percid il suo amore non giungerd mai a compi-
mento! © Non vi giangera mai da solo. Ma il divino Pensiero che ogni momento
tocca creativamente “Adamo” fa si che tra i limite superiore del compimento
dell' umanitd dell’uomo e quello inferiore della distrurione dell' umaniti nell' nomo
rimarrd sempre solo questo: P'associazione con U'idea del Padre... 6. Da questa
associazione con l'idea del Padre zampilla la speranza che ravviva I'uomo e lo
inquieta sicché egli non riesce mai ad accettare che la dialettica servo-padrone
sia ['ultima e Punica sua eventualita.

80 Ig Bottega..., 11, 3, IV.

51 Lq Bottega.., 11,3,1V.

62 T2 Bottega..., 11,3, VL.

83 g Bottega..., 111, 5.

4 Cfr. Pensiero - strano spazio, 1V, 2.
65 Cfr, Raggr..., 1, 2,

66 Raggr. ., 1,2,
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Dio pili che irrompere nella solitudine dell’'uomo vi entra per porte che sono
comungue aperte: Egli entra nell'uomo attraverso una profonda spaccatura nel
suo essere ¢ e lo chiama a poiein questo essere gia orientato all’ Altro. Lo chiama
a generare gli altri in associazione con l'idea del Padre. Quando I'uomo esce
generosamente da sé, Dio lo plasma e lo fa crescere al contrario di come 'uomo
stesso sognava il proprio “io”. Lasciandosi formare dall’Amore del Padre,
Amore che dalla sua natura si rivela nel Figlio e nell'uomo affigliato, I'uomo sco-
pre che tutto avviene in conformita a cid che egli &8 e che solo cio che in lui
avviene cosl pud essere estimato come “mio”.

Nell’amore generoso in cui all’'uomo si presenta lo spazio per pensare e per
esistere poeticamente, il padre e il figlio camminano insieme verso il Padre.
Ogni tanto perd st identificano 'uno con P'altro fino a dimenticare dove hanno
deciso di andare... Neﬂa dimenticanza del Padre che si esprime i profonditd,
I'uno pensa dell’altro: & “mio”, come lo & 2 questo o quell’altro oggetto. Jo cesso a
pocs & poco perfine di abué‘?‘fi?‘c che sei Tu che 15 esprimi in e, ¢ 4 poco a poco
incomincerd a pensare che sono io che mi esprimo in me. E sard sempre cosi, fino
al momento in cut U'amore comincerd a farmi male. Mi fard male per qualcosa di
inconcepito, per un’assenza del proprio “io” nell’“io” amato dell'altro, o viceversa...
Ma proprio allora risulterd cbiarissz’mo come ['uomo non possa espellere dalla pro-
pria coscienza la parola “mio”. Invece questa parola lo segue sempre e lui andrd I
dove essa lo condurrd. Ed & questa la parola che cancella la solitudine®.

Abramo ha cominciato a comprendere cosa significasse la parola “mio” solo
quando Dio gli chiese di offritGli I'unico figlio, Isacco. Vedendo che il suo
(“mio”) figlio & orientato a Dio secondo la cui Promessa era nato, egli si rese
conto del fatto che il “mio” & spazio della responsabilita propria della speranza
n]—xn (1111neta Promesse "’A"Sfﬁva ive let Rishnnr!q A a Thin nalla sDeranza xAxbramG

a rroeme g Hig 0 CHGRRGO a LA Boud SPLrania,
rigenerava Isacco. Anche Isacco, ubbidendo al padre al quale poneva domande-
sfide, lo aiutava ad esistere poeticamente. Tutti e due attendevano la risposta al
proprio essere teso a Dio, il cui Volto Paterno li aspettava nel silenzio in cima.

Il poiein e tutto cid che in esso avviene & “mio” nella misura in cui & frutto
della mia speranza e della mia fede che mi schiudono al Padré In questo schiu-
dersi della mia libertd all’ Amore del Padre, libertd che non & che un #éros di
Lui, nasce un nuovo ordine, il “mio” kdsmos. Esso nasce intorno al Figlio in cut
il Padre & presente per il creato. Comincia, perd, a nascere intorno al “mio”
figlio e intorno al “mio” padre. Sono simultaneamente Abramo per i “mio”
figlio e Isacco per il “mio” padre; salendo sul monte, domandiamo e ascoltiamo
Puno Paltro. In altri termini, cerchiamo di leggere le émpronte sul nostro essere:
infatti, per poter ctedere, bisogna ritrovare la fighiolanza nel proprio essete.

“Mio” & cid per cui sono responsabile sia come Abramo sia come Isacco, La
responsabilit3, intesa come rispondere all’Altro, mi libera dalla solitudine tra le

67 Raggi., 1,3.
8 Cfr. Raggi.., 1, 3.
9 Raggz L 3.
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cose possedute e gl uomini trattati come se fossero anche loro posseduti, e mi
introduce in un’altra solitudine, quella in cui spogliato dal “mio” privato mi
rivesto del “mio” comunionale. “Mio” & amare, generare ¢ soffrire. “Mio” &,
allora, "amato, il generato e il sofferto. Nel “mio” si rivela la mia appartenenza
all’amato, al generato, al sofferto. Essa decide della mia dignita. La dignita
allora ha carattere comunionale; essa & propria dell'uomo in quanto persona e
non in quanto individuo. Colui che con tutto il suo essere dice in tal modo
all’altro “sei «mio» !” non & mai un senza-tetto: appartenere significa infatti
dimorare.

Un tale “mio” & difficile. Con questa parola ricevo in proprietd, ma nello
stesso tempo mi offro.... BAMBINA MIA! bambina mia! ... “mia” qui significa “di
me”. Cid che succede e che riempie la parola “mio” rifluisce sull'onda del cuore.
Londa del cuore spesso dilaga in noi, vi sono flussi e riflussi7°. Nella parola
“mio” si svolge un dramma, dramma metafisico e quello etico, perché 'uomo
che crea insieme con Dio un nuovo mondo si addatta non tanto a cid che gia &
quanto al Futuro che non cessa mai di avvenire. Precipitarsi nel Futuro assolu-
tamente diverso dal tempo ogniqualvolta scelgo di fare in esso questa o
quell’altra cosa significa vivere nella verita propria dello spirito incarnato.

C'é un contenuto irreversibile in guesta breve parola “mio”. Lo sento: non
puoi ritirarti, puot solo trovarle o soffrire . Nella parola “mio” legata a questi
due sostantivi, figlio e padre, traluce lo Sguardo che comprende 'vomo come
eghi &, senza la mediazione dei predicati cosi pericolosi per il suo essere sog-
getto. Lincrociarsi di questo Sguardo e di quello dell'uomo & drammatico.

Quando dalla parola discenderemo alla volontd, cosa rivelerd la parola?

Nella parola “mio” ¢’& la paura, ’¢ la tempesta, talvolta anche la dolcezza
mescolata con lamaro, perché

i piani del sentimento possono infatti scivolare uno dopo laltro,
tnvestire tutta ln gente, lasciandola fuori di sé™,

Nella parola “mio” c’2 la logica propria dell’essere dono. Colui che sa rice-
vere responsabilmente, ricevere cio& non solo secondo 7 piani del sentimento ma
anche, come dice “Adamo”, secondo la logica delle parole, sa altresi donare
responsabilmente. Cercando di non perdere guesta calda corrente che londa del
ctiore porta con sé, occorte fare tutto per non agire come un cieco che si limita a
toccare gli oggetti senza svolgere la visione di ciascuno di essi. /.../ Prima bisogna
far luce su ogni sentimento. Una intuizione di Monika coglie il profondo del
contenuto della parola “mio”: Quando penso a te “mio “, non é me che seguo, ma

7 Raggi..., 11, 4.
L Rages., 11
72 Ragg:.., 11
7 Raggi..., 1
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te, ma al stesso tempo, in qualche modo entro in me, per vitrovarti qui™. B qui,
nel suo intimo, che I'nomo, ritrovando P'altro o meglio, generando il padre che
lo genera, si converte, vuol dire non cessa di salire al Padre.

Mi pare che questo avvenimento di generare per poter essere generato
risuona nell’ens guo matus cogitari nequit di sant’Anselmo. Esso risuona nella
convinzione di Cartesio, che I'“idea” di Dio infinito non pud essere creata da un
essere finito. Ascoltiamo attentamente le parole di Monika, che pur essendo
riferite direttamente alla relazione umana padre-figlio rivelano qualcosa
dell’essenza stessa della paterniti e della figliolanza, essenza alla quale gli
uomini solo camminano.

La storia di mio padre in me. L'inizio st perde nel buio

della mia anima bambina, molto tempo prima che avesse inizio il cammino
dietro le tracce della sua presenza, prima infatti ¢'eva un’assenza. /.../

Voglio avere un papd al mondo vicino vicino, vicino al ciore,

debbo cercarmelo, staccarlo dalla fotografia

e con tutta la mia speranza generarlo, generarlo, generarlo... 7>

Quanto i amo, padre mio

strano padre generato nella mia anima,

Padre che in me fosti generato per generarmi;

per tanti anni now ho saputo che tanto eri cresciuto in me, /.../

fino al giorno che l'assenza & dovuta diventare presenza

perché questa eva prima...

Padre miio, io lotto per averti, Sii tu in me come fo voglio essere in te’s,

Lincontro riuscito suscita gioia, mentre quello mancato provoca dolore e
tristezza. Triste & 'uomo quando non ha la forza di generare I'altro e altrettanto
triste & Puomo che non viene generato; perché colui che non genera non rinasce
e chi non rinasce non diventa se stesso. La tragica impossibilita di cambiare se
stesso risulta dalla perdita del senso della figliolanza e della paternit, perdita
che non permette di lanciare la domanda-sfida nella direzione giusta, vale a dire
al Dio-Padre.

Di tutto cid risulta che la verith della paternith e della figliolanza avvolge
P'uomeo nel Passaggio. Il pensiero pilt profondo, allora, quello che temprato nel
sentimento dell’abbandono e nella speranza sfida I'Altro, ha carattere pasquale
e sconfina nella preghiera. Nella oscillazione fra Dio mio, Dio mio, perché mi bai
abbandonato? e Padre mio, nelle Tue mani confido l'anima mia!, colui che sa
amare generosamente e altrettanto generosamente soffrire sente che quando
Dio ¢i abbandona & il Padre che ci abbraccia, Abbracciat dal Padre, 'vomo sa
gia abbastanza per poter scegliere...

74 Raggi..., 11, 4.
7 Raggi., 11,2,1,
76 Raggi.., 11,2, 3.
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Nell'uome che cosi ama e soffre si spengono i concetti di Dio, perché non
corrispondono pill a cid che egli, libero dai predicati, vede adesso nel buio 77,
Trafitto dal raggio che emana dal volto del Padre sa gia abbastanza per poter
orientarsi e scegliere nella sua difficile situazione invece che lasciarsi portare da
essa. Sul monte nel paese Moria I’ Avvenimento dell’ Amore del Padre, rifletten-
dosi nell’amore umano, vince la morte e la dialettica servo-padrone 75.

Nell’abbandono e nella speranza dell’'uomo avviene la storia della sua libera-
zione dalla doxa {Platone) del predicativismo, la storia ciog dell’andmunesis di
quell’ Avvenimento che inizia e si compie nell’Amore del Padre al di 13 delle vit-
torie e delle sconfitte dei nostri amori di quaggiti. Nell’abbandono ¢ nella spe-
ranza dell’'uomo avviene la sua atfigliazione. Il Figlio, anche quello affigliato, &
epifania del Padre. Ogni padre si esprime e vive nella memoria del flgilo La
figliolanza & espressione della paternita fino a tal punto che “meorto” il figlio
“muore” il padre. I figli “morti” vagano in aliis invece di dimorare nel loro
intimo, dove li aspetta Colui che ne & ancora intimior.

Nulla 2 pili tragico per I'uomo che la perdita del senso cielia paternita ¢ della
figliolanza. Con esso 'uomo perde il senso della liberta e invece di esistere sotto
la grazia cade sotto la legge (Rm 6, 14). La paternita, la figliolanza e la loro giu-
stizia Intrinseca si collocano al di 13 della legge, pur essendo “testimoniate” da
essa (cf Ren 3, 21). Essere padre significa essere immagine di quella Grazia che
non si trova nelPambito della legge. La tradizione propria di ogni casa paterna &
quella della grazia e la legge non rimediera mai alla rottura di questa tradizione.
Proprio per questo essere padre significa aspettase il fighio, anzi andargli incon-
tro dicendo soltanto un’unica Parola che lo accoglie.

La Misericordia del Padre & tanto grande da “obbligarLo” ad esiliare se
stesso dalla Dimora Divina per andare fino ai confini del creato in cerca dei figli
lusingati dal “mio” antidialogico: ancora un passo e Dio entrerebbe nel nulla...

Dio venne fin qui, st fermo a un passo dal nulla,
ai nostri occhi vicinissimo 7,

il frammento di pane pii reale dell’universo, /.../
— lestlio di Dio®,

E qui, nel Figlio nascosto nel dono del Padre, dono che al tempo stesso &
frutto del lavoro umano, che culmina P’esistenza poetica dell’affigliazione
dell'uomo esprimendosi nej “Grazie!” detti eucaristicamente. Grazie

7 Penso che & qui che nasce la cosiddetta teologia negativa. Senza un tale incontro con
I'Altro, essa non avrebbe nessun senso.

78 Cfr. 8. GRYGIEL, Kiedy zanika stosunek ojciec-syn (Quando sparisce la relazione padre-
figho), in: Kémze jest cxlorwiek? (Allora, chi & Puomo?}, Kiclee 1995, Bdizioni Jednosd, p. 151164,

72 Canto del Dio nascosto, 1, 12.

80 Canto del Dio nascoste, I, 13.
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per guest attimo ~ colmo di strana morte
& immerso nell eterno infinito,

e per un tocco di lontana arsura

che fa languire il profondo giardine®,

Grazie! per le parole nel nulla ritrovate, per il tremore e per il briciolo di que-
sto stupore, che sard tutto il contenuto dell'eternitd 82.

*

La presenza del padre non & visibile. Grazie ad essa, perd, tutto cid che &
visibile nel monde in cui viviamo diventa conoscibile e amabile. “Adamo”
guardando P'album con le foto dell’infanzia di Monika, tra le quali non ¢’&
quella del padre, le dice: I/ papd non c'é in tutto questo album e mai pifi ci
entrerd, ma non & forse simile al sole che viscalda di nascosto il tuo corpicino ®.
Nell’album che & la nostra memoria non c’é nessun concetto (foto) del Padre.
Nella nostra memoria c’& solo la hluce che ne emana e che ci illumina da poter
vedere. Il padre spunta dentro ciascuno di noi come il sole sull’orizzonte,
annunziando un nuovo giorno. La storia della presenza del padre in Monika &
cominciata con un’assenza nella quale egli doveva continuamente essere, anche se
io non lo avvertivo affatto. In perfetta comunione con la madre, io non sapevo
che un giorno savebbe esploso, perché presente tn me tutta con le radici come un
altro tronco parallelo®. Monika non conosceva suo padre eppure egli fa aspet-
tava dentro di lei... Lo sai che ce I'bo gid il papd disse una volta alla madre #5.
Monika I'ha trovato, ella I'ha generato 8,

Cosa significa allora per P'uomo diventare padre? Quandé Monika dice ad
“Adamo” di aver ricevuto da lui Ia vita una seconda volta, egli le confessa: No,
bo solo preso da te cid che appartiene a Lui. lo posso solo nella tua immaginazione
essere associato al pensiero del Padre. Posso soltanto significare per te quel Grande
Contenuto ¥, Ma per poterlo significare, “Adamo” deve riempire questo
Contenuto anche di sé senza potetlo contenere in se stesso. Grazie ad “Adamo”
presente in noi siamo sulle tracce di quel Contenuto grande e semplice insieme 8.
In altri termini, i padre & presente nel diventare uomo di ciascuno di noi.

Nel Dialogo Trinitario il Padre scorge ogni cosa in quel crescente abisso
eterno che & il Figlio. Ma il Figlio lascia lo Sguardo del Padre e sceglie gli occhi
degli womsini /.../ colmi d'una luce di grano, perché I'Amore significa necessita di

8% Canto del Dio nascosto, 1, 10,
82 Canto del Dio nascosto, 1, 2.

8 Raggi..,TI, L
84 Raggi..,, 11.2,2.
85 Raggi., 11, 1.

86 Cfr.lanota 77,
87 Raggi..., II, 3, 2.
88 Raggi.., 11, 3,2
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una crescita di gloria®, Gloria di Dio & uomo che diventa se stesso. D’ora in
poi il Figlio stard davanti al Padre e Lo guarderd con quelli occhi nei quali con-
vergona le vie stellari e si rivela Uesiliato che sa sempre di meno e crede sempre di
‘pin 9, Nel dialogo tra il Figlio e Fuomo, cioé nella crescita di gloria, Dio nella
Sua semplicitd che tiene in pugno il mondo e in cui esso dura, intatio fin qui — e
oltre ®!, assume la condizione di dipendenza dal creato, senza paura di poter
essere considerato alienato. Lo splendore della verita del Suo Amore, 1a Sua glo-
ria, si manifesta pienamente nell'immolazione del Figlio per ghi esiliati, immola-
zione che con una luce di grano ogni giorno li avvolge e trasfigura. :

1l fatto che il Dio incarnato ha sofferto e, fermandosi ¢ un passo dal nulla, si
& nascosto all’ombra delle spighe e 1i perdura 9 & una prova che la Sua discesa
non eta fantasmagorica, Ogni atto della vita, colmo di strana morte e immerso
nell eterno infinito, fa si che la vita stessa & un’onda di stupore, un’onda péii alta
della morte 9?7 E su questa onda che I"uomo avvolto nella Luce del Padre pud
sceglierLo in modo definitivo nella certezza della scienza propria del credere.

La gloria della verita del padre si manifesta nell’essere inerme del figlio. It
padre difende il figlio contro la vipera il cui morso lo priva della liberta propria
della dimora paterna. So che la paura mi ha risparmiata. Tu bai preso su di te
tutta la paura ¥, dice Monika riferendosi al padre ritrovato in “Adamo”.
Talvolta vipera sono le opinioni che il padre stesso si costruisce sul proprio
figlio. In quel caso egli deve immolatle affinché la verita del figlio esploda pro-
prio in lui, padre. Quando la veritd del padre esplode cosi nel figlio e quella del
figlio nel padre, tutti ¢ due insieme, come Abramo e [sacco, camminano verso il
Padre dove ritrovano le verita che essi stessi sono e devono essere. Nell'immola-
zione che li “educe” dal mondo sognato ¢ li introduce in quello reale, la fre-
schezza degli avvenimenti, come quella dell’acqua del ruscello, ristora e rigenera
sia il padre che il figlio. L'uno chiede all’altro: si# per me acqua! %5 Sii per me
{"avvenimento e sotpresa!

Nel dialogo della crescita di gloria, gli vomini, padri e figli, rinascono non di
colpo, ma come pezzetto per pezzetto, entrando 'uno nel profondo della volonta
dell’altro e scegliendo o meglio, accogliendo cid che vi trovano %, Le loro
volonti tendono all'Infinito. Cercandolo nel ruscello degli avvenimenti nei quali
si compie la loro liberta, gli uomini vengono abbracciati dalla sorgente:
I’ Avvenimento dell'Incarnazione 97. Intorno a questo Avvenimento 'uomo crea
la storia del proptio essere uomo, storia in cui cresce la gloria del Padre.

82 Canto del Dio nascosto, 1, 14.

H Canto del Dio nascosto, 1, 14-15.
51 Canto del Dio naseosto, 1, 16.

92 Canto del Dio nascosto, 1, 12.

2 Canio del Dio nascosto, 1, 10.

94 Raggi.., 113, 2.

55 Ragg.., 11,3, 3.

% Raggi..., 1T, 4.

7 1raggr.., 11,3, 4.
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La rinascita dell’uomo avviene ogni giorno, la nascita biologica solo una
volta. Chi rinasce ogni giorno non & un prodotto perché entra m cid che gid ¢
eppure ancora non ¢'é % Messo di fronte a cid che ancora non ', esiste hbero
da ¢iod che gia ¢’&; proprio per questo non & un oggetto. Essere padre significa
dire al figlio non: “set questo o quell’altro”, ma: “oggi ti ho generato! Che bello
che inizia la tua esistenza! Continuerd a generarti, perché ti amo!” Il padre
genera il figlio in quanto si rivo[ge a lui non predicativamente ma esistenzial-
mente %, Per lui nel figlio inizia un nuovo avvenimento della libertd, avveni-
mento in cui cresce la sua glotia.

L’uomo & sempre un nasciturus: egli & sempre figlio. La verita del suo essere
non ¢ altro che una sempre #uxova maturitd *°. Aspettandola laboriosamente,
tutti e due, padre e figlo, tremano e talvolta piangono; tutti e due hanno paura
di esistere Puno fuori dall’altro. A Monika che si sente colpevole, “Adamo” con-
fessa: ¢/ sono dungue certe ore, certe notti insonni, dumnte le qualz' lozto contro la
sepsazione che tu yf.ru i stid j@rrzmwfa fuori di FEE, che {0 non b sita genemnao
giota ¢ il dolore di generare, ma terribile deve essere il dolore per un figlho non
nato! ... ci sono ore cosi. Perdonamele! 191,

11 padre e il figlio, scorgendo i difetti ineluttabili della tradizione della gra-
zia che }i unisce e che talvolta viene addirittura interrotta e non essendo in
grado di rifarla, cercano con difficoltd la formula segreta 192 di essere 'uno
nell’altro. Assorbendo i raggi di Paternitd, tutti e due, padre e figlio, sempte di
pitt gridano con Isaja: Tu sei nostro padre, poiché Abramo non ci riconosce e
Israele non si ricorda di noi (Is 63, 16). Se il Padre non li aspettasse, la tradi-
zione della grazia, quella tradizione che aveva unito Abramo e Isacco,
andrebbe perduta per sempre. Vuol dire che sia nel padre per il figlio che nel
figlio per il padre qualcosa deve esserci sempre ancora di pis 19, Proprio quel
qualcosa di pill, rendendoli responsabili davanti al Padre, li rende ¢apaci di
camminare insieme nel ruscello degli avvenimenti contro la corrente e gridare
profeticamente: il resto accadyd 194

“Adamo” non era all’altezza della paternita, perché non era all’altezza della
figliolanza. Aveva paura di dover essere immolato. Gli mancava la fiducia,
almeno quella che Isacco aveva in Abramo. Solo quando la Parola di cui Isacco
& prefigurazione si fece carne, “Adamo” comprese la parola che egli stesso era.
Ed ecco, cf siamo noti due nella storia di ciascun nomo; to, dal quale inizia e nasce
la solitudine, ¢ Lui, nel quale la solitudine scompare ¢ di nuovo nascono figlt 1,

% Raggi.., 1, 4.
97 Probabilmente un metafisico patlerebbe qui dei giudizi esistenziali e direbbe che essi
difendono la liberts dell'uomo contro quelli predicativi.
0% Ragg.., 11, 5.
101 Raggi..., IL, 5.
162 Ragei.., 11, 5.
102 Raget,.., 10, 5.
104 Ragg:., 11, 5.
105 Ragei..., 1,2.
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Insieme salgono al Padre, “Adamo” attraverso gli uomini ai quali la Parola lo
manda ad annunziare cid che egli ha visto (cf. Gv 20, 17-18). Essere parola
significa essere figlio che insieme con i fratelli sale al Padre. Ogni parola nella
misura in cui esce da sé trascende il concetto che la trattiene ai piedi del monte
nel paese Moria (¢f. Gu 22, 5). Lo trascende perché si apre alla Parola del
Padre, Parola che entra nel comune denominatore dell'interiore solitudine
dell'uomo 1%, La Poesia Trinitaria della Parola rende poetiche le parole che sono
gli uomini,

La salita al Padre si compie drammaticamente. Quando dal fondo dell’avvi-
limento gli uomini chiedono: Dove é scomparso il padre scacciato? Da dove é
venuto il padre che punisce?, ad “Adamo” si affacciano due pensieri. Primo pen-
siero: “I padri non torneranno a sé, dunque non sei necessario, va, adesso mesco-
lati alla folla e perditi — & la cosa migliore — insieme con loro”. Pensiero secondo:
“I Padri vitornano attraverso i figli, in fondo allanima del figlio rivive sempre 1
padre” 197. 11 secondo pensiero libera 'uomo dalla folla. In questa liberazione
dell’uomo, un ruolo essenziale spetta alla Donna.

*

Nella solitudine degli uomini Dio entra attraverso il Figlio. Nella loro solita-
dine Egli entra attraverso la Donna che avvolge con le braccia Cié che ora porta
in grembo. Essa & la Madre ¥8. Nella Madre incomincia una nuova vita. Ogni
madre & luogo dell'incontro tra il padre e il figlio. La Madre & luogo dell’incon-
tro tra il Padre e i figli nel Figlio. Percid chi non La conosce non conosce non
solo il Figlio ma anche “Adamo” presente in tutti gli uomini. Non lo conosce
pexrché non guardandolo alla luce della paterniti non scorge la figliolanza in cui
si manifesta la sua identitd. Essere persona vuol dire essere amore. L’amore
avviene nella relazione padre-figlio, relazione che si compie nella madre.

Damore comporta il dolore e 'uomo ne ha paura. Non ¢'¢, quindi, da mera-
vigliarsi se egli nella misura in cui non sa soffrire evita di essere amato e di
amare: non & all'altezza, abbiamo detto, della figliolanza e della paternita. La
donna-madre gli porta la liberazione dallo spavento provocato dall’obbligo di
amare ['altro fino a generarlo, cioé dargli la vita. Con tutto il suo essere ella gli
dice: Non avere paura. Questo deve far male. E un dolove simile ai dolovi del
parto. La donna sa della generazione immensamente di pift di quanto ne sappia
Puomo 99, Dare la vita significa sempre in qualche modo morire,

Nel saper soffrire e generare si rivela il mistero della donna. La maternitd
tuttavia rappresenta un’espressione della paternitd. Deve sempre tornare al padre
per prendere da lui tutto €id di cui & espressione. Consiste in questo U'irradiazione

106 Raggi., 1, 4.
197 Raggi..., 1, 4.
108 Raggi.., 1,3
109 Rager.., 1, 5.
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della paternita 110, La maternita & un raggio di paternitd che trafigge la donna,
Depifania della paternita inizia nella maternita,

La madre ritorna al padre attraverso il figlio: ritorna in quanto & trafitta dal
raggio di paternitd. I/ figlio poi a sua volta ci restituisce nel padre lo sposo. Non
dividete l'amore. Esso é uno 11, esorta la Madre. Cos? cresceva in me il padre
attraverso la madre, ¢ io ero propriamente la loro unitd 12, rileva Monika.

Nella figliolanza l'irradiazione della paternitd e I'accoglienza propria della
maternita incontrandosi scatenano la scintilla e infiammano il mondo. Nella
tigliolanza dell’uomo si rifiette la bellezza della mano paterna e di quella
materna di Dio. Non posso qui non ricordare il quadro di Rembrandt I/
ritorno del fz'glz'o prodigo: il Padre stringe al petto il figlio perduto e ritrovato.
Una sua mano & femminile, I'altra maschile. II volto del figlio invece & quello
di un neonato che si sta trasformando nella domanda “chi sono io?” lanciata
al Padre...

1 fighi dispersi e smarriti rimangono nella madre, perché in lei 'amore pre-
vale sulla solitudine, Tl figlio pud isolarsi dalla madre, ella non si isolerd mai da
lui. Questo amore non é da me. Esso & cosi grande che gui il silenzio dice pii
delle parole 112, La madre sente che i figli si trovano in lei, non sa invece se ella
stessa si trova.in loro, mentre il padre sa di esservi, Egli perd entra in essi
entrando nella madre la quale trasformando la solitudine del padre nella propria
maternita restaura la paternitd stessa. La madre lo fa senza essere notata. Il
padre generando il figlio nella madre & generato nel figlio. In questo consiste il
suo essere sposo. La madre invece, generando il figlio, innesta in lui I'idea del
padre ed & cosi che egli cresce e pud pensare alla donna nella quale egli entrerd
a sua volta 1, E dalla madre che egli impara come essere padre.

Attraverso la madre, come attraverso la vetrata della cattedrale, entra nel
mondo la luce del padre con cui ella riveste i figli. Questa luce, e non Pimmensa
ricchezza delle creature e delle loro proprie opere 13, copre la nudita interiore
dell'uomo e lo difende dalla vergogna di esistere: le cose possedute coprono sol-
tanto la sua nudita esteriore, La madre bagna il figlio in questa luce, come lo fa
nell’acqua subito dopo il parto, affinché sia sempre fresco, e gli dice: prends in te
la luce che t atuterd a passare attraverso la solitudine di Adamo e ti condurri al
Padre. Questo & anche il momento della mia nascita. E il momento in cui divento
Madre 116, Colui che getta la sua asse non esistendo in questa luce che passa
attraverso la Madre la getta nel nulla...

La donna-madre, immagine dell’essere, sempre vicina e presente dappertutto
senza sapere come tutto cid avvenga (cf, Le 1, 34), chiede agli uomini soltanto di

10 Raggi., 1, 5.
NE Regai. 1, 5.,
132 Raggi.., M, 2,2,
133 Rager., 11 1,

1:4 Cfr La Boztega L HI 2,
115 Raggi..., HI, 1.
Hé Ragar. T, 1.
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uscire dalla strana comunione della solitudine 'V e di entrare nella comunione
dell’amore. Lo fa con pazienza, perché “Adamo”, avendo perduto lu chiara
visione del Padre, in ogni uomo nato sceglie di nuovo la sua solitudine 118, O,
Adamo, come sono stanca di te. Veramente la fatica é la misyra del nostro amore,
ed é nella pazienza che entriamo nel possesso delle nostre anime 11°.

Per un uomo & difficile esistere come padre e come figlio. Percid gli & diffi-
cile essere sposo. “Adamo” ammira quello Sposo in cui si rivela Amore del
Padre e del Figlio, ma non & abbastanza forte per trasformarsi in lui. Lo Spose &
pieno di umanita e forse per questo Egli & il contrario vivente di ogni solitu-
dine 120, L'umanitad invece dell'uomo non & piena di se stessa. La Madre perd
continua a vedere in lui la paterniti e la figliolanza, nonostante egli le abbia
rifiutate. Tale & il suo destino materno, Sempre vigilo in te sul tacito fluire della
vita, continuamente mi chino su di esso: la mia essenza & la vita che ti do, sebbene
. fo non la prenda da te121.

Ogni uomo ¢ il terreno dell’amore de]ia madre, del padre e del figlio. Ma I
Via e la Sorgente é il Padre 122. 1] suo raggio ci illumina e conduce. La Madre ren-
dendosene conto vuole che “Adamo”, nato nel figlio, muoia in fui, perché nella
sua morte inizi la vita. I’amore che la ricolma la fa guardare lontano; verso lo
Sposo. Al tempo stesso la fa tornare ad “Adamo” e ai suoi figli con la morte
dello Sposo che non vuole restare solo nella sua morte! /.../ Io accolgo | ‘irradia-
zione della paternitd e la morte della paterniti: esse formano in me una cosa
sola 12, 1.o Sposo aspetta tuttl, ma questo é un fatio che si compie al di 14 di tutti
guesti amori senza i quali 'uomo non riesce a vivere 124, Bisogna che I'uvomo li
perfori e cerchi ¢id che avviene nel profondo, come si cerca la sorgente d’acqua
perforando la terea: amare vuol dire donare la vita attraverso la morte, amare vuol
dire sprigionare dalle profonditd dell’anima Facqua viva della sorgente 125, La
donna-madre da la vita, ciog sa generare e morire, perché conosce la natura del
pallore che allora la ricopre. E I'alba...

Lirradiazione della Paternita, non essendo una finzione perché la sofferenza
del Figlio ¢ della Madre sono reali, trafigge micidialmente la morte dell'uomo.

*

Talvolta “Adamo” & tentato di pensare che si & vero, '’Amore del Padre e
del Figlio rimarra: non avendo inizio, esso non ha fine. Il creato, invece,

U7 Raggi.., 111, 1.
18 Raggi.., 111, 2.
119 Raggr.., 101, 2,
120 Raggs.., 111, 2.
121 Rdggz... 11, 2.
122 Raggi.., 11, 2.
123 Rd ’. HI, 2.
24 1,4 Bottega . 1L 3, VL
125 Lz Bottega.., 11,3, VL
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potrebbe dissolversi. L'uomo o meglio, la sua azione & solo una immagine
dell’ Amore ¢ le immagini passano. Rimane soltanto cid che & reale, 'Amore. $3
pud succedere alla fine che Tu respinga il nostro mondo. Gli permetti di dissolversi
del tutto attorno a noi, e soprattutto in noi stessi. E allora sard manifesto che Tu
tutto rimani soltanto nel Figlio, e Lui in te /.../ Padre e Sposo. E tutte le altre
réaltd appariranno allora irvilevanti e inessenziali, eccetio questa unica: eccetto 7l
Padre, il Figlio e 'Amore. E allova, guardando alle cose pini semplici, noi tutti
direrno: non era forse possibile decifrare questo gid molto prima? Non & stato sen:-
pre presente al fondo di tutto cié che 2?

Ad “Adamo” che in ognuno di noi trema di fronte ad una tale possibilita, la
Donna-Madre, l'immagine dell’essere creato per lo Sposo e nello Sposo, rivolge
le parole nelle quali la speranza si unisce alla certezza: Ti sbagli, Adamo! Vi sha-
gliate tutti! In me permane I'eredita di tutti gli womini innestata nella morte dello

Sposo 126, La Paternita del Padre si rivela non solo nel Figlio. Essa si manifesta
anche nella maternita della Donna, Il Figlio del Padre 2 in lei, nell’essere creato,
e tutto il ereato & nel Figlio. Il Figlio rimarra. La maternita della Donna, quindi,
& garante del fatto che “Adamo”, presente anche in lei, non si dissolvers mai. Se
le cose stanno cosi, & in lei che 'uomo verra ridonato al Padre attraverso il
Figlio e Yatto della creazione raggiungera il compimento; & in lei che la Parola-
del Padre accolta dall’eterno femminino fiat mibi diventa quest’asse desiderata e
cercata da ogni uomo, asse gia “poggiata” nell’aldila, Accolta dall'uomo, diventa
ponte... La Parola comunica I’Amore del Padre in modo ponti-ficale. II
Passaggio c’e.

Tutto cid significa che la speranza-certezza materna della Donna mantiene
in equilibrio la vita spirituale e quella biologica dell'uomo e lo difende contro la
disperazione, permettendogli di intravvedere che il suo essere persona & conti-
nuamente creato “a immagine e somiglianza” della Persona-Parola di Dio (Gx
1, 26). La Grazia del Padre, iniziata nell’atto della creazione, nella Donna-
Madre aspetta ’'uomo per salvarlo. Dio, andando incontro ad “Adamo”, & sceso
fin qui. U'“Adamo” ritorna al Padre presente nel Figlio: esiste in modo pasquale
convertendosi fino ad essere affigliato dal Padre nel Suo Figlio, cioé fino ad
essere trattato come se fosse generato da Lul. Dicendo alla Madre: fotus Tuus
ego sum!, con 'aiuto del suo Figlio cade nelle braccia divine del Padre.

126 Raggi. M1, 2.



JESUS CHRISTUS, DER SOHN DES VATERS.
ZEUGUNG UND SOHNSCHAFT IM DREIFALTIGEN GOTT

GERHARD LUDWIG MULLER *

Der christliche Glaube an die Dreifaltigkeit Gottes ist keineswegs ein
Zusatz zu einem allgemeinen, durch philosophische Spekulation oder durch ein
religids-mystisches Erlebnis gewonnenen Gottesbegriff. Im Trinititsglauben
spricht sich vielmehr die urspriingliche Erfahrung des im Christusereignis dem
Menschen offenbargewordenen Gottes aus. Dies hat auch unmittelbare
Konsequenzen fiir das Verstindnis des Menschen in seiner Herkunft und in sei-
ner Hinordnung auf Gott. Jede Auseinandersetzung um das Trinitdtsgeheimnis
ist daher ein Streit um das wahre Wesen des christlichen Glaubens. Der christli-
che Glaube an die Dreifaltigkeit Gottes mufl sich seit jeher mit aufler- und
innerchristlichen Anfragen und Einwinden auseinandersetzen und bewshren.

1. Die Kritik am trinitarischen Gotiesverstindnis des Christentums
1.1. Das nachbiblische Judentum

An der Frage nach der Bedeutung Jesu fiir unser Gottesverhiltnis war die
Einheit des Gottesvolkes Israel zerbrochen in ein nachbiblisches Judentum und
in einen Kreis christusgliubiger Juden, die vesbunden mit gliubig gewordenen
Heiden die Kirche Jesu Christi bildeten. Das nachbiblische Judentum unter-
schied sich von der christlichen Kirche nur dadurch, dall es die Messianitit
Christi bestritt und grundsitzlich das Faktum (nicht die Mdglichkeit) der
Inkarnation und damit die Begriindung des Menschseins Jesu in der ewigen
Sohnschaft des ewigen Wortes Gottes ablehnte. Damit war auch bestritten, dafl
Gott sich im Ereignis der Offenbarung in seiner inneren Selbstbezliglichkeit als
Gott-Vater, Wesens-Wort und gdttlicher Geist gezeigt hat. Unter diesen
Voraussetzungen muflte dann die Rede von der Gottheit Christi wie eine heid-
nische Apotheose eines Menschen aufgefafit werden. Dieses christologische
Mifverstindnis der Rede von der Gottheit und Menschheit Jesu hatte zur
Folge, dafl man die Trinitdtstheologie als eine Art Dreigdtterlehre millverstand.
Oder der Trinitdtsglaube erschien wie ein schlechter Kompromil des strikten
biblischen Monotheismus mit dem polytheistischen Heidentum. Angesichts des
an sich begriiflenswerten Versuchs, den historischen Jesus im Zusammenhang
mit den Glaubensanschauungen des zeitgendssischen Judentums zu verstehen,

* Professor fiir Dogmatik an der Universitdt Minchen,
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wurde und wird leider oft (in einer ungeklarten Anwendung der Methoden der
historisch-kritischen Exegese) der Umstand, daf§ fesus sich nicht selbst als Gott
oder als zweite Person der Trinitdt bezeichnet hat, als Gegenbeweis gegen das
urchristliche Bekenntnis zur Gottheit des Sohnes ins Spiel gebracht. Schon im
2. Jahthundert hielt der Jude Tryphon dem christlichen Philosophen Justin ent-
gegen: “Deine Behauptung, der genannte Christus sei Gott von Ewigkeit, habe
aber dann sich herbeigelassen, Mensch zu werden und geboren zu werden, und
er sei nicht Mensch von Menschen, scheint mir nicht nur unfaflbar, sondern
geradezu tdricht zu sein” (Dial. 48,1).

1.2. Der Islam

Mohammed warf den Christen seiner Zeit vor, aus dem Propheten Jesus
einen zweiten Gott gemacht zu haben. Zusammen mit der Inkamation lehnie er
den Trinititsglauben ab. Dieser schien ihm ein Tritheismus zu sein: “Glaubt
daher an Allah und seinen Gesandten, sagt aber nichts von einer Dreiheit ... Es

ib i inzigen Gott. F ihm, daf er einen Sohn habe®!
gibt nur einen einzigen Gott. Fern von ihm, daB er einen Sohn habe“ 1,

1.3. Innerchristliche Kritik

Es ist klar, dall mit der Bestreitung der ewigen Gottheit des Logos im
Arianismus die Basis fiir einen Trinitdtsglauben entfiel. Theologiegeschichtlich
kam es aber erst in der neuzeitlichen Kritik der christlichen Uberlieferung seit
dem 16, Jh. wieder zu einer wirksamen Bestreitung des Trinitdtsglaubens, Dem
auf Betreiben Calvins 1553 in Genf als Ketzer hingerichteten Michael Servet
galten die Trinitétslehre als Atheismus, die Priexistenz des Logos, die hypostati-
sche Union und die Idiomenkommunikation als Hirngespinste. Er wollte den
Monotheismus in pantheistischem Gewand erneuern. Ein echtes Verstandnis
fitr die Ttinitdt fehlte. Im Umbkreis des Sozinianismus und der Kritik an der
iibernatiirlichen Offenbarung im englischen und hollindischen Deismus wie
auch durch die Tendenz zu einer moralistischen Reduktion der Bedeutung Jesu
in der Aufklirungsphilosophie zerbrach die systematische und die geschichtli-
che Basis fiir den Glauben an die Dreifaltigkeit. Die Trinitdtstheologie erschien
 wie eine miiBige Spekulation, die die Christen nur entzweit, wihrend die
Besinnung auf das moralische Handeln eine witkliche Einheit der untereinan-
der zerstrittenen christlichen Konfessionen herbeifithren solite,

In der liberalen Dogmengeschichtsschreibung (Adolph von Harnack, E
Loofs, W. Kohler, M. Werner) und in der religionsgeschichtlichen Schule (E.
Norden, R. Reitzenstein, W. Bousset) wurde das Trinitdtsgeheimnis als das
Ergebnis einer metaphysisch-mythologischen Uberfremdung des schlichten bibli-

Y Koran, Sure 4, 171; 19,36,
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schen Christentums bezeichnet oder als ein Produkt der schopferischen Phantasie
dem EinfluB eines vorwissenschaftlich-polytheistischen Weltbildes zugeschrieben.
Fiir EC. Baur 2 ist dieses Dogma nur die begrifflich-spekulativ gefafite religise
Phantasie, die sich zuvor im Mythos bildhaft ausdriickte. Adolph von Harnack
sieht den Kern der christlichen Religion ausschlieflich im schlichten Vertrauen in
die viterliche Vorsehung Gottes, die dienende Liebe, den sittlichen Ernst und die
Vergebung. Darum gehdren Trinitdt und Inkarnation nicht zum urspriinglichen
Evangelium. So heiflt es in seiner Schrift “Das Wesen des Christentums®
(1899/1900): “Nicht der Sohn, sondern allein der Vater gehort in das Evangelium,
wie es Jesus verkiindigt hat, hinein. Aber so, wie er den Vater kennt, hat ihn noch
niemand erkannt, und er bringt den anderen diese Erkenntnis®?,

Wie die liberale Theologie, so reduziert auch heute die pluralistische
Religionstheologie {John Hick, Paul Knitter) die Trinitdt und die Inkarnation
auf die Ausdrucksweise des Mythos. Sie seien allenfalls Metaphern, die, wért-
lich genommen, als eine metaphysische Uberfremdung des urspriinglichen, vom
historischen Jesus vertretenen Christentums angesehen werden miifiten. Der
anglikanische Theologe Motris Wiles meint, dal} die historische Exegese keine
Aussage {iber eine dreigestaltige (sic!) Gottheit erlaube 4. Da sich im Neuen
Testament keine eindeutige Abgrenzung der Wirkungssphire der drei Personen
aufzeigen lasse, entfalle die Schrift als Basis des Trinitatsglaubens, Sicher sei hier
von Vater, Sohn und Geist die Rede, aber doch in dem Sinn, daf Gott Geist sei,
der seinen Geist auf den Menschen Jesus gelegt habe, so dafl er ihm in einem
adoptianischen Sinn zum Vater geworden sei und Jesus in einem metaphori-
schen Verstindnis als der Sohn und damit als Handlungstriger Gottes bezeich-
net werden konne. Das unterscheidend Christliche sieht etwa Hans Kiing * nur
in Jesus. Um die Gemeinsamkeit im Monotheismus mit Judentum und Islam zu
betonen, habe jede immanente Trinititslehre zuriickzutreten. Die Christologie
beinhalte nur eine Offenbarungseinheit von Vater, Sohn und Geist, ohne dafl
sich letztlich kliren lasse, wie innertrinitagisch von dem Logos als dem Sohn
gesprochen werden kénne.

2. Der Ansatz der Trinititslehre in der geschichtlichen Sohnesrelation Jesu zu
Gott, seinem Vater

2.1, Von der dkonomischen zur immanenten Trinitdr

Angesichts der historischen und systematischen Kritik am Trinitdtsmysterium
ist kiar, dafl methodisch nicht bei einer immanenten Trinitdtsspekulation angesetzt

2 F.C. BAUR, Die Cheistliche Lebre von der Dreteinigheit und Menschwerdung in threr geschichi-
lichen Entwickiung IIT, Tiibingen 1843.

3 A, vON HARNACE, Das Wesen des Christentums, Miinchen 1964, 92.

4 M.WiLES, Reflections on the Crigins of the Doctrine of Trinity, London 1976.

3 H. KONG, Christ sein, Minchen *1983, 463-468.
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werden kann. Es ist der in der neueren Theologie wieder nachdriicklich formu-
lierte Grundsatz zu beachten, dafl nur iiber die geschichtliche Selbstoffenbarung
Gottes in Jesus Christus (= Skonomische Trinitdt) von der immanenten Trinitdt als
der Grundlage der trinitasischen Selbsterschliefung Gottes gesprochen werden
kann$. Das Trinititsgeheimnis kann ebenfalls nicht in biblizistisch-fundamentalis-
tischer Exegese aus trinitarischen Formulierungen des Neuen Testamentes heraus-
konstruiert werden bzw. mit derselben Methode als nicht in der Schrift enthalten
kritisiert werden. Man mul} vielmehr zusammen mit dem urkirchlichen Zeugnis,
wie es im Neuen Testament festgehalten ist, zum geschichtlichen Jesus zuriickge-
hen. Der historische Anhaltspunkt des Trinitdtsglaubens ist das ganz spezifische
Verhalten Jesu zu Gott, den er in einem einzigartigen Sinn seinen Vater nannte,
Dem entspricht das Verhalten Gottes zu Jesus, insofern er ihn als den Mittler der
Gottesherrschaft gesandt und im Auferweckungsgeschehen in einem besonderen
Sinn als den zu seinem Wesensvollzug gehdrenden Sohn im Heiligen Geist geof-
fenbast hat, Die Abba-Relation gehdrt nicht blof der privaten Frommigkeit Jesu
an, sondern erweist sich als der Realgrund seines vollmichtigen Auftretens: dafl er
der endzeitliche Mittler des Reiches Gottes ist, durch den Gott selbst handelt,
sich etschliefft und endzeitlich-geschichtlich in die Welt kommt., Man kann zei-
gen, dall die Offenbarungseinheit Gottes mit Jesus thren Grund in der
Seinseinheit von Vater und Sohn im Heiligen Geist hat, bzw. daf sich die
Wesenseinheit von Vater und Sohn in der geistvermittelten Offenbarungseinheit
Gottes manifestiert und uns durch die Gabe des Heiligen Geistes im Glauben
zuginglich wird (vgl. Gal 4,4-6).

2.2. Die Vater Anvede Jesu und seine indivekte Selbstdarstellung als “der Soba"

Jesus verstand sich nach dem Ausweis der Quellen nicht als ein religitser
Mensch, der beliebige Heilshoffnungen auf ein jenseitiges metaphysisches
Numinosum hin projezierte, Jesus wullte sich vielmehr von dem Gott Israels,
dem Herrn und Schépfer der Welt, dem geschichtsmiichtig handelnden Stifter
des Bundes mit Israel gesandt, der eschatologische Mittler der Gottesherrschaft
zu sein und damit die definitive und uniiberholbare Prisenz des Heiles, das
Gott selbst ist, in dieser Welt konkret und in der Bindung an seine Person zum
Durchbruch zu bringen. Jesus iberschreitet von daher schon die Kategorie des
Prophetischen. Der Widerspruch richtete sich gegen Jesus, insofern er sich als
die definitive Auslegung und als die Norm des Willens Gottes darstellte, Man
wollte ihn toten, weil er sich als der “Sohn des Hochgelobten“ (Mk 14,61) und
als “Messias und Konig Israels® (Mk 15,32) prisentierte. Es kommt dabei nicht
darauf an, ob Jesus sich mit diesen Titeln selbst so bezeichnete, sondern dal§ er
den sachlichen Gehalt, der sich in diesen biblischen Verheiflungsworten aus-

§ So Kart BarTH, KaRL RAHNER, WOLFHART PANNENBERG, HANS URs VON BALTHASAR u.a;
vgl. Die Ubersicht bei Franz Couréh, Trinitét. Von der Reformation bis zur Gegenwart, in
“Handbuch der Dogmengeschichte 1I/1¢”, Freiburg 1996.
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driickt, real auf sich bezog. Fiir die Jiinger beruhte die anfingliche
Anerkennung der Vollmacht und Autoritit Jesu vor Ostern und schliefilich ihre
definitive Bejahung im Glauben seit Ostern auf seiner ganz besonderen
Handlungsgemeinschaft mit Jahwe. Diese Gemeinschaft war das
Gravitationszentrum der Sendung Jesu von dem Gott her, der in seinem
geschichtlichen FHandeln an Israel sich in seinem Namen als der “Ich-bin-da“ «
als Jahwe — identifiziert hatte. In der Nacht vor seinem Leiden und Tod, als
das Schicksal der Gottesherrschaft und ihres Mittlers auf dem Spiel stand, rief
Jesus: “Abba, Vater, alles ist dir mdglich, Nimm diesen Kelch von mir! Aber
nicht, was ich will, sondern was du willst, soll geschehen® (Mk 14,36).

Der Hintergrund der Verhiltnisbestimmung von Gott und Mensch im
interpretativ-analogen Riickgriff auf das Vater-Sohn-Verhiltnis im menschlichen
Bereich hat seinen urspriinglichen Ort im Bundesverhilinis Jahwes zu Israel.
Israel ist in gewissem Sinn durch die Berufung “Schn Gottes® (Ex 4,22; Dtn
32,6; Jer 3,19; 31,9; Rom 9,4). Geschichtlich konkretisiert wird das
Sohnespridikat durch eine besondere Beziehung auf den Konig als messiani-
schen Trager des Heils, als “Sohn Davids“ (Ps 2; 110). Der Konig ist gleichsam
durch seine Erwihlung zu diesem Amt in einem solch engen Verhiltnis zu Gott
zu sehen, daf} er aus dem Erwihlungswillen Gottes hervorgeht, so wie ein Sohn
von seinem Vater gezeugt wird. In einer unerhérten Verdichtung kann Gott in
der Nathan-Verheifung sagen: “Ich will fiir ihn Vater sein, und er wird fiir mich
Sohn sein® (2 Sam 7,14; Hebr 1,5). Er ist der Garant des ewigen Bundes und
der ewige Trager der Heilsherrschaft Gottes inmitten der Schopfung (Ps 89,27-
30; 20,17 Kol 1,15-18; Oftb 1.5).

Jesus hat in seinem messianischen BewuBtsein dieses “Sohn-Sein® nicht
mittels einer ekstatischen Entriickung an sich gerissen, Er sprach von sich selbst
nicht im Sinne einer Selbstpradikation als Sohn Gottes. Er sprach aber von sich
indirekt als “dem Sohn“ (Mk 13,32). In dieser indirekten Selbstbezeichnung als
Sohn erschloff er sein Amt, der Mittler der eschatologischen und universalen
Herrschaft Gottes, seines Vaters, zu sein. Aber gerade durch den Aspekt der
Eschatologie und Universalitit der Gottesherrschaft wird hier ein blof funktiona-
les Verstdndnis von Gottessohnschaft iiberschritten. Es stellt sich die Frage: “Wer
ist dieser?“ Es ist die Frage nach dem Persongeheimnis Jesu. Nur in einer perso-
nalen Relation des Menschen Jesus auf Gott, seine absolute Herkunft, hin kann
auch die ganze Fiille sciner soteriologischen Bedeutung erschlossen werden.

2.3. Vom Sobnesbewufitsein Jesu zum urkirchlichen Bekenntnis zu Jesus als
menschgewordenem Sobn des Vaters

Das urkirchliche Bekenntnis, in dem Jesus ausdriicklich als der Sohn des
Vaters angesprochen wird, als der Sohn, in dem sich das ewige Wesenswort
Gottes geschichtlich erschlieflt, hat somit seine Grundlage in Jesu Gottes-
Anrede mit Vater wie auch in der Bewdhrung dieser einzigartigen Relation in
Kreuz und Auferstehung. In der Auferstehung bewahrheitet sich die Vater-
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Sohn-Relation durch den Geist, durch den der Vater Jesus von den Toten
erweckt und durch den er die Jiinger zum Glauben an Jesus als “seinen eigenen
Sohn® hinfithrt (vgl. Rém 1,3;8,11).

Jesus hat in seinem Menschsein also nicht einfach von unten her die Grenze
der Transzendenz zu Gott durchbrochen. Sein Sohnresbewultsein, seine Gott
geltende Vater-Anrede erweist sich vielmehr als der Reflex seiner Erfahrung,
daR er sich als Mittler der Gotteshersschaft ganz der Sendung Gottes verdankt
und daf er darum in einem absoluten Sinne der Sohn und damit die mensch-
lich-konkrete und entscheidende Prisenz des Selbstmitteilungswillens Gottes
ist. Schon im Alten Testament zeigte sich eine tiefe Einheit von
Offenbarungswort, das Gott ist, und prophetischem Offenbarungsmittler, der
ein von Gott berufener Mensch ist. Aber nirgends kam es zu einer absoluten
Koinzidenz des gottlichen Offenbarungswortes mit dem menschlichen
Offenbarungsmittler. Dies ist offenbar der eschatologischen Verwirklichung der
Gottesherrschaft vorbehalten, So zeigt sich das uniiberbietbar Neue an Jesus:
Der Offenbarungsmittler steht zu Gott nicht nur in einem Sendungsverhiltnis.
Er ist dariiber hinaus in seiner Person der Ort der Identitit des Wesenswortes
Gottes mit seiner Verwirklichung in der Offenbarungsgeschichte. Darum
besteht eine Identitdt zwischen dem Amt des messianischen Gottessohnes und
der Wesenseinheit des innergdttlichen Wortes, das zu Gott in einem sohnschaft-
lichen Verhaltnis steht und somit Gott als den Vater und Gott als Sohn offen-
bart. Mit der Offenbarung des Geistes, der vom Vater ausgeht und den der
Sohn sendet, ist ersichtlich, dall die Wesenseinheit Gottes von drei
Trigern/Hypostasen verwirklicht wird.

Was konnten die Jiinger also an der Abba-Relation des vordsterlichen Jesus
und an der Bestitigung des Vater-Sohn.Verhiltnisses durch die Aufer-
weckungstat ablesen? “Eine bis zur Deckungsgleichheit gehende Aktionseinheit
Jesu mit Jahwe. Um diese Erfahrungen der nachdsterlichen Reflexion sprachlich
zu artikulieren, stellte sich das Sohnespridikat allmihlich wie von selbst ein.
Denn die ‘Deckungsgleichheit’ zwischen Jesus und Jahwe impliziert nicht blof§
totale Aktionseinheit in Handeln, Sprechen und Denken, sondern {als Grund
fiir sie) eine vorgegebene Finheit auch im Sein“7,

Ein altes Logion der Q-Quelle erschlieBt den tiefsten Sinn der Abba-
Relation Jesu: “Erfiillt vom Heiligen Geist rief Jesus aus: Mir ist von meinem
Vater alles iibergeben worden; niemand wei}, wer der Sohn ist, nur der Vater,
und niemand weil}; wer der Vater ist, nur der Sohn und des, dem es der Sohn
offenbaren will“ (Lk 10,22; vgl. Mt 11,25-27). Dieses Logion steht an der
Schnittstelle der christologischen Ursynthese des gekreuzigten und auferstande-
nen Jesus. Es reprisentiert die Ursprungserfahrung des Christusbekenntnisses,
daf Gott sich als Vater mit Jesus als seinem Sohn identifiziert hat. Hier wird
eine wechselseitige In-Existenz von Vater und Sohn im Sich-Erkennen und

7 F. MUBNER, Urspriinge und Entfaltung der neutestamentlichen Sobneschristologie. Versuch
einer Rekonstruktion, QD 72, ha. v. L. SCHEFFCZYK, Freibusg 71978, 97,
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Sich-Offenbaren zum Ausdruck gebracht, welche die Deutung des Namens
Gottes im Sinne eines philosophischen Abstraktums oder eines monopersonalis-
tischen absoluten Subjekts der Religionsphilosophie wesentlich iiberbietet. Die
Vaterschaft Gottes gegeniiber seinem Sohn tritt nicht zeitlich oder akzidentell
zu thm als Gott hinzu, so daf er aullerhalb der Offenbarung als ein unitarischer
Gott des Deismus erscheinen miifite. Es ist vielmehr Gottes Wesen, immer
viterlich sich verschenkendes und sohnschaftlich sich empfangendes Leben und
im Heiligen Geist sich verstromende Liebe zu sein. Die Offenbarung des
Namens Gottes “Vater und Sohn und Heiliger Geist® (Mt 28,19) ist die
Offenbarung der mit Gottes Wesen und Namen identischen Relationen von
Vater und Sohn und Heiligem Geist,

Da Jesus von Nazaret ohne jeden Zweifel ein wahrer und ganzer Mensch ist
und nicht, wie im hinduistischen Mythos, ein in Menschengestalt auftretendes
Gétterwesen, stellt sich die Frage, wie er bei Wahrung seiner vollen mensch-
lichen Natur mit dem zum Wesen Gottes gehdrenden Sohn verbunden sein
kann. Es zeigt sich, dal die Frage nach der menschlichen und géttlichen Natur
Jesu und ihrer Einheit in der Person des géttlichen Logos unmittelbar verbun-
den ist mit der Frage nach dem Wesen Gottes, das auflerhalb seiner
Selbsterschliefung in der Offenbarung und in der Bezichung auf Jesus und den
gesendeten Geist gar nicht angegangen werden kann, Die Offenbarung Gottes
in der Existenz des Menschen Jesus hat ihren Grund in der inneren
Relationalitit Gottes. Zugleich zeigt sich die innere Relationalitit Gottes als
ewig-unerschdpfliche Quelle seiner Selbsterschliefung in der Offenbarung. Die
Beziehung des Menschen Jesus zu Gott ist die Erschliefung des dialogischen
Gegeniiber von sprechendem Gott und sich in seinem Wort aussprechendem
Gott — oder von Vater und Sohn. Die eschatologische Identifikation Gottes
mit dem Heilsmittler im Auferstehungshandeln ist der Grund, warum theolo-
gisch nach der Priexistenz der personbildenden Identitit Jesu im ewigen Sohn
des Vaters gefragt werden muf.

2.4, Die Priiexistenz des ewigen Sobnes und Wortes beim Vater

Die Rede von der Priexistenz Christi weist auf das absolute Subjekt
(Hypostase) hin, das die Menschheit Jesu trdgt. Der Triger des Wortes existiert
ewig mit Gott in personaler Differenz zu ihm und ermoglicht die reale
Bezichung des Menschen Jesus zu Gott. Schon vom Alten Testament her
bezeichnen Begriffe wie Weisheit, Wort, Geist und Name Gott in seinem heil-
schaffenden Verhiltnis zur Welt, in dem auch ein inneres Selbstverhiltnis
Gottes zu sich selbst aufscheint. Die Bezichung Jesu auf die Weisheit Gottes,
die unter den Menschen wohnen will (Bar 3,36-38; vgl. Spr 8,31, Weish 9,10),
soll zeigen, dafl die Sohnschaft des Menschen Jesus in einer inneren Beziehung
Gottes zu sich begriindet ist.

Wenn der Evangelist Johannes das alttestamentliche Wort Weisheit durch
Logos (Wort) wiedergibt, dann ist fiir ihn nicht die griechische Vorstellung von
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einer gottlichen Vernunft leitend, die die Welt in einem kosmischen Sinn quasi-
physisch durchwaltet. Im Hintergrund steht vielmehr das alttestamentliche
Gottesverstindnis und die Bezichung Gottes zur Welt im Sinn seines freien
Handelns in der Schépfung und seiner Selbsterschliefung in der Geschichte.
Das Wort geht von Gott aus und ist Gott. Von diesem Wort kann ausgesagt
werden, dal} es in Jesus Fleisch wurde. Der Einziggezeugte, der Gott ist und am
Herzen des Vaters ruht, hat Kunde gebracht (Joh 1,1-14). Schon der vorpaulini-
sche Hymnus {Phil 2,6-11) kann sagen, daf} der Sohn in der Gleichgestalt mit
Gott war und sich in seiner Menschwerdung entduflert und die allen Menschen
gemeinsame Fleischgestalt angenommen hat.

Paulus selbst sieht das Verhaltnis Christi zu Gott durch das Possessiv-
pronomen “mein Sohn“ zum Ausdruck gebracht (Rém 1,3.9; 5,10; 8,3.29.32; 1
Kor 1,9; 15,28; Gal 1,16; 1 Thess 1,10 u.d.). Christus ist der “cigene Sohn®
Gottes (Rém 8,32). Gott und Christus sind aufeinander bezogen wie Vater und
Sohn. In der Sendungseinheit wird eine Wesenseinheit von Vater und Sohn
offenbar: “Als aber die Zeit erfiillt war, sandte Gott seinen Sohn, geboren von
einer Frau und dem Gesetz unterstellt, damit er die freikaufe, die unter dem
Gesetz stehen, und damit wir die Sohnschaft erlangen. Weil ihr aber Sthne seid,
sandte Gott den Geist seines Sohnes in unser Herz, den Geist, der ruft: Abba,
Vater” (Gal 4,4-6; vgl. auch Hebr 2,14-18; 1 Joh 1,1-3). Zwischen Vater, Sohn
und Geist besteht eine innere Koinonia und Gemeinschaft, die den
Wesensvollzug Gottes als Liebe ausmacht (I Joh 1,1-3; 4,8.16).

In einem komprimierten Bekenntniswort zeigt das Johannesevangelium, wer
Christus ist und was er fiir uns bedeutet. Im Anfang war das ewige Wort Gottes
beim Vater. Es ist Gott selbst. Es wurde Fleisch und hat unter uns gezeltet. Wir
haben die Herrlichkeir Jesu als die Herrlichkeit des einzig gezeugten Schnes
vom Vater voli der Gnade und Wahrheit gesehen (Joh 1). In Jesus eroffnet sich
der Zugang der Menschen zur Gemeinschaft mit dem dreieinigen Gott:
“Niemand hat Gott je geschaut. Der Einziggeborene, der Gott ist und am
Herzen des Vaters ruht, er ist die Selbstauslegung Gottes in der Welt* {vgl. Joh
1,18; 6,48; 1 Joh 4,9). Das Geheimnis der Sohnschaft Jesu Christi zum Vater hin
besteht in der Identitit seiner Sohnesrelation mit dem Wesenswort Gottes. Wer
Gott als den Vater Jesu Christi erkennt und an Jesus den Sohn Gottes glaubt,
der hat Gott immer als Vater und als Sohn (1 Joh 2,22). Und wer Vater und
Sohn hat, der bleibt in ihrer Koinonia durch den Geist, den sie gegeben haben.

3. Theologische Prizisierung des Bekenntnisses zu Jesus als dem vom Vater
gezeugten Sohn

In den grofen Auseinandersetzungen um das christologische und trinitits-
theologische Mysterium in den ersten sieben Jahrhunderten der
Kirchengeschichte ging es nicht um eine selbstgeniigsame spekulative
Entritselung der Wirklichkeit Gottes. Das Ziel war die Wahrung des im
Glauben erfalten Geheimnisses der Selbsterschliefung Gottes in Jesus
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Christus, und zwar’ mit allen der menschlichen Vernunft zur Verfiigung stehen-
den Mitteln.

Die Methode der Theolegie war und ist die Analogie. Die Analogie hat ihre
Basis in der ErschlieBung Gottes im Medium menschlicher Wirklich-
keitserfahrung. Bei der Analogie geht es jedoch nicht darum, einfach menschli-
che Verhilinisse auf Gott zu iibertragen. Man wiirde sonst das Geheimnis
Gottes auf die Grenzen menschlicher Vernanft und Sprachbildung reduzieren.
Nur weil die Vernunft des Menschen schon auf Gott hin gedffnet ist, kann sich
Gott auch durch die Kraft des Heiligen Geistes den Menschen zum Verstindnis
darbieten. Die menschlichen Begriffe wollen Gott nicht umgreifen, sondern die
Vernunft in eine Bewegung {iber sich hinaus fithren zu einer Einigung mit Gott,
der sich durch die Menschheit Jesu den Menschen zuginglich gemacht hat.

In der Auseinandersetzung mit dem Arianismus greift das Konzil von Nizida
(325) auf die biblische, vor allem auf paulinische und johanneische Sprache
zuriick. Die Hauptaussage ist, daf der ewige Logos nicht als ein Geschopf ver-
standen werden kann. Das ewige Wort geht hingegen sohnschaftlich aus dem
Vater durch Zeugung hervor. Freilich ist nicht an die materielle Dimension bio-
logischer Zeugung gedacht. Zunichst soll hier der Unterschied zum
Hervorgang der Welt aus Gott durch sein Schopfungshandeln hingewiesen wet-
den. Der Begriff Zeugung als Beschreibung des Vater-Sohn-Verhilinisses in
Gott ist im strengen Sinn analog und keineswegs univok aufzufassen, Es geht
um die Bezeichnung des personalen Konstituiertseins des Sohnes durch den
Hervorgang aus dem Vater; es geht damit um die Erkenntnis der Relationalitit
Gottes, die Gott als Vater, Sohn und Geist ist. Das Ungezeugtsein des Vaters
hat man als einen Grenzbegriff zu verstehen, der sowohl sagt, dafl Gott nicht
aus einem anderen Wesen hervorgeht, als auch, dafl der Vater selbst der
Ursprung seiner inneren Selbstverschenkung ist, darch die er sich im relativen
Gegensatz zum Sohn vollzieht. Dementsprechend formuliert das kirchliche
Bekenntnis: “Wir glauben an den einen Gott, den allmichtigen Vater, und an
den einen Herrn Jesus Christus, den Sohn Gottes, den Einziggeborenen aus
dem Vater, d.h. aus dessen Wesenheit, Gott von Gott, Licht vom Licht, wahrer
Gott vom wahren Gott, gezeugt, nicht geschaffen, wesenseins mit dem Vater,
durch den alles geworden ist ... und an den Heiligen Geist® (DH 125).

Um das Trinititsgeheimnis in seiner Inneren Konsistenz sprachlich aussagen
z11 kénnen, mull die christliche Theologie {iber die platonischen und aristoteli-
schen Begriffe von Substanz und Relation wesentlich hinausgehen
(Kappadozier, Augustinus). Daran zeigt sich, daf§ nicht vorgefalite Kate-
goriensysteme eine inhaltliche Umformung des Gottesglaubens bewirkt haben.
Vielmehr fithrt die Bereitschaft des Glaubess, sich von der ganz unvergleich-
lichen Realitit des sich offenbarender Gottes bestimmen zu lassen, zu einer
neuen Terminologie. Die Wirklichkeit bestimmt die Begtiffe, unter denen sie
sich geistig erschliefit.

Vatet, Sohn und Geist sind nicht beliebig austauschbare Beziehungstriger.
Diese Namen verweisen auf eine innere Ordnung der Hervorginge, auf diese
verschiedenen Personen im einen Gott; sie beziehen sich auch auf die
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Wesenseinheit, iusofern diese durch die Hervorginge und Relationen unter-
schiedlich bestimmt wird. Fiir Gregor von Nazianz gilt: “Vater ist weder ein
Name der Wesenheit noch der Titigkeit, sondern ein Name der Relation, der
anzeigt, wie sich der Vater zum Sohn und der Sohn zum Vater verhilt“ 8 So
kann die klassische Theologie sagen: Die Bezichung des Vaters zum Sobn ist
begriindet in der aktiven Zeugung, die die Vaterschaft Gottes ausmacht, ebenso
in der Bezichung des Sohnes zum Vater: im passiven Gezeugtsein, das zugleich
die Sohnschaft des Sohnes zum Ausdruck bringt. Die Relationalitat konstituiert
demnach das Sein der gdttlichen Personen, d.h. diese subsistieren relational.
Die personkonstitutiven Relationen inhirieren dem gottlichen Wesen, das so
dutch sie getragen und verwirklicht wird.

In Abhebung von den Mifverstindnissen seitens der neuzeitlichen
Philosophie ist zu bedenken, daf} im trinitatstheologischen Kontext das Wort
Gott nicht als Allgemeinbegriff verstanden wird, der in verschiedenen indivi-
duellen Trilgern verwirklicht sein kann. Gott bezeichnet vieimehr die Einzigkeit
und Unteilbarkeit der Wesenswirklichkeit, die sich in Schdpfung und Erlésung
als Ursprung und Ziel allen Seins zu erfahren gibt, Person ist keineswegs
psychologisch gemeint (wie bei John Locke), sondetn bezeichnet ontologisch
die irreduzible und nicht austauschbare Wirklichkeit der géttlichen Natur in
ihten personalen Trigern. Wenn man auch den bei Descartes entwickelten
Personbegriff auf die Christologie und die Trinitdtstheologie iibertragen wiirde,
wiirde sich erneut ein Biindel von Milverstindnissen ergeben. Wenn Person
auf das BewuBtsein reduziert wird, das sich in einer sinnlichen Natur darstellt,
bedeutete eine Ubertragung dieses Personbegriffs auf Gott, daB Gott eine abso-

lute Geistsubstanz wire, die sich in drei singuldren Bewufitseinszentren voll-
zieht, Damit aber wire die Gefahr einec tritheistischen Miflverstandnisses her-
aufbeschworen.

In den einzelnen Konzeptionen der Trinitdtstheologie kann es natiirlich zu
verschiedenen Akzentsetzungen und unterschiedlichen Ansitzen in der sprach-
lichen Erfassung und intellektuellen Durcharbeitung der Glaubensaussagen
kommen. Den entscheidenden Orientierungsrahmen mufl aber immer die
innere Einheit von Skonomischer und immanenter Trinitdt bilden. Nur {iber die
dkonomische Trinitat kann der Sinn einer immanenten Trinitdtslehre formuliert
werden, die freilich die unerschopfliche Quelle der heilsgeschichtlichen
Offenbarung bleibt.

Das Trinitdtsgeheimnis und speziell die Sohnschaft des ewigen Wortes und
seine Fleischwerdung in Jesus Christus hat eine unmittelbare Konsequenz fiir
das Selbstverstindnis des heutigen Menschen. Steht der Mensch nur in einem
moralischen oder mystisch-ahnenden Sinn vor einem hochsten Wesen, das sich
allenfalls als ein unzugingliches Prinzip oder als das vage Worauthin seiner
Hoffnungen darstellt, oder erschliefit sich das Geheimnis des Menschen in der
Begeghung mit der Macht, die sich als der Gott Israels in Jesus Christus als

8 GREGOR VON NaZIANZ, Oratio 29,16,



Jesus Christus, der Sobn des Vaters 299

absolutes Ja zum Menschen bis in die Abgriinde seines Leidens und Todes hin-
ein erschliefit? :

Unter den zeitgendssischen Entwiirfen zur Trinititstheologie ragt die “theo-
dramatische Trinititslehre” Hans Urs von Balthasars hervor, Sie soll im folgen-
den skizziert werden.

4, Der Mensch als Mitspieler der dramatischen Liebe von Vater und Sohn im
Geist

Die neuzeitliche Gottesproblematik kreist um die Frage nach dem
Verhiltnis des unendlichen Gottes zur Endlichkeit (Freiheit) der Schdpfung.
Hegel 2.B. beschreibt dieses Verhiltnis in dialektischen Kategorien. Dadurch
entsteht die Gefahr einer idealistischen Einbeziehung des Weltprozesses in den
Selbstvollzug des Absoluten. Teilweise an die vorchristliche philosophische
Gotteslehre erinnernd widerspricht der Deismus mit seinem Verstindnis der
metaphysischen Unverinderlichkeit und der Leidensunfihigkeit Gottes gegeni-
ber der Welt dem biblischen Befund. Andererseits daif Gottes Wirklichkeit
wiederum nicht doloristisch, tragizistisch in den Gang der Weltgeschichte hin-
eingezogen werden. Das kime der Wiedergeburt eines mythologischen
Gottesverstindnisses gleich.

Im Christus-Ereignis wird nach Balthasar ein Ausweg aus diesen Aporien
sichtbar: In den heilskonomischen Sendungen des Sohnes und des Geistes
lenchten die innertripitarischen Relationen als Moglichkeitsbedingungen nicht-
gottlichen Seins und geschaffener Freiheit auf. Deshalb kann sich Gott von der
Endlichkeit, vom Schmerz und vom Tod affizieren lassen, ohne im Durchgang
durch die bewegte Welt seine Fiille und die Polaritdt erst gewinnen zu miissen
(Hegel). Als der trinitarische Gott, der in sich der Eine (Vater) und der Andere
(Sohn) in der Gemeinschaft der Liebe (Heiliger Geist) ist, ist Gott der ganz
Andere (aliud) zur Welt hin und zugleich der durch dieses Anderssein nicht erst
zu sich selbst vermittelte Gott (non aliud}). Wenn die Offenbarung Gottes in
Jesus Christus nicht nur die Kundgabe der ewigen Liebe Gottes zum Siinder
sein soll auf der ihm letztlich dullerlichen Bithne der Welt, dann muf} die
Sendung des Sohnes in die Zeit wirklich den dramatisch-ereignishaften
Charakter einer Begegnung Gottes mit dem Menschen haben und somit eine in
der Geschichte sich vollzichende Verlingerung des ewigen Hervorgangs des
Sohnes aus dem Vater anzeigen. Dies gilt ebenso hinsichtlich der Sendung des
Geistes.

In der Geschichte Jesu von Nazaret kommt es zur hdchstdramatischen
Begegnung der gottlichen und der menschlichen Freiheit. Das
Kreuzesgeschehen ist als der Hohepunkt dieses Theodramas zugleich die Mitte
der Geschichte. Auch und gerade das Ereignis des Kreuzes erweist sich als
ermdglicht in der innergdttlichen Differenz von Vater und Sohn sowie ihrer
Einheit im Geist. In der Gottverlassenheit Jesu am Kreuz zeigt sich geschicht-
lich die duflerste Distanz von Vater und Sohn im Geist als Manifestation der
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gottlichen Liebe zum Siinder. Ein Leiden Gottes wird hier offenbar, das
zugleich aktiv alles Leid {iberwindet, also nicht passivistisch milverstanden wer-
den darf, Die Auferweckung Jesu durch den Geist des Vaters enthiillt den Sieg
der dreieinigen Liebe iiber Siinde, Schmerz und Tod. Kreuz und Auferstehung
offenbaren den Gott des Lebens in der Einheit der Licbe von Vater, Sohn und
Geist. Der trinitarische Gott erschliefit fiir den gottlosen Siinder die
Méoglichkeit der gerechtmachenden, heiligenden Teilhabe an der innergétt-
lichen Communio; der Mensch kann im Glauben und durch die Gabe des
Geistes zum “Sohn im Sohn“ werden. Die menschliche Freiheit wird dadurch
zu sich selbst befreit. Der Mensch avanciert zum erldsten Mitspieler im
Theodrama.

Nur aus einer derart tief erfaten Einheit von skonomischer und immanen-
ter Trinitdt lassen sich die eingangs aufgezeigten Aporien iiberwinden und die
absolute Freiheit Gottes gegeniiber der Welt mit der Kontingenz,
Ereignishaftigkeit und Eigenstindigkeit der Geschichte als Basis der gott-
menschlichen Communio zusammendenken. Wenn also in der unendlichen
Finheit Gottes gerade die innere Differenz der Hypostasen die Fiille Gottes in
den Relationen seiner Liebe ausmacht, dann ist im Hervorgang des Sohnes auch
die Moglichkeit gegeben, dafl Gottes Macht im Sohn Nichtgéttliches freisetzt
mit der inneren Bestimmung, an der trinitarischen Liebe teilzuhaben.

Wenn der menschgewordene Gottessohn die Menschen zu Gott zuriick-
bringt, geht es nicht um eine dulere Verehrung Gottes, sondern vielmehr um
die Verherrlichung Gottes durch die erldste Natur. In der Teilnahme am drei-
faltigen Leben ist das Geschépf schon deshalb Herrlichkeit Gottes, weil die
geschaffene Person zu einem Geschenk wird, durch das sich in der oikonomia
der gottlichen Personen deren irinitarische Liebe mitvollzieht. Die
Bereicherung, die Gott durch die erloste Kreatur tatsachlich erfihrt, bedeutet
nicht einen dufleren Zusatz zu seiner Herrlichkeit oder die Befriedigung seines
Vetrlangens nach duBerlicher Ehrung oder gar Behebung eines Gott noch
anhaftenden Mangels. Die “Vollendung® der Trinitdt, wie sie sich durch die
Inkarnation, Geistsendung und Heiligung des Menschen ereignet, hat ihren
Grund nicht im Geschdpf, sondetn in Gott selbst. Nur seine Uberfiille, der
nichts hinzuzufiigen ist und die auch nichts verliert, wenn sie sich verstrémt,
kann das gottliche Leben auf die geschaffene Wirklichkeit hin &ffnen. Gott ist
nicht starres Einssein und nicht in sich beziehungslose Absolutheit. Die
Einheit Gottes besteht vielmehr in der sich als Liebe stets neu einenden, sich
steigernden Ruhe der unendlich bewegten Seinsfiiile. Die Schopfer-Geschopf-
Differenz bleibt bestehen. Sie stellt sich heilsékonomisch als Differenz von
Christus-Haupt und Kirche-Leib dar. Aber die Einigung der Menschen mit
Gott ist theologisch grundgelegt in der Einheit von Vater und Sohn im Geist.
Sie hat ihren eschatologischen Ausblick in der Vermahlung Jesu Christi, dem
ewig geschlachteten Lamm mit seiner Braut, die mit dem Geist der “Hochzeit
des Lammes“ entgegenblickt (Offb 19,8; 22,17}. So ergibt sich abschliefend
die Antwort auf die Frage “Was hat Gott von der Welt und von seinem
Engagement in thr?“:
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“Ein zusétzliches Geschenk, das der Vater dem Sohn, aber ebensosehr der
Sohn dem Vater und der Geist beiden macht, ein Geschenk deshalb, weil die
Welt durch das unterschiediiche Wirken jeder der drei Personen am gottlichen
Lebensaustausch innerlichen Anteil gewinnt und sie Gott deshalb, was sie
Géttliches von Gott erhielt, mitsamt dem Geschenk ihres Geschaffenseins auch
als géttliches Geschenk erstattet.“ ?

5. Die Vollendung des Menschen in der Teilnahme am Schnesverhiltnis Jesu
zum Vater

5.1. Der Mensch als das sobnschaftliche Wesen

Es gehort unabweisbar zur menschlichen Existenz, sich selbst im Verhiltnis
zur Welt thematisieren und problematisieren zu miissen. Der Mensch steht
nicht fraglos und bewuBtlos im Einklang mit seiner Umwelt und wird dann
plotzlich von einem Engel oder Dimon ir die Not des entzweienden Denkens
getrieben,

Indem der Mensch in einem urspriinglichen Akt sich als von der Welt
unterschieden erfafit, begreift er sich zugleich als ein geistig-willentliches
Zentrum. Dabei geht ihm aber auch die Einsicht auf, daf er sich selbst im
Gegeniiber zu den gegenstindlichen Einzeldingen nur erfallt, wenn seine Geist-
und Willensaktualitéit auf einen ungegenstindlichen Horizont hin gedffnet ist.
Diesen offenen Horizont nennt er die Welt, und im Hinblick darauf kann er
nach dem diese Welt und den Menschen griindenden Grund fragen. Er kann
sich auf die in allem Existierenden aufgehende Tiefe einlassen, die selbst als
erdffnende Quelle aller Realitit nicht noch einmal vergegenstindlicht werden
darf. Als der Ussprung des Realen ist sie selbst das Allerrealste, das wir uns den-
ken kénnen. Und dies nennen wir Gott,

Der Mensch fragt nach beliebigen Einzelgegenstinden. Aber er wird ihre
Summe kaum in den Blick bekommen kénnen. Es ist existentiell auch gar nicht
wichtig, alles mogliche gegenstindliche Wissen (positivistisch) sich zu eigen
machen. Aber indem kategorial dieses oder jenes in den Blick kommt, vollzieht
sich immer und unausweichlich die Transzendentalitit des erkennenden
Geistes. Der Mensch ist allein schon durch seine geistige Existenz bei der Frage
nach dem aufgehenlassenden Ursprung des Ganzen und Einen der Welt. Er ist
in sich schon die Frage nach dem Woher und Wohin, nach dem Sinn von Sein
zwischen Gelingen und Scheitern. Dort, wo er diese Existenz als geistige Form
des In-der-Welt-Seins expliziert und thematisiert, stellt er die vernunftgemafle
Frage nach Gott; allerdings nur, wie gesagt, als eine Betrachtung von unten her
auf den ihm noch entzogenen Gott hin. Gott in sich selbst ist nur erreichbar, wo
er den menschlichen Fragen worthaft (im Sohn) und in freier Tat {in der heil-

9 H. U. voN RALTHASAR, Theodramatik IV, 476,
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schaffenden Macht des Geistes) inmitten des geschichtlichen Erfahrungsraumes
entgegenkommt, d.h. sich selbst als die Antwort darbietet auf die Frage, die der
Mensch sich selber st 10, '

5.2. Die Vollendung des Menschen mittels der Sobnschaft Jesu Christi

Diese Wesensbeschreibung des Menschen kann nicht allein durch eine
immanente Selbstanalyse gewonnen werden, auch nicht, wenn dabei dessen
transzendentale Verwiesenheit auf Gott thematisiert wird, Bei einer umfassen-
den, theologischen Wesensbeschreibung kann jedoch von der geschichtlichen
Prasenz Gottes in Schépfung und Heilsgeschichte nicht abgesehen werden.
Dies ist auch der Grund, warum Religionsphilosophien und Anthropologien,

die ohne Bezug zur geschichtlichen Offenbarung erarbeitet werden, fiir eine
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nen, dal das Formale des Menschen nicht ohne den Inhalt der von auflen kom-
menden rfiillung herausgearbeitet werden kann, sondern nur als Abstraktion
an dem gegebenen Inhalt gedanklich zu separieren ist. Konkret fehlt jeder vor-
christlichen und auferchristlichen Wirklichkeitssicht (z.B. der aristotelischen
Metaphysik) eine Reflexion auf die Vermittlung von Inhalt und Form des
Menschseins: Es ist kein Zufall, daB die Kategorien des Geschichtlichen,
Dialogischen und Personalen erst seit der Rezeption der christlichen
Offenbarung geistesgeschichtlich zum Tragen gekommen sind. Auf jeden Fall
bedarf eine vorchristliche Anthropologie von der Offenbarung her einer erheb-
lichen Modifikation. Es geht aber nicht um rein offenbarungstheologische
Vorgaben, die dem rein verniinftigen Denken blof duerlich aufgesetzt werden
sollen. Die Erkenntnisse aus der Offenbarung dienen lediglich als
Katalysatoren, um der geschichtlich bedingten Vernunft zur Explikation ihrer
formalen Grundstrukturen zu verhelfen.

Wenn der trinitarische Gott die Antwort sein soll auf die Frage, die der
Mensch sich selber ist, muf die menschliche Existenz auch so verfaft sein, daf
Gott ihr in seinem dreifaltigen Leben wirklich korrespondiert. Man kann
darum das Dasein des Menschen nicht einfach nur starr-substanzhaft und
gegenstandlich-geschlossen denken, Eine anthropologische Wesenserhellung
muf zum Personsein und der darin eingeschlossenen relationalen und transzen-
dentalen Verwirklichung des Menschen durchdringen.

Deshalb ist das Sein des Menschen personal und dialogisch zu explizieren,
Der Mensch steht immer schon in einem geschichtlich-ereignishaften Welt- und
Seinshorizont. Er ist wesentlich so konstituiert, dafl Gott ihm personal, dialo-
gisch, geschichtlich, eschatologisch als Wort entgegenkommen und sich so mit
ihm in personaler Liebesgemeinschaft, im Geist, vereinigen kann.

In diesem Sinn ist die Selbstgabe Gottes als die Antwort auf die Frage, die

10 Vg, Gaudinn et Spes 10,22,
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der Mensch sich selber ist, in sich schon personal und dialogisch verfaflt und
darin schon trinitarische Liebe. Das Dreieinige-Liecbe-Sein Gottes ist die im
ewigen Voraus gesetzte Bedingung dafiir, dafl der Mensch den Sinn von
Schdpfung insgesamt verstehen und den Sinn seines Menschseins als
Mitgewolltsein und Mitgeliebtsein im ewigen Sohn zu realisieren vermag (vgl.
Joh 1,3; Kol 1,15-20). Menschsein heiflt darum, von Gott nach seinem eigenen
ewigen Abbild geschaffen und zur Teilhabe an jener Liebe berufen sein, die in
Gott selber aktuell ist als Einheit von erkennendem Vater und erkanntem Sohn
im Heiligen Geist. Diese Berufung ergeht im Horizont der Geschichte. Denn
Geschichte ist der dem Wesen des Menschen angemessene Raum seiner
Verwirklichung, die auf ein Ziel zugeht, in welchem der Mensch sich in seiner
Einheit und Ganzheit gewinnt und darin auch mit Gott in Liebe endgliltig ver-
eint wird. Dies nennen wir das Eschaton.

Mit seinem Engagement Gottes in der Schépfung tendiert der trinitarische
Gott zu seiner geschichtlichen Vergegenwirtigung. Als innergéttliche
Selbstaussage und als Schépfungsmittler wird das gotiliche Wort im Menschen
Jesus aktiver Triger sowoh! des geschichtlichen und menschlichen Handelns
Gottes auf den Menschen hin wie auch des menschlichen Handelns auf Gott
hin, Denn Jesus ist Mittler zwischen Gott und den Menschen aufgrund der
hypostatischen Union seiner géttlichen und menschlichen Natar. Will Gott die
Menschheit in seine eigene dreieinige Liebe auf dem Weg einer eschatologi-
schen Verwirklichung des Heils in der Geschichte einbeziehen, so mul§ er sich
als die ewige Liebe zwischen Vater und Sohn im Heiligen Geist offenbaren.
Nicht nur die ewige Zeugung des Schnes aus dem Vater, sondern auch der
ewige Hervorgang des Geistes aus dem Vater wird im Sohn und durch ihn auf
die Welt hin weitergefithrt. Der Heilige Geist fithrt den auf die Gegenwart
Gottes im menschgewordenen Sohn Jesus Christus sich ausrichtenden
Menschen so ins trinitarische Leben Gottes ein, dafl aus dem geschopflichen
Sohnesverhaltnis des Menschen zu Gott eine innere Teilnahme am ewigen
Sohnesverhiltnis Christi zum Vater im Geist der Liebe werden kann (vgl.1 Joh
4,13-16).

“Wir aber haben Gemeinschaft mit dem Vater und mit seinem Sohn Jesus
. Christus® ( 1Joh 1,3).






PATERNITA E SENSO RELIGIOSO
a proposito del terzo manoscritto di Karl Marx

MASSIMO SERRETTI *

La realti della paternita e della figliolanza pone all’ideclogia dei contempo-
ranei una serie di interrogativi inquietanti e, per tanti aspetti, ineludibili. I ténta-
tivi di manipolazione dei dati elementari di questa esperienza fondamentale pos-
sono essere interpretati come un espediente volto a modificare una norma
dellessere stesso. Tale tendenza fa seguito a una cultura che, nel suo insieme, si
& sforzata in molti modi di smentire la realtd propria della paternita e della
figliolanza non accettandone le conseguenze e volendone controllare e domi-
nare i presupposti. Ogni prometeismo, sia esso conoscitivo, religioso 0 morale,
deve procedere alla ricostituzione delle fondamenta del monde in modo da elu-
dere, una volta per tutte, la2 domanda fatidica sull’orégine e riappropriarsi in
maniera globale di quella sul fize e sul destino. Non & quindi privo di evidenza
filosofica lo sforzo di negazione della realta della paternita e della correlativa
figliolanza cui 'ideologia contemporanea perviene allo scadere di questo vente-
simo secolo, come non lo & Pesigenza di tanti di ritrovare il cammino verso il
mistero della propria umanita nella integralitd delle sue dimensioni e delle sue
ricchezze, dopo I'esperienza nauseante del percorso inverso.

Se I'abolizione del padre mediante tecniche di laboratorio & I'ultimo atto di
un tentativo reiterato nel pensiero modetno di disfarsi del legame “naturale” di
paternitd e figliolanza andando a pervertire quello dell’'uomo con la donpa e
quindi il nesso paternitd-maternitd, allora non sara inutile, per comprendere la
portata di senso di quest’ultimo passo, esaminare i precedenti illustri? di questa
impresa insensata, & vero, ma “pensata”. Si potrebbe dire che non dev'essere
inutile indagare sul vizio della volonta di attribuzione di senso ad una attivita
che & volta a eliminarlo fattivamente dalla vicenda umana. Tanto piit risultera
chiara la contraddizione interna che da filosofica sta diventando, sempre pili su

* Professore invitato della Facolta di Teologia della Pentificia Universita Lateranense

b «Un ente si stima indipendente solo appena sta sui suoi piedi, e sta sui suoi piedi appena
deve la propria eséstenza a se stesso, Un nomo che vive per grazia di un altro si considera un essere
dipendente. Ma io vivo completamente per grazia di un altro quande pon sole gli sono debitore
del mantenimento della mia vita, bensi anche quando & esso che ha creato la mia vite. quando esso
& la fonte (Quell) della mia vita: e la mia vita ha necessariamente un tale fondamento (Grand) fuosd
di sé quando essa non & mia propria creazione. La creazione & quindi una rappresentazione molto
difficile da scacciare dalla coscienza popolare. La sussistenza per opera propria
(Durchsichselbstsein) della natura ¢ dell’uomo le & fnconcepibile, perché contraddice tutte le eni-
denze della vita pratica» da KARL MARX, Manoscritti economico-filosofici del 1844, in Opere filosofi-
che giovantlé, a cura di G. Della Volpe,, tt. it.,, Roma 1971, p. 234. Sulla filosofia hegeliana della
famiglia vedi il recente intervento di ALBERT CHAPELLE, La famille dans la pensée moderne. in
“Nouvelle Revae Théologique” 118 {1996) 398-109,
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farpa scala, etica e sociale, quanto piti si mostrera il significato originario e costi-
tutivo della realta umana della paternita stessa. Del resto le realta di natura per-
sonale pur avendo una loro incontrovertibile consistenza ontologica, non si
affermano positivamente nella vita dell’'vomo e della societd degli uomini, se
non a partire da una liberta che assente ad esse e, quindi, da una ragione che le
riconosce e le ammette. Prima di arrivare alla deformazione “tecnologica” e
“politica” della paternitd, ¢’¢ stata in occidente una lunga incubazione “filoso-
fica”, ¢’¢ stata 'elaborazione del rifiuto dei dati fondamentali sui quali poggia
Vessere padre e Pessere figlio. E questo un capitolo importante di una controver-
sia piti ampia che ha connotato estesamente tutto questo secolo e che concerne
Puomo e I’bumanum in quanto tale 2. Dal punto di vista esperienziale si pud dire
che la coappartenenza di paternit e figliolanza costituisce Pultimo baluardo di
questa controversia perché, in veritd, ne costituisce il punto nevralgico, il pitt
decisivo, abbaitendo il quale lo scenario di potenzialita distruttiva si estendera
amplificandosi in maniera incontrollabile in tutte le direzioni?.

Ci si deve interrogare dungque su quali siano i contenuti della esperienza e
della ontologia della paternita e della figliolanza che sono stati avvertiti come un
intralcio da una certa corrente del pensiero moderno e che hanno giustificato in
primo luogo una riconsiderazione radicale di esse e, in secondo luogo, la loro
manipolazione.

I punti cruciali sembrano essere almeno due: il primo & costituito dalla
dimensione della dipendenza, il secondo dalla questione dell’o7igine che insorge

2 §i pud affermare, a grandi linee. che in questo secolo si evidenziano due filoni di pensiero
suil’'uomo. Uno & quello di Romano Guardini, Erich Praywara, Dietrich von Hildebrand, come
anche di Nicolai Berdiaev, Martin Buber, Emmanuel Lévinas, i quali sono riusciti nell’operazione
di delimitazione della “natura umana” dalla “natura” in senso generico o esplicitamente intraco-
smico. L'altro [Hone che ha visto susseguirsi i tentativi di W. Dilthey, Max Scheler, Hans Georg
(Gadamer, Carl Friedrich von Weizsiicker, come anche, in altra maniera, di Martin Heidegger e di
aleunt det suoi seguaci, non & riuscito o non ha neppure intese proporsi quella demarcazione come
un compito. E ovvio che la meditazione sulla paternitd acquisti un significato assai differente a
seconda della collocazione che si attribuisce ali’'uomeo nel cosmo.

Un percorse filosofico non trascurabile & quello intrapreso da Karol Woijtyla il quale nelle sua
antropologia filosofica procede in direzione consapevolmente opposta a quella che, a partire dall’idea-
lismo tedesco, e, prima ancora, dalla teologia naturale inglese, ha portato a includere la “natura
umana” nella nozione di “natura in generale” e quindi a presentarla come un caso speciale di essa.

3 THEODOR WIESENGRUND ADORNO nei suol Minina moralia (tr, it., Torino 1974), cos stig-
matizzava Ja fuga dalla paternitd evidente nella modernita: «Oggi [1947] la richiesta del nuovo,
indifferente alla qualita, purche sia sufficientemente arcaico, & diventata universale, it medium
onnipresente della falsa mimesi. La decomposizione del soggetto si attua nel suo abbandono al
sempre diverso sempreuguale. (...) Infedeltd e non-identiti, 'aderenza morbosa alla situazione,
vengono scatepate dallo stimolo di un nuove che, come stimolo, stimolo non & giz pid. Forse si
esprime qui la rinuncia dell'umanita al desiderio di aver figli, poich ciascuno & in grado di profe-
tizzare il peggio: il nuovo & Ia figura segreta di tutti  non nati, Malthus appartiene ai patriarchi del
secolo decimonono, ed a ragione Baudelaire ha glorificato la sterile. L'umanita, che dispera della
propria riproduzione, proletta inconsciamente il desiderio della sopravvivenza nella chimera della
cosa mat conosciuta: ma questa chimera somiglia alla morte. Fssa allude al tramonto di un sistema
che potrebbe virtualmente fare a meno dei suoi membsi” (231).
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in occasione dell’esperienza della dipendenza. Il pensiero moderno ha ingag-
giato una lotta furibonda contro entrambi.

1. La relazione di generazione pud essere considerata come un caso partico-
lare della generalita delle relazioni tra gli uomini4. Ma, se guardata pidt da vicino,
essa appare come il fondamento e quindi il principio di tutte le relazioni possi-
bili, dato che in essa viene alla luce I'essete stesso di uno dei due termini della
relazione medesima, L'accettazione della paternitd di un altro significa infatti
accettazione del fatto che un altro sia all’inizio del mio stesso essere e della mia
esistenza e quindi che il principio della mia vita sia stato in un altro da me che
resta, in qualche maniera, fondatore impregiudicabile della mia vita. Il debito
contratto in questo modo & insolvibile e quindi pone un’ipoteca su tutta la vita,
la quale storicamente potrd essere considerata solo in connessione con quella da
cui si & staccata. Il non dovere a se stessi la propria esistenza situa tutta la vita in
una dipendenza che & suscettibile di diverse e contrastanti interpretazioni,

Se cid & vero dal lato filiale, non lo & di meno da quello paterno. Accettare di
entrare nel mistero della generazione significa propriamente accettare Ja presenza
e l2 natura della donna come stabilmente posta in comunione con quella
maschile, accogliere la ridefinizione di sé come essere comunionale e, dal di den-
tro di questa novitd, acconsentire a quella donazione in pura perdita e a quel tra-
scendimento di sé, oltre sé che 2 il figlio, Per usare un’espressione concisa ed effi-
cace coniata da Lévinas, si pud dire che accettare di entrare nella paternitd signi-
fica accettare di entrare in un’“esistenza multipla” 5 nella quale la dipendenza e
I'obbedienza all’essere nella sua normativita sono requisiti indispensabili.

4 Un’elaborazione filosoficamente rilevante della categoria di “relazione” attende ancora un suo
sviluppo. Hegel I'ha improntata a partire da un matrice antropologica e teologica protestante. Buber
e Lévinas I'hanno affinata notevolmente suilz base della teologia ebraica. Se si escludono alcuni tenta-
tivi come quelli di von Hildebrand in Metaphysik der Gemeinschaff, di M. Nédoncelle, di von
Balthasar, che nella sua trilogia rivisita la refatio soprattutio sul piano teclogico intra-trinitario, si deve
dire che nell'area cattolica resta ancora una potenzialitd inespressa. La riflessione sul mistero della
paterniti spinge necessariamente alla riformulazione delle definizioni classiche di relationes.

3 «La paternité est une relation avec un étranger qui, tout en étant autrui, est moi. La relation
du moi avec un moi méme qui est cependant étranger 4 moi. Le fils en effet nest pas simplement
men oeuvre, comme un poéme ofl comme un objet fabriqué, I n’est pas non plus ma proprieté. Ni
les categories du pouvoir ni celle de 'avoir ne peuvent indiquer la relation avec Penfant. Ni la
notion de cause, ni la notion de propriété ne permettent de saisir le fait de la fecondité, Je n’ai pas
mon enfant, je suis, en quelque maniére, mon enfant, Seulement les mots «e sado» ont icl une signi-
fication differente de Ia signification éléatique ou platonicienne. Il y a une multiplicité et une tran-
scendance dans ce verbe exister, une transcendance qui manque méme aux analyses existentialiste
les plus hardies, D’autre part, le fils n’est pas un évenement quelconque qui m’arrive, comme par
exemple ma tristesse, mon épreuve ou ma souffrance. Clest un moi, c’est une personne. Enfin,
Valterité du fils n’est pas celle d'un alter ego; la paternité n’est pas une sympathie, par laquelle je
peux me mettre a la place du fils: c’est par mon étre que je suis mon fils et non par la sympathie.
[...] Ce n'est pas selon la catégorie de la cause, mais selon la catégorie du pére que se fait la liberté
et que s’accomplit le temps. [...] La paternité n’est pas simplement un renouvellement dans le fils
et sa confusion avec lui. Elle est aussi 'extériorité du pére par rapport au fils. Elle est un exister
plurafistes da B. LEVINAS, Le Temps et Uautre, Paris 1996 (6 ed.), pp. 86-87.
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Qual’é dunque la natura di questo vincolo nel quale si riceve o si dona I'esi-
stenza? Come pud essere inteso?

Innanzitutto esso inserisce 'uvomo in una catena generazionale nella quale
egli non & né il primo anello né 'ultimo. Nella figliolanza quindi ogni uomo &
reso partecipe dell’wmaniti di tutti gli uomini che lo hanno preceduto, che sono
a lui contemporanei e che lo seguiranno. Il padre rende partecipe il figlio della
sua propria sostanza della sua propria umanita, del suo proprio modo d’essere
uomo e, attraverso tutto cid, dell’essere uomo che & proprio di tutti gli vomini.
Questo duplice “dar parte” apre l’esistenza filiale ad un originario duplice
“prender parte”. La generazione & il “caso” pill complesso e pit importante di
partecipazione. Come non si da paternitd umana senza identita e senza umanita,
cosi non si da figliolanza se non in quel duplice legame con un uomo concreto e
distinto e, per suo tramite, con tutta la famiglia umana e con tutto 'umano con-
sorzio. Per questo & altrettanto idealistico il voler separare il proprio essere
uomo dal proprio esseie figlio in viith di quel deterininato vomo che & mio
padre, quanto il volerlo affermare separatamente dall’'umanitd dell’intero genere
umano, che & molto pilt di un’ides, e non & affatto I’“idea di umanita”.

I duplice legame pud essere guardato anche come una duplice dipendenza.
Tl fatto che nel punto sorgivo del mio “io” i sia un “altro da me” sta ad indicare
che nella relazione di generazione si trova ontologicamente affermata la natura
archetipicamente comunionale del mio essere uomo e persona. E proptio in virth
di questa unita, che ¢ stata collocata nella genesi del mio essere, Ia mia esistenza
si svolgera nella contemporaneita dell’andare alla veritd di me stesso (io) e della
mia umanita (noi). A nessun uomo & possibile affermare una veritd di se stesso
che non sia insieme la verita di ogni uomo a lui consustanziale. Identita e consu-
stanzialitd non possono pifl essere separate dopo che & stata posta geneticamente
la loro unitd e cio nel mistero della relazione di generazione. Ogni uomo
andando al punto di scaturigine di se stesso trova un altro (padre\madre) e nel
cuore della comunione con questo altro pud intravvedere un Altro ancora®,

In questa dinamica che cosa entra particolarmente in contrasto con l'ideolo-
gia odierna? Innanzitutto il fatto che il mistero della generazione mette in rela-
zione I'essere dell'uomo con quello di un altro ben definito e questo crea un
legame che impedisce alf’'uomo di concepirsi come partorito da se stesso e
quindi come assoluto. In secondo huogo il fatto che & proprio attraverso la sin-
golaritad concreta del nesso genitoriale che 'vomo diventa identificabile cioé
acquisisce un nome e una #dentitd non solo anagrafici, ma prima ancora spiri-
tuali, i quali fanno si che ogni uomo sia un “individuc” e quindi un essere
responsabile in maniera unica rispetto a sé e a tutti gli altri vomini.

La fuga dalla paternita assume quindi nella contemporaneita i tratti contrad-
dittori sia della volonta di affermazione infinita di sé, sia quelli della paura

6 Proprio contro questo nesso ineliminabile si scagliano autori quali W, A. VISSER'T HOOFT
nel suo Gottesvaierschaft im Zeitalter der Emanzipation, Frankiust a i, 1982, speciaimente nel
capitolo Der Aufstand gegen Gottesvater {pp. 122-128); MARY DALY, Beyond God the Fatber.
Toward ¢ Philosophy of Women's Liberation, Boston 1973,
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dell’identita e quindi del possesso di una riconoscibilita che si tramuta subito in
responsabilith. Sia per chi vuol essere tutto, sia per chi non vuole essere nes-
suno, la paternitd & un pericolo. Sia la volonta di potenza, sia la vergogna di
essere, contrastano con il dato umanamente “naturale” della reciprocitd di
paternitd e figliolanza,

Perché facciamo qui uh riferimento preferenziale alla paternit3, quando si sa
che essa si realizza solo nella maternita, e non ci riferiamo alla unitd delle due
indifferenziatamente? Da un lato per un motivo che potremmo definire metafi-
sico. La paternita si distingue dalla maternita per una maggiore distanza dai pro-
cessi della generazione del figlio, ma tutta la vicinanza della madre alla fine non
fa altro che rinviare al padre, nella cui volonta di adesione all’amore ha trovato il
primo avvio storico il mistero del proprio venire ad essere. F indicativo che que-
sto titorno alla paternith si compia in maniera ancor pili chiara in coloro che
non hanno neppur conosciuto la figura del proprio padre. Cosi in Elie Wiesel, I/
testamento di un poeta ebreo assassinato?, Grisha esclama: «Strano, conosco
meglio mio padre di mia madre»; cosi Albert Camus in I/ primo uomo scrivendo
del «muro che lo separava dal segreto di ogni vita» ad un tratto, davanti al
ricordo del padre, scomparso in guerra prima che egli nascesse, aggiunge che gli
pareva «che quel segreto che aveva cercato di conoscere attraverso i libri e le
persone, fosse intimamente legato a questo morto [padrel... (...) ...quest’uomo
che ora gli sembrava pitl vicino di qualsiasi altra persona al mondo» 8. Proprio
nella sua maggior distanza la paternita si impone alla coscienza filiale in maniera
ancor pitt recondita e capace di sollevare interrogativi potentissimi ai quali il
calore, 1a prossimita, la connivenza della maternitd introduce ¢, che, infine, con-
sente di affrontare. _

Da un altro punto di vista, ferma restando Uindisgiungibilith di paternita e
maternita, Ia figura contro la quale in maniera singolare 'ideologia moderna si &
rivolta & proprio quella paterna. La figura materna & stata anch’essa bersaglio
mirato da tanta letteratura e saggistica nata da un certo femminismo %, ma per
motivi differenti, legati piit all’“emancipazione” sociale della donna e allo svin-
colamento dai processi inerenti alla corporeitd femminile {(gravidanza-parto-
allattamento). La rivolta contro il padre invece, nella stotia della cultura occi-
dentale, si & affiancata a quella contro Dio e contro il re, cioé contro Pautorita

7 Ty, it., Mileno 1991, Grisha & il figlio del poeta assassinzto e questi, dinanzi ad un rappre-
sentante del potere sovietico che lo accusava ingiustamente afferma: «Il giudizio di mio padre
conta ai miei occhi pitt del vostro, In realtd conta solo il suos. .

«Nell'ora della morte & la sua irnmagine che sorgers davanti a me. E davanti a lui che devo
giustificare fa mia esistenza. Ora davaati a lui provo un sentimento simile alla vergogna, Ho spre-
cato ttoppi anni...

Per piacergli dovevo soltanto seguire le vie del cielo. ubbidire alla Legge di Mosé, conciliarmi
ia grazia di Dio. E su tutti questi punti 'ho deluso» (54-55).

8 Tr. it., Milano 1994, pp. 26-27.

? Per una presentazione d’insieme del tema in questione vedi ROSEMARIE TONG, Feminist
Thonght, London 1994 (1 ed.}, in particolare i capitoli sulla maternita e sulla sessualita,
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sia religiosa che politica 19, contro la fede nel «Padre dal quale ogni paternita
prende nome» (Ef. 3, 5).

2. Se per il pensiero contemporaneo la dipendenza, cui la generazione rin-
via, & sinonimo di alienazione 11, il dipendere da altri i quali, a loro volia, dipen-
dono da altri ancora, quanto all’esistenza, pone la base esperienziale ad un intet-
rogativo ancor piti ingombrante del primo, all'interrogativo sull’ origive, il quale,
a sua volta, fa da pendant alla domanda squisitamente ed esplicitamente reli-
giosa. Qui si gioca 'ultima battaglia del conflitto.

Nel processo di generazione si possono evidenziare due aspetti, come gia
fece il giovane Marx citando Aristotele. Il primo & quello per cui ogni uomo &
generato da una coppia e quindi pud comprendere se stesso come il frutto di un
accoppiamento di due esseri umani e concluderne che «un atto generatore di
uomini, ha prodotto 'uomo in te». «Vedi dunque — ribadisce Marx — che
P'uomo & debiiore, anche fisicamente, della sua esistenza all’'uomo» 12, In questa
maniera si liquida il problema che sorge dalla meditazione ora non pitt della
relazione, quanto della goig, della natura 2. La natura stessa infatti, come dato,
tende a suscitare la domanda sull’origine: da dove la vita, da dove Pesistenza, da
dove 'uomo? E impossibile togliere vigore al crescendo delle domande se non
si offre una interpretazione credibile del mistero della generazione. Per questo,
da campione dell’ateismo qual era, il giovane Marx ha avvertito impellente Pesi-
genza di togliere spazio alle domande che salgono spontanee e vivaci proprio da
questo livello dell’esperienza umana. Egli si sente in dovere di sottrarre terreno
alla percezione della realtd come natura, perché finché Puomo non considerera

0 Tt breve saggio di ETIENNE BORNE, L'assalto contro il padre, in AANV., La paternitd, Roma
1981, mette in luce con stracrdinaria hucidita Iintreccio perverso che sta dietzo la rivolta contro il
padre, non limitandosi I’ Autore al dato psicologico, socidlogico o morale, ma raggiungendo Ponto-
logia della paterniti e prendendo le mosse da essa per analizzare il resto.

i ; Manoscritti economicofilosofici del 1844, op. cit., p. 234.

i :

13 Gran parte del pensiero flosofico medemo pretende di sviluppare la nozione di “rela-
zione” a prescindere da quella di “sostanza” e crede in questo modo di sorpassare le domande che
sono poste dalla conformazione originaria e imenodificabile dell’essere. Un pensiero cosi impostato
deve per forza di cose rivoltarsi contro I'idea stessa di “natura”. 1l dato di fronte af quale ci si pone
¢ sempre concepito come artefatto e quindi come non-originale. Questa forma mentis si & talmente
affermata da rendere talota difficile all’ultima generazione intendere la realtd in un senso non
metaforico e incontrovertibile. La nozione di “natura” suppone e suggerisce esistenza in ogni
essere di un baluardo di ultima non manipolabilitd, Proprio contro questa realtd si volge la costru-
zione marxiana, Marx stabililsce una continuita tra la natura e Puomo sopprimendo cosi la datied
dell’elemento naturale il quale perde la sua estrancita e quindi it suo potere di rinvio, Ta sua carica
“refigiosa”. «L.a natura, cosl come essa viene ad essere mediante Findustria, & !a vera natura antro-
pologica» (Op, cit., p. 233 ). Tra uomo e natura non c’& pit diastasi ¢ non si pone pitt neppure it
problema di una “natura dell’'uomo™ perché tutta la natura. essendo “umanizzata”, & natura
umana. E d'altro’ canto. 'uomo diventa l'oggetto della scienza della natura. «Jl primo oggetto
deli'uomo — J'uvomo — & natura» e e facolth essenziali dell’uomo, tra le quali si pud inserire Ia
potestas generandi, «possonc pervenire alla loro autoconoscenza solo nella scienza della natura
{Wissenschaft der Naturwissenschaffy» (ivi).
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tutto come un prodotto del suo lavoro, vivra sempre con la domanda sull’ori-
gine. Per fare cid Marx deve innanzitutto stroncare la domanda che conduce
dalla catena generativa fino alla creazione dell'uomo e, a tale scopo, egli intro-
duce il concetto di “movimento circolare” (Kreisbewegung), «secondo cui
I'uomo nella generazione ripete (wiederbolt) se stesso, e dunque 'uomo resta
sempre il soggetto» 4. E questo & il secondo aspetto. L'uomo proviene
dall’uomo ed & un prodotto dell’uomo, dunque la domanda sull’origine & viziosa
dal momento che stabilisce un regressus in infinitum che non ha nulla a che
vedere con la realtd e rappresenta quindi un’astrazione impropria. A quella
domanda non si pud rispondere perché & assurda. “Domandati — scrive Marx
— se quel progresso come tale sussista per un pensiero razionale. Quando tu
’interroghi sulla creazione della natura e dell’'vomo, tu fai astrazione, dunque,
dall’uomo e dalla natara. Tu 1i poni come non-eséstents, e tuttavia esigi che io te
i dimostri eséstents, o ora ti dico: rinuncia alla tua astrazione, e rinuncia cosl
alla tua domanda: oppure, se vuoi mantenere la tua astrazione, sii conseguente,
e se¢ pensando "uomo e la natura come non esistenti, pensi, pensa anche te
stesso come non esistente, ché anche tu sei tuttavia natura € uomo» ¥, Marx in
questo passaggio del terzo manosctitto parla della generazione umana metten-
dola in relazione con il dogma ebraico-cristiano della creazione, In realta egli
vuole arrivare a negare la creazione quale risultante di un processo di astrazione
che pone la natura e 'uomo come “non-esistenti”, mentre essi esistono. La
prima conclusione & che «astrarre dall’esistenza della natura e del’uomo non ha
pitt senso» 16,

Qui Marx commette due errori: il primo filosofico e il secondo teologico.
Lerrore filosofico consiste nel fatto che la domanda che sorge dall’esperienza
della generazione ha i suoi motivi d’essere al di dentro dell’esperienza stessa e
non primariamente in una ragione che idealisticamente astragga dal dato storico
e concreto e produca una «inessenzialitd (Unwesentlichkeit) della natura». Tale
domanda fa leva sulla realta dell’identitd dell'vomeo. Essa non ha affatto bisogno
di estendersi iz ufinitum, ma raggiunge ben presto uno spessore tale da lanciare
I'interrogante verso una trascendenza in assenza della quale egli non pud pid
intendere veramente i contorni del proprio “io”, né quelli dell’unita di paternita
e maternita da cul proviene. Essere figlio non significa infatti “risultare” da un
altro. Se 'uvomo dovesse concepire se stesso come “risultante” di un altro o di
altri, questa sarebbe veramente una cattiva dipendenza. Il discorso marxiano
non rende ragione dell’identita né del processo di autoidentificazione, ma iden-

14 Tvi. Qui Marx ricade nell'idealismo di stampo hegeliano, assumende come soggetto di un
atto conereto un’entitd astratta, Puomeo in quanto classe lopica. Inoltre la “ripetizione” dell'vomo
da parte deli'nomo non rende in alcun modo ragione né del volto e del nome di ogni singolo, né
della novita di fatto, sia in bene che in male, che ogni figlio rappresenta rispetto zlla pura ¢ sem-
plice “derivazione” dai genitoti.

I3 QOp. cit., p. 235.

16 Fyi.
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tita e generazione si richiamano a vicenda. E quindi dall’interno dell’esperienza
stessa, dell’esistente, che sgorga la domanda e non da una ragione che avrebbe
bisogno di supporre scorrettamente la non-esistenza. Proprio per non aver:
tenuto presente questo livello dell’esistente Marx non poté fondare neppure la
sua teoria dell’alienazione.

1l secondo errore che egli commette lo qualifica come buon discepolo di
Hegel e attraverso Hegel, di Eckhart. Infatti 'analogia teologica cui 'esperienza
umana della generazione rinvia non & in primo luogo quella della creazione,
quanto quella della eterna generazione del Figlio dal Padre. L'uomo & padre
nella pit grande paternitd di Dio e la creazione stessa & inclusa nella eterna
comunione del Padre col Figlio. Se la creazione dal nulla fosse il prémusm, allora
essa andrebbe semplicemente ammessa senza analogia, ma Dio crea 'uomo in
Gesli Cristo, cio¢ inserendolo dall’eternitd nella sua relazione generativa col
Figlio e quindi lo crea donandogli parte a “qualcosa” di sé. Proprio questa auto-
pattecipazione diviia spezza il “movimento circolare” di cui parla Marx e che
oggi & proprietd di buona parte dell’immaginario collettivo nelle societd occi-
dentali post-moderne. La sostituzione marxiana della creazione con il lavoro
dell'uomo e quindi il rimpiazzamento del soggetto della creazione (Dio) con il
soggetto del lavoro (uomo) non rendono in alcun modo ragione del mistero
della paternita e, pit in generale, della generazione 17. La domanda sull’origine
non & stata affatto corrisposta e men che meno squalificata, «la prova evidente,
irresistibile, della nascita dell'uomo da se stesso, del suo processo d’origine» 18
non ¢ affatto probante e tantomeno conclusiva. La prova del contrario & che
nessun uomo fa esperienza di sé, nella sua figliolanza e nella sua paternita, come
di un ente perfettamente simmetrico al padre o al figlio 1°. All'inverso, quanto
DIl vive con pienezza e con veritd la globalitd del sue essere-figlio e del suc
essere-padre, tanto pili scopre Pasimmetria profonda e lirriducibilita di sé alla
pura intersoggettivitd e dialogicita intraumane. Il padre e la madre, nel migliore
dei casi, donano tutto nel generare un figlio, ma “il segreto della vita” neppure
essi lo possiedono e quel che non si possiede non si pud nemmeno donare. C'¢
un punto in cui anche il padre e la madre sono figli, ciog sond creati e generati

17 Nel generare |'uomo compie certamente un atto che tuttavia non corrisponde in tutto e per
tutto al suo “fare”. Innumerevoli sono le connotazioni che consentono di qualificare anche filosofi-
camente la generazione, l'atto del generare come sui generis. A pattite dalla metafisica dell’atto
generativo si pud riscrivere tutta la metafisica della prassi umana,

Nella generazione & singolare la partecipazione della sostanza propria che si comunica, come &
singolare la concreta modalith delta comunione con I'altro, nonche il termine cul P'vomo e la donna
in essa sono ontologicamente orientati. Anche solo per questi motivi ogni tentative di riduzione del
“generare” al “fare” o al “lavorare”, & destinato a priori al fallimento e conduce ad una deessenzia-
lizzazione non tanto della natuta genericamente intesa, ma di quella precisa natura che & la natura
umana, alla quale & consegnata come propria la vis generandi,

18 ¥ MARX. op. cit., p.235.

¥ Cf. il passo di Emmanuel Lévinas citato sopra. Vedi al riguardo anche FERDINAND ULRICH,
Der Mensch als Anfang, Zur philosophischen Antbropologie der Kindbeit, Einsiedeln 1970, soprat-
tutto fa seconda parte; GUSTAV SIEWERTH, Metaphysik der Kindbeit, Einsiedeln 1957 (2 ed.).
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da un Altro, e, quel punto arcano e riposto del loro essere, essi stessi non lo pos-
seggono, sebbene tutta la loro umanita risplenda di quella loro realta filiale, quel
punto estremo di appartenenza & Dio stesso che lo appunta nel cuore defl’'uma-
nita del figlio che da loro viene concepito e dato alla luce. «Tutto quel che & non
ha altra esistenza se non quella che gli & concessa dal dar parte» ci ricorda il
poeta 20 e nella generazione l'uvomo e la donna crescono oltre se stessi perché
per loro tramite viene partecipato da Dio quel che loro stessi non possiedono
pur recandolo in sé. ,

Dunque nella dinamica della paternitd il movimento & si circolare, ma vi
sono due circolazioni che si intrecciano, quella della generazione divina e quella
della generazione umana, ma la seconda, lungi dal ructare su se stessa in una
ripetizione assurda, infondata e alla fine tautologica, attinge alle meraviglie ¢ alle
ricchezze insondabili della prima 2! che in quanto sua origine costituisce il suo
fine. La domanda sull’origine allora si svela non quale esercizio vizioso del
regredire per cause, ma quale desiderio di incontrare Qualcuno e del voler
vedere nel principio della propria identita e della propria storia una Presenza
che non cessa di sussistere e di amare: quel che nessun padre e nessuna madre
possono, ma a cui comungue di fatto introducono. .

Nella generazione P'umanitd non riproduce né ripete reduplicandosi se
stessa e neppure o potrebbe 2. «L'uomo trascende infinitamente 'uomo» per-
ché accettando di entrare nel mistero della generazione I'vomo e la donna tra-
scendono se stessi non solo 'uno in direzione dell’altro, ma éntrambi in dire-
zione di una Vita piti grande e, soprattuito, sono sorpassati dall’azione di Dio
che fonda autonomamente Uessere del figlio. Qualora questo trascendimento
divino non fosse presente nella generazione, sarebbe pit difficile dar torto a
Marx quando assimila la generazione alla produziene.

20 EDMOND JARES nel suo Le livre du Partage, Paris 1987, pone la domanda radicale:
«Aborder le partage par cette question: “Qu’est\ qui m’appartient?” (...) Tout ce qui est n'a
d’autre existence que celle que\ lui octroie le partape,\ Un bien scellé est un bien perdu {...) Mais
le Tout est-il partageabler»,

21 Lopera di Adrienne von Speyr & straordinariamente ricca di passaggi illuminanti sulla
paternitd e dispersi un po” in tutti 1 numerosi volumi che la compongono. Tra essi ricordiamo in
particolare: Das Augesichts des Vater, Einsiedeln 1981 (2 ed.) e Theologie der Geschlechter,
Finsiedeln 1969.

22 $i pud concordare con Emmanuel Lévinas quando afferrna che «considerare un altro
come proprio figlio significa stabilire con lui quelle relazioni che io chizmo “al di 13 del possibile™
(Ethigue et infing Paris 1982, p. 63).






LA PATERNITA
NELLA PROCREAZIONE MEDICALMENTE ASSISTITA

CARLO BRESCIANI *

Scopo di questo articolo non & affrontare, nella sua globalita, il tema della
procreazione artificiale e delle tecnologie riproduttive, su questi temi & gia stato
scritto molto. Si vuole invece qui cercare di mettere maggiormente a fuoco un
aspetto particolare di queste pratiche: il loro rapporto e la loro incidenza sulla
figura paterna. ‘

1. Una nuova mentalitd medica e wna nuova medicing?

Ci troviamo oggi, come societi e come cultura, di fronte a un rivolgimento,
impensabile fino a pochi anni fa, di uno dei rapporti pitt fondamentali nella
vita di ciascuno di noi: quello con il padre e la madre che ci hanno generati. Lo
sviluppo delle tecniche di procreazione artificiale, o di procreazione medical-
mente assistita (d’ora in avanti pma) come si usa dire con un linguaggio che
tende a neutralizzare P'impatto emotivo del procedimento tecnico e della realta
opetrata, stanno introducendo nella nostra cultura una nuova mentalita nei con-
fronti della generazione i cui ultimi sviluppi credo che siano oggi difficilmente
prevedibili 1. Cid che perd si riesce a intuire desta preoccupazioni non solo tra
i teologi moralisti o negli ambiti ecclesiali, ma anche tra alcuni dei pid attenti
tra 1 cosiddetti “laici”. Alcuni segnali danno da pensare non solo in cam-
po strettamente teologico 2, ma anche medico ?, deontologico-professionale 4 e

* Professore ordinario di Teologia Morale nel Seminario di Brescia.

! Non manca chi patla di una “nuova cultura” medica nella quale i limiti delP’intervento
medico non sono pill stabiliti dal finalismo intrinseco della natara, ma dalla provvisoria incapacita
tecnica o dal “consenso informato” del paziente (M. MORI, «La bioetica: la risposta della cultura
contemporanea alle questioni morali relative alla vita», in C. VIANO (a cura di), Teorée etiche con-
temporanee, Boringhieri, Torino 1990, p. 194), «Sono ormai in molti 2 dite che la medicina si trova
ad un punto di svolta: sinora ¢’2 stata una “medicina dei sintomi”, impegnata solamente nella cura
delle patologie, ma‘ota si sta passando ad una “medicina dei desideri” che amplia enotmemente
I'ambito medico» (M. MoRs, La fecondazione artificiale, Laterza, Barl 1993, pp. 49-30). M. Mori si
colloca all'interno di quella corrente bioetica che si usa impropriamente definire “laica”,

2 Da cui Ilstruzione della CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, Donunt vitae. Sul
rispetto della vita umana nascente e [a dignita della procreazione, 22-02-1987, in BV 10/1150-1253
(AAS 80 (1988) 70-102).

3 Cf per esempio, la nota posizione del J. ‘T5STARD, L'wovo trasparente, Bompiani, Milano 1987,

4 In Italia, vista la latitanza della legislazione nazionale, & dovuto intervenire POrdine
Nazionale dei Medici e degli Odontoiatri, il 2 aprile 1995, con alcuni divieti recepiti poi all’art. 41
del Codice deontologico della categoria emanato il 24-25 giugno 1995.
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giuridico?, '

Ci si chiede sempre pill frequentemente dove stia andando la medicina che
accetta ["allargamento del concetto di terapia fino a comprendere situazioni che
non hanno nulla di patologico dal punto di vista fisico. Che cosa sta diventando
la professione medica dal momento che sembra lasciarsi prendere sempre pilt
dall’inseguimento dei desideri deli’utente, mettendo a disposizione di
quest’ultimo tutte le possibili tecniche di cui dispone, intervenendo sul corpo in
maniera sempre pill pesante e sempre pill invasiva? E possibile qualificare
immediatamente qualsiasi atto medico come terapeutico per il solo fatto che
risponde a un disagio psicologico o relazionale, pilt 0 meno forte, esperimentato
dall’'utente . Dove si possono in questo caso porre dei confini non puramente
arbitrari all’intervento medico sul corpo umano? La pma & uno dei casi in cui il
concetto di terapia viene allargato: 'intervento medico infatti non porta alla
guarigione della sterilita maschile o femminile, ma la baipassa soltanto.

Queste domande sono di estrema importanza, se si considera anche solo
brevemente che cosa pud significare la possibilitd di applicazione della manipo-
lazione genetica all'uomo senza aver dato ad esse delle risposte pertinenti,
capaci di indicare limiti oggettivi alla manipolazione del corpo umano, Basta qui
averie accennate, poiché non & questo il luogo per una risposta approfondita e
adeguata. Quello che & certo & che la medicina, con la pma, si sta avventurando
in campi che non sono strettamente terapeutici, secondo i concetto classico di
terapia.

Vogliamo qui invece mettere a tema un aspetto poco studiato della pma, e
ciod il fatto che sta incidendo, proprio anche a causa del tipo di intervento non
strettamente terapeutico, st una delle pilt impottanti e significative relazioni
umane: quella genitoriale. Uimpressione & che la medicina faccia fatica a ren-
dersi conto dei fattori che vanno al di 13 del risultato tecnico, che per altro, nel
campo della fecondazione in vitro, & tutt’altro che esaltante?.

3 Molte legislazion nazionali sono dovate intervenize con nuove disposizioni di legge discipli-
nanti la pma. Per una raccolta dei testi in italiano, sia pure datata per quanto recente {manca per
esempio la nuova legislazione francese in merito del 29-07-1994), si veda: COMITATO NAZIONALE
PER LA BIOBTICA, La legislazione straniera sulla procreazione assistita, Presidenza del Consiglio dei
Ministsi-Dipartimento per Finformazione e I'editoria, Roma 1992; ML, D1 PIETRO, «Analisi com-
parata delle leggi e degli orientamenti normativi in materia di fecondazione astificiale», Medicina e
Morale, 1993/1,-pp. 231-282.

8 Cf, nel dibattito italiano, la posizione “estrema” di M. MORI secondo il quale, tuttavia, la
procteazione medicalmente assistita non & una forma di terapia, ma una nuovs forma di viprodu-
zione umana (La fecondazione artificiale umana, Laterza, Bari 1995, pp. 31-35), cui si oppone sul
versante cattolico Ia posizione di E. SGRECCIA che, in sintonia con il Magistero, rifiuta di titenere la
pma una forma alternativa di procreazione umana a disposizione del desiderio di avere un figho
(cf. Manuale di bivetica. I Fondaments ed etica biomedica, Vita e Pensiero, Milano 1994, pp. 423-
466). .

7 Cf. S. SPINSANTI, «L'impatto sociale delle tecnologie della riproduziones, in Secondo rap-
porto sulla farmiglia in Italiz, a cura di P.P. DONATI, EP, Cinisello Balsamo (Mi) 1991, 344-348.
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2. Il come della paternitd artificiale

Occorre richiamare, sia pure in modo molto sommario, alcuni dati di natura
piil tecnica, onde comprendere in mode pilt preciso quanto si intende qui
approfondire sotto l'aspetto bioetico.

La pma? viene attuata attraverso un “forzato” incontro tra i gameti maschile e
fernminile provocato dal biologo in laboratorio. Cid comporta la necessita che egli
abbia a disposizione i gameti “in provetta”, come si usa dire: cosa che & ottenuta,
per la donna, attraverso stimolazione ormonale e prelievo successivo degli ovuli,
mentre 'uomo fornisce gli spermatozoi in genere con un atto di masturbazione. F
vero che tecnicamente gli spermatozoi potrebbero essere raccolti anche dopo un
normale atto coniugale, o con altyi strumenti meno problematici dal punto di vista
etico ¥ ma questi aliri procedimenti non sonc in genere bene accolti dai medici §
quali preferiscono, anche per sbrigativita, procedere attraverso la masturbazione.

Tutti questi interventi sulla procreazione si sostiene siano giustificati in
quanto tendenti a proteggere la relazione coniugale che soffrirebbe troppo o
sarebbe messa in crisi dalla mancanza di prole.

Come si vede, ognuno dei due futuri genitori agisce per conto proprio in
accordo con il medico, legati tra loro intenzionalmente da un progetto comune
di filiazione (quando si tratta di caso omologo) che ognuno tuttavia realizza
separatamente per quanto riguarda gli atti direttamente connessi ad essa.
Questa separazione diventa eclatante nella donazione anonima di sperma nella
quale viene meno anche il progetto comune. Si tende a giustificare cid con il
fatto che in questo caso il donatore permette ad altra coppia di realizzare un
progetto comune di vita matrimoniale e di genitorialita,

Nella pma ¢’¢ un indubbio distanziamento tra i due nella generazione del
figlio, distanziamento che & reso visibile dal luogo in cui la fecondazione
avviene: il laboratorio. Come ben si capisce ¢id che qui risulta importante non &
tanto la distanza spaziale, quanto la distanza personale, oltre che fisica, intro-
dotta tra i due coniugi negli atti connessi con la generazione. La futura madre
ricevera 'embrione, frutto della fecondazione in vitro, e lo custodira nel proprio
seno: in un cetto qual modo recupererd un rapporto strettamente personale con
la generazione attraverso la gestazione con tutti { complessi scambi che segnano
il rapporto tra madre e figlio in questo periodo e che certamente non sono ridu-
cibili alla sola custodia fisica e alla nutrizione 19, :

& Qui per pma, se non specificato ulteriormente, si intende quanto la Dosum vifze ha definito
sotto la voce “inseminazione artificiale omologa ed eterologa” e “fecondazione artificiale omologa
ed eterologa” (cf. o, H in nota).

? Per la presentazione, anche dal punto di vista etico, di possibili metodi alternativi si veda
AAVV,, «Valutazione scientifica ed etica di un metodo per il prelieve diagnostico del liguide
seminale vmano», in Medicing e Morale 43 (1993} 6, 1189-1203,

10 «La materniti contiene in sé una speciale comunione col mistero della vita, che matura nel
seno delfa donna... Questo modo unico di contatto col nuovo uome che si sta formando crea a sua
volta un atteggiamento verso Puome — non solo verso il proprio figlio, ma verso Pucmo in genere —
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Il padre invece, anche nella pma omologa, risultera distanziato, piit di
quanto non sia al presente, da tutto il processo generativo, molto pitt marginale,
di fatto, anche se non necessariamente nelle intenzioni. In parte il suo ruolo,
almeno a livello immaginario, & sostituito dal rapporto della moglie con il bio-
logo che depone nel suo ventre la nuova vita.

Quali possano essere gli effetti di tutto questo sulla percezione del senso di
responsabilitd da parte del padre nei confronti del figlio e della moglie non &
facile dirlo: certo mi pare che si possa dire che al padre & richiesto uno sforzo
maggiore per sentirsi implicato direttamente nel processo procreativo, nel condi-
videre con la moglie tutti i momenti del venire alla vita del proprio figlio. Se gia
I'uomo fa fatica ad essere pienamente partecipe e a condividere con la donna il
periodo della gestazione, prova ne & la diversita con la quale I'uomo reagisce alla
nuova vita e la sua maggiore faciliti ad accettare I'aborto rispetto alla donna, tale
distanziamento pud approfondire questa difficolta e portare la donna verso una
ancor maggiore solitudine . Un indizio di questo lo si puo avere nel caso, certa-
mente estremo, di disconoscimento di paternita dope pma eterologa: si verifica
un abbandono della responsabilita della genitorialita alla sola moglie sia pure
dopo averne accettato la fecondazione con seme di donatore.

3. La procreazione medicalmente assistita e la genitorialétd

Con le nuove metodiche di pma, la procreazione tende ad essere spostata
dall’atto coniugale interpersonale della coppia al laboratorio asettico del biologo
o ginecologo, i quali procedono a provocare U'incontro dei gameti umani in
mode da generare un nuove individuo. Cio, nclla situazione tipica otriginaria,
per ovviare a situazioni nelle quali il normale rapporto coniugale risulta ineffi-
cace in ordine alla procreazione o per la chiusura delle tube della donna che
non permette 'incontro dello spermatozoo con Povulo o per altre cause. Nel
tempo le indicazioni per la pma sono andate moltiplicandosi, data la possibilita
della tecnica specifica di essere usata nelle situazioni pitt strane 12,

Anche solo a livello della simbolica immediata che si collega alla genera-
zione abbiame qui uno spostamento. Non sono pili la coppia, il talamo e la casa
che stanno al centro della simbolica del¥’atto generativo, ma il medico, i biologo
e il laboratorio. Sono essi ora le figure pill rappresentative del momento pro-
creativo. Pensando alla procreazione si pensa ormai al medico, alla provetta, al
laboratorio. E il biologo (medico) che appare come P'attore primo, mentre i

tale da caratterizzate profondamente tutta la personalith della donnas (Mulieris Dignitater, 18 EV
11/12990),

i1 Di fatro, tutte le legislazioni permissive sull’aborto scavalcano e dimenticano quasi il ruclo
del padre in nome dellautodeterminazione della donna. Il padre non viene neppure sentito in
merito al destine del proprio figlio.

12 Come, per esempio, donne scle, coppie cmosessuali, pma post-mortem del padre ece. Noa
vogliamo qui direttamente occuparci di questi casf,
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genitori retrocedono di fatto a ruolo passivo di recettori, sta pure consenzient,
della fecondazione avvenuta altrove, Il loro agere diretto nella procreazione &
pressoché ridotto solo a questo consentimento all’azione altrui. Forniscono i
gameti indispensabili, e certo questo non & atto secondario dal punto di vista
anche morale, ma non & atto direttamente, immediatamente e inscindibilmente
collegato alla procreazione, tanto & vero che essa avviene altrove e potrebbe
anche non avvenire essendo necessaria, onde essa possa avvenire, una successiva
decisione che per sé non & pill nelle mani dei futuri genitori, ma solo degli ope-
ratori sanitari.

Diventare padre e madre attraverso pma richiama non tanto un atto di
incontro personalissimo tra i due contugi quale & il rapporto coniugale, ma I'atto
del loro consentire a che altri, con loro materiale genetico, provochino 'incon-
tro dei gameti e il sorgere di una nuova vita. Siamo qui di fronte a un depoten-
ziamento della partecipazione dei futuri genitori nella procreazione: altro infatti
& il consentire all’azione altrui, altro & 'agire in prima persona.

Come ben si puo intuire, non si tratta tanto di sottolineare uno spostamento
di luoghi e di procedimenti (cosa che pure pud essere significativa dal punto di
vista morale). Si vuole qui invece, in primo luogo, richiamare il mutamento
dell’immaginario simbolico che vi & implicato e che comporta un mutamento
nel modo soggettivo di vivere e di pensare la genitorialitd. Il cambiamento di
mentalitd, da tutto cid indotto, & di vaste proporzioni al punto che rende obietti-
vamente pit: difficile cogliere la significativity dell’atto con il quale si provoca
una nuova vita e 'impegno-vincolo personale verso il procteato che da esso sca-
turisce. Per rendersi conto di questo basterebbe prendere in considerazione la
scarsa sensibilitd dei genitori verso gli embrioni procreati in vitro con i loro
gameti ¢, per varl motivi, non trasferiti in utero: si tratta dei cosiddetti embrioni
soprannumerari, che a volte vengono indicati come “embrioni residui” con una
terminologia che induce 2 pensarli come semplice materiale biologico di scarto.

4, Procreazione medicalmente assistita e ruolo paterno

AlPinterno della ripercussione sulla genitorialita della pma, cf si vuole fer-
mare qui in modo particolare a considerare il ruolo paterno e i mutamenti che Ia
pma introduce nella figura della paternitd umana. Se ii rapporto tra pma e geni-
torialitd & poco studiato, ancora meno o quasi per nulla & quello del rapporto tra
pma e ruolo paterno. Ci sono studi che prendono in considerazione le sue riper-
cussioni sul ruolo della donna secondo il punto di vista di quest’ultima 1, s}

13 Cf. per esempio, L. BATTAGLIA, «!l punto di vista della donna nelle pratiche di procrea-
zione artificiale, in C. RoMANO-G. GRASSANI, Bicetica, UTET, Torino 1995, pp. 343-351; S.
SHERWIN, No Longer Patient: Feminist Ethics and Health Care, Temple University Press,
Philadelphia 1992, pp. 117-136 che per sé difende una prospettiva diversa dalla mia. Infatti la
Sherwin sostiene che la pma, servendosi del desiderio femminile di maternita tende a perpetuare fa
socletd patriarcale e il controllo maschile sulla procreazione. Lo stesso desiderio di maternita
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tende invece a dare per scontato che tutto sia chiaro o non problematico dal
punto di vista dell’'uomo.

E mia impressione che il ruolo paterno nella pma sia, tra le figure genito-
riali, quello che pill rischia di risultare intaccato e indebolito, Il padre & la figura
pilt marginale, se cosi si pud dire, in tutto il processo procreativo; & il vero sesso
debole.

In verita il ruolo del padre & di per sé piuttosto esterno in tutto il processo
gestazionale del proprio figlio, in quanto pud partecipare alle vicende della
gestazione solo attraverso la parola e la comunicazione della moglie. Tutto ¢id
implica che il padre ha bisogno di essete sempre pili coinvolto e fatto partecipe
dalla moglie dei primi momenti di vita del figlio proprio per il fatto naturale
che, dopo il gesto inseminatore attraverso il rapporto coniugale, tutto avviene in
modo piuttosto lontano da lui. Egli non pud che avere una esperienza indiretta
dei primi mesi di vita del figlio in quanto non ne & per nulla toccato nel suo
corpo. 1l fatto principale che lo lega a <id che sta vivendo la moglie & quell’atto
particolare di rapporto con lei che ha portato al sorgere della nuova vita. Questa
parziale estraneita del padre al periodo gestazionale & gia di per sé fonte di qual-
che difficolta, soprattutto quando la relazione tra i due non & di autentico amore
profondo e di condivisione di quanto sta avvenendo nella moglie. Avendo solo
un’esperienza indiretta della gestazione, non potendo raggiungere il figlio che
attraverso quanto comunica la moglie, risulta piti difficile per il padre vivere un
legame forte, fisico, con la nuova vita, ¢id che invece naturalmente vive la ma-
dre 4 & per questo che ['uomo vive, per esempio, in modo meno drammatico
della madre la vicenda dell’aborto, sia spontaneo che provocato. E anche per
questo che purtroppo a volte tende a scaricare tutta la responsabilitd su di lei e
ad abbandonaria a se stessa, quasi che la responsabilitd sia tutta e soltanto sua.
La comunicazione della madre con il figlio & invece costante fin dai primi istanti
di vita e via via si fa pilt intensa attraverso la percezione viva della vitalita di
colui che porta in seno.

Stante questa situazione naturale che pone in condizioni diverse il padre e la
madre nei confronti del figlio appena generato, & di per sé carico di pericoli
tutto cié che allontana il padre dal legame con la madre e con il figlio. Rendere
piti evanescente, o comunque pill leggero, quell'unico momento di rapporto
autentico con la moglie, con il quale 'uomo vive la sua partecipazione e respon-

sarebbe indotto dalla societa e gestito dal potere patriarcale. In genere l'etica fernminista tende ad
essere critica, a volte con toni accentuati, della pma, non di rado rifacendosi ancora a un certo
timote che la donna venga costretta socialmente nel suo ruolo procreativo.

14 Alcune interessanti riflessioni su questo aspetto sono presentate da M.T, PORCILE SANTISO,
La donna spexio di salvezza. Missione della donna nelle Chiesa. Una prospettiva antropologice, EDB,
Bologna 1994, pp. 220-248. Giustamente afferma Giovanni Paolo II: «Se & la donna a rendersi
conto per prima di essere diventata madre, 'uomo con if quale si & unita in “una sola carne”
prende a sua volta coscienza attraverso [a sua testimonianza, di essere diventato padre. [L'vomo]
pur essendo anch’egli I'astefice del’avvio del processo generativo, ne resta biologicamente distante:
& infatti nella donna che esso si svilappa» (Lettera alle famighie, n. 12).
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sabilitd diretta simultaneamente sia nei confronti della moglie che nei confronti
del futuro figlio, risulta obiettivamente pericoloso per il legame tra il padre e il
figlio, almeno nei primissimi tempi della sua vita.

I problema importante che si pone per una buona comunione di coppia &
come rendere e mantenere il padre sempre pill partecipe, insieme con la moglie,
del sorgere e dei primi mesi di vita del figlio. Iatto fisico orientato a fornire i
gameti atti alla procreazione, ma vissuto in solitudine, & oggettivamente biologi-
camente distante dal rapporto con la moglie. Cid richiede che la direzione da
prendere non sia verso la diluizione, bensi verso il potenziamento del suo rap-
porto con la moglie, intendendo con questo sia il mantenere la significativied del
rapporto coniugale in ordine alla procreazione sia 'approfondimento della rela-
zione generale tra i due coniugi.

Paterniti a iischio?

Si puo giungere ad affermare che nella pma siamo di fronte ad una paternitd
fortemente intaccata o addirittura sfigurata?

a) pma omologa

Cuyas afferma che «quando i genitori biologici e quelli legali coincidono, la
fertilizzazione iz vitro non suppone alcuna interferenza capace di alterare le rela-
zioni paterno-filiali. Si tratta di una procreazione normale, che ha richiesto un
supporto tecnico per superare un ostacolo o, a volte, per prendere ['avvio» 15,
Anche per quanto sopra ho cercato di presentare, non mi pare di poter accettare
I'affermazione da lui fatta, peraltro in termini alquanto decisi.

La pma si introduce di fatto nel rapporto di coppia, in modo particolare nella
significativita del rapporto coniugale procreativo, diluendo di fatto tale significati-
vita e rendendo pit marginale la figura del padre nell’atto procreativo. Cid
avviene, per quanto riguarda il padre, in modo sostanzialmente identico sia
nell’inseminazione artificiale sia nella fecondazione in vitro, ¢’2 invece, nelle due
metodiche, qualche differenza per quanto riguarda la madre in quanto nell’inse-
minazione artificiale essa rimane pienamente coinvolta nel processo procreativo
fin dall’inizio, mentte non & cosi nella fecondazione in vitro. Anche per lei, tutta-
via, in tutti e due i casi vi & una separazione della procreazione dell’atto coniugale.

Certo & diverso il caso di una pma eterologa in cui il marito non & il padre
del figlio generato dalla moglie e il caso di una pma omologa in cui invece egli &
il padre genetico che poi si prende cura amorosa del figlio procreato e della
moglie che glielo ha donato, :

15 M. Cuvas, «Fertilizzazione in vitro: considerazioni motali», in Rassegna di Teologia, 26
(1983} 427. Si noti che scrive prima dell'Isttuzione Dowum vitae della Congregazione per fa
Dottrina della Fede, ma per 'aspetto qui citato la circostanza sembra ininfluente.
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b) pma eterologa

Nel caso della pma eterologa la relazione di paterniti & decisamente quella
che nie soffre di pitt. E certo auspicabile che ci sia una buona relazione tra 'uvomo
e la donna che si presentano socialmente come il padre e la madre e che essi accol-
gano bene il figlio in tal modo generato. Non sono certo minori i diritti e la
dignitd del figlio generato con pma eterologa rispetto ai figli generati attraverso
normale atto coniugale. Ma in tale modalitd di generazione la paternita & ridotta
alla relazione sociale-affettiva, mentre manca il rapporto fisico di filiazione.
Ulesperienza dimostra la possibilita che si stabilisca un buon rapporto tra padre e
figlio nel caso di una adozione, situazione nella quale la relazione tra di loro & solo
socio-affettiva, quindi per certi aspetti analoga a quella della pma eterologa. Ma
nel caso qui in esame, i coniugi scelgono deliberatamente di porre al mondo il
figlio con tale metodica: siamo quindi in una situazione diversa da quella dell’ado-
zione, anche perché la relazione di coppia di per sé paritaria nei confronti del
figlio adottato, non lo & nei confronti del figlio generato con prma eterologa.

Colui che dona i gameti & completamente estraniato da tutto il processo
procreativo ed educativo. Quasi inevitabilmente egli richiede di restare anonimo
per comprensibili, ma quanto mai dubbi ed eticamente inaccettabili, motivi di
opportunita. In questo caso risulta immediatamente chiaro il completo depoten-
ziamento della figura paterna. Di fatto, il padre genetico rifugge completamente
dal suo ruolo paterno e sparisce dietro la figura del semplice fornitore dere-
sponsabilizzato di materiale genetico. Nella pma eterologa risulta inevitabil-
mente pilt centrale la figura della madre, anche per la ovvia asimmetria che st
crea tra i due coniugi nel rapporto con il figlio. Solo uno di loro (la madre} & di
fatto il genitore, P'altro (il marito) lo accoglie, auspicabilmente con vero amore,
ma sl trova in una relazione con lui diversa da quella della moglic: si patla per
questo di paternitd sociale, Cid pud dare origine allo squilibrio psicologico tra i
coniugi nel rapporto con il figlio, squilibrio che purtroppo ha portato in alcuni
casi ad azione giudiziaria di disconoscimento di paternita ¥, In altri casi, tale
pratica rischia di sconvolgere la stabilita della coppia e di compromettere i
legami tra le persone che compongono la famiglia. La paternitd sociale si rivela
quindi in se stessa precaria, sempre a rischio di essere contestata in nome
dell’assenza del legame genetico: cid indipendentemente dal fatto che il marito
abbia acconsentito alla “donazione” di sperma alla moglie,

La pma eterologa dona alla moglie un potere per lo meno ambivalente sul
proprio marito e sul figlio: ella pud contestare la sua paternit, mentre & sicura
nella propria incontestabile maternita.

11 ruolo paterno va sempre considerato guardando con attenzione simulta-
neamente la relazione madre-bambino. Nei primi mesi di vita, il padre fa da

16 In Italia si & giunti ad aleune sentenze di Tribunali e di Corte d’Appello che accertavano il
disconoscimento di patemitd pur dopo che il marito aveva dato il suo consenso 2 che la moglie
adisse la pma eterologa {cf. Tribunale di Cremona, sentenza 17 febbraio 1994: Presidente
Mazzoncini; Corte di Appello di Brescia, 14 giugno 1995: Presidente Lussana).
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supporto alla relazione simbiotica madre-figlio, ma poi egli deve facilitare
Pacquisizione progressiva dell’autonomia del bambino interponendosi tra Joro
due. B il divieto posto dal padre che, staccandolo dal rapporto indifferenziato
con la madre, permette al bambino il raggiungimento della propria identitd e
autonomia: per questo il ruolo paterno é simbolicamente collegato dalla rifles-
sione psicologica con Pinterdizione della legge che, mentre proibisce, genera
all’'identita e alla coscienza di sé. Questo processo di distacco & gia di per se
stesso carico di possibilitd conflittuali anche I3 dove la relazione dei coniugi
verso il figlio & simmetrica, Diventa pitt difficile il ruolo del padre solo sociale,
in quanto la sua azione, agli occhi stessi della moglie, pud essere pits facilmente
interpretata in maniera sbagliata, quasi come si trattasse di qualche forma sottile
di ostilita verso colui che non & suo figlio genetico, indirettamente, quindi, osti-
liza rivolta anche alla madre. In tal caso provocherebbe da parte della moglie,
come reazione, degli eccessivi attaccamenti affettivi, pregiudizievoli per la cre-
scita del bambino stesso, oltre che per P'armonia della coppia e della famiglia. A
pagarne il prezzo pill alto sarebbe proprio la parte pilt debole: il bambino.

Non va trascurata I'influenza negativa che possono avere nel processo di
costituzione dell’identitd personale del figlio le tensioni generate dall’asimmetria
nel rapporto con lui da parte dei genitori.

La pma eterologa risulta in contraddizione chiara con il progetto di unione
piena della coppia. Infatti il desiderio di avere un figlio da parte della donna
non si arresta di fronte alla necessita di escludere il marito dal progetto genito-
riale. Risulta cosi evidente la rottura obbiettiva, prima ancora che simbolica,
dell’alleanza procreativa tra i due, e cid a scapito della figura paterna.

II ruolo paterno risuita addirittura annullato nei casi in cui 'unica figura
presente a prendersi cura del figlio & la donna, come accade nella pma di donna
sola post-mortem del marito, o nel caso ancor piii grave di donna nubile, non
legata neppure da vincolo matrimoniale proprio perché positivamente essa
rifiuta il rapporto di convivenza con un uomo.

Abbiamo nella pma eterologa, come ricorda glustamente il Verspieren, una
situazione antropologica diversa dalla pma omologa V7, situazione che separa «il
biologico e il relazionale, il sessuale e il sociale, il corpo e la parola. Si oppone
nelPuomo una parte giudicata inferiore e una parte affermata come superiore.
L'uomo sara quindi soprattutto un essere di relazione, di parola; #/ suo corpo uno
strumento che, in caso di necessita, pud trovare dei sostituti» 18,

Cid fa difficolta rispetto a quella convinzione fondamentale del cristiane-
simo che riguarda 'unita dell’'uomeo, vale a dire I'inscindibiliti tra dimensione
corporea e dimensione spirituale-relazionale (cf. GS 14), convinzione che ha
portato nei secoli al «wifiuto del dualismo ¢ di ogni svalutazione del corpo,

17 Cid sembra riconoscere anche la Donum vitae quando afferma che «certamente la FIVET
omologa non & gravata da tutta quella negativitd etica che si tiscontra nella procreazione extra.
coniugale» {11, B, 5).

8 P, VERSPIEREN, «Moralité de l'insémination artificielles, in Etudes, 1985, tomo 363, n.
5,492,



324 Carlo Bresciani

laffermazione dell’'unita della persona umana nella molteplicité delle sue
dimensioni» 2. Limportanza di tale convinzione antropologica si manifesta
soprattutto nel campo della sessualita, del rapporto uomo-donna nel matrimo-
nio e nella generazione 20.

L'amore coniugale € un amore carnale e non solo spirituale, la comunione
del corpi & il simbolo dell'unione delle persone e racchiude il senso profondo
del desiderio del procreare che, letto nella sua profondita, é desiderio di donare
se stessi in modo reciproco, nell’unitd di corpo e spirito, al coniuge attraverso if
dono del figlio 2. Quest’ultimo sard parola viva di quel dono se contiene, sia
nell’atto della procreazione sia successivamente nell’educazione, il rimando
intrinseco e non intenzionale al coniuge. Solo cosi il figlio potrd essere il sim-
bolo vivente della loro totale donazione carnale e spirituale: simbolo vivente
della loro indissolubile unita per la vita22,

Nella pma eterologa il padre «partecipa alla procreazione con la sua
volonta, con Ia sua accettazione del procedimento, con il suo desiderio di per-
mettere a sua moglie di diventare madre e di allevare insieme con hi il figlio 2.
Ma non vi partecipa mai con il proprio corpo» 24, Come non vedere in questa
linea una svalorizzazione del corpo e della sessualita? Se cosi accade, la pater-
nita soltanto relazionale salva il contesto di significativita della persona nella sua
totalita di corpo e spirito per il figlio o il figlio dovra soffritne successivamente
nella propria vita a causa del contesto di svalutazione del corpo che in tal modo
viene a crearsi? La paternita nel suo senso pili genuino non pud che preoccu-
parsi di salvare il contesto di valori che permetteranno alla vita del figlio di
costruirsi al meglio. Quando il figlio, a sua volta, sari confrontato con la respon-
sabﬂité del compito procreativo all'interno di una relazione totale di comunione
con la pi‘O‘pi’ia uxogué come pOtia affrontailo a sua volea Lesponsdunmeme n
un contesto di svalutazione del corpo e della sessualita?

Andrebbe inoltre valutato con accuratezza 'impatto del duplice segreto che
accompagna la pma eterologa: «non conoscenza del donatore da parte della

19 s,

20 £ su questo dato antropologico che fa leva Ia Istruzione Dosum vitae: <f. Introd, 3.

21 CE. G. ANGELING, I/ feglio. Una benedizione, un compito, Vita e Pensiero, Milano 1991.

2 B per questo che Pio XII affermava: «la relazione che unisce il padre e la madre al figlio
affonda le sue radici nel fatto organice e pid ancora nel gesto deliberato degli sposi che si danno
I'une all’altro e la cui volontd di mutua donazione si manifesta e trova il suo vero compimento
nell'essere che essi mettono al mondo. D'alironde, soltanto questa consacrazione di sé, generosa
nel suo principio e ardua nella sua attuazione, con I'accettazione cosciente delle responsabilita che
comporta, pud gasantire che lopera dell’educazione dei fighi sard assolta con tutta Ia cura, if corag-
gio e la pazienza che esige». {Allocuzione ad alcuni membri del H Congresso mondiale della ferti.
lita e della sterilitd, 19 maggio 1956, in P. VERSPISREN, Biologia, medicina ed etica. Testi del
Magistero cattolico, Queriniana, Brescia 1990, p. 53).

23 Ti desiderio genitotiale, come si sa, si presenta con un carattere ambiguo e ¢id ancor di pitt
nella pma: of. G. DELAISI DE PERSEVAL, «Le disir d’enfant saisi par la médicine et par la lob», in
Esprér 150 {1989) 86-98; S. VEGETTI FinzI, «Tecnolgie del desiderio, logiche dell'immaginarios, in
A, D1 MEO-C. MANCINA (a cura di), Bioetica, laterza, Bari-Roma 1989, pp. 271-286.

24 D, VERSPIEREN, op. cit., p. 493.
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coppia destinataria del seme e non conoscenza di questa destinazione da parte
del donatore» . Il segreto circa I'esistenza di un donatore ha un impatto sulla
relazione fiduciale tra padre sociale e figlio. Sappiamo quanto sia fondamentale
la relazione fiduciale con i genitori per la riuscita dell’'educazione. Gli studi psi-
cologici mostrano abbondantemente le gravi ripercussioni sulla personalita della
mancanza della fiducia di base che si costruisce attraverso una buona relazione
fiduciale con i propri genitori 26, Sappiamo infatti che la conoscenza deila pro-
pria origine & determinante nella costruzione dell’identita personale 27,

Una paternitd che si imposta su una menzogna nei confronti del figlio, non &
in qualche modo una paternita tradita 28? Si pud certo decidere di dire al figlio la
veritd circa le modalita della sua generazione attraverso “donatore”, anche per evi-
tare una pill devastante scoperta nel caso egli dovesse ricorrere a diagnosi moleco-
lare del genoma per motivi di salute. Ma anche in tal caso, il figlio non potrebbe
risalire all'identificazione del padre genetico volendo questi restare anonimo per
non assumersi le responsabilita che la paternitd comporta?s. Danonimato serve a
proteggere sia il narcisismo dell'uvomo sterile sia I'immagine di sé che la coppia
vuole mantenere. Serve quindi alla protezione degli interessi degli adulti.

Una situazione peggiore si verificherebbe nel caso in cui if donatore potesse
avere informazioni sui fighi generati con i suol gameti e si intromettesse nella
famiglia in cui vivono,

Appare da questi accenni come & fuorviante 'uso del linguaggio che ricotre
al termine “dono” per colui che non vuole assumersi alcuna responsabiliti verso
colui che viene generato 30,

Si manifesta qui una evidente ferita nei rapporti genitoriali tra padre e figlio.
Cid a prescindere dalla capacitd pil o meno sviluppata del padre sociale di
saper affrontare e superare bene la ferita provocata dalla scoperta della propria

25 T, SANTOSUQSSQ, La fecondazione artificiale wmana, Giuffré, Milano 1984, p. 78.

26 Sono noti ghi studi di . H. ERIKSON in merito: cf. per esemplo Infanzia e societd,
Armando, Roma 1968.

27 «La fecondazione artificiale eterologa lede i diritzi del fighio, lo priva della relazione filiale
con le sue origini parentali e pud ostacolare la maturazione della sua identitd personale» (Dontm
vitee I1, A, 2).

28 Cf, aleune significative riflessiont su questo aspetto, anche se le sue posizioni non sono
completamente condivisibili, in S. VEGETTI FINzZ1, «Oscurita dell’origine e bioetica della veritds, in
S. RoDoTA (a cura di), Questioni df bioetica, Laterza, Bari-Roma 1993, pp. 182-197,

2% i noti che quasi tutte le legislazioni proteggono questo anonimato, senza del quale non ct
sarebbero quasi pilt donazioni di seme per una pma eterologa, Significativa la quasi sparizione di
donatori in quei Paesi in cui Ja legislazione prevede che il figlio generato attraverso pma eteraloga
possa al compimento del diciottesimo anno conoscere P'identita del padre genetico. Cid & avvenuto
in Svezia con la legge entrata in vigore il 1 mazzo 1985 che prevede che, raggiunta la maggiore eta,
al figlio generato con pma eterologa sia possibile avere informazioni sul proprio padre genetico ed
eventualmente contattarlo.

30 Si veda quanto affermato per esempio da G. ABRAHAM-W. PASINI ¢ dallo stesso Pasing
sulle ambiguita legate al dono di sperma in AAVV., Liuseminazione dells discordia. Studio multi-
disciplinare sulle problematiche legate all'inseminazione artificiale, F. Angeli, Milano 1987, pp. 69-
74, 56-60. :



326 Carlo Bresciant

sterilita sia nei rapporti con la moglie sia nei rapporti con il figlio. Se poi la pma
eterologa fosse accettata solo o prevalentemente per compiacere la moglie,
allora si aggiungerebbe un'ulteriore frattura nella paternita in quanto si indebo-
lirebbe anche la paternitd sociale e purtroppo le tensioni coniugali finirebbero,
pilt o meno inevitabilmente, con lo scaricarsi sul figlio, visto come il simbolo
vivente della ferita narcisistica all’immagine della propria mascolinita,

Accettare di introdurre il dubbio sul padre non ha di fatto ripercussioni
forti sul modo nel quale il figlio stesso si rappotta poi a lui? Se la pratica diven-
tasse abbastanza diffusa, come sembra che purtroppo stia avvenendo, non pud
giustificare in qualche maniera il sorgere di tale dubbio in ogni figlio svilendo
cosi di fatto, e in modo pilt generalizzato, la figura paterna?

Conclusione

E uso dire che viviamo in una societd senza padri e che questo ha delle inci-
denze negative sulle nuove generazioni. La nostra societd & una societa in cui
prevale I'archetipo materno che assume prevalentemente le modalita affettivo-
emotive di rapporto interpersonale a scapito di quelle oggettive e obbiettive.
Occorre che la nostra societa si interroghi a fondo sul fatto che la pma da obiet-
tivamente un altro contributo al progressivo indebolimento della figura paterna,
Sif:!l pure con gravitd diversa nella fattispecie della pma omologa e di quella ete-
rologa.



ADOZIONE E PATERNITA ADOTTIVA

ALDA MARJA VANONI *

1.- FL PUNTO DI VISTA DA CUI PARTE QUESTO CONTRIBUTO

I I'esperienza quella che intesse e sorregge questa riflessione sul rapporto
tra paternitd ed adozione. Esperienza personale, perché sono madre anche adot-
tiva; esperienza professionale, perché per dieci anni sono stata giudice minorile;
esperienza associativa, perché dal 1982 collaboro con P'Associazione Famiglie
per I'Accoglienza, che raccoglie numerose famiglie adottive.

Questo punto di partenza segna i limiti di queste considerazioni e nello
stesso tempo spiega la pluralita di prospettive e di spunti attinti da diverse disci-
pline: nell’illuminare la concreta esperienza di genitori adottivi infatti conver-
gono, ed anzi danno cosi prova della propria verita, gli insegnamenti di molte-
plici scienze umane — psicologia, diritto, teologia morale, antropologia.

Questo punto di partenza, infine, spiega il tono colloguiale del presente
contributo, e la mancanza di citazioni di letteratura.

E forse supetfluo precisare che uso il termine “paternita” per indicare com-
plessivamente I'esperienza di essere genitori, € quindi non solo con riguardo al
lato maschile, ma anche all’aspetto femminile della maternita; parlare di “geni-
toralita” o di “parentalita” sarebbe forse linguisticamente pit preciso, ma
troppo lontano dall’esperienza vissuta.

2. - LA FILIAZIONE ADOTTIVA E REALTA DIVERSA DALLA FILTAZIONE BIOLOGICA
2.1.- Lequivoco sul “tabi del sangue”; non si costituisce se nown nella verita

Lattuale assetto giutidico dell’istitato deil’adozione risale, in Italia, alla
riforma del 1967 {legge Dal Canton del 5.6.1967 n. 431; la successiva legge
4.5.1983 n. 184 non ne ha mutato i principi fondamentali). E una riforma che ha
radicalmente modificato la precedente concezione dell’adozione, derivata
all’ordinamento giuridico italiano dalla tradizione romanistica: non pid un
modo per dare discendenti legali a chi ne sia privo, ma lo strumento per dare i
genitori a un bambino che non ha famiglia; si & percid detto, a ragione, che la
legge Dal Canton ha operato una rivoluzione copernicana, spostando il centro
di gravita dell’istituto adottivo dall’interesse degli adulti a quello del bambino.

* Presidente della Associazione Famiglie per I'Accoglienza, gid gindice minorile.
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Contemporaneamente, - e non & facile valutare se sia un indotto o una causa
della riforma del 1967 — si & affermato un movimento d’opinione che, rifiu-
tando il c.d. 2abi del sangue, ha posto I'accento sulla relazione affettiva come
essenza costitutiva di ogni rapporto di filiazione, biclogica od adottiva, cosi con-
testando i radice 'opinione, allora ben diffusa, che il figlio adottivo fosse qual-
cosa di meno del figlio generato, un figlio di serie B.

Sono passati quasi trent’anni; la preminenza dell’interesse del bambino su
quello degli adulti sembra ora meno presente alla coscienza collettiva, come
dimostrano i reiterati progetti di legge per permettere 'adozione anche a
singles, ovvero le ricorrenti richieste di abolire i limiti massimi di eta per gli aspi-
ranti genitori adottivi, recepite dai mass media che, in questo, danno voce al
comune sentire. Le voci che cercano di ristabilire la corretta gerarchia sono pur-
troppo sempre pidl isolate, e sempre pit ridotte ai soli “addetti ai lavori”, tra i
quali non possiamo pili annoverare la classe politica.

on anparente tvaradosss, invece, sembra ormal suserato U fada del sangue;
le sempre pill numerose coppie che si rivolgono all’adozione nazionale o inter-
nazionale negano la differenza tra figlio biologico e figlio adottivo e si scandaliz-
zano se gliela si propone: «un figlio & un figlio, non importa se partorito o adot-
tato». C'¢ del vero in quest’affermazione, ma c’¢ anche il rischio che, presa con
leggerezza come verita assoluta, diventi una verith impazzita e copra una falsita,

L/acquisita liberta dai dati biologici & sicuramente un valore positivo, perché
non vincola il potenziale di paternitd che & proprio deil’adulto ai limiti della
procreazione fisiologica. Ma non si pud negare la differenza profonda che esiste
tra il generare nella carne e Padottare, tra un figlio che porta in sé il patrimonio
genetico dei genitori con cui vive e un figlio che lo deriva da altri. Non & solo
una questione di ereditarietd, della possibilita di ritrovare nel figlio somiglianze
fisiche o di carattere — degli stessi genitori, dei nonni o della famiglia pit
larga... —, che pure ha un non indifferente peso nei rapporti familiari, nell’aiu-
tare il processo di identificazione e quindi di presa in carico del figlio. E una
questione molto pitt al fondo; non & dai genitori adottivi che il bambino ha
avuto la vita, e questo da una parte comporta una mancanza, un negativo, uno
strappo {«non ti ho tenuto nella mia pancia») che non & eliminabile, e dall’altra”
implica una presenza, quella dei genitori che gli hanno dato la vita, i c.d. geni-
tori biologici, che non si pud pretermettere,

una questione di realismo: non serve costruire su quello che vorremmo

che la realta fosse, si deve costruire su quello che Ia realta &. E la realtd della
filiazione adottiva & diversa da quella della filiazione biologica, e questa diver-
sitd deve essere ben presente: non per enfatizzarla e quindi per svalorizzare la
filiazione adottiva, ma anzi per dare alla stessa il suo vero valore, per farne
emergere il suo proprium, per permettere cioé di viverla al meglio, al massimo,
senza rincorrere con un’imitazione sempre un po’ patetica i ¢liché della filia-
zione biologica.

Non & peraltro facile, per la famiglia adottiva, vivere questa diversita, specie
in una societd come la nostra dalle violente spinte omologanti, Laiuto in questa
vigilanza pud venire da un contesto di rapporti amicali o associativi (come ad
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esempio quelli che offte I’ Associazione Famiglie per I"Accoglienza), la cui fun-
zione ed efficacia andrebbe meglio meditata.

2.2 - Necessitd di affrontare il problema della sterilitd della coppia

Statisticamente, la grande maggioranza delle coppie che intraprendono la
strada adottiva sono segnate dall’esperienza della sterilita, ed anzi approdano
all’adozione proprio a motive di quest’esperienza. Vi si rivolgono tuttavia, nella
maggior parte dei casi, in modo supetficialmente meccanico: «non posso pro-
creare un figlio, quindi I'adotto», dove il “quindi” da una patte svela una subor-
dinazione, dall'altra presuppone un’identitd o almeno una surrogabilitd che,
come gia detto, & falsa,

Svela una subordinazione, perché la decisione di adottare & maturata solo
dopo che si & evidenziata Uimpossibilitd di procreare: il che emanifesta, esisten-
zialmente, una seconda scelta, un ripiego. Contemporaneamente, in modo para-
dossale, presupporne un’identitd: che 'adozione risponda al bisogno di paternita
dell’adulto nello stesso modo della procreazione biologica, ovvero che il figlio
adottivo sia un buon “succedanec” del figlio procreato. E si evidenzia cosi
come, in una societd esasperatamente consumistica e quindi antiumana come la
nostra, il superamento del tab2 del sangue abbia al fondo la stessa radice super-
ficiale ed egoistica della dimenticanza della preminenza dell’interesse del minore
su quello dell’adulto.

necessario, in realtd, guardare in faccia ed affrontare il problema della ste-
rilita della coppia, e trovare in essa il fondamento della paternitd adottiva non
come rimedio, come scelta di ripiego, ma come ricchezza di espetienza, di una
completezza diversa ma reale.

La scoperta di non poter avere figli mette in discussione nodi molto
profondi della personalita, coinvolge il senso di sé, il senso della propria vita, e
quindi il senso del matrimonio e del rapporto con l'altro coniuge. Non ¢ facile
aiutare ed afutarsi in questo. '

La parola pitt intelligentemente umana e piti liberante, a mio giudizio, & in
proposito quella del magistero della Chiesa. insegnamento sul matrimonio,
sulla stessa essenza del matrimonio, si fonda sul concetto di vocazione, di rispo-
sta allazione creatrice del Padre. Il matrimonio, cosi come la verginitd consa-
crata, & la risposta piena della personalitd adulta a questo avvenimento di amore
che ci precede e ci costituisce; in quest’oggettivita partecipa dell’azione salvifica
di Cristo, cosl raggiungendo la vera consistenza dell’essere famiglia. (cfr.
Familiaris Consortio n, 7: «Famiglia, diventa quello che sei»).

La comunione personale tra i coniugi ha uno spessore ben pili profondo
dell’affettivita e della corrispondenza istintiva, perché & il riflesso di quella
incondizionata dedizione con cui Cristo guarda ogni giorno la sua Chiesa; cosi
P'uomo e la donna creano tra di loro un’unitd in nome di Cristo, e nella misura
in cui rimangono fedeli a quest’unitd in nome di Cristo mettone le condizioni
per lo sviluppo integrale della loro personalitd. Per sua natura, poi, questa



330 Alda Maria Vanoni

comunione si dilata, quasi a cerchi concentrici, e tende ad investire i figli, gli
altri membri della famiglia, la realtd sociale.

La procreazione dei figli, che pure & uno dei fini del matrimonio (la coliabo-
razione con Dio nella propagazione del mistero della vita), si inscrive in questa
essenza di risposta al disegno misericordioso di Dio: tant’® vero che non & total-
mente programmabile, non & ultimamente nel potere dei coniugi. I figli nascono
quando Dio vuole e come Dio vuole. Neppure le attuali pitt avanzate tecniche,
per fortuna, possono dare la certezza di un figlio su comando.

Limpossibilita di generare non fa perdere alla vita coniugale il suo valore
fondamentale di vocazione, ossia di strada per la personale completezza di cia-
scuno dei due coniugi; richiede tattavia di individuare meglio il compito ogget-
tivo, di riconoscere, saper leggere nella situazione dolorosa i segni di un com-
pito particolare.

11 “desiderio di figlio” che segna tante coppie prive di figh naturali & espres-
sione del naturale desiderio di fecondita, di utilita dell’vomo, e come tale non
deve essere colpevolizzato (come a volte sembra di cogliere tra gli “addetti ai
lavori”), ma colto nella sua valenza di segno, di indicazione. La lettura realistica
della situazione & necessario passaggio per la maturazione del singolo coniuge,
del marito e della moglie, e quindi della coppia: perché il desiderio di felicita, di
completezza, & innanzi tutto “mio”, e il “noi” passa attraverso la “mija” consape-
volezza.

Con grande realismo e sinceritd, la Familiaris Consortio (n. 41) indica ai
coniugi che fanno Pespetienza della sterilita fisica un vastissimo campo d’azione
costituito dalle molte necessita e sofferenze della nostra societa, e prima tra que-
ste inserisce il «servizio concreto ai figli di altre famiglie», mediante Fadozione e
Paffidamento.

Confesso che la prima lettura di questo passo mi aveva urtato, scandalizzato,
perché vi avevo letto una svalorizzazione dell’adozione, ridotta a rango di servi-
zio di carit, e cid in contrasto con la normalmente proclamata uguaglianza tra
figlio adottivo e figlio procreato, Mi era sembrata una svista, il reliquato di una
mentalitd ormai sorpassata. Col passare degli anni, riflettendo sull’esperienza
adottiva, ne ho scoperto tutta la profonda sapienza: perché sottolinea ia diffe-
renza sostanziale che esiste tra 'adozione e la procreazione, ed evita un affret-
tato e meccanico ricorso all’adozione per “risolvere” il problema della sterilita.
Sottolineare I'aspetto di «servizio concreto ai figli di altre famiglie» colloca
Padozione nella sua corretta prospettiva di compito, di risposta 2 una vocazione,
o, per dirla in termini pid laici ed imprecisi, di disponibilita da offrire a un biso-
gno innanzi tutto del bambino.

La coppia che scopre un’impossibilitd a procreare pud arrivare alla scelta
adottiva, ma questa non & 'unico modo per vivere con pienezza il proprio
matrimonio, né 'unica strada per realizzare la personalita di ciascuno dei
coniugi. A partire dalla dolorosa realta della sterilith fisica, valutando tutti gli
elementi della propria sitnazione, si pud giungere alla decisione di adotrare, con
la consapevolezza di dare cosi la propria disponibilita a far si che «quei figli che -
sono privati dei genitori o da essi abbandonati», «ritrovando il calore affettivo



Adozioni: paterniti adottiva 331

di una famiglia», possano «fare esperienza dell’'amorevole e provvida paternitd
di Diow (Familiaris Consortio n. 41). '

Questo stesso &, del resto, anche il corretto punto di partenza per le famiglie
che decidono di adottare pur avendo avuto figli biologici: nella umile consape-
volezza di un compito, di una vocazione, e nella certezza di poggiare sulla pater-
nita di Dio. Dire: “voglio un’altro figlio, quindi 'adotto” pud essere riduttivo e
quindi rischioso, perché corre il pericolo di mettere tra parentesi la storia
diversa del figlio adottivo, e di omologare a una normalita corrente la particola-
rita dell’esperienza adottiva.

3 . - LA PATERNITA ADOTTIVA E VERA PATERNITA
3.1 - Un’accoglienza definitiva ¢ totale

Non basta procreare un figlio, per esserne genitore; perché la persona
umana sia pienamente se stessa non basta 'evento nascita, ma & necessario un
successivo, continuativo apporto sia materiale che spirituale, per permettere
quel pieno sviluppo della persona che il nuovo nato non pud darsi da sé. La
nascita & solo il punto di partenza, e la persona deve essere generata anche nello
spirito e nell'affettivita,

Per questo, la paternitd umana & connotata non solo e non tanto da un epi-
sodio nel tempo (il concepimento, il parto), quanto da un rapporto continuati-
vo e stabile, che coinvolge sia la sfera materiale, corporea — il nutrimento, le
cure — che quella affettiva e spirituale del figlio; il figlio non & generato all’'uma-
nita solo perché fatto nascere, ma perché & accolto, assistito, educato in
un’appartenenza definitiva,

Credo che la definitivitd sia la caratteristica saliente del rapporto genitoti-
figli: «io sono tuo padre per sempre, io per te ci sard sempre, non verrd mai
meno». E, esistenzialmente, il rapporto piti definitivo; mi colpisce sempre pen-
sare che Dio, per farci capire la definitivitd del suo amore per noi, ha usato pro-
prio questa analogia, questo concetto: “Padre nostro”.

Appartenenza definitiva non perché il figlio sia in qualche modo “possesso”
dei genitori, ma, all'opposto, perché permanendo nel rapporto con loro, e pro-
prio in forza di questo rapporto, egli si sviluppa come persona autonoma ed irri-
petibile. Dire a un bambino «tu sei mio» equivale a dirgli «tu sei importante per
me, io sono dalla tua parte», e questo & I'essenziale humus affettivo per permet-
tergli di crescere.

Questa & 'essenza del rapporto consapevole ed umano dei genitori nei con-
fronti det figli naturalmente procreati, e questa & 'essenza anche della paternita
adottiva,

Adottare un bambino vuol dire accoglierlo definitivamente e in tutti gli aspetti
della sua personalitd, con un'assunzione anche formale, giuridica, pubblica; farsi
carico (il che non vuol dire risolvere} dei suoi bisogni, di tutti i suoi bisogni, senza
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termini di tempo e senza esclusione di aspetti, quelli materiali come quelli affettivi
ed educativi. Dire al bambino adottato «sei mio figlio» significa comunicargli
«non ti verrd meno, su di me puoi contare per sempre, per tutton.

Questo non & sempre immediato, né facile. Specie quando il bambino adot-
tato & piit grandicello, pud accadere che, al di 12 delle buone intenzioni dei geni-
tori, questa assunzione totale non scatti o non raggiunga !affettivita, rimanendo
come un desiderio irrealizzato. Viene a volte osservato che, all’origine dell’ado-
zione, ¢'é una decisione della volonta che nella procreazione biologica di norma
manca (almeno nella nostra cultura: il pater familias romano aveva effettiva-
mente il potere di accogliere o rifiutare il nuovo nato). E nell’ordine delle cose
che uno allevi il figlio che gli & nato, e non sempre la nascita & frutto di una deci-
sione; per 'adozione, invece, si deve decidere di fare la domanda, sottoporsi ai
colloqui con gli esperti, seguire il complesso ##er burocratico, e poi ancora «dire
di si» a quel concreto bambine che viene proposto. Questa diversa modalita
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buona intenzione.
Ma questa differenza & piti apparente che reale; pesca infatti in un equivoco
sul significato dell’adozione, e sullo stesso significato della procreazione.

3.2 — Pin) radicalmente: collaborazione all opera creatrice di Dio

Mettere al mondo i figli non &, come & evidente, nel totale potere dei geni-
tori: il che equivale 2 dire che non & la realizzazione di un loro progetto, anche
se cosi viene vissuto dalla mentalitd comune. La Chiesa insegna che gli sposi,
nella loro fecondits, sono cooperatori dell’amore del Dio creatore (Familiarss
Consortio n. 28), aderiscono ciod a un disegno che non & interamente loro, o,
meglio, che precede il loro, e che essi possono far proprio aderendovi libera-
mente. In questa libertd di adesione, di risposta, & il significato pilt profondo
della paternitad biologica, la vera differenza rispetto alla generazione animale,
petché anche gli animali — chi pil, chi meno — accudiscono i lore piceoli. «Sei
mio figlio perché un Altro ha voluto che tu nascessi da me, che io ti fossi padre:
e questo & pilt forte e pilt radicale dell’averti generato fisicamente». In questa
consapevolezza sta la radice, la stessa possibilita di un rapporto libero e non
possessivo del figlio.

Questa stessa libertd di adesione al disegno di un Altro & la verita anche
dell’adozione. La decisione iniziale & necessaria, ma non basta, come ben sanno
tante coppie che tentano la strada adottiva con risultati negativi. Concepire
Padozione come un proprio progetto pud portare a pesanti frustrazioni, ed &
comunque ultimamente scotretto: perché il figlio adettivo non & il prodetto
delle fantasie e delle decisioni dei genitori adottivi, e il bisogno che esprime
viene prima, & un dato cui aderire, che non si possiede, che & radicalmente aizro.
Questa distanza, questa profonda estraneitd non pud essere coperta solo dalla
generosita o dall’istintivo sentimento di commozione; magari aiutano all'inizio,
ma prima o poi si mostrano inadeguati. E solo nella certezza di collaborare al
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disegno provvidente € amoroso di Chi ha effettivo potere di felicita per gli
uomini - per tutti, per me genitore e per te figlio — che pud.fondarsi positiva-
mente il senso di un’esperienza adottiva. «lo ti sono padre perché il Padre ti ha
dato a me, mi ha dato a te»: e in questa pacificante certezza possono trovare un
luogo anche le contraddizioni pii dolorose.

Questa adesione al progetto di un altro permette all’adozione di collaborare
all’opera creatrice di Dio: se & estranea al momento iniziale della trasmissione
della vita, entra a pieno titolo nella sua custodia, necessaria perché si sviluppi
una vita veramente umana.

Gli esperti, gli operatori del settore chiedono agli aspiranti genitori adottivi
una dichiarazione di “disponibilitd” e stigmatizzano gli atteggiamenti di pretesa
che colgono, sottolineando che non esiste il “diritto al figlio adottive”. B if modo
laico di esprimere quello che ho detto prima: che la verita dell’adozione & nell’ade-
tire a un progetto altrui, non & l'esito posseduto di una azione programmata.

In queste due connotazioni — definitivitd di assunzione e collaborazione
all’opera creatrice di Dio - "adozione & teale esperienza di paternita, diversa
dalla paternita biologica ma ugualmente vera, non subordinata né di minore
dignitd. Occorre raggiungere questa consapevolezza, perché troppo spesso i
genitori adottivi vivono la loro esperienza come un mznus, un rimedio, cercando
di minimizzare le differenze con la situazione dei figli procreati, con un patetico
tentativo di normalizzazione. C’¢, indubbiamente, per molti, I'irrisolto pro-
blema della sterilita fisica; ¢’¢ anche, spesso, la teorizzazione di questo atteggia-
mento per permettere ai figli adottivi di sentirsi “come gli altri”. In realt, il
figlio adottivo — come qualsiasi persona — ha bisogno di sentirsi amato per
come &, per a stotia che ha, e di capire che, cosi com’s, & una persona preziosa
e irrepetibile.

Accenno qui, perché & conseguenza di quanto fin qui detto, del problema
della c.d. rivelazione, ossia della comunicazione al bambino della sua situazione
di figlio adottivo. E un problema che si pone solo, ovviamente, con i bambini
entrati in tenera etd nella famiglia adottiva, e che non conservano memoria della
loro storia precedente. Gli esperti sono tutti concordi nel raccomandare una
rivelazione precoce e da parte degli stessi genitori adottivi, per evitare dramma-
tici ed a volte definitivi traumi quando la notizia & appresa tardivamente o da
estranel. E evidente, da quanto sopra esposto, che il sole potre la questione
come “problema” denota una non chiarezza su cosa sia la paternita adottiva.

4.- IL FIGLIO ADCETIVO E UN DATO, DIVERSO DAL GENITORE ADOTTIVO
4.1 - I] problema dell' origine: i genitori biologici
C’8 un punto dell’esperienza adottiva che ne evidenzia 'essenza di adesione

a un progetto altrui, a un dato che non & esito del progetto dei genitori adot-
tivi: ed & il fatto che il figlio & stato messo al mondo da genitori che non sono
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quelli adottivi, ed ha una storia (per breve che sia, magari solo poche settimane)
che non & stata vissuta con i genitori adottivi.

Che ci siano stati, e magari ¢i siano ancora da qualche parte, un uomo e una
donna che hanno dato la vita al bambino, & un fatto incontrovertibile, eppure
spesso, pilt 0 meno inconsciamente, i genitori adottivi tendono a dimenticarlo, a
negarlo; perché per ammetterlo, per guardarlo in faccia con serenitd, occorre
aver ben chiaro cosa & 'adozione, e specialmente aver ben chiaro che essa non &
i surrogato né I'imitazione della filiazione procreata.

Questo fatto & un pungolo, una spina nel fianco, forse il nodo pitt dramma-
tico e quasi sempre ierisolto. Proverd ad accennare ad alcune considerazioni,
con la consapevolezza della loro provvisorietd; 'unico punto che mi sento di
affermare & che, comunque, non si pud ignorare, dimenticare, mettere nel cas-
setto questo fatto,

1l pitr delle volte i genitori adottivi non conoscono i genitori biologici del
loro figlio; non ne sanno nuila, ovvero ne sanno pochissimo, quel poco che &
stato loro comunicato dall’autoritd che ha proceduto all’adozione. La questione
si gloca dunque tutta nell’immaginario dei genitori adottivi, ma non per questo
& meno reale. Altre (poche) volte i genitori adottivi hanno conosciuto fisica-
mente i genitori biologici - per lo piti la madre - e ne trattengono un ricordo,
magati una fotografia. _

Non essendo facile convivere con questa ingombrante presenza, le vie
d’uscita normalmente agite sono due: o si eliminano i genitori biologici, viven-
doli come “cattivi”, ovvero, nel profondo, ci si colpevolizza {«ho rubato il bam-
bino ai suoi genitori»). Forse, invece, si pud ricuperare in una positivita anche i
genitori biologici, e permettere al figlio adottivo di avere due mamme e due
papa.

Recuperare una positivith dei genitori biologici: perché hanno dato la vita al
bambino, perché, magari per poco, 'hanno amato. Mi ha commosso la giovane
mamma adottiva che ha saputo dire alla sua bambina di quattro anni, parlando
della “mamma di pancia”: «ti cantava le canzoni menire eri nella sua pancia, &
per questo che a te piace tanto cantare”: cosl esprimendo una continuita posi-
tiva tra ii passato e il presente.

L’abbandono, poi, non & frutto di cattiveria, ma quasi sempre U'esito di dram-
matiche storie personali, di poverta affettive ed umane da commiserare e da non
condannare. B giusto che queste storie non siano comunicate ai genitori adottivi,
per il necessario rispetto dei genitori naturali: ma certe volte penso che bisogne-
rebbe raccontare di pit alle coppie aspiranti all’adozione cos’@ il disagio sociale
che sta a monte delle vicende di abbandono, perché spesso, in queste giovani
coppie dalla vita normale, ¢’¢ una mancanza di immaginazione e quindi di imme-
desimazione che diventa inevitabile giudizio negativo sui genitori biclogici.

Il bambino adottivo pud avere due mamme e due papa, e pud crescere ed
identificarsi nelle figure parentali che lo accudiscono — i genitori adottivi —
senza dover sacrificare la realtd profonda dei suoi genitori biologici. Questa
duplicita & nella sua storia, e eliminarla lo Iascia con un vuoto, con un buco nero
all’origine, come una ferita sempre aperta. Perché i genitori biologici sono la
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nostra radice, e lo sono anche se non ne siamo coscienti, anche se non ne sap-
piamo niente; sono la porta attraverso cui siamo entrati nella vita, e questo non
& un particolare insignificante, ma in modo misterioso ci segna per sempre. E
cosl & per i figli adottati. I non infrequenti casi in cui, diventati grandi, 1 figli
adottivi vanno a cercare le persone da cui hanno avuto la vita, sono la testimo-
nianza di un bisogno profondo dell’essere umano di conoscere, di confrontarsi
con la propria origine.

Nel parlare ai propri bambini delle persone che hanno loro dato la vita,
spesso i genitori adottivi sono in imbarazzo: quella che ’ha tenuto nella pancia &
la mamma o & una signora che non ha potuto diventare la sua mamma? C’¢ in
questo dilemma non tanto la paura di perdere il proprio ruolo gratificante,
quanto il timore che il bambino possa mettere in dubbio la stabilitd e definiti-
vita dell’accoglienza dei genitori adottivi: «se [a prima, che mi ha abbandonato,
era una mamma, anche tu mi puoi abbandonare». Forse, a ben riflettere, il pro-
blema & dell’adulto, & nella sua difficoltd ad accettare che la definitivitd della
procreazione coesista con la definitivitd dell’accoglienza adottiva.

Voglio dire che i genitori biologici rimangono definitivamente i genitori di
quel bambino cui hanno dato la vita, e questo anche se non se ne interessano
pill e non ne sapranno piti nulla; e questo non toglie nulla alla definitiva assun-
zione del bambino da parte del genitore adottivo.

Credo sia innanzi tutto necessario che i genitori adottivi siano pacificati su
questo punto: troveranno poi loro i modi e le parole adatte all’eta e alla sensibi-
lita del figlio, per comunicare la verita nel modo migliore.

4.2 - Il problema della storia {in particolare per i bambini adottati non in tenera
eta)

La storia dei bambini che arrivano all’adozione & sempre una storia di
dolore, quanto meno perché passa attraverso P'abbandono da parte di chi li ha
messi al mondo: e questo non & un trauma da poco, se si pensa all'intensita di
comunicazione tra madre e figlio che gia avviene nella vita intrauterina. Di
fronte a questo dolore, il genitore adottivo & impotente: vorrebbe cancellare, eli-
minare la ferita che vede sanguinare, ma non pud. Vivere quest’impotenza non &
facile, e qualche volta si preferisce rimuovere, dimenticare, negare: diventa un
argomento da non toccare, «per non far soffrire il bambino». Anche gli esperti,
in genere, consigliano cosl.

E indubbio che si deve rispettare la sensibilitd del figlio, e che non si pud
affrontare apertamente il racconto di certe esperienze negative che si sa vissute
dal bambino. Ma & importante riuscire, in qualche modo, a condividere col
figlio ta sua vicenda, e restitairgliela in un giudizio positivo; senza negarne gli
aspetti dolorosi ma evitando che essi diventino la parola definitiva su una fase
della sua vita. Questa possibilita di condivisione e di misericordia & 'unica effi-
cace riparazione del dolore portato dal figlio adottato; &, forse, il modo di parte-
cipare all’azione redentrice del Signore.
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3. - VALORE PARADIGMATICO DELLA PATERNITA ADOTTIVA

Adottare un figlio vuol dire assumerlo definitivamente, in tutto, perché &
stato affidato dalla decisione provvidente di Dio, e assumerlo nella sua diversita,
con la sua storia, senza negare i suoi genitori biologici. E un gesto essenzial-
mente gratuito, e dove questa gratuita si manifesta nel concreto ha una valenza
paradigmatica anche per I rapporti con i figli procreati.

Come si & sopra detto, lo stesso rapporto di paternita biologica trova la sua
radicale consistenza nella responsabilita di fronte a un compito dato: ma questa
vetitd & spesso offuscata dall’istintiva appropriazione del figlio, dove la necessa-
ria offerta di appartenenza («puoi contare su di me») si corrompe in possesso, e
I'immedesimazione («sono dalla tua parte») & fondata sull’identificazione del
figlio quale proseguimento e quindi parte di sé. Non & immediata né facile Ia
consapevolezza della dedizione al figlio come “altro da sé”, di cui pure & intes-
suto il ruolo di genitore. :

Lesperienza adottiva, in un certo senso, & in proposito facilitata, perché
Palterita del figlio si pone fortemente e, a meno di non negare la realts, & conti-
nuamente richiamata. E per questo che essere consapevoli del vero valore del
gesto adottivo e dell’esperienza di paternita adottiva mette in evidenza categorie
che sono la profonda verita anche della paternita biologica, e, senza pretese di
esemplarita, costituisce di fatto un possibile richiamo paradigmatico anche per
la paternita naturale.



PATERNITA E LIBERTA

ANGELO SCOLA

1. Libertd, realtd, veritd.

Ancora di recente la sociologia americana ha riproposto "utopia de! fawi-
lismo pubblico . Lespressione sta ad indicare il fatto che la famiglia minima
(cio? ridotta all’ombra di ¢id che fu) dovrebbe decidersi a cedere molte delie
sue funzioni tradizionali a istituzioni statali. Ebbene, la ripresa di questa uto-
pia — e la chiamo utopia perché la reputo nello stesso tempo irrealizzabile e
potenzialmente violenta -— non riesce a convineerci che la famiglia sia una isti-
tuzione ormai minata, se non addirittura destinata a sparire. Al contrario
restiamo dell’idea che, nell’immaginario collettivo, si continui ad identificarla,
nei suol elementi minimali, come la convivenza tra un nomo e una donna che
non pud non porsi, non foss’altro per escluderla, la questione del figlio.
Questo concetto di famiglia, al di [a delle evidenti, gravi fragilitd che oggi lo
caratterizzano 2, resiste. Anzi, in se stesso, non & direttamente messo in discus-
sione, mentre risente del venir meno del senso della coppia. La coppia & in
grave crisi. Fenomeni come la cultura dei “singles”, le cosiddette unioni di
fatto o lo stesso parlare di unioni omosessuali — senza voler entrare, in questa
sede, nella questione dei diritti dei soggetti che danno vita a questi legami —
rivelano, antropologicamente, una crisi della coppia come tale, piuttosto che
una crisi della famiglia, anche se ovviamente la prima influisce pesantemente
sullo stato di salute della seconda, Questa crisi deriva da una confusione circa
il significato di una delle dimensioni costitutive dell’'umana natura: quella
dell’'vomo/donna che it Papa, nella Mulieris dignitatem, ha chiamato I'«anita
dei due», riferendosi al significato originario del genere sessuale, inscritto

Y Chr. I, B. Dizarp-H.GADLIN, La famiglia minima. Forme della vita familiare moderna,
Milana 1996,

2 Per un analisi sulla situazione della famiglia oggi, da prospettive melto differenti e in alcuni
casi discutibill, cfr.: C. ANDERSON, La famiglia nelln missione della Chiesa. in T Nuovo Aeropago 2
{1994} 6-223: P. A. AUDIRAC, Cohabitation et Mariage: gui avec qui?, in Economie et Statistique
(1982} 41-61; G. CoLOMBO, Conclusa la ricerca sulla “Fantighia”, La Gazzada, XIT {1992) n. 23, 9-
13: ¥. F, FURSTENBERG. Preliminary Pregnancy and Marital Instability, in Journal ot Social Issues,
32 (1976) 67-86; G. B. GLICK - SPANIER, Married and Unmarried Cohabitation in the United States,
in Journal of Marriage and Family 42 (1984) 631-642: L, ROUSSEL, Les nouveaux moddles familiaux,
Paris 1984: E. ScaBINI, L’organizzazione famiglia tra crisi e sviluppo, Milano 1985:
R. SCHNACKENBURG, Ebe und Ebescheidung unter Christen, Miinchen 1972; A, SCOLA, Crisés della
Libertad familia y evangelio de la vida, in Anthropotes 2 (1993) 99-110.
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nella costituzione stessa dell'uomo ad opera dell’atto creative del Dio
Unitrino 3, .

Desistere come vomo/donna, nelle sue diverse manifestazioni legate alla
coniugalita, paternitd, maternita, fraternitd, sororita, rappresenta la strada ele-
mentare per la scoperta dell’altro, del suo posto costitutivo in vista del compi-
mento dell'io4. Senza questi fattori, che I'uomo incontra nel matrimonio e nella
famiglia intesi come luogo stabile e definitivo di un coinvolgimento dell'uomo e
della donna, & di norma assai difficile imparare amore, amicizia, il dono sin-
cero di sé, la vita come compito.

Come & possibile che aspetti cosi essenziali dell’'umano siano oggi preda di
uno stato di confusione talmente accentuato? Dove cercare le cause e quali sono
gli effetti di un simile stato di cose che, almeno nei nostri paesi occidentali, si
presenta cosl diverso rispetto a quello di trenta-quarant’anni or sono? Non pos-
siamo, in questa sede, compiere analisi per quanto sommarie, sul processi di vio-
lenta transizione che hanno caratierizzato il passaggio dall’epoca moderia a ¢id
che viene, ormai comunemente, chiamato “societa post-moderna”. E tuttavia
certo che in questo passaggio, che come ogni salto epocale non & perd senza
precisa continuitd con quanto lo precede, qualcosa di essenziale & mutato
nell’esperienza elementare di incontro e di comprensione della realta che
'uomo — ma & pitt giusto vederlo in proposito in solido con il popolo « com-
pie per vivere?,

La libertd, intesa secondo i canoni moderni come emblema dell'io si pre-
senta come inceppata nel suo incontro con il reale, cosi che 'uomo smarrisce la
verita, definita dal sempre valido principio classico come I'adeguarsi dell’intelli-
genza alla realta.

Proviamo a spendere gqualche breve parola su come la nostra societd e la
cultura post-moderna intendono questi pilastri della nostra vita e del nostro
convivere {mi riferisco ai temi della libertd, della realtd e della veritd). Per
essere pill incisivo riprendo volentieri un’affermazione assai nota e geniale del
compianto filosofo Augusto Del Noce. Egli sostiene che un carattere costitu-
tivo del post-moderno & il nichilismo e, pariando dei nostri giorni, lo descrive
in questo modo: «I! nichilismo oggi corrente & il nichilismo gaio, net due sensi,
che & senza inquictudine (forse si potrebbe addirittura definirlo per la soppres-
sione dell'inquietum cor meum agostiniano) [cerca una sequenza di godimenti

3 MD 6.7. Cfr. A. ScOLA, L'Imago Dei ¢ la sessualité umana, A proposito di una tesi originale
della “Mulieris dignitatem”, in Anthropotes 1 (1992) 61.73 .

4 Cfr, A. SCOLA, Identidad v diferencia, Madrid 1989; Ip., Hans Urs vor Balthasar. Uno stile
teologico, Milano 1991, 109-110,

7 Sul tema modernith-postmodernitd ofr.: F. BOTTURL, Modernitd e crisé dell'universale dalla
secolarizzazione al nichilismo, Per nne Filosofia, Milano 1992, 82-91; . BLUMENBERG, Die
Legitimiraet der Neuzeit, Frankfurt 1966, K. LOEWEHIT, Significato e fine della storia (1953), tr. it.,
Milano 1972; M. URERA-]. PRADES. Hombre v Dios en lz sociedad de fin de siglo, Madrid 1994,
Un'analisi delie pili recenti teorie deila secolarizazione si pud trovare nel volume di G. RuH,
Saekularisicrung als Interpretations Kategorie. Zur Bedeutung des christlichen Erbes in der modernen
Geistesgeschichte, Freiburg-Basel-Wien 1980.
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superficiali nell’intento di eliminare il dramma dal cuore dell'uomol e che ba
suo simbolo nell’ omosessualitd (si pud infatti dive che intende sempre amore
omosessualmente, anche quando mantiene il rapporto nomo-donna) (il giudizio
che qui ci interessa & antropologico, non anzitutto etico: il nichilismo gaio non
“vedendo” la differenza, anche sessuale, come segro dell’altro, rischia di con-
cepire Pamore come puro prolungamento dell’io {appunto omosessualmente)] 6,
B impressionante riconoscere come in questo giudizio la questione antropolo-
gica primaria, quella dell’uomo/donna, sia acutamente posta alla nostra atten-
zione. :

Sia detto per inciso che non vi & epoca storica i culd tratti salienti non pos-
sano essere decifrati guardando a come in essa si considerano il matrimonio e la
famiglia. Per questo Giovanni Paolo II, nel suo instancabile magistero, ritorna
in continuazione — con originalitd rispetto ai suoi predecessori — su questi
temi: matrimonio/famiglia non sono un aspetto (settore) della vita, ma una
dimensione essenziale senza la quale non si pud capite 'uvomo (Uio ed il #2) 7.

Ora, cos’é questo nichilismo che ai nostri giorni non appare piti tragico, ma
camuffato sotto le mentite spoglie di una gaiezza ingannatrice? 8 & una conce-
zione delle cose, resa mentalitd dominante da una cultura sempre piti pervasiva
(rmedia), per cui la realta finirebbe nel nulla. Siccome 'uvomo & limitato e speri-
menta ogaf glorno questo limite nella morte e nelle sue dolorose anticipazioni,
allora tanto vale — al di 13 di quanto se ne sia coscienti — accettare che il
niente sia il vero senso dell’essere. L'affermazione nichilista nega «vera consi-
stenza alla realtd». Ma se il reale non & reale, se, pertanto, non & possibile sta-
bilire un rapporto solido di conoscenza e di amore tra 'io (intelligenza e
liberta) e la realta, allora non esisté verita (torno a ripetere che il concetto di
venta é mteso qui come adaequatzo ref et intellectus)®. Se 'vomo non pud fare

“esperienza” della realta per attingere la verita, allora Ia libertd rimane assolu-
tamente smarrita, resta una sorta di capacita che non ha oggetto e, quindi, alla

© A, DEL NOCE, Lettera a Rodoifo Quadrelli, Inedito, 1984.

7 In questo senso & di grande utilitd il decumento della Congregazione per 'Educazione
Cattolica Direttive sulla formazione dei seminaristi cirea i problemi relativi el matrimonio e alla fami-
glia, del 19 marzo 1995,

8 Sul nickilismo cfr.: G. DALMASSO, Inmagini della scienza. Dalla conscienza moderna al nichi-
lismo, in I nuovo Areopago 2 (1982) 106-113; T, GADACZ, La provocazione del Nichilismo, in 1l
Nuovo Areopago 3 (1993) 5-17; A. MOLINARO (a cura di ), Interpretazione de! nichilismo, Roma
1986. Di grande interesse sarcbbe approfondimento del nesso gnosticismo-nichilismo nella dire-
zione aperta da H. JONAS, Gurosticismo, esistenzialismo e nichilismo, in “Lo Grosticismo”, Torino
1991,

9 La veritd pud essere cosi definita almeno nel suo nucieo essenziale, Dico nel suo nucleo
essenziale per far presente le riserve della filosofia personalista; «Cone’é noto, Tommase &' Aquino
ba definito la verits come adeguazione dello spirito alla realti. La filosofia personalista del periodo tra
le due guerre mondiali e dell immediato dopoguerra ba evidenziato con critica servata Pinsufficienza
di questa definizione. Certamente con guiesta formuly non & detto tutio, ma viene palemto quanto é
decisivo: percepire ia veritd & un fenomeno che rende Puomo conforme all'essere, B un “convenive-in-
uno” di io e monde, é accordo e consonanza, & esser-donati ed esser-purificat»: J. RATZINGER, Natura
e compito della teologia, Milano 1993, 39-40,
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fine neppure senso !0 L'uomo di oggi fa un’esperienza della liberta che
potremmo paragonare a quella di un affamato esposto al supplizio di tendere la
mano-verso una bella mela senza poterla mai afferrare.

2. La malattia della libertd e lassenza di paternitd.

Non possiamo, in questa sede, affrontare il complesso tema del rapporto
liberta-realta-verita quale si da in ogni esperienza umana elementare, e ancor
meno possiamo considerare come sia vissuto oggi dalla mentalitd nichilista. Ci
basti accennare, per spiegarci un poco, a cid che vorremmo denominare Ia
malattia della liberta, che la riduce, come abbiamo detto, ad una capacita senza
oggetto 11, Essa si manifesta in un paradosso. Da una parte, il pili insignificante
tentativo di condizionare anche I'espressione piti effimera della liberta & sentito
cotne una violenza inaccettabile. Dall’altra, ¢’& una paura estrema dell'uso della
liberta. Non si vuol rischiare nulla per la liberta, mentre la categoria del rischio
— intesa in senso oggettivo, come lo sporgersi consapevole dell’io verso il reale —
& essenziale alla liberta stessa 12,

Per essere concreti possiamo illustrare la malattia della liberta facendo rife-
rimento ad un fenomeno grave e massiccio che attanaglia la vita delle nostre
famiglie e della societh in generale. Mi riferisco all’assenza di paternita. Intendo
per paternita non solo quella decisiva e propria delia figura maschile, ma quella
dimensione costitutiva dell’attitudine educativa primaria propria def genitori in
genere. Poiché la paternita & la sorgente ed il paradigma di tutto il fenomeno
educative 12, assenza di paternita & al contempo causa ed effetto della malattia
della liberta e pertanto di quell'offuscarsi deil’esperienza umana elementare di
rapporto tra I'io e la realta mediante la quale 'uomo accede alla verita. Lio &
pertanto incapace di crescere secondo la totalita delle sue potenzialith ed & sem-
pre pitt in balia della vertigine del nulla. Infatti, se esiste oggi una difficolta nel
fenomeno educativo come tale, & la difficoltd a riconoscersi figli ¢ quindi ad
essere padri 14,

La figliolanza, cio¢ la dipendenza da un padre &, per natura, obiettivamente,
il luogo in cui la liberta dell’'vomo scopre la necessita di un legame in vista del
proprio compimento. Ce lo richiama la Lettera agli Efesini (4, 6): «Un solo Dio
Padre di tutti, che agisce per mezzo di tutti ed & presente in tutti». Anche a livello

10 Sulla relazione tra verita e liberta, cfr. ], RATZINGER, Libertd ¢ Verité, in Communio Rivista
Interpazionale di Teologia e Cultura 144 (1995) 9-28. '

11 Sintetiche osservazioni sulla vicenda. della libertd e sulla libertd negata a partire dalla
modernith in: P. GILBERT, Libertd ¢ impegno. La Civilta Cattolica 3505 {1996) 147, 17-20.

12 Profonde osservazioni in proposito gia in R, GUARDINI, Grandlegung der Bildungslebre, in
Vone stilleren Leben, Welt und Erzichung 16, Wirzburg 1956,

13 Sul fenomeno educativo cfr. M. LENA, Educazione come vicerca dell'tnsperato, in Il Nuovo
Areopago 2 {1992) 7.

14 Mo riflettuto sull’educazions in: A. SCOLA, Nota Pastorale <E tustf seranso ammaestrats da
Dio», Grosseto 1993,
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umano il padre & il fattore primario ed & presente al figlio all'origine, nel cam-
mino dell’esistenza e nel destino. Esaminiamo per un istante queste tre dimen-
sioni della paternitd. Un figlio & legato al padre nell’origine: quello che il figlio &,
gli & stato dato, lo riceve da una paternita 1. Un figlio & legato al padre nel cam-
mino. Il suo cammino & il frutto di un rapporto col padre, implica uno scambio
continuo che va dal padre al figlio e viceversa, anche se non in modo simme-
trico, ma secondo il principio di autoritd {auctoritas: cié che fa crescere). Un
figlio & legato al padre nel destino perché quest’ultimo non & raggiungibile in
solitudine, e senza una paternitd (che riflette sempre quella di Dio) la solitudine
non & mai radicalmente tolta.

Ora, esiste una corrispondenza tra le tre dimensioni della paternitd e le
dimensioni della umana libertd. La paternitd nell’origine tocca la libertd in
quanto accende il desiderio, 'inclinazione naturale o amor naturalis (cosi lo chia-
mava san Tommaso) su cui poggia tutto esercizio della liberta 16, C’¢, quindi,
un nesso tra la paternita e la figliolanza nell’origine perché dalla paternita & pri-
mariamente mosso il desiderio, ciod I'energia con cui l'io entra nella realti ade-
rendo ad essa in verita.

Vi & poi una relazione tra liberta e paternita nel cammino. Lo si vede bene
nella possibilita di scelta propria della libertd 17. Nel quotidiano scambio di
amore il padre consegna al figlio una visione della vita e il figlio sceglie perché
& capace di giudizio {di critica, nel senso nobile del termine). E infine ¢’& una
corrispondenza tra libertd e paternita nel destino, perché il destino cui il
i)ﬁdre accompagna il figlio & Ulnfinito e ladesione allInfinito & 'essenza della
iberta 18,

15 Cfr. B. BERTRAND, Essere figlio: ricevere un'origine, in T Nuovo Areopago 2 (1992) 21.

16 11 primo aspetto della liberta, che emerge dall’impatto con il reale, pud trovare una pifl
valida spiegazione nella prospettiva di quel realismo cristiano che ha la sua fonte pidi classica in
Tommaso d’Aquino. Egli, nel «De passéonibas», un trattato della Summa Teologica che mantiene
tutta la sua attualith anche in confronto con le scienze psicologiche moderne (De passionibus S. Th.
I-II, qq. 22-48), descrive come primo esito del rapporto uoma-realth la nascita di una attrattiva ori-
ginaria, in un certo senso preconscia (il termine & preso dal Maritain. Sempre attuali notazioni su
questa questione in |, MARITAIN, Frendisme et psychanalyse, in Quatre essais sur Uesprit dans la con-
dition charnelle, Paris 1939. Cfr. A. ScoLA, L'alba della dignité umana, Milano 1982), che polarizza
il successivo muoversi della volonti umana guidata dalla ratio.

17 Per un’analisi dell’atto di liberta nel suo secondo fattore costitutivo comunemente denomi-
nato “libero arbitzio” cfr. R, GUARDINI, Libertd, grazia, destino, Brescia 1968, 74.84.

8 Occorre riconoscere il terzo fattore che spiega la libertd deli'nomo che & Panico suo
oggetto adeguato: il Mistero stesso del Dio Unitrino. E questo il vero motore della nostra liberts;
anche il nostro desiderio senza questa prospettiva nltima rimarrebbe incompiuto e si perderebbe in
se stesso, L'unico scopo adeguato alla nostra natura & linfinito. Riassuntivamente si pud dire,
ancora con Balthasar, che [a liberta finita, nella sua autoesperienza, st accorge irriducibilmente di
essere un «da doves {(wober), di essere realmente donata a se stessa, mentre il suo movimento di
autoapertura le fa cogliere la propria esistenza come un «verso dove» {wobin) [cfr. H. U. vON
BaLTHASAR, Teodrammatica, Milano 1982, vol, I, 109 ss.). La Eberta finita, dunque, & compresa
nella sua struttura fondamentale solo nel riconoscimento di una libertd infinita, autofondantesi in
modo assoluto e percid capace di fondare illimitate liberta finite, dotate in: se stesse di autopossesso
e di capacitd di assenso attravesso il rapporto con il reale. Fin dal rapporto primordiale con i tu
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La paternita intesa come dimensione permanente dell’essere genitori si pre-
senta cosl strutturalmente ancotata alla liberta, a tal punto che le tre dimensioni
costitutive della libertd sono implicate nella relazione padre-figlio. Ecco perché
la malattia della libertd e 'assenza di paternitad vanno di pari passo. La cultura
nichilista riduce tutta la liberta al secondo livello di cui abbiamo parlato, Essa &
fatta coincidere con la capaciti di scelta. Cosi il desiderio costitutivo (primo
livello) & come non ci fosse e il terzo livello della liberta, il suo oggetto adeguato,
non fosse PInfinito. Per questo la liberta & sospesa. La crisi della libert2 si mani-
festa, nella nostra societa, sia come crisi del desiderio, sia come perdita
dell’oggetto adeguato di tale desiderio che & 'Infinito. Lesito finale di questa
crisi & una concezione di libertd come assenza di legami: uno ¢ libero quando &
libero da ogni tipo di legame. Viene in questo modo contraddetta 'essenza della
liberta, poiché tutta la sua struttura ('inclinazione naturale, la capacita di scelta
e 'adesione-obbedienza all’infinito) integralmente giocata esige la capacita di
“legarsi”, 1i legame infatti — inteso nel senso compiuto delia parola — & ¢id che
meglio definisce la libertd, perché ne definisce 'origine, ne definisce il cam-
mino, ne definisce il destino. E quindi implica il desiderio, implica la scelta,
implica P'adesione. Liberta dai legami e assenza di paternita sono allora due
facce della stessa medaglia.

Nella tradizione del pensiero occidentale vi & una pagina che descrive
quanto ho detto in modo magistrale, E la parabols del Figlio prodzgo 19,1 tre fat-
tori del nesso paternitd/liberta sono simultaneamente in gioco: desxderio -oti-
gine, scelta-compagnia nel cammino, adesione-verita del destino. Nell’espe-
rienza della misericordia del padre verso il figlicl prodigo si vede cosa deve
essere paternitd e cosa deve essere figliolanza. Come dice Efesini 4, 6: la pater-
nita di Dio opera in tutti ed & sempre presente a tuiti nelia liberta.

Quando 1l figlio gli dice: «Dammi la mia parte, io vado per conto mio», it
padre, colui che & all’origine, da. Quello va e sperpera, gioca la sua liberta, cioé
crede che il suo desiderio si attui attraverso un certo tipo di scelta: rompere i
legami per prendere la propria strada. Poi viene la crisi. Torna indietro. E la
passione paterna al destino del figlio & cosi grande che riaccoglie lo sciagurato
che lo aveva vilipeso ed offeso; lo perdona perché nel padre pilt potente di ogni
altra cosa & il reimmeittere il ﬁgho sulla strada del destino, cioé liberare la sua
liberta.

Si vede qui, in un certo senso, come nella paternita si possa raggiungere il
vertice della tenerezza. Noi siamo soliti pensare che questo sia proptio soprat-
tutto della maternita. Invece la paternita rappresenta il fattore naturale pit sta-
bile e potente per mettere in moto la libertd, E, pertanto, anche e, forse, soprat-

destante la propria autocoscienza, il sortiso della madre per il bambino in cui l'essere stesso si
rivela beflo, buono, vero e uno, il soggetto umano & spaIancato verso una libertd infinita che sola
pud rendere ragione delenigima dell'uomo {cfr. H.U. vON BALTHASAR, Uro sguardo d'insieme sul
mio pensiero, in Communio 105 [1989] 41).

1% Lc 15, 11-32.



Paternitd ¢ liberti 343

tutto il padre, nel dono totale di sé, nel perdono, rivela una tenerezza radicale.
Ed & per questo che la tragedia della liberta del nostro tempo & cosi grave, per-
ché oggi 1 padri sono assenti. Non ci sono I padri. A qualunque livello. E le
madti non passono fare i padri.

A livello umano, ¢’¢ forse una sola analogia con questa esperienza di tene-
rezza paterna: & [a capacitd di perdono tra 'vomo e la donna, nel matrimonio.
Solo questo atteggiamento sembra stare al passo col perdono del padre. Lespe-
rienza riportata da questa parabola, come esperienza di paternita-figliolanza
nella quale si mette in gioco la libertd con tutte e tre le sue dimensioni fonda-
mentali, rappresenta una delle modalita pili persuasive di comunicazione della
verita per Puomo di oggi. Essa &, infatti, un segno sicuro della misericordia di
Dio Padre il cui nome proprio é Gesti Cristo.






REMBRANDT: HISTOIRE D’UN PERE «PRODIGUE D’AMOUR»

PAUL BAUDIQUEY *

«Il y a dans les commencements, disait Péguy, une grice qui ne se retrouve
pas...» Mais une grice dont Uimpact ne cesse d’informer le coeur et d’y-avouer
son miracle,

Cette grace, inaitérée, coule de source; et la source en fut une pauvre image
qui «trainait dans un livre» et qui tentait de reproduire un tableau de
Rembrandt qui est au Musée de 'Ermitage a Saint-Pétersbourg: «LE RETOUR DU
PRODIGUE», Il y a de cela quarante ans !

Tout demeure intact: saisissement par I'image, total investissement, immer-
sion de moi en ELLE et d’ELLE en moi ! EVIDENCE, mille fois plus instaura-
trice que la rupture du méme nom ! J’étais, en un instant, devenu — et je
demeure — I'hdte émerveillé de cette surface de toile «recouverte de couleurs
en un certain ordre assemblées». Je scellais 13, sans le savoir, des noces sans faille
et sans retour: deux Visages m’étaient donnés, celui du Pére et celui d'un fils
— Dieu et moi — conjuguant 3 pleines mains, 4 plein corps, a plein coeur,
détresse et compassion , misére et miséricorde.

Tattendral Vingt ans avant de découvrir 'Qeuvre en sa réalité, Qu'i 1mpor1:e !
Je fus, dés ce jour, son inlassable messager, son humble et ardent prophéte,
émerveillé de I'audience qu’elle ne cesse de rencontret,

On ne résiste pas 2 Rembrandt., Ce diable d’homme, ¢’il vous empoigne,
vous achemine impitoyablement jusqu’au seuil de vous-méme, en cet espace oil
se nouent, inextricables, désespoir et attente, détresse et plénitude, pauvreté et
accomplissement. Réconciliant en quelque sorte la difficulté d’étre et Paisance
d’aimer, «il nous ouvre 4 Pangoisse et & 'émerveillement, if rend nos joies solai-
res et nos blessures saignantes» (Olivier Clément).

La peinture, quand elle est 3 la hauteur de cette tentative, s’offre 2 nous
«comme un buisson de gestes obscurs, a travers lesquels nous essayons de nous
retrouver tout entiers». Donnée-recue, I'oeuvre instaure le va-et-vient d’une
totale réciprocité: qui serais-je sans sa présence — que serait-efle sans mon
regard ? Les vraies raisons sont «raisons d’étre: on puise en elles le courage de
poursuivre, le sens et Pinnocence d’une certaine poursuite. Par ce qu’il me
«donne & VOIR”, Rembrandt m’aide 3 VIVRE.

* Prétre du Diocgse de Besangon, Prance,
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Eclats de memoire

Le RETOUR DU PRODIGUE est au Musée de I'Ermitage & Saint-Petersbourg
depuis 1766 %, Acquis par la Grande Catherine, il fait partie des trés riches col-
lections du “Petit Ermitage” qui ne comptait pas moins de quarante-cing
Rembrandt ! Staline en fera marchandise: sous le «régne des années de plombs»,
vingt Rembrandt quitteront 'Ermitage pour les Etats-Unis, en échange de pré-
cieuses devises.... Le RETOUR DU PRODIGUE ne sera pas du lot, grice & I'obstina-
tion, courageuse et cher payée, du Conservateur de I'époque. C'est sous sa
plume g’on peut lire, dans I'édition frangaise publiée au creux de ces années
les plus sombres, cette notice: «L.a derniére période de 'Ocuvre de Rembrandt
est représentée 4 'Ermitage par son fameux “Retour de P'enfant prodigue”,
SOMMET INACCESSIBLE DE TOUTE LA PEINTURE MONDIALE...». Trois lignes, ruisse-
lantes de ferveur inentamée, d’inflexible certitude et qui s’entétent & proclamer
le courage et la liberté de F'Homme.

Puis ce fut septembre 1941; 'offensive foudroyante lancée par Hitler contre
I'U.R.S.S. Le siége de Léningrad, (nom stalinien de Saint-Petersbourg): 900
jours de misére et de mort, On dénombrera un million de morts civils, La déci-
sion fut prise d’évacuer totalement les richesses du Musée. Oeuvre titanesque 2
laquelle tous les habitants sont conviés: «Tous allerent aux tableaux de
I'Ermitage comme 3 de vieux amis... Les toiles sans cadre, appuyées le long des
- murs, s'en remettaient 2 des mains expertes qui les portaient jusqu’aux caisses,
allongeaient les plus grandes, roulaient celle qu'on avait dii déclouer de leurs
chissis... On ne fit exception que pour “Le Retour de Penfant prodigue”.
C’était pour Elle seule que n’avaient cessé de venir au Musée, comme en péleri-
nage, des gens de toute 'U.R.S.S. et du monde entier. Malgré I'importance de
ses dimensions (2,62 m x 2,05 m) personne ne put prendre la décison de I'enle-
ver de son chéssis et de la rouler comme les autres. Une caisse, faite de planches
de trois centimétres d’épaisseur, fut concue spécialement pour lui..» («Sauvé
pour Phumanité»),

Qui oserait dire la “piété” absente ? Qui oserait dire qu’aux pires moments
I’bomme ne s’entéte et ne s'épuise 4 “passer homme”. Placé dans un wagon
plombé, le chef-d’oeuvre de Rembrandt part pour Sverdloosk, dans les Monts
de I'Oural. Tl y restera quatre ans et trois mois et le 14 novembre 1945 il repren-
dra sa place sur les cimaises de la salle 254 du Musée de I'Ermitage, dite “salle
des Rembrandt”. C'est 12 qu’il nous attend.

La rencontre:
Seul, immense, il est 13, humblement présent, suspendu par des bras de fer

qu’on devine forgés 4 la mesure de la certitude dont il est porteur.

L1 Qeuvre n'est pas datée. On s'accorde & penser qu’il s'agit d'un des dernjers tableaux
peints par Rembrandt, peut-8tre Pannée de sa mort: 1669, ‘
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Lapproche la plus fervente est aussi la plus humble. Etre {4, immobile et
silencieux, “écoutant”; car Claudel a raison: «['Oeil écoute...». Tendre le regard
comme on tend oreille, aidé de la main. «Comme un pauvre qui rencontre un
plus pauvre que lui et tous deux se regardent en silence». Un certain dénuement
prédispose au miracle.

Mais le miracle n’a pas lieu d’emblée. Il convient d’éprouver d’abord ce qui
résiste, ce qui sépare; ces intrus-spectateurs sur fa droite du tableau: I'un
debout, ['autre assis; en contrepoint deux visages féminins. Les experts nous
disent que ce “morceau-1a” n’est sans doute pas de Rembrandt, simplement
esquissé par lui. Et leur doute 'emporte: la facture est trop sage, trop sfire
d’elle, dépourvue de la “maladresse géniale” qui rend souveraine la touche des
derniers Rembrandt,

Méme dépourvues du “coup de patte” du Maitre, ces silhouettes massives,
vaguement spectrales, ne sont pas étrangéres 2 la vérité de P'oeuvre. De toute
leur “hauteur”, elles pésent sur le Pére et le fils et les offrent, encore plus
dépourvus d’eux-mémes, au spectacle, aux regards. Regards distanciés, hautai-
nement étrangers au drame qui s’abolit, autant qu’a la merveille qui s'instaure.
Regards qui “jugent” s’excluant d’eux-mémes de la détresse autant que de la
miséricorde. A moins qu'ils ne soient, en contrepoint, I'ombre portée du fils
alné de la parabole ? Qu bien des “passants”, ceux que nous somimes, pétrifiés
de surprise, submergés de respect. '

Cest sur la gauche et vers le bas qu'ils se tiennent tous les deux, Pére et fils,
arc-boutés 4 la tendresse, n’en finissant pas de s’y enraciner et tout en travail
d’émerger irrésistiblement 'un de 'autre. Is sont, 4 eux deux, toute architec-
tute du tableau. Car c’est bien d’une architecture qu’il s’agit, congue et exécutée
comme telle: un-équilibre de masses et de volumes dont les forces antagonistes
s'épaulent et s’épousent, pour les faire “tenir debout”; un défi permanent aux
pesanteurs mortiféres du passé,

Le chant de la merveilie:

L’homme qui a peint e Retour du Prodigue est un homme sans facade,
un homme lavé de toute parole vaine.
L'Oeuvre est immense:
elle ouvre sur 'espace d’une confidence
unique dans toute Phistoire de ["art occidental.
C’est le premier portrait “grandeur nature”
pour lequel Dieu lui-méme ait jamais pris la pose.

Le Pére, en majesté, inscrit sa majuscule au commencement de tout.
Voiité comme un arc roman, et de courbe pléniére

sa stature s’accomplit dans I'ovale géniteur

qui rayonne au tympan,
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Son visage d’aveugle.
Il s’est usé les yeux a son métier de Pére:
scruter la route obstinément déserte,
guetter, du méme regard, 'improbable retour.

Sans compter toutes les larmes furtives:
il arrive qu'on soit seul !
Oui, c’est bien Lui, le Pére, qui a pleuré le plus !

Je regarde le fils.

Une nuque de bagnard !

Et cette voile informe dont §’encldt son épave,
ces plis froissés ot s’arc-boute et vibre encore le grand vent des
tempétes.

Man talame ralerin
1,85 132088 7a00iCs,

comme coques de galion sur I'aréte des récifs;
cicatrices au vau-l'eau de toutes les errances.
Le naufragé s'attend au Juge:
«traite-moi, dit-il, comme le dernier de ceux de ta maisons.

1l ne sait pas encore qu'aux yeux d'un Pere comme celui-lz,
le dernier des derniers est le premier de tous.

1l s’attendait au Juge —

Il se retrouve au Port,
échoué, déserté, vidé comme sa sandale,
enfin capable d’étre aimé .

Appuyé de la joue,
tel un nouveau-né au creux d'un ventre maternel,
il achéve de naitre.
La voix muette des entrailles dont il s’est détourné
murmure enfin au creux de son oreille,
I entend:
«Léve les yeux, prosterné éperdu de détresse
et déja tout lavé dans la magnificence,
Leve les yeux et regarde
ce Visage, cette Face trés sainte
qui te contemple amoureusement,
Tu es accepté, tu es désiré de toute éternité.
Avant I'éparpillernent des mondes, avant le jaillissement des sources,
j’ai longuement révé de toi
et prononcé Ten Nom.
Vois done !
Je t’ai gravé sur la paume de mes mains:
tu as tant de prix & mes yeux.
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Ces mains, je n’ai plus qu’elles,
de pauvres mains ferventes,
posées comme un manteau sur tes maigres épaules
- t11 reviens de si lojn —
lusmnineuses, tendres et fortes,
comme est Pamour de lhomme et de la femme,
tremblantes encore — et pour toujours —
du déchirant bonheur.

Visage du Pére:

Sattarder au Pére, le contempler inlassablement. “Toucher” des yeux au
plus fragile. “Fragile”, bien qu’il seit 13, debout, immense. Rembrandt I'a planté
au seuil des rives du chagrin, au seuil des rives de attente. Il nous le donne a
voir de plein fouet, en pleine face, tel un récif indestructible, raviné, ravagé, —
somptueusement sculpté.

I assaut fut rude et sans égards: 4 perdre coeur ! Orphelin de son fils
dévasté d’une aussi longue absence, il s’est épuisé 4 «tenir debout»... Et le voici
maintenant, décanté de toute pesanteur, presque immatériel, totalement étran-
ger aux convulsions d'une étreinte crispée sur sa possession; en train de se rece-
voir de 'Absent qui {ui a tant manqué. L’agenouillement du fils fait rempart et
contrepoids: que 'un des deux s’absente et tous les deux s’écroulent.

Merveilleuse fragilité née de la non-possession, de l'attente sans reméde —
«linfini du désir dans la totale impuissance» — qui font de I'Aimant le men-
diant de I’Aimé. Immense VULNERABILITE ! A la racine du mot et de expé-
rience qu'il dévoile, il y a2 “vulnus”, la BLESSURE. Peut-on aimer sans en &étre
“blessé”, non pas “blessé & mort”, mais “atteint 4 vie”? La litanie serait longue
de ces atteintes dont on ne guérit pas, Indispensable et mystérieuse alchimie qui
opére en chacun la refonte de son étre et pratique I'ouverture indispensable a
une totale irruption de la vie. Oui, qui serions-nous sans nos blessures |

Ne demeure intact que 'absolu pouvoir d’un total abandon. Livré 4 la
“grice”, au don gratuit, inattendu et sans repentance, on se recoit, éperdu de
reconnaissance, du partenaire dont 'absence avait failli nous tuer. Restent les
larmes, furtives, brélantes, puis débordantes de douceur, quand leur grace est
reconnue et accueillie comme telle. Les larmes, dira Lévinas, qui sont «l'ultime
consentement d’an étre qui accepte, enfin, de tomber en son humanités. Les
larmes qui sont «la rosée douloureuse d’un printemps difficile» et qui «nous
revétent, dira Olivier Clément, non pas d'une tunique de banni, mais de la robe
nuptiale du fils perdu et retrouvé»,

Ainsi est-ce dans une totale absence de pouvoir et de domination que
s'incline vers le fils le visage du Pére, Inflexion si douce, pesanteur si fidéle aux
injonctions du coeur, que les mots pour le dire volent en éclats. Qui se penche
de cette fagon-la s’est absenté de toute suffisance, a pris mesure de son
dépourvu, laissé se dénuder son désir, consenti & “endurer”, ¢’est-i-dire 2
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“durer dedans”, selon le mot si juste de Péguy. Et non sans avoir éprouvé, autre-
ment gu'en aveugle, ce lent martyre du coeur qui est déja I'envers et 'annoncia-
tion de la présence.

Un étre humain, on doit toujours FATTENDRE. Seule I'attente est féconde.
Bien que signe de tout ce qui sépare encore, elle témoigne de U'inflexible pro-
pension du coeur i rencontrer déja. Qui consent a l'attente est déja visité par
Pabsent dont l'attente le consume et dont I’ absence le blesse. 1)attente nous
féconde, la possessmn nous tue.

Tel qu’en lui-méme, le Visage du Pére ! Raviné-ravagé., Décanté-purifié.
Visage transfiguré: passé de I'état physique de sa décrépitude a I'espace d’une
mélodie intérieure qui le recompose, bier au dela de I'apparence ruinée de ses
traits et en lien miraculeux avec eux. Seuls les pauvres sauront s’y reconnaftre,
Et viendront y boire & longs traits une eau secourable qui n’a rien d’autre 4

offrir que la pureté élémentaire et sauvage de sa source.
Viqﬂpf,’ (il'i pf“']"f" £1) “PIF‘“’F ('{P 1)’(‘\{’!*‘#& k?a Air- on h ag o A un *leu& qu’ll o5t
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“voiité”: ¢a pése les épaules sur un homme Et tout ce qui pése sur ces épaules-
13 ! Leur courbure épouse celle d'un arc roman, sans fuite vers le haut, sans ten-
sion, ni contorsion: pesanteur et tendresse, arches d’alliance et de douceur.

Visage, pole d’un ovale qui, par la tombée des épaules, I"anse des bras et la
coulée des mains, dessine la “mandorle”: cette forme en “amande” qui enve-
loppe, sans la contenir, la gloire du Ressuscité au tympan des églises romanes.
Ecrin de Ia nouvelle et définitive naissance. Forme inaugurale dont le discret
tracé évoque un autre lieu sacré, Uovale géniteur de la femme, humble et glo-
rieuse blessure dont nous sommes issus,

Car nous sommes bien ici au seuil d’une naissance: «Mon fils était perdu et
je voici revenu 2 la vie...» Engendrement inséparablement charnel et spirituel.
C’est en un lieu précis, & mi-chemin du coeur et des entrailles, qu’a lieu
Pimpact. Sous le coup que lui porte le visage de son fils, le Pére se creuse,
s’évide du dedans, “s'efface”. Un creux, un vide ol ¢’ajuste le fils, comme pour
y noyer sa détresse. Un creux, un vide assez vastes, assez pleins, pour que s’y ré-
engendre, comme d’un sein maternel, le fils perdu et retrouvé. Une sorte
d’absolue “révérence” extirpe le Pére de lui-méme, pour le vouer a 'éperdue
reconnaissance de Penfant en train de renaltre de lui. Que §’absente & nouveau
“le fruit de ses entrailles”, il ne resterait de lui qu'une écorce, impalpable et
ruinée.

Image “trinitaire”, disait Olivier Clément, ol peut se lire I'engendrement
mutuel du Pere et du Fils, sous le couvert annonciateur et fécondant des “atles
de PEsprit” que sont ici les mains, plus vastes que des ailes, offertes, en autre
espace, a 'ampleur inégalée de 'amour.

Une main de femme et une main d’homme. La droite (3 gauche sur la toile)
est longue et fine, belle coulée, soeur jumelle, instante et Iégére, de celle de la
“Fiancée juive”. L'auntre trapue, plus épaisse et plus rude, comme sont aussi des
mains d’homme. «Comment Rembrandt en est-il vean 2 peindre de telles
mains», se demande Paul Tortelier qui reconnait les siennes: «Cest exactement
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comme si un violoncelliste lui avait servi de modéle. La main gauche est un peu
plus grande et plus tendue, tandis que la main droite refléte un calme spirituel.
Or, bien que je sois droitier, ma main gauche est en fait plus grande, ce qui est
dfi, tant 4 son contact direct avec les cordes, qu’a I'extension et 4 I'énergie
nécessaires pour |'articulation, le vibrato et les extensions. Ma main droite est
moins développée parce que les doigts ont moins d’effort & faire individuelle-
ment. On pourrait dire ainsi que la gauche est celle du coeur et la droite celle de
Iesprit»,

Mains musiciennes qui épousent la mélodie intérieure de deux coeurs accor-
dés. Elles ont quelque chose des lentes plénitudes et du grand calme heureux
des «beaux oiseaux cisterciens» chantés par Norge. Elles sont un «blanc vol
fermé qui se pose» i contre-feu de toutes les déchirures. En elles, trés lente-
ment, s'abolit la détresse, s’accomplit la tendresse. Posées sans ombre de pesan-
teur, elles ne retiennent rien, n’accaparent rien. Elles attestent la merveille et la
grice qui leur est faite de murmurer inlassablement «merci d’exister” a celui
“qui revient de si loinx....

Entre les deux mains, & travers une déchirare de la tunique du “perdu-
retrouvé”, on voit briller une plage de chair 4 vif. Elles encerclent la blessure,
comme pour la prévenir contre toute nouvelle agression, la mettre 4 I'abri du
mépris des fausses pitiés, la tenir & P'écart du zéle intempestif de ceux qui “-
jugent” avant de consentir 2 pardonner. Le vrai pardon est sans préalable; son
nom le dit: “donné d’avance”; quant au “jugement”, il n’est au dire des Veda,
«qu’une réponse orpheline de la question»; 'expérience de la détresse,de la
honte et du chagrin lui seront 2 jamais étrangeéres.

En présence de telles mains les enfants volent juste et parlent vrai: «Tes
mains, Pére, m’écoutent et auscultent mon coeur... Elles m’abritent et me res-
taurent... Elles me délivrent du mal...». Leurs gestes muets remontent d’une
profondeur abyssale, celle des “entrailles de miséricorde”, celles-la mémes qui
s’émeuvent en Dieu, nous dit Isaie, quand i s’agit de nous. Dieu retentit # ces
profondeurs-la: toute la misére, toutes nos miséres réinvesties dans sa tendresse.
Un coeur plus vaste et plus profond que Pocéan des peines qui est lui-méme
sans rivage. Miséricorde: misére et coeur.

Gestes aussi de |'ancestrale “bénédiction”. Nos péres fondateurs, dans la
foulée d’Abraham, “le pére des croyants”, ont célébré cette méme liturgie de la
main: la vie qu'ils ont regue, lourde des Promesses, un jour lentement s'efface; il
ne leur appartient plus que de la donner “4 bout de bras”... Leur main imprime
la marque de certitude et d’espérance dont déborde leur coeur

Avoir su parler de Dieu avec ces accents-[a | L'approche est unique dans
toute I'histoire de 'art occidental. Oui, C’est bien 13 le premier portrait “gran-
deur nature”, c’est-d-dire le plus pauvre et le plus humble, le plus “mendiant”,
pour lequel Dieu lui-méme ait jamais pris la pose.

«Sonorité d’étres, dira Bachelard: quelque chose qui fait tinter le cocur
comme un cristal de roche | C'est par ce “ton-13”, comme on dirait en musique,
que Rembrandt est un immense poéte biblique. Il ne risque aucune “parole” sur
Dieu qui re plonge aux racines profondes de son humanité, au plus obscur de
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nos pesanteurs et de nos ressources. Qu’elles en soient illuminées | Et guand la
gloire nimbera le visage de ses Chuists, elle sera ce qu’elle est: le rayonnement
du “poids intérieur”, de la lumiére enclose, d’un étre qui se regoit tout entier de
Pamour dont il est aimé. Un homme qui, lui aussi, est «grand comme une main
ouvertes.

Naissance du fils

Sans détacher les yeux du Pére, je regarde le fils: une nuque de bagnard.
Qui revient de si loin: il a “trainé” comme on dit, if s’est écorché. Il a encore le
poignard 2 la ceinture: stigmate ou signe — mémoire enfouie | On aime mieux
ne pas savoir.

Dagenouillement le fait se “précipiter” a I'intérieur du Pére: une maniére
d’immersion radicale et sans retour. Bt du méme mouvement il a Pair d’en
émerger, comme un nouveau né. Ce fils est en train de naitre, de re-naitre
d’aprés la parabole, comme on revient  sol quand on a, comme lui, “perdu
‘connaissance”. A Pintérieur de cette architecture qui le recouvre sans le possé-
der, il n’en finit plus d’ausculter de Ia joue la tendresse d’un “ventre maternel”,
d’accoucher enfin de lui-méme.

Quelque chose s'inaugure. C'est le premier enfantement d’un homme a sa
liberté, & I'espace de son “OUI”. Le voici en train “d’entendre” et de consentir.
La voix muette des entrajlles dont il s’est détourné ~ et qui n’a jamais cessé de
Iappeler — murmure enfin au creux de son oreille. Il s’achemine & devenir
hbrement ce qu'il n'a jamais cesse d’étre aux yeux de son Pére: un “FILS”.

Naufragé, plus naufrage qu'on ne saurait I'étre, qu’avait-il encore a perdre ?
L'ultime ressource d'un coeur noyé “d’a quoi bon”, ce démon de nos coeurs, est
le désespoir — ou de tenter le tout pour le tout et de revenir sur ses pas pour
forcer la porte.

- Car la-bas, dans ce lointain pays natal, noyé de brouiilards ol s’abolt la
mémoire, le dernier des domestiques a au moins 2 manger 2 sa faim. Toute
honte bue, il décide de se livrer 4 celui qu'il s’entéte & prendre pour un “juge”.
La culpabilité dont if ne peut s'extirper lui fait remicher inépuisablement les
aigres raisons qu'il a de ne plus s'aimer.

Plus perdu que jamais, ot se retrouve-t-il ? Dans les mains et les bras de la
MISERICORDE. Encore et toujours ce “vieux mot” qui a I'air usé | Mot magnifi-
que qui rassemble en lui les extrémes de la condition humaine: la misére et le
coeur; les “Humiliés” et la “Beauté” dont Camus faisait les deux poles d'une
intransigeante fidélité et son plus bel honneur d’homme. Un mot qui ose affir-
mer que si bas qu'on tombe, on ne peut pas tomber plus bas que dans les bras
de Dieu. “LE MISERICORDIEUX”: nom propre de Dieu dans le Coran comme dans
la Bible,

Cette miséricorde est I'architecture secréte du tableau, ce qui le fait tenir
debout. Elle sourd, humble et souveraine, du Visage du Pére, irrigue de sa ten-
dresse les épaules du fils — miracle des deux mains — et descend jusqu’au
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talon, 2 la plante du pied. Ce pied, avec la sandale vide, qui est pour qui sait
entendre le murmure secret de la confidence, le coeur méme du tableau.

Mais encore faut-il, pour retentir 2 ces atteintes, avoir connu, de l'intésieus,
semblables détresses. Tel André Siniavski, écrivain russe condamné i douze ans
de goulag; il revenait sans cesse se désaltérer dans la mémoire intacte qu'il gas-
dait du tableau et écrivait a sa femme: «dans “Le Retour de U'Enfant prodigue”,
le tableau nous présente le talon, plus expressif qu'un visage humain, un talon
crasseux, écaillé comme un vieil oignon, comme le crine couvert de pelade d’un
condamné de droit commun, un talon débordant de compassion et de miséri-
corde..».

Et, soeur jumelle du pied qui I'a trainée jusque 13, défroque dérisoire et
magnifique la sandale, usée, rapée, béante. Trou d’ombre dont la lumiére caresse
le seuil, avant de 'inonder jusqu’au fond de ses laves britlantes, Béance totale !
Exact symbole d’'un coeur vidé de toute suffisance, enfin capable du seul geste
sauveur qui est DE SE RECEVOIR TOUT ENTIER DE L'AMOUR DONT ON EST AIME.
Remise de soi, sans dédit et sans condition,d laquelle achemine Pinflexible
rigueur de Perrance. Qui a connu "errance n’appartient a personne. Qui a connu
'errance ne peut s’en prévaloir. Qui a connu Uerrance, qui le reconnaitra ?

Ceux-13 sans doute qui, 2 des risques et périls quon ne mesure “qu’aprés
coup”, ont risqué la déroute, accepté la déroute; non pas comme une vengeance
aveugle de la vie ou — ce qui serait pire — une expiation, mais comme une
naissance. Seuls, les “pauvres” ont le secret de cette espérance et avec eux ceux
qui leur ressemblent, c’est-a-dire les enfants: «Dire que sans toutes ces bétises et
ces folies, je ne serais jamais entré dans les secrets...», Claire-voyance d’un
enfant de douze ans ! Certitude batie sur le roc de tous ceux que la déroute a
lavés de tout dégofit,

Clest ici que la voix de Claudel consonne 3 celle de Rembrandt, Uinaugu-
rale “intercession” du Pére jésuite, frére de Rodrigue, au prologue du “Soulier
de satin”, est celle d'un “pére-prodigue d’'amour” pour un “fils” perdu et pas
encore retrouvé, «Seigneur, il n’est pas facile de vous échapper, et §'il ne va pas
a vous par ce qu'il a de clair, qu'il y aille par ce qu'il a d’obscur; et parce qu’il a
de direct, qu’il y aille par ce qu'il a d’indirect; et parce qu’il a de simple, qu'il y
aille par ce qu’il 2 en lui de nombreux et de laborieux et d’entremélé. Et s'il
désire le mal, que ce soit un tel mal qu'il ne soit compatible qu’avec le bien. Et
§'il désire le désordre, un tel désordre qu’il implique 'ébranlement et la fissure
de ces murailles autour de lui qui lui barraient le salut.... Et ce qu’il essaiera de
dire misérablement sur la terre, je suis 12 pour le traduire dans le ciel».,

Est-il plus humble et donc aussi plus magnifique “épiphanie” de Pespérance ?
Elle n'a cessé, comme braises sous la cendre, de veiller au coeur du Pére, tout
au [ong de 'errance interminable de son fils. Le mot de “toute-puissance” peut
&tre risqué, non pas en concurrence, mals humblement au service de Pamour:
cest de 'inépuisable et “ruineuse™ patience, attentive et désirante, d'un coeur
“maternel” autant que “paternel”, d’une “mendicité” d’ébordante d’impuis-
sance et de pudeur, qu’est né le miracle; que le fil, si ténu, si tenace, ne s’est pas
rompy; qu’il a cessé d’étre une épave.
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Comme i faut étre dépourvu de tout, sauf d’amour, pour aimer 4 ce point !
Et les voici tous les deux, 'un et Pautre et ensemble, 2 Funisson de communes
pauvretés qui les font capables de s’aimer, sans s’étouffer, ni se dévorer, Et clest
a l'unisson de la méme magnificence qu'ils peuvent laisser chanter leur coeur
dans son propre langage, égrener une 2 une les précieuses syllabes de leur dés-
ormais communes secréts certitudes,

Il faut misére, et patfois méme profonde misére,
pour avoir coeur. .

Et d’une patience qui attend, et d’une attente qui écoute,
nait le dialogue — insurpassable.

Notre assurance n'est plus en nous:
elle est en celui qui nous aime.

Accepter d’étre aimé... accepter de s'aimer....

Nous le savons: il est terriblement facile de se hair,
«La gréce est de s'oublier»,
Et «la grice des graces est de s’aimer humblement soi-méme,
comme n’impotte lequel des membres souffrants de Jésus-Christw,

Encore faut-il avoir appris ce que “tomber” veut dire,
comme tombe une pierre dans la nuit de I'eau.
Ce que veut dire “craquer”,
>
comme un arbre s’éclate aux feux ardents du gel,
sous P'éclair bleu de la cognée.
Que peuvent savoir de la miséricorde des matins
ceux dont les nuits ne furent jamais de tempétes et d’angoisse ?

Pour retentir 4 ces atteintes,
il faut avoir vécu et vivre encore en “haute mer”,
menacé sans doute, naufragé peut-étre,
mais 2 la créte des certitudes royales.
I’ amour alors peut faire son oeuvre,
nous féconder, nous restituer, nous rajeunir.

Que nous soyons dans linquiétude, le doute et le chagrin,
que nous marchions, le coeur serré, dans la vallée de Pombre et de la
mort, :
Que nos visages n’aient d’autre éclat,
que ceux, épars, de beaux miroirs brisés,
Un amour nous précéde, nous suit, nous enveloppe....
L'Inconnu d’Emmaiis met ses pas dans les ndtres
et s’assied avec nous 2 la table des pauvres.

Malgré tous les poisons mélés au sang du coeur,
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au creux de ces hivers dont on n’attend plus rien,
rayonne désormais un invincible été.
Morts de fatigue, nous ne saurions rouler que dans les bras de Dieu.

Nous avons rendez-vous sur “un fac d’or” !

Le miroir est sans ride.
Du fond de toute détresse émerge enfin un vral visage.
Exténuées, extasiées, nos faces vieillies de clowns

sont P'icdne de son Christ, pour ["émerveillement des Saints.
Et «'icdne est plus fine, plus précieuse et plus belle

quand 'homme qui {’a peinte,

quand '’homme qui la porte
est passé par ['enfer».

Trinité de Roublev et “trinité Rembrandt” 1
Du fond des terres ofl rayonnent ces images,
le Pére ne cesse de s’engendrer du fils,
de s’engendrer des fils,
sous le couvert annonciateur et fécondant
de mains plus vastes que des ailes.
«L'ombre d’un grand oiseau nous passe sur la face».

Les vrazs, les seuls regards d'amour sont ceux gui nous espérent

Alors, disait Mounier, «l"éclat du jour se fera un plus plus vif; le pommier
prendra Pair plus heureux, le chéne plus éternel et sur chacun de nos pauvres et
merveilleux visages, marqués par la vie, la grice des jours uniques se fera quoti-
dienne.... Car Dien, c’est peut-étre aussi le moins visible plus que Pinvisible, le
murmure plus que le silence, la discrétion plus que la catastrophe.”

Rembrandt, 4 sa maniére, ne dit pas autre chose: la tendresse sans fond la
compassion sans rivage d'un Dieu, “Mére” autant que “Pére”, et qui a payé trop
cher 'apprentissage du gofit de 'homme pour avoir, si peu que ce soit, le gofit
du malheur. Un Dieu qui sait aussi qu’il faut misére pour avoir coeur.

«Ton architecte t'épouserax», nous dit Isaje, C'est désormais noces défi niti-
ves. Le plus pauvre, le plus humble, le plus dépourvu de nos regards peut dés-
ormais s’apparenter au Sien, se recevoir tout entier de la magnificence ce dont Il
nous reveét.

INOTRE VRAI VISAGE NOUS ATTEND DANS LA TENDRESSE DE DIEU,






PATERNITA DI UN VESCOVO: GREGORIO NISSENO

LORENZO DATTRING *

Nell’antichita si dava il titolo di “padre” al maestro che, mediante ['educa-
zione e Pistruzione, quasi rigenerava il giovane a lui affidato. Anche nel linguag-
gio biblico & presente Ia stessa accezione del termine: Paolo non esita ad attri-
buirsi 'appellativo di “padre” per aver generato alla vita dello Spirito i nuovi
convertiti (cf. 1 Cor. 4, 5).

Nella Chiesa dei primi secoli vengono chiamati “Padri” i vescovi, in quanto
dispensatori della Parola e ministri dei Sactamenti. Nel Martyrium Polycarps (12,
2), il vescovo di Smirne & definito “il padre dei cristiani”, e “padre” viene chia-
mato da Ireneo di Lione il vescovo che “ammaestra” (Ady. haer. IV, 41, 2). Ma &
specialmente nel IV secolo che quell’appellativo viene utilizzato per designare
coloro che avevano testimoniato la fede e ne avevano lasciato testimonianza
scritta. Basilio di Cesarea afferma che la sua professione di fede 'ha appresa “dai
santi Padri” (Ep. 140). Cirillo di Alessandria {morto nel 444) definisce i vescovi
riuniti in concilio “Padri ortodossi” (ACO, I, 1, 101 ss.) e “Padri” sono chiamati
i vescovi al concilio di Nicea e di Efeso (ACO, 1, 2, 60). La lista potrebbe conti-
nuare fino al Concilio ecumenico vaticano secondo il quale & sintonizzato sulla
stessa lunghezza d’onda quando parla dei vescovi (cfr. LG 20). In questa sede
vorrel esaminare alcuni aspetti del ministero episcopale di Gregorio divenuto
vescovo di Nissa (371}, una piccola cittd non lontana da Cesarea. Il mio interesse
per questo padre-pastore, predicatore e mistico, distintosi per il suo forte impe-
gno caritativo, per la chiarezza e la profondita della sua dottrina, per aver indi-
cato itinerari accessibili di vita spirituale, si allinea con I'interesse dimostrato in
questi ultimi decenni da esimi studiosi, quali J. Daniélou ed H. Crouzel.

Inoltre, varie iniziative editoriali e congressi hanno scandagliato il pensiero e
Pattivita del Nisseno 1.

* Professore incaricato di Antropologia patristica, Pontificio Istituto Giovanni Paolo 11,
Sezione centrale.

1 "I'ta i convegni pilt importanti possono essere ricordati i seguenti: a) Actes du collogue de
Chevetogne (22-26 sept. 1969}, Ecriture et culture philosophique dans lz penséde de Grégoive de
Nysse: édités par M. Flare, Leiden 1971; b} At/ del colloguio internazionale: Minster (18-23 sett.
1976}, ed. per cura di H. DORRIE: Gregor vor Nyssa und die Philosophie;, ¢} Atti del colloguio inter-
nazionale su Gregorio df Nissa, Cambridge 1978, pubblicati da A. Spira € CH. KLOCK, col titolo;
The Easter Sermons of Gregor of Nyssa, Philadelphia 1981; d) Atti del colloquio di Milano (17-9
maggio 1979), pubblicati a cura di N, BIancHI e H. CROUZEL col titolo: Arché e Telos. Liantropolo-
gia di Origene e di Gregorio di Nissa. Analisi storico-religiosa (Studia Patristica Mediolanensia, 12),
Milano 1981; e) The biographical Works of Gregory of Nyssa. Procedings of the Fifth international
colloguium on Gregory of Nyssa (Mainz, 6-10 Sept. 1982) ed. by A. SPIrA: Patristic Monogr. ser.
X1 Camnbridge, Mass. Philadelphia Patristic Foundation 1984, VIII, 274 p.
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Da parte mia desidero metterne in luce la paterniti esaminando alcuni
aspetti della sua predicazione?,

Solidale con Fuomo

Nella predicazione del Nisseno & riscontrabile un indubbio impegno nel
sociale. Il grande vescovo non poteva ignorare le condizioni a cui s'era ridotta
la popolazione dell’Asia Romana, soprattutto dopo la disfatta subita dall'impe-
ratore Valente (Adrianopoli, 378) e provocata dall’invasione dei Goti. Ma non
mancavano purtroppo altre cause risalenti all’accentramento pressoché radi-
cale dell’amministrazione statale. Uno dei fenomeni piti gravi che caratterizza-
rono la seconda meta del IV secolo fu la distruzione della classe media, e, con-
temporaneamente, il formarsi e il consolidarsi, in molte province dell’ Impero,
di una classe di grandi signori {proprietari terrien) Le cause di questa situa-
zione cosi critica furono molteplici, ma gli storici del tempo e gli studiosi
odierni del fenomeno ne adducono specialmente una: la macchina fiscale che,
posta in moto da Diocleziano e Costantino, era diventata maggiormente esosa,
sotto Teodosio. I poveri diventavano pilt poveri, ma anche coloro che un
tempo potevano ritenersi fortunati finivano per cadere nelle strette della
povertd. Il fenomeno non caratterizza soltanto i grandi centri cittadini, ma
anche, e forse pill, i piccoli villaggi e le campagne. Piccoli e medi proprietari si
pongono sotto la dipendenza di potenti sighori e dei grandi latifondisti, ai quali
cedono i propri diritti per ricevere in compenso una sicura protezione contro
Pesosita del fisco dello Stato che Ii impoverisce 3. Nascono cosi, sotto altra
apparenza, dei servi della gleba. A parte vanno considerati altri moventi provo-
cati dalle carestie, dalle pestxlenze, dai barbari invasoti e dai briganti, a cui si
dovevano devastazioni e distruzioni,

I mali che in questa societa cosi ridotta si manifestano e si moltiplicano sono
parecchi e vengono denunziati apertamente dalla voce dei vescovi del tempo; la
poverta, 'usura, la servitti della gleba, la diminuzione demografica, gli abusi e le
violenze d’ogni genere sono aspetti e piaghe che caratterizzano questi decenni
verso la fine del IV secolo.

Il maggior problema che nella vita sociale del tempo & preso di mira nella
predicazione del Nisseno & la povertd, ma come condizione in cui venivano a
trovarsi non soltanto i poveri propriamente detti, ma anche tutti coloro che
all'indigenza erano stati comunque ridotti, a cominciare dai malati. Il soccorso
a tuiti 1 bisognosi costituisce uno dei temi preferiti nei discorsi del Nostro, if

2 8i veda, per una valutazione generale, gli Atti del congresso celebrato presso 'UPS di Roma
dal titolo: Valors attuali della catechesi patristica, a cura di 8. FELICI, Roma 1979, In particolare il
contribute di A, M. TRIACCA, Lz’turgz’a e catechesi nei Padri. Note metodologiche, pp.51-66.

3 Siveds, per esempio, Basilio i1 quaxc esprime spesso helle sue letiese, la richiesia dvolia spe-
cialmente ai funzionari statali di sgravi fiscali a favore di piccoli proprietari in difficolta {Clr.
Fpp.35,36,37,83,87).
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quale condanna anzitutto una delle cause allora piti facili a provocare la
povertd, qual era "usura. Il vescovo di Nissa ripete la sua condanna richiaman-
dosi soprattutto ai testi dell’ A.T. circa i danni che provengone dall’usura. Sulla
stessa lunghezza d’onda troviamo gli altri Cappadoci e, in Occidente,
- Ambrogio 4. o

1l punto di vista che emerge dalle parole di Gregorio si svolge su due consi-
derazioni assai realistiche: 2} il mutuario & un povero; b) il povero chiede e
accetta danaro a mutuo per provvedersi di beni necessari al proprio sostenta-
mento. Nasce di qui il vero concetto su cui si basa Uintervento del vescovo: tu
presti a un povero, percid tu non hai nessun diritto fondato a pretendere da lui
un beneficio e un compenso 3! Non sembrerebbe che Gregorio, come invece
apparira in Ambrogio, esprima una condanna assoluta per il prestito a interesse,
ma, almeno nella sua diretta intenzione, limiti la condanna nei casi, in cui il pre-
stito si risolva, non in un aiuto per chi chiede, ma in un aumento della sua
ristrettezza, se non addirittura in una maggiore rovina®.

La questione dell’usura, in Gregorio particolarmente, ma non esclusiva-
mente, non & risolta in se stessa e per se stessa, ma in rapporto a chi & destinata,
per evitare che essa, anziché sfociare in un beneficio venga a risolversi in un
danno maggiore. E, a quanto pare, non & questa una convinzione soggettiva e
arbitraria del Nisseno, visto che egli non esita a dichiarare che non esisterebbe
un numero cosl grande di poveri se, per contro, non esistesse un numero cosi
grande di usurai (PG 46, 445 AB). Cid che a lui preme & unicamente il sollievo
del bisognoso in modo che il prestito di danaro, qualora si effettui, divenga un
atto di beneficenza e non un gesto di esositd. E la voce di un pastore che
esprime solidarietd e amore paterno per il suo gregge 7.

4 Cfr, E, MARCONCINL La illegittimitd del prestito di moneta a interesse in due omelie del
secolo IV, in «Raccolta di seritti in memoria di G. Toniolo nel decennio della sua morte», Milano
1929, pp. 287-325. S. GIET, De Saint Basile & Saint Arunbrofse: la condammnation du pret & intéret au
IV¥ sizcle. «Recherches de science religieuses, 32 (1944) 95-128.

Lo stesso concetto di “povero” e di “povertd” non appare sempre inteso con gli stessi criteri
(Cfr. M. FORLIN PATRUCCO, Povertd e riccherza nell’avanzato IV secolo: la condanna dei mutui in
Basilio df Cesarea. “ Aevurm” 47 (1973) 225-234., con buone indicaziont bibliografiche.

5 1 pensiere di Gregotio & cosi interpretato dal Marconcini {cit.): «Si tratta, qui, di sommini-
strare beni di esistenza a chi ne manca; si tratta di evitare la rovina del progsimo. Siamo dunque nel
campo tipico della beneficenza e su di esso sono chiamati in primo lsogo coloro che posseggono
beni (fa moneta ne & uno), relativamente superflui» (p. 301).

& Convince l'ossetvazione def Marconcini (cit.): «Il gindizio sulle usure parrebbe pitt mite in
Basilio ¢ Gregorio di Nissa che negli altri Padri, quasi che essi, vivendo nell’Asia Minore, ricca di
traffici, vi avessero intravveduto la possibilita di trarre lucri dali'impiego economico di una ric-
chezza ottenuta da terzi a titolo di mutuo» (p. 307).

1 Cfr, M. FORLIN PATRUCCO, Povertd e riccherza..., pp. 225-234. B. SALMONA, Le due orazioni
“De pauperibus amandis” rell opera di Gregorio Nisseno, «Augustinianums» 17 {1977) 201-207. W.
RORDORF, Le “Pain quotidien” (Mt 6, 11) dans I'exégése de Grégoire de Nysse, «Augustinianum» 17
(1977) 193.199. E. CAVALCANTI, I due discorsi "De pauperibus amandis® di Gregorio di Nissa,
«Qrientalia Christiana Periodica» 46 (1978} 170-180. La traduzione in lingua italizna delle tre
omelie, Contro gli usurai e Sull amore dei poveri, & stata pubblicata in: Retto wso delle ricoherze nella
predicazione patristica, a cura di M. TODDE e A. PIERI, Milano 1985, pp. 245-296.
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E stato osservato che i Padri della Chiesa, nei primi tre secoli, non si sonho
preoccupati di una vera etica sociale 8. Il loro insegnamento aveva di mira il cer-
chio ristretto della comunita dei fedeli. Dopo la concessione della liberta, la c.d.
svolta costantiniana, a cominciare percid dai primi decenni del IV secolo, la
Chiesa venne a trovarsi in mezzo alle istanze responsabili del comportamento
morale della societa. E, allora, i Padti-pastori dovettero direttamente occuparsi
dell’etica sociale: il ventaglio dei problemi che interessavano la vita cristiana,
anche pubblica, comincid rapidamente ad allargarsi fino a comprendere i mag-
giori confini della societa®,

La predicazione del Nisseno sottolinea singolarmente la fase di questo pas-
saggio in un’epoca precisa € in un momento storico ben determinato. Nel suo
commento al Padre nostro Gregorio, artivato alla petizione del “pane quoti-
diano”, a differenza di Origene, tutto rivolto a interpretare il pane in senso spi-
rituale, non'patla se non del pane e del nutrimento di ogni giorno. Era questa la
preoccupazione della gente del suo tempo, cosl come la sua intenzione era
quella di persuadere gli vomini della necessita del lavoro come sorgente del gua-
dagno per procurarsi il sostentamento di ogni giorno (De oratione dominica, c.
1V) 10, Ma & pur vero che l'idea dominante, per Gregorio, resta sempre la neces-
sitd del soccorso immediato a favore di chi si trova nello stato di maggiore indi-
genza, B allora che Purgenza del bisogno esige Purgenza del soccorso. Ed & per-
¢id ai ricchi che egli rivolge la sua parola.

Le tre orazioni che formano J'oggetto delle nostre riflessioni si alternano
continuamente tra questi due poli opposti: ricchi e poveri. E la ricchezza non &
veduta solo come originata da una piaga malefica, qual era 'usura, ma & consi-
derata anche da un punto di vista teologico-morale, come cioé una condizione,
in se stessa e per se stessa, naturale. Gregorio basa la propria riflessione su un
principio teologico: Dio ha creato la natura come fonte di tutti i beni necessari
all’'uomo, e li ha creati per tutti gli uomini senza differenze di condizioni.
Partendo da una bella definizione di Dio Gheorgds adratos {(agricoltore invisi-
bile} (PG 46, 461 C), egli passa in rassegna tutel gli effetti benefici, di cui la
natura & prodiga: con la maturazione delle messi essa offre gli alimenti
all'uomo; con il pieno sviluppo della vite procura il vino agli assetati; con [alle-
vamento degli animali produce la carne per il vitto, la lana per i vestiti e la pro-
tezione dal freddo, e i calzari per i piedi con le pelli degli animali. Ecco le sue
patole:

«Cosi tu puot vedere come Dio sia il primo autore e Porigine della beneficenza,
poiché & Lui che nutre I'affamato, disseta 'assetato e ricopre chi non ha vestitos

(PG 46,461 CD).

8 A questo proposito vedi: L. DATIRING, L'esercizio della caritas nella Chiesa precostanti-
wiana, “Benedictina” 35 (1988) 7-35.
9 Cfr. W. RORDORF, Le “Pain guotidies’”..., pp.157-198.
¥ Per un’ampia informazione circa la concezione dei lavoro presso i Padri, vedi: Sperirualics
del lavoro ned padri del terzo e quarto secolo, a cura di $. FrLICI (Convegno di studio, UPS, Roma
15-17 marzo 1985), Roma 1986.
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E di qui che Gregorio sa trarre un suo principio fondamentale ed essenziale:
Dio ha creato tutti i beni e li ha creati per tutti! Ma la visione di una umanita,
intravista solo nella cornice di una fratellanza ignara dell’assillo del pane quoti-
diano, resta purtroppo una metra illusione. Lo sguardo dell’oratore scende sul ter-
reno squallido di una regione, in cui le vicende storiche e P'egoismo crudele deghi
uomini hanno creato una moltitudine di poveri affamati e privi d’ogni conforto. E
tra questi, ammalati, abbandonati a se stessi e gruppi di lebbrosi barcollanti rifiu-
tati dal consorzio umano. Siamo di fronte ad una “cronaca” visiva ed effettivall,

Mz non & solo il cuore di questo vescovo a commuoversi e a indurre alla
commozione il suo uditorio. E anche la sua mente che, al di sopra delle miserie
umane, cerca di riflettere sulle ragioni che potrebbero e dovrebbero persuadere
tutti al soccorso di quei miserabili. E appunto perché i suoi argomenti siano
portati al di sopra delle stesse considerazioni puramente affettive e tmane, con-
clude che il povero deve essere amato, non perché suscita compassione, ma pet-
ché & uomo, e come tale, & degno di amore 12, Il discorso diventa allora piit
impegnativo, perché ci riporta all’origine dell'uomo, di tutti gli uomini, fattura
di Dio e creati a sua immagine e somiglianza. Il tema della creazione dell’vomo
ad “immagine” e “somiglianza” di Dio creatore & molto trattato dai Padri 12,

H Nisseno coglie ['uomo nella sua realtd ontica, come nella originalitd della
sua creaturalitd, nella sua dimensione valoriale {al cui vertice si colloca la
liberta), come nella sua dignita personalistica in un rapporto cosmo-antropolo-
gico di dialogicith con Puniverso delle cose e degli vomini. U'uomo, quindi, &
’evento pili sublime, unico, irripetibile del fatto creativo la cui grandezza si
commisura al suo essere immagine creaturale del Modello 14,

Gia nella grande cornice in cui Gregorio descrive l'origine dell’uomo (De
bominis opificio), il suo pensiero intende includere tutta I'umanita: come il
primo uomo, cosl tutti ghi uomini portano in sé la somiglianza del loro Creatore,
Cosl scrive:

«Non corre alcuna differenza fra 'uomo creato nella ptima formazione del
mondo e quello che esisterd nella fase finale, quando Puniverso giungera al suo tet-
mine. L’uno e l'altro portano in se stessi, col dono della ragione, Pimmagine di Dio.
Pertanto in quel nome dell'uomo, dato al primo creato, & compresa Puniversalita
stessa del genere umano, poiché, per il potere di Dio, non esiste né passato né
futuro {...). Unica e integra ¢ la natura degli uvomini, dal primo fino all’ultimo, e
unica e medesima & (in essi) 'immagine di Dio» (PG 44, 185 CD).

Quello, dunque, che nell’opera De hominis opificio, come si vede, & stabilito
come principio dottrinale; nelle due orazioni sull’amore dei poveri & applica-

13 B Cavarcantt, I due discorsi "De pauperibus amandss”..., p, 170.

12 Cfr. B. SALMONA, Le due orazioni "De pauperibus amandis’..., p. 201,

13 Cfr. H. CrOUZEL, Théologie de PImage de Dieu chez Origéne, Paris 1956, R, LEYs, L'image
de Dieu chez Saint Grégoire de Nysse. Esquisse d'une doctrine, Bruxelles-Paris 1951,

14 Cf | G. CASTELLUCCIO, Lantropologia di Gregorio Nisseno, Bari 1992, pp.217-218.
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zione pratica. Di qui I'esplicita condanna per quanti non riconoscono nell'uomo
afflitto dalla miseria, mortificato dalle malattie, deformato dalle piaghe, il pro-
prio simile con la sua identica dignita di uomo e con 'immagine divina impressa
nella propria anima. Nella pietosa e commossa descrizione dello spettacolo
offerto dalla folla dei lebbrosi, in cui appare petfino irriconoscibile la figura
fisica dell'uomo, si alternano le improvvise interrogazioni retoriche (che sono
riflessioni dell’oratore} a chi lo ascolti:

«Dungue tu non consideri chi sia presente in quella povera figura? Colui & un
uomo, fatto a immagine di Dio» (PG 46, 477 A).

Gregorio, appellandosi alla comune origine, intende trascinare i suoi ascol-
tatori alla convinzione dell’assoluta uguagiianza degli vomini al di fuori e al di
sopra di tutte le tristi condizioni, a culi essi appartengono. Cosi da queste pre-
messe nasce, come primo suggerimento, Uinvito alla comprensione, alla solida-
riet3, allaiuto:

«Ognuno si faccia un dovere di soccorrere i suol vicini, E tu non permettere
che il tuo prossimo riceva da aleri le cure di cui ba bisogno. Non lasciare che un
altro sottragga a te il premio che ti & riservaton (PG 56,457 D).

Nella seconda orazione, in cui parla del giudizio finale basato sull’azione
operativa della carit o sul suo rifiuto, il Nisseno tocca il vertice della sua rifles-
sione con il richiamo del versetto evangelico: «Quanto avrete fatto a uno solo di
questi piccoli, I'avrete fatto a me» (Mt 25, 40). Gregorio, partendo dalla Sacra
Scrittura, elabora a contatio vivo con la sua gente {non a tavolino ed in un
ambiente asettico), una teologia esistenziale, grida ad aita voce i diritti della per-
sona umana.

Lufficio di insegnare

Almeno quattro sono le omelie pronunciate dal Nisseno per la ricorrenza
pasquale; una, ancora, per I'Ascensione e un’altra per Ia Pentecoste, e altre
infine per il Natale e 13 Epifania. E certo che in qualcuna di queste festivita
Gregorio non fu Punico a prendere la parola e percio il suo discorso, in tali
occasioni, si ridusse a molta brevitd. Altre volte si limita a rilevare il valore
essenziale della ricorrenza per poi estendere 'argomento a riflessioni collate-
rali. Il Nisseno si attiene alle norme della retorica greca !* ordinando le orazioni
secondo schemi prestabiliti, ma & sempre attento all’uditorio che gli sta
davanti.

15 Chr. M. Hare, L'dloge de Iz fete de Pagues danis le Prologue du Sevinon “In sancivm Pascha”
de Grégoire de Nysse (PG 46, 652-684), in «International Colloquium on Gregory of Nyssas,
Cambridge 1978: The Easter Sermons of Gregory of Nyssa, Philadelphia 1981, p.81,
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Qualche sondaggio sulle omelie pronunciate in occasione della Pasqua,
dell’ Ascensione ¢ della Pentecoste. Nella prima sulla Pasqua, 'oratore distingue
la sua omelia in due parti: un lungo prologo per rilevare il vero senso della cele-
brazione, ¢ poi il passaggio al soggetto che di pitt lo interessa, vale a dire, la
risurrezione dei corpi in vista del giudizio finale. Era questo un tema molto sen- -
tito nella sua chiesa. Celebrando la Pasqua, Gregorio rivolge un caldo invito ai
suoi fedeli all’esultanza: & la caratteristica di un giorno cosi solenne.
Naturalmente, egli non pud esimersi dal fare precisi riferimenti ai motivi dottri-
nali atti a giustificare tale invito. In quel giorno Iddio rammenta la sua potenza,
perché egli solo ha il potere di ridonare la vita ai morti. Inoltre: la libera ade-
sione di Cristo a subire la sua passione nella sicura prescienza della sua risurre-
zione (PG 46, 656 BD). Pexcio la risurrezione di Cristo, secondo la parola di
Paolo (1 Cor 15), & un motivo di speranza per la risurrezione di tutti gli uomini,
e ne danno conferma la risurrezione di Lazzaro e quella del figlio della vedova
di Naim, € perfino il potere di risuscitare i morti concesso da Cristo agli apostoli
(PG 46, 665 C). Non solo. La celebrazione della Pasqua, giorno di risurrezione,
di liberazione e di gioia, deve tradussi per tutti in un giorno di concordia, di
pace, di serenita e di generosita. Dice il Nostro:

«Oggi & possibile considerare tutta Ia terra al modo di una dimora universale,
come se fosse una sola casa, tendente all’accordo per un abituale comportamento, e
trasformata, per una comune liberazione, nell'impegno della preghieras (PG 46,
656D - 657 A). '

Risulta ancora, dal prologo di questa orazione, come il vescovo insegnasse ai
suoi fedeli il vero modo di celebrare le feste religiose. Non era un tale criterio
dovuto a carenza di motivi, poiché il giorno di Pasqua si prestava per se stesso a
una grande molteplicita di soggetti trattabili 16, Infatti, nella seconda orazione di
Pasqua, pronunciata nel 382 e nota col titolo Lo spazio dei tre giorni, dominano i
temi cristologici e i richiami biblici 17, Loratore s’adopera per dimostrare che i
tratti del mistero pasquale erano gia prefigurati nell’Antico Testamento. Ma la
sua prima preoccupazione si estende sul senso che si deve dare alla durata dei
tre giorni intercorsi fra la morte di Gest: e la sua risurrezione.

La terza orazione sulla Pasqua (In sanctum et salutare Pascha: PG 46, 681-
684) e quarta (In luciferam sanctam Domini resurrectionen: PG 46, 684-689)
costituiscono un’espressione parsticolare dell’oratoria di Gregorio per un insi-
stente ricorso ai contrasti: da una parte 'eta della colpa degli uomini e la'loro
perdizione, dall’altra la redenzione e la salvezza; da una parte 'obbrobric della
passione e la morte di Gesl Cristo, dall’altra la gloria della resurrezione. Non
sempre i temi dei discorsi pasquali tenuti da Gregorio si adattano all’essenziale

16 Cfr, R, CANTALAMESSA, La Pasqua nella Chiesa antica, Forino 1978,

17 Vedi, a questo proposito, il contributo di M. ALEXANDRE, Pagues, la vie nowvelle (De tridui
spatio), in «International Colloquium on Gregory of Nyssa», The Euster Sermons of Gregory of
Nyssa, pp.153-193. '
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soggetto della festivitd; si tratta spesso, se non di digressioni vere e proprie, di
estensioni e di allargamenti che, pur interessanti, non sempre trovano un aggan-
cio diretto col motivo della festa. Il Nisseno conosce bene le attese della sua
gente, cristiani figli del loro tempo. Era quella un’eta di grandi discussioni reolo-
giche anche tra i semplici fedeli; era un’eta interessata a numerose scuole filosofi-
che, e sempre occupata da curiositd e gusti culturali d’ogni genere. Il nostro ora-
tore-pastore, sempre preoccupato del bene spirituale del suo gregge, non poteva
estraniarsi da tale atmosfera; doveva, anzi, dare delle risposte a quelle attese '8,

Ed & proptio questa stessa preoccupazione che spiega il carattere dell’ome-
lia tenuta nel giorno dell’Ascensione del Signore. Quasi nulla & detto dell’avve-
nimento ricordato negli Atti, Tutta 'orazione, pur nella sua brevita, & rivolta ai
neo-battezzati, e tutta si basa sull interpretazione della vita dello spirito e nella
giofa della chiesa?®, E, sulla traccia del salmista, conclude:

«Dunque anche noi, per quanio i & possibile, procuriamo di imitare il profeia
Davide nell’amore verso Dio, nella mansuetudine della vita, nella longanimita verso
coloro che ci odiano, affinché I'insegnamento del profeta diventi una via di condotta
secondo i precetti di Dios» (PG 46, 693 D).

Con criteri diversi occorre invece prendere in esame l'orazione pronunciata
nel giorno della Pentecoste. Si ha 'impressione di essere sulla medesima traccia
dell’omelia tenuta per I’Ascensione. Anche per la Pentecoste, 'oratore si attiene
al commento del Salmo 94 [95], ma lo scopo, a cui egli tende & molto pidl impe-
gnativo, poiché egli intende dimostrare che la divinita dello Spirito Santo era
stata enunciata nell’Antico Testamento. Siamo dunque introdotti nel clima che
da quasi un trentennio agitava la chiesa d’Oriente a causa della dottrina degli
preumatomachi, i nemici dello Spirito Santo. Su questo terreno, in cul si erano
gia distinti Atanasio e Basilio, entrd con autoritd anche il Nisseno. Ci & noto il
ruolo primario, che egli ebbe modo di sostenere nel concilio di Costantinopoli
(381), assise nella quale i padri si pronunciarono sulla terza Persona. Linfluenza
delle dottrine pneumatomache non era quindi estranea all’ambiente, nel quale
Gregorio teneva la sua orazione. Uno degli argomenti avanzat dagli avversari
era fondato su quella che era ritenuta una novita, 'adorazione della Terza
Persona, novitd ignorata, s’andava dicendo, nei secoli precedenti ed emersa
come dottrina introdotta arbitrariamente dalla chiesa del IV secolo. Pertanto &
su questo tema che si nota I'insistenza dell’oratore. Conosciamo le tesi del
Nisseno compiutamente leggendo I'opera scritta contro il pitt agguerrito degli
avversari, Eunomio. In questa orazione, tenuta nella Pentecoste e che rivela la
preoccupazione pastorale del vescovo, ne appare una, il cui contenuto si estende
anche a tutta la storia dell'umanitd, nel quadro almeno da lui inteso in rapporto
allo svolgimento e all’'interpretazione della rivelazione divina.

8 Cr. . BERNARDI, La predication des Péres Cappadociens, Patis 1968, pp.286-287,
12 Ctr. } DANIELOU, Les psaumes dans la liturgie de I'Ascension, «La Maison Dieus 21 {1950)
40-56.
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Secondo Gregorio quattro sono le et3, in cui & comptesa la storia degli vomini:
il primo tempo & segnato dalla caduta miseranda dell'uomo, ed ebbe come risultato
Pidolatria. H secondo petiodo fu caratterizzato dall’intervento di Dio che si ado-
perd per condurre gli vomini alla conoscenza e al culto del vero Dio attraverso
P'opera della Legge e dei Profeti. Il terzo tempo fu segnato dalla presenza del Figlio
di Dio, fatto uomo e sacrificato sulla croce. Il quarto ed ultimo periodo fu segnato,
al suo inizio, dalla missione dello Spirito Santo, «a noi dato come alimento per-
fetto, perché in lui & la vita» (PG 46, 697 B). Quell’etd dura ancora .

Ariani e macedoniani si facevano forti del fatto che nella Scrittura lo Spirito
Santo non era mai specificatamente definito Dio. B cost che Gregorio s'induce a
confutare tale loro opinione sulla scorta del salmista: «Oggi, se udite la sua voce,
non indurite il vostro cuore, come nella provocazione del giorno della tenta-
-zione nel deserto, quando mi tentarono i vostri padri» (Sal, 94 [95], 8-9). Lora-
tore sa che quello stesso passo & stato richiamato letteralmente dalla lettera agli
Ebrei. Ora proptio "autore sacro, nel citare quelle parole del salmo, in cui Dio
parla in prima persona, premette appunto il nome di chi pronuncia quelle
parole, affermando esplicitamente: «... come dichiara lo Spirito Santo» (Eb 3,
7). La deduzione che ne trae Gregorio & precisa: I'identificazione dello Spirito
Santo come Dio restava confermata dalla Scrittura nell’Antico Testamento e nel
Nuovo (PG 46, 700 C - 701 B).

Poiché anche tra i semplici fedeli si dibattevano delicate questioni pneuma-
tologiche, Gregorio fu indotto a confutare I'obbiezione che nella Serittura il
nome di Dio non risulta attribuito allo Spirito Santo (PG 46, 573 B - 576 B).
L'argomentazione del Nisseno prende il tono della confutazione puntuale e lapi-
daria quasi volesse incidere sulla pietra la sentenza. Lo spunto & Atti 5, 34 (San
Pietro e Anania):

«Anania, come mal Satana si & impadronito della tua mente da indurti a mentire
allo Spirito Santo? ... Tu non hai mentito a creature umane, ma a Diol».

Gregotio cosi conclude:

«Anche Pietro, nell'affermare che Anania aveva mentito allo Spirito Santo ¢ a
Dio, con due termini, per chi intenda pienamente, dichiara la stessa realtds (PG 46,
576 B):

Maestro di vita spivituale

Nella seconda orazione sulla Pasqua Gregotio si interroga se fosse stato
veramente necessario per il Cristo incontrare la morte, essere inchiodato sulla
croce e subire la pilt infamante e la pitt atroce di tutte le morti:

20 Cfr. A LUNEAU, L'histoire du salut chex les Péres de PEglise. La doctrine des Ages du
monde, Paris 1964, pp. 161-189. E. CAVALCANTI, Trilogia trinitaria e teologia della storia in slouni
testi di Gregorio di Nissa, «Augustinianums» 16 (1976) 117-124.
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«Per quanto riguarda la croce, per mezzo della quale si compie il mistero della
passione, chi potrebbe darne facilmente una spiegazione? Non erano forse innume-
revoli le vie, per le quali era possibile attuare il suo proposito di affrontare 1a morte
per noi? Eppure, {ra tutte, fu scelta proptio questa da lui, che aveva imposto libera-
mente a se stesso questo genere di passione, — E necessario, egli stesso ebbe a

- dichiarare, che il Figlio deli'nomo affronti la croce (Mc &, 31 ) —.

Egli non affermd: — II Figlio dell’'vomo soffrird questi e quel patimenti —,
come avrebbe detto semplicemente chiungue altro, capace di prevedere il futuro;
egli invece precisd come necessaria e dovuta, per ceria quale misteriosa ragione,
questa forma di passione: — B necessario che il Figlio dell'uomo soffra molto, ¢ sia
rigettato e crocifisso, per poi risorgere il terzo giorno —. Cerca ora di considerare
assieme a me tutta la forza di quel verbo & necessario, e allora tu troverai it valore
che vi & contenuto, nel senso che egli non poteva affrontare altrimenti la sua motte,
se non attraverso il patibolo della croce. Ma allora, quale fu la causa vera di questo
suo propositor» (PG 46, 621 CD).

La risposta & trovata a partire da Ef 3, 18-19: «Che il Cristo abiti per la fede
nei vostri cuori, e cosi sarete in grado di comprendere con tutti i santi quale sia
Pampiezza, la lunghezza, Y altezza e la profonditd, e di conoscere 'amore di Cristo
che sorpassa ogni conoscenza, perché siate ricolmi di tutta la pienezza di Dio».
Per Gregotio larghezza, lunghezza, altexza e profonditd stanno a significare il
segno della croce e cosi commenta: )

«Non inutilmente "occhio divino dell’apostolo intese rivolgersi alla figura della
croces (PG 46, 621-624 A),

Cosi, nella concezione di Gregorio, il problema della croce trova la sua
ragione di essere posto e la sua soluzione in una visione di proporzioni uni-
versali, e si aggancia percid ai motivi della creazione dell’universo e
dell’Incarnazione, la cui finalita redentrice, consumata nella passione, si com-
pie e si identifica nel segno della croce. Il Simbolo dell’efficacia della reden-
zione non era certamente nuovo nella tradizione cristiana, ma quello che di
nuovo e di originale appare ora & il valore che esso assume nell’estensione
delle sue quattro direzioni, quali segni delle dimensioni dello spazio e quale
espressione senza limiti dei disegni salvifici di Dio nei confronti dell’uni-
verso intero. Si pud parlare, in altre parole, di un simbolismo cosmico della
croce?l,

Quest’aspetto, tipicamente teologico del monde dottrinale di Gregorio, &
riscontrabile in almeno tre occasioni, cronologicamente poco distanziate. Ne
parld nell’orazione di Pasqua del 382. Quasi contemporaneamente ritornd
sull’argomento nel terzo dei suoi trattati contro Eunomio, scritto tra it 381 e il
383, e finalmente nella Grande orazione Catechetica, redatta verso i} 385. Nella
forma e nella figura della croce, che protende le sue braccia verso le estremiti
del mondo intero, Gregorio vede dunque la presenza del Cristo che vi & con-

2% Cfr. J. DAMIELOU, Le symibolisme cosmigue de la croix, «La Maison Dieu» 75 (1963) 23.96.
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fitto, soprattutto come presenza di Dio; egli estende la sua potenza e la sua
provvidenza divina e salvatrice a tutto I'universo:

«La figura della croce che si divide e si protende con le braccia a partire dal suo
centro, dove esse si conglungono, significa la potenza e la provvidenza che penetra
nell'universo, ed & tutta propria di colui che in essa si & rivelato» (PG 46, 624A).

Come si vede, il Nostro intende penetrare, richiamando il testo di Ef 3,
18-19, nel segreto di quelle parole destinate a rivelare, nel simbolo stesso della
croce, la realtd della divinita del Cristo e U'universalitd della sua divina provvi-
denza, redentrice del mondo. Tale & infatti la tesi da lui sostenuta, e tale ne
risulta la riconferma, come appare nell’opera contro Eunomio, in cui
Gregorio rimprovera all’avversario di abbassare il vero concetto di Dio:
Eunomio, infatti, non tiene presente la manifesta tivelazione del potere uni-
versale di Cristo come Dio, cosi come esso appare evidente nella figura della
croce (PG 43, 606 AC). Emerge dunque in questa argomentazione di
Gregorio una doppia intenzione: facendo appello alla memoria visiva dei suoi
ascoltatori, intende mostrare nel segno della croce il valore plenario della
redenzione e, nel tempo stesso, la rivelazione della divinita del Cristo che rica-
pitola in se stesso, con la sua onnipresenza divina, 'unitd dell’universo. A que-
sto scopo il Nostro, al testo di Ef 3, 18-19, associa altri passi biblici; anzitutto
il Salmo 138, 7-12. 11 salmista infatti, dopo aver affermato nei versetti prece-
denti Ponniscienza di Dio, passa a esaltarne 'onnipotenza: nei cieli, negli
inferi e sulla terra, dall’estremo oriente fino all’estremo occidente. E allora
Gregorio ne trae questa conclusione:

«Tu stesso ora puoi dedurre in qual modo Davide descriva con queste parole 1a
figura della croce!» (PG 46, 624 C).

Subito dopo, egli richiama nuovamente la lettera ai Filippesi, Nel’'omelia di
Pasqua vi ¢ solo un cenno, ma nella Grande Orazione Catechetica il passo &
ripottato per intero: «Nel nome di Gesil ogni ginocchio si pieghi, in cielo, in
terra, negli inferi, e ogni lingua confessi che Gesdl Cristo & Signore, a gloria di
Dio Padre» (Fil 2, 10). Ecco le parole del Nostro in occasione della Pasqua:

«Anche il grande apostolo, allorché ritiene che tutto alla fine sard condotto a
termine per la fede e per la conoscenza, conferma che colui, il quale & sopra tutte le
cose, verra adorato, nel nome di Gestl, dagli esseri del cielo, della terra e degli inferi
{cf, Fil 9, 10}, Con questi termini egli, ancora una volta, distingue P'adorazione (a
Lui dovuta) secondo la figura della croce. E in effetti Ia regione superiore del cielo,
con la parte superiore della croce, sta a significare il culto dell’adorazione; quella del
mondo & significata nelle braccia della croce, e quella degli inferi, dai piedi della
croce» (PG 46, 624 D),

Lo stesso concetto & ripreso e sviluppato nella Grande Orazione Cateche-
tica:
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«Rignardo alle cose che esistono, si pensa a quello che sta in alto, oppure 2
guello che sta in basso, o anche, poiché 1i attraversa, a quello che si estende ai lati
estrerd, Se tu dungue vorral considerare la struttura ded corpl celesti o terrestri o
comungue degli estremi di tutto 'universo, sempre si presenterd davanti alle tue
considerazioni la divinita in ogni parte delle cose che esistono {...). Allora, poiché
tutta la creazione guarda a questo Essere supremo ed & tutta attorno a Lui e, grazie a
Lui, tutta consiste nel suo insieme, essendo la sua altitudine strettamente unita con
le parti inferiori, cosl come i lati sono conglunti I'uno all’altro, noi dovevamo neces-
sariamente essere condotti non soltanto, nell’'udire la sua parola, alla conoscenza
della divinitd, ma occorreva pure che la visione dell'vniverso divenisse un insegna-
mento per pensieri pilt alti. E di 12 infatti che prende inizio il grande Paolo, quando
intende introdurre nella conoscenza dei misteri il popolo di Efeso e gli dona, con il
suo insegnamento, la capacitd di conoscere quello che sono, rispettivamente, la
profondita, Palterza, la larghezza e la lunghezza (cf, Ef 3, 18). E in realta egli designa
con parole distinte ogni prolungamento della croce: 'altezza designa le regioni supe-
tiori; la profonditd, le regioni inferiori; la larghezza e la lunghezza, gli spazi collate-
rali. Bgli rende questo concetto ancora piit chiaro, almeno secondo il mio giudizio,
quando, indirizzandosi ai Filippesi, cosi si esprime: «Nel nome di Gesli Cristo ogni
ginocchio si pieghi nei cieli, sulla terra e sotro terras {Fil 2, 10). Qui infatti egli com-
prende in una sola e medesima espressione il braccio mediano, designando, con le
parole sulla terra, tutto lo spazio compreso entro la dimora degli esseri che abitano
it cielo e quelli che stanno sotto la terra. Eceo il mistero che ci & stato insegnato
riguardo la evoces (Oratio Catechetica 32,7-10; PG 45, 81 AB),

Come si vede, la preoccupazione del Nisseno tende a dare il massimo rilievo
al concetto che Colui che & affisso alla croce & il Redentore degli uomini, il
Verbo di Dio che assomma in sé 'unione di tutte le parti dell’universo per
effetto della sua onnipotenza divina, gid prima della Incarnazione, Ora la rivela
zione di questa verita viene principalmente manifestata nello stesso simbolo
della croce, scelta volutamente dal Cristo a differenza di ogni altro strumento di
morte proprio perché, nella sua figura, é rappresentata Ponnipotenza del suo
potere e della sua provvidenza divina. Da questa visione cosmica della croce
deriva: una spiritualitd ricca e, oserei dire, “ottimistica” anche in rapporto alla
stessa Incarnazione vista come un atto di valore universale, destinato a riconci-
liare con Dio 'intera creazione 22,
questo un concetto dominante nella predicazione di Gregorio, Cele-
brando la Pasqua del 382, il Nostro cosi concludeva:

«Per questo motivo Cristo stesso disse che il Figlio dell'vomo non solo doveva
motire, ma doveva essere crocifisso, affinché la croce, maestra di dottrina {theolo-
gos), divenisse con la sua figura, almeno per guanti sono capaci di comprenderla,
Pespressione dell’onnipotenza di Colui che vi appare appeso, e che & tutto in tutti»

(PG 46, 626 B).

#2 Clr. J. ¥ STRAWLEY, The catechetical Oration of Si, Gregory of Nyssa (CPT), Cambridge
1903, p.117; J. DANIELOU, Le symbolisme..., p. 31; L. Méridier, Grégoire de Nysse, Discours
Catéchistignes, Paris 1908, pp. 148.150.
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Forse questa insistenza di Gregorio nel rilevare 'insegnamento della croce
trova la sua ragione nel fatto che la croce, esposta davanti agli occhi di tutti
come simbolo tradizionale della fede, poteva e doveva essere considerata anche
come un elemento sempre vivo di rappresentazione liturgica e come un ammo-
nimento eloquente dell’onnipresenza di Dio.

La paternitd di Gregorio & evidente anche da questo, oserei dire, “strata-
gemma”: utilizzare 'immagine della croce per rendere visibile, quasi palpabile,
un concetto teologico che deve essere impresso nella mente e nel cuore non solo
degli intellettuali, ma di tutti, anche dei semplici.
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IN RILIEVO

THE CONCEPTION OF FELICITY IN SENECA
CRITICAL CONSIDERATIONS ON EUDEMONISM

HORST SEIDL *

Today, in the public sphere, apart from the Churches, perhaps the most
spread moral behaviour is that of utilitarism and hedonism or eudemonism.
which is also defended by philosophical schools. In contrast to these, there are
schools of normative or deontological ethics referring themselves to Kant rather
than to the normative ethics of ancient and medieval tradition. Indeed, Kant’s
criticism of eudemonism confronts not only the modetn utilitarian and eudem-
onistic ethics of empiricistic schools, but also the traditional ethics of felicity.
Since, however, this tradition — with Plato, Aristotle, Stoa and Neoplatonism
- has itself criticized the ancient hedonism, it is necessary to examine Kant’s
criticism again and to see whether or not it is valid for the ancient conception of
felicity. Further, we seek an unequivocal criterion for hedonism or eudemonism
in its ancient and modern form; for there are philosophers who accuse the
Aristotelian and Stoic ethics of eudemonism, and there are others who defend
Epicurus against hedonism or eudemonism.

1) Kant’s criticism of eudemonism

Let us begin with Kant’s criticism of eudemonism which perhaps until now
has remained the strongest one. He explains his understanding of eudemonism
by the argument which leads to the so-called “categorical imperative”. It is pre-
ceeded by two “doctrinal propositions” 1, The moral principles of practical rea-
son are partly empirical, partly evident to reason itself, and correspond to the
two determinative motives (Bestimmungsgriinde), those from sensuality and
those from reason itself. According to the “doctrinal proposition I” {(Lebrsatz I)
empirical principles are all those the object (matter) of which is conditioned by
the sensual appetition as determinative motive. The “doctrinal proposition I[”
(Lebrsatz 1} comprehends all empirical principles under the “universal princi-
ple of self-love or proper felicity (happiness)”. Its determinative motive is pleas-
ure which belongs, together with sentiment, to sensuality. Hence Kant draws
the conclusion that for a purely rational, a priori valuable moral principle or law
the determinative motive must originate only from reason itself. Such a moral

* Resident Professor of General Ethics in the Faculty of Philosophy of the Lateran University.
U Ynam. KANT, Kritik der praktischen Vernunft, Erster Teil, I Buch, 1. Hauptst. § 2 {Lehrsatz
I} and § 3 (Lehrsatz I}, ’
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principle must have the form of a universal iegislauon for all individual max:mes
of practice, as Kant then establishes with his famous “categorical imperative”.

With regard to this argumentation we can observe that it confronts not only
the contemporary and the ancient Epicurean eudemonism, but every ethics of
felicity, as represented also by Plato, Aristotle and the Stoics; for Kant’s own
ethics refutes any moral condition depending on a given object. Indeed, the fact
of a given object determining the will, is foundation of the empiricistic eude-
monism as well as of the classical normative ethics of felicity. However, whereas
the empiricistic endemonism is directed to an object of sensuality, connected
with a sentiment of pleasure or of happiness, the classical ethics of felicity is
directed to an object of reason and will, residing in a habit (virtue) of the
rational soul itself.

Yet the fact of an intelligible object is excluded by Kant for theoretical rea-
sons because he denies any intellectual intuition of man.

Here the theory of the Kritik der refnern Vernunft takes a negative effect, conceding
to man only a sensitive intuition. In doing so, Kant assumes an empiristic presuppo-
sition, in spite of his general opposition to the empiricism. We can state, for our
patt, that human intellect, although it is not gifzed with a piatomc intuition of the
essences of the things, nevertheless it grasps by its simple consciousness the being of
all things, in a receptive (we can say: ineuitive) mode, not only of the exterior ob]ects
but also of the subject and the intellect itself.

As to our intuitive consciousness that there are empirical things, Kant con-
ceives it falsely as “sensitive” (sinnliches Bewuftsein) and contrasts it with the
“transcendental consciousness” (tmmzerzdenmle‘s Bewuﬁtsem having the form
of “I think” and (_Uinailtuung the UD}CLHVQ‘: oung of the mmgs qua pfzenumcna
Against this theory arise heavy objectmns

Firstly, a “sensitive consciousness” is contradictory in itself, because con-
sciousness — as a con-scire, concomitant knowing of the being of the things —
is always an act of intellect. Therefore the consciousness which Kant and the
empiricists call “empirical” is, in truth, “transcendental”. Secondly, the concep-
tion of the transcendental or intellectual consciousness as thinking — in the
form of “I think” — is untenable. Indeed, reflection and thinking of oneself is
the beginning of acquirable self-knowledge of reason, whereas consciousness is
a condition for all knowledge, included self-knowledge, t0o.

With regard to ethics, it is very important that reason is present to itself in
self-consciousness, being aware of its superiority to sensuality and body. This
includes an initial imperfect goodness, with the life-long task to bring oneself to
full moral goodness or perfection. Thanks to this self-reference of the intellect
and to its inner objective goodness 2, the classical ethics, based on it, remains
untouched by Kant’s criticism of eudemonism; for only in connection with sensi-
ble objects the will can be affected by selfish love, which is morally unacceptable.

2 About this self-reference of the intellect Aristotle speals e.gr. in Etbics Nicom, IX 9,
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In the following we dedicate ourselves to the ethics of felicity proposed by
the Stoic Seneca because Kant was influenced by stoicism, owing to it some-
thing of its ethical rigorism. The main Stoic philosophers teach, indeed, that
moral goodness is constituted by virtue alone, especially by wisdom, which is
intellectual knowledge, directed to the divine principle, whereas the passions or
sentiments are suppressed.

2 Felicity as wisdom, connected with pleasure (joy), according to Seneca

The Ancients understood felicity primarily as the fruit of wisdom, but saw
that it is also combined with pleasure. For this reason there could later rise the
modern criticism of the earlier eudemonism. Let us consider preliminarily some
prominent ancient philosophers:

Plato discusses in his dialogue Philebus the question of the virtuous (and
happy) life in this way that it cannot consist either in pleasure only — for it
must be accompanied by knowledge of its goodness — or in intellect alone, i.e.
in pure intellectual activity; for this would be non human, too. Therefore it must
be “a mixture” of both: intellect and pleasure, and not of every pleasure, but
only an intellectual one.

Aristotle introduces his doctrine on felicity (ed8aipovia) with a discussion
on pleasure (180vi}) belonging to it. He clarifies — against the hedonistic view-
point of his time — that pleasure is no movement (kivnoig), but an act
((vépyera) 3. Only in this manner it can belong to felicity, which is the perfect
actualization of man’s soul, embracing all virtues, especially wisdom (cogla).
The virtues are always an actual habit (yvyig fvépyewa) of the soul.

According to Aristotle’s definition, movement 4 is the passage from potency
(S¥vayeis) to act (vépyaia), thus only an imperfect act (Evépyela dTedrig) o
Aristotle adds an even finer observation: namely that pleasure is, in every
instant, a unity (8Aov Tt &v T vOV) 6, as it is also felicity, As time is coordinated
to movement, equally the instant (10 vv) is coordinated to the act of being,
because it is the principle of time; it is itself a whole. Therefore also pleasure,
belonging to the instant, is different from movement.

From this Aristotelian fountain Plotinus7 later draws his doctrine that felic-
ity does not increase in time, because it is present as a whole in every instant.

Since pleasure is present in all acts of the soul, both sensitive and intellec-
tive, it is of analogical character, as well as the act of being is analogical, in the
living beings. Aristotle observes, for instance, that the contemplative acts grant
“wonderful pleasures” (Savpaotig 1i8ovds, Ethica Nicom. X 7, 1177a 25). For

3 Ethica Nicom. X 1-3,

4 Physica 11F 1.

5 1bid,, 201b 31-32.

S Etbice Nicom. X 4,1174b 5-9,

7 PLoTINUS, Ennead I 5: on the question whether felicity has growth,
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the morally acceptable pleasure always “the virtue and the good man is the
measure” (X 5, 1176a 17-18).

Seneca expounds in his writing on happy life, De beata vita, the life of the
Stoic wise man who follows only the advice of reason and not the unreasonable
opinions of the crowd which lives according to the instincts. The Stoic impera-
tive for man to live “according to his nature”, i.e. “according to reason”,
demands of man to enter in himself and to become conscious of the primacy of
reason (or intellect) above sensuality and body. He will be conscious, too, of the
harmony at which man arrives when he follows the guide of reason in wisdom
(see De beata vita, chap. 1-2).

Seneca notes, excellently {chap. 2, 2-3), that with our reason “we have a bet-
ter and more certain light” than with the eyes, “in order to distinguish the true
from the false. The soul shall find the goed of the soul”. The soul must, so to
speak, get breath and return to itself in order to become free” (respirare... et
recedere in se vacaverit <animams>), In an examine of conscience Seneca con-
fesses: “I still have not become friend of myself” (mibi ipsi nondum amicus
sum), i.e. he has not still arrived to the harmony of his life with his rational
nature, which remains a life-long task,

Seneca equally emphasizes the great joy reached in such a life, lived in wis-
dom and felicity. It seems that he goes beyond the general Stoic doctrine of the
total absence of affects in virtue. For the rest, he mentions elsewhere that —
notwithstanding his adherence to the Stoic School — he feels free to utter own
thoughts, too (chap. 3).

“You understand, even if I do not tell you, that hence uninterrupted tranquility and
freedom result which follows if you keep off all which irtitates or terrify us. Indeed,
after the pleasures and temptations which are short, unstable and harmful because of
their ardor, there follows an immense imperturbable and equal joy (ingens gaudium
subit inconcussum et aequale). Then peace, concord and high spirit of soul follows,
together with mildness (furmr pax ef concordia animi et magnitudo cum mansuetudine)”.

Seneca speaks in the same manner, further in text, when he defines the
moral good as “the happy life” which “a free, elevated, intrepid and firm soul
possesses, free from fear and concupiscence, retaining as the sole good only
honesty”. From the decision of moral goodness results “constant hilarity and
high joy, coming from the height” (sequatur hilaritas continua et laetitia alta
atque ex alto veniens). Felicity combines virtue with concomitant pleasure/joy.
Certainly pleasure in virtue is quite different from pleasure in comfort, seeking
rather with joy the difficulties of life in order to overcome them and to prove
virtue (De prov. 4).

3} The criterion of hedonism or eudemonism in contrast with ethics of felicity

Returning to the problem of eudemonism, we are confronted with the ques-
tion as to whether ancient ethies and its tradition which represent virtue and
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wisdom together with pleasure or joy, is an eudemonism or not. Such ethics can-
not evade the Kantian criticism of eudemonism by pointing to the fact that it
accepts only spiritual, not sensible pleasure; for there is also a spiritual hedon-
ism or eudemonism, like in Epicurus. Otherwise those who defend Epicurus as
non-eudemonistic would be right. Yet the Stoics have accused him decisively of
hedonism. -

a) The hedonistic or eudemonistic perversion of end and pleasure

In his work De vita beata, chap. 6 ff., Seneca confronts Epicurean ethics and
provides the decisive criterion of hedonism or eudemonism, pointing out the
opposition between the Epicurean and the Stoic ethics. The latter determines
the moral good as virtue, felicity, according to the human nature, that is accord-
ing to reason. He examines an Epicurean objection against the Stoics which
insists on the fact that virtue is inseparably connected with pleasure because it is
desired for the sake of pleasure.

Now, Seneca does not deny the connection between virtue and pleasure,
but he, nevertheless, underlines that virtue is desired for its own sake because of
its immanent goodness, according to human nature, as the Stoics teach (chap. 7-
8). From the fact that virtue offers pleasure it does not follow that we desire it
for the sake of pleasure. With regard to the good or the moral end (téA0g, finss),
virtue alone is the final end of our moral desire, not pleasure. Pleasure is neither
the reward, nor the cause of virtue, but an accessory quality {voluptas non est
merces nec causa virtutss, sed accessio). Virtue does not offer pleasure because it
is delightful, but when it is accompanied by pleasure, it has its delight (zec guia
delectat placet, sed si placet, et delectat) 8.

In this way, Seneca expounds the essential difference between the Stoic and
the Epicurean doctrine, Whereas for the Stoics the moral good or end of human
practice and life, desired by will, is virtue with which pleasure is associated, for
the Epicureans, on the contrary, virtue is desirable and offers happiness only for
the sake of pleasure which now becomes the final end of moral practice and life.
Hence, the unequivocal criterion of eudemonism or hedonism becomes mani-
fest, consisting in the perversion of the final end and its concomitant quality.
Hedonism substitutes the proper end with the concomitant pleasure which now
is desired as the end. This can happen also in the spiritual sphere, as it is the
case with spiritual hedonism or eudemonism. Hence, true felicity is proved by
those who desire virtue with wisdom only for its own sake, neither suppressing
the concomitant pleasure nor craving for it.

Seneca’s doctrine is in plain accord with Aristotle’s ethics, Ethica Nicom. X
1-3, which perhaps was its source (mediated by the Stoa). After a discussion of

8 De beata vita, chap. 9, 2: Voluptas, placere, belong to the sensual sphere, delectatio,
delectare vather to the spiritual sphere.
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several opinions opposite to his own, the Stagirite arrives to his conception 1.
that pleasure is not the moral good or the desirable final end of our practice and
life and 2. that there are acceptable and inacceptable, morally good and bad
pleasures. Yet nevertheless the moral good or end is always connected with
pleasure?. Indeed, the moral good or end consists always in an act of the soul,
and pleasure is no movement, but an act, too, as indicated above. Therefore
it appears together with the moral good, that is: whenever a final end has come
to its actualization. {Pleasure is, so to speak, the indicator of the successful
actualization.) Aristotle characterizes pleasure in this way that it “dwells with”
(ovveker@odo) every act of the soul, amplifying it (cvvadéer v Evépyet-
av 1 owelo j8ovry) 0. This is confirmed by our expetience that we exercise our
acts with pleasure easier and better (sce the rest of the chap. 5).

Since life and pleasure are strictly connected, the question rises whether life
is desired for the sake of pleasure or, inversely, pleasure is desired for the sake of

; ) y . e
life. To which of them belongs the final end of our desire? The answer succeeds

in favour of the life, the actual being of the animals; “for without actuality there

appears no pleasure, but pleasure perfects every actuality” (Gvev Te yap dvep-
yetag ob ylyveton 1i8ovn, ndoay te dvépyeray tedetol 1) 1§ovy, 1175a 18-21).

b) The anthropological foundation: the finality of human life

According to the criterion, explained above, the ethics of Plato, Aristotle,
Seneca and Plotinus cannot be charaterized as hedonistic or eudemonistic
because it is directed primarily to the moral good or petfection, in virtue and
felicity, as the final end. With the realization of the final end there is associated
pleasure secondarily, as accessory perfection, likewise as the finality of the
organic body is associated with beauty or charme.

This explanation certainly requires an ontological comprehension of finality
which, however, in modern philosophical directions has been lost. English
empiticism Is expressed programmatically by Francis Bacon who denies the for-
mal and final causes as “idols” because they are not ascertainable in a sensible
empirical manner. Also Kant is influenced by this empiricism when he acknowl-
edges finality alone in the field of human practice and allows us to speak in the
field of natural things only “as if” finality belongs to them. Kant is right in so far
as finality can be comprehended by intellect alone and not by the senses. His
conclusion that we can, therefore, attribute finality to nature merely in the mode
of “as if”, is not cogent. The true conclusion rather must be that natural things
are constituted not only by material causes but also by non material ones,
namely formal or final causes which have to be grasped by intellect alone.

2 Ibid, X 2,1174a 4-12.
10 7pid,, 11754 29-31, Note please the composita with sui- in order to express the concomi-
tant mode of pleasure which associates (as accessory quality: &méi1déaaty, tmyryvépevov) with the
moral good or final end in the soul.
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Indeed, living beings are constituted by body as material cause and soul as for-
mal and final cause and, in man, both sensuality and intellect belong to his soul.

Morality, which needs to be acquired by us as higher perfection, supervenes
on the natural primary perfection, goodness or finality which consists already in
our mere act of life. The will to moral perfection includes also the will to live
simply; but, vice versa, we never will simply live, but in a somehow qualified
manner. At any rate our will is directed by its nature to an objective final end
and not to pleasure as such. Pleasure appears together with the fulfilment of an
end, but does not represent a final end in itself.

In fact, ancient as well as modern hedonism, lacks any comprehension of
finality and explains the processes in nature purely mechanistically. Epicurus
takes over the atomism from Democritus to which, in modern times, Gassendi
returns once more,

The lost comprehension of finality is manifest today also in the so-called tel-
eological ethics which certainly derives its name from felos as the final end of

- moral practice, but defines it only by the success of the actions, appearing at
their end, ascertainable in sensible empirical way.

Against this teleologism, however, two objections arise: Flrstly, even if it is
right that the final end of a natural thmg which comes-to-be is realized only at
the end of its process of becoming, it is not ascertained by the senses, but only
by the intellect, as Kant had justly seen. Secondly, the final end, realized at the
end of the process, Is the effect of a final cause which is present already from the
beginning in the thing coming-to-be. The final cause, in itself, is, from the
beginning, a principle in actu, anticipating virtually the realization, leading it
during the whole ptocess of becoming, Hence, what is the last in the process of
becoming, is the first in causal finality.

This signifies in the field of human practice: the finality in the result of an
action is anticipated in the intention of practical reason which is, together with
the will, the final (and efficient) cause of the action. Eudemonism or hedonism
has the perverse intention of not aiming at the final end, but at the associated
pleasure. In doing so, the eudemonist executes a morally bad action and cot-
rupts the final end.

The criterion for the distinction between the two comportments, authentic
felicity and eudemonism, is an internal one, referring to the intention of the act-
ing person. Indeed, seen externally, two persons can carsy on the same action,
yet of morally opposite quality, if the intention of the one person is good, and
that of the other bad. Further, the relevant criterion of true felicity is connected
with inner peace and harmony (good conscience}, which again is not ascertaina-
ble by external observation. Seen externally, a person may give a happy impres-
sion, and yet is internally unhappy, divided, in discord and quarrel with himself.
Therefore, nowaday’s efforts to establish external criteria of happiness, binding
them to genetical codes, will remain unsuccessful.






NOTA CRITICA

ANOTACIONES SOBRE LA RATIO PRACTICA
Y LA CONCIENCIA EN TOMAS DE AQUINO

A proposito del libro de G. BORGONOVO, Sinderes: e coscienza nel pensiero di San
Tommaso d'Aguino. Contributi per un «ri-dimensionamento» della coscienza
morale nella teologia contemporanea, Ed. Universitaires (Fribourg Suisse
1996} 355 pp.

José Noriega *

El presente libro cotresponde a la Tesis Doctoral que el autor presentd en
1995 en la Universidad de Friburgo bajo la direccién de S. Pinckaers. Este tra-
bajo se enmarca dentro de la actual preocupacién por el tema de la conciencia y
de la validez de sus juicios. La ambigiiedad que en algunas cotrientes de pensa-
miento tiene la reflexion sobre la conciencia ha sido sefialada de modo autori-
zado por la Enciclica Veritatis Splendor 32, Borgonovo apunta como una de las
causas el que la conciencia ha sido separada de los fundamentos del ser, reivin-
dicando una autonomia tal que la ha levado a identificarse con el arbitrio {p.
186). Es por ello que se propone estudiar «el acto de la razén prictica que es el
juicio de conciencia» (p. 19), para “redimensionarlo”, recuperando asi su verda-
dera impostacién y sentido. “Redimensionar” implica «reconducir a los puntos
de referencia de la misma conciencia» (p, 320} que se hallan en la sindéresis,
como habito natural que la funda y le confiere su dignidad.

La eleccién de Tomais se debe no sélo al reconociemiento de su autoridad,
sino al hecho de ser testigo de diversas tradiciones sobre el tema de la coneiencia.

Pero la investigacién no pretende ser un «lavoro di medievalistica» sino una
contribucién a la refundacién de la conciencia desde un punto de vista filosé-
fico, teoldgico y escrituristico. Es por ello que se fijard también en la aportacién
bonaventuriana y paulina.

Asf pues, el trabajo estd dividido en tres partes: en la 1* ofrece la interpreta-
cién de la conciencia realizada por S, Buenaventura y S, Tom4s en sus comenta-
rios al Libro de las Sentencias. En la 2* desarrolla un estudio sistemdtico del De
Veritate y de la Summa Theologiae. Y por fin en la 3* Parte analiza la aportacién
paulina al tema de la conciencia a propésito de la carne inmolada a los idolos y
las indicaciones que recoge S. Tomds en sus comentarios a la Epistolas, gracias a
las cuales se aprecian las dimensiones propias de la conciencia moral cristiana.

El niicleo de la tesis se encuentra en la concepcién de la conciencia como «il
giudizio con il quale la ragione stessa applica ad un atto concreto i principi
generali della sinderesi» (p. 198. 203). El acto de la conciencia se encuentra asi

* Doctorando en el Pontificio Instituto Juan Pablo IT, Seccitn central,
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entre la sinderesis-ciencia moral y el acto concreto a dirigir: de ahi la preocupa-
cién del autor tanto por ver su relacién con sus principios constitutivos como
por el modo de su aplicacién. Su naturaleza es aplicativa, no creativa ni consti-
tutiva, «Esso ¢ un giudizio della ragione e non della volonta». Es por ello que
«ci6 che nella coscienza & di ordine cognitivo appartiene ad altri abiti (alla sin-
deresi, appunto, in quanto intelletuale-innato, o alla scienza, in quanto razio-
nale-acquisito), che concorrono a generare in atto il giudizio pratico» (p. 199).
El analisis de }a conciencia erronea le permitird clarificar por contraste la natu-
raleza vinculante del juicio de conciencia, que nace de su relacién a la verdad,
per se o per accidens, siendo la ignorancia universalis o furds inescusable.

Anclando el juicio de la conciencia en la sindéresis, el autor consigue redi-
mensionatlo, refundarlo, en su verdad original, de la que nace el caracter de
obligatoriedad con que tal juicio se presenta. Esta es la aportacién fundamental
del trabajo.

En este sentido es un acierto analizar la doctrina bonaventuriana, en la que
conciencia (habito de los principios morales) y sindéresis (cierto natural “peso”
de la voluntad) caminan en parlelo (p. 93). En la sintesis del Doctor Seréfico,
inteligencia y voluntad no se entrelazan arménicamente, pues la voluntad posee
una dotacién moral propia diversa de la conciencia (p. 56}, la cual no tiene efi-
cacia alguna sobre la voluntad para inclinarla al bien (p. 55). Es la propia volun-
tad la que desde la energia inicial que es la sindéresis asumira o no el juicio dela
razbn en el acto libre.

Sobre este fondo, la doctrina tomasiana de la “ratio practica” se muestra
capaz de dar razén de la complejidad del juicio moral que gufa el actuar con-
creto. Es por ello que el autor se ha esforzado por analizar la interaccién entre
inteligencia y voluntad, sin restringirse Ginicamente al juicio de conciencia: es el
papel que juega la virtud de la prudencia, decisivo en el aspecto formativo y
aplicativo de la conciencia, asegurando el paso a la recta eleccién y al precepto
{p. 152). Sobre la doctrina de [a conciencia y de la prudencia, constata que exis-
ten como dos tradiciones en el pensamiento del Aquinate (p. 111, 116}, que per-
manecen separadas, sin mezclarse, e incluso afirma que existe una evolucién en
el interés que el problema de la conciencia suscita en S. Tomds hasta el punto de
legar a privilegiar la perspectiva de la prudencia (p. 204).

A pesar de ello, Borgonovo intenta una clerta armonizacién: ya sea a través
del papel de la sindéresis, en la que se funda €l dinamismo de la conciencia que
culmina en la prudencia (p. 117), ya sea considerando el juicio de conciencia
como el juicio prictico coghoscitivo integrante del acto humano, que se con-
vierte en directivo de la eleccién por el precepto de la prudencia (p. 150-155,
203, 235, 237) L. Ambos juicios son distintos, y el autor lo reconoce, pues por un
lado afectan a momentos distintos del proceso del acto (p. 154), y por otro lado,
el juicio de la conciencia in sola cognitione consistit, mientras que el juicio pru-

! Una gran ambigtiedad se muestra en la pagina 203, central en el desarrolle def libro, en
donde mezcla las dos tradiciones,
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dencial implica una connaturalidad efectiva al bien (p. 237). Pero, atin siendo
distintos, ambos colaboran en el acto aportando lo propio suye.

Sin embargo, la armonizacién que nuestro autor realiza no da cuenta del por
qué de las dos tradiciones, y del por qué del abandono de la perspectiva de la
conciencia. Para ello deberia haber analizado la profundizacién que el Aquinate
lleva a cabo acerca de la especifidad de la ratio practica que guia el actuar con-
creto y que tiene una verdad propia: la verdad prictica. Esta especificidad la
podremos apreciar no partiendo de la naturaleza de la sinderesis y la conciencia,
sino del analisis de la dindmica estructural del acto-humano en el que la inteli-
gencia y voluntad se armonizan naturalmente e informan mutuamente desde los
mis profundos estratos de su ser y actuacién 2. La solucién que a este respecto da
el Aquinate no es la misma en el Scriptum que en la Summa Theologiae?.

La especifidad propia de la verdad préctica radica en que se trata de la con-
formidad del juicio de accién con el apetito recto 4. Todo el proceso de la ratio
practica es originado, es sostenido y tiene como criterio el recto tender. Ante la
presencia actual del bien que inmuta el apetito coadaptindolo a si, la inteligen-
cia reacciona complaciéndose en él, siendo entonces movida por la voluntad
que lo desea: movida para que juzgue sobre la verdad del bien que conduce al
fin indicado por el recto tender. Nos encontramos entonces ante la modalidad
propia del juicio moral como un juicio por inclinacién 3.

2 El autor lo sefiala (p, 204) pero accede a este estudio ««rimanendo invece per 'essenziale
ancorati all’oggetio specifico del nostro studio, la coscienzas.

} Aspecto sefialado por G. ABBA, Lex ot wirtus, Studi sull evoluzione dells dottrina movale di
san Tommso d'Aquino, LAS, Roma 1983, kbro gue Borgonovo conoce, pero sin recibir su intuicién
principal que afecta a la evolucién del pensamiento de Tomds con respecto al momento de Ia pru-
dencia en el acto humano {cf. G. BORGONOVO, o. ¢, 113), Por lo que respecta a la evolucién de la
teorfa del acto moral, se ha querido ver que”Tomds, a raiz de la condena Esteban Tempier en 1270
de ciertas tesis dal aristotelismo radical sobre la “pasividad” de la voluntad de frente 2 la razén,
revalorizatia ef papel de la voluntad a través de la distincién “ordo exerciti” v “ordo specificetio-
nis”, No se puede negar una mayor clarificacién de la exposicién de su pensamiento. Pero es
dudoso hablar de una variacién de su posicién respecto a la otiginalidad propia del acto de volun-
tad, como ha sefialado recientemente 1D, WESTERBERG, “Did Aquinas change his mind about the
will?”, in The Thomist 58 (1994} 41-60, que acepta, sin embargo, que Tomds ha inserido en sus
tiltimas obras otros aspectos, como el papel de la afectividad y de las disposiciones en el acto, para
atemperar e posible intelectualismo, y cita la obra de G, Abba.

4 -1, ¢ 57, a. 5, ad 3. Vease al respecto L. MELINA, La conoscenza morale, Citth Nuova,
Roma 1987, 114-119.

? En la problemitica sobre la evolucién del pensamiento moral de Tomds de Aguino este
tema es esencial. A traves de una profundizacién en las fuentes biblicas {1 Cor 2, 15: «Homo spiri-
tualis tudicat omupia»), patristicas {De Divinis Nominibus 11, &: MG 3, 648 A/B; s el famoso texto
det Psendo-Dionisio sobte el conocimiento de Hieroteo: patiendo divina didicit divina) y aristotéli-
cas (Etica @ Nicémaco, . IIL, 4, 1113 a 24-34: es el modo propio de juicio del virtuoso), Tom4s clari-
ficard el «duplex modus indicands> con el gue superard la posicién agustiniana sobre el juicio moral
que atiende af criterio “ideal” marcado por Dios {cf. B. GARCEAU, Judicium. Vecabulaire, sources,
doctrine de Saint Thomas &’ Aquin, Montreal-Paris 1968, 233). Ya no se trata tanto de “consultar” y
“aplicar” las reglas divinas cuanto de tener la recta inclinacién, la vistud, para llegar al juicio recto.
Porque «le jugement, pour I'Aquinate, repose en définitive sur le dynamisme d'une nature, plus
qu’#f ne consiste dans un examen rationnel bien conduit des rapports entra une régle et des objets &
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En la applicatio ad opus que la recta ratéo realiza movida por el deseo, se da,
sf, una aplicacién de los principios al acto (p. 228), pero sobre todo de la misma
recta ratio, lo cual no ocurre sine appetito recto ®, cuyo valor es no sélo asegurar
el procedimiento racional de biisqueda de la propia recta razén, sino posibilitar
«que ¢l bien circustanciado sea advertido y juzgado como conveniente al indivi-
duo mismo que debe actuar» 7, Es todo la doctrina sobre el “bonum conve-
niens»® en el que culmina la explicacién tomasiana del acto moral y que tanta
luz hubiera podido dar a este estudio.

Con ello se ve la dificultad de la impostacién del libro, porque el juicio de
conciencia, al no estar ligado afectivamente ni implicar en si mismo las virtu-
des (como se ve en el caso del incontinente}, no puede explicar lo propio de la
razén practica, que es guiar la accién concreta, El acto propio de la razén
prictica corresponde no a la conciencia 9, sino a la prudencia, que a través del

praeceptum, en el que confluyen el consilium y el iudicium, es capaz de guiar
la realizacién concreta de la accidn porgue nace de la atraccién actual de un

LARREY i e e

bien 10,
Existe, si, una prudencia que respeta y tiene en cuenta el juicio de la con-
ciencia, pero propiamente no se da una “conciencia prudente” 1, que desde

apprécier> (Ibid, 233). Sobre el tema del juicio por connaturalidad véase R.-T. CALDERA, Le juge-
ment par mclination chez satut Thomas d'Aquin, Vrin, Paris 1980 .

5 1111, q. 47,2 4: 111, q. 58, a. 5.

7 . ABBA, Lex ef Virtus, LAS, Roma 1983, 216.

8 CLITL 4 9, a 2: De malo, q. 6: Sent. Libr. Er. TH, 1. XHI

? Borgonovo concibe el juicio de conciencia como el culmen del dinamismo propio de la
razdn practica (p. 18, 106, 111, 154, 206).

10 No se trata de oponer el juicio de la prudencia y el de la conciencia (cf. TH.-G. BELMANS,
«Le jugement prudentiel chez saint Thomas. Reponse & R. Mclnetny», in RT 91 (1991} 414-420)
porque ambos coinciden en el virtuoso y jamés el juicio de la prudencia contradecirs el fustun:
naturale, sino de distinguir }a exttema complejidad con la que actua la ratio practics. Ambos juicios
poseen una estructura muy semejante, v de ahf fa facilidad con la que se pueden identificar {por
ejemplo R. GARRIGOU-LAGRANGE, «Du caractére métaphysique de la théologie morale de saint
Thomas, en particulier dans ses rapports avec Ia prudence et la conscience», in RT 25 (1925) 354,
para quien Ja conciencia recta 110 €5 otra cosa que un acto de prudencia, citado por €l autor) o inte-
grar (L. THIRY, Speculativum-practicnm secundum S. Thomam guomodo se babeant tn acty bumano,
«Studia Anselmiana», fasc, IX {Roma 1939) 66, que identifica el acto de consejo v juicio de la pru-
dencia con el juicio de conciencia. Ver también M.-M. LABOURDETTE, «Connaissance practique et
savoir de soi», in RT 48 (1948) 160). Sin embatgo, }a perspectiva de la connaturalidad situa el
conocimiento de la prudencia en un orden distinto al de Ia conciencia (cf. L. MELINA, 0. c., 210-
212), dirigiéndola inmediatamente a la accién, mientras que la conciencia permanece en un plano
descriptivo, reflejo (cf. G. ABBA, Felicitd, vita buona e virt, LAS, Roma 1989, 144-145). La con-
ciencia pertenece a la ratio practica al pacer de la sindéresis (por ello no es de la ratio speculativa,
como lo ve L. ELDERS, citado por nuestro autor en p. 153), pero no esté dirigida inmediatamente a
la accién al no nacer de una inclinacién actual.

11 Borgonovo parece situarse en esta linea {p. 154) sigoiendo la interpretacién de M. Maugz,
«Conciencia v eleccidmy, in At del Il Congresse internapionale della SITA, Lib. Ed. Vaticana
1992, vol 1, 135, y de M.-M. LABOURDETTE, citado poz su obra inédita Cours de Théologie morale,
1581 {G. BORGONOVO, 0. ¢., 152),
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el juicio no ligado afectivamente se aplique o descienda a guiar la accién
concreta 12,

En otro orden de cosas, son muy iluminadores los andlisis que realiza el
autor para resaltar las dimensiones cristianas de la conciencia moral. A través de
ellos abre la conciencia a la perspectiva eclesial.

Interesantes son las indicaciones respecto al don de consejo, relacionado
directamente con la prudencia, pero se hubiera esperado una relacién mayor
con la caridad, pues es la perspectiva en la que Tomis se sittia, dada la incapaci-
dad de la razén para regular una vida moral que este a la altura de una tal
«sobre-inclinacién», Una mayor profundizacién en este don, junto con el de
sabiduria, le hubieran mostrado cémo la razén es integrada en un nuevo dina-
mismo {propiamente trinitario) que la supera y la regla de una nueva forma 1,
Es precisamente en el nivel propiamente cristiano donde el elemento racional
de la moral queda sobrepasado por el elemento afectivo de la caridad, que viene
a ensefiorearse de todos los principios directivos humanos.

En conclusién, es de valorar positivamente la contribucién que Borgonovo
realiza en orden a “re-dimensionar” el juicio de la conciencia salvindolo del
subjetivismo al reconducitlo a la sinderesis, asi como Ia conexién que establece -
de la conciencia con las dimensiones sobrenaturales, que vienen a ser constituti-
vas de la misma conciencia al estar ésta abierta a la Verdad que le propone
Cristo. Por lo que respecta al valor aplicativo del juicio de la conciencia y su
relacién con la prudencia, es de notar que la perspectiva que ha dado a su estu-
dio, por la que concibe el juicio de conciencia como el acto propio de la ratio
practica, le ha impedido una concepcién adecuada de la especificidad del cono-
cimiento moral.

12 Cf, M. RHONHEIMER, Natur als Grandlage der Moral, Die personale Strukinr des
Naturgesetzes bei Thomas von Aguin: eine Auscinandersetzung mit autunomer und teleologischer
Etbsk, Tyrolia, Innsbruck-Wien 1987, 64.

13 Cf. C.-A.-J. VAN QUXERKERK, Caritas et ratio. Etude sur le double principe de la vie movale
chrétienne d'aprés s. Thomas &' Aguin, Drukkerij Gebr. Janssen, Nijmegen 1956, 73-75,
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