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EDITORIALE

«Proprio nella carne di ogni nomo,
Cristo continyg a vivelarsi
e ad entrare in comunione con nois

{Evangelium vitae, n. 104)

Quando Isaia descrive il servo sofferente pone davanti ai nostri oc-
chi la flgura di colui che “non sembrava un uomo e non aveva sembiante
umano” e ci invita a scoprire in lui, “che non aveva bellezza per attirare i
nostri sguardi”, tutta la potenza di un’wmanitd capace di suscitare 'ammi-
raziope di “molte nazioni”.

Questa rivelazione straordinaria — tappa decisiva nella presa di co-
scienza della dignitd umana — permette di guardare con occhi nuovi al
fratello “debole nella camne”. E precisamente qui, di fronte all'umanita
velata del suo fratello, che Puomo di tutti § tempi decide dell'autocom-
prensione di se stesso e della persona umana come tale.

Decide perch’ “conoscere” il proprio simile debole nella carne sa-
ré un “riconoscere” la sua umaniti nascosta, la sua dignita personale, ben
oltre i valori e le qualitd personali che normalmente contraddistinguono e
atricchiscono ogni persona. E si tratta di un “riconoscere”, perché impli-
ca la risposta all'interpellazione che il fratello debole, minorato, infermo,
appena nato o in procinto di morire, ci rivolge.

Di fronte al volto sfigurato in cui I'umanitd si nasconde, gli occhi
nervosi dell'uomo postmodemo vanno e vengono, pieni di inquietudjne
timorosi di r;conoscere ¢ impegnare la propria libert, la propria persona.
E allora che '8 bisogno di incontrarsi con Colui, di cui fu detto «Eeco
Puomol». In Lui potra fissare il suo sguardo e abituarsi a riconoscere il
mistero, svelando ¢ scoprendo che mediante quel Volto si entra in un dia-
logo misterioso con il Padre. E il Padre, infatti, che nei suoi disegni imper-
scrutabili si pone altorigine e alla fine di ciascuna persona umana, creata
in Cristo e chiamata ad una pienezza di comunione. Sta qui il mistero di
ogni persona.

Riconoscere il valore della persona, amata da Dio propter se ipsam
nell'identico istante della sua creazione, non implica solo la libertd del
soggetto che conosce, ma anche la sua stessa capacita di amare, la sua stes-
sa persona e affettivitd: perché «si scopre la persona solo quando si ama»,
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6 Editoriale

diceva Max Scheler. E nell’esperienza dell'amore che si rivela il significa-
to originario di ogni persona concreta, come irripetibile e insostituibile.

11 nostro Istituto per Studi su Matrimonio e Famiglia ha gia dedica-
to spazio alla riflessione sul senso della vita umana e sull’originalita che la
caratterizza, nelle sue ripercussioni sulletica. Frutto di questo studio in-
terdisciplinare & stata la pubblicazione del volume Quale vita? La bioetica
in questione, pubblicato da Mondadori nel 1998 e presentato in questo
numero dal suo curatore, A, Scola. Ciononostante & sembrato convenien-
te dedicare un numero all’approfondimento del valore della persona
umana, nella condizione in cui le qualitd umane che caratterizzano la per-
sonta appaiono diminuite, nascoste o assenti. Vari specialisti hanno indica-
to prospettive diverse per addentrarsi nel mistero della persona, quando i
volto umano & velato.

D. L. Schindler, di Washington D. C., mostra in qual modo la visio-
ne tecnologica della cultura deve essere integrata nell’ordine della crea-
zione, inteso come un ordine di amore. Da parte sua, M. Bordoni, di Ro-
ma, mette in rilievo il ruoclo centrale che occupa il volto sofferente di Cri-
sto per la comprensione dell’uomo e come in Lui ogni uomo possa incon-
trare la veritd di se stesso.

I’ambiguitd dell’eugenismo, che la societ attuale professa e provo-
ca, & denunciata dal Ph. Caspar, di Bruxelles, mediante un’analist storica
di questa pratica e delle sue ripercussioni nelle odierne nazioni occidenta-
li. C. Bresciani mette in evidenza le carenze metodologiche della bioetica
procedurale contemporanea, nel suo approccio alle cosiddetie “situazioni
di frontiera” dell’'umano. Nel suo contributo si offre il superamento di tali
ambiguitd, mostrando I'originalitd che suppone 'vomo e, ad un tempo, la
relazione che mantiene, in riferimento alle condizioni contingenti che lo
circondano.

Il numero raccoglie anche, nella rubrica «In rilievos, diversi studi
di interesse attuale: L, Melina stabilisce i punti di contatto tra le encicliche
Veritatis splendor e Fides et ratio, mettendo in rilievo Poriginalita della ve-
ritd etica. P. Donati analizza I'intento della ricostruzione laicista della fi-
gura del padre e mostra U'apporto che vi da il cristianesimo, integrando la
paternita nella famiglia. R, Maas propone un saggio sulla vocazione della
donna nella riflessione di Edith Stein. . M. Granados evidenzia I'integra-
zione e I'armonia della riflessione sull’etica sessuale, realizzata da Giovan-
ni Paolo I A. Holgado mette in luce il valore del pensiero teologico bo-
naventuriano sul cristocentrismo delle virtiy, per 'attuale rinnovamento
della teologia morale. J. Pérez Addn chiarisce la concezione di famiglia,
che & sottesa tanto al modello neodlassico di economia quanto al modello
socioeconomico, in cui la famiglia & vista come vero soggetto.

1 volume si conclude con la rubrica «Nota criticay, in culi si offrono



Editoriale 7

mnanzitutto due importanti risultati dell’“Area internazionale di ricerca
sullo statuto della teologia morale fondamentale™: si tratta della cronaca
del Colloquio, svoltosi a Roma nel novembre 1998 e di cui sono gia stati -
pubblicati gli Atti, e della presentazione della nuova edizione delle “Tesi e
questioni sullo statuto della teologia morale fondamentale”. Viene anche
pubblicato lintervento di A. Scola, che presenta il volume da lui stesso
curato Quale vita? La bioetica in guestione.

In definitiva, si tratta di un numero che intende afutare a svelare il
volto umano 13 dove la debolezza lo nasconde. E nella fragilita del “pin
piccolo” che anche il Signore, Giudice della storia, si nasconde; & di qui
che Colui, “le cui ferite ci hanno sanato”, viene incontro ad ogni uomo che
cerca di riconoscere il mistero e venerarlo.






IN MEMORIA DI ANGELO TOSATO

I 30 aprile 1999 don Angelo & improvvisamente scomparso, Noi
che gli eravamo legate da un profondo affetto, oltre che da un legame fa-
migliave, e che in lui avevamo un sicuro punto di riferimento, abbiamo
scelto di ricordarlo utilizzando una biografia da hul stesso preparata, solo
un paio di anni fa (in occasione della pubblicazione del volumetto di D.
Antiseti, Cattolici a difesa del mereato, Totrino, SEI, 1995), E un’autentica
riflessione sul suo petcorso umano, ctistiano e scientifico, prematuramen-
te interrotto nel pieno del suo svolgimento.

ANGELO TOSATO, biblists

Nasce a Venezia il 29 dicembre 1938. Riceve la sua prima e basilare
formazione religiosa, civica e scientifica in casa, alla scuola del padre, Egi-
dio Tosato: uomo di rigorosi principi cristiani, insigne giurista {ordinario
di Diritto pubblico presso le principali universit italiane] e statista [uno
dei Padri della costituzione italiana e uno dei governanti negli anni della -
ricostruzione].

Comptuti gli studi liceali a Roma (Liceo Tasso, 1954-1957), intra-
prende studi giuridici presso 'Universita la Sapienza di Roma (1957-
1960), studi filosofici e teologici presso la Pontificia Universith Gregoria-
na (1960, licenza in filosofia; 1964, licenza in teologia). In questi anni si ri-
velano molto importanti, per la sua formazione intellettuale, soprattutto i
corsi e i seminari di Bernard Lonergan, S.J, [uno dei massimi pensatori di
questo secolo]; per la sua formazione ecclesiale e sacerdotale, le sessioni
conciliasi del Vaticano II, cui ha il privilegio di assistere sin dall’inizio, as-
sieme ad altti pochi seminaristi, in veste (ufficiale) di “stenogtrafo”.

Sacerdote per la Diocesi di Roma (1963}, esercita il suc ministero
prima come vice-parroco (1964-1971), poi come assistente spirituale al-
PUniversita Cattolica di Roma (1972-1975). La lunga attivitd pastorale gli
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10 In memoria di Angelo Tosato

consente di constatare I'inadeguatezza del modo in cui vengono proposti
il messaggio e I'insegnamento cristiani — in larga misura ripetizione di ste-
reotipi lontani dal linguaggio, dalla sensibilita ¢ dalle problematiche dei
contemporanei —, ¢ quindi di sperimentare tutta Purgenza di muoversi
sulla linea dell’«aggiornamento» promosso nella chiesa cattolica da Gio-
vanni XXIII e deliberato dal Vaticano IL Deluso dalle improvvisazioni
dei propugnatori del nuovo, € amareggiato dalla svolta di stampo conser-
vatore — opposte tendenze che paiono tradire entrambe la lettera e lo spi-
rito del Concilio —, sente profondamente l'esigenza di riandare alle fonti
cristiane, con un approccio diretto delle testimonianze originali: capire
meglio Pevento cristiano nella genuinitd delld sua comparsa e del suo pri-
mo sviluppo come presupposto di una sua fedele attunalizzazione.

Incoraggiato dai suoi maestri gesuid, riprende quindi lo studio del-
le lingue bibliche e avvia una tesi di ricerca scritturistica (sulla metanoia,
sotto la direzione di P. Donatien Mollat, S.J.), che sfocia nel dottorato in
teologia alla Gregoriana (1972); diventa alunno del Pontificio Istituto Bi-
blico, avendo tra i suoi docenti i Padri Alonso-Schokel, De la Potterie,
Gilbert, Lyonnet, Martini, Vanhoye, conseguendo la hcenza in scienze bi-
bliche (1975). Particolare attenzione dedica alla conoscenza dell'ambien-
te gindaico al tempo di Geslt: quindi al’aramaico (la lingua patlata in
Israele a quell'epoca), e alle antiche traduzioni aramaiche della bibbia
ebraica (i Targumim, che aiutano a recuperare quale fosse il senso in cui it
testo sacto veniva inteso dagli israeliti a quell’epoca). Preziosa guida in
questi difficili studi & P. Roger Le Déaut (il rinomato specialista dell’ara-
maico targumico). Prolungati soggiorni a Gerusalemme permettono un
perfezionamento nelle lingue semitiche, la conoscenza dei luoghi biblici,
il contatto coi ritrovamenti archeologici (in specie quelli delle grotte di
Qumran). Gl studi scritturistici all’Istituto Biblico proseguono fino al
conseguimento del dottorato {1982, sumima cum lande, con una tesi sull'i-
stituto matrimoniale nell’ A.T., direttore Le Déaut).

. Comincia nel frattempo (1976) Pattivita di docente: presso I'Uni-
versitd Lateranense, quale incaricato del corso di Storia della Chiesa anti-
ca; presso la Gregoriana quale guida di seminari scritturistici; presso Fl-
stituto di Spiritualitd della Gregoriana quale incaricato di un corso su “I
discepoli di Gesti”, Dal 1985 & professore all'Istituto Giovanni Paolo II
per Studi su Matrimonio e Famiglia (prima come incaricato; poi, dal 1988,
come straordinaric; dal 1990, come ordinario) e contemporaneamente al
Pontificio Istituto Biblico, incaricato prima di aramaico biblico, poi di
storia delle istituzioni dell’A.T. (trattando, ad anni alterni, delle istituzioni
familiari, politiche, economiche, religiose), a partire dal 1998 anche del
Corso di Testi Matrimoniali (Antico Testamento e Qumran). Nel 1981
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viene annoverato tra i consultori della Commissione Pontificia “De reli-
gione iudaica”, presso il Segretariato per 'Unitd dei Cristiani.

L attivita di studioso e di docente ha dato luogo a una lunga serie di
pubblicazioni in campo biblico, di carattere altamente scientifico, e ricche
di implicazioni per la dotttina e le istituzioni cristiane. Ne segnahamo qui
alcune. Del 1975, su Révista Biblica Italiana, & il saggio sulla metanoia neo-
testamentaria [che rovescia I'interpretazione allora in voga, e mette in fu-
ce i difettl di impostazione degli articoli del Theologisches Worterbuch
zum Nesen Testament];, del 1979, in Lateranum, il saggio sulle radici gin-
daiche del cristianesimo [che precisa i contenuti del “grande patrimonio
cotnune” su cui pud poggiare e svilupparsi un fruttuoso dialogo tra le due
religionil; del 1983, in Studia Aunselmiana n. 87 (Atti del I Congresso In-
ternazionale di Liturgia), il saggio sul sacramenti dell'iniziazione cristiana
[che chiarisce, alla fuce della prassi giudaica, I'originaria funzione di Bat-
tesimo e Confermazione, e il corretto rapporto di complementarieta che
lega uno all’altral; ancora del 1983, in Sangue e Antropologia Biblica (At-
ti della I settimana di studio, a cura di F. Vattioni), il saggio sull’antica
concezione — sia giudaica, sia greca — del processo generativo umano
[che mette in Iuce le connessioni di dipendenza, tuttora in parte esistenti,
di istituziond sociali {p. es. quelle relative alla condizione femminile) e di
temi dottrinali (p. es. quello circa il “peccato originale”}, dalle conoscenze
imperfette di una cultura primitiva, condivisa dalla Bibbia e perpetuatasi
per suo tramite]; del 1992, in Anthropotes, il saggio sul metodo dell’inter-
pretazione biblica [che rende conto di come la Chiesa cattolica abbia
adottato e debba ormai praticare il metodo storico-critico, e illustra con
un esempio. (I'abbandono dell’obbligo biblico di sottomissione della mo-
glie al marito e I"assunzione dell’obbligo moderno della parit3 tra i coniu-
gi) le enormi potenzialitd di innovazione che il nuovo metodo comporta
per la teologia e la pastorale].

Ma 'ambito in cui maggiormente & venuta esplicandosi la sua ricer-
ca & quello della storia delle antiche istituzioni giudaiche e delle prime
istituzioni cristiane: vuot familiari, vuoi politiche, vuoi economiche.

{1) Quanto alle istituzioni familiari, segnaliamo due libri (esauriti):
Il matrimonio nel giudaisno antico e nel nuovo testamento (Roma, Cittd
Nuova, 1976) e Il matrimonio israelitico. Una teoria generale (Analecta Bi-
blica, 100; Roma, Biblical Institute Press, 1982) [essi mettono in luce le ra-
dici giudaiche e, pilt in 13, veterotestamentarie dell'istituto matrimoniale
del primo cristianesimo, scoprendone valori e disvaloril; e, da ultimo, il
saggio “Listituto famigliare dell’Antico Israele e della Chiesa primitiva”,
in Anthropotes, 1997. A loro accompagnamento, tra i numerosi approfon-
dimenti specifici, si ricordano: (a) saggi filologici [sul linguaggio matri-
moniale veterotestamentario, in Aunali dell'Istituto Orientale di Napoli
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del 1983; sul significato dei termini ‘almanab (“vedova®), ‘almanut (“ve-
dovanza”}, in Bibbia e Oriente del 1983]; (b) saggi esegetici, relativi a pas-
si particolarmente rilevant per il tema matrimoniale [su Mt 1,19, su Lev
18,18 e su Gen 2,24, in inglese, rispettivamente in Catholic Biblical Quar-
terly del 1979, del 1984 e del 1990; su di un frammento ancora inedito pro-
veniente dalla IV grotta di Quenran, in Biblics del 1993]; {c) saggi relativi
ad alcuni aspetti istituzionali [circa il consenso mattimoniale di figli e fi-
glic di famiglia, in Studia et Documenta Historige et Iuris, del 1985; circa il

trasferimento dei beni che avviene con il matrimonio israelitico, in Bibbiz "

e Oriente del 1985,

{2) Quanto alle istituzioni politiche, segnaliamo gli scritti: su Gesit e
gli zeloti, in Bibbia e Oriente del 1977; sulla teocrazia nell'antico Israele, in
Cristtanesimo nella Stovia del 1987; sulla concezione politica del Cronista,
in Ricerche Storico-Bibliche del 1989; sul problema del potere politico per
gli Israeliti al tempo di Gesty, in Estudios Biblicos del 1990.

(3) Quanto, infine, alle istituzioni economiche, segnaliamo il libro
Economia di mercato e cristianesimo (Quaderni del Centro di Metodolo-
gia delle Scienze Sociali, LUISS, Roma, Borla, 1994) [raccolta di quattro
saggl, il primo, “Cristianesimo e mercato”, un riesame critico della lettura
fatta da Ludwig von Mises del passi evangelici attinenti 'econotnia, allora
inedito; ghi altri tre, “Cristianesimo e capitalismo (il problema esegetico di
alcuni passi evangelici)”, “Il Vescovo & economista?” e “Magistero ponti-
ficio e Sacra Scrittura”, edizioni tivedute di lavori pubblicati in preceden-
za] e il saggio “Il Vangelo ¢ la ricchezza (per la fuoriuscita dai luoghi co-
muni}”, pubblicato nel volume Efica cattolica e societd di mevcato, Venezia
Marsilio, 1997, Semprte in materia di economia e Sacra Scrittura, a Tosato
va anche il merito di aver promosso la pubblicazione in Iralia de] libro di
M. Novak, Lo spirito del capitalismo democratico e il cristianesimo {Roma,
Studinm, 1987), e di avero munito del supporto biblico di cul era carente.

La direttiva fondamentale di tutti questi studi & unica: cogliere non
soltanto il «che cosay, ma anche «i! come» e il «perchés; e clog, attraverso
quale processo storico, in quali situazioni ambientali, per rispondere a
quali esigenze e con quali condizionamenti culturali abbiano preso forma
" i modelli sociali biblici. E il fine della vasta ricesca sembra questo: fornire
i prolegomeni necessari, da urn lato alla elaborazione di ui fedele, iltumi-
nato e benefico insegnamento sociale della Chiesa, dall’altro a una rifles-
sione sulle forme istituzionali storiche della Chiesa stessa.”

Sempre attenendosi alla direttiva fondamentale dei suoi studi, An-
gelo Tosato aveva recenterente ultimato tre contributi ad altrestante rac-
colte di seritti: sul primi sichiami di Paolo in tema matrimoniale, sui reati
matrimoniali denunciati in 4QMMT e su Le 20, 34-36, tutti in corso di
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pubblicazione. Pute in corso di pubblicaziene & Uintervento su Vangelo e
libertd, tenuto ad un Convegno organizzato nell’ottobre 1998 dalla Facol-
ta di Scienze Politiche dell’Universitd di Siena in tema di Liberalismo e
Cattolicesimo. Pochi giotni prima della sua scomparsa, aveva terminato
un lungo saggio su Lo statuto cattolico della interpretazione della Bibbia,
nel quale riteneva di aver raccolto le riflessioni di lunghi anni di studi
biblici. ' '

In epigrafe ad un lavoro recente Angelo Tosato esprimeva cosi il
suo intendimento: «in modo da compiere.,. il ministero che ho ricevuto
dal Signore Gest, di attestare il vangelo della grazia di Dio» (Paolo in Az
20,24),

La sorella, Maria Livia Tosato
La nipote, Monica Lugato

Angelo Tosato
ELENCO DELLE PUBBLICAZIONI
1, “Per una revisiéne degli studi sulla metqnofa neotestamentaria”, Révista Bi-
bliva Italiana 23 (1975} 3453, ‘

2. “U bastesimo di Gesit e alcuni passi trascurati dello Pseudo-Filone”, Biblica
36 (1975} 405-409.

3. “La concezione giudaica del matrimonio a! tempo di Gestt”, Laferanum n.s.
42.(1976) 5-33.

4, Il matrimonio nel giudaismo antico ¢ nel Nuovo Testamento, Roma; Citta
Nuova, 1976.

5. “H battesimo di Gestt e le Odi di Salomone”, Bibbia ¢ Oriente 18 (1976)
261-269,

6. “Gesire gli zeloti alla Iuce delle Odi di Salomone”, Bibbia ¢ Oriente 19 (1977)
145-153,
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ARTICOLI

- Davip L. SCHINDLER, The Meaning of the Human in a Technological Agé:
Homo faber, Homo sapiens, Homo amans

L’atticle argumente que toute “fabrication” révéle le visage de I'étre
humain au fur et 4 mesure qu’elle soit intégrée dans ce qui est toujours le
caractére plus primitif de la nature comme é&tre-de-Dieu intégré, qui est
dans une nature comprise comme création, ou de nouveau dans un ordre
créé compris comme un ordre de Pamour. Larticle développe contre
I'horizon de Fincessante “technologisation” de la culture, comme com-
prise en méme temps par ceux qui la défendent (utopiques) (K. Kelly) et
par ceux qui la critiquent {H. U. von Balthasar, G. Bernanos). Explicite-
ment, on essaie de clarifier la nature des insuffisances de la vue tradition-
nelle que “le faire” est principalement une question de pouvoir (au sens
moderne), et que la technologie est déja neutre “en elle-méme” — que des
problémes qui touchent la technologie, en d’autres mots, surgisse d’abord
comme une fonction de comment la technologie est utilisée.

Llariicolo sostiene che il “fare” rivela il volto dell'umano solo in
quanto & integrato in guella che & la caratteristica piyy primitiva della naty-
ra, quella dellessere integrata dal “divenive di Dio”, cioé in una natura
compresa come creqiione, 0 ancord in un Ovdine creato compreso cowmre
un ordine di amore. Larticolo si sviluppa contro i fondamenti della cre-
scente “tecnologiviazione” dells cultura, cosi come viene intesa da en-
trambi i suoi (utopici) difensori (K. Kelly) e dai suoi critici (H. U. von Bal-
thasar, G. Bernanos). Specificamente, si cerca di chiarire la natura dell's-
nadeguatezza della visione convenzionale secondo la quale il “fare” & pri-
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marviamente una questione di potere (nel senso moderno), e che la tecno-
logia & innanzituito “in se stessa” neutrale, cioé che ¢ problemi riguardo
alla recnologia, in altre parole, sorgono innanzitutto come una funzione di
come la tecnologia é usata.

MarcrLLo BornoNt, If volio velato di Cristo

L’auteur commence son article introduisant le lecteur dans la pro-
blématique du temps de la postmodernité, oti ’homme perdant la capaci-
té de se rencontrer avec Dieu, perd aussi la capacité de reconnaltre la véri-
té sur lui-méme. Comment peut-il se retouver? La réponse se trouve dans
la personne de Jésus-Christ, le Crucifié, lequel est, au méme moment, la
révélation du visage divin et du visage humain. Le visage du Crucifié peut
&tre pour nous un scandale, va gqu’avec lui est renversée la logique du
monde ol le vainqueur est le plus fort. Ici ¢’est un homme mourrant... Qui
meurt, dit-il, par amour. Seul un amour tout-puissant peut cependant se
donner entiérement ! Voici ot 'homme peut se retrouver. Dans le visage
du Christ souffrant qui dévoile la vérité sur 'homme, qui met Phomme
sous le “jugement” de cette vérité, mais qui lui donne aussi I'espérance,
parce que Dieu se faisant un de nous, fait que nous aussi puissions devenir
“dienx”, Le Christ souffrant est le Christ solidaire, présent aux cotés de
chacun de ceux qui souffrent la maladie du péché.

The author begins bis article introducing the veader into the pro-
blem of the postmodern times: man, in losing his capacity to encounter
God, also loses the capacity to recognize the truth about his own self. How
cant he find bimself again? The answer is found in the person of Jesus
Christ, the Crucified, who is, at the same time, the revelation of the divine
face and of the buman. The face of the Crucified could scandalize us,
given that it upsets the logic of the world, in which the one who conquers
is the one who is the strongest. Here there is a man dying.. Who dies,
says He, out of love. But only an ommipotent love can give itself entively!
And this is where man can find bimself again. In the face of the suffering
Christ, who unveils the truth about man, who sets man under the “judge-
ment” of this truth, but who also gives bim hope, because God, by making
bimself one with us, makes us also able to become “god’. The suffering
Christ is in solidarity with, s close to anyone suffering from the illness
of sin.
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PurLive CASPAR, Participacion ou exclusion bier et aujourd’ bui

L’attuale crescita di interesse per l'integrazione sociale delle perso-
ne mentalmente ritardate & incoraggiante, Questo tuttavia non deve farci
dimenticare P'antica tentazione di eugenismo che ritorna oggi in forza.
Gi le civiltd greca e romana abbandonavano alle fiere selvagge 1 neonati
giudicati troppo deboli o malformati. Ma anche in seguito la questione
dell’handicap non & mai stata oggetto di una riflessione approfondita. I
ritardo mentale entra nella patologia nel diciannovesimo secolo, ma la so-
cietd ha voluto soprattutto proteggersi dai malati mentali, particolarmen-
te con la sterilizzazione obbligata. A partive dal 1938 la Germania nazista
strutturd un’organizzazione segreta per 'eutanasia sistematica dei ritar-
dati mentali e delle persone malate sopra i cinque anni. Oggi 'eugenismo
assume nuove forme, assieme all’eutanasia, soprattutto nel quadro delle
scienze medico ~ biologiche, sprovviste di una riflessione etica rigorosa.
Mentre Pessere manchevole & soppresso si cerca di “produrre” 'embrio-
ne perfetto. Lasciando fare, gli Stati occidentali contraddicono i valori
stessi a cui si richiamano e si assumono il rischio di un nuovo totalitarismo.

The current renewal of interest in the social integration of mentally
retarded people is -encouraging. However, the ancient temptation of
eugenics cannot be forgotten, which returns today in force. In the past, the
Greek and Roman civilizations exposed their too feeble or misformed
newly born children to the wild beasts. In truth, the handicap question has
never been an object of deep reflection. Mental vetardation enteved into
pathology in the 19th century, but society wanted to protect itself from
mental maladies, in particular by tnvoluntary stertlization. In 1938, Nazi
Germany set up a secret organization to systematically euthanize mentally
retarded and sick people over five years of age. Today, eugenics takes on
new forms, with eutbanasia and, above all, in the medical-bicethic scientif-
ic fields, whick lack risorous ethical reflection. The deficient being is
suppressed and the search is on to “produce” the perfect embryo. With
their laissex-faire the Western Countries are contradicting the same val-
wes to which they put a clainm, and thus they run the risk of a new totalitarianism.

CARLO BRESCIANL, L'Humanum nelle situazioni di confine e la bivetica

L’article entend analyser de maniére critique Ia carence méthologi-
que philosophico-anthropologique de l'actuelle approche de la bioéthi-
que aux situations ainsi dites de frontiére de I'étre humain: embryons,
états végétatifs persistants, stades terminaux. Flle se pense comme éthi-
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que tendue 4 stabiliser des points de rencontre entre les diverses prospec-
tives morales présentes dans la société, retient impertinent quelque réfé-
rence & des prospectives religieuses pous la détermination du sens du vi- -
vre et de I'agir humain, et exclue, done, quelgu’interrogation sur P'étre de
I’homme et sur le sens du vivre et du mourir. Elle se construit comme éthi-
que precédurale tendue 4 sauvegarder la maximale libertd d’action des
personnes capables de consensus, sans une adéguate critique épistémolo-
gique du réductionnisme scientifique qui ne permet de cueillir la réalité
humaine dans son intégralité et qui porte 4 lui atiribuer une valeur en rela-
tion aux conditions contingentes de son se donner physico-corporel et
aux qualités qui le cantonnent. Encore une approche diverse au sujet hu-
main si on veut cueillir son excédent en comparaison des conditions
physico-biologiques de son se donner, Clest seulement cueillant jusgu’au
fond un tel excédent que P'on trace un correct rapport moral avec la vie
humaine également dans les états de frontiére.

The article intends to critically analyze the philosopbical-anthropo-
logical deficiency in method of the actual approach of bivethics to the so-
called situation of the boundaries of being human: embryo, persistent ve-
getative states, terminal stages. This is thought of as a tight ethic to establish
meeting points between the diverse moral perspectives present in so-
ciety, considering impertinent any referral to religious perspective for the
determination of the sense of living and buman action and excluding, there-
fore, any interrogation about the being of man and bis sense of living
and dying. It is constructed as a tight procedural ethic to preserve the ma-
ximum freedom of action of persons capable of consent, without an ade-
guate epistemological critigue of the scientific reductivism that does not
permit one to grasp the buman veality in its wholeness and that leads to
thems atiribute value only in relation to the contingent conditions of bis
physical-corporeal giving himself or to the quality that it connotates. A
different approach to the buman subject is requived if it is desived that bis
excess is grasped in vespect to the physical-biological conditions of bis gi-
ving of himself. Such excess is only grasped in the end that emerges-as the
correct moral rapport with the buman life, also in the states of limitation.



Sommari _ 23

IN RILIEVO

Lvio MELINA, «Veritd sul benes, Razionalitd pratica, etica filosofica e teo-
logia morale. Da “Veritatis splendor” a “Fides et ratio”

FR reconnalt un rapport biunivoque entre liberté et vérité, qud
atteint son sommet et se comprend en plénitude dans la rencontre avec
le Christ, La vérité de laquelle on parle est une vérité “sur le bien”, elle
est la “vérité sur le bien de la personne”. La connaissance du bien moral
est une connaissance a lorigine de nature pratique, dans la quelle la li-
berté est compliguée dans sa perception. Ici s'ouvre pour la théologie
morale la prospective de I'éthique thomiste des vertus. En elle, la de-
mande fondamentale est que la vie soit vraiment bonne et digne de la
personne. Le dynamisme de la raison pratique, acquiert son accomplis-
sement dans le Christ. En Lui, jaillit 1a vérité sur le bien de la personne,
appelée 3 la communion avec Dieu dans ’'amour. La prospective de 'é-
thique des vertus pourrait ainsi se réaliser théologiquement dans la for-
me d’un “christocentrisme des vertus”, et en lui, les vertus humaines ne
seraient pas abolies, mais soutenues et perfectionnées par les vertus in-
fuses, sans devenir superflues. La singolarité personnelle de la vérité
morale est aussi pleinement réalisée dans la “sequela Christi” : la con-
tingence des appels, exige une valorisation de la verty de prudence : el-
le est une prudence “en Christ”, participation réelle & sa sagesse, & tra-
vers les dons de I'Esprit. '

FR recognizes a bi-univocal rappore between freedom and truth
that becomes greatest and is veally understood in fullness in the encoun-
ter with Christ. The truth of which is spoken is a truth “of the good”, it's
the “truth of the good of the person”. The knowledge of moral good, that
should be freely carvied out, is a knowledge originally practical, in which
freedom is complicated in its perception. Here opens for moral theology
the perspective of Towstic ethics of the virtues. In it, the fundamental
guestion is which life is truly good and worthy of the person. The dyna-
mism of practical reason, acquives its completion in Christ. In Him the
truth springs forth of the good of the person, called to conumunion with
God in lpve. The perspective of the ethic of the virtues could in this way
be theologically realized in the form of @ “Christocentrism of the virtues”,
and in this, the human virtues would not be destroyed, but sustained and
perfected by the infused virtues, without beconung superfluous. Also the
personal singularity of moral truth is fully realized in the “follower of
Christ”: the civcumistance of the appeals requires a evaluation of the vir-
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tue of prudence: it is a prudence “in Christ”, a real participation in his wis-
dowm, by way of the gifts of the Spirit.

PierPAOLO DONATI, La paternitd nella soctetd complessa: contraddizion:
della moderniti e nuove esigenze

Through a well thought out analysis P. Donati brings us to the otigin of
the crisis of paternity in ous society and proposes a way out through a com-
mon conquest of a new father figure. Donati states that the paternal crisis is
linked to two significant events: the lay culture’s rejection of the Christian vi-
sion of the Father, and the rejection of the Freudian symbol of the paternal i-

gure as repressive authority. As a result we find ourselves today in an ambiva-
lent movement: there is, on the one side, the creation of a soclety without fa-
therhood, and on the other, the desperate need for a new father figure. Qur
society cannot respond to this need without rediscovering and embracing the
Christian vision of the father. It helps in constructing the true identity of the
father, not as the symbol of authoritarianism and repression, but as a helping
authority. Someone who generates and reats according to a relational pedago-
gy. But to give meaning to this paternity, the family first needs to be found
again. Additionally, the father figure has always been important for the socia-
lization, growth and psychological stability of children. If the mother does as-
sume the symbolic generative and emotive matrice, the father plays a psycho-
logical, cultural and social role, without which, the children can never reach
full maturity.

A travers une analyse poussée, P. Donati nous fait remonter aux origines
de la crise de la paternité et nous propose une issue de secours dans la conguéte
commune d'une nowwelle figure du pére. Cette crise est lide 4 deux dvénements
significatifs : le refet par la culture latciste de la vision chrétienne du Pére, et le
refus pas la symboligue frendienne de la figure paternelle assimilée a une autori-
té répressive, Le résultat est gue nous sommes aujourd bui dans une dérive bisio-
tigue avec une ambivalence : d'un c1é la création d'une société sans pére ; et de
Lautre un besoin désespéré d'une nowvelle figure du pére. Notre société ne peut
plus répondre 4 ce besoin sans la redécouverte et laccuei] de la vision chrétienne
dus pére. Elle aide & construire l'identité vraie du pére, nan comme le symbole de
L autoritarisme et de la répression, mais comme une autorité promotionnelle, ce-
lui qui géneére et fait cro”tre d travers une pédagogie velationnelle. Mais pour
donner sens @ cette paternité, encore faut-il auparavant retroyver lg famille.
Afoutons que la figure du pére a toujours été importante pour la socialisation, la
croissance et ['éguilibre des enfants. Si en effet la widre assume la matrice symbo-
ligue générative et émotive, le pére joue un rble psychologique, culturel et social-
sans lequel la vrate matuvation des enfants w'arvive jamais.
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RosiN Maas, A Shelter for Unfolding Souls. Edith Stein on the Vocation of
Woman

L’auteur fait une belle présentation de la nature et de la vocation de
la fernme 2 partir des pensées d’Edith Stein. Certains courants du fémini-
sme moderne ont abouti & des conclusions esronées quant au role et 2 la
dignité des femmes dans la société. La vocation unique et universelle de la
femme quelle soit religieuse ou séculidre est d’étre épouse et mére. La
formation qui convient 2 I'une est convenable a 'autre, Mais I'idée d'une
unique vocation est déformée aujourd’hui. On présente les pensées d'E-
dith Stein sur la nature de la femme pour sortir des fausses conclusions
d’aujourd’hul, Tl note ausst, 4 propos de la nature donnée, que pour qu’el-
le grandisse dans autrement que dans P'auto-actualisation, la femme a be-
soin de la formation et de la protection & différents niveaux.

Lautore fa una bella presentazione sulla natura e la vocazione delle
downne basata sui principi di Edith Stein. Alcune corventi del femminismo
moderno banno tratto diverse conclusioni errate viguardo al ruolo e alla
digmid delle donne nella societd. L'universale ed umica vocazione della
donna, sia essa religiosa o secolare, é quella di essere sposa e madre, Quel-
la che & una formazione appropriata per le une, dovrebbe essere adatta
ugualmente per le altre. Ma [l'idea di wuna unica vocazione ¢ stata oggé di-
storta. 8i presenta il pensiero di Edith Stein sulla natura delle donne come
una via alternativa alle attuali conclusioni evrate. Egli nota ancora che per cre-
sceve nella natura data, in alive pavole per l'antorealizzazione, la donna ha
bisogio di formazione e protezione a diversi livellr

)

Jost MIGUEL GranaDOS TEMES, La “ética esponsal’ de Juan Pablo I

This work studies the catechetical messages of the Holy Father gi-
ven in the six cycles of the “Theology of the body”, It places a focused in-
terest on concrete man and illumines the meaning of the fullness of being
human. John Paul II, based in revelation, completes a theological study
that also embarks on an analysis from the anthropological-ethical point of
view. And it’s constituted in the key of integration and convergence wi-
thin Divine Revelation and the human experience. His reflections develop
the insertion of the sexual ethic in the profound understanding of man,
completing an in depth analysis of interpersonal love, understanding the
ethos of human sexuality within the human experience. In this way the
same existence of being human is demonstrated, image of God, creature
that participates in the divinity, falls from his dignity through sin, redeem-
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ed and newly elevated by Jesus Christ. His sexual ethic is spousal, it fi-
- ges-from love formed-in the beginning in the human-being;-ordered to
conjugal communion, love raised to its fullness in Christ.

Il presente lavoro studia le catechesi offerte dal Sommo Powntefice
nei cicli delle “Teologia del corpo”. L'autore focalizia intevesse sull'wo-
mo concreto e illuming il sentimento della pienexza dell'essere wmano.
Giovanni Paolo I, basandosi sulla rivelazione, realizza uw'approfondi-
mento teologico che porta avanti una analisi secondo il punto di viste an-
tropologico-etico e che costituisce una chiave di integrazione e conver-
genza tra la Rivelazione divina e lesperienza umana. Le sue riflessioni
svolgono [linserzione dell’etica sessuale nella comprensione profonda
dell'uomo, realizzando una analisi minuziosa dellamore interpersonale,
comprendendo Uethos della sessualitd umana all'inierno di un’esperienza
integrale. Per questa via si mostra infatti Iessenza stessa dell'essere uma-
no, tmmagine di Dio, creatura che partecipa della divinitd, caduta dalla
sua dignitd attraverso il peccato, vedenta e nuovamente elevata mediante
Gesér Cristo. La sua etica sessuale ¢ sponsale sorge dall amore inscritto sin
dal principio well essere umano, ovdinato alla comunione coniugale, ed
elevato alla pienezza in Cristo.

ALrjanDRO HoLGapo, Cristocentrismo de las vivtudes cardinales: De la
imttacién a la participacion, segdn S. Buenaventura (prima parte)

In the realm of the renewal of moral theology, as second science in
relation to Christology-Soteriology (Gracia), we ask Saint Bonaventure,
“How is the centrality of Christ articulated in the moral action of being
human (electio)? An itinerary through his work raises us to understand
his Christocentric conception of the virtues, also the cardinal {virtues).
For this reason, we proceed from his notion of virtue in relation with
grace and in the dynamic mark of “opus retificationis”. In a synthetic vision
we present the origin, information, and connection in Christ of the cardi-
nal virtues; to that is added the symbolic perspective of St. Bonaventure
regarding the theme. In this way he offers us some conclusions as paths to
follow for a deeper appreciation of the relation Christ-morality. In this, in
(is?) the key of participation in the virtues of Christ, by work of the Holy
Spirit.

Nell ambito del vinnovamento della teologia morale, come scienza
seconda rispetto alla cristologia-soteriologia (Grazia), ¢ interroghiamo
come S. Bonaventura articolf la centralits di Cristo nell’azione morale del-
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Pessere umano (electio). Un dtinerario attraverso la sua opera ci porta a
comprendere la sua concerione cristocentrica delle virts, specialmente
quelle cardinali. Attraverso guesto procediamo quindi alla nozione di vir-
t in relazione con la grazia e nello sforzo dinamico dell’ «opus rectifica-
tionis», In una visione sintetica presentiamo Forigine, Uinformazione ¢ la
connessione in Cristo delle virti cardinali, da cui si guadagna la prospetti-
va simbolica di'S. Bomaventura su questo tema. Infine offriamo alcune
conclusioni come piste per seguive, approfondendols, la relazione Cristo-
morale. E questo, in chisve di partecipazione alle virtn di Cristo, per ope-
ra dello Spirito Santo.

Jost Perez ADAN, Sociveconowmia y familia

Two fundamental errors are committed in the interpretation of the
tamily according to the neoclassic scheme of modetn economy, in which
family relations are determined by a give and take contract: on the one
hand, the basing of its unity on the power of decision is excluded; and, on
the other hand, this vision of the family is deprived of its social function.
The “social-economic” option, which values the family as a true subject, is
offered in response to this interpretation.

Linterpretazione della famiglia nello schema neoclassico dell’eco-
nomia moderna, secondo il quale le relaziont familiari vengono ricalcate .
seguendo il gioco del mercato, commette due ervori fondamentali: da un
lato si esclude da sola dal fondare I'unité nel potere della decisione, dal-
Paltro lato questa visione dells famiglia risulta privata della sua funziona-
litd sociale. Di fronte a guesta interpretazione si offre Papzione “socioéco-
nowmica”, che considera la famiglia come autentico soggetto.

NOTA CRITICA

Livio MELINA-JuAN PEREZ SOBA-JOSE NORIEGS, Tesi ¢ guestioni circa lo
' statuto della teologia morale fondamentale

The crisis of current moral theology comes from a double rupture:
between faith and morals, and between freedom and the truth as indica-
ted by Veritatis splendor. In the face of this crisis an articulated path of so-
lution capable of integrating these aspects is offered, which overcomes the
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consequences brought about by the ruptures, such as legalism at the phi-
losophical level and extrinsicism at the theological level. The fundamental
lines of the proposal are the value which moral reflection has for the expe-
rience of love as the origin of the whole moral dimenston and its being ma-
de concrete in the encounter with Christ, From both of these elements are
integrated the question of the virtues, the truth about the good, the nature
of the person and his actions, the salvific relevance of moral action, and
the Christological foundation.

Davanti allz crisi della teologia wrorale attuale, motivata da una du-
plice rottura, tra fede e morale e tra libertd e veritd ~ come @ stato segnalato
dalla Veritatis splendor ~ si offre un cammino articolato di soluzione che
sia capace di integrare gli aspetti segnalati superando le conseguenze a cui
hanno portato tali roituve, quali il legalismo a bvello filosofico e [estrinse-
cismo a livello teologico. Come linee fondamentali di tale proposta si incon-
trano il valore che occupa nella riflessione movale lesperienza dell amore
come origine di tutto il dinamismo movale e la sua realizzazione nell'incon-
tro con Cristo. A partive da entrambi gli elementi si vanno integrando la
questione delle virts, della veritd sulla bonts, della natura della persona e i
suoi atti, della rilevanza salvifica dell’azione movale e del fondamento cri-
stologico. ‘
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THE MEANING OF THE HUMAN
IN A TECHNOLOGICAL AGE

Homo faber, Homo sapiens, Homo amans

David L. Schindler®

«The realm of the born — all that is nature — and the realm of the made -
all that is humanly constructed ~ are becoming one. Machines are beco-
ming biological and the biological is becoming engineered... Images of a
machine as organism and an organism as machine are as old as the first ma-
chine itself. But now those enduring metaphors are no longer poetry, They
are becoming real - profitably real (1)... Our future is technological; but it
will not be a world of gray steel. Rather our technological future is headed
toward a neo-biological civilization (2}... What the next century will really
usher in is hyperbiology: Synthetic Mice. Computer Viruses, Engineered
Genes. Industrial Ecology. Supervised Evolution. Artificial Life (But they
all are of one.) (183)... The hallmark of a neo-bioclogical civilization is that it
returns the designs of its creations toward the organie, again. But unlike
earlier human societies that relied on found biological solutions... neo-bio-
logical culture welds engineered technology and unrestrained nature until
the two become indistinguishable (471)...» (Kevin Kelly, Out of Control.
The New Biology of Machines, Social Systems, and the Economic World,
New York, Addison-Wesley, 1994).

«It may be that this Christian requirement to keep our divine childikeness
alive in all areas of our existence becomes more difficult the more technical
man seeks to shape and govern everything on his own. Materialisroe is not
alone in thinking that it can “redeem” man for itself through the dogma of
atheism. Positivism, too, has the same intention, and its dogma forbids eve-
ry truly philosophical question from being asked: it measures out the hori-
zon of reasonable thought solely on the basis of the surveyable “facts.” The
man who wants to attain to his puzzling origins and understand them can
do this only by making himself as he proceeds, and we are decidedly ma-
king great strides along this road of the “makeability of man”. Nothing,
compated to this, has ever more emptied the mystery of childhood of its
value, But the ideal of man’s self-fabrication is infallibly also his self-de-

* Professor of Fundamental Theology, John Paul 1T Institate for Studies on Marriage and Family,
Washington, D.C.
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struction — he becomes the Golem; and for this reason we may say that it is
in our time that the contrasting Christian leitmotiv of birth from God ~
the childhood in God of even adult, active and inventive man ~ attains to
its full and even increased validity (43-44)» (Hans Urs von Balthasar,
Unless You Become Like This Child, «San Francisco, Ignatius, 1991),

«It is a matter of indifference whether mass-man is liberal or totalitarian,
or whether he is trained on the American or the Russian model; on 2 mo-
ment’s notice one can be reduced 1o the other (547)... Mechanical civilization
attacks man inwardly in the manner of a vampire: “Tt will stop producing its
wares only at the moment it has succeeded in devouring all men. It will have
devoured them in the wars... by the heapful; but it will also have devoured
them one by one. It will have sucked them empty one by one of their marsow,
of their soul, of the spiritual substance that made them men” (543)... Man has
made the machine, and the machine has made itself man, by a sort of demonic
inversion of the mystery of the Incarnation. The misery and odium of the mo-
dern world... Is that it disincarnates everything it touches by accomplishing in
reverse the mystery of the Incarnation (543 )» (Balthasar, Bernanps: An Eeccle-
sial Existence, San Francisco, Ignatius, 1996»),

The puxtaposition of the three terms, faber, sapiens, amans, presents us
already with the core of our problem. Tt would seem evident that a making
that would truly serve humanity, and unveil the human, requires integration
with both wisdom and love. But what can this integration mean in a culture
whose making is conceived so pervasively as technological in nature?

The texts we have cited indicate radically different perceptions of
the situation at hand, On the one hand, Kevin Kelly, Executive Editor of
Wired, a popular American magazine of techno-culture, insists that the
fusion of the “botn” — “natural,” qrganic ~ and the “made” ~ artificial,
mechanical - is the key to our future and is to be welcomed rather than
teared. Contrary to the old mechanical world of clocks, gears, and predic-
table simplicity, with its tendencies toward control, our increasingly so-
phisticated technological civilization is able to give machines themselves
the features of life and organism, features identified by Kelly as autonomy,
adaptability, and creativity. The resuli is a culture whose creations will be
increasingly “out of control,” but such novelty and “blindness” is the law
of all “vivisystems”: highez-level complexities can never be inferred from

T Texts in quotation marks are from Bernanos. My interpretation of Bernanos follows closely that

of Balthasar.
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the parts out of which they have emerged (13}, Kelly assures us that the
scientists working to bring about this fusion of the “born” and the “ma-
de” are nonetheless intent upon “harnessing the laws of design so that or-
der can emerge from chaos, so that organized complexity», despite its ine-
vitable novelty and hence ‘blindness,’» can be kept from untaveling into
unorganized complications, and so that something can be made from no-
thing” (472}, In a word, the coming complete “technologization” of cultu-
re, the unity of “Bios” and “Technos,” signals not the death but the libera-
tion of freedom and indeed of the full meaning of the human.

‘Balthasar and Bernanos, on the other hand, view our culture’s increa-
singly pervasive technological mindset — the “makeability of man” — with
considerable concern. For Balthasar, the idea of “birth from God — the chil-
dhood in God of even adult, active and inventive man ~” is fundamental, for
Christianity and hurmanity. Linking our age’s materialism and positivism with
the loss of childlikeness, he says that nothing has ever emptied childhood of its
mystery so much as the technical man who seeks to shape and govern eve-
rything on his or her own. Indeed, elsewhere Balthasar uses the epithet “ar-
ma technica vacua” to characterize the disposition of the age2.

Bernanos is equally strong in his observations. Mechanical civiliza-
tion threatens to suck the spiritual substance, the freedom, out of men and
women. Man has made the machine, and the machine in turn has made it-
self man; and thus for Bernanos as for Kelly there is a fusion of the biologi-
cal-human and the mechanical, but in a way that eviscerates the human:
while Kelly argues that the fusion between Bios and Technos results in
Technos itself becoming more life-like, Bernanos suggests on the contrary
that this fusion results in life’s becoming mechanized. Indeed, the fusion
for Bernanos results in a kind of demonic inversion of the Incarmnation: in-
stead of divine-spiritual meaning (heaven) penetrating ever-mote fully in-
to the costnos {(earth), the cosmos becomes a reality made up ever more
exhaustively of external surfaces and quantifiable, manipulable bits of
stuff. The cosmos, in other words, becomes ever more dumb and abstract.

Bernanos describes trenchantly the mindset characteristic of such a
world, in terms of what he calls the “imbecile” — a concept which, accos-
ding to Balthasar, is now as fundamental for Christian social thought as
Kierkegaard’s “individual” or Dostoyevsky’s “humiliated and offended”
{cf. 358-368). Though there have always been imbeciles, “their dumbness
was somehow sheltered and neutralized by being contained within a very
broad social framework erected by the not-dumb, which imperceptibly
communicated even to the... the dumb a certain rightness and reasonable-
ness” {358). In the development of modern culture, in contrast, it is the im-

? Epilog, J. VERLAG, Einsiedeln/T'rier:, 1987, 8,



34 . David L. Schindler

beciles, according to Bernanos, who have gained the upper hand and who
now erect the framework for all (358),

What does Bernapos mean by “imbecile”? Imbeciles, he says, are
always half-cultured, They are never simple and rarely ignorant. The in-
tellectual by definition should be suspect. “For sure! When I say 'intellec-
tual’, I mean the person who gives himself this title by virtue of his accu-
mulated knowledge and degrees. I am obviously not speaking of the
scientist, the artist, or the writer... for whom intelligence is not a profes-
sion but a vocation... The intellectual is so frequently an imbecile that we
should always take him to be such until he has proved to us the contrary”
(364). The imbecile is particularly at home in the world of technology and
numbers. In such a world he can climb to very high positions withour gi-
ving away his half-culture. “To be informed about everything and hence
condemned to understand nothing — such is the fate of the imbeciles”
{(364). .

The mindset of the imbecile thus represents a new form of poverty
— a poverty of spirit — but a form of it whose radical sterility opposes it to
the ideals of the Gospel, “«Imbeciles do» not have at «their» disposal any
mental instrument allowing «thems to enter within «thernselvess. All
«they» can do is explore the surface of «their» own being” (363). They “are
made for only two dimensions: they know the third dimension of things «i.
e,, depth» as we know the fourth — by hearsay” (363). They firmly believe
in progress; this is how they come to terms with the problera of material
poverty and worldwide misery,

Bernanos, like Balthasar, insists that the only adequate response to
the mindset of the imbecile is the Gospel: “«o»aly the logic of the Beartitu-
des in the Gospel is capable of shatteting like glass the logic of the imbeci-
le” (364). At the heart of the Gospel lies a sanctity whose center is spiritual
childhood or divine childlikeness®. And the spirit of childhood is insepa-
rable from the spirit of poverty: “The poor and the children are those mo-
st privileged by the Beatitudes” (605). Thus for Bernanos a living Chri-
stian faith is the antidote: a Christian can be a brute, an idiot, or a fool,
“but he cannot be an imbecile through and through. I mean born Chzi-
stians, Christians from the Christian people, from Christianity, who grew
up free and whe fulfilled their existences” whole cycle of seasons whether
by sun or by rain,.. «I mean one for whom» the Gospel is more than an an-

> On the link berween sanctity, the Beatitudes, and the spirit of childhoed, cf. BALTHASAR, Ber-
nanos, 176; 188-189; 226; 317; 322-334. Thérese of Listeux and Joan of Arc, and indeed Charles Pé-
guy, play 2 central role for Betnanos in understanding this link,

* Thus BALT2ASAR: The spixit of childhood “can at no moment in the world’s history be disjoined
from the material reality of poverty or weakness that contains it: the existence of the poor and the
weak i5 the efficacious sign and, bence, the sacrament’, of poverty of spivit (Bernanos, 605).
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thology a selection from which is read out each Sunday: it is a reality that
permeates everything - laws, customs, efforts, and even pleasures” (359).

1

I have described at some length the positions of these three authors
to indicate the scope and indeed dramatic nature of the problem opened
up by the juxtaposition of the terms faber, sapiens, and amans. All three
authors agree that contemporary cylture is marked by a {growing) coinci-
dence of Bios and Technos. In what sense is this true, and does it signal
wisdom — an unveiling of the human {Kelly), or on the contrary imbecili-
sm — a veiling of the human (Bernanos)? Or is the judgment regarding
this coincidence extreme: too utopian, in the case of Kelly, and too pessi-
mistic, in the case of Bernanos? As is suggested by our opening guota-
tions, the answer to these questions turns above all on the natute of the di-
stinction between the “born” — being born from God — and the “made”
- being constructed by man, and of the relation between the two,

What I wish to argue is that making reveals the face of the human
only insofar as it is integrated into what is always nature’s more primitive
character as being-from-God — Integrated, that is, into a nature under-
stood as creation, or-again into a created order understood as an order of
love. While we must recognize an irreducible distinction between what is
given by God (the “natural”) and what is made by man (the “artificial”),
and indeed recognize within this distinction the eminent dignity of what is
made by man, we can nevertheless rightly do so only if we recognize at the
same time the anterior unity of all of cosmic being — of both the born and
the made — as creaturely.

We will understand “making” in terms of Pope John Paul IT's defi-
nition of “work”; work, he says, is “a *transitive’ activity, that is to say, an
activity beginning in the human subject and directed toward an external
object”™. Making is thus understood to include any human activity, ma-
nual or intellectual, insofar as it is directed toward the world and meant to
have some effect in the world.

The crucial principles for understanding such activity propetly are
summarized by the Pope:

As man, through his work, becomes more and motre master of the earth,
and as he confirms his dominion over the visible world, again through his
work, he nevertheless remains in every case and at every phase of this pro-

3 Labarenr Exercens, 4, 3.
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cess within the Creator’s original ordering. And this ordering remains ne-
cessarily and indissolubly linked with the fact that man was created, as ma-
le and female, ‘in the image of God’(LE, 4, 2).

In every phase of the development of his work mean comes up against the
leading role of the gift made by ‘nature,’ that is to say, in the final analysis,

by the Creator, At the beginning of man’s work is the mystery of creation
(LE, 12, 3)%,

Qur question, then, is this: how does the fact of creation, of being
made in the image of God, in Jesus Christ, affect the distinction between
“being” and “making,” and how, consequently, are we to distinguish pro-

)
petly and in the first instance a making that is wise from a making that is
“imbecilic”? ‘

But we need still to clarify further the precise sense of this question.
Kelly argues that we now have the ability to penetrate the world of “mat-
ter” in ways that bring its machine-like dimensions to life: we can harness
the stuff of the material-physical universe in ways that enable this stuff —
on its own terms, as it were — to replicate the living or indeed the human.
What. Kelly is talking about can perhaps be most dramatically seen in the
area of biogenetics: the manipulation of fetal stem cells for growth into va-
rious (human) organs, cloning, and so on’. It is not hard to see the poten-
tial dangers in such power, and many are understandably frightened by
this power when applied on the vast scale envisioned by Kelly. But the
point is that, to understand properly the nature of the problem evoked by
Kelly’s technological utopia, we need to go to the source of his original
confusion of Bios and Technos.

Key here is Kelly's sense of the orzginal autonomy and creativity of
Bios (“nature”) and indeed humanity itself: being the original maker of its
“order,” Bios eo #pso creates what is inherently novel, a something that
has, as it were, been made from nothing. In this sense Bios itself is already
“out of control™ as originally autonomous and creative, the movement
characteristic of life and human consciousness lacks any “centered” di-

. The Jarger theological contexs for the dignity of man and his or her work indicated hese is given
in Redensptor Howminis, 14, cited at the opening of Laborens Exercens: “man s the primary and fun-
damental way for the Church, the way traced out by Christ himself, the way that leads invariably
through the mystery of the Incarnation and the Redemption”; and in Gandium ef Spes, 22, cited in
virtually all of John Paul IPs encyclicals and taken up in the Catechiss’s central sffirmation regar-
ding the dignity of the human person: “Chuist,... in the very revelation of the mystery of the Father
and of his love, males man fully manifest to himself and brings to light his exalted vocation,” It is in
Chiist, ‘the image of the invisible God’ [Cal. 1:15; cf. 2 Cor. 4:4], rhat man has been created ‘in the
image and likeness' of the Creator” (Catechisi of the Catholic Church, 1701).

T Cf. G, BASTERBROOK, “Medical Evolution” {Will Homo Sapiens Become Obsolete?), The New
Republic, March 1, 1999, 20-25,
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rection - any direction that comes first from the top down®, This lack of
any “centered” direction is the essence of the “dynamics of self-organized
change” that living creatures and machines — and indeed the entire uni-
verse — will eventually have in common. Hence Kelly’s sense of the fusion
of Bios and Technos: Bios possesses an original creativity that is empty of
any pre-given ends and is just so far “blind,” and this creativity is now
being passed into machines themselves.

From the perspective of Bernanos, Kelly’s sense of the fusion of
Bios and Technos indicates the essence of imbecilism: namely, the prima-
cy of autonomy and creativity, and hence of power, in man’s relation to
the wotld, and a (consequent) “dumbness” in the objects made. To be su-
re, Kelly’s “dumb” machines ape life because they are on the move. But,
from Bernanos’s perspective, they still lack any order that is “wise,” in the
sense of genuinely centered and interior. ‘

Now for those who believe in the fact of creation, the response to
the issues raised by Kelly's “post-modern™ argument and by Bernanos’s
criticism of that argument may appear relatively straightforward. On the
one hand, the privileged instance of Bios, man, insofar he is created in the
image of God, thereby (by way of analogy) imitates the making of God
himself: and thus making “in itself” is good. At the same time, God’s act
of creation establishes a centered order that is “given” and thus always
precedes man, and creation thereby establishes certain # priors limits of
man’s autonomy, limits within which man can (legitimately) “make” and
master (“re-order”) the world. And thus we apparently have the creatio-
nal grounds necessary to respond to the issues raised by our authors.
Creation establishes an order in which, for example, material beings, or
“things,” ate clearly distinguished from spiritual beings, or “persons; and
human making is viewed differently in each case.

Thus there is first an effort to delimit cleatly the kinds of “things”
that humans may legitimately engineer or manipulate in the ways indica-
ted by Kelly: for example, the “hardware” of televisions and computers or
even carrots and cows!?, as distinct from human embstyos. Secondly, these
“things,” in their reality as man-made (“artifacts”), are now considered

8 On the origin and natuse of life, of, KELLy, 106-110. On the link between the nature of con-
sciousness and the operation of Adam Smith’s free market (in that meaning, lilke the market, is alwa-
ys a function of the distributed interaction of lots of little things, hence controlled by “an invisible

‘hand” that presupposes no center of authority or control), ¢f. 42.49.

? Kerry makes the link with Derrida on p. 465. It is important to sce in Kelly the link berween
modernity and postmodernity: the process his book describes consists essentially in modernity’s sta-
tic and controlled machine becoming, as it were, postmodernity’s dynamic and uncontrolled machi-
ne. Postmodernity, in other words, remains modern in the most basic (i. e, mechanistic) sense,

0 0On the sense in which carrots and cows are human inventions (through bloengmeermg) <f.
KEBLLY, 2-3,
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neutral “in themselves”: such that they are first qualified as “good” or
“evil” in terms of how they are employed by human freedom. Making or
mastery with respect to things {as distinct from persons}, and consequen-
tly the things themselves that are made, are first always “good” or at least
neutral, and become “evil” only insofar as they are used for immoral
purposes,

It goes without saying that this double response must in some sense
be part of any adequate judgment relative to the issues raised by Kelly.
Nonetheless, the response needs to take further account of the constituti-
ve nature of the human self’s relation to God implied by creation. As we
shall see, this relation requires careful differentiation relative to the mea-
ning both of human making as first creative, and of the object made (Te-
chnos, “artifact”) as first, or “in itself,” empty of or neutral toward human
and divine ends and thus as dumb. The response, in other words, does not
yet clarify sufficiently how its account can give us the integration of Bios
and Technos, of the born and the made, which Bernanos takes to lie at the
origin of wisdom. And-without such an account; we beg the basic question
raised by Bernanos’s etiology of man’s mechanization,

To get at what is meant by this, let us recall the texts from John Paul
11 cited above: implied in those texts is the question of how man’s making
— concetved as a mastery and dominion over the world ~ is related to the
Creator’s original ordering and to man’s own being-made in the image of
God; of the sense in which man’s relation to the world is a function first of
" his being {being-made) and not of his making.

Thus the question bears on the implications of the creature’s cha-
racteristic being-from God. As John Paul 11 says in Laborem Exercens,
“man is the itnage of God partly (“meissis aliis vebus”) through the manda-
te recetved from his creator to subdue, to dominate, the earth” (emphasis
added)™. And, as Joseph Ratzinger has pointed out in his commentary on
Chapter I of Gaudium et Spes, “dominion over the world is only the conse-
quence (Folge), not the content (Inbalp), of likeness to God, and conse-
quently points beyond itself back again to the image of God. That domi-
nion must ultimately consist in bringing things into man’s glorification of
God... «Thus» work is not purely and simply likeness to God, even if it
must be regarded as closely bound up with it”12, Implied in the Pope’s use
of “partly” and in Ratzinger’s distinction betweén “consequence” and
“content,” 1 believe, is a primacy in the smago Def of being-from-God.

1t LE, 4, 13: “Est auvtem homo imago Dei, missis aliis rebus, eo guod 2 Creatore suc mandatum ac-
cepit terram subiciendi.”

2 In Commentary on the Documents of Vatican II, ed. H. Vorgrimler, Herder and Herder, New
York, Vol. 5, 115.163, at 121-122 {L.THK, Vol. 14, 318).
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How does his being-from-God affect the claim that human making is first
creativer
My main contention, then, is that what may be called the primarily
moral approach to making implied by the twofold response to problems
of technology indicated above — namely, that making can be first quali-
fied as “bad” only when applied to the wrong sorts of “things” or used for
the wrong sorts of purposes — needs to be qualified further in tetms of its
- implied ontology and theology of creation - in terms of a making, that is,
understood itself as an shways-anteriorly being-made-by-God. As we shall
see, this question, which may seem arcane to some, on the contrary goes to
the heart of the question of “imbecilism” and wisdom in a technological
age.

114

Any effort to trace problems of technology to their theological-on-
tological roots almost invariably evokes fears of romanticism, so let us fir-
st try to allay those fears. The romantic is inclined to nostalgia for an idea-
lized past, in this case for some pre-modern innocence supposedly lost wi-
th the onset of modernity. Accordingly, the romantic often idealizes natu-
re as well: he or she is suspicious of any human intrusion into, any humani-
zation of, this wotld. In a word, the romantic advances a so-called “root
and branch” critique of modernity!?.

It suffices for present purposes to record three main principles of 2
properly Catholic response to romanticism. First, as already stated cleatly
in the texts from John Paul II, the human subject, created in the image of
God, cannot but participate, in some basic — analogous — sense, in the
creativity of God himself and thereby in the goodness of creation itself.
Thehuman subject’s “rationalizing” of the natural world, hence transforma-
tion of the cosmos, therefore cannot in principle be wrong. Secondly, the
tendency toward a primacy of relations of power, though characteristic of

B The term “imbecilism” as we have incroduced it is also likely to raise the charge of “elitism,”
That is, some thinkers protest that technology succeeds in making available to all what was formerly
the prerogative of only a few--for example, the leisure and comfort that was formetly available only
ta the rich and powerful; and that criticisms of technology therefore invariably imply suspicions re-
garding the inherently democratic features of technology. In response, we simply note that imbeci-
fism as understeod here, following Balthasar and Bernanas, in fact turns the notion of elitism on its
head. On the one hand, it does indeed imply a normative distinction berween the wise and the un-
wise; but it does so all the while locating wisdom especially in the weak, the vulnerable, the simple,
and the suffering as summed up in the Beatitudes of the Gospel: that is, in the poor and in children,
as distinct from the rich and the powerful. At the same time, the Gospel invites precisely everyone
to share in this wisdom, and it is therefore accessible in principle to all (a5 sanctity is available to all
through God’s graciousness).
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a technological age, is hardly an invention of modernity. The tendency has
its radical origin in the sin of Adam, and consequently is characteristic of
all ages, until the end of history. Thirdly, the evil that may be discovered in
the modern age, however profound and extensive, never eliminates the
law of the convertibility of being and the good. Evil, in whatever form it is
found, remains “privative”: it draws its meaning and strength parasitical-
ly, as it were, from within some good that it always presupposes. Evil, even
in the modern age, always presupposes the inherent goodness of creation,
established and renewed by the Son of God’s Incatnation and Redem-
ption..

Regarding the first point, then: my presupposition is only that the
notion of being created, and in turn making, in God’s image needs yet to
be differentiated in terms of God’s trinitarian and indeed christological
natuie. We are cieated by the Father, and in tuin “create” ke the Father,
only in and through the Son — the Child -, and hence after the manner of
one who is from-Another.

Regarding the second point: recognition that the disposition toward
power-relations originates in the sin of Adam is crucial in showing the
need for patience - because the disposition, in which all of us always-alrea-
dy share, can never be entirely eliminated from history. Nonetheless, this
recognition does not exempt us from diagnosing accurately the peculiar
ways in which our own age grants primacy to power-relations. What I wi-
. sh to show in this respect is that the peculiarity of our age lies-precisely in
its ability to render invisible, as it were, the primacy it accords to relations
of power, through its claim of a technology or technical expertise or insti-
tutional procedures considered “neutral” “in themselves,” and thereby
supposedly equally open to moral or immoral use. Our age’s distinctive
“imbecilism,” in other words, consists in its ignorance of the more basic-
Ontological theological-sense in which a false primacy of power-relations
is hidden already in this claim of neutrality.

Apropos of this second point, then, the focus of my argument con-
cerns what Pope John Paul IT in Dominum et Vivificantem highlights as
the external or “objective,” as distinct from subjective, dimension of sin
ot of resistance to the Holy Spirit: the philosophical system or ideclogy
which he says “takes coficrete form as the coftent of culture and civiliza-
tion {DV, 56).” To be sure, as the Pope constantly reiterates, sin is always
first personal (“subjective”), His point is simply that personal (or volitio-
nal} sin always has a social and distinctly “objective” (or “intellectual”) di-
mension. Thus it is not at all part of my argument to claim that modern li-
beral cultures are any more or any less sinful in a subjective sense than any

4 8ee the discussion in RATZINGER, A New Sowg for the Lord, Crossioad, New York, 1996, 43-44,
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other cultures in history; only that their “artifacts” — their institutional
structures and technologies ~ are, like those of all other human cultures,
full of “ideology,” indeed an ideclogy alteady wrongly disposed toward
power-relations’. Furthermore, in focussing on the “objective” or indeed
“structural” sin of modern liberal cultures, I do not at all mean that this
“objective” sin determines the course of subjective behavior; only that su-
ch sin characterizes the “ideclogy” making up the concrete content of
those cultures, and thereby déisposes the subjective behavior of persons -
ving in such cultures.

Regarding the third point: the critical questions we wish to pose wi-
th respect to modern technology presuppose that the differentiation of
the self (human subjectivity and freedom) that occupies modern times
brings to light values to be retrieved in any adequate Catholic anthropolo-
gy. The criticism focuses on modernity’s notion of the self insofar as this
notion lacks a sufficiently theological and ontological - and therefore suf-
ficiently radical - sense of relation to the O(o)ther.

Thus, in raising certain criticisms undetstood to be precisely radical
(radix: root), regarding the growing “technologization” of culture, we
hardly mean to deny the vast achievements of our age in rendering easier
the tasks of daily life, in facilitating contact and communication among
people, in eliminating disease and prolonging life, in creating political
and economic space for the exercise of freedom, and so on. Such a denial,
for the reasons given, is both unintelligent and unChristian. What we
mean to do, nonetheless, is show, in terms of a trinitarian-christological
reading of creation, that the human-spiritual ambiguity of these achieve-
ments begins already from within the original idea of making operative in
them. To overlook this ambiguity is to miss the peculiarly subtle, pro-
found, and pervasive way in which the problem of a primacy of power-re-
lations threatens us today'é. It is to this point that we now turn.

¥ Tt should go without saying that I do not assume here that there exists some single, monolithic
ideology proper to modernity or liberalisrn. Of course these tezms have a plurality of meanings. Tt
suffices for my purposes to reject a nominalistic reading of this plurality. {In fact, the nominalistic
reading, according to which there are simply many modernities and Liberalisms, invariably-irplici-
tly presupposes some unified meaning in its rejection of same, and thus always involves a seif-refe-
rential contradiction: but that is an aegument for another occasion.) What I do assume here, in
short, is that the terms “modern” and “liberal” have a genuinely analogous meaning, hence some
genuine unity within their many differences.

16 Cf. Tan Barbour's typology of three basic views of technology: as fiberator, as threat, and as
(“neutral”) insteument of power, in Ethics i an Age of Technology (The Gifford Lectures, 1989-
1991, Vol. 2, Harper, San Francisco, 1993, 3-25. My argument takes something from each of these
views but agrees entively with none of them. I note this only to highlight the fact that a distinct view
of technology (distinct, that is, from these three dominant approaches) follows from = distinet view
of creation,
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v

‘We begin with the modern dictum, “knowledge is power” (Francis
Bacon). According to this dictum, the specifically human relatfon to the
world ~ that is, knowledge — is a relation of mastery and control. A para-
digin of what is involved here can be seen in Descartes. The original rela-
tion of the knower to the world is one of separation; the knower distances
him or her self from the world — from what s already given to the self in
the self’s historical experience —, in order to clarify what, within that
expetience, is really true or real. One clarifies by breaking down (i. e.,
“analyzing”} the elements of experience into the (gver-smaller) bits that
can be controlled, bits whose boundaries are conceived in terms of the
points and lines of (an abstract-spatialized) geometry, hence after the
manner of a machine.

Implicit in these assumptions about the nature of the self and its re-
lation to the world are several features: (1) the specifically human relation
to the world and indeed to the body is construed as one first of distance
and separation. (2) Relation to the world and to the body (to the other), is
not so much primitively given to the self as a function of the self’s con-
structive activity, (3) God, the creator, becomes himself a function of the
interests of the self: being called in, as it were, to sécure the reality of the
self’s relations with the world and the body. {4) The physical world and
the body become machines conceived as originally neutral, hence
“dumb,” with respect to any distinctly human or divine ends, that is, in
advance of the meaning yet to be conferred on them through the construc-
tive-controlling activity of the self. (5) On the one hand, meaning and tru-
th are self-centered at their origin: the meaning of the world and the body
are centered at once in a self that has been initially abstracted from God
and disjoined from the world, and in a spitit-self that has been initially di-
sjoined from the body. On the other hand, meaning and truth, conceived
in terms of externally related {mechanical) bits, now become matters of
extroversion. {6) Finally, the act of freedom is primitively unrelated to the
world, the body, and to God, and is thus conceived first in terms of an
{empty) freedom of choice: an act not ariginally formed by any of the sub-
stantive ends given 4 priors in relation to the wotld, the body, and God.
Human freedom, in short, is an empty “form” befare it is a “content,” is
more basically a freedom from (the other} than a freedom for {or response
to, the othet).

What is crucial for our purposes is to see the core assumption deter-
mining the propet meaning of each of these features. That core assum-
ption consists in the self’s primitive disjunction from the world, the body,
and God. To put it another way, the assumption consists in an absence in
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the self of a relation to the world, the body, and God that is always-already
given, and thus in some significant sense already intetnal to the self at the
very origin of the self’s being, and hence also of its knowing, doing, and
making. From this initial separation, or indeed extrinsic relation, between
the self and the world, the body, and God, thete follow the other fearures
noted, most fundamentally, the primacy of the self — the self’s doing (age-
re) and making facere) — in first effecting the relation of the self to the
other; indeed the primacy of the empty form of intelligence (cf. “critical”
— and extroverted ~ methods) and of freedom (cf. freedom as first free-
dom of choice). There follow also the original “Innocence” of this primacy
of the self’s agere and facere in establishing relation with the world, and
the original “neutrality” of the physical-mechanical wotlds to human, spi-
ritual, or divine ends,

- These features together, then, make up the primitive order of what
is called a machine, Thus the dictum “knowledge is power,” in entailing
these features, thereby turns knowledge as a matter of principle into a ma-
king, or a relation of power, conceived mechanistically - turns knowledge
into technology in its distinctly modern sense, The dictum that “knowled-
ge Is power,” in other words, turns the specifically human relation to the .
world into a reductively technological relation. Thus, even if we do not yet
have Kelly’s sense of the fusion of Bios and Technos, according to which
the whole world of “stuff” replicates the order of life-man itself, we do in
fact already have such a fusion in Bernanos’s subtler and more radical sen-
se, according to which man and his or her relations with the world have
themselves already been constituted reductively-mechanistically, We ha-
ve, in other words, the origin of mechanization in the objectionable sense.

A

To be sure, the list of features noted above could be expanded and
all of the features further differentiated. It nonetheless suffices for present
purposes simply to note how the features indicated, which together deli-
neate the primitive meaning of mechanistic order, all turn on a failure to
grasp the implications of the original givenness of the world and the body
to the self, by virtue of God’s creative giving. What this original givenness
implies is that relation to the world and to God is always-already ## the
self “prior” to the self's doing and making. The self's agere and facere mu-
st just so far recuperate this always “prior” relation as the inner condition
of an agere and facere that would be true to the self’s original creaturely
way of be-ing {esse). The self’s agere and facere, in short, must always-ante-
riotly be a recipere.
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It is crucial to see that the priotity of recipere over agere-facere urged
here is an ontological and not a chronological priozity. If the relation bet-
ween the two were successive, we would have not resolved but only resta-
ted our problem, which concerns precisely the mtegration of the two.
Thus our assertion involves no trace of dualism, On the contrary, recipere
always-already shares in agere even as it provides ggere with the anterior
“contemplative” dimension necessary for any genuinely creatusely age-
rel, Tt is not as though we had two discrete “acts,” one passive and one ac-
tive; rather we have one unified act within which there is an asymmetrical
order of immanence {“receptivity”) and transitiveness (“creativity”). The
point of the anteriotity of recipere, in short, is not at all to reduce man’s ac-
tive participation in God's generous-creative bestowal of being (analogia
activitatis), but to insure that this participation will render a truly creatu-
rely image of that generous bestowal, in Jesus Christ.

This recipere indicates the beginning of the reversal of the mechani-
stic features noted above, all of which are 2 function of an originally exter-
nal relation between the self and the world, and of a consequent primacy
of the self’s doing and making in the establishing of that relation. Thus the
anteriotity of recipere implies that the original form of intelligence as “cri-
tical” and of freedom as act of choice comes first from inside the content
of intelligence’s and freedom’s already constitutive relation to God and
the world, and is marked first by the interiority implied by the immanence
of that relation. By the same token, the primacy of human agere-facere in
construing man’s relation with the world (. e., an agere-facere lacking an
anterior recipere) is not “innocent” but on the contrary already undermi-
nes the primordial nature of that relation as creaturely. Finally, the world
constructed as a function of human agere and facere is, in light of all of the
above, never simply empty of or neutral toward human, spiritual, or divi-
ne ends, even at the point of its original construction as artifact and prior
to its use as artifact.

Again, the original human recipere is first a receiving from Geod,
and consequently a receiving from the world whose givenness is now un-
derstood as gift. This implies that we are all receivers before we are achie-
vers, in the manner of children. We are first not creators but (active) recei-
vers of the relation to God and to the world that is always-already 7z our
being,

Y For a discussion of the self's relation to God and the world, in terms of esse, agere, and recipere,
see my FHewt of the World, Center of the Church, Berdmans, Grand Rapids MI, 1996, 275-311, and
the discussions with Stephen Long and W. Norris Clarke eited in footnotes 3, 12, and 13. As brought
out in these discussions, it is important to see how the selP’s constitutive relation to God, and hence
the asymmetrical order of immanence (“recipere”) and transitiveness {sgere) involved in tlds rela-
tion, begins already in the esse of the self,
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Here, then, we have the radical origin and meaning of what both
Balthasar and Bernanos urge as the “Christian leitmotiv” of childlikeness:
the world in its givenness is gift from God, and the human facere that
expands, extends, and transforms the world is finally fully human — and
indeed God-in-Christ-like — only insofar as it continually recuperates this
original gift in each of its actualizations: “in every case and at edch phase.”
To participate in the image of God in Jesus Christ in our making, in other
words, is to recuperate our always anterior being-from God.

The wonder and thanksgiving characteristic of the child thus are
not merely psychological acts to be outgrown as the child becomes an
adult, but express the very ontology of the person as created, and as such
are meant to be recapitulated in every act even of the adult (“Unless you
become like this child...”}. The consequence is stunning: wonder and
thanksgiving, in providing the inner form of all making, change the most
basic meaning of making from work to play and, in so doing, change the
most basic natare of the thing made from what is first yseful (from simple
instrument) into what first simeply is (“being”): and thus the integration of
the natural (born) and the mechanical {the made) proceeds on terms set
by the former and not the latter. This, in a word, is what is meant in the fir-
st instance by a making that is humanizing as distinct from dehumanizing
(mechanizing): namely, a making which, formed in creaturely childlike-
ness, just so far Jeads all things back to the right source and in the right
manner, This is the opus conceived most fundamentally as the opus glo-
rige. :

The “content” of the human image of God, in short, lies in the chil-
dlike recipere that transforms human agere and facere into activities filled -
with wonder and thanksgiving, into activities which thus genwinely serve
the other as other. In this recipere lies the beginning of the poverty of spirit
described in the Beatitudes of the Gospel - and urged by Balthasar and
Bernanos as the only adequate antidote finally to the dangers of our te-
chnological age,

But we have vet to show why what we termed the primarily moral
response to the problem of technology outlined eatlier is inadequate, and
80 we turn now to this task.

VI

The simple but basic point to be made here becomes apparent as
soon as we see that this moral response shares two characteristic assum-
ptions of modern mechanism as just described: namely, that human ma-
king in its original and proper sense is a relation of (technological) power,
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and that the things made are in the first instance — in their primitive natu-
re as “artifacts” — neutral with respect to human or divine ends. It shares,
in other words, what is modern mechanism’s original detachment of the
contemplative-immanent dimension (recipere) of man’s relation to reality
from the transitive-generative dimension (facere) of that relation; and it
just so far assists already in the creation of a {reductionist) culture o
Technos. '

To be sure, the moral response as outlined above, unlike the mo-
dern mechanistic view, typically distinguishes between a knowing under-
stood, strictly, as a cogroscere implying a primarily theoretical-contempla-
tive relation to the world, and a facere conceived as primarily creative-
constructive. But the relevant point is that the “receptive” and creative di-
mensions of these respective activities are not sufficiently integrated. The
neuralgic point, in other words, in light of the account of creatureliness in
the preceding section, is that the moral response, in distinguishing bet-
ween “knowing” and “making” in a way that permits making to remain
first creative, already and just so far fails to integrate “knowing” and “ma-
king” in the requisite sense: making as a matter of principle becomes pre-
maturely a matter of power. Indeed, making now of its inner logic begins
to release into the objects made all the features of the mechanistic-techno-
logical view. Such a making begins to build a culture that of its inner logic
will increasingly reduce the meaning of and restrict the space for the ge-
nuinely contemplative dimensions of life and thought.

Recall here again Ratzinget’s distinction between making (work) as
the consequence rather than the content of man’s imaging of God. In first
deraching facere (“consequence”) from recipere — here cognoscere —
(“content”), we already fragment in the crucial sense the relation to God
that originally structures the creature. This fragmentation is what consti-
tutes the original meaning of a false relation of power — and indeed of
Bernanos's statement that man, in making the (modern-Cartesian) machi-
ne, already begins to mechanize him or her self!s.

 What I am calling the moral response to technology can be illustra-
ted most easily today, I believe, in terms of (Anglo-American) liberalism’s
primarily juridical conception of modern institutions — for example, the
state and the market. According to this conception, modern institutions
are, in and of themselves, empty of any “ideology,” or again neutral with
respect to any claims regarding the meaning and end of human existen-
ce??, Thus the hallmark features of the ptimarily juridical conception of

 See the summary description of the resulting culture in Balthasar, Glaubbaft i Nur Liebe, 4th
ed., Johannes Verlag, Einsiedeln, 1963, 94.

¥ For a fuller discussion of the problems associated with the “proceduralist-juridical® concep-
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modern institutions: institutions “as such” are first neutral, hence
“dumb”; and freedom, understood primarily as freedom of choice, is it-
self likewise first a (neutral) “form” rather & “content”: freedom is first
freedom from rather than freedom for.

My point is simply that these hallmark features reiterate features de-
scribed earlier as the {partial) content of the modern technological view of
the self (Descartes), and that the juridical conception of institutions, the-
refore, by its very definition, already shares the defects of the modern
Technos.

The likely rejoinder here is that those who hold the juridical con-
ception of institutions mean to use the freedom secured by the (neutral)
machinery of modesrn institutions precisely to propose a substantive an-
thropology and thereby to prevent the reduction of Bios to Technos. But
the rejoinder instantiates a petitio principii. However much those who
hold a primarily juridical conception of institutions may intend these in-
stitutions to setve a genuinely creational view of the human being, the
point is that the {mechanistic) “ontologic” already implied in the juridical
conception always arrives first, thus always displacing in advance a genui-
nely creational “ontologic”.

It is cructal to see, moreover, that the primarily juridical conception
of institutions never announces itself as a substantive view of the human'
being - logically it cannot do so. On the contrary it announces itself in ter-
ms of {putatively) empty or neutral procedures and freedom, and thus
precisely in terms of “form” rather than “substance.” Hence what is often
noted as juridically-conceived institutions’ “proceduralist” tendency: the
tendency, that is, to tutn questions of substance always into questions pri-
marily of form. But we wish to stress here that what is most objectionable
about “proceduralism” is not so much that it grants priority to (putatively
empty) form over substance, but that the priority it grants to form itself al-
ready hiddenly coniains (however unwittingly) the substance of mechani-
sm. “Empty” procedures are exactly the mechanized hence dumb proce-
dures that Bernanos saw as the content of imbecilism.

Although much more can and needs to be said in development of
the argument indicated here, what we have said suffices to indicate how
an appeal to “formal” institutional procedures and freedom of choice as

tion of institusions, see Heart of the World, Center of the Church, 43-184; and my “Reordenting the
Church on the Bve of the Millennium: John Paul II's 'New Evangelization’,” in Comamanio (North
American edition), Vol. 24 (1997}, 728-779.

Although the point cannot be developed here, it is worth highlighting the significance of John
Paul I¥'s notiens of “structural sin” (faise ideological contenr present in civilizational structures)
and of the “nuptial body” (the body as bearing an inherently relational order to the other), relative
to the problems associated with the procedural-furidical canception of institutions, and indeed to
the problems discussed in sections IV, V, and VL
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the primary means for putting forward a genuinely creaturely notion of
the self just so far already embodies (however hiddenly and vnwittingly) a
contrary, technological notion of the self. Here, then, we see the peculiar
difficolty in dealing with ‘modern technological problems: those who
would offer a solution to these problems characteristically appeal to me-
thods that imply a primacy of the {mechanistic) anthropology-ontology
which, at the most basic (objective) level, generates the problems in the
first place. The peculiar difficulty in dealing with modern technological
problems, in other words, lies in the subtle way in which these problems
always succeed in concealing their true nature and source.
In sum, then: my argument has been that the key to transforming
the various features of a mechanized culture lies most fundamentally in a
retrieval of the self’s constitutive being-from and -with God, and from
and with others in God, henice in a retrieval of an anteriotity of recipere.
Here is the ontology implicit in the Gospel’s childlike poverty of spirit.
Here is the root ontological meaning of the “contemplative outlook” ur-
ged by the pope in Evangelium Vitae (par. 83), and of his statement that
“in every phase of ... his work man comes up against the leading role of the
gift made by ‘nature’, that is to say, in the final analysis, by the Creator. At
the beginning of man’s work is the mystery of creation ” (LE, 12, 3). Here,
in short, is the opus that is the beginning of an opus glorize.

VI

Such an argument may appear naive or “unrealistic” in light of the
vast complexity of our age, and indeed the vast extent and obvious bene-
fits of its mechanization. Given present limits, I will conclude simply by
recording sote main principles of the needed response to this issue. First,
the response to the question of “realism” cannot in any case take the form
of backing away from the effort to diagnose our cultural situation accura-
tely. Concretely, in light of the foregoing, the response thus cannot permit
any retreat back into the dualism which would “regionalize” the problems
of technology and indeed make them over into voluntaristic and surface
phenomena ~ i. e., as though the “evil” of technology could possibly oc-
cur only affer and external to man-made objects in their construction as
such, through a “subsequent” exercise of freedom. On the contrary, the
response to the problem of “realism” must begin with recognition of the
problem in all of its ontological depth and extent, that is, while deepening
the theological horizon within which the problem is first to be understood.
It must begin by considering carefully how the very question of “realism”
may itself already carry assumptions about the nature of being, acting,
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making — and indeed of effectiveness and success — that are themselves
challenged by the Gospel. |

Secondly, then, the sin of Adam in a certain sense transformed the
entire cosmos into a “structure of sin.” The Church has termed Adam’s sin
“original” because it has already affected all of us and indeed everything
prior to each of our personal sins. Through Adam’s sin, disobedience was,
as it were, lodged in the depths of the cosmos, and now serves as a kind of
weighting of the being of the cosmos. It follows that modemn society, like
all other societies, contains “structural sin” in some significant sense, whi-
ch must be identified and faced up to. Here particular attention must be
given to the distinct way in which modern liberal societies conceal their
(ontological-spititual) ambiguity and indeed “voluntarize-privatize” their
sin: that is, by claiming to have carved out “public-iastitutional-technical-
procedural” space empty in principle of any (“evil”)” ideclogy, leaving
evil to be exhaustively identified with an always (supposedly) private abu-
se of freedom.

Thirdly, the Son of God did not wait for sin and its influence to be
removed before he became incarnate. It was not necessary for God to de-
ny the seriousness of sin or to “regionalize” it or reduce it to a surface phe-
nomenon before choosing to embrace the cosmos. On the contrary, he en-
tered the cosmos, revealed his infinite love for it, precisely in its condition
of sin. But if it is the case that, for God himself, a profound disorder in the
world and in man does not preclude a profound love for them, then all the
more so for us. Indeed, the difference between God in his holiness and the
world in its sinfulness infinitely exceeds, and thereby comprehends, any
possible difference between any or all of us in our (would-be) holiness and
the surrounding culture in its sinfulness. If God in his infinite difference
from the wotld nonetheless did not reject or withdraw from the world, but
poured himself into it, thereby both constituting and revealing its intrin-
sic goodness, then the depth and breadth of our cultute’s sin is in the first
instance irrelevant in determining our stance toward the culture. Regar-
dless of its sin and guilt (to which in any case we all have always-already
contributed), we are to do with respect to our culture what God himself
has done with respect to the cosmos: that is, to affirm its essential good-
ness and to enter and embrace it — in a2 word, to transform the culture,
from within,

Finally, Christ’s loving entry into and participation in the world en-
ded in his crucifixion, a fact which can never be forgotten, even for a mo-
ment. Here, then, I return one final time to the peculiar subtlety of the
problems presented by modetn liberal societies, which do not announce
themselves as opposed to Christianity. On the contrary, they announce
themselves as allies or at least as helpful complements to Christianity, of-
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fering a set of neutral procedures and technical achievements, which,
even if they do not contribute directly to the human-spiritual mission of
the Church, nonetheless provide the material, legal, and institutional fra-
mework for the free and effective accomplishment of this mission.

But note the insidious implications of this claim, which to be sure
otherwise contains important elements of truth. It implies that the Cross
can in a significant sense be put off when one entets the publc-institutio-
nal-technological culture of liberal societies. The Cross may remain a rea-
lity in the private and voluntary (“subjective”) dimensions of one’s cultu-
ral life, but liberal societies have so constructed their institutions and te-
chnology that the reality of the Cross can be {permanently) delayed in the
public and intellectual (“objective”) dimensions of one’s life. This is so be-
cause, unlflke Marxist or fascist societies that overtly oppose Christianity,
Hiberal societies have (supposedly) developed governmental and market
instirutions and technologies which permit us to be governors and citizens
and marketeers and experts (ontologically) first: that is, without initial de-
triment to the integrity of our Christianity, because the forms of these in-
stitutions and technologies are, in principle; putatively empty of any sub-
stantive human-spiritual ends. In fact, however, the supposed neutrality
of modern liberal institutions and technologies already indicates a mecha-
nistic as distinct from genuinely creaturely ontology of the human person.
1t follows that we should expect our following of Christ into the heart of
the culture to entail living the Cross at the heart of the culture - even in its
public and intellectual and “objective” dimensions. Liberal societies offer
no “exceptionalism” in this respect.

. Let Hans Urs von Balthasar, then, summarize the comprehensive

theological horizon within which the Catholic should respond to the que-
stion of “realism,” in the face of the deep ambiguity of the world, inclu-
ding even the modern world:

No earthly value can be disdained out of arrogance or resentment. Every
good is necessary to the Catholic; he cannot permit himself the smallest
“no” where he stands before an earthly good. Even sin, guilt, and evil are
always wrapped and embodied in such values, and even in the guise of evil,
even where the naked “no” (which is really a nothingness} stops us; even
there the Catholic has to utter his loving “yes.” Only where the degree of
earthly value demands choice and preference, where the construction of
the world requires a “no” from the outset, only — and especially — where
the “no” of evil meets us in its meanness and wretchedness, only there is a
Christian’s affirming atiitude compelled to atter its freely spoken “no” to
the world, For absolate affirmation of the world is a contradiction in itself:
for a being who is a mixture of yes and no, of being and nothingness, of
worth and unworthiness, cannot affirm absolutely. T'o affitm something
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that is in part a “no” means in truth to say “no.” But it is precisely the Ca-
tholic, if he understands himself sufficiently, who does not exaggerate the
“no” and turn his back on the world, in disiflusionment with this inner li-
mitation of being. He bears the “yes” as well as the “no” of the world befo-
re God and seeks to affirm both in expectation of final transfiguration by
God. He knows that God himself has established himself in the heart of
this no and nothingness, and in this way has removed from it every finali-

How is it passible to be at the same time both worldly and wholly criented
to God? How is the calling of the human being to the world and its unity
compatible with the call of God to the Cross and to the flame?. Every flight
from this question is excluded. As a result, no renunciation is possible whi-
ch does not stand with the most unaffrighted lock into the midst of the
world, and which accepts with final determination its fate. For the fate of
the world and the fate of the Church are one and inseparable. Renuncia-
tion is not a self-chosen, arbitrary “no” to the “yes” of the world; rather it is
that we stand completely open to the burning, dividing, trembling, and
crucifying of genuine, affirming love... The Cross is no isolated world-de-
nying pillory of martyrdom. The world itself, and love for the world - deve-
loped to the end of its inner logic - both stand in the shadow of Golgotha.
The opposition of the eternal, arrow-like longing and the closed, circular
ot global worldliness are together the sign of the Cross burned into the
‘being of the world. The horizon of the world is itself the Cross®,

2 BarTHASAR, "Nachwort,” Der Seiderie Schub, by Paul Claudel, 9th ed., Otto Miiller Verlag, Sai-
zburg, 1959 .






Il VOLTO VELATO DI CRISTO

Marcello Bordons®

Introduzione

Il misteso dell'uomo risplende sul suo volto, nell’incontrarsi con il
«volto di Dio»', cosi come nella Prima Alleanza si dice che la pelle del
volto di Mosé era di venuta raggiante perché aveva conversato con il Si-
gnore (Es 34, 29). Questo irraggiamento, che si alimentava nei suoi conti-
mui incontri con Lud (ivi, vv. 34-35) era un segno della singolare presenza
di Dio in lui, per la sua missione diretta ad indicare agli israeliti cid che il
Signore aveva ordinato sul monte Sinai (ivi, v. 32). Dopo aver parlato agli
Israeliti, egli si velava il volto fino a quando non fosse di nuovo entrato per
parlare con lui (ivi, v. 35b). E solo nella sua capacita di incontrarsi con il
«volto di Dio» che I'nomo pud irradiare la sua presenza «nel suo volto» e
condutre P'altro womo alla scoperta del mistero, che egli posta-con sé, e
che costituisce il fondamento della sua dignita e della sua grandezza, no-
nostante il velo che spesso avvolge la sua umanitd provata in situazioni di
sofferenza e di inumanita.

H dramma della cultura enropea della modernitd & stato segnato da
quel rifiuto della essenziale relazione dell'uomo al «misteros, al rivelarsi
del «volto di Dio» che ha determinato la sua incapacita di penetrare la sua
veritd. L umanesimo ateo che si potrebbe caratterizzare come un «amane-
simo dagli accenti forti», «umanesimo di potenza», di «autosufficienza»,
di «rigetto di ogni limite», del suo stessa «essere natow, del «dolote e della
mortes, portava non solo a contrastare ogni forma di debolezza, ma a sop-
‘primere lo stesso uomo «debale», dal valto umano velato o sfigurato. Esso
portava all’avversione dell'uomo in ogni condizione che fosse, in qualche
modo, o per patologia o per razza, considerato come essere infraurnano.

Nella postmodernitd, I'uomo che aveva sperimentato I'insuccesso

ol - o rl " it . Y
™ Professore ordinaric di Teclogia presso la Pontificia Universit Lateranense.

YSul 4243, 3 «lanima mia ha sete di Dio, del Dio vivente, quando verrd e vedrd il volio di Dio?» ;
27, 8-9 «ll tuo voko Signore io cerco non nascondermi il tuo voltos; 13,7, 4, 7.
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della sua pretesa, radicalmente an’cropocentrica con il suo vano, quanto
inutile cozzare, contro i propri Hmiti, & caduto in quell’anti-umanesimo,
nel quale, con lmcapaclta dell'incontro con i volto di Dio ha perduto lo
splendore del suo volto, il rispetto di se stesso, della sua inalienabile digni-
td. La societh del 2000 si delinea sempre pitt come una societd che porta in
sé un profondo malessere; in essa, infatti, dz u» lato, sopravvive la volonta
di potenza della modernita che impegna uomini e donne ad una lotta sen-
za scrupoli-in vista di un successo, di conquiste economiche, politiche. E
la societd nella quale domina il piat forte, colui che sa reggere alla concos-
renza, mentre 7 deboli gffondano dinanzi a questa «auova selezione della
specie» a cui non sanno reggere, Dall'altro lato si approfondisce lz perdita
dellz veritd dell'womo che diviene talmente problematico, da non sapete
pilt chi egli sia, mentre, 'antropologia, come problema dell’'uomo, si in-
terroga sul 31g111f1cat0 stesso di questa domanda come ciomanda-’- Per
questo, oggi si impone sempre pitt l'esigenza di capovolge1e l'itinerario di
quel filosofare occidentale che non sa pensare se non in termini di «sog-
gettivitd» di «individualitd», in termini di assoluta «{pre) potenza», L'uo-
mo che & originariamente un essere in relazione con I'Altro, non & in con-
dizione di penetrare il «mistero del suo volto» se non & in grado di incon-
trare il «volto di Diow. «E merito del pensiero di ispitazione biblica, ebrai-
co e cristiano, aver offerto una riflessione profonda sullintersoggettiviti e
la reciprocita, tale da eschudere ogni ritorno all’egoitd e rendere possibile
un autentico attegglamento di accoghenza del a(A)ltro»,

I nell’oiizzonte di un pensiero uel quale, come afferma Emmanuel
Levinas, «'a(A)ltro irrompe nella mia esistenza, provocando la mia re-
sponsabilita ed esigendo tisposte che giungono alla denucleazione dell’io,
al proiettarlo fuori di sé, appunto nell’altro, il cui volto mi mterpella scat-
dinando tutte le mie precomprensioni intenzionalis?, che s/ diviene nuo-
vamente capact di ritrovare nel «volto del nomos, la «traccia» dell’ Altro.
Ora, la «nudita del volto» in cul si verifica 'epifania dell'altro come altro &,
in modo particolare, guello del povero, dells vedova, del bambino, dell af-
famato, dell oltraggiato. Oggl, diremmo, di ogni essere, nelle situagiond k-
mite in cui sembrano perdersi le tracce dell’ bumanum, rendendo ancor pity
difficile il dovere morale del loro rispetto, il diritto del loro riconoscimen-
to «umano», della loro «dignitd inalienabile di persona», come nei gravi

271, ALeavo, Dal problema dell'nomo al problema di Dio, Queriniana, Brescla 1991, 9-10; E, Bac-
CARINE, La persona ¢ 7 stfoi volti. Etica e antropologia, Anicia, Roma 1996, 35 sgg.: «il paradigma della
reciprocitds,

} G, Lowzio, Attese df salvezza in aleune fignre del pensiere ‘post-modernc’, AANV,, Lunico 2 §
molti, La salvezra in Gesii Cristo ¢ la sfida del pluralismo {z cura di P. Coda), Mursia PUL, Roma
1997, 14,

4 1bid., 15.
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handicappati mentali, comatosi, embsioni e feti. Di fronte a questi esseri,
che mi interpellano come realtd che non vengono da me costruite, «mna co-
me cid che viene donato»’, si pone sempre Pesigenza di passare dal rifiuto
dell’a(A)ltro, alla relazione, come apertura interpersonale verso di lui. -
Passa di.qui la via per recuperare il «mistero dell’Altro» nascosto in cia-
scuno di noi.

In realtd, nel riconoscimento ed accettazione dell’altro, pur nella
sua debolezza e miseria, siamo introdott alla «verita dell'uomo», come
«persona», e che se pure «noi lo frequentiamo ogni giorno, rimane sem-
pre un mistero, pifi 0 meno svelato — ma sempre un mistero. T'ra gli uomi-
ni, ¢’¢ naturalmente, una quantitd ben definita di situazioni, di gesti, di
reazioni che noi comprendiamo sulla base della comune natura umana e
def costumi storici e che interpretiamo ovviamente in modo usuale. Ma, in
tutto questo, ed al di 13 di questo, ¢'8 sempre una sfera personale, che si ma-
nifesta precisamente attraverso la sfera delle espressiont ritenute comuni,.
ma che non st riduce affatto a questa. Quanto pilt forte ed originale & una
personalitd, tanto pilt le sue manifestazioni provengono dal suo mondo in-
teriore, inconfondibile ed in se stesso inaccessibile, che rivela la sua ric-
chezza proprio attraverso la pienezza e la imprevedibilitd delle sue mani-

Aestazioni. La contemporanea presenza di vivelazione e di permanente -
stero & propria di tutte le relazions interpersonali, ne costituisce il valore e
la tensione... in nessun altro caso il paradosso della comunicazione dell’in-
comuticabile (del’altra persona) dovrebbe essere pilt manifesto che qui,
e precisamente come un tragico mistero, ma cotne un mistero di beatitu-
dine e di promessa»®.

1. Il volto velato di Dio: rivelazione e nascondimento del volto di Dio
in Gesny Cristo Crocifisso ‘

L affermazione del nascondimento del volto di Dio, proprio nel suo

? B. LEVINAS, Tolaliié ot infind, Essat sar Pexterforité, Den Haag 1961, 49,

S H. U. vON BALTHASAR, I rapporto fntespersonale come simbolo e incontro, in La veritd & sinfoni-
ca, Jaca Booly, Milano 1991, 25 sgg. (il sottolineato & mio). CE. R, GUARDINY, Persona e libertd, Saggd di
Joudazione della teoria pedagogica, La Scuola, Brescia 1987, 192 5. Bisogneri mscopnre allora, che
o' a.ltro, diventa un tu per me, solo se cessa la pura relazione di soggetto-oggetto, 1l pritno passo ver-
50 i tu & quel movimento che 'ritica le mani’ e libera lo spazio in cui possa avere llbem cosso 'autofi-
nalismo della persona. £ quel moto che zappresenta il primo effetto della ‘glustizia’ e & fondamento
di ogni "amore’, L'amore personale comincia in maniera decisiva, non come un movimento verso
I'altro, ma da Paltre, Nello stesso istante s°inverte anche i mio atteggia mente. Nella misura in cud fo
consento & colud, che prima consideta vo come oggetio, lfttteggsamento dell’io emergente daf suo
proprio centro e lascio che diventi il mic tu, trapasso anch'io dall'atteggiamento del sog getto uriliea-
rista o fazioso in quello deil'iow. N. GALANTINOG, Pericdress, prossimitd e coesistenza, in In, Dive «uo-
w6 oggly. Nuove vie dell antropologia filosofica, Bd. Paoline, Ciniselto Balsamo 1993, 110 sgg.



56 Marcello Bordoni

tivelarsi, & un tema caro alla Riforma, ripreso nel nostro secolo da K.
Barth e da E. Jiingel’. Hsso affonda le sue radici nella comprensione biblica
di Dio, specialmente a partire dal compimento dalla rivelazione di Lui che
ayviene nell'evento cristologico, quale «incarnazione di Dio» che si adem-
pie nell'«evento della sua croces. E proprio nel volto sfigurato di Cristo,
nel mistero della sua kenosi, che sta il luogo nel quale non solo riluce nelle
tenebre il «vero volto di Dios, ma anche «lo specchio della nostra umani-
ta» (Calvino). Cio che scandalizza ogni umanesimo & proprio Pafferma-
zione che il «vero voltos di Dio e dell’'uomo risplende nel Cristo Crocifis-
50.

La concezione stessa della «rivelazione di Dio in Gestt Cristo» com-
porta come una dialettica di «velamento e svelamento»: infatti, il compi-
mento supremo della manifestazione di Dio & accompagnato, nella sua
massima intensitd, dall’esperienza del suo insuperabile mistero, per cui
«’incarnazione della Parola, sta a significare, (...) la rivelazione pit alta
nel velamento pitt profondo»®. Questo profondo velamento, dunque, ha
anzitutto una sua valenza teologica, trinitatia, in quanto la kenosz & la con-
dizione espressiva dell’amore assoluto divino. nell’abbassamento avviene
Pesaltazione-rivelazione della gloria dell’Unigenito presso il Padre «pieno
di grazia e di veriti» (Gv 1, 14). La kenosi traduce in «forma umana» l'es-
sere dell’Incarnato, come «amore fino alla fine {(efs felos)» (Gv 13, 1): «so-
lo nel kenotico di venire informe, il Figlio pud aprire del tutto le dighe del-
Pamore divinos?,

Proprio in questa kenosi, dunque, i questo velamento del volto di
Dio, in questa umanitd avvilita «dell’uvomo dei doloris si rivela, anzitutto,
il mistero della sua vera identita divina. Il velamento della gloria defla
«potenza divina» nel volio sfigurato di Cristo, ¢i mostra quell’autodefini-
zione di Dio, per cui egli, anziché rinunciare a se stesso, sdivinizzandosi, 57
svelg nella sua vera divinitd: quella dell’ Agape per cui la «rivelazione del-
POnnipotenza di Dio e la rivelazione del suo Amore non stanno in contra-
stow, ma in diretto rapporto: & proptio rello spogliamento della croce che
riluce il vero volto della sua onnipotenza: «proprio chi & onnipotente pud
anche donare interamente se stesso, come pud pure riassumersi nel dona-
re, garantendo indipendenza e la liberta di colui che riceve il suo dono.
Solo un amore onnipotente pud donarsi interamente all’altro e diventare

T E. JONGEL, [ rapporio tra rivelazione e nascondimento di Dio. Disloge critico con Lutero ¢ Barth,
In AAVV., «la Teologia in discussiones, Guida, Nepoli 1991, 86. B, FORTE, Per una fondazione cri-
stologico-trinitarin dellermenentica, in 1. SaNNa (a cura dD), I sapere teologico e il suo metodo, Deho-
niane, Bologna 1993, 271-291.

8 yoN BALTHASAR, Herrlichkeit, T, Binsiedeln 1988 426 (ed. it. Jaca Book, Milano 1973, 439).

® G. MEIATTING, Seutive cum Christo. La teologie dell'esperienza cristiana nell'opera di Hans Ups
von Balthasar, PUG, Roma 1998, 236.
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amore impotente»!?, Ma questo vuol dire che Vautovelamento, del libero
sivelarsi di Dio nel suc spogliamento, nella sua impotenza e sofferenza,
non esprimono, come per gii esseri finiti, una carenza, un difetto di essere:
se Dio si rivela nella umiliazione e sofferenza, nella storia della croce, nel.
«volto velato di Cristo», «egli soffre tn modo divino, e cioé la sua sofferenza
& espressione della sua libertd. Dio non viene colpito dalla sofferenza, ma si
lascia da essa colpive in libertd. Egli non soffre come le creature, per man-
canza di esseve, bensi per amore e nel suo amore, che & la sovrabbondanza
del suo essere»!l, Questa sovrabbondanza di essere che viene rivelata nella
kenosi come dono di sé fino al sacrificio di sé, significa «un esistere come
amore». La kenosi di Dio in Gesti Cristo non esprime un negativo, ma /a
massima forma espressiva umana dell'essere di Dio come Amore assoluto
che si afferma nel dono libero di sé.

Nel «volto di Gesirs, si & rivelata quella «umanita di Dio» che ha ab-
bandonato la condizione di superiorita e di potenza, syuotando se stesso
(Fil 2, 7)2 di ogni decoro, assumendo il «volto» del Servo, Si tratta qui non
solo della incarnazione come tale, quanto del suo «modo»: e cioé di quel-
Pincarnarsi, nel mode del libero spogliamento da quella gloria che aveva
nella sua preesistenza (Gv 17, 3) e della quale egli ha preferito privarsi per
riceverla solo dal Padre (Gv 8, 50-54) come ricompensa del suo sactificio
{(Fil 2,9-11). E pert il suo amore ekstatico pro-esistente, che nell’ordine sto-
rico il Cristo rivela il Padre nella assoluta gratuird del suo agape, nella to-
tale dedizione di sé alf'nomo peccatore proprio dinanzi al suo rifiuto ed
opposizione (Rom 3, 5. 8). Cosi, nella debolezza dell’'uomo che appare nel
«volto sfigurato di Cristow, ci viene rivelata quella sovrana libert3, per cui
Dio diviene storicamente vicino e solidale con Paltro da sé, entrando, co-
me direbbe Moltmann, nella situazione degli empi, wa non come uno di
loro, bens? come uno che, per amore, si fa lovo fratello.

~ Cosl, Dio si rivela, nella storia di Gesti, come Amore assolutq, nel
massimo di alterita, per cul eghi raggiunge nel suo kbero amore, lestraneo
a se stesso. E Pespressione somma della liberta: laltruismo come dono di
amore al diverso du se stesso, inteso qui come nemico, empio, peccatore®, E,
qui soprattutto che brilla «sul volto del Crocifisso», quella gratuita dell’a-

0% Kasper, I Dio df Gesi Cristo, Queriniana, Brescia 1984, 264,
H Fuj, 265,

21} termine letterale «forma» designa gli attributi essenziali che manifestano al di fuort la «natu-
ran. Ii testo di Fil 2, 6-11 vuole suggerire che Cristo, essendo Dio, aveva 1 diritto di tutte le preroga-
tive divine e tuttavia non considerd Pessere ugualmente come Dio una preda da non mollare o da
perdere. Si tratta della rinunzia 2l riconoscimento della sua dignita in condiziont di gloria, pur nella
perfetta uguaglianza entologica.

B8 pud infatti affermare che «a croce & la modalith economico-teinitaria amartiologicamente
caondizionata, della trinitacio-immanente generazione de! Lo-goss N. HOFFMANN, Krewz und Trini.
tdt. Zuy Theologie der Sithne, Binstedels 1982, 66.
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more che i impedisce di ridurre il dramma della croce solo ad una realta
storica, al reale coinvolgimento, nel dramma umano del peccato: essa ci
rivela infatti wna alteritd di Dio in se stesso e ciog quell’alteritd personale
del reciproco amore di dedizione che, a partire dal Padre, principio pri-
mo, genera, nell’amore, la distinzione e reciprocita dell’Aliro (if Figlio) e
si espande nell’estasi ulteriore dello Spirito costituendo /o forma propria
‘ed originale, del modo eterno di amare di Dio.

2. Il wwolto velato. dell'uomos: rivelazione e nascondimento dell'womo
nel «wolto velato di Cristos

Nel NT la domianda «chi & 'uvomo?» rimanda all’'uomo Gesit di Na-
zaret, it quale ¢l presenta un «volio umano» opposto agh ideali di quella
esperienza dell’'uomo, che ha perseguito forme idolatiiche di «potenzas,
di «prestigio», identificando la piit elevata comprensione di sé nell’ideale
della «prestanza», nell'ideale della «gloria» come espressione di forza e di
potere, insomma un <<Super -uomo», Nel «volto di Cristo» 1i splende, inve-
ce, una umanita con tutti i limiti della sua esistenza, eccetto il peccato, e
che proprio nella Ia sua debolezza ed umiliazione ajuta 'uvomo ad essere
umnano®, Gia fin dall’inizio della sua vita terrena, Gest si & mostrato come
«uomo nella condizione di povertd» (Lc 2, 6-7) e che fa, della sua poverta,
il segno indicativo e distintivo della sua messianitd. Lo spogliamento, la

overtd & la caratteristica esistenziale del Figlio dell'Uomo che nown ba dove
posare il capo (Mt 8, 20) e che trova la sua espressione massima nella #udi-
td della croce. L umanesimo cristiano costituisce la pietra di scandalo degli
umanesimi di ispirazione antropocentrica, proprio petrché lo «specchio
della nostra umanita», la sua «iconas pin significativa che esso propone &
il «volto sfigurato» del Figlio dell'Uomo Crocifisso. In lui si ha una rivela-
zione dell'uomo, contraria a tutti ghi ideali della cultura greca del bene e
del bello, e delle odierne culture dei popoli ‘sopra-civilizzat’, nei quali «il
volto vero» dell'uomo’ & considerato quello del «vigore», della «potenza,
scientifico-tecnicas, della «raffinatezzas che trova la sua espressxone nel
culto idolatrico del corpo. ‘

" Cristo cf soccorre in virtlt della sofferenza procusatagli dalle sue ferite. «Solo il Dio sofferente
pud aiutare», scrisse Dietrich Bonhosffer dalla cella del carcere ove attendeva la morte. Dio aiuta -
sempre in peimo luogo con la sua sofferenzar «se scendo negli infexd, 13 tu sebs {Sal 139, 8). Da questa
comunione con il Dio consofferente nessuna sofferenza pud quindi separarci. Il T di Gest Cristo
& il Dio solidale defie vittime e dei sofferentd» J. MOLTMANR, Chi é Cristo per nai oggé?, Queriniana,
Brescia 1995, 45,

Y «Questo per voi il segno: troverete un bambing avwolto in fasce, che giace in una mangiatoiax
Le 2,12,
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2.1, Il «wolto umano velato del Cristo Crocifissos: rivelazione della
«veritd dell nomo»

E noto che nel quarto evangelo il tema di «Jesus anthropos»'¢ occupa
un posto notevole!’, Nei passi piil forti, «uomo» & qui usato in un conresto
df rivelazione nel quale esso & unito al dire la «veriti»: «voi cercate di ucci-
dere me, uomo (dnthropon), che vi ho detto la veritd (alétheian) udita da
Dio» {Gv 8,40). Ora, questo tema «Gestt Uomo» che dice la verita del Pa-
dre, ba il suo momento forte nella passione di Gesa: dinanzi a Pilato, che
nown conosce la veritd (Gv 18, 38), Gest afferma di essere venuto a testimo-
niare la «Veritas (Gv 18, 37). Il momento saliente del processo alla «Veri-
taw, che & «Gest stessow (Gv 14, 6), & la scena di alto valore cristologico
del cap. 19, 5 nel quale risplende I'zcona di Gesti portante la corona di spi-
ne ed il mantello di porpora, mentre Pilato dice: «Eeco I'Uomo»'®, Posto
nel suo contesto immediato: I"Ecce Homo = Ecce Veritas. Gesti & la veritd
dell’nomo, proprio nella sua «umanita wmiliata» (anthropologia crucis).
Infatti, & di fronte al Cristo dal «volto sfigurato nella passiones, che I'uo-
mo scopre quella «Verita» che viene da Dio e che ilumina il suo «vero
volto». In Lui, «specchio della vera umaniti», si riflette, da un lato, 'uma-
na debolezza, con tutti 1 suoi limiti ontici, ed etici, segnati dagli umani
smartimenti della veritd, ma dall'altro, si manifesta la presenza singolare
di Cristo, Verita del Padre, nei poveri, piccoli, nei malati, deformati, nei
quali sembrano perdersi i segni di una digniti umana, ma che sono miste-
riosamente identificati con I'uomo sfigurato della croce.

2.2. L’uwomo sotto il giudizio della Verita del Crocifisso
La contemplazione del «volto del Crocifisso» conduce I'uomo a de-

cifrare il mistero dellu sua finitudine ontologica ed etica. Di fronte alle for-
me di umanesimi «di rivolta» contro ogni limite, alimentate da ideologie

D), MOLLAT, Introduction & Udinde de la christologie de Saint Jean, PIB, Roma 1970 (pro manu-
scripto), 17-31: {«Le théme de Jésus-Anthropos chez Saint Jean»), I, Ettdes jobannigues, T Seuf,
Paris 1979, 40 ssg.; L. DB La POTTERIE, Criste come figura di rivelatione secondo San Giovanni, Studi
di cristologia giovannea, Masietti, Torino 1973, 179 ss.

17 § importante notare che nel NT, quanto pilt la cristologia & «altas, tanto pitt Paccento «dal bas-
son: *Gestl uomo’ §i fa forte. In ben 14 passi, il tema «Gesi Uomonw entra cristologicamente in modo
diretto: Gv 4,29, 7, 46; 8, 40; 9, 11.16.24; 10, 33; 11, 47; 19,5, .

18 Importante per Pinterpretazione del passo & il «pracedimento stilistico di inversione dei rucli»
che regola il racconto giovanneo di queste scene della passione, per il quale, «ogni parola & un para-
dosso, Ogni azione ba il suo primo piane, ma anche una sua segreta motivazione di fondos J. BLANK,
Die V)er/mndlzmg vor Prlatus, Job. 18, 28-19, 16 im Lichte jobanneischer Theologie, «Bibl. Zeitschr» 3
(1959) 64-65. ‘
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idolatriche nelle quali 'uomo smarrisce la veritd del suo essere umano, i
Crocifisso richiama 'uomo a quella sua «veritd» che richiede anzitutto
Vaccettazione umile della sua finitudine, non come un ostacolo da abbatte-
re, iia come un «segno da interpretares: essa &, infatti, anzitutto il segno
della «creaturalita dell’nomo», della sua insufficienza ontologica, segno,
perd, che & nello stesso tempo, una «cifra della trascendenza» (Jaspers)
che gli rivela quell’abisso che egli porta in sé e che costituisce il fonda-
mento della sua grandezza. Se 'uomo, infatti, avverte la sua insufficienza e
Hmitezza & solo perché avverte, in qualche modo, la sua interiore apertura
all’Assoluto, il suo essenziale rimando ad un «mistero»®® che, insieme, s
dischiude nel suo intimo, lo trascende e lo rende in quieto nella sua finitu-
dine. Cosi, 'esperienza della finitudine, mentre libera luomo daile wa-
schere idolatriche e dal nichilismo semantico, lo introduce nella vicchezza
del mistero della sua veritd che costituisce il fondamento della sua dignita.
Ogni processo di umanizzazione esige il momento del riconoscimento ed
accettazione della finitudine dell'uomo. Nel «volto sfigurato deli’Uomo
della croce si ritrova il mistero dell’uomo che non si pud conoscere nella
sua verita se non per la via dell’'umana piccolezza.

Ma il «giudizio della croce», non solo richiama I'nomo, attraverso il
segno della sua debolezza ed insufficienza constitutiva, alla «veritd della
sua dignitd creativa». Il Figlio dell’'Uomo, Crocifisso, nella sua immagine
umiliata, sofferente per la passione, & una permanente memoria del suo
wsacrificio per la Veritds, inflittogli dalla storia umana del peccato. Parti-
colarmente, in un’epoca caratterizzata dalla perdita del «senso religioso e
cristiano del peccatow, il «volto sfigurato del Crocifisso» sta come peren-
ne «denuncia critica» contro gli umanesimi e le culture che alimentano,
nella storia della umanita, quella pretesa autosufficienza che si esprime
nei vari tentativi di appropriazione dell’assoluto della «Verita» che brilla
nella coscienza umana, per porla al proprio servizio, tentando di «serviz-
si» della Verith anziché essere suoi umili servitori. I giudizio della Croce
richiama, cosi, ogni processo di umanizzazione a quella esigenza di con-
versione che esige il riconoscimento delle colpe dell'uomo e della sua re-
sponsabilitd dinanzi alla storia del male?, Ma il giudizio critico di questa

7. Mouroux, L'Expérience chrétienne. lntroduction & une théologie, Aubier, Paris 1952, 14-15;
K. LEHMANN, Esperienza, SM. (=Sacramentum Mundi), T, Morcelliana, Brescia 1975, 595-596, Per
Meouroux, tale esperienza, del «misterow, & una espetienza fondamentale refigiosa deli’uemo, che ri-
vela una incolmabile distanza, per la natura trascendente del suo oggetto: «essa rivela, ma non svela
{anche guando si eleva fino alPesperienza autenticamente mistica). Essa & sempre lo spiegamento
non di una scienza, ma di una fede» ( In SM, II1, cit., 600).

28i nota il fatto paradossale nella storia moderna della pretesa emancipazione etica dell’'uomo:
che eglf di fronte alla presenza del male nel mondo tende a declinare le proprie responsabilith mora-
li non riconoscendo serfamente se stesso come «soggetton dellz storia del male, imputandene [a cau-
sa a fattori non-umani, ambientali, patelogici. Cost, Iz storia della [ibertd diviene «senza soggetto re-
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pretesa emancipatoria, sotto l'istanza accusatrice della passione, tiflessa
nel volto velato di Cristo Crocifisso, smaschera pure 'incapaciti dell’uo-
mo di essere unico arbitro della sua Verita e della propria autoliberazione
e gtustificazione e mostra che «una teoria universale della emancipazione,
senza soteriologia, rimane come sottoposta ad un irrazionale meccanismo
di giustificazione e di remozione di colpa»?,

Nel «volto velato di Cristo» risplende, perd, non solo il «gludizio
della Verita» sull'nomo, come «atto di accusa»: «se I"aomo dinanzi a Cri-
sto prendesse solo coscienza del suo nulla, della sua miseria, sarebbe per
lui apetta inesorabilmente la porta alla disperazione ed al nichilismo an-
tropologico»®. Invece, dinanzi a Cristo Crocifisso, Lzomo si dncontra con
guella Veritd che rivela il mistero del Padre che nelle pene del Figlio incar-
nato solidarizea con la sua condizione di debolezza, mostrando la potenza
salvifica dell’ Amore proprio in questa kenosi. «Nel Crocifisso la fede dice:
«ecce Homon, ecco I'vomo nella realtd della sua derelizione, ed «ecce
Deus», ecco il Dio nella realta della sua carita infinita con la quale dona se
stesso per poter essere il Dio degli abbandonati»®. Cosi, se il Crocifisso
porta gli uomini a riconoscere la loro piccolezza, la loro miseria, li condu-
ce pure ad abbandonare le rassegnazioni inutili e dannose, i dubbi illegit-
timi che avevano verso se stessi, dal momento che nella croce, con Vindi-
genza della derelizione umana si & manifestato 'amore del Padre che ha
accolto I'uomo nella sua miseria. Nel volto sfigurato di Cristo si rivela il
«dramma dell'uomo» che Egli ha assunto in sé, entrando nelle stretioie
della nostra finitudine, e ridefinendo il senso della nostra finitezza, in for-
za dello svelamento della sua «Veritas.

Cosi, Cristo Crocifisso fa della finitudine/sofferenza umana un «se-
gno cristologicon: segno dellamore del Padre e dell'amore filiale per i
Padre e per gli uomini*. Il limite del dolore, della morte, non & piti solo
una «cifra della trascendenza», ma il «luogo della assoluta vicinanza mise-
ricordiosa dell’ Amore trinitarios. «La scienza di Dio, scriveva Pascal, sen-
za la conoscenza della nostra misetia genera la presunzione, La scienza
della nostra misetia, senza la conoscenza di Dio genera la disperazione. La
scienza di Gesty Cristo stabilisce la mediazione, poiché in Lui troviamo sia

sponsabiles: anche i processo tecnologico, innesea un meccanismo di autogiusiificazione che con-
duce alla dissoluzlone di un tale soggetto.

7. B. MeTz, Redenzione ed emancipazione, in ABANV., Redenzione ed emancipazione, Queriniana,
Breseia 1973, 164, '

2 M, BORDONE, Ges df Nazaret, Sigiore e C'f'z':!o, I, Herder-Pul, Roma 19867 209,

BT, MouTMany, Uomo. Lantropologia critiana nei conflitti del presente, Queriniana, Brescia
1972, 42.

M (38 220 «Lristo,.. propria rivelando il mistero del Padve e del sno amore, svela anche pienamente
Puomoe all’nomo e gli fa nota la sua altissima vocazione» (il sottolineato & mio).
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Dio che la nostra miseria»®, Dinanzi al Cristo Crocifisso, Fuomo, mentre
viene spogliato dalle false immagini di se stesso, scopre quella «verita su
se stesso» che consiste nell’essere amato da Dio nonostante Ia sua debo-
lezza; «'amore fa di un essere non-amato; un essere amato... il Figlio del-
PUomo Crocifisso introduce la riconciliazione nella sofferenza della disu-
nione». L'uomo, allora, «pud accettarsi, nonostante tutti ghi aspetti insop-
portabili che ci sono in lui, poiché & gia accettato da Dio. Egli pud timane-
re fedele alla terra, nonostante Auschwitz, Hiroschima, i figli del talidomi-
te»®, come pure di tutte le vittime innocenti, che vengono defraudate si-
stematicamente della loro dignita e del loro diritto alla vita, per Passenza
in esse delle tracce dell’humanum, poiché, «nel cuore della intollerabile
storia di sofferenza del mondo, egli scopre la forza riconciliatrice di Cri-
sto. E cid gli da la forza di sperare 1a dove non ¢’¢ nulla da sperare e di

ammare 1a dove o si odia»”.

2.3. Il «wolto velato di Cristos e la solidarietd con i deboli

Nel volto di Gesti di Nazaret «sfigurato dalla passiones si manifesta
dunque una misteriosa solidarietd proprio con guella parte dell'umanita
senza onore e senza decoro, carica di tutte le miserie e mali inimmaginabi-
li, che dall’inizio alla fine della sua vita si rivolgeva a Ini, sotto il peso della
cecitd, dell’ossessione, della lebbra, e che oggi continua ad invocarlo nella
condizione «infra-umana» di esistenza, come nel cerebrolesi, comatosi,
nei malati di encefalite letargica. Gest ha fatto causa comune, si & identifi-
cato, proptio con i «dannati della terras, con coloro che gran parte dell’u-
manitd considera i «<non-uomini» e che egli ha chiamato «i pil piccoli dei
miei fratellis (Mt 25, 40)2. Quale la portata di questa solidarietd?

La tradizione evangelica (Mt 18, 2-5; Mc 9, 36-37) ci parla di una au-
to-identificazione di Gesi con i piccoli, i poveri, 1 deboli. Particolarmente
significativo & il gesto parabohco con il quale eglh, mpogdendo ai disce-
poli, ancora dominati da aspirazioni non evangeliche sul «pitt grande nel
Regno dei cieli» (Mt 18, 1; Mc 9, 34; Lc 9, 46-47} «pose in mezzo» ad essi
«un bambino», nel quale si rappresentava ogni piceolo, ogni sprovveduto,
ogni malato, emarginato, non significante, né prestante per il punto di vi-
sta del mondo®, Il «piccolo» non rappresenta qui solo un fratello nella fe-

% PascAL, Pensieri, 527, 238.

% MOLTMANN, Uonro, cit., 188-189.

2 Ini,

8 pMozTMaNy, Uomo, cit., 41

# Vedi il passo parallelo di Marco 9, 36-37: «& preso un bambino, lo pose in mezzo & abbracclan
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de, ma ogni «essere umano»’?, in qualsiasi modo sia oppresso. Accogliere
uno di questi piccoli nel nome di Cristo & «accogliere Lui stesso» (Mt 18, 5).
11 gesto parabolico & accompagnato dalle parole che ne esprimono tutto il
profondo significato teologico: dinanzi alla questione iniziale dei discepo-
li sulla prestanza umana, sulla prevaienza degli uni sugli altti (v. 1) la pato-
la evangelica i insegna che «non si pud rispondere sul modo in cui gli uomi-

i si pongono gli uni verso gli altri se non attraverso una parola sulla loro
situazione nei confronti di Dio. I rapporti interumani non si definiscono
correttamente se non mediante la conversione ad un atteggiamento cor-
retto verso Dio (v. 3). Quando ci scopriamo di fronte a lui come piccoli e
poveri, possiamo allora capire che la domanda d’inizio si sfalda: ‘percié
chiunque si fara piccolo’... questi & il pilt grandes’!, L'importanza, la di-
gnita, Vinviolabilitd dell'nomo piccolo, dell’uomo dal volto sfigurato non
sta in una sua dignitd definita antropologicamente in modo autonomo, ma
“nel fatto che permane, in lui, 'atto divino che I'ha irrevocabilmente e gra-
tuitamente voluto e creato in Cristo, e per il quale Puomo vivente & singo-
larmente prediletto e fedelmente amato dal Padre.

F la logica evangelica nelld quale la preferenza di Gest verso i pove-
1i ed 1 piccoli non ha # fondamento del loro privilegio, solo in essi, guanto
in Dio, nella manifestazione misericordiosa del suo amare. «I gesti di Gesty
verso i bambini non sono giustificati dalla loro innocenza e dalla loro bon-
th: le parole di Gesd dichiarano che 7 Regro viene accagliendo i poveri ed i
piccoli come atto gratutto dell intervento di Dio, che si manifesta proprio I,
ove I'umano appare in tutta la sua condizione indifess ed incapace di au-
tosalvezza»*?. Questa preferenza di Dio nel suo agire misericordioso si
manifesta fino alla stessa identificazione di Gesa con ¢ piccoli. Per condivi-
dere, allora, con essi, tale benevolenza del Padre, bisogna farsi «piccoli»,
come loro, ponendosi accanto a coloro che umanamente non contano, ma
che Gesti predilige tanto da identificarsi con loro {v. 5)32. Cosi, propzio
coloro che sono umanamente deboli, hanno in loro stessi, non come pro-
veniente da loro stessi, una singolare presenza di Gest, Se «& gloria df Dio

dolo disse loro: chi agcoglie uno di questi bambini nel mio nome, accoglie me; chi accoglie me, non
accoglie me, ma colui che mi ha mandato». Per il commento: ], MATECS-F, CAMACHO, Vangelo: fign-
re ¢ simboli, Cirtadella Bd., Assisi 1991, 96-97.

307 diferimento alle «necessity det fratelli nella fedes & espresso nel passo di Matreo 18 nei yv. 15-
18 sulla correzione fraterna, riguardante Ia responsabilita verso Paltro all'interno della comunitd ec-
clesiale. Nefla prima parte del discorso ecclesiastico di Matteo si parla, invece, delfz Chiesa df Gesi
come comunita del Regno aperta e responsabile verso «ogni uomon, che sia definito, per cosi dire,
da une stato esistenziale di particolare insufficienza umana.

3 Y. RADERMAKERS, Lettura pastorale, del Vangelo di Matteo, Ed Dehoniane, Bologna 1975, 260,

*2 M. Boroow, I comportamenta di Gesit versa i poveri ed i piceolf, in ID., Gesét df Nazaret, Signore
e Cristo, t. 11, Gesat of fondamento della cristologia, Herder-Pul, Roma 19862, 210 ss.

 Ini, 211,
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I'uomo viventes, tale gloria risplende proprio Ia ove il velo della umanita
malata, depressa, avvilita sembra appannare gli splendori di questa gloria,
che invece rimane intatta e pitl profondamente risplendente nella reden-
zione di Cristo. Per questo, I'atteggiamento di soccorso, di rispetto o, al
contrario, di abbandono, disprezzo, definisce l'atteggiamento verso Cri-
sto stesso, come atteggiamento meritevole di salvezza o di perdizione, «Il
giudizio pronunciato su clascuno sard per tutti motivo di stupore (Mt 25,
37-39.44): nessuno aveva la coscienza di aver accolto o rifiutato il Signore
stesso nei poveri o negli oppressi»*.

Bisogna pure considerare, perd, che «Matteo non parla secondo
‘categorie’ fissate una volta pet sempre. Non sta a noi determinare fino a
che punto il nostro fratello & o no discepolo di Cristo, perché solo lo
sguardo del Padre pud rivelarlo. Gesi stesso si & chinato sui poveti e sui
sofferenti, perfl'\&" sconriva in esst del Aier-epo}j in speranza, dei piCCD}J: in

{BEns Ror B2 0 Y A A Tlsa Aanla Laadil il Sl L

crescita. B cosi, Papparente indeterminazione dell’espressione «questi
miei fratelli, 1 piti piccolb» & gravida di un’interpellazione rivolta ad ogni
coscienza di uomo, ed & sulla risposta che vi daremo che saremo giudicati,
e lo slamo fin d’ora». Si tratta meno di immaginare, allora, se gli vomini
che avranno accolto i loro fratelli affamati, assetati, stranieri, nudi, debolj,
handicappati, prigionieri, saranno o no salvati nel glorno del giudizio,
quanto di chiederci se nol andiamo verso i poveri perché sono gia, e per-
ché divengono sempre pili discepoli del Cristo, senza attendere di avere
scoperto in essi il volto definitivo di Gest, perché «questa rivelazione nel-
Pultime glorno superera sempre cid che noi abbiamo potuto percepire in
questo mondo»?. Certo, Gesit si‘identifica con 1 suoi inviati, ma si sente
vicino a tuiti coloro che gli assomigliano. Egli si & fatto 'uldmo degli vo-
mini, ptendendo parte alla sorte di tutti i piccoli, come lui, e ritiene il
comportamento usato con loro come il eriterio del suo giudizio su tutti gli
uomini: viene cost reclamata una fraternitd tra tutti che sorpassa tutte le
frontiere ed una solidarietd di tutti rispetto a tutti i fratelii (umani), anche
in condizione apparentemente ‘infra-umana’, solidatieta che Gesl stesso
considera come decisiva per 'eterna comunitd di vita con Lui nel Regno
eterno di Dio?.

39 RADERMAKERS, cit,, 313, Per quanto ripuarda l'espressione «questt piccolis ricorzente in questo
passo, si pud intendere 1 ‘discepoli’ di Gesiy' {cf, Mt 12, 42) o i suoi inviati; cosi, 'accoglienza degli
inviati del Cristo ed, artraverso essi, della sua persona e del suo messaggio, al di 1a delle opere di mi-
sericordia o della sollecitudine prestata ai discepolf sofferent, si rageiunge Cristo stesso che si & fat-
to «piccolow per primo, evenuto per servire e dare la sua vita in riscatto per molti» (Mt 20, 28). In
questo modi Gesh afferma di identificarsi con il suo messaggero sofferente, «perseguitate per la
giustizia» {cf 5, 10; 10, 17-18).

5 RADERMAKERS, ¢it., 314,

36 G. Gross, Die geringsten Brilder Jesu in Mt 25, 40 i Auseinandersetzung wit der neyen Exegese,
in Bile 5 (1964) 180.
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2.4, Fondamento cristologico-antropologico della solidarietd con ¢ deboli

Quale il fondamento «cristologico-antropologico» di questa identi-
ficazione di Cristo con i «piccoli», e particolarmente con tutti coloro che
vivono nella sofferenza e nella condizione umanamente depressa?

La prima ragione teologica della «presenza misteriosa» di Cristo in
tuttl gli noming sta nell’evento della sua stessa incarnazione, per la quale
egli entrando nella nostra umanita «U’ha assunta, senza per questo annien-
tarlas (GS 22). Cosl, per «incarnazione il Figlio di Dio si & unito in certo
modo ad ogni womo» (i), Questa affermazione della Gaudium et Spes si
evolve, nello stesso paragrafo, coinvolgendo il mistero pasquale, nel quale
culmina l'evento stesso della incarnazione. Ma & importante avere presen-
te che lo stesso documento sottolinea pure quel richiamo pneumatologico
per il quale questa solidarizzazione si compie. F cosi che la Costituzione
conciliare citata recita: «dobbiamo ritenere che lo Spirito Santo dia a tutti
la possibilita di venire in contatto, nel modo che solo Dio conosce, col mi-
stero pasquale» (zv). Questo ingresso del Figlio eterno di Dio nella “veri-
3’ della nostra carne, va inteso, petd, non solo in senso ontologico sostan-
ziale¥, ma anche in senso esistenziale, come solidarietd con la presente
condizione dell’umanita in stato di lontananza da Dio, II linguaggio della
«solidarietd» oggi molto applicato per illuminare il mistero della «incar-
nazione-redenzione», esprime «’atto di una scelta volontaria, con cui
stringiamo un legame con coloro che sono originariamente lontani da no,
in particolare, con gli sfavoriti di questo mondo, con i poveri, i deboli, gli
esclusi»?®, Per essa, Cristo prende liberamente su di sé le nostre sofferenze
ed il nostro destino, segnato dal peccato, al fine di capovolgere questa no-
stra condizione in una solidariet fatta di «giustizia e di pace», comuni-
candoci 1 bepefici della solidarietd divina, originariamente sua.

I’incarnazione pone, cosi, il fondamento di una «nuova solidarietas
per la quale Cristo, «Nuovo Adamo», non solo ricostruisce quella creati-
va, compromessa dalla condizione di dispersione e frantumazione dell’u-
nitd del genere umano, dovuta alla condizione peccatrice, ma ancor pit,
porta @ compimento la prima. Per questa nuova solidarizzazione, il Figlio
di Dio, entrando nel nostro mondo, ba mutato la situazrione in cui versa
ogni singola persona umana dando ad essa una nuova qualificazione. «Ora
ogni individuo viene definito dal fatto che Gest Cristo & suo fratello, il suo

7 M. BORDONI, L'evento delin incarnazione ¢ la sua funzione salvifica universale nellintera umani-
t4, in In,, Gesit di Nazaret, Signore ¢ Cristo, 111, Herder-Pul, Roma 1986, 862-871 per i pensiero dei
Padrd,

BR, SEsnolE, Gest Cristo Punico mediatore. Saggio sulla redenzione e lq salverza - 1, San Paoclo
Edizioni, Cinisello Balsamo 1991, 416 ss.



66 Mareello Bordons

vicino, il compagno, il concittadino, @ prossimo. Gesa Cristo ora rienira
nella definizione ontologica dell’nomo. Ma siccome in Gesti & Dio stesso
che viene, con lui 'nomo si trova fsicamente vicino a Dio. Con la venuta
di Cristo, al mondo intero ed a ciascun uomo viene offerto un nuovo kar-
ros, una nuova possibilita di salvezza, Con lui si & determinata una nuova
situazione per tutti gli uomini, perché nell'unico genere umano Pessere di
ciascuno viene determinato dall’essere di tutti»?®, |

La compresenza di Cristo ad ogni uomo, in forza dell'incarnazione,
assume un particolare connolato di solidarizzazione con I'umanitd sofferen-
te che si esprime propriamente nella condizione kenotica dell’esse-re ter-
restre, che Gesti Cristo ha liberamente assunto. Questa «volontaria spo-
gliazione», questo «velamento del suo volto» nel quale scompare ogni pri-

vilegio divino ed umano, ha avuto il su0 culmine nella dereﬁiione della
ni renz i (Is. 53,

sy nela LAY, Logmid RAGY B Led AR W Trs A ORLZZn

2b), mostrandosi «tanto sfigarato per essere d’uomo il suo aspettos (Is 52,
14}, divenenda «il pili piccolo tra i piccoli», fino all’abisso della crocifis-
sione «ira malfattori», In tale solidarizzazione non si rispecchia solo la ve-
rita dell'uomo finito e peccatore, ma si rispecchia, nella condizione di ‘po-
vertd’, di ‘debolezza’, di ‘miseria’, la «volontd di obbedienza-amore» al
volere del Padre® che giunge ad amare 'uomo fino all’estremo limite del-
la sua passivita-attivita, Lz solidavieté di Cristo, nella kenosi della croce,
realizza wna «misteriosa identificazione» con ['nomo soprattutio attraverso
la via della fede, ma giunge pure, nella forza del suo Spirito, a realizzare una
Certa, misteriosa presenia, in ogni essere umano in condizioni di precarietd.
E cost che, se lo Spirito congiunge ogni uomo, misteriosamente, con il mi-
stero pasquale (GS 22), guesto vale soprattutto per coloro che vivono anche
Fisicamente la condizione di derelizione della sua croce, La sofferenza divie-
ne una grande via di intimitd e solidarierd tra Cristo ed i «piccoli», gli
«umenamente deboli», gl «sfigurati», nelle varie condizioni patologiche,
fisiche e morali, della loro esistenza: /romo sofferente 2 un «segno», anche
se decifrabile solo dallo sguardo di fede, della continuazione della passmne
del Cristo nella storia della nostra umaniia.

Per questo, anche # pii piccolo esseve umano, nella piti profonda si-
tuazione di inumanitd, nelle sua stessa incapacité patologica di dialogare
con i fratelli, pud costituire il segno di una presenza di Cristo sofferente, il
testimone muto, silenzioso, dells sua presenza sacrificale in mexzo a noi. Mi
sembra particolarmente significativo, in questo senso, il noto passo della

¥, Kasper, Gess # Cristo, Queriniana, Brescia 1981, 284-285 (il sottolineato & mio).

0L 1. vON BALTHASAR descrive bene questa obbedienza di Gesit come attiva-passive nello stes-
50 tempo per la quale egli nel «lasciare accadere», nel «facendosi dare, egli di se stesson. Cf. Nztow
prnti ferr, Jaca Book, Milano 19912, 130.
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lettera di Mounier alla moglie Paulette, nella quale egli parla della sua pic-
cola figha (Francoise) colpita da una encefalite letargica che 'aveva total-
mente privata di coscienza: «non ho mai conosciuto cosi intensamente lo
stato di preghiera come quando la mia mano patlava a quella fronte che
non rispondeva, come quando i miei occhi hanno vsato rivolgersi a quello
sguardo assente, che volgeva lontano, lontano dietro di me, una specie di
‘cenno simile allo sguardo, ma che vedeva meglio di uno sguardo... [...]. Se
la sottile punta dell’anima di un bambino battezzato, come ha scritto non
s0 pili quale grande autore spirituale, & messa immediatamente in contat-
to diretto con la vita divina, quali splendori si nascondono allora in questo
piccolo essere che non sa dire nulla agli uomini?»*,

Se si parte dalla considerazione che ogni reciprocita della persona
umana si stabilisce sulla prima basilare relazione personale con Dio, in
Cristo, allora possiamo dire che P'uomo, pur nel suo «volto velato uma-
no», nella sua incapacita di patlare all’altro uomo, rimane comunque pet-
sona®. «I.’essere del mio o consiste per essenza nel farto che Dio é il mio
Tw [...1. Egli crea (a persona) con un atto che anticipa la sua dignita e in
tal modo la fonda, cioé con la chiamata» per cui «!’essenza della persona
in ultima analisi, sta nel rapporto con Dio»%. Ma allora nella linea cristo-
logico-pneumatica si pud patlare dell'uomo come persona per il misterio-
so rappotto di ogni uomo con Cristo. Questo vuol dire che «/esistenza
dell’uomo pud essere colta, posta nella veritd e trasferita in un nuovo wodo
di esistenza solo nella persona di Cristo... E solo a partive dalla persona di
Cristo che ogni altra persona diviene tale nei confronti dell’ uomos*.

Cid va affermato, nel quadro di una ontologia relazionale, definita, a
partire dal rapporto «uomo-Dio», in Cristo, in direzione del rapporto
«aomo-uomo». Se, infatti, lessere corporeo della persona umana & gia il
Hnguaggio fondamentale che esprime i suo atto di ‘presenza’ nel mondo e
che costituisce di per sé una ‘parola’ che interpella, al dila dell’'uso foneti-
co del linguaggio stesso, congiunto all’esercizio di una normale attivita in-

U E, MOUNIER, Lettere e diasi, Citth armoniosa, Reggio Emilia 1981, 322s; cf. GALANTINO, cit.

215, OT7, I Dio personale, Marietti, Casale Monferrato 1983, 78: «Se l'essere personale dell'uo-
mo si costituisce alla presenza di Dio e nella reciprocitd con lui, allora & anche vero che la sfera per-
sonale umana ¢ quella divina si compenetrano ¢ che proprm questa pericoresi & costitutiva della
realtd personale deli’uomo». B chiaro, come osserva glustamente Galantino (cit., 115), che «guar-
dando con attenziope ai grandi temi etici e soctali della nostra societd (Peusanasia, I'aborto ecc), ¢l
si accorge che la diversied delle posizioni si alimenta, in ultima analisi, alfe diverse matrici filosofiche
che ad esse sottostanno. Se infatti si ritiene che essere diventa persond e rimane tale solo se ¢'é chi 2
disposte a rlconosce:gh questo diritto dall’esterno (genitord, socierd ecc.), & ovvio che, in mancanza
di questo ‘riconoscimento, Pembrione o 'uomeo inabile, perdono ogni diritto allesistenzas. Ma que-
sta & una concezione dell'essere wmano inaccettabile,

3 R, GUARDING, cit., 201-263 (il corsivo & mio).

M Ty, BONHOEFFER, Atfo ed Essere. Filvsofia irascendentale ed ontologia nelly reclogie sistematica,
Queriniana, Brescia 1985, 126 (i} corsive & mia).
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tellettiva, allora si pud dire che ogni essere umano vivente, nella sua cor-
poreita, si pone come persona in atto di comunicazione gid per il fatto stesso
di «esserci nel mondoy. Questo rapporto fondamentale comunicativo in
forza della sola presenza, pone anche una relazione non solo ontologica,
ma anche vissuta con Dio, come «preghiera della vita stessa», «preghiera
della stessa esistenza» pur nel suo declino, come fiammella che si va spe-
gnando, ma pur sempre viva, nonostante il silenzio della parola.



PARTICIPATION OU EXCLUSION
HIER ET AUJOURD'HUI

Philipe Caspar®

Jean Ferrat avait composé la chanson «Nuéf et brouillard» en hom-
mage aux dizaines de milliers de victimes du Décret Nacht und Nebel' si-
gné par Hitler en 1941, Décret qui, par ailleurs, fut 'un des crimes ma-
jeurs retenus contre Wilhelm Keitel pour le condamner 4 mort lors du
Procés de Nuremberg. Mais il aurait tout aussi bien pu Pécrire en son-
geant au destin de ces millions de personnes que, dans un de nos derniers
livres, nous avons appelées le Peuple des silencieus?.

La question de I'«intégration» sociale, professionnelle et culturelle
des personnes mentalement retardées (persopnes MR)? est devenue a
pattir des années quatre-vingt 'un des principaux leitmotivs des profes-
sionnels de ce secteur. Dans Phistoire du retard mental, la fin du 20 sig-
cle restera marquée par Pessor des stratégies d’intervention, qui toutes
entendent favoriser I'entrée des personnes MR dans la vie sociale, et ce
dans toutes ses dimensions. Sur le territoire européen, la principale d’en-
tre elles est 'accompagnement multidimensionnel qui opére un véritable

_ * Docteur en Médecine, docteur és Lettres, ‘Agrégation Universitaire en Philosophie (Université
Catholique de Louvain},
L Fr, BEDARIDA, “Drans les ténébres du ITT Reich: Nuit et Brouillard”, in Les disparitions, Amne-
sty International, coll, Babel, ¢ 113 1994, 76-87,

2 Ph. CASPAR, Le peuple des stlenciens, Une histoire de ln déficience mentale, Fleurus, coll, Pédago-
gie psychosociale, Paris 1994.

* Nous nous raliions 3 I'utdlisation du terme “retard mental”, conformément 2 la vession frangai-
se du DSM-IIT de I'American Psycbiatric Association (traduction placée sous Ia divection de P. Pi-
chot, Masson, Paris 1983, 43-47), 4 la derniéve version francaise de la Classification Internationale
des Maladies, Troubles Mentaux et Troubles du Comportement (CIM-10), 4 la Classification Interna-
tionale des Handicaps: Déficiences, Incapacités et Désavantages (Ph. Wood, International Classifica-
tion of Impairments, Disabilities, and Handfcaps. A manual of classification relating to the consequen-
ces of disease, World Health Organization 1980, tr. fr., Classification internationale des handicaps: dé-
ficiences, incapacités et désavantages. Un wanuel de classification des conséquences des maladies, Cen-
tre Technique National d'Brudes et de Recherches sur les Handicaps et les Inadaptations, Vanves
1988, 48), ainsi qu'a la traduction frangaise de la dernitre définition du retard mental de I'Aweerican
Assoctation for Mental Retardation (B, LUCKASSON, Mental retardation : Definition, classification,
and systems of supports, (Ed.) Washington DC, American Association on Mental Retardation 1992,
te. fr. sous la direction de P. Maurice, Retard mental. Définition, Classification et Sysiémes de soutien,
Edisem-Maloine, Montréal-Paris 1994,
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retournement dans Je regard posé sur les personnes MR. Faut-il dés lors
conclure que Ieugemszﬂe antique, en vertu duquel les nouveau-nés mal-
formés étaient exposés aux bétes sauvages, est définjtivement dépassé?
Fayt-il admettre que le paroxysme de violence dont PEtat totalitaire nazi
s'est rendu coupable n’est plus désormais qu'un cauchemar oublié? Assez’
paradoxalement, nous en sommes loin. Prés de quarante ans apres les dif-
férents Procés de Nuremberg, la Déclaration Universelle des Droits de
PHomme (8 décembre 1948) et la promulgation du Code de déontologie
médicale de Nuremberg, la stérilisation forcée de milliers de femmes MR,
le développement massif d'un eugénisme génétique et le désinérét du
corps médical vis-a-vis de cette pathologie dans certains pays développés
attestent que des mécanismes d’exclusion puissants sont & 'ceuvre au-
jourd’hui encore dans ce champ de la pathologie.

Mais ce renouveau de Ueugénisme, qui a fait sa réapparition dans
nos sociétés avec le diagnostic prénatal et le conseil d’avortement dit «thé-
rapeutique, suscite plusieurs travaux historiques de premier plan sur ce
qui restera sans doute I'événement le plus douloureux du 207 sigcle et
Tun des plus grands cataclysmes de I'Histoire, la Seconde Guerre mon-
diale. En cette fin de sigcle ol les plus graves menaces p&sent & nouveau
sur la vie humaine, et oft la commercialisation de celle-ci par le biais des
biotechnologies alarme de plus en plus les esprits éclairés?, nombreux
sont les intellectuels et les historiens 4 réfléchir sur la genése, les condi-
tions d’exécution et les complicités des crimes contre humanité commis
durant les cing années du conflit. Considérer qu'l y a I3 un simple acci-
dent de I'Histoire, regrettable certes, mais isolé, c’est se méprendre tota-
lement sur les origines et le sens du projet nazi de création d’une super-ra-
ce. Celuyi-ci s'inscrit en effet dans 'une des orientations majeures de 'Oc-
cident moderne, lequel en définitive tend 2 faire du concept biologique de
sélection I'un des critéres de base dans I'organisation des sociétés. livala
une des lignes de force souterraine du développement des sciences bio-
médicales tout au long de ce sidcle 4 laquelle la bmeﬂuque doit de toute
urgence faire écho. Faute de quoi, elle se condamne & n’étre qu’une ré-
pofise au coup par coup a des problémes ponctuels, ce qui la rend superfi-
cielle et, donc, incertaine et inutile.

Le champ du retard mental est parmuherement bien indiqué pour
tenter de situer la problématique actuelle des sciences biomédicales par
rapport aux dynamiques secrétes de notre modernité que les paroxysmes
historiques ne font que révéler, sans doute i leur insu. Plus que toute au-
tre, la personne handicapée et, tout spécialement la personne MR, vit la

4 1P, Paparr, Ph. CHASTONAY, I FROMEVAUY, “Marchandisation du vivant. Biotechnologies &
Pusage des riches”, in Le Monde diplomatigue (mars 1999) 29.
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fragilité humaine an quotidien, Elle éprouve sa dépendance tout au long
de son existence. Son avenir, souvent amputé de destinée, est d'incatner
au jour le jour la contingence de notre condition. Elle consiste & nous rap-
peler que nous aussi en définitive, nous spmmes impuissants, malgré no-
tre science, en dépit de notre technologie, devant ces réalités existentielles
fondamentales que sont la solitude, Yamour d’une femme, la souffrance,
la maladie, la peur de la mort inéluctable quoi que nous fassions. Elles
sont emblématiques de la finitude de 'homme. Sans doute est-ce incon-
sciemment pour cela que les nazis, qui ont radicalisé tant d’aspirations de
ce siécle, ont méthodiquement exterminé ces personnes. Mals en retour
ces crimes constituent un défi pour la pensée. Une exigence de fidélité.
Envers I'homme, quel qu’il soit, ott qu'il soit, quoi qu’il ait fait, tel qu’il est
dans sa nature que chague personne singuliére expérimente et vit dans ce
mélange de lumiéres et de téndbres qui caractérise toute existence finje, Il
est aujourd’hu, et peut-tre davantage que jamais, impérieux de penser
I'’homme, de le dite, de 'aimer dans sa grandeur et sa déchéance, dans sa
beauté et & tyavers son orgueil, au fafte de sa puissance créatrice et jus-
qu’aux profondeurs insondables de sa déréliction, Telle est sans doute la
tiche fondamentale d’une «vraie» bioéthique rationnelle et humaine, cel-
le qui lui permet d’8tre tout 4 la fois pleinement philosophique, pleine-
ment médicale et pleinement chrétienne.

C’est 4 ce devolr due nous convient les questions de fond qui se po-
sent aujourd’hui au sujet des personnes MR. Ces derniéres n’auront ja-
mals été autant reconnues comme personnes — que 1'on songe 4 ce retour-
nement qu’opére Paccompagnement multidimensionnel — qu’en cette fin
de siécle et, paradoxalement, elles n'auront jamais été aytant menacées
d’exclusion qu'aujourd’hui, Plus que toutes autres, ces personnes ris-
quent bien d’étre les premitres victimes des marchés commerciaux qui se
développent actuellement autour des systémes de «santé».

1. L'accompagnement multidimensionnel

Les stratégies d’intervention pour les personnes metalenent retardées
sont apparues 2 la fin des années cinquante, lorsque le modéle institutionnel,
surprotecteur et hérité du 19+ siécle, 2 commencé 4 étre mis en question., Par
ce terme, on désigne toute espéce d’aide permettant d’améliorer ia qualité de

vie de la personne MR pendant son enfance’® ou & ldge adulte. En gé-

* G, BouLTiy et B. TerRissE, “Programmes d'intervention précoce”, in Linservention en déficien-
ce mentale. Manuel de méthodes et de tecknigues, sous la direction de S. Tonesen, 2 ¢, t. 2, P Mardaga
Edition, Bruxelles-Lidge 1999, 1541,
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néralisant, une intervention désigne toute action, sous-tendue par une
théotie et/ou s’appuyant sur un dispositif, visant A soutenir toute person-
ne, atteinte d'une déficience mentale, physique, sensorielle ou motrice,
dans son adaptation 2 la société moderne, 3 ses mécanismes et 4 ses réseaizé.
Autrement dit, les stratégies d’intervention permettent une meilleure par-
ticipation des personnes handicapées aux sociétés modernes, Par ailleurs,
elles ne sont performantes que si elles s'efforcent en parallele de sensibili-
ser Popinion publique & I'acceptation de ces personnes pour elles-mémes, -
Cest dire leur importance sur les plans de Iéthique personnelle, sociale et
politique.

La législation belge doit beaucoup 2 une expérience d’accompagne-
ment multidimensionnel, systématisée sous le nom de «Dispositif-CA-
RAT en accompagnements, que I'on peut considérer comme la derniére-
née et la plus novattice des stratégies d'intervention. Comme celuf de tou-
tes ces stratégies d’intervention, 'objectif de I'accompagnement est d’ai-
der une personne MR 4 quitter sa situation de dépendance pour s'autono-
miser autant que possible. Mais 'accompagnement procéde en position-
nant cette personne comme sujet ef maitre d’oeuvre de «son» propre pro-
jet sur «sa» propre existence, Ce retournement constitue une véritable in-
novation et c'est par 14 que la méthode renouvelle en profondeur la philo-
sophie du secteur du retard mental tout entier, dans ses institutions com-
me dans ses structures en milieu ordinaire. Dang certaines circonstances
jusqu’a présent relativement rares, on peut aussi accepter des personnes
présentant une pathologie différente (handicap sensoriel isolé, séquelle
de traumatisme cranien ou d’accident vasculaire cérébral, autisme, ...). La
question de l'applicabilité de cette méthode & d’autres secteurs de la pa-
thologie impliquant une réadaptation socioprofessionnelle est certaine-
ment Pun des champs de recherche les plus féconds & I'avenir dans ce
domaine _

Commengons par décrire cette stratégie dans le milieu ouvert, con-
texte au sein duquel elle a pris naissance. L'accompagnement multidi-
menstonnel est une démarche entreprise conjointement par une personpe
MR (appelée stagiaire) et une équipe professionnelle réunissant des com-
pétences diverses et complémentaires.

Concrétement, I'accompagnement multidimensionnel s’enracine
toujours dans une demande formulée aussi précisément que possible par
la personne handicapée elle-méme. Ce point de départ peut étre des plus

65, Tonescy, “Llintervention en déficience mentale: bilan mille neuf cent quatre-vingt-onze",
art, cit., 23-36. Voir également Ph. CASPAR, L'accompagnement des persoanes handicapées mentales.
Un dispositif social et multidiviensiopnel, L'Harmattar, coll. Technologie de P'action sociale, n° 1,
Paris 1994,
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variés: trouver un travail en milieu ordinaire, quitter le home ou la maison
parentale pour vivre seul, organiser ses loisirs ou, plus modestement, soi-
gner son chat, rédiger une lettre, etc. Si cette demande est dfiment moti-
vée, le désir de la personne devient un «objectif» et s’incarne dans un
«projet particuliers qui fait I'objet d’une «convention de stages signée par
le stagiaire et par 'équipe, I expérience montre que la réussite d'un «pro-
jet particulier» entraine généralement 'ouverture d’'un autre, et ainsi de
suite, entrainant le stagiaire dans une spirale qui le conduira au degré
d’autonomie ai’il souhaite atteindre. Le déploiement dans le temps de la
méthode rend compte de sa dimension holistique.

A. L'accueil et le stage

Tout accompagnement comprend un accueil et un stage, Le stage se
déroule dans I'une (et, parfois, plusieurs) des six cellules de 'accompa-
gnement multidimensionnel. 1! fait continuellement intervenir une part
d’aide, une part d’orientation, une part d’entrainement et une part de for-
mation (ce sont les quatre vecteurs). Sur le fond, il favorise 'accés de la
personne MR 3 son rythme propre 2 une prise de responsabilité sur son
existence et & la découverte de sa responsabilité unique envers autrui, Cet
acheminement est opéré par le biais d'une reconstruction de Pidentité de
la personne qui découvre, 2 travers cette stratégie, qu’elle est, elle aussi,
capable de réussir quelque chose qu’elle souhaite, qu'elle veut ou 3 la-
quelle elle 2 aspn:e secrétetnent. Le stagiaire découvre progresswement que
sa vie passée n’est pas faite que d’échecs ou de mises & I'écart, qu'elle com-
porte ses richesses propres, 2 U'instar de toute autre existence humaine, et
qu'il lut est par conséquent possible d’entrer dans 'avenir par la réalisa-
tion progressive de «son» ptojet.

A1 L’accuesd]

L’entrée de la personne MR dans une démarche d’accompagne-
ment se fait par un premier entretien d’accueil qui réunit le futur stagiaire
(et souvent ses proches, par exemple ses parents) et un accompagnateur
représentant 'équipe. Au cours de cet entretien, I"équipe veille toujours 2
ménager un enttetien avec le candidat-stagiaire seul, de maniére 2 lui of-
frir la possibilité de s’exprimer par lui-méme.

L’intérét de cet accueil (qui peut s'étendre sur un ou plusieurs en-
tretiens, selon le cas) est triple. Il est tout d’abord le lieu oit peut s’expri-
mer librement la demande de la personne MR, Il est ensuite Poccasion
dan travail éventuel sur cette demande pour définir si 'objectif que veut
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se fixer le jeune adulte est réellement le sien ou, au contraire, essentielle-
ment, voire exclusivement, celui de son entourage. L’accueil permet enfin
i I'équipe de «se faire une idées de la motivation du futur stagiaire. Celle-
¢f est eh effet fondamentale et réquise dans tout accompagnement multi-
dimensionnel.

A.2. Le siage

En rigle générale, Paccueil débouche sur une convention de stage
signée par la personne MR et par 'équipe. Cette convention porte sur un_
objectif qui concrétise la demande du stagiaire. Cet objectif sera atteint
par étapes, franchies au rythme propre de la personne, chacune faisant
I'objet d’une évaluation effectuée conjointement par le stagiaire et par ['é-
quipe. La personne handicapée est alors orientée vers I'une (ou, parfois,
plusieurs) des six cellules du dispositif en accompagnement multidimen-
sionnel, et ce en fonetion de sa demande.

Tout dispositif en accompagnement multidimensionnel devrait
comprendre six cellules, dont la complémentarité permet de rencontrer
et de satisfaire les dernandes parfois complexes émanant des stagiaires, Ce
sont: Orientation générale, Formation générale, Aide générale, Vivre chez
sol, Vie professionnelle et Temps libres. Ces cellules peuvent étre regrou-
pées en deux séries. Trois celiules-support offrent 2 la personne MR la
possibilité d’acquéric ou de développer un savoir théorique et pratique
Elémentaire dans certaiizs domalnes de la vie concréte; ce sont les celiules
générales (Orientation générale, Formation générale et Aide générale).
Ensuite, trois cellules particulieres lui assurent un soutien dans des sec-
teurs plus précis de Pexistence: ce sont les cellules finalisantes (Vie pro-
fessionnelle, Vivre chez soi et Temps libres).

Les trois cellules générales sont:

a. Orientation générale: dont la fonction premiére consiste 4 aider
le stagiaire dans I'évaluation personnelle de ses atouts et de ses points fai-
bles. Elle favorise également une prise de conscience des réalités propres
4 Ia vie sociale, Cette double estimation permet 4 la personne MR de for-
muler une meilleure adéquation entre ses buts et les moyens dont elle
peut disposer. En pratique, le stagiaire peut faire appel 2 cette cellule au
début de son accompagnement ou en cours de ce dernier lorsque son évo-
lution est bloquée.

b. Formation générale initie le stagiaire & diverses compétences,
parfois élémentaires, mais qui ne lui avalent pas été inculquées ou qu'il
n’avait pas assimilées. Cette formation n'est cependant pas une remise 4
niveau générale: elle est au contraire organisée en fonction des objectifs
que le stagiaire veut atteindre. Les formations dispensées peuvent étre des
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plus variées: elles vont de 'apprentissage de la lecture et de I'écriture 4 I'é-
ducation 2 la sexualité, en passant par la gestion d'un budget prévision-
nel.

c. Aide générale joue également un réle important dans P'accompa-
gnement. Dans de nombreux cas, la demande principale, qui porte sur la
recherche d'un emploi, ne peut tre satisfaite sans une mise en ordre préa-
lable de diverses formalités administratives. La cellule intervient 3 la seule
condition que le stagiaire s’engage dans une formation complémentaire.
A nouveau, les demandes peuvent étre trés générales (le stagiaire ne sait
pas comment mettre ses papiers en ordre} ou, au contraire, trés précises
(demande d’aide dans le cadre d'une naturalisation, d’ une procédure en
divorce ou d’un surendettement).

La cellule Aide générale peut conserver un rdle impostant lorsque
le stagiaire a atteint un plafond dans son évolution. L'accompagnement
peut permettre 4 des personnes MR de parvenir 2 un certain degré d’auto-
nomie autotisant un certain niveau de participation 3 la vie sociale. Par-
fois cependant, cette autonomie ne peut &tre conservée que moyennant
une assistance variable de I'équipe. Celle-ci se contente alors d’aider la
personne A consetver son niveau d’indépendance.

Les trois cellules finalisantes sont:

a. Vie professionnelle, qui accompagne le stagiaire dans la prépara-
tion, la recherche, l’intég;ation dans une équipe de travail et la conserva-
tion d’un emploi aussi «ordinaire» que possible. Cette action rejoint celle
d’autres dispositifs.

b. Temps libre: On connait Uimportance qu’ont prise aujourd hui
les activités de loisirs, C'est pourquoi tous les modéles d’intervention leur
accordent une grande attention. Dans tout dispositif en accompagnement
multidimensionnel, cette cellule poursuit trois objectifs. Elle répond tout
d’abord 2 toute demande de choix et de gestion de loisits propres (les
«hobbies» ou les vacances du stagiaire, notarnment). Elle 'aide ensuite 2
participer & des activités organisées par des structures de loisirs (ateliers
créatifs, vacances otganisées, clubs sportifs, cercles de jeux de société,
etc.). Elle accompagne enfin le stagiaire dans la gestion de ses loisirs pas-
sés avec ses amis et connaissances (cinéma ou théétre, invitations i domi-
cile, soirées de toutes sortes, etc.).

c. Vivre chez soi initie la personne handicapée 2 la gestion de la vie
quotidienne dans un logement de son choix, communautaire ou autono-
me. Les projets mis en oeuvre dans cette cellule couvrent différents aspects
de l'organisation de la vie quotidienne domestique: initiation 3 un équi-
libre diététique, apprentissage de la lessive, entretien, achat de vétements,
recours au médecin, entretien d’animaux domestiques, information sur la
vie sexuelle, relations de bon voisinage, etc.
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A.3. Les vecteurs

Chaque cellule de I'accompagnement aborde la personne MR en
structurant son intervention autour de quatre idées-motrices {ou vec-
teurs): ’orientation, la formation, I'aide et Pentrainement.

a. L'orientation est I'ensemble des démarches par lesquelles le sta-
giaire parvient a une estimation correcte de ses possibilités, de son objec-
tif et des efforts qu'il Iui faudra fournir pour P'atteindre. Son observance
* est fondamentale pour définir des objectifs concrétement réalisables.

b. L'aide est I'ensemble des services que 'accompagnateur rend au
stagiaire. Flle est souvent trés importante au début de accompagnement.
Deux régles d’or guident le comportement de Paccompagnateur par rap-
port 4 ce vecteut: il veille tout d’abord 4 ne jamais suppléer totalement le

. e ide de
stagiaire; il s’efforce ensuite de limiter petit & petit son aide de maniére &

favoriser autant que possible Pautonomie de la personme MR. On dit en
accompagnement que P'aide est dégressive. ‘

c. L'entrainement désigne la consolidation des acquis et leur adap-
tation progressive a des situations neuves. 11 est fondamental dans toutes
les stratégies d’éducation de personnes MR, Un des meilleurs exemples
d’entrafnement est le recours a des jeux de r8les par la cellule Vie profes-
sionnelle, reproduisant un entretien avec un employeur éventuel. Le sta-
giaire peut ainsi s’habituer psychologiquetnent 3 affronter une situation
décisive pour son avenir.

d. La formation est apprentissage de techniques et de modalités
de vie adaptées 4 la réalisation de 1’objectif défini. Ce vecteur est fonda-
mental pour toute personne MR qui veut parvemr 3 une autonomie de vie
aussi grande que possible.

Ces quatre vecteurs sont présents dans toute démarche d’accompa-
gnement, laquelle nécessite toujours une part d’orientation, une part de
formation, une part d’aide et une part d’entrainement. Ce qui se modifie
au cours du temps, c’est la proportion relative de chacun de ces vecteurs.

A.4. Un développement indispensable: le médecin d'accompagnement

Dans la pratique générale, en Belgique et en France du moins, les
équipes d’accompagnement sont constituées essentiellement de travail-
leurs sociaux, de logopédes, de pédagogues et de psychologues. Les ré-
cents Décrets d’application arrétés par la Région wallonne de Belgique
précisent leur composition’. Ces dispositions ne nous semblent toutefois

7 Région wallonne, 13 avil 1995, Arété du Gowvernement wallon exécatant le décret du 28 juillet
1992 relatif aux seyvices d'accompagnerment des personnes handicapées adultes, chapitre IV,
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pas suffisantes pour garantir 4 la méthode le développement qu’il importe
de lul donner, en raison de 'importance quantitative — en termes de poli-
tique générale de la santé — et des drames humains qu’elle rencontre. Les
personnes MR adultes accompagnées présentent en effet souvent des pro-
blémes associés, de type psychologique, psychiatrique ou médical. Ceux-
ci peuvent &tre importants. I arrive done qu'une équipe d’accompagne-
ment se trouve confrontée 3 des situations pour lesquelles s’avére néces-
saire une collaboration avec un centre psychologique ou avec le monde
médical.

Dans la pratique, les modalités de cette double collaboration n’ont
jamais été clairement définies, & notre connaissance du moins.

C’est ainsi que la question de la supervision de 'équipe, de son ac-
tion, de la pertinence de sa compréhension des situations tencontrées et
des diagnostics posés, n'a jamais non plus, 4 notre connaissance du moins,
été clairement envisagée. Cest pourtant une exigence de toute interven-
tion pertinente.

Plus profondément cependant, les lacunes actuelles de la pratique
de Yaccompagnement multidimensionnel renvoient, d'une maniére ou
d’une autre, 3 'ambiguité que la médecine moderne entretient vis-A-vis du
retard mental chez Padulte, Pour le dire dans une formule ramassée, qui
ne tient pas compte de quelques cas particuliers, mais qui exprime bienla
situation générale, neurologues et psychiatres se désintéressent de cette
pathologie. Les neurologues, parce qu'il n’y 2 de toute fagon «rien 2 faire»
(sauf appliquer un traitement approprié. sur les pathologies connexes
comme Vépilepsie); les psychiatres, parce qu'ils n’ont d’autre solution
pratique que de proposer une institutionnalisation, en milien psychiatri-
que ou non, et/ou de s’adresser 3 un centre social pour régler les proble-
mes soclaux qui pourraient se poser. Cette situation n’est pas tenable 2
terme. Il est de la responsabilité de la médecine moderne de s’impliquer
dans une pathologie qui, sans &tre trés médiatique, est cependant lourde,
et d'intégrer, en la respectant, la dimension socio-politique qui luf est inti-
mement liée, :

La maniére la plus simple de résoudre cette difficulté consisterait 2
jeter les bases d'une «médecine de I'accompagnement». Celle-ci devra
impérativernent garantir le respect de Voriginalité de 'accompagnement
multidimensionnel face 4 la médecine contemporaine. Elle devra égale-
ment mettre au point les modalités par lesquelles une équipe d’accompa-
gnement pourta étre éclairée sur la dimension médicale du probléme con-
cret vécu quotidiennement par les stagiaires. L’expérience montre que
"oubli ou le déni de cette référence médicale peuvent conduire 3 de mauvai-
ses orientations, 4 des accompagnements incomplets ou inappropriés,
voire & des erreurs d’appréciation pures et simples. Par ailleurs, une «mé-
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decine de I'accompagnement» ne peut étre véritablement pertinente que
si elle développe également un pdle de sensibilisation et de formation 2
cette stratégie auprés des médecins, et des généralistes en particulier. De
ce point de vue, les pistes ouvertes par les Centres de référence SIDA en
Communauté francaise de Belgique sont riches d’enseignement. Comme
nous le verrons, les personnes atteintes du SIDA sont, tout comme les per-
sonnes MR, rapidement exclues de la vie socioprofessionnelle. A la diffé-
rence des personnes MR cependant, elles ont pu se mobiliser et §’organi-
ser pour faire valoir leurs droits. Dans cette perspective, le travail consenti
par les médecins spécialisés dans le SIDA pour articuler les traitements
médicamenteux modernes (les trithérapies) 4 une prise en charge plus
globale de la personne constitue un modéle pour une «médecine de ac-
compagnement», et, d'une maniére plus générale, pour Fensemble du
gectenur du retard ment

sectenr d mental.

2. L’exposition des nouvean-nés dans le monde antigue

L’évolution de Sparte est intrigante, Cette Cité, dont la vitalité poli-
tique, militaire, artistique et sportive avait suscité I'admiration de tous du-
rant le 7' sidcle, se fige soudainement dans un conservatisme total.
Forte de ses inventions militaires (les généraux spartiates n’avaient ils pas
imaginé simultanément la phalange et les premiéres régles stratégiques
régissant 'utilisation de linfanterie?}, I'orgueilleuse ville, dont les Hymz.
nes de Tyrtée avaient célébré la valeur guerriére, se soumet au début du
6= sidcle 3 immobilisme de son aristocratie®. Sparte réalise le premier
Etat «totalitaire» et met au point une tigoureuse politique d’eugénisme®.

A sa naissance, Penfant n’est pas la propriété de son pére, mais de
I'Etat. Du moins, est-ce la vision classique. Selon P. Roussel, les rapports
entre le droit familial et I'Etat sont plus complexes. Selon hui, le pére de fa-
mille conserve une certaine autonomnie, I'Etat se réservant une fonction de
superviseur. Roussel a raison de soulever ce probléme. C'est faire preuve
* de réalisme. Sur le fond, sa remarque vaut pour tous les régimes. La géné-
ration d’'un enfant est chose trop profonde, qui survient assez souvent

8 G. Guorz, Histoire greegue, Presses Universitaires de France, Paris 1926, 4 ¢, t. 1, 336-337.

¥ Cet eugénisme est avoué sans détour par Plutarque: “Cowemre 5i ce #'étast pas premidrement ef
principalenent an dowmmeage des péres et meéres, et de cenx gut les nourvissent, gue les enfants naissent
viciewx et défectusny, guand iy naissent de personnes tardes; et, azn contraive, au profit ef contentement
d'icer, quand ils naissent beaux 2t bons, pour avoir éé engendiés de semblable seneence.” (PLUTAR
QUE, La vie de Lycurgne, par. 30, in Les vies des bowsmes illustres, tr. fr. par J. Amyot, Gallimard, La
Plsiade, 2 1., £. 1, Paris 1951}, Il n’est pas impossible gue, dans ce texte, Plutargue ait &n vue la théo-
rie hsppocrathue de la double semence.
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chez des affectivités meurtries, pour ne pas susciter les sentiments les plus
divers, en tout temps et en tout lien. Qu’en est-il 3 Sparte? Dans cette Cité
qui passe pour &tre 'un des Etats les plus centralisateurs de la Gréce, nous
sommes acculés pour Pessentiel & suivre Plutarque, dont le souci d’histo-
ricité est manifeste dans certains passages des Vies paralléles®®, A l'en croi-
re, le nouveau-né est soumis 2 un Conseil des Anciens", Lequel a tout
pouvoir pour décider de son maintien en vie ou de son exposition (cest--
dire son abandon dans un endroit désert). Ce jugement se tient en un lien
nommé Lesché. SiPenfant présenté parait laid, difforme ou fluet, il est jeté
dans une fondritre, appelée les Apothétes. Si, au contraire, Venfant est be-
au, bien formé de tous ses membres et solide, il subit Pépreuve du vint2. I
est lavé non pas avec de I'eau pure, mais avec un mélange d’eau et de vin
que les sujets maladifs ou catartheux ne peuvent supporter, alors que les
nourrissons sains y puisent force et robustesse®, Il est glors remis 2 sa fa-
mille jusqu’a Page de sept ans. FEnsuite, 'éducation du jeune spartiate est
prise en charge intégralement par I’Etat. La crainte des enfants imparfaits
était si grande 2 Sparte que le roi Archidamos fut condamné par les Epho-
bes 4 payer une amende pout avoitr épousé une reine trop petite, Les
Ephobes craignaient en effet que la descendance du roi fiit de petite taille,
ce qui arriva, Le roi et la reine eurent un enfant petit et boiteux de naissan-
ce, mais qui n’en fut pas pour autant un roi sans envergure!,

Ce & quoi Plutarque se réfere dans cette disposition 1égale 2 Sparte,
c’est & une pratique largement répandue dans les civilisations anciennes,
qui, toutes (on retrouve ces pratiques en Mésopotamie?, en Chine' er 3

W4T que jo we suis surtout efforcé de réussiy, ce sont les traits g'on iguove commmnément soit
qu'ils aient 18 rapportds ¢a et I3 par dautres bistoriens, soil gi'an les trouve atlestés par des woni-
ments ef des décrets anciens; dédoignmit d'amasser ce qui ne dit rien, j'af vecugilli ce qui est propre § fai-
e comnaitre les maenrs et la nature de Udnee.” {Cité par G. WALTER, Introduction, in PLUTARQUE, Les
vies des bonumes ilfustres, t. 1, op, cit,, AVIL)

R, Kipling se souvenait-il de cette coutume lorsqu'il rédigea Le prender livre de la jungle?, tr. fr.
par Ph. Jaudel, in R, KipLinG, CBreres, Gallimasd, La Pléiade, Paris 1992, 3 ¢, t, 2, 304-305,

2 M. Delcoyrt observe que Plutarque dome deux zafsons incompatibles 3 lexpasition, rappro-
chées par un auteur qui ne les comprenait plus (PLUTARGUE, Vie de Lycurgue, par.16), Les 9000 lots
de terre dant i est question dans fa premicre explication {(“ew bt destinant wune des neuf wille parts
des biéritages powr sa nowrriture,..”) sont des majorats qui ne peavent &tre attribués qu's des pings de
famiife. M. Delcourt a raison de ne voir A aucun motf d'exposition (M. DELCOURT, Stdrikitds mysid-
rienses el noissances wmaldfignes dans UAntiquité classique, Les Belles Lettres, Paris 1986, 37-38).
Reste la seconde explication. L'enfant, garcon ou fille (“ro yavanBev™) est exclu de la communauté
s'il est aryyeyms ou cpopeos, cest-a-dire 51 ne porte pas la marque de son yevos.

P Ip, par. 32.
M PLUTARQUE, Vie d'Agélisas, 2.
5§ BoTTERG, Babvlone, A Paube de notve culture, Gallimard, coll. Découvertes, Paris 1994, 85.

% M. GRANET, La civilisation chinoise, Albir Michel, coll. L'évolution de humanité, n* 2, Paris
1968, 350-352.
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Rome!” notamment) soumettent les nouveau-nés  une épreyve initiatique
qui décidera §'ils sont aptes ou non 2 entrer dans la communauté humaj-
e, La réalité de I'exposition des nourrissons en dehors de tout contexte
politique pose des questions trés profondes. De nombreux récits antiques
font état de I'abandon d’enfants par les parents naturels et de Padoption
de ces nouveau-nés par des couples adoptifs, La fonction de la parentalité
est afnsi dissociée entre ses deux pbles principaux, la génération propre-
ment dite et la prise en charge de tous les besoins de Uenfant (alimentai-
res, affectifs, éducatifs, scolaires), Sparte ne fait que transposer cette sépa-
ration sur le plan de I'organisation politique. Les parents biologiques,
concoivent ¢t engendrent, UEtat sélectionne, nourrit et éduque. Indépen-
damment de sa récupération politique, il y a lieu de s'interroger sur cette
ei:range coutume Iargement repandue méme si Hérodote en fait remonter
i ‘origine 4 Sparte’®, En réalité, ia Gréce tout entiére était affectée par ce
phénomeéne. A Thébes, l'autorité publique doit intervenir, tant les abus
lui paraissent excessifs'?, Le thédtre comique d’Aristophane fourmille
d'indications témoignant du pey de cas gue certains individus font de la
vie des nourrigsons. Cest ainsi que Mnésiloque arrache son bébé des bras
de sa mére et ['utilise comme objet de chantage®. Et, dans les Achgrniens,
Justinet est tout prét & sacrifier un bébé dormant dans son couffin?, Le
nouveau-né compterait-il done pour rien?

Dans un article impressionnant, «L’enfant exposé», Nicole Bel-
mont §'est liveée &4 un remarquable travail d'interprétation de cette prati-
que dans la Gréce antigue?. Elle distingue deyx types d’évocation de la
pratique d’exposition des nouveau-nés; les Mythes de la naissance du hé-
ros et les descriptions de la cérémonie des Amphidromies. Les premiers
* ont été analysés par Otro Rank au début du siécle®, qui les résumait d'une
maniére synthéticque comme suit:

«l.e héros est le fils de parents nobles; il est souvent d’origine royale. Sa

7 Caspar, Le peuple des silencien. Une histofre de ln déficience mentale, op. ¢it., 38-41.

1 HERODOTE, L'engnéte, 1, 59, tr. fr. par 1. de Romilly, Gallimard, La Pléiade, Paris 1964. Mais Ja
prafique s'est (o, plus probablement, ératt) généralisée: voir G. GLOTZ, “L'exposition des enfants”
in Biudey socinles ef juridigues sur PAntiquitd grecgue, 187-227.

¥ Ip,, Voir également A. Camzron, “The Exposure of Children apd Greek Ethics”, in The Classic
cal Review 46 (1932) 105-114; R, Crasay, “Les moralistes anciens et Lavortement”, in L' Antiguité
classigne X (1941) 9-23,

0 ARISTOPHANE, Les Theswmeapbories, v. 689 et suivants, in Théftre, tr. fr. par H. Van Dﬂele, Les
Belles Lettres, 5 t., 1. 4, Paris 1954,

2 1y, Les Acharssiens, v. 331 et sujvants, op, cit., t. 1, 1923,
2 N, BELMONT, “L’enfant exposé”, in Anthropologie et soci¢tés 4 (1980), 1-17.

O, Rang, Der Mythus der Gebust der Heldens, 1909, tr, angl., The Myth of the birth of the bero
and other wrintings, Vintage Books, New York 1964.
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naissance est précédée de difficultés: continence nécessaire entre ses pa-
rents, stérilité prolongée, relations tenues secrétes entre ses pére et mére A
cause d'un interdit extérienr ou d’obstacles. Avant ou dyrant la grossesse,
une prophétie, sous la forme d'un réve ou d'un oracle, met en garde son
pére, ou Je représentant de celui-ci, contre les dangers que huf ferait conrir
la naissance de cet enfant. Le nouvean-né est alors exposé sur P'eau aprés
avoir &té placé dans une biote, Il est recueilli par un animal femslle qui le
nourrit ou par un couple hurnain dhumble condition qui I'sdopte. Deve-
mu adulte, if retrouve ses véritables parents, 1 est reconnu, accéde au rang
social qui est le sien. Mais la prophétie s’accomplit»*4,

CEdipe personnifie tous les nouveau-nés malformés qui étajent
abandonnés aprds leur naissance parce qu'ils allaient attirer le malheur ou
la stérilité sur la Cité, Le 5= le 7" ou le 10&me jour aprés la naissance, le
nouveau-né était abandonné sur le sol de ls maison, tout prés du foyer, au
cours d’une cérémonie 4 caractére religleux, les Amphidromies®. 11 était
ensuite relevé et on le portait en courant autour du foyer, On retrouve une
cérémonie analogue dans le rituel romain de légitimation des nouveau-
nés males. La sage-femme prenait enfant «encore rouge du sang de sa mé-
re» et le déposait sur le sol. Le pére prenait Penfant et le relevait. Dans le
cas contraire, le nouveau-né était emporté par un esclave et déposé dans
une corbeille sur une place publique. Selon N. Belmont, nous avons affai-
re ici & un «wituel de marge, plucé entre les ritucls de séparation et d'intégra-
tion»®. Le nouveau-né est assimilé 4 ces malades que P'on déposait sur la
rue, en dehors des maisons, simplement pour écarter le matheur?, ce qui
était, selon Hérodote, la coutume des Babyloniens?,

Ce qui est trés frappant dans le Mythe de la naissance du héros, et
que U'on ne retrouve pas dans la cérémonie des Amphidromies — o, &

an

M 1p, 65, Cité par N. BELMONT, “L'enfant exposé”, are. ¢it,, 1
B1p,
2 Thid,, 1.

4 M. DELCOURT, Stérilitér mystériguses et naissapces maléfigues dans PAntiguité classique, 29-31.
Liauteur fait référence § histoire de Philoctére (FOMERE, Iede, 13, 721-726; Sophocle) qui, mordu
par un serpent, fut abandonné par ses hommes. L'idée sous-jacente i Pexclusion des malades est
qu'il faut se protéger de la colére des dieux et éviter gulelle ne se propage sur lgs autres vivants,

# Selan A. BARGUET, cette coutume était restreinte pux villages dépourvus de médecin, Cfr, Hi
RODOTE, Lenguéte, 1, 167, tr, fr. par A. Barguer, Gallimard, La Pléiade, Paris 1964, 132:133; “... ils
apportent leurs malades sur ln place publique, car ils w'ont point de mddecin. les gens s'approchent du
malade, g ceux gui ont sonffert d'un mal semblable ou va guelgw'un en souffrir, proposent leyrs con-
setls; ils S'approchens, donnent des consedls et recommandent les remédes qui les ont guéris d'un nual
semblable ou qu'ils ont us guérir guelga’un. Il est interdil de passer prés d'un malede sans luf pavier, et
de continuer sa route avant de il avoly demandé guel est son mal.”, La éoutume babylonienne parait
assez Eloignée, ne flit-ce que dans ses motivations, de Pusage gree. I ne s'agit pas de laisser le malade
4 son sort, mais de le soumettre son cas & Pavis général, dans Pespoir que quelgu’un aura quelque
idée de traitement.
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C’estle cas, 2 un degré trés atténué —, ¢’estla dissociation qu'il opére entreles
deux fonctions parentales principales, mettre des enfants au monde et les
élever. Ces deux réles sont assumés par deux couples différents. Les vrais
parents exposent I'enfant, les parents adoptifs le recueillent, le nourris-
sent et lui fournissent tout ce qui est nécessaire & son développement men-
tal et physicue, S'il est difficile de refuser la premiére fonction parentale,
surtout quand les moyens de contraception sont archaiques, il est toujours
loisible de se dérober au second devoir, I suffit d"abandonner ou de con-
fier 3 un autre. L'intérét de la contribution de Nicole Belmont est la corres-
pondance qu’elle érablit entre cette coutume grecque et d’autres prati-
ques courantes dans la culture européenne, comme par exemple le re-
cours aux nourrices — et, pour les familles pauvres, envoi des nouveau-
nés dans les campagnes qui se soldait par une surmortalité - ou utilisa-
tion de gouvernantes ou de précepteuts privés pour 'éducation ou Ven-
seignement, ou encore dans la séparation des nouveau-nés de leurs méres
tout de suite aprés la naissance que I'on pratiquait jusqu’il y 2 peu dans de
nombreuses maternités?, Aujourd’hui encore, nous ne sommes pas déli-
vrés de ces réflexes qui renvoient sans doute & une dimension incoercible
de notre &re. La preuve en est de ces procés retentissants, tel le «Proces
de Ligges en 1963 (Belgique), o0 une mére

«était jugée pour avoir tué sa fille victime de la thalidomide, née sans bras.
I.’échographie n’existait pas encore! Elle a ét€ acquitiée sous les ovations
de la foule car i &tait bien &vident qu'un «monstres, selon le vocabulaite
de Pépoque, était nul et non avenu juridiquement, et n’avait par consé-
quent aucune valeur, Cet assassinat relevait presque de la Iégitime défense
pour 'opinion publique et les magistrats»*9,

Ce que certains mythes et certains rites nous enseignent, c’est le be--
soin éprouvé par le corps social d’écarter le nouveau-né de ses parents
biologiques. Mais le mythe et le rite fonctionnent différemment Pun de
Pautre. Alors que le mythe dissocie les deux fonctions de la parentalité, le
rite transforme les parents biologiques en parents sociaux, En méme temps,
Penfant présumé humain, — mais i a fallu s'en assurer — est jugé apte 3
entrer dans une anthropogenése. Avec tout son génie, Platon percoit sans
doute que cette question est un noed, au sens ol nous entendons dans la
dynamique des apories’!, devant lequel la nature humaine se cabre, hésite,

B 9Ty amour et de lait”, Cabiers du nouvean-né 3, Stock, Paris 1980.

¥ N. DIEDERCH, “Droit 4 la procréation ou sélection humaine?”, in N. DIEDERICH, Stéridiver e
hasndicap mentalp, Erés, Ramonville Saint-Agne 1998, 9.38.

PP CASPAR, L'individuation des tres. Avistote, Leibniz et Fimmunologie contemporaine, Le.
thielleux, Le Sycomore, Parls-Namur 1285; “La place centrale de I'homme dans les sciences biolo-
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et finalement accepte ou se révolte. Ce qui est remarquable chez lui, c’est
quil sublime ces peurs dans ['élaboration d’une philosophie politique
rationnelle.

Le fondateur de I"Académie est en effet le premier penseur qui ait
congu une anthropologie qui féconda la vie intellectuelle de 1'Occident
fusqu’a nos jours. Puisqu’elle ne peut méme pas jouir du dreit a Uexisten-
ce, il était Hlusoire d’'imaginer que la personne handicapée puisse apparte-
nir au champ de la réflexion anthropologique. I est frappant de constater
que, tout au long de son histoire, la philosophie occidentale n’a jamais ac-
cordé un droit de cité au concept de fragilité. Cet état des lieux entraine
unte autre conséquence, dont la gravité est considérable. La tradition mo-
rale de 'Occident ne s'est jamais intéressée 2 la question du handicap
dans sa spécificité®, Cette lacune pourrait s'expliquer, nous objectera-t-
on, par la non-reconnaissance de cette pathologie par la médecine jusqu’a
la Révolution francaise. Cette vue nous paralt un peu simpliste, La littéra-
ture occidentale est le témoin de existence tout au long des sigcles de ces
enfants et de ces adultes pas comme les autres®, tantdt consactés dans
leur rble d'idiots du village, tantdt la risée des gamins, tantdt enfermés
dans les premiers hospices, tantdt encore rejetés dans la masse anonyme
et menacante des gueux. Disons-le sans équivoque: les personnes défi-
cientes — et tout spécialement les personnes MR — n’ont pas plus de va-
lear pour la réflexion philosophique que les miséreux du «Lumpenprole-

gsques contemporaines. Essai d’interprération % la lumiére de la methode de la dynamique des apo-
vies”, in Anthropotés 13/1 (1997) 17-34.

2 A, et FR. BRAUNER, L'enfint déréel. Histoire des autismes depuis les contes de fée. Fietions littérat-
ves ef réalitds clindques, Privas, coll. Sciences de 'homme, Toulouse 1986,

* Dans le méme ordre d'idées, 'anthropologie philosophigue n'accorde aucune place aux pauvees
et aux misreux. I y 2 [3 des situations de déiresse qud ont toujours é1é exclues de la philosophie,
tour comme elles sont bannies de non sociétés: «Done les panwres ne penvent pas 8ire rencontrdsy le
systéme ne veut pas cette rencontre. Que faive, alors? La rencontre ne seva réalisée que 5é les pauvres
pentvent casser lenfermensent et se présenter 4 hous @ égalitd. Bt se présenter de plein drott, sur un pied
d'égalits, ils le ponrront s'ils ont entre les mains ce guf pent donner ce drodl, Jest-d-dive une forme de
pouvoir, Reste alors la question de savoir non pes quel ponwoir leur donner, mafs comment faire pour
que ce ponvoir ne faste pas le jew d'un systére dont nous disons ne plus vonlpir. C'est ici gque jone la
confiance dans la capacité de purification de tout horme ef ansst de nos socidténs (J. WRESINSKI,
«Quels pouvoirs pour les pauvees?», i Eoris et paroles. Aux volontaires. I 1960-1967, 505). L'oeuvre
du Pére }Gscph Wresinski (1917-1988), fondateur d’ATD-Quart-Moade, pourrait étre non seule-
ment 3 origine J'un vaste mouvement de libération des pauvres, dote d'un véritable programme
pohuque, mais aussi & la racine d'un retowmnement dans Panthropologle philosophique. En effet,
ces situations limites que sont le retard mental, la misére, la prostitution forcée des enfants, des ado-
lescent(e}s, des hommes et des femmes, lenfermement dans "univers csntentrauonnm:e, la tortu-
re, et d'autres encore, éclairent ce que’il y 2 d'irréductible en Phomme, de ce qui en Jui demeure &
jamais, quelle que soit sa dézéliction ou sa déchéance, L'oeuvre de Georges Rouault, et surtout son
extraordinaire Méserere (H.-U. von BALTHASAR, La gloire et la crotx. 4. Le domaine de la métaphysi-
que. “*Les constructenrs, Paris, Aubier, coll. «'}'heologxe», n° 89, 1982, 245-248) est figure emblémati-
que pour un tel projet phls[ophlque dont fa crise bioéthique, symptéme d’'up navfrage sans précé-
dent de 'Occident et de sa médecine tout spécialement, souligne Purgente nécessité.
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tariai»*, cette préfiguration du Quart-monde moderne qui hantait les
bas-fonds des grandes cités européennes au 19% siécle.

Exclues du champ anthropologique, délaissées par la réflexion morale,
présentes dans les seules oeuvres littéraires, elles sont dés lors abandonnées 2
Parbitraire du pouvoir politique. Cette déréliction, qui se manifestait tout au
long des sigcles par I'abandon des nouveau-nés malformés ou excédentaires®,
va atteindre au 207 sigcle, un degré de barbatie jamais égalé.

3. Un paroxysme de Uexclusion: PAktion T4 dans ' Allemagne nazie

Le programme d’euthanasie des malades et/ou retardés mentaux dans
I’Allemagne nazie débuta dans le plus grand secret en 1938 avec la mise &
mort de certains enfants, Il exisrait un précédent. Les époux Knauer, parents
d’un petit garcon gravement handicapé, avaient sollicité auprés d’Hitler la
«grace» de Peuthanasier, «graces qui leur fut accordée, Pour camoufler lopé-
ration, un organisme fut c1éé, le «Comité du Reich pour I'étude des maladies
héréditaires et congénitaless, en abrégé le «Comité du Reich». Cet organe fut
% lorigine d'une circulaire émanant du Ministére de Ulntérieur (18 aoflt
1939), qui obligeait les sages-femmes, les infirmiers et les médecins 4 déclarer
les nouveau-nés atteints d'une malformation congénitale grave. Ces enfants
étaient tués par une injection de morphine ou de scopolamine, par une pigiire
de luminal ou étalent privés de nourriture.

Dans la foulée, Hitler demanda 2 deux de ses proches, les Docteurs
Brandt et Bouhler, de programmer I'euthanasie des malades mentaux adul-
tes. Le Chancelier voulait en effet libérer des lits pour les blessés des opéra-
tions militaires maintenant toutes proches contre la Pologne. Avec I'aide du
Docteur Linden du «Comité du Reich», Brandt et Bouhler réunirent une
équipe de médecins auxquels ils promirent Vimpunité, Les membres de I'é-
quipe comptaient plusieurs universitaires. Le Professeur Edwald, de Géttin-
gen, refusa de participer a P Aktion au nom d’arguments humanitaires.

Le 21 septembre — soit 21 jours aprés le déclenchement de la Se-
conde Guerre mondiale — , le Docteur Conti, du Ministére de I'Intérienr,

B Le “Lupmpenproletariat”, ou cette “.., masse trés distincte du prolétariat industriel, pépiniére de
voleurs et de crintinels de toute sorte, vivant des déchets de la sociétd, individus sans métier précis, vaga-
bonds, gens sans feu et sans aven, ..." (K. MARX, Les Luttes de classe en France, in Qeuvres politiques 1,
Gallimard, La Plélade, Paris 1994, 253.254; voir également Le 18 Brupaive de Louis Bonaparte, 1D.,
488-489). Dans L'Idéologie alleniande, Marx voyait Iorigine de ce Lunmpenprolétariat dans les Plé-
béens romains, “placds entre les hommes fibres et les esclaves” (Idéologie allentande, in Oenuvres phi-
losophigues, Gallimard, Paris 1981, 1089; voir également 1070).

0, Faron, “De la famille & Phospice: le destin tragique des enfants abandonnés”, L'Histoire
205, 56-61.
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adressa une circulaire A toutes les institutions allemandes leur demandant un
état d’occupation des lits. Le 1 octobre, la 10% division allemande entrait 2
Varsovie ot Hitler vint présider le défilé de la victoire. Mais cing jours plus
tot, le Wachtsturmbann SS Eimann avait tué les pensionnaires de J'asile de
Kocborowo (Conradstein). Fn octobre 1939, Hitler se vit dans I'obligation de
confirmer officiellement son ordre oral. Fait remarquable, il Iantédata au 1
septembre. Le 9 octobre, le Docteur Conti envoya une nouvelle circulaire qui
fixait les modalités du rencensement des malades mentaux. Ces derniers
éraient répartis en trois catégories: 1° Les patients souffrant de schizophrénie,
d’épilepsie, de sénilité, de pasalysie incurable, de maladies syphilitiques, de
faiblesse d’esprit, d’encéphalite, de maladie de Huntington et d’autres patho-
logies neurclogiques terminales; 2° Les patients hospitalisés depuis cing ans
au moins; 3° Les patients visés par la législation raciste nazie, Les malades du
premier groupe étaient en fait considérés par I’ Administration comme «inap-
tes au travail» et donc comme bouches inutiles, «euthanasiables», Quant aux
pension naires juifs, ils étaient systématiquement exterminés sang aucune
distinction.

A partir d’octobre 1939, les malades mentaux vivant dans les insti-
tutions polonaises furent systématiquement mis 2 mort, A la fin de I'an-
née, ce fut le tour des asiles allemands. Au début, le personnel hospitalier
se méprendit souvent sur la signification réelle de la notion d’inaptitude
au travail (i croyait qu'atterrir dans cette catégorie protégerait les patients
du travail forcé dans les camps) et gonflait donc la premiére catégorie
jusqu'a ce que les intentions réelles du «Comité du Reich» aient été pes-
cées 4 jour. Une résistance passive s’organisa, qui justifia la mise sur pied
d'une Commission de contrdle. Six instituts d’euthanasie furent organi-
sés. Un systéme de bus convoyait les malades depuis leurs institutions jus-
qu'aux centres de mise & mort. Les fenétres des autocars étaient occul-
tées afin de conserver le secret & toute Popération. En janvier 1940, la
Chancellerie de Hitler loua un immeuble au 4 Tiergartensirasse, 3 Betlin,
pour abriter 'administration de cette action qui prit dés lors le nom d’Ak-
tion T4, Clest dans ces locaux que les commissions médicales regrou-
paient les formulaires de recensement et cochaient d'une croix (d’oli I'ap-
pellation de Kreuzelschresbe pour les experts) les malades 3 mettre 3 mort.
Les premiers essais comparatifs de mise & mort par gazage ou par empoi-
sonnement eurent lieu & Brandenburg, toujours en janvier 1940. La supé-
riorité du monoxyde de carbone (liveé par la firme IG Farben, aujour-
d’hui Badische Anilin- und Sodafabtiker, BASF) fut telle que les méde-
cins décidérent d’achever par son intermédiaire les malades agonisant
sous I'effet des injections létales de morphine et de scopolamine. Les cor-
ps étalent ensuite incinérés, les cendres réparties dans des urnes remises
aux familles.
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Mais les meilleures administrations commettent des erreurs. Il v eut
des bavures: des proches recurent des urnes vides, des avis de décés por
taient des dates manifestement erronées. La guerre n’expliquait pas tout.
On soupgonna la vérité®. La rumeur fit le reste®. Des lettres de protesta-
tion arrivérent de plus en plus nombreuses au 4 Tiergarfenstrasse. Les
Egliges — et, tout spécialement, I'Eglise catholique — montérent au créneau.
L’opposition la plus virulente vint de ['archevéque de Miinster, Mon-
seigheur Galen, qui déposa devant le Procureur d’Erat de Miinster une
plainte contre inconnu pour assassinat. Devant Uinertie du pouveir judi-
claire, il fustigea P Aktion T4 dans un sermon retentissant, prononcé le 3
aoflt 1944, et qui fut photocopié puis distribué dans toute I’ Allemagne.
Hitler mit fin au programme officiel d’euthanasie le 24 aofit 1941, Il y
avait eu un peu plus de soixante-dix mille victimes.

L’euthanasie des enfants n’était toutefols pas visée par cette inter-
diction d’Hitler, laquelle, par ailleuss, valait ce qu'elle valait. En effet, les
médecins continuérent d’euthanasier les grands malades d’une facon sau-
vage chaque fois que I'intérét bien compris du Reich dictait cette décision
libératrice pour les patients. L'essentiel du travail cependant était accom-
pli. Le personnel spécialisé de la T4 fut recyclé dans les camps de concen-
tration pour exterminer les détenus jugés trop faibles pour étre productifs
au travail forcé (programme «Selektion 14 f13»). On ignore le nombre to-
tal de victimes de cette nouvelle action, Padministration des camps étant
moins bien développée que celle du Ministére de I'Intérieur.

Signalons enfin le troisi®me pan, particulidrement mystérieux, des
actions d’euthanasie organisées par les nazis. Le Programme Lebensborn,
contrdlé par 'Office central pour la Race et le Repeuplement (RVSHA),
incluait également des mesures secrétes de mise 3 mort par dénutrition
des nouveaun-nés malformés. Au terme de la seule enquéte systématique
sur 'an des secrets les mieux gardés du troisiéme Reich, Marc Hillel a dé-
monté I'impitoyable mécanisme qui conduisit des milliers de jeunes filles
racialement pures 2 se faire engrosser par des SS avant d’accoucher dans
les cliniques secrétes du Lebensborn. Marc Hillel 2 découvert la preuve
formelle échappée par on ne sait quel miracle 4 la destruction des archi-

3 On la soupgonna méme i Iétranger, comme en témoigne le roman de Steinback paru en 1942,
The moon v down, cette “clarté dans les ténébres™ {P. RAFROmI, Stesnbeck, Editions Universitaires,
Paris 1962, 10)), qui raconte la difficile cecupation d’une petite ville norvégienne par un régiment al-
lemand: “E¢ d'antres asraient pu devendr fonr 'fls w'avatent pas entendu dive gu'on enthanasiait les
Jous au pays, or I'tdée méme dentbanasie est dponvantable.” (], STEINBECK, Lune noire, tr. fr. par J.
Pavans, JC Latés, Parls 1994, 94-95). Pour I'anecdote, signalons que ce roman fut traduit en fran-
cais et publié 4 Lausanne (Suisse), rapidement repris et diffusé clandestinement en France par les
Editons de Minuit, fondées en 1942 par Vercors et Pierre de Lescure.

3T KrrsHAW, L'opinion allemande sous le nazisme. Bavitre 1933-1943, CNRS Hditons, Paris
1995, Sur la vésistance en général du clergé au nazisme, voir B.-M. KEMPNER, Priester vor Hitlers Tri-
bunalen, C. Bertelsman, Miinchen 1996.



Participation ou exclusion bier et anjourd bui 87

ves, de ce que les nouveau-nés handicapés mentaux et/ou physiques,
éraient envoyés au Centre de Brandenbourg-Gorden, spécialisé dans la
«désinfection» des enfants de moins de trois ans?’.

On sait que les génocides nazis pendant la Seconde Guerre mondia-
le ont fait I’objet d'un violent débat entre les historiens qud se sont divisés
en deux camps, les intentionnalistes et les fonctionnalistes, Pour les pre-
miers®8, les génocides et, plus particulidrement la Shoah, résultent d’une
intention de Hitler qui en avait fait trés t6t 'un des buts de sa politique et
qui ne le réalisa qu'a la faveur du conflit mondial. Pour les seconds?, qui
tiennent davantage compte des multiples centres rivaux de pouvoir a I'in-
térieur du TII¥ Reich?C, Pextermination industrielle des Juifs s’impose fin
novembre 19414 comme la seule solution possible au probléme dans le
contexte d’'un conflit généralisé sur trois fronts ('Ouest, 'Est et I'Afii-
que). Ph. Burrin et Chr. Browning sont parvenus 4 articuler les deux points
de vue, qui comportent chacun leur part de vérité. Tous deux font re-
monter Pordre d’extermination 3 ['automne 1941. La conférence de Wann-
see, qui se tient en janvier 1942, n’aurait fait que systématiser un certain
nombre de pratiques qui auraient commencé sur le terrain en 1941%2. 11

37 M. HILLEL, A 1201 de la race, Librairie Arthéme Fayard, Pacis 1975, rééd. LP, n® 4910, 185-188.
Le Lebensborn érait également impliqué dans le kidnapping d’enfants racialement satisfaisants dans
tous les pays occupés par l2 Wehrmacht, Pour la seule Pologne, le nombre total d'enlévements s'élé-
ve & 200.000. Les responsables du Lebensborn, Max Sollmann, Gregor Ebner, Guather Tesch et In-
ge Viermetz, furent acquittés faute de preuves, lors de l'un des procés annexes de Nuremberg (du 10
octobre 1947 & mars 1948},

38 A, FILLGRUBER, Hitlers Strategic. Politik und Krieggsfihrung, 1940-1941, 1965, rééd. Munich,
Bernard und Graefe, 1982; B, Jackel, Hitlers Weltanschanung, w. fr. par J. Chavy, Hitler idéologue,
Gallimard, coll. TEL, n* 256, Paris 1995; du méme auteur, “Une politique idéologique: de la théorie
& l'application”, in Fr, BEDARIDA, Lo politigre nazie d'externtination, ap. cit., 122-133,

¥ 1. Mommsed, “Les dirigeants nazis et la mise en ceavre du génocide”, in Fr. BEDARIDA, La pofi-
tique nazie d'externitnation, op. cit., 134-155; Le Nazisme et la société allemande, Maison des sciences
de Phomme, Paris 1998,

4 M, BROSZAT, Der Staat Hitlers, D.T.V., Munchen 1970, . fr. par P, Moreau, L'Etaz bitlérien.
L'origine et Uévolution des structures du tofsigme Reich, Fayard, coll. L'espace du politique, Paris
1985.

11 n'est non plus pas sans signification que les campapnes d'extermination débutent avec la
campagne de Russie. Il ne fait aucun doute que l'intuition politique majeure &'Hitler érait b mena-
ce communiste, incarnée par I'union sovidtique, C'était & ses yeux une lutte & mort entre deux con-
ceptions du monde radicalement antagonistes. A, Bullock avair déji observé que “de toutes les déci-
sions de Hitler”, c’est celle de faire la guerve 4 'URSS “qui porte le plus nettement sa marque per-
sonnelle, le point culminant {& ses yeux) de toute'sa carriere.” {Cité par J. Férster, “La campagne de
Russie et la radicalisation de la guerre: stratégie et assassinats de masse”, in FR. BEDARIDA, La pofiti.
que naie dextermination, op. cit., 177-195). Vair également le vre I'A. MAYER, La “soflution finale”
daizs Phistoire, La Découverte, Paris 1990,

2 Py, BurRinN, Hitler ef les Juifr. Genése d'un génocide, Te Seull, coll, XX siecle, Paris 1989 (la
meilleure synthése sur le sujet); Chr, BROWNING, The Path to Genocide. Essays on Launching the Fi-
nal Solution, Cambridge University Press, Cambridge 1992; “L'origine de a solution finale: du con-
texte militaire et politique 2 la prise de décision {1939-1941}, in Fr. BEDARIDA, La politigne nazie
dextersnination, op. cit., 156-176.
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nous semble que la compréhension de PAkzior T4 doit, elle aussi, s"inspi-
rer de ces deux schémes d’interprétation. La part intentionnaliste ne peut
étre niée. Davantage que de certaines paroles du Fiihrer, elle procéde de
la campagpe scolaire et cmematographlque mise en placa des 1934, et
dont G&hbels est le maftre-d’ceuvre.

Parmi les livres scolaires, il faut mentionner le Dorner, manuel de
mathématiques destiné aux élgves des écoles primaires supérieures, qui
proposait Vexercice suivant: «La construction d'un asile d'aliéné codte six
millions de marks. Combien de nowvelles babitations é 15.000 wmarks pour-
rait-on construire avec cette somme?»?, Le cinéma naissant fut également
mis 2 contribution, Outre les films comme Mission et Conscience, de Hel-
muth Unger ou ['accuse, de Wolfgang Liebeneimer qui plaidaient ouver-
tement en faveur de Peuthanasie, i} faut citer Existence sans vie, le docu-
mentaire de Schwenninger qui sera le cinéaste de UAktion 14, Aprés avoir
filmé de prétendus schizophrénes, des femmes apathiques et des patients
catatoniques, il faisait déclarer par une voix off; «N'est-ce pas Pexigence de
la chavité: délivre ceux gue tu ne penx guérirm™,

La dimension fonctionnaliste se déduit aisément des circonstances
de la guerre. Le démantglement de la Pologne est le dernier coup de bluff
de Hitler avant le déclenchement des hostilités générales. Cette fois, ' An-
gleterre et la France Jui déclarent la guerre. D'une maniére incompréhen-
sible, elles attendront patiemment d’8tre mises 4 genou par les divisions
blindées de Guderian, Toujours est-il que UEtat-major allemand se prépa-
re 4 un condlii avec les démocraties parlementaires, Dans ce contexie,
I'Aktion T4 permet la libération de lits susceptibles d’accueillir les futurs
blessés au front.

A la différence de la Solution finale, qui fut semble-t-il ordonnée
verbalement, nous disposons d’un écrit de Hitler pour I'euthanasie des
malades mentaux. Il en signa ordre le 4 octobre 1939 et I'antédata au 1
septembre. Mais les citconstances dans lesquelles cette décision fut prise
éclairent bien les méandres du processus décisionnel dans le Reich.
Qu'Hitler, par la force de ses convictions, ait créé les conditions psycholo-
giques d’un passage a l'acte par ses leutenants ou la par base, qu'il ait
donné son accord, ne fiit-ce que verbal, 4 la campagne de préparation de
Popinion publique, cela est indéniable. Mais il entérine également en oc-
tobre une situation de fait causée par les initiatives prises par certains SS
et que, selon toute vraisemblance il n’avait pas ordonnée directement.

BY, Ternon er 8. Helman citent d'autres exemples (Y. TERNON et S, HELMAN, Le marsacre des
alidnds, Des théoriciens nazis aux praticiens, op. cit., 48-30).

“ W, DaresseN, “L'dlimination des malades mentaux”, in Fi. BEDARIDA, La politigue nazie d'exter-
nination, op. cit., 245-256.
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Deux auttes aspects méritent d’&tre soulignés. Tout d’abord, dans
Pescalade de violence inouie qui caractérise la derniére guerre mondiale,
— et dont la premitre contenait déja les germes® —, I'Akrion T4 aura ré-
trospectivement joué un réle majeur dans Facheminement vers les génoci-
des. Lorsque Uextermination massive des Juifs sera décidée 4 la Conféren-
ce de Wannsee, les responsables SS disposeront d'un modéle opération-
nel de mise 2 mort sur une large échelle, Ensuite, ces différents program-
mes n’auront été possibles qu'avec la complicité des médecins. Indépen-
damment de cas isolés de résistance, parfois héroique, qui ont été décrits,
la médecine allemande s'est rendue largement complice de ces crimes.
Preuve que toutes les dérives deviennent possibles, lorsque Part thérapeu-
tique perd sa neutralité pour se subordonner & des idéaux politiques lar-
gement idéologiques oy méme démagogiques et cesse d’accepter d'8tre
régie par des principes éthiques supérieurs*. Tout devient possible a par-
tir du moment ot le médecin cesse de se considérer au service exclusif de
son patient.

4, L'exclusion de la maternizé: les stérilisations forcées

1) Aktion T4 n’est pas le fruit du hasard. Loin s’en faut. Sur le plan in-
ternational, elle n'est en définitive rien d’autte que la cristallisation par un
Ftat totalitaire d’une revendication ouvertement exprimée dans les démocra-
ties occidentales. Sur le plan intérieur, elle constitue i premier point d’exa-
spération de la politique raciste mise en place par Hitler aprés sa nomination
au poste de chiancelier (et qui se manifesta notamment par la mainmise crois-
sante de I'Etat-Parti sur la reproduction humaine et par 'antisémitisme de
plus en plus virulent dua régime). Les dirigeants nazis auront é1é des oxfévres
pour ctéer une spirale dans 'escalade de la violence qui, & partir de mesures
presque unanimement reconnues comme salutaires (la stérilisation forcée),
aboutit finalement aux grands massacres planifiés. _

La stérilisation forcée des déficients, des malades mentaux et des
inadaptés sociaux était une pratique largement répandue en Occident
dans la premiére moitié de ce sidcle. Son premier théoricien fut un méde-
cin américain qui, dés le 19% sidcle, avait envisagé cette mesuze pour cer-
tains criminels. I} fit école trés rapidement, Dés 1905, quinze Etats améri-

B O, Lerick, La grande guerre chimigue. 1914-1918, Presses Universitaires de France, coll. Histoi-
res, Paris 1998,

% On trouvera une bréve mais remacquable analyse de la complicité de vastes secteurs de la mé-
decine allemande in TH. FERAL, . BRunswic et A, HENRy, Mddecine e nazisme. Considérations ac-
tuelles, L Hacmarttan, Pasis 1998,
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cains s'éraient dotés d'une législation dans ce domaine?. De nombreux
autres pays sutvent le mouvement: la Province d'Ontario au Canada, le
Canton de Vaud (1928)%, le Mexique, I'Argentine et e Brésil®?, le Dane-
mark (1929}, I’ Allemagne (Lot pour la prévention d'une descendance hé-
réditairement malade du 14 juillet 1933}, Ia Norvége (1934) et la Finlande
(1935}, la Sugde®.

D'un: point de vue idéologicue, cette pratique s'inscrit dans 'ambiance
générale de lp hantise d'une dégénérescence de la race blanche qui préoccupe
les élites entre grosso modo 1850 et 1940. Devant ce risque, il importe avant
tout d'empécher les individus tarés de se reproduire. Il y a 12 une mesure de
prophylaxde sociale qui justifie l'intetvention de 'Etat. Dans le cas des crimi-
nels, la mise en place des stérilisations s'explique également par une autre
peur fantasmatique, la conviction quil existe des génes du crime’ et donc que
la tendance 3 ce dernier est héréditaire™, Surle pian technique, on procédait &
une ligature tubaire bilatérale chez les femmes et 4 une vasectomie bilatérale
chez les homumes, cette dernigre intervention étant 4 Ia fois plus facile et moins
cofiteuse. Ces stérilisations chirurgicales sont irréversibles™. Durant Ja Secon-
de Guerre mondiale, certaing médecins nazis ont procédé 3 des expérimenta-
tions en vue de stériliser massivement les populations inférieures, dont les sla-
ves, Deux techniques ont été explorées, la stérilisation des gonades par rayons
X et P'immobilisation des spermatozoides. La premi&re méthode consistait &
convoquer les victimes pour leur faire remplir un formulaire administratif
complexe. Pendant ce temps-13, elles étafent secrétement irradiées. Les méde-
cins nazis observérent des sténoses de P'urdtre chez Phomme et des radioder-
mites trés douloureuses cher les deux sexes, Devant 'impossibilité de mettre -
la méthode au point, les médecins y renoncérent. La seconde méthode repo-
sait sur Vingestion d’une séve d'Amérique du Sud, le Calidium Seguinum, con-
nue des Indiens pour provoquer la stérilité, On proposa 4 Himmler de culti-

T Selon 'Y, GRENIER, ¥La stérlisation volontaize, involontaire ou obligatoire”, Etbigue. La vie en
grestion 5 (autormme 1992}, 41-96. Cl. Ambroselli donne une awre datation in L’etbzque miédicale,
Presses Universitaires de France, coll. Que sefs-Jef o 2422, Paris 1988, 51,

B G, JEANMONOD ET J. (Jasser, “La lof sur Iz stérilisation légale des malades mentaux, Canson de
Vaud (Sulsse), 1928. Erude préliminaire”, in N. Diederich, Stdriliser le bandicap mental?, op. cit.,
81-93.

TN STEPAN, “The bour of eugeanies”, race, gender and nation in Latin America, Cornell Univer-
sity, 1992,

* G. BROGERG AND M. ROLL-HANSEN, Bugenics and the Welfare State. Stevilization poiuy in Den-
inark, Sweden, Norway and Finland, Bast Lansiog, Michigan State University, 1998,

7 Le erime, Seiences et Avenir, numéro spédial hors séie, n° 16,

2 Ces idées ont fait feur réappatition dans les annes 1960 avec la découverse du caryotype mile
XYY, que I'on corrélait avec un profil criminel (R, Hubbard and E. Wald, Exploding the Gene Myth,
Beacon Press, Boston: 1997, 104-107}. .

7 Engyclopedia  Britannica, ar, “sterilization®, Encyclopedia Briranica Inc, fficenth edidon,
Chicago 1989, Micropaedia, 11, 255,
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ver la plante et de l'expérimenter a2 Dachau. Il y eut quelques victimes pat-
mi les déportés, mais Uentreprise ne fut jamais appliquée a grande échel-
le*.

A Tépogue, le seul document de stature internationale 4 s’gcre in-
surgé contre cette pratique fut V'Encyclique Casti Connubii, promulguée
par Pie X1 le 30 décembre 1930. Dans la perspective qui est la sienne, cet-
te Encyclique est un enseignement sur le mariage vu 2 la fois comme le
lieu mé&me de I'épanouissement de la vie affective de I'homme ~ en dehors
de la vie consacrée —, et comme le symbole sur terre de Punion indéfecti-
ble du Christ 4 son Eglise. Ce cadre théologique fournit au Souverain
Pontife 'occasion d’aborder la question des stérilisations forcées, Le nerf
de Pargument se situe dans cette bréve incise:

«(Ils} oublient complétement que la famille est plus sainte que U'Etat et
que, surtout, les hommes ne sont pas engendrés pour la terre et pour les
ternps, mais pour le ciel et pour P'éternité» (par. 48).

Ce qui nous renvoie d'entrée de jeu a Pesprit général du texte. De méme
que les chrétiens sont invités 4 vivre leur foi dans toutes les dimensions de leur
existence — y comptis le mariage, et toutes ses exigences -, de méme 'Etat est
invité 3 reconnaitre la supériorité de linstitution de ce sacrement sur hui. Ce
principe de base se situe au cceur de l'enseignement de Pie X1, lequel avait trés
bien percu la montée en puissance de I'Etat an début de ce sigcle et s’était at-
taché & défendre les droits imprescriptibles de la personne humaine dans ce
nouveau contexte politique. Le mariage est en effet bien davantage qu'une .
simple «communanté constituée par la nature pour la satisfaction des besoins de
chague jour”», Introduisant une visée personnaliste pour en parder, Pie XI
voit dans la famille, non pas seudement Je lien propre de la génération et de1'é-
ducation des enfants, mais également celui d'une société ot ’homme et la
femme partagent toutes les dimensions de leur existence. Aussi le Souverain
Pontife condamne-t-il ceux qui, sous prétexte d’eugénisme, veulent interdire
4 certains I'accés au mariage:

«l'n’est certes pas permis que des hommes d’zilleurs capables de se marier,
dont, apsés un examen attentif, on conjoncture qu'ils n'engendreront que des
enfants défectueux, soient inculpés d'une faute grave s'lls contractent maria-
- ge, encore que, souvent, le marage doive leur &tre déconseillés (par. 48).

Du rappel du droit imprescriptible au mariage, Pie XI passe 4 la
condamnation de toute forme de stérilisation involontaire:

3 Tp FERaL, H, BRonswic ex A. FIBNRY, Mddecine et nazisme. Considérations actnelles, op. cit., 45.
¥ AWSTOTE, Politigue, 1252 b 11-12.
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«Bien plus, ils veulent que ces hommes sofent de par la loi, de gré ou de for-
ce, privés de cette faculté narurelle par Pintervention médicales (par. 48).

On le remargueé, cette condamnation dénonce en passant Vimplica-
tion de la corporation médicale et surtout le cadre 1égal dans lequel ces
mesures sont prises.

«... en attribuant aux magistzats une faculté qu'ils n’ont jamais eue et qu'ils
ne peuvent avoir Jégitimement» (par. 48).

L’autorité de Thomas d’Aquin® est invoquée & 'appui du grand
principe du respect de I'intégrité de I'homme. Pas plus que les individus
ne peuvent disposer des membres de leur corps en dehors de leurs finali-
tés naturelles, les magistrats ne disposent d’aucun droit pour tuer ou mu-
tiler les citoyens:

«(Les magistrats) ne peuvent jamais, ni pour raison d’eugénisme ni pour
aucun autre gence de raison, blesser et atteindre ditectement Pintégrité du
corps, dés lors qu'aucane faute n'a &é commise, et qu'il n'y & aucune raison
d'infliger une peine sanglantes (par. 49).

L’intervention de Pie X1, dont chacun s’accordait pour reconnaitre
la générosité de son immense intelligence, fit impression. Elle constitua
un frein 4 la 1égalisation des stérilisations forcées dans les pays oft cette
pratique étajt encore interdite, frein que I'Allemagne nazie fit sauter en
juillet 1933, dans le contexte politique et avec les enjeux que nous avons
évoqués plus haut. Avec le recul, il est impossible de masquer I'incroyable
audace des paragraphes consacrés aux stérilisations forcées pour I'épo-
que. En effet, I'une des lacunes les plus graves dans la prise en charge des
personnes MR depuis le début du 19™ siécle, était la méconnaissance 2
peu prés totale de leur droit 3 'intimité physique, et 2 la vie affectwe et
sexuelle.

Il faudra attendre la fin des années cinquante pour que certains
pionniers commencent & intégrer cette réalité et 2 imaginer des outils édu-
catifs spec1alement adaptés. Les pays anglo-saxons ont indiscutablement
fait ceuvre de pionnier dans ces matiéres, Partout daos le monde, les institu-
tions cui ont choisi de regarder les personnes MR comme des sujets de dé-
sir, d’affectivité, de liberté, de souffrance ont expérimenté qu'elles peu-
vent elles aussi aimer et ont accompagné la constitution de couples au-
thentiques. Ce point est décisif. Dans le monde anglo-saxon, Ann et Mi-
chaél Craft ont procédé 4 une enquéte minutieuse sur tous les aspects de

6 THoMAS D'AQUIN, Somme théologique, ILIL, gu. 108, 2. 4, ad 2.
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la vie d’'un couple matié de personnes MR¥. L’accés 4 la parentalité et
'accompagnement que ce choix de vie nécessite a été analysé par ces au-
teurs dés 1979, Selon Paul Jonckheere et son équipe les enfants nés au sein
de couples de personnes MR apportent une tension qui menace I'équili-
bre du couple. Cependant, la littérature internationale se révéle plus opti-
miste, sans que cela soit le Heu ici de faire une recension exhaustive®®. Cer-
tes, la probabilité d’avoir un enfant MR est plus grande dans ces couples
que dans les familles ordinaires. Cest toutefois loin d’&tre une régle abso-
lue®, L'expérience enseigne que le point névralgique dans ces situations
est I'angolisse que ressentent les (futurs) parents face 3 I'obligation dans
laquelle ils se trouve(roint d'élever leur enfant. Certains couples de per-
sonnes MR renonceront 4 une descendance parce qu'ils ne se sentent pas
de taille 3 assumer une responsabilité de parentalité. D’autres 8’y engage-
ront (ou voudront s’y engager) et leurs chances de réussir dans leur rdle
de parents sont largement liées 4 'accompagnement qu’ils recevront®. Ce
detnier sera d’autant plus opérant qu'il s’exercera avec la conviction que
ses interlocuteurs sont des personnes 4 part entiére, avec leur mystére et
leurs ombres propres. Clest dans ce regard personnel que les personnes
MR peuvent se positionner dans une ligne temporelle de vie qui soit juste.
En effet, sans passé valorisant, sans une aptitude 2 §'intuitionner dans I'a-
venir, la vie affective, avec ce qu’elle suppose de patience, d’apprentissage
de P'autre, de pardons, de joies, de peines, d’attentions et de délicatesses,
est pratiqguement impossible. Je ne puis aimer I'autre que si j’ai quelque
part la certitude de ne pas I'abuser sur ce que je suis et I'assurance que
dans U'avenir je serai 4 ses c6tés, quoi qu’il advienne.

La vie sexuelle — et le respect de intégrité des organes génitaux —
constitue une expésience humaine capitale et potentellement positive
pour les personnes MR comme pour tout un chacun. C'est dire la violence
sur le plan psychique que le recours 2 la stérilisation involontaire cause
chez de nombreuses jeunes femmes. Nombreuses sont celles qui se recon-
naissent anéanties par le recours 3 une telle méthode, laquelle viole le

3 A. aND M. CRAFY, Handicapped married couples, A Welsh study of couples bandicapped from bir-
th Iy mmental physical or personality disorder, Routledge and Kegan Paul, London 1979,

38 P. JONGKHEERE, “Le mariage ou la cohabitation des arrférés mentaux:*un projet impossible?
Aspects éthiques et psycho-sociaux”, in G. FERRIERE, Lo déficience mentale: causes, prévention et
treitement, Prodim, Bruxelles 1989, 357.369. Nows connaissons personnellement deux services .
d’accompagnement francais, le premier au Voiron, le second & Lyon, qui suivent depuis bieatét vin-
gt ans une trentaine d'enfants issus de couples de perscnnes mentalement retardées. Malheureuse-
ment, ce travail d’accompagnement n'a jamais été publié, Clest une tche 4 laquelle nous voudtions
consacrer quelgue temps.

3P, ECHAVIBRE, Le devenir des enfants néds de parents ayant un handicap inentel, UNAPEL, 1984,
8-9.

€ ECHAVIDRE, “Procréation et exercice de la fonction parentale chez les personnes dites handica-
pées mentales”, N. DIGDRRICH, Stériliser e bandicap mental?, op. cir., 147-162,
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principe juridique de l'indisponibilité du corps. Et pourtant, malgré un
changement important des mentalités, la stérilisation involontaire reste
un sujet d’actualité. C'est ainsi que 'Espagne a adopté en 1995 une Jégis-
lation autorisant la stérilisation des déficients et des malades mentaux®.
Par ailleurs, en France, le Comité consultatif national d'éthique n’a pas
exclu une légalisation sur la stérilisation des «fzibles d'esprit» dans son
rapport du 3 aveil 199692, Les récentes révélations sur les stérilisations for-
cées pratiquées en Suéde ont entaché le modéle de société dont ce modéle
se targuait®®. Dans un autre secteur d’exclusion, le Patlement britannique
a récemment envisagé la stérilisation forcée des femmes séropositives®,

Nous sommes en réalité en présence d’'une violation flagrante des
Droits de 'Homme, tels qu’ils ont été définis par la Déclaration universel-
le du 8 décembre 1948 et réaffirmés par la Convention européenne des
Droits de F'Homme {1950). Les stérilisations forcées présentent en effet
toutes les caractéristiques d'un «.. tradtement cruel, inhumain ou dégra-
dant»¥. Elles sont une atteinte a 'intégrité corporelle de Pautre, sans que
ce dernier en soit méme informé, avec la circonstance aggravante que le
retentissement psychologique ultérieur de cette mesure est le plus sou-
vent totalement ignoré. Ce ne sont malheureusement pas les seules viola-
tions des Droits de 'Homme qui soient comimises dans ce secteur, Les en-
traves a I'épanouissement d'une vie affective en sont une autre:

«A partir de '4ge nubile, 'homme et la femme, sané aucune restriction
quant & la race, la nationalité ou la religion, ont le droit de s matieret de
fonder une famille. Ils ont des droits égaux au regard du mariage, durant le
matiage et lors de sa dissolution»%,

La Déclaration des Drosts du Déficient Mental, promulguée le 20 dé-
cembre 1971 par I'’Assemblée générale des Nations Unies (2.027* ses-
sion) avait pourtant rappelé que ces personnes sont elles aussi sujets des
mémes Droits fondamentaux de 'Homme. Cette intervention est hélas
restée trop souvent lettre morte.

8UN, DIEDERICH ET T. GREACEN, “Bnquéte sur la sexualité et la prévention du STDA chez les
adultes handicapés mentaux en lle-de-France”, in Prévention du SIDA en nlien spécialisé, RBamon-
ville Saing-Agne, Brés, 1996, 41-6L.

42 «Srarilisations forcées: fa France aussi®, Charlie Hebdo, 1° 273, 10 septembre 1997,
B “Comment Peugénisme s'est imposé en Sudde”, Le Soér, 1 septembre 1997,

# Cr. Louzoum, “Contrdle de Pépidémie du SIDA, éthique et drot: interrogations prospectives,
in F. GrEACEN, S. HIEFEZ BT A, MARZLOFF, Prévention du SIDA en milieu spécialisé, op. cit., 167.

5 Déclaration de 1948..., art. 5; Couvention européenne..., art. 3; Déclaration des [ibertés et des
drofts fondantentany, art. 2.

 Dclaration de 1948..., atr. 16, par. 1; Convention enropéense..., axt. 12; Déclaration des libertds et
des droits fondamentaux, art, par. 2, art, 7,
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Nicole Diederich a conduit I'une des rares études sur les consé-
quences 4 terme de la stérilisation forcée sur les femmes. Encore faut-il
préciser que la majorité des personnes reprises dans son échantiflonnage
était originaire du Quart-Monde. Elle n’intéresse donc pas directement
notre sujet. Ses enseignements sont cependant impressionnants et nous
pensons qu'ils peuvent étre transposés, sauf démenti d’une étude ulté-
rienre, aux femmes MR, Soixante-sept éléves d’un institut médico-éduca-
tif {quarante-sept hommes et vingt femmes) ont été suivis 4 I'dge adulte
aprés leur passage dans le milieu ordinaire. Sur les quarante-sept hom-
mes, quatre étalent décédés (trois suicides), treize sont mariés et huit ont
des enfants qu’ils élévent avec leur compagne. Treize hommes ont un em-
ploi qu'ils ont conservé depuis de nombreuses années. En revanche, tou-
tes les femmes, qui avatent été stérilisées abusivement, ont sombré dans
une vie d’errances et d’expédients, L auteur attribue ces échecs de vie 2 la
détresse affective de ces femmes®. Que 'on ne vienne pas dire que la sté-
rilisation chirurgicale n’6te pas la possibilité d’une vie sexuelle et affecti-
ve. Méme si les femmes socialement fragilisées (comme celles issues du
Quart-Monde ou les femmes MR) parviennent lentement & Pappréhen-
sion de leur réalité sexuée, qui inclut la possibilité d'une ges-
tation, d’un accouchement et d'une matetnité, elles y parviennent. Dansla
violence ou 'éducation. L’angoisse ou l'apptivoisement. La solitude ou
I'accompagnement. Avec toutes les souffrances et Pagressivité, parfois
violente, qu’elles vivent lors de la découverte rétrospective qu’elles ont été
mutilées et que des expériences fondamentales leur sont impossibles, pat-
ce qu'elles leur ont été &tées sans leur consentement, volées en quelque
sorte.

5. Llexclusion wmédicale: bistoire ef actualité

En réalité, le retard mental n’entre vraiment dans la pathologie mé-
dicale qu'au début du 19*™ sidclet® avec les deux remarquables Mémoires
consacrés par Itard a enfant sauvage de I'Aveyron®. Cependant, I'ancien
chirurgien provencal échoue. L'enfant sauvage reste sauvage. Rien n'y fit,
La déficience mentale est & peine distinguée de la maladie mentale

¢ N. DiEoERICH, “Droit 2 la procréation ou sélection humaine?”, in N, DIEDERICH, Stériliser e
handicap mental?, op. cit., 2932,

58 CASPAR, Le peuple des silencieux. Une bistoive de In déficience mensale, op. cit,, 77-89.

7, Frarp, Victor de PAveyron, Bditions Allia, Paris 1994; L. MALSON, Ler enfants sauvages,
10/18, n* 157, Parls 1964. On consultera également le remarguable dossier érabli par TH. GINESTE,
Victor de ' Aveyron. Dernier enfant sauvage, premter enfant fou, Prariel, coll. Hachette, o 8673, Paris
1993, ,
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qu'elle accule les aliénistes au réalisme. Deux tendances souvent oppo-
sées se sont développées en France. On remarque tout d’abord la mise au
point de techniques pédagogiques (celles de Perrus, par exemple), qui
veulent poursuivre Vintuition originale d'Ttard. Ce courant fist 3 Porigine
du grand théme d’un reclassement par le travail, lequel donna naissance
aux structures anticipant sur les ateliers-protégés modernes™. Cette pre-
miére orientation trouve son apogée dans les travaux de Seguin, qui fut
obligé de s’exiler aux Etats-Unis, et dans 'oeuvre de Bourneville, dont
I'approche médico-pédagogique synthétise tout en les amplifiant les meil-
leures intuitions de son siécle’™. D’autre part, le Gouvernement de Louis-
Philippe mit en place, sur les recommandations d’Etienne Esquirol, un
systéme institutionnel, terreau des institutions modernes. 1l s’agit d’inter-
ner, charge au persennel encadrant de faire au mieux. En fait, Pattitude
des Pouvoirs Publics envers les personnes MR est fort proche de celle
qu'ils adoptérent & 'égard de la prostitution. Dans les deux cas, il fallait
protéger la société saine des catégories de personnes que F'on voulait ou-
blier autant que possible, mais dont on ne pouvait nier I'existence {cas des
idiots ou des débiles) ou la nécessité (cas des prostituées). L’institationna-
Hsation des «idiots» n’est pas sans évoquer le réglementatisme théorisé
par Parent-Duchatelet pour contrdler les filles publiques™. Dans les deux
cas, il ’agit d’isoler des castes d’&tres humains dans des lieux circonscrits.
Leur advienne que pourra.

Mais ce monde qui vivait comme en vase clos, insoucieux des dra-
matiques inégalités sociales et de U'exploitation éhontée de la masse ou-
vriére, d'une hypocrisie sans faille, stir de son fait, s’est fissuré 4 la fin du”
siecle. Des idées neuves, dont certaines étaient radicales aux yeux des
nantis, pour reprendre une des formules de M. Schooyans, comme la 1é-
forme de 'enseignement par Jules Ferry, 'ont ébranlée, Dans le domaine
du retard mental, Uengagement passionné de Bourneville, laic déclaré,
avec tout ce que cela comportera comme excés dans toute une partie de
son ceuvre?, sera décisif dans Pémergence des premiers traitements 4
composante éducative. Mais le chemin est encore long. Sur le plan noso-
graphique, le 19% sidcle est erratique. Il existe autant de classifications
des enfants tetardés qu’il y a2 d’auteurs. Dans esprit du temps, — que Pon

M7.-Fr Mowrds, "Les entrepreneurs du reclassernent professionnel”, in Handicaps ef fnadapta-
Hons - Les cabiers dy CTNRHI 50 (1990) 3.25.

T, GATEAUX-MENNECTER, Bonrneville et Penfance aliénée, Centurion, coll, Paidos/Histoire, Paris
1989,

2 A. ComBIN, Les filles de noce. Misére sexuelle et prostitution aux din-nenvidwe et vingtidne siécles,
Aubier, coll. Historique, Paris 1978,

B J. GATEAUX-MENNECIER, Bourneville et l'enfance alidnde, Centurion, coll. Paidos-Histoire, Paris
1589, '
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songe a la critique qu’en fit Bergson dans son Essaz sur les données immé-
diates de lg conscience ~, la seule maniére de sortir de cette «tour de Ba-
bel» était de quantifier le fonctionnement de U'esprit humain. Les premié-
res mesutes figbles de intelligence furent proposées par Binet et Simon,
denx médecins francais. Né 4 Nice en 1857, Alfred Binet publie deux ou-
vrages en 1886, La psychologie du raisonnement et Le Magnétisme animal,
Treize ans plus tard, en 1893, il fonde "une des plus grandes revues de
psychologie d'expression francaise, L'Année psychologigue. Privé d'une
cartiere universitaire, il se lie d’amitié avec un jeune médecin d’institu-
tlon, Théodore Simon, qui travaillait & la Colonie d’Enfants arriérés de
I'Asile de Perray Vaucluse. A travess cette structure d’hébergement, Binet
découvte les difficultés concrétes du travail quotidien avec ces enfants. Sa
collaboration avec Simon débouche sur la mise au point d"un ensemble de
tests permettant de mesurer le Niveau Mental des enfanis™,

L’approche du probléme par ces deux auteurs est 2 la base de tout
ce qui se fera en cette matiere durant le 20 sidcle. C'est dire son im-
portance. Le Q.1. normal se définit comme le rapport :

Gge mental x 100 4ge réel

Le Q.L est une mesure relative. Le résultat du test ne fait qu’évaluer
un retard de maturation. It constate (ou ne constate pas) un écart entre les
performances mesurées et les performances attendues. Que les premiéres
solent infétieures aux secondes, on parlera de retard. Toute la question
sera de savolr quand P'écart cesse d’étre supportable, On admet couram-
ment qu'une personne souffre d’un retard mental lorsque le QI mesuré
est inférieur & 70, et ce en admettant une erreur de mesure de cing points,
Indépendamment des nombreuses critiques justifiées dont ce test a fait -
et fait aujourd’hui encore — 'objet, il est & la base d’une classification clas-
sique du retard mental selon ses degrés de profondeur®:

™ An moment of ils furent communément acceptés, les tests de Binet-Simon satlsfalsatent aux
quatre conditions suivantes:

1+ iis constitualent une expérience exacte et constante chez le méme sujet 3 des moments diffé-
rents;

2° ils étaient applicables 2 la majorité des sujets;

3 s visaient & relever le plus grand nombre de différences individuelles dans les activités menta-
les les plus complétes;

4¢ ils permettaient d'établir une photographie mentale de Findividu,

(G. HEuYER, Introduction & la psychiatrie infautile, Presses Universitaires de France, Paris 1952,
troisiéme éd. entiérement refondue, 1969, 143},

TG, Lyon 5T Pr. Evearn, Newropédiatrie, Masson, Paris 1987, 385-386, et DSM I, Manuel dia-
grostigue et statistique des troubles meniaux, Masson, Paris, 43-46.
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a. Retard mental [éger: ce premier sous-groupe couvre soixante-
quinze pour cents de la population torale des déficients mentaux, Les per-
sonnes atteintes de ce type de retard ne présentent pas de retard social
dramatique durant leur jeune enfance; elles peuvent généralement suivre
les cours de ’école ptimaire jusqu’a Pige de dix ans; & U'dge adulte, elles
trouvent souvent une insertion professionnelle adéquate qui leur assure
des revenus suffisants. Elles doivent cependant &tre aidées 2 'occasion de
stress importants dans le domaine social on économique,

b. Retard mental moyen: les jeunes enfants atteints de ce type de re-
tard peuvent patler et communiquer durant la période préscolaire; ils
rencontrent toutefois des difficultés d’intégration sociale; plus tard, ils
ont besoin d’un enseignement spécial; ils peuvent apprendre 2 se déplacer
seuls; 4 I'dge adulte, ils peuvent également trouver un travail (le plus sou-
vent en atelier protégé); ils sont plus vulnérables au stress et doivent par

" conséquent &tre davantage encadrés.

c. Retard mental sévére: avant I'dge de cing ans, on observe des
troubles dans le développement moteur, dans le langage {qui reste res-
treint) et dans les facultés de communication. Plusieurs auteurs notent la
fréquence des troubles neurologiques associés {épilepsie, infirmité motri-
ce cérébrale, troubles visuels ou auditifs) ou de comportement (syndrome
hyperkinétique, stéréotypies gestuelles, comportement obsessionnel ou
autistique). L""4ge scolaire est souvent le temps de Papprentissage des no-
tions élémentaires d'hygitne. En régle générale, ces peérsonnes se révélent
incapables de suivre une formation, méme adaptée. A ['dge adulte, elles
peuvent accomplir des tches simples sous surveillance étroite.

d. Retard mental profond: ce quatriéme sous-groupe représente
cing pour cents de la population totale des déficients mentaux. Les trou-
bles sensorimoteurs sont importants en ige préscolaire. Ces enfants ont
constarnment besoin d'un environnement trés structuré, Ce dernier per-
met cettaines formes d’aptonomie dans certains secteurs de la vie quoti-
dienne. :

Cette approche classique, et qui ne varie guére d'un auteur a 'autre,
a été mise en cause pour deux raisons principales. Tout d’abord, cette
classification en nivegux ne tient aucunement compte des capacités adap-
tatives des sujets. Leur aptitude éventuelle 2 participer 4 la société n'est
pas retenue. La méthode des QI pose un diagnostic dont Ia personne ne
pourra jamais s'extraire ou, si elle y réussit, c’est au prix d’efforts considé-
rables. En second lieu, la génétique ne confirme pas cette division en qua-
tre niveaux. La plupart des causes de retard mental sont génétiques. On
est donc en droit de s’attendre 4 une corrélation stricte entre une anomalie
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genenque et un niveau de retard mental, ce qui n’est pas 1e cag’, Clest ain-
si que la trisomie du chromosome 21 {phus connue sous le nom de mongo-
lisme) peut entrainer des retards mentaux et des malformations associées,
principalement cardio-vasculaires, plus ou moins graves”.

L’American Association on Menial Retardation a voulu sortir de ces
impasses en proposant une nouvelle définition du retard mental sur la ba-
se de trois critéres complémentaires:

1. une réduction notable du fonctionnement intellectuel

" 2. associée a des limitations dans au moins deux domaines du com-
portement adaptatif

3. et se manifestant avant 18 ans',

Le chemin parcouru est considérable. Par rapport aux anciennes
définitions, celle-ci ne présente plus qu'un seul critére quantifiable. La ré-
duction du fonctionnement de Pintelligence est appréciée 4 Paide d’un ou
plusienrs test de QL. On parle de refard mental pour un QI entre 70 et 75
oy inférieur a 70. En revanche, accent est mis sur les troubles du com-
portement adaptatif dans les principaux domaines suivants: communica-
tion, soins personnels, compétences domestiques, habiletés sociales, utili-
sation des ressources communautaires, autonotmie, santé et sécurité, apti-
tudes scolaires fonctionnelles, loisirs et travail. Dans cette nouvelle pers-
pective, la gravité du retard mental ne se mesure plus par le QI, comme
aupargvant, mais par Pimportance des dispositifs de soutien qu'il faut
mettre 2 la disposition du sujet. Ensuite, le retard mental doit survenir
avant I'dge de 18 ans, ce qui permet de prendre en compte d’autres causes
que les étiologies congénitales, comme par exemple une intoxication au
CO ou une méningite bactérienne survenant pendant I'enfance.

Par rapport au 19 sigcle, I'apport fondamental des quarante der-
niéres années réside dans les stratégles d'intervention que nous avons évo-
quées plus haut. Il y a len de remarquer ici que ces initiatives ne sont ja-
mais venues {en dehors de la normalisation) du fait d’un médecin. Ce qui
pose probléme. En effet, ne sommes-nous pas en présence d'un probléme
de santé important, puisqu’il touche trois pour cents de la population™?

R, PLoMI, J. DEFRIsS, G. Mc LEAN AND M, RUTER, Bebavoiial Genefzcs, W.-H. Freeman Com-
pany, ¢t £, par P. Arecchi, Des génes au comportement. Intvoduetion 3 la ,geazetzque comportementale,
De Boeck Université, Paris 1999, 144,

7T (. CUILLERET, Trisomie 21. Aides ef conseils, Masson, coll. Abrégés, Paris 1997,

8 R, LUCKASSON, Mental retardation: Definition, clesstfication, and systenws of supports, (Ed.) Wa
shington D C, American Association on Mental Retardation, 1992,

Y Larridration mentale: un déff § relever CH. BAUDELAIRE, “Les misérables par Vietor Hugo”, in
Critigete littéraire, in Oenures compldtes, Gallimard, La Pléiade, 2 1, t. 2, Paris 1976, 217.224. A ce
jour, seuls les deux premiers livres du roman étajent parus. L'enthousiasme est apparent, car trés vi-
te, Baudelaire pointe ce qui distingue radicalement sa démarche de celle de Hugo: le rappost de la
littérature & la morale, Dans Les Misérables, Baudelaire note 3 juste titre que “ls morale entre divec-
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Que les évolutions majeutes dans ce secteur se fassent en dehors des mé-
decins ne peut qu'interpeiler. Précisons-le toutefois: cette «désertion» de
la médecine est vécue avec une acuité variable dans les continents, et, a
Vintérieur de ces derniers, au sein des différents pays.

A partir des années soixante, les Ftats-Unis ont accompli des per-
cées majeures dans ce secteur. En décembre 1962, le président J. F. Ken-
nedy prononcait le discours traditionnel sur Pétat de 'Union et regrettait
le désintérét du corps médical 4 I'égard du retard mental®. Le président
assassiné est & l'origine d’un vaste effort de mobilisation des cerveaux et
des ressources pour améliorer la qualité de vie des personnes mentale-
ment retardées. Sans doute y était-il amené par une expérience doulou-
reuse vécue dans sa propre famille®. La situation est nettement moins
brillante en Europe. En effet, le seul programme de recherche dans ce
secteur financé en 1995 par I'Union européenie® éiait consaceé a 'éluci-
dation des bases moléculaires de la déficience en adénylosuccinase, un
déficit générique rarissime®, Louable effort, mais dont le retentissement
sur P'existence concréte — et souffrante — des milliers de patients et de fa-
milles touchés par le retard mental est dérisoire. En revanche, plusieurs
programmes de pointe consactés notamment & I"autonomisation de ces
personnes ont été stoppés, faute de moyens.

kewment 4 fitre de but, arnst qu'il ressort de Paveuw méme du podte, placé, en maniére de préface, & In téte
du Ifpre.” (In, 218), Baudelaire devait forcément réagir violernment 4 une telle conception de l'art,
lui o Btait sans le sou, alors que Hoge vivait de plentureny droits d'auteur, d'autant plus que catte
divergence radicale sur Je fond ne pouvait quexaspérer une jalousie tenace du premier 4 légard du
second, D&s e 29 mars 1862 en effet, Baudelaire avait avoué 4 sa mire que la publication prochaine
des dix volumes des Misérables risquait fort d'occulter celle d'Bureka, des Poénres en prose et des Ré-
fexions sur mes contemporatns. Le 24 mai, il Jui avoue son incapacité & demander les deus livres qui
viennent de paraftre, car “fa faniile Hugo et les disciples me font horrens”. Ce n'est que le 10 aciit 1862
que Baudelaire vide sor sac 4 propos du chef-d'oeuvre de Hugo: “Ce livre est imemonde et inepte. J'at
wrontré, & ce sujel, gue je possédais lart de mentiv. Il n'a éorit, pour me remercier, une letire absolu-
meent ridicale. Cela prouve qu'un grand howene peut étve un sot.” (Lettre dur 10 aciie 1862 & Madame Au-
pick, in CH. BAUDELAIRE, Correspondarnce, Gallimard, La Pléiade, 2 1., t. 2, Paris 1973, 254}, Baude-
igive en fait ne changera jamais d'avis. Le 6 mars 1863, il se fait nn plaisir &'évoguer devant Champ-
fleury le raillerie pleine d’esprit de Lamartine, qui avair pris la défense des classes attaquées par
Mugo (Lettre dut 6 mears 1863 & Chanpfleury, id., 294}, Sa frocité ne I'a toujouss pas quitté le 12 f&-
vrier 1863 “Proud'hor n'avait jarwais in Victor Hugo... mais on lui préta Les miscrables (le déshonneur
de Hugo); il annota les dews previers volumes ligne par ligne. Ce dewait 8tre une merveille de drolerie:
la logigtre corrigeant Pabsence de logique | - On, le proprictaire belge de Iexcuzplaire {admivez le Belge
1) trouvant soun exemiplaire soutllé, @ soigneusement effacé tontes les notes, Bi voild un monument per-
dui” (Letire du 12 février 1865 & Narcisse Ancelle, id,, 460),

8 “\We ay a Nation have long neglected the mentally il aud the wentally retarded. This neglect naust
end...” (J.-F. Kennedy, Discours sur UEtat de Union, 1962),

8L R. LEAMER, Les femmas Kennedy, La saga d'une grande famille, Livee de Poche, o° 14511, Paris
1998, 451-523,

8 European Union Biomedical and Health Research, 108 Press, Amsterdam 1995, 543,

B V.-A. MC Jusick, Mendelian Inbevitance in Man, The John Hopkins University Press, eight edi-
tion, Baltimore and London 1988, 24.
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En fait, la médecine se contente de poser un diagnostic étiologique,
de traiter un symptdme neurologique, comme 'épilepsie, ou psychique,
comme la bouffée psychotique. Ce faisant, elle pense avoir joué son réle.
Mais c’est une illusion. La personne MR, qui présente souvent des diffi-
cultés de parole, est en fait laissée 4 elle-méme. Les médecins n'entrent en
dialogue avec les équipes éducatives que dans des stryctures privilégiées.
En d’autres termes, tout ce qui reléve d'une prise en charge médicale est
dans la plupart des cas laissé 2 Pappréciation de I'équipe éducative, qui
sous-traite les problémes avec un réseau de médecins généralistes et de
psychiatres gardés ou se gardant 4 distance des institutions. Dans ces con-
ditions, on comprend aisément qu’un probléme d’acces 4 des soins de
qualité se pose pour de nombreux résidents. Dans notre expérience, et en
ce qui concerne le domaine de la prévention, nous avons constaté un inté-
rét moindre concernant hygiéne de vie, la diététique, les soins dentaires
et le dépistage systématique des maladies cancéreuses ou des hyperlipidé-
mies, considérées comme un des risques majeurs des maladies cardio-vas-
culaires.

6. Lleugénisme du géne: le retard mental a-t-il encore un avenir?

Ce désintérét de la médecine 2 Végard du retard mental n'est pas
sans signification ni conséquence. Il favorise en effet un retour en force
des idées eugénistes, et ce 4 'échelle planétaire. On commettrait une gra-
ve erreur de perspective historique en oubliant que la politique raciste na-
zie n’a fait que cristalliser en le radicalisant un état d’esprit latgement ré-
pandu dans ensemble des pays occidentaux. Or, ces Etats renouent ac-
tuellement avec les problématiques qui étaient les leurs au début du sig-
cle. Ne les auraient-ils pas tout simplement actualisées ? Dans les années
1990, un véritable mythe du géne a pris le relais du mythe aryen, de I'an-
thropologie physique et du darwinisme social. Et §’il fallait suivre une ten-
dance de Pentreprise biomédicale, espérance de vie des humains menta-
lement retardés endéans les dix ans ne serait guére plus grande qu’elle ne
P’était dans le troisiéme Reich.

Aujourd’hui comme alors, les étres déficients - et, de ce fait, quali-
fiés d'inutiles - ne doivent pas seulement &tre exclus ou parqués dans des
structures spécialisées, ils doivent purement et simplement &tre extermi-
nés. .
1.’ampleur de plus en plus considérable de ce problémes ne fait que
souligner I'impuissance de la premiére génération des, bioéthiciens 4 le
poser correctement, et donc 2 le penser vraiment pour suggérer des ré-
ponses réellement opératoires 2 la fois sur les plans médical, sociopoliti-
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que et financier. La bioéthique des années soixante-dix et quatre-vingt,
fondamentalement centrée sur une approche casuistique de certaines sj-
tuations au nom du «principe du moindre mal»¥, s’est totalement mépti-
se §iir la piece réelle dans laquelle elle érait appelée 2 jouer. B n'y a en cela
rien de surprenant. Pratiquée par des philosophes insuffisamment fami-
liarisés avec les dynamismes profonds & 'oeuvre dans les sciences biomé-
dicales contemporaines, cette bioéthique se contente en effet de peser les
maux en acceptant sans le moindre regard critique les situations, les con-
figurations ou les conjonctures que les sciences biomédicales leur présen-
tent. Cette attitude est en réalité profondément conservatrice. Elle se con-
tente de considérer les cas individuels sans jamais se doter des moyens
d’un questionnement ou méme d'une remise en cause de certains dysfonc-
tionnements dela médecine contemporaine, dans éclatement de sa cli-
nique ou encore dans ses relations complexes avec la recherche fonda-
mentale, la biclogie moléculaire notamment.

Si I'on veut prendre la mesure des problémes actuellement posés
par la gestion du handicap, il faut nous tourner non pas vers la bioéthique,
mais vers la philosophie politique®. Il revient au philosophe politique bel-
ge Michel Schooyans d’avoir lucidement pressenti 'enjeu que constituait
le handicap — et tout spécialement le handicap mental — dans cette évolu-
tion des systémes politiques. Schooyans est surtout connu pour avoir in-
troduit en bioéthique ce que d’aucuns ont appelé «['argument démocrati-
quer. Son argumentation est d’une désarmante simplicité. La majeure du
raisonnement prond compte de Pégalité des droits entre les &tres hu-
mains, telle qu’elle fut énoncée notamment par la Déclaration d'Indépen-
dance des Etats-Unis d’Amérique (1776), la Constitution francaise (sep-

tembre 1791) et la Déclaration Universelle des Droits de 'Homme (dé-
cembre 1948). La mineure s'intéresse au statut de "embryon humain, Ou
bien ce dernier est un individu, ou bien i ne 'est pas. Sur ce point, force
est de reconnaitre que I'ensemble des données biologiques actuelles plai-
de en faveur de l'individuation du zygote. La conclusion dés lors coule de
source: un Etat moderne de droit se doit d’assurer une protection juridi-
que compléte aux produits de conception humains. $'il ne le fait pas — et
c'est ce qui se passe en cas de vide juridique sur les embryons humains —,
il faillit 4 sa vocation propre.

8 T-M. HENNAUX, “Une charte d'éthique médicale. Aralyse et critique”, Nouvelle Reviee Théolo-
gique 114 -(1992) 35-68; ardcle repris ia ID,, Le droit de Fhomane i la vie, De la conception 4 la natssan-
ce, Editions de Flnstitut I’Etudes Théclogiques, coll, IET p® 13, Bruxelles 1993, 113-135.

B M. ScHOOYANS, Laverterent: enjenx politignes, e Préambule, Collection Essais, Paris 1990;
“Nouveaux pouveirs de I'homme et institutions politiques”, Nowvelle Revue Théologigee 112 {1990)
516-534: et tout séeemunent, L' Hvangile face au désordre mondial, Fayard, Paris 1997, une synthése
inégalée de I'évolution du monde contemporain. .
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Les conséquences de cette situation sont redoutables. En effet, se-
lon M. Schooyans, Etat démocratique qui autorise un tel tableau (voire le
permet) se transforme insidieusement én Ftat totalitaire. La raison de ce
glisserent est évidente: en acceptant qu'une classe déterminée d’indivi-
dus humains ne dispose d’aucun statut juridique, un Etat de droir intro-
duit un principe de discrimination que tien ne peut venir justifier. Et
Schooyans de rappeler que toutes les mesures de mise 4 I'écart d’un grou-
pe humain qui ont vu le jour au cours du 20 sigcle ont toujours conduit,
d’une maniére ou d'une autre, 4 une forme de totalitarisme. Toutefois,
souligne 'auteur, ce risque nouveau de totalitarisme se pose & une échelle
inconnue jusqu’a présent.

Les questions bioéthiques surgissent aujourd’hui sur la toile de
fond d’une mondialisation du champ politique. En cette fin du 20 sie-
cle, 'homme se découvre aussi (et peut-étre méme d'abord) citoyen du
monde. Or, la planéte est de nos jours confrontée au probléme, chaque
année plus aigu, d’une gestion politique de 'appareil technoscientifique.
Faute de quoi, cette derniére dynamique risque de s’autonomiser de plus
en plus et d’imposer souterrainement sa logique propre i Pensemble des
composantes du développement des sociétés humaines. La collusion en-
tre les sciences biomédicales et le capital est de plus en plus manifeste. La
rencontre récente entre la génétique moléculaire et Pinformatique a dé-
multiplié les capacités d’analyse des molécules I’ADN. 1l ne se passe pas
un mois sans que les plus prestigieuses revues scientifiques ne publient la
séquence nucléotidique d'un génome douné, viral, bactérien ou végétal.
Tout laisse penser que le 21¥™ siécle sera I'dge d’or des plantes et des ani-
maux trahsgéniques, des clones, des kits génétiques, etc. La vie risque
bien de devenir au sigcle prochain la premiére marchandise, le premier
bien commercial. Mais d’ores et déj3, nous assistons 2 la mise en place
d’un formidable complexe scientifique, cormmercial et industriel, qui va
mener A bien la révolution commencée depuis une vingtaine d’années
dans les domaines de Pagriculture, de I’élevage et de la santé. Pour le
smeilleur et pour le pire®, Que les motivations de ce complexe soient de
Vordre d’une rentabilité financigre, et non pas d’un équilibre de la hio-
sphére, cela est déja manifeste. J.-P. Berlan et R.-C. Lewontin dénoncaient
il y a peu le racket sur le vivant entrepris par les firmes génético-indus-
trielles, lesquelles font également tout pour que les questions de fond ne
soient pas posées?. Personne n’est en mesure de savoir aujourd’hul si la

86 7, Ripian, The Biotech Centnry: Havnessing the Gene and Remaking the World, J.-P. TARCHER
AND G.-P. Putman, New York 1998, tr. fr. par A, Bories et M. Saint-Upéry, Le s#cle biotech. Le core-
merce des génes dans le meillenr dey mondes, La Découverte, Paris 1998.

8 7P, BERLAN ET R.-C. LEWONTIN, “Racket sur le vivant. La menace du complexe génético-in-
dustriel”, Le Monde diplomatique {décembre 1998) 1, 22-23,
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manipulation du vivant pourra se poursuivre indéfiniment sans mettre en
péril les équilibres fondamentaux de la biosphére. Nul ne peut savoir les
orientations que prendront les politiques de santé dans les pays dévelop-
pés. La santé va-t-elle devenir le nouveau bien de consommation, réservé
& une poignée de nantis, comme certains le redoutent? Les nouveau-nés
vont-ils 8tre systématiquement testés par des kits génétiques, remboursa-
bles par la sécurité sociale, avec comme sanction la mise & mort de ceux
qui sont porteurs d’anomalies génétiques, ce qui ferait de I'éradication du
handicap un marché financiérement rentable®.

Plus que jamais, I'acceptation de normes et de régles universelles,
acceptées par toutes les familles d’esprits, s’ impose pour que cette phéno-
ménale explosion technoscientifique ne se transforme pas en un instru-
‘ment de réduction de larges pans de 'humanité & une forme subtile d’es-
clavage. Telle est, selon nous, la tAche prioritaire de ce que nous appelons
la «bioéthique de seconde génération». La clé de cette derniére est proba-
blement Farticulation entre une reformulation du concept de personne,
qui hui restitue son ancrage ontologique, et une épistémologie rigoureuse
des sciences de la vie.

B P, PAPART, PH. CHASTONAY, . FROIDEVAUX, “Marchandisation du vivant. Piotechnologles 4
'usage des riches”, Le Monde diplomatique {mars 1999) 29.



LHUMANUM
NELLE SITUAZIONI DI CONFINE
E LA BIOETICA

Carlo Bresciani *

Posizione del problema
1. La questione dell embrione umano e della vita pre-natale

I recenti sviluppi della biotecnologia applicata alla generazione
urmana hanno reso possibile 'accesso € la disponibilita in provetta di em-
brioni umani in quantith potenzialmente illimitata fin dai primissimi
istanti della fecondazione!, Se fino a non molti anni fa la domanda sull’i-
nizio della vita umana aveva certamente un’importanza notevole, ma solo
dal punto di vista teorico, oggi la domanda sull’identita e lo statuto morale
e giuridico dell’embrione ha acquisito una rilevanza pratica assoluta date
le ricadute immediate sul trattamento da riservare ad esso nei vari labora-
tori in cui si procede alla fecondazione in vitro? Attorno alla vita umana
nelle prime fasi del suo sviluppo si stanno addensando interessi notevoli,
non puramente scientifici. Se cosi non fosse non si capirebbe il perché di
una cosi forte, accesa e apparentemente interminabile, discussione su tale
argomento in campo bioetico, discussione che ha coinvolto, e sta ancora

* Dacente di Teologia Motale nello Studio Teofogico Paola VI del Seminario Diocesano di Bre-
scia, direttore dell'Tstituto Superiore di Scienze Religiose promosso dall’Universitd Cattolica del 8,
Cuore, docente 4 contratto di bioetica nella Facoltd di Medicina e Chirurgia delf'Universiti statale
di Brescia,

' %% sa che ci sono Centsi in eui gli embrioni vengono posti in essere con il solo scope di spesimen-
tazione e che ¢l sono donne ¢ uomini che ‘regalanc’ ovuli ¢ spermatozol agli sperimentatori perché
ne dispongano come voghiono.

2 J5 proprio per quest! motivi che si & coniato il nuove termine di ‘pre-embrione’ durante le di-
scussioni all'interno della Commissione Warnock istituita dal Parlamento inglese per o studio delle
problematiche connesse con la fecondazione in vitro e che portd alla redazione def famosd “Rappor-
to Warnock’ (1984): cfr, A. SERRA, «Quando comincia un essere umano. In margine ad un recente
documentow, in E. SGRECCIA (a cura 4i), If done dells vits, Vita & Pensiero, Milano 1987, 91-105.
Tsempi di sostenitori della posizione opposta sono N. M. Foro, Whesn did I Begin? Conception of the
Himan Individuality in Histary, Cambridge University Press, Cambridge 1988 (trad. it Quando co-
mincio io? Il conceprmento nella storin, nella filosafia e nella scienza, Baldini e Castoldi, Milano 1997)
e]. Harnis «Embyos and Hedgehogs. On the Moral Status of the Embyos», in A, DYSON - J. HARRS
(Edd.), Experiments on Embryos, Rouledge, London 1990, 65-81.

KANTHROPOTES» 15/1 (1999} 105-121
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coinvolgendo, decine e decine di studiosi con la produzione di una biblio-
grafia sterminata a livello mondiale’.

- Le situazioni di vita pre-natale o perinatale in cui sembra diventare
problematico per la nostra cultura riconoscere la piena dignith umana
sembrano moltiplicarsi: basti citare in modo particolare 1 bambini anen-
cefalici; qua ¢ 13 si va sollevando anche la questione dei bambini handi-
cappati gravi.

11 dibattito non sembra affatto volgere al termine. Cid indica la gra-
ve e pericolosa incertezza che allo stato attuale nel mondo scientifico e
bictecnologico grava sulla comprensione della vita umana nelle prime fasi
dellg sua esistenza,

11 Magistero della Chiesa ha sentito il dovere di intervenire per ben
due volte negli ultimi anni con documenti ufficiali e solenni a difesa della
vita nagcente’; la Pontificia Accademia “Pro vita’ ha pubblicato una serie
di studi pregevoli sull’argomento®; & semplicemente impossibile elencare
tutti gh interventi dei teologi sull’ argomento®,

© 2. La vita allo stadio terminale o in Stato Vegetativo Persistente
Non & in discussione oggi solo la vita umana al suo inizio. Anche la

vita che volge al termine viene a trovarsi sempre pil in una situazione di
incertezza. Quando & gravara da malattia incurabile in stadio terminale

% La lepteratura bioetica si presenta tuttora molto divisa su rale argomento, con una tendenza
semplificatrice de} dibattito che rende a far apparive Ja contrapposizione quasi fosse generata soi-
tanto da diverse prospetive di fede e quindi non fondata su dati sclentificarnente difendibili soprat-
tutto per quella tendenza che viene indicata shrigativamente come ‘bicetica cattolica’. Cir. per una
prima introdozione al dibatto B. AGAZZI (s cura di), Biocetica ¢ persona, Franco Angeli, Milano
1993; L, PALAZZANL, I concetto df persona tra bicetica ¢ diritto, Glappichelli, Torine 1996 {con am-
plia bibliografin filosofica, teologico-marale e guridica).

* CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, Donume vitae: Iitrazione su i rispetio delln vita
wmarng nascente ¢ la dignitd della procreazione, Risposte ad alcune guestiond di aptuslitd, 22-02-1987:
BV 10/1150-1253; Grovannt PAOLO I, Bvengelinm vitae: Jettera encicllca sul valore e Iinviolabilita
della vita umana, 23-03-1995 (EV 14/2167-2517), in particolare i nn. 14 e 63. Bisognerghbe ricordare
anche gli innumerevoli discossi nei quall # papa attuple & intervenuto suli’argomento con forza e
decisione.

T PONTIFICIA ACCADEMIA ‘PRO VITA', Identitd e statuto a'e!l’eﬁzbnone uwmang, Librerla Editrice
Vaticana, Cittd del Vaticano 1998,

$Solo a puro titole indicative ne elence alceni: G. ANGELING, «Il dibaztito teorico sull'embrione.
Riflession! per una diversa impostaziones, in Feologia 16(1991}147-166; F. Compagnont, «Chi &
persona urrana? Contributo teologico al dibattto bicetico sullinizio ¢ la fine dellz vita dell'vomon,
in C, VIAFORA {(a cura di), La bioetica alla ricerca della persona negli ‘stati di confine’, Gregoriana, Pa-
dova 1994, 99-114, In una prospettiva che cerca di integrare 1 vari dati biojogic, filosofici, morali e
giuridici si pone il documento del Centro di Bioetica dell'Universita Catrolica 8. C., «identitd e sta-
wuto dell'embrione wnano», in Medicina ¢ Morale 39(1989) 663-676.
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viene da mold ritenuta non pit degna di essere vissuta’ o, se priva di co-
scienza vigile, considerata non pil vita umana da sostenere, da curare e da
difendere. L’imminenza della morte o la perdita dello stato di coscienza
(net cosiddetti Stati Vegetativi Pessistenti: SVP) rendono oggi a mold pilt
difficile percepire il valore della vita umana in quelle situazioni.

I due termini su cui semhra concentrarsi la problematica in questi
casi sono ‘malattia incurabile’ e ‘coscienza’: la presenza dell'una e la man-
canza dell’altra rendono agli oechi di molti la vita umana, se proprio non
pilt meritevole di tutela o di essere vissuta, certo in una situazione nella
quale non dovrebbero esserle fornite tutte le garanzie che in altre condi-
zioni davrebbero esserle datet, Anzi, qualcuno sostiene che nello SVP sia
gid sopravvenuta la morte del soggetto e, quindi, che non si sia pift in pre-
senza di vita umana, ma solo di vita biologica a causa della perdita irrever-
sibile della funzionalita della corteccia cerebrale e di conseguenza delle
funzioni della cosclenza®.

Anche per quanto riguarda la vita terminale, il Magistero della
Chiesa & intervenuto recentemente con alcune solenni prese di posizio-
ne'®. La teologia cattolica & unanime nella condanna dell’eutanasia e nella
difesa della vita umana che volge al termine, pur senza mai sostenere alcu-

7 Cfr. su questo aspetto le varie carte che sostengono i dirfito alla mogte, intendends con questo
il dirittg a Eoue fine o a chiedere che venga posto fine alla propria vite e parecchi ‘testamenti in vita’
(living will) o testamenti di aurodeterminazione.

Bl dibattito sulla legalizzazione delf'cutanasia anche su persona non consenziente, sempre pid
vivace 2 livello mondiale, che ha avuto successo in alcuni Stati (cfr, Olandg per esempio: W. J. Epx,
«Is the Dutch epthanssia regulation compatible with Evangelium vitagn?, in Medicina e Morale
46(1996) 469-481) & un segno evidente dells difficolth a percepire a pieno il valore della vita umana
in queste situazioni di confine. Anche in questo case la bibliografia & Hlimitata,

? Sullo §VP oggi la discussiong & forte nel eampo bioetico in connessione sia a! dibattito suf crite-
ri di determingzione della morte (moste cerebrale totale o soltanto morte della corteccia cerebrale)
[cfr. COMITATO NAZIONALE iR LA BIOETICA, Definizione e accertantento della worte nelluonzo, 15
febbraio 1991, Presidenza del Consiglio dei Minisiri-Dipartimenso per informazione e Peditoria,
Roma 1991], sig al dibattito sulla utilizzabiliti o mene degli organi delie persone ity VP & scopo di
trapianto Iin pn articolo firmato da pilt autori, pubblicato se The Lagcet 35 (1997)1320-1321 dal ¢
tolo «Should organs from patients in permanent vegetative state be used for transplantations, si so-
stiene che, polché secondo alcune sentenze, tipo quella detla Camera dei Lord Inglese, si pud so-
spendere l'alimentazione e Pidratazione ai pazienti in SVP da piti di un anno, in modo da lasciardi
morire, si dovrebbe poter usare dei loro organi 2 scopo di trapianto, 12122 voita che sia stata presa la
decisione di lasciacl morire, senza aspettare che la morte subentri ‘naturalmente’ perché in tal caso
gli ergani non sarebbero pilt nelle condizioni ottimali per v trapianto), sia at dibattito sul dovere di
alimentasle e di idratarle [eft, VEScOVI CATTOLICI DELLA PENNSYLVANIA, «Nutrizione e idratazione,
Consideraziont morali, in Medicing ¢ Morale 42 {1992) 739.763; CoMITaTo ‘PRO L1FE' def Vescavi
Cattolici Statunitensi, «Nutrizione ed ideatazione. Considerazioni morali ¢ pastorali», in id, 763-
783; P, CATTORING, «Dieci tesi sullo stato vegetative persistentes, in 7, 44 (1994) 927-954).

0 8i tratea del documento della CONGREGAZIONE PER LA DIOTTRINA DELLA FEDE, Jurs ef bona sul-
Pentanasia del 5 maggio 1980 (EV 7/346.373) e della lettera enciclica di Giovannt PaoLo I, Epan-
gelfum vitae del 25 marza 1995 (BV 14/2167-2517) nella quale si esprime la condanna pit solenne
che mai il Magistero abbia formulato nei confront! del¥eutanasia {cfr. n. 65).
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na forma di ‘accanimento terapeutico’!. Meno direttamente il Magistero
si & interessato dello SVP, anche se si pud dedurre la sua posizione da
quanto viene detto in merito all’eutanasia e all’accanimento terapeutico.
Avendo le persone in SVP capaciti autonoma di vita, hanno diritto a tutti i
trattamenti sanitari ordinari sia della cura della persona (idratazione ¢ ali-
mentazione) sia nella cura della salute, né possono essere considerati
eleggibili per espianto di organi a scopo di trapianto.

Questa situazione non pud non suscitare una serie di domande
estremamente importanti e cariche di conseguenze di tutto rilievo per la
vita sociale e per Ja teologia morale; che cosa sta succedendo alla vita uma-
na nella nostra cultura? Perché la nostra difficolta a riconoscere piena di-
gnita umana a quelle condizioni di vita in cui finora era sempre stata rico-

nosciuta? Siamo di fronte all’emergere di conoscenze scientifiche nuove

sulla vita umana, tali da indurel a pensare che nel passato cf si era shaglia-

i, oppure sono altrz i motivi che stanno all’origine di un cosj grave obnuy-
bilamento della coscienza civile e di cosi gravi tentagiont di deviazione
della medicina verso un modello professionale totalmente diverso da
quello ippocratico che P'ha guidata per quasi tre millenni?

Carenze filosofiche della moderna bioetica
1. Il progetto generale della bivetica moderna
Una delle cause della moderna crisi nef riguardi della vita umana &

da individuare nel terreno sul quale & nata quella nuova disciplina che va
sotto il nome di bioetica® e che si & proposta di cercare soluzioni alla do-

Y Oiltre ol gid citato documento della Congregaziot;e per la Dottrina della Fede, cfr, Pon1mFicIO
ConsiaLIo ‘Cor UNuM', «Questioni etiche relative al malat} gravi e al morentls {27.06-1981), in EV
7/1254-1281, Cfr. anche per 'appraccio bicetico & le questioni inerenti P. BENCIOLINI C. ViAroRa
{a cura di), Btica e terapia intensiva, CIC ed. Intermazionali, Roma 1997,

2 Cfr. La bibliografia citata alla nota 9.

1 Come si sa, la sua origine va fatea tisalire a Van R, POTTER (Bivethics: Bridge (o the Future, Pren-
tice Hall, Engelwood CIHff 1971), § quale era precccupato delle consegnenze dello sviluppo della
moderna biologia ed & stata sviluppate, soprattutto in ambito anglosassorie, come reazione a una fi-
losofia analitica che aveva trascurato Petica applicata, in un contesto di povertd di riflessione filoso-
fica e antropologica (efr. R DELL'ORO, «Antropologia ed etica, Olire la bicetica nord-americanan,
in Riénista d Teologia Morale 27(199511.06, 203-220) sotto I'urgenza della ricerca di soluzioni a situa-
zioni che si presentavano sempre pift preoccupanti per i possibili esiti futari cul aveebbero potuto

" condurre, Basti pensare alle questiont riguardanti la genetica, la fecoadazione in vitro € la speri-
mentazione sul seggetti umani (cfr, oltre il giz citato Rapporto Warnock, THE NATIONAL COMMIS
SION FOR THE PROTECTION OF HUMAN SUBJECTS OF BIOMEDICAL AND BEHAVIORAL RESEARCH, The
Belrzont Report. Ethical Principles asd Guidelines for the Protection of Human Subjecis of Research,
DHEW Pubblication No. {08} 78-0012 Washington 1978; T, L. BEavCHanmp-J. F. CHILDRESS, Pranc-
ples of Bioemedical Etbics, Oxford University Press, New York 1979).
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manda sul rapporto tra il tecnicamente possibile della moderna bio-medi-
cina, sempre pitt ampio con i recenti sviluppi, e il moralmente lecito.

La bioetica & nata su un terreno povero di riflessione filosofica me-
tafisical, carico di dubbi, quando non di esplicito rifiuto, sul fondamento
ontologico della morale. Essa tende a ritenere assolutamente irrilevante o

-impertinente qualsiasi riferimento a prospetiive religiose per la determi-
nazione del senso del vivere e dell’agire umano®. 1l progetto etico, di cui
tale bioetica sembra farsi promotrice, vorrebbe definirsi come laico, libe-
rale, privo di qualsiasi pretesa veritativa che possa imporsi tassativamente
alla liberta del soggetto, perché si ritiene che, per principio, non possa es-
sere detto nulla sulla veritd morale e non ci sia una verird morale che possa
essere predicata come valida per tutti, Il suo scopo viene quindi a definirsi
come la ricerca di punti di incontro sociali in modo tale da evitare divisio-
ni nella vita sociale, .

Giustamente . Angelini ha potuto affermare che la morale & esclu-
sa dal tanto declamato ritorno dell’etica, anche nella bioetica’e.

La morale & upa dimensione indispensabile della vita personale e
non solo sociale, se questa vuole essere vissuta con pienezza wmnana. Essa é
I'espressione della tensione del soggetto alla pienezza umana vissuta nella
liberta. Riguarda, quindi, il soggetto e il modo di vivere la propria vita,
prima ancora che la societd, anche se certamente non pud che avere rifles-
si sociali di fondamentale importanza per il modo in cui dal senso dato al-
la vita personale ci si rapporta poi con gli altri. Il rapporto con gli aleri &
patte integrante e imprescindibile della vita buona, ma quest'ultima non
pud essere tidotta alla correttezza dei rapporti sociali secondo quanto sta-
bilito legislativamente. Se le cose stanno cosi, la morale non pud che esse-
re compresa e considerata dal punto di vista della «prima persona» {(ciod
del soggetto agente} in quanto & sempre il soggetto agente che & in gioco in

- prima persona nelle proprie azioni. -

" La celtura anglosassone, allinterno della quale si & con velocitd sorprendente sviluppata la
bioetica, era notoriamente arenata, per quanto ziguardava Ietica, sulle discussioni connesée con la
filosofia analitica. La bicetica, volendo affrontare questioni di ‘etica pratica’, ha adortato modell fi-
losofiet utilitaristici (cfr. P. SNGER, Practical Etbhics, Cambridge University Press, Cambridge 1979
tradl, it. Etéca pratica, Liguori, Napoli 1989} o neo-contrattualistict (cfr. H, T, ENGELHARDT Jk., The
Foundations of Bipethics, Ouxford University Press, New York 1986: trad, it. Manwale di bivetica, 1l
Saggiarore, Mondadori, Milano 1991, che risente molto della teoria di J. Rawws, & Theory of Justice,
Harvard University Press, Cambridge (Mass.) 1971: trad. iv. Una teoria dells giustizia, Felttinelli, Mi-
lano 1986).

5 Cfr. sul rapporto tra bivetica e teologia: B, B. SHELY, Teologia ¢ bivetica. Fondamenti ¢ problemi
di frontiera, Dehoniane, Bologna 1989; L. LORENZETTI (a cura di), Teologin ¢ bioetica laics, Dehonia-
ne, Bologna 1994; AAVN, La bigetica. Questione civile e problena teoricd sottesi, Glossa, Milano 1998,

' (3. ANGELINI, «Ritorno ali’etica. La morale rimane esclusas, in Teologia 15(1990) 3-8. Gli stessi
_ concetti sono da Jui sviluppati maggiormente in Aa.NVV,, La bivetica. Questione civile e problemi teort-
of sottest, cit. alla nota precedente.
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E sempre riduttivo della pregnanza defla morale considerala sol-
tanto sotto I'aspetto dell’«etica pubblica», vale a dire delle norme giuridi-
che che devono presiedere ai rapportj sociali onde evitate o diriferne la
conflittualitd che pud sorgere tra 1 vari membri della societd. L'etica pub-
blica & costituita di norme stabilite attraverso convenzione sociale sulla
base delle convergenge che nella societ3 si riescono a creare tra le diverse
prospettive morali in essa presentl. In questo senso, P'etica coincide con la
legalita, Ia ricerca etica con la ricerca delle regole per la collaborazione so-
ciale onde garantire una pacifica convivenza.

Se la morale & ridotta all’etica, come nella concezione della bioetica
sopra esposta, la questione morale viene fatta corrispondere con la que-
stione degli ambiti e dell’ampiezza possibile dell'intervento legislativo
dello Stato. _

Ha ragione (5. Angelini quando sostiene che nel ‘ritorno all’etica’ di
cul tanto si parla la morale resta esclusa in quanto tale etica non aiuta il
soggetto a formare la propria coscienza e a trovare una risposta di senso
per la proptia personale impostazione di vita’, Lo spostamento dal punto
di vista del soggetto a quello della ‘terza persona’ (la prospettiva sociale &
impersonale; si interessa solo di cid che & lecito o proibito dal punto di vi-
sta pubblico) sarebbe il tratto discriminante che segna la frattura tra etica
antica-etica medioevale da una parte ed etica moderna dall’altra®® e sareb-
be la causa per cui l'etica modema comporta una schizofrenia’®, o detto
con MacIntyre assomiglia pit af resti di un naufragio che a una costruzio-
ne organica capace di dare senso e unita alla vita®®.

«L’etica della terza personaz mira a creare un assetto sociale ove 'nomo co-
me soggetto di desideri o 'uomo come soggetto autonomo possa fare cid
che vuole senza danneggiare altri, o darmeggiandoli solo per un miglior ri-
sultato. Di ¢ié che poi ciascuno fa per soddisfare i propri desideri o dell'u-
so che clascuno fa dei propti spazi di libertd Vetica moderna si rifinea di
patlare; sarebbe una questione puramente privaia e soggettiva; ognuno fa
vita se la gestisce come vuole. In questo modo perd il sistema det principi e
delle norme & tacitamente a servizio degl'interessi e dei desideri dei singoli
soggetti liberi, per i quali si vuole garantire la possibilita di soddisfazione e

7 Ini.
8 (3, AnBA, Felicitd, vita buona e virtit. Saggio di filosofia movale, LAS, Roma 1989, 97-104.

¥ M. S1crer, «The Schizophrenia of modern Ethical Theoriess, in The Journal of Philosopby 73
{1976) 453-446.

A, MCINTYRE, Dopo la virift. Seggéo di tearia morale, Feitdnelli, Milano 1988 (1* ed. inglese
1981} 11-16. ‘
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la miglior soddisfazione [...] Ma proprio sul senso della vita def soggetti i-

bert si taces?l.

2. Una bivetica senza veritd morale®

Da quanto detio deriva lo stato dell’attuale disagio della hioetica
chiusa in un ‘politeismo etico™ di ‘stranieti morali’® incapaci di comuni-
care e di dialogare tra di loro, preoccupati solo di garantirsi il massimo di
liberta possibile secondo le proprie soggettive convinzioni o secondo le
convinzioni delle rispettive comunitd di appartenenza, senza accettare la
possibilitd di una ulteriore riflessione razionale capace di cercare e di di-
scernere una veritd che vada oltre la propria convinzione soggettiva.

Emesrge qui una carenza fondamentale che intacca fortemente la
possibilita di una riflessione morale seria nella nostra societd: & il pregiu-
dizio e lo scetticismo nei confronti della veritd morale da una patte e lo
scetticismo nei confronti della ragione umana di poterla attingere dall’al-
tra®. In queste condizioni, la bioetica, pensata esclusivamente come etica
pubblica, non pud, né deve, cercare di dire qualcosa sulla veritd morale
dei comportamenti, sulla loro bonta o malizia intrinseca, ma solo cercare
possibili punti di incontro tra le diverse prospettive morali presenti nella
societd, Un’etica che quindi tende di per sé al minimo comun denominato-
re. Per questo, & un’etica procedurale, attenta alla correttezza formale del-
le procedure che guidano alle decisioni (quelle per Pottenimento di un -
bero e informato consenso), ma non alla veritd delle decisioni stesse.

La pretesa di costrujre un’etica, escludendo una riflessione antro-
pologica sulla veritd dell'uomo, porta alla ricerca di risposte ai problemi
concreti sulla base di un approccio pragmatista (cosa possiamo accettare
dal punto di vista giuridico-legislativo®) prescindendo da una riflessione
cizca il bene che dovrebbe giustificatle proprio perché sul bene non solo
si & discordi, ma si dubita di poter dire qualcosa di vero o addirittura ci si
proclama cerii di non poter dire alcunché, Ma cid che & giusto socialmen-

2V G, ABBA, Felicitd, vita buona e vintsh, cit., 100,
2 1] ritoletto riprende quelio di U, SCARPELLY, Etica senza veritd,  Mulino, Bologna 1982,

2 Cosi F. IY AGOSTING, richiamandosi a M. Weber: ¢fr. «Tendenze culturali della bioetica ¢ diris-
ti dell'nomos, in A, Bompiant (a cure di), Bioetica @ medicing, CIC ed. intexrnazionali, Roma 1996,
54,

Q. T. ENGELHARDT JR., Manuale df bioetica, # Saggiatore, Milano 1991,
% Da pils parti f sostiene infatti un’etica non-cognitivistica,

2 Non 2 caso nel mondo anglosagsone una spinta norevole & venuta dalfurgenza di alcune corti di
giustizia e dalle decisioni da loro prese. Cid & avvenuto ne! famoso caso Karen Quinlan, negh Statl
Uniti d'America, per la sospensione delle terapie in situazione di coma e pol successivamente per
molt? aleri casl.
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te non pud che fondarsi su cid che & bene, da cui deriva, per esempio, la
priorita assiologica del principio di beneficenza rispetto al principio di
glustizia © al principio di autonomia (liberts). E possibile determinare cid
& giusto solo se si specifica ¢id che & bene per la persona e per la societd. In
caso contratio si finisce in un’etica positivistica che ha come ultimo fonda-
mento soltanto la decisione scaturente dagli accordi maturati nella societd.

Se viene trascurata la riflessione su ¢id che & bene, o perché si ritiene
troppo difficile trovare un accordo su di esso, capace di riunire le varje
prospettive morali esistenti nella societd, o perché si sitiene impossibile
conoscere ¢id che & bene, allora si resta latitanti di fronte alla domanda del
soggetto che chiede di essere illuminato su ¢id che dovrebbe giustificare il
proprio agire e lo si abbandona al soggettivismo vuoto di quet critert che
dovrebbero guidare la sua coscienza a formarsi un giudizio oggettivo?.
Nen solo, ma non si riesce neppure a difendere la vita umana, sopratiutio
quella piti debole, dagli interessi preponderanti di gruppi che in qualche
modo si trovano ad esercitare i loro potere (per numero o per interessi
vari) sughi altri. Gli interessi individuali, dei singoli o dei gruppi, possono
essere frenati non dall’appello alla liberta soggettiva, ma dall’esistenza di
una veritd (di un bene) che deve guidare la liberta. Il soggetto stesso per
difendere e guidare la propria vita ha bisogno di avere criteri oggettivi di
bene che gli permettano di superare la volubilitd dei suoi desideri emotivi
contingenti. Abbandonarsi allo stato d'animo del momento o lasciarsi
guidare dalla naturale reazione immediata e spontanea nel confronti del
dolore o della sofferenza, che una determinata situazione comporta, non
permette un rapporto di veritd né con se stessi né con gli altri; non per-
mette neppure di dare unitd alla propria vita attraverso lo scorrere del
tempo, ma porta 4 considerarla e a viverla in modo disintegrato, come fat-
ta di singolt momenti irrelati tra loro.

3. Poverid filosofico-antropologica e dominio della bio-scienza

La mancanza di riflessione fllosofica e teologica sull'uomo e sul suo
bene oggettivo lo pone di fatto nelle mani o di una scienza bio-medica che
si eleva a unico criterio etico per il sémplice fatto che offre delle possibilira
tecniche di realizzazione dei propri interessi soggettivi (poiché tecnica-
mente si pud, & di per se stesso lecito e doveroso operarlo)?® o di un con-

B 3 quello che avviene con il rimando esclusivo af principio di autonomia,

2 Ma, plustamente, ricorda I'lstenzione Do vitae che «non si possono desumere 1 criterd di
orientamente dalla semplice efficienza tecnica, dall'wtiith che possono arrecare ad aleuni a danno
degli altsi o, pepgio ancora, dalle ideclogie dominanti» (Introd., 2: EV 10/1158).
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trattualismo sociale, pilt 0 meno democratico, che si preoccupa soltanto
del rispetto delle regole procedurali per la corretta statuizione secondo
rapporti di maggioranza e di minotanza di cio che & giusto e lecito o di ¢id
che deve essere socialmente imposto o proibito®. .
La scienza biotecnologica si accosta all’essere umano dalla sua
prospeitiva riduttiva (la dimensione fisico-biologica della vita umana)
che mette ‘tra parentesi’ cid che non & misurabile secondo i suoi crite-
2% &, quindi, radicalmente incapace di comprendere tutto 'umano.
Finché la sua resta una riduzione soltanto metodologica per lo studio
del corpo umano e del suo funzionamento, consapevole della sua par-
zialita, tale prospettiva riduttiva & giustificata. Ma se si passa dalla ti-
duzione metodologica ad affermazioni che debbano valere per I'essere
umano in quanto tale nella sua integralitd, allora la biotecnologia ha
bisogno di altre mediazioni e di altre letture dell’bumanum che non
sono nel campo della conoscenza sua propria. Cid non significa che i
biologi e i medici {come tutti gli altri esseri umani) non possanoc fare
riflessioni di natura morale, ma in questo caso non possono vantare
I'autoritd della loro competenza medica, ma devono sottoporsi, come
tutti, al giudizio della scienza morale.
La biomedicina potra dire di che cosa & fatto 'uomo e come funzio-

na il suo organismo; la biotecnologia potrd sviluppare molte metodiche di
intervento sui processi biologici che portano alla formazione del corpo
umano e che presiedono al suo corretto funzionamento, Né I'una né l'altra
potranno mai dire alcunché sul ¢h7 é 'uomo e sul senso del suo vivere; non
potranno dire nulla sul valore della vita umana in guanto umana, né sul
senso del vivere in alcune situazioni difficili dal punto di vista biologico.
Ma & proprio il ¢hi 2 P'uomo che da significato e valore al che cosa (struttu-
ra biclogica) e al come (interventi o non interventi su di lui). Giustamente
rileva A. Serra che “limitarsi ai soli valors guantitativi, fondati sulla com-
plessificazione strutturale, per un giudizio di valore etico & un grossolano
e fuorviante riduzionismo biologico. Denunciare 'inadeguaterzn dells ma-
teria — che ha una certa struttura — all’'unione con un principio immate-

P qui pertinente la critica della Foangelivm: vitae ol sistema democratico quando si pone come
criterio unico per stabilize cid che & vero: ¢fr. nn. 68-72 (EV 14/2394-2411).

3 «Due condizioni carattesizzano questo approccio metodologice: la messa tra parentesi delle
‘qualith non misurabili’; ia messa tra patentesi del sogpetto, col suo mondo di sentimenti, di doman-
de, di motivazioni, di valori. Si pud dunque dire con ragione e in senso proprio che si tratra di un
metodo 'riduttive’, il quale - si badi bene ~ & pienamente legittimo se permane pella consapevalez-
za della sua parzielith: I'oggetio conosciuto & stato costruito artificialmente, considerando selo aleu-
ni aspetti della realtd ¢ omettendo di considerarne aliri» (L. MaLiNg, «Questioni epistemologiche
refative allo siatuto dell'embrione umanos, in PONTEICIA ACCATEMIA RO VITA' (a cura di}, Idents-
14 € statuto dell' embrione wmano, cit., 84).
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riale, & pure un deviante, anche se meno appatiscente, riduzionismo biolo-
gico™,

1i riduzionismo biclogico, se applicato rigorosamente, porta a un.ri-
duzionismo antropologico e metafisico che conduce all’annientamento
della differenza ontologica tra la vita umana e ogni altra forma di vita ani-
male. Un certo dibattito bicetico cade in tale cascata di riduzionismi a
causa della carenza di approfondimento delle sue basi epistemologiche,
antropologiche ed ontologiche® Senza tale approfondimento, la bioetica
non potrd pretendere di dare risposte pertinenti ai problemi umani che
vuole affrontare, né potra favorire un vero dialogo etico nella societa.

Proprio per questo una bioetica che pretendesse di ovviare alla dif-
ficolta delle risposte alla domanda sul chi é dell’essere umano, da cui deri-
va il che cosa & bene per lui, concentrandosi sul che cosa & possibile fare o
sul core fare, & simile aun mec}ico che ritenesse non preliminare chiederst
se cid su cul sta operando sezionamenti sia un essere umano o un animale,
se sia vivo o morto, e si interessasse soltanto dei processi biologici che sco-
pre, dei risultati che ottiene con il suo operare e delle loro ricadute positi-
ve per la societd o per altre persone. Nessuno di noi vorrebbe finire sotto i
ferri di tale medico.

Molta della riflessione bioetica attuale sembra procedere alla sire-
gua del medico sopra evocato, quando ritiene superfiuo farsi troppe sottili
domande filosofiche o teologiche sul ch7 é 'embrione, perché con i mezzi
propri della bio-medicina non sard mai possibile giungere a una risposta,
e ne trae Ja conclusione che nel frattempo si possa {0 addiritmra di debba)
continuare a trattazlo come un semplice ammasso di cellule da usare se-
condo Putilitd che se ne pud trarre per una pretesa i_mpossibﬂlta di ferma-
re lo sviluppo scientifico.

A una tale biomedicina resterd sempre velato il vero volto umano
non solo dell’embrione, ma di ogni essere umano. Non & un caso che la
difficolta a comprendere il valore della vita umana si estenda dal concepi-
mento agli stadi terminali e che si sia passati dalla rivendicazione della li-
bertd di abortite, a quella di dare e darsi la moste in alcune situazioni, alla
problematica selativa agli SVP, ai bambini anencefalici, a quelli grave-
mente handicappati, ai malati psichici e, ormai, sempre pili decisamente
al portatori di una malattia a trasmissione genetica con insorgenza tardiva

3 A. Ssrea, «Lo stato biologico dell'embrione umano. Quando inizia I'wesseres?, in R. Lucas Lu-
CAS, Commento interdisciplivare alla ‘Bvangeliuwm vitae’, Lib, Editrice Vaticana, Cietd del Vaticano
1997, 956, cfr. anche A. SERRA - R. CoLomBo, «Identita e statuto del’embrione vmane: i contributo
della biologia», in PONTIFICIA ACCADEMIA ‘PRO VITA', Identitd ¢ statuto dell’ smbrione wnano, cit.
107-108.

2 Ch. G. GisMONDI, Etica fondamentale della scienza, Fondamenti e principi dell impegno teeno-
seleniifico, Cittadella Ed., Assist 1997, 29 ¢ passim,
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(problematica collegata con la diagnosi genetica prenatale posiddetta
‘predittiva’) che, non pagsando lo screening prenatale, vengono abortiti
sotto la spinta di una mentalitd che accetta solo la vita che si vorrebbe
‘petfetta’.

4. L'importanza dell argomento tuziorvistico in guesta situazione

Molto pin: pertinente dal punto di vista pratico, anche se non risolu-
tiva sotto P'aspetto teorico, & certamente la posizione del Magistero della
Chiesa e della morale che richiama la necessit di assumere 'attgggiamen-
1o tuzioristico nei confronti della vita umana anche da parte di coloro che
non riuscissero a darsi una risposta ultima e certa sulla sua identita negli
stati di confine: “tale & la posta in gioco che, sotto il profilo dell’obbligo
morale, basterebbe la sola probabilita di trovarsi di fronte a una persona
per giustificare la piit netta proibizione di ogni intervento volto a soppri-
me 'embrione nmano”3,

‘ Nasce da qui la dottrina, piti volte richiamata dal Magistero del do-

vere di rispettare e di trattare ['essere umano ‘come una persopa’ fin dal
suo concepimento®, Cio significa che deve essergli riconosciutp il diritto
inviolabile alla vita, il diritto alla protezione della sua integrita e deve esse-
re affermato i dovere di curarlo e di guaritlo, nella misura del possibile,
come ogni altro essere umano.

1 argomento tuzioristico, applicato sia all'embrione che alla perso-
na negli stati di confine, & pit che giustificato dal punto di vists razionale
(non &, quindi, una posizione fideistica) alla luce delle conoscenze biologi-
che di cui oggi disponiamo sia per quanto riguarda lo sviluppo dell’em-
brione dal momento del concepimento®, sia per le conoscenze sul funzio-
namento e sul ruolo del cervello nel fornire un coordinamento integrato e
autonomo delle funzioni vitali?,

% Grovanng PaGLo I, Bvangeliun vitae, n. GUb: BV 14/2368. T papa qui argomenta {n ordine al-
I* ‘atteggiamento da assumere nef confront delfembrione, ma per anaiogla e in conformitd alla tradi- -
zione morale, l'argomeutazmne pud essere estesa a tytel gli statd in eui si manifesta un dubb;o sulla
permanenza della vita umana,

* Tuiy ckr. anche Donun vitae, 1,1: EV 10/1178.

% A. SERRA & intervenuto a pi riprese. CEr., oltre agli articoli citati alle note 2 & 31, A, SERRA, «Per
an’analisi integrata dello ‘status’ dell’embrione umano, Afcuni dati della genetica e dell’embriclo-
giaw, in 8. BIOLO {a cura di), Nascita e morte dell' uoro. Problemi filosofict e scientifici delld bivetica,
Marietti, Genova 1993, 55-105.

¥ Cfy. E. SGRECCIA, «Aspeiti etici connessi con la morte cerehrales, in Medicing ¢ Morale 36
(1986} 515-526: «Ci sembra di poter affermare che la morte cerebzale @ criterio necessarioc e suffi-
ciente per deflnire lecitarente la morte clinica, tuttavia si deve trattare di morte cerebiale totalen
{p. 523).
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1 argomento tuzioristico & in pleno accordo anche con il tradiziona-
le primo principio dell’etica medica: primum non nocere, L'imperativo di
non fare il male & pid urgente di quello che concerne Ja ricercs di operare
il bene. Usge moralmente di pitt il dovere di non fare il male per la singola
persona su cui s opera che quello di cercare il bene che ne derivera per al-
tri. L'imperativo tecnolegico del fare, deﬂ’espernnentare del raggiungere
risultat] trova il suo limite proprio nella previa necessita di #on nocere in-
nanzitutto alla persona singola su cui si interviene, E per questo che, giu-
stamente, Giovanni Paclo IT ricorda che “il rispetto delle norme che prot-
biscono tali atti [quelli {1 cui oggetto & ‘non-ordinabile’ a Dio, ‘indegno
della persona umana’ e, quindi, intrinsecamente negativo dal punto di vi-
sta morale] e che obbligano semper et pro semper, ossia senza aleuna ecce-
zione, non solo non limita g buona intenzione, ma costituisce addirittura
la sua espressione fondamentale”. :

Una bicetica che non accettasse questo, si presenterebbe di fatto co-
me una giustificazione e una copertura ideologica alle pretese della bio-
tecnologia, asservita ai suol interessi e a quelli economici che la sostengo-
no, piti che a quelli della persona umana’®,

Riscoprire Ieccedenza’ del soggetto umano

Data la poverta di riflessione antropologica e, quindi morale, sopra
ricordata, che segna fortemente Iattuale bioctica, ¢ diffusa la tendenza a
considerare la vita umana non in se stessa, ma o sulla base delle qualiti che
ha sviluppato e che possiede o sulla base delle condizioni in cui si trovaa
vivere. Di fatto non df sl interroga sul chi ¢ dell'uomo, ma sul che cosa pos-
siede (quale qualita di vita, per esempio). Cid porta a valutare la vita uma-
na secondo critert di un pit o di un meno, o addirittura a non riconoscerla
come umana fino a che alcune qualita o condizioni non siano state svilup-
pate o quando siano state perse. Che tali qualith siano individuate nella
coscienza®, o nella sensibilith al dolore o nelle strutture cerebrali superio-
ri o nella capacita di relazione® o in altro, alla fine poco importa.

3 Veyitatis Splendaor, n. 82a: BV 13/2738.
78 Cfr. Ia forte denuncia in questa linea di A. FIOR-E. SGREGCIA, «Natura della bioetica e bioetica
snaturatan, in Medicing e Morale 45(1995) 9-14.

%% Nel qual caso sarebbero considerate persone solo gli essed umani reaimente e immediatamente
in grado di dar prova della Joro capacith di ragione e di antocoscienza {per una pill ampia discussio-
ne di queste prospettive ofr, in B, SCHOCKENHOFE, Etica della vita. Un compendio teslagico, Queti-
niana, Brescia 1997, 38-43, 85-102).

40 Cfr. M. R, MaGUIRE, «Personhood, Covenant and Abortions, in P, Jung-T. SHANNON {edd.),
Abortion and Catholicisme, Crossroad, New Yorl 1988, 100-120. Secondo Iautrice soltanto guando
la madre forma un vincolo con il feto, allora esso non & pil qualcoss di impersenale, ma diventa un
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Se dovessimo procedere in tal modo, non solo dovremmo inevita-
bilmente creare forme di gerarchia di persone con diritti differenziati a se-
conda dello sviluppo o delle condizioni in cui la vita umana viene a trovar-
si¥, ma ¢f troveremimeo soprattutto nell’impossibilita di riconoscere il va-
lore della vita umana in sé e, quindi, di assumere verso di essa quell’atteg-
giamento di venerazione che si deve alla manifestazione di un mistero co-
me & quello dello spirito che si incarna in un corpo mortale.

11 cristiano, alla luce della Rivelazione e del mistero dell' Tncarnazio-
ne di Dio in Gest il Cristo, vede nel realizzarsi del mistero della vita uma-
na un’opera di benevolenza di Dio nei confronti del singolo e dell’'umani-
td intera e coglie in questo 1z scaturigine della sua trascendenza rispetto ad
ogni altra forma di vita sulla terra.

Se la soggettivitd umana trova nel corpo la sua condizione di esi-
stenza in questo mondo, essa non & certamente riducibile (anche nel senso
di essere diminuita o aumentata nel suo valore intrinseco) alle condizioni
corporee 0 al grado di sviluppo raggiunto. Occorre riscoprire I'eccedenza
della soggettivitd, e quindi della liberta, rispetto alla corporeit e a tutti i
dati quantitativi che su di essa possone essere raccolti, se non si vuole che,
tra tanta esaltazione della corporeitd che contrassegna la nostra cultura,
non solo si perda la soggettivits, ma che la stessa corporeita, privata della
sua pilt autentica dignitd che le viene dall’essere parte inscindibile di un
soggelto umano, venga ridotta a semplice materiale biologico che vale in
misura delle sue qualita attualmente espresse o dell'utilits che da esse pos-
sono venir ricavate.

Non si pud ridurre la soggettivita umana al possesso di una o dell’al-
tra delle qualita piti alte da essa possedute: la coscienza vigile o la capacit3
effettiva di porre atti liberi (la liberta di disporre di sé}, se non altro per-
ché queste capaciti o qualith possono essere possedute alla maniera di un
pit o di un meno da un soggetto che ‘preesiste’ e solo in quanto ‘preesi-
ste’, Della soggettivitd umana non si pud invece parlare secondo un pit o

‘tu’ per lel e la vita diventa sacra perché & spera per lei, Quindi & la madre ¢he vende # feto una per-
sona, nelle provette non esistono petsone, In tal modo I'embrione non pud rivendicare aleyn dirito
contro il potere assoluto della madre.

1 Un esernpio & dato da H. T. ENGHELHARD con le sue 5 categorie di persone: «(C% un senso di
persona i quanto agente morale che ho denominato essere una persona in senso stretto (si poteeb-
be chiamarlo personat), che si contrappone a un senso sociale di persons, alla quale vengono accor-
dati all’incirca 1 pleni diriti delle persone in senso stretto, come nel caso di bambini piceoli {perso-
na?), Un senso sociale di persona viene riconosciuto anche ai neonati, ma nen & ancora cosi forte o
cosi sicuro come quello degli infanti in generale {persona’} 1...] Un senso sociale di persona viene
anche riconosciuto a individui che non sono pis, me un tempo furono persone' e che sono ancara
capaci di interazioni minime (persona’), e anche in casi come quello dei ritardati e dementi molto
gravl, che nen furono e non saranno mai persone in senso stretto (persona®)s (Manuale di bioetica,
cit,, 140-141).
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un meno, ma secondo un si o un no, fertium non datur. O c'& la soggettivi-
t3 umana o non ¢’8,

Una certa razionalita biotecnologica da una parte rischia di diventa-
re upa ‘gabbia d’acciaio’? che impedisce di cogliere la soggettivith umana,
la sua dignita e i suo valore, dall’altra la soffoca nel determinismo biologi-
co cui pretende ridurre la vita umana, perdendone anche la libertd che
trascende ogni determinismo biologico

L’eccedenza, di cui qui si parla, rlguarda anche un’alira prerogativa
della soggettivitd umana: essa non pud venire subordinata al progresso
scientifico o ai costi materiali che la sua difesa e promozione comporta. La
vita umana eccede il valore del progresso scientifico e vale sempre piit del-
le risorse economiche che vengono spese per proteggerla e salvarla. E per
questo che gli argomenti che vengono portati sia a sostegno della necessita
della ricerca scientifica sugli embrioni umani, sia a sottolineare i costi eco-
nomici che comporta I'assistenza agli SVP o ai malati terminali, anche se
dicono una parte di vetitd, dicono certamente quella meno importante e
meno probante per la tesi che si vuole sostenere.

Sa cogliere in pienezza questa eccedenza della soggettivitd soltanto
colui che sa andare oltre le apparenze, oltre la superficie, oltre la materia-
lita, del darsi della vita umana, per cogliere in esse avventura dello spirito
umano destinato alla vita eterna dall’amore di Dio nel quale & stato gene-
rato e nel quale & chiamato a ritornare, attraverso vie che solo Lui conosce,
per eternitd.

B a partire da queste eccedenze (quella della soggettivita rispetto a
la materialita e al determinismo biologico e quella del suo singolare rap-
porto con Dio) che il cotretto rapporto morale con la propria vita e con
quella altrui ha origine e trova fondamento ultimo. Sono queste eccedenze
che danno valore a una vita umana fin dal momento del suo concepimento
o quando si trovi in uno stadio terminale o in uno SVP o gravata da dolori
e sofferenze anche atroci.

Tanto pilt gli aspetti e le apparenze esteriori della vita umana vengo-
1no meno, tanto pi diventa necessario ritornare e restare fermi su cid che &
essenziale, se non si vuole che la diga eretta a difesa della vita umana con il
comandamento ‘non uccidere’ abbia a franare, prima ancora che nella so-
cletd, nel soggetto stesso in rapporto al suo vivere e al suo morire.

La vita umana alla Iuce del Dio dell’amore e gli stati di confine

La prospettiva laica, di principio non religiosa, con la quale si vuole

2 L'espressione & di G. GISMONDY in Etien fondamentale dells scienza, cit., 42.
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oggl affrontare i problemi della vita umana, con l'illusione cosi di trovare
un terreno di incontro che possa valere per tutti, se & pertinente nella ri-
cerca di tale punto di incontro (terreno una volta garantito dal ricorso alla
‘natura wmana’ comune) & assolutamente impertinente nella misura in cui
esclude di principio la dimensione trascendente e religiosa, 'unica nella
quale & possibile cercare e trovare la risposta alla domanda di senso, Uuni-
ca che pud aptire spazi di speranza e di accoglienza di ci$ che & altro ri-
spetto ai nostti progetti. Sono quegli spazi di speranza che sono propri di
coloro che hanno scoperto la liberta di fare della propria vita un dono per
il bene degli altri®. Tale speranza & fondata sul Vangelo di Gest Cristo,
che annuncia e testimonia I'amore di Dio per ogni essere umano che va al
di 12 delle apparenze esterne in cui egli si presenta. E in questo Vangelo
che & possibile riconoscere che all’origine e al termine della vita umana sta
Popera stessa del Creatore della vita.

L’affidamento alla vita in ogni contingenza del suo darsi & certa-
mente autorizzato dalla speranza e dalla fede cristiane. Ma bisognerebbe
chiedessi se sia veramente percepibile il senso e il valore della vita umana
senza una spetanza ¢ una fede almeno implicite nella vita stessa, che auto-
rizzano un affidarsi ad essa. Non & soltanto in questa speranza e in questa
fede che appare il vero volto della vita umana, al di 13 delle sue condizioni
fisiche o del suo grado di sviluppo?

Un’etica che escludesse la domanda sul senso della vita umana sa-
rebbe radicalmente incapace di incontrare le domande piir vere del sog-
getto, incapace di dargli prospettive di futuro in situazioni disagevoli o di
sofferenza, e soprattutto incapace di motivare alla dedizione alla vita al-
trui, quando cid comportasse un’apparente o reale limitazione delle pro-
prie possibilita.

E interessante notare come nella bioetica, intesa come progetto ‘lai-
co’ dell'individualismo liberale, non si trovi mai 'espressione ‘dono di s€’,
neppure per indicare ’amore verso I'altra persona®; non si trovi mai l'e-
spressione ‘affidamento di sé a cid che va oltre se stesso; mai la parola
‘speranza’, ma solo le parole liberta, autonomia, libero consenso, disposi-
zione di sé, ecc. Bisognerebbe chiedessi veramente fino in fondo se tali
espressioni sono davvero in grado di rendere ragione dell’esperienza con-
creta della vita che ciascuno di noi fa e dell’esperienza del rapporto con

11 dare Ia vita & i senso del vivere, E solo Findividualismo liberale disgregatore, net quale siamo
immersi, che o rende difficile capire questa veritd fondamentale, L'enciclica Bvangelinm vitae of-
ferma: «... il senso piii vero e piit profonde della vita: quelle di esseze 1w done che si compie nel dowar-
sin (0. 49) e ancora: .., b vita raggiunge i suo senso e la sua plenezza guando viene donatas {n. 51). La
vita umana & come I denaro: solo spendendola nella dedizione al bene acquists valore. E un dono da
spendere per il bene dei fratelli cost da rendere lode al Padre, datore di ogni vira.

% Sappiamo invece che questa @ una delle espressioni chiave dellenciclica Veritatis splendor di
Giovani Paolo 1T (cfr. nn. 15, 17, 21, 48, 83, §7, 89, 120).
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I'altro da sé all'interno del quale soltanto si da la vita in quanto umana, Bi-
sognerebbe chiedersi che ne & della vita umana se si roglie il ‘dono di s&
attraverso il quale soltanto essa pud affermarsi e crescere e se si toglie la
‘speranza’ che & la categoria fondamentale nella quale soltanto essa pud
venir vissuta, e non solo nei momenti difficii. C'8 uno stretto legame tra
accoglienza della vita umana, dono di sé e speranza che autorizza 'affidar-
si alla stessa vita non come semplice atto di volonta eroica o di stoicismo
rinunciatario. Bisognerebbe chiedersi seriamente se il vivere in fondo non
richieda accogliere un’origine e affidarsi 2 un futuro che non sono nelle
nostre mani, lasciarsi determinare da quel bene di cui non possiamo asso-
lutamente disporre e se questi atteggiamenti non siano 'affermazione pit
alta della libertd umana.

Non & sufficiente richiamarsi al principio di autonomia che sembra
essere quello dominante Uapproccio liberale, in quanto ‘esso non sard mai
in grado di rispondere alla problematica morale che non & quella dell’af-
fermazione della ibertd umana, ma del suo uso. Tutta la storia del pensie-
ro morale dell’umanita & consistita nella ricerca dei motivi che gtustificas-
sero U'esercizio della libertd umana, non nelle semplice affermazione che
'aomo deve agire liberamente. La liberta & la condizione per la vita mora-
le soggettiva, ma non & il principio primo di essa. Infatti essa pud essere
usata bene o male, quindi il problema morale & quello del bene e del ma-
le*”. Inoltre, la libertd umana non pud essere intesa esclusivamente o prin-
cipalmente corne la libertd di fare questo o quello, ma soprattutto come la
liberta di accetrare liberamente ¢id che non pud essere cambiato. E in
questo che consiste molto spesso la nostra Hbertd umana nei confronti
della dimensione corporea del nostro esistere e nei rapporti con gh altri.
I’amore non sta nel decidere con la nostra liberta come deve essere 1'al-
tro, ma nell’accettarlo cosi come egli & dedicandosi al suo vero bene.

Non & un caso se gli stati di confine della vita umana, di fronte a
queste prospettive bioetiche e a questa concezione limitata della liberta
umana, sono quelli che vengono esposti maggiormente a rischio di incom-
prensione e nei quali si fa pit fatica a percepire il valore della vita umana.
Si manifesta qui chiaramente che il fondamento posto al valore della vita
umana dall’approccio della bioetica liberale, vale solo per I'arco centrale
di essa, perla sua maturitd; non & quindi in grado di darle senso completo
e di abbracciarla tutta, ma solo una sua parte. Essa fornisce allessere
umano solo I'filusione di aversi nelle proprie mani, dimenticando che non
& cosi né nella nascita, né nella morte e spesso neppure nella salute e nella
malattia. Non & sostenibile una morale che crede che basti difendere solo

S E il problema della veritd che Giovanni Paolo IT mette al centro della riflessione morale con
Penciclica Veritatis splendor.
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la parte centrale della vita umana: significa lasciarla sporgere sul vuoto sia
per quanto riguarda il suo inizio che la sua fine, significa non essersi fatti
carico del compito proprio della morale, quello di dare un senso alla vita
che la renda vivibile e significativa nella sua interezza per sé e per gli altri.

I vangelo di Gesi Cristo copre soprattutto questi ‘vuoti’, anche se
certarnente non solo: Pinizio e la fine della vita umana sono nell’amore
Creatore e Redentore di Dio. Cio che da valote alla vita dell’'uomo, indi-
pendentemente da cid che in essa apprezza o disprezza essere umano, & il
fatto che essa & amata di amore eterno®, L’uomo in terra “@ la sola creatu-
ra che Dio abbia voluta per se stessa”.

Alla uce di tutto cid, V'atteggiamento di dedizione alla vita umana,
in ogni momento del suo esistere, & per il cristiano vivere in sé lo stesso at-
teggiamento di amore per la vita umana di Dio e di Cristo, esigenza asso-
lutamente irrinunciabile per coloro che vivono in comunione con Lui. La
libertd umana trova in questo atteggiamento la sua pilt alta affermazione.

% Cfr, C. CAFFARRA, «La dignitd defla vita umana», in Osservatore Romano (21-4-1995) 1 2 4 {a
commente dell’ Bvangelitun vitae).

4 Coneio ECUMENICO VATICANO TI, Costituzione pastorale Gaudsum et Spes, n. 24: BV 1/1395.
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«VERITA SUL BENE»

Razionalith pratica, etica filosofica e teologia morale.
Da “Veritatis splendor” a “Fides et ratio”

Livio Melina

Dopo aver denunciato nella minor stima riconosciuta allo studio
della filosofia la causa di una certa decadenza generale della teologia (n.
61), VEnciclica Fides et ratio (FR) osserva in particolare che «la teologia
morale ha forse un bisogno ancor maggiore dell’apporto filosofico» (FR
n. 68). Infatti senza una «veritd universale sul benew, conoscibile dalla ra-
glone umana, che faccia da guida alle scelte della vita pratica, non si da
un’autentica libertd (FR n. 98). Secondo Giovanni Paolo T1, alla verita si
deve dunque riconoscere un ruolo fondamentale nella morale, come del
resto si palesa nel titolo stesso dell’Enciclica dedicata ai fondamenti della
morale cristiana: Veritatis splendor (VS).

La pit recente Enciclica sui rapposti tra fede e ragione pud quindi
essere letta anche come unc sviluppo particolare dell’insegnamento di
quella precedente, relativa all’etica. In questa luce il presente contributo
intende offrire una chiave di lettura, concentrandosi innanzitutto sul nes-
so essenziale tra libertd e veritd e quindi sul significato di un’espressione
tipica del magistero di Giovanni Paolo I: «veritd sul benes. Mediante
questi concetii si pud infatti cogliere Uoriginalita della razionalita pratica,
quale dimensione specifica dell’esercizio della teclogia morale, In una se-
conda parte verranno messe a tema alcune questioni epistemologiche re-
lative al carattere teologico del sapere nel quale la razionalit pratica viene
assunta e, infine, al tema della singolaritd della veritd morale, a livello di
coscienza ¢ di prudenza. Dovremo naturalmente limitarci, data la natura
del presente contributo, all’enunciazione di linee di riflessione da svilup-
pare e da approfondire ulteriormente.

1. Libertd e veritd

Si pud affermare senza incertezze che Fides et ratio esplicita, dal
punto di vista che le & proprio, cioé quello del rapporto tra fede e ragione,
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uno dei nuclei fondamentali dell’insegnamento di Verdtatis splendor: il
nesso tra liberta e veritd. L'Enciclica sui fondamenti della morale attesta
infarti I'esistenza di «un essenziale e costitutivo rapperto» della liberta
umana con la verita, negato il quale viene messo in discussione tutto il pa-
trimonio morale, relativo alla legge naturale, all'universalita e alla perma-
nente validita dei suoi precetti, e quindi all'guroritd stessa del magistero
della Chiesa in morale (VS n. 4). La rivelazione cristiana, poi, affermando
nelle parole di Gestt «conoscerete la verity e la verfta vi fara libert» (Go 8,
32), manifesta che «solo il riconoscimento onesto e aperto della verita &
condizione di autentica liberta» (VS n. 87). Con formula sintetica, il docu-
mento pontificio asserisce: «La liberta si radica dunque nella veritd del-
Puomo ed & finglizzata alla comunione» (VS n. 86).

A questo insegnamento corrisponde Paffermazione centrale di F¢-
des et ratio: «Verith ¢ Hbertd, infatti, o st coniugano insleme o insieme mi-
seramente periscono» (n. 90). Questo «rapporto libertd e veritd diventa
sommo e si comprende in pienezza» proprio nell’incontro con Cristo e
con la sua parola di salvezza (FR n. 15). In queste affermazioni sembra che
la nuova Enciclica non si limiti a riprendere quanto gza insegnato in Verr-
tatis splendor, ma in un certo senso vada ancor pitt avant, istituendo
una sorta di rapporto biunivoco tra libertd e veritd: non solo va ricono-
sciuto che non ¢’'é liberta senza veritd, ma anche che non c'& verith senza
Liberta. Fides t ratio offre cosi alla teclogia morale un punto di riferimen-
to hasilare per il suo costituirsi, assumendo la razionalitd pratica nel con-
testo teologico della rivelazione cristiana. Tre punti essenziali sono qui af-
fermatis 1) la necessitd della verith per Petica e, quindi, perla teologla mo-
rale; 2) il legame reciproco e indisgiungibile tra liherth e veritd, che costi-
tuisce il tratto originale per I'apprensione di quella «verita sul bene», og-
getto del sapete morale; 3) Passunzione piena del legame tra libertd e veri-
t3 nella drammatica storica dell'incontro della libertd umana con Cristo,
«via, veritd e vitay (Gv 14, 6).

La rottura del nesso tra veritd e libertd, origine prima defla «crisi»
della morale (FR n. 98, cf. VS 1. 32), pud essere adottata come chiave di
interpretazione della vicenda dell’etica moderna e contemporanea, evi-
denziando Uesistenza di due tendenze di pensiero opposte, ma entrambe
inadeguate nella loro speculare unilateralitd. Una sominaria, ma non arbi-
traria descrizione, pud delinearne la fisionomia come etiche di una «liber-
ta senza veritd» oppure di una «veritd senza liberti»,

Da un lato si possono raggruppare le figure di etica che prescindo-
no dalla veriti e che potrebbero porsi sotto U'egida di una «libertd senza
veritd»?. Si tratta di quella corrente, quasi prevalente nel panorama della

'R significativo # titolo dell’opera di un filosofo italianc, di recente scomparso: 1. SCARPELLY,
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filosofia morale contemporanea, che va sotto il nome di «non cognitivi-
smow: 1 valori moralt non sarebbero frutto di una conoscenza, ma di emo-
zioni soggettive o di decisioni arbitrarie. Emotivismo, decisionismo, pre-
scrittivismo, sono le differenti versioni di una medesima deriva, che nega
ogni carattere veritativo alle affermaziont morali2, Le valutazioni morali
diventano éspressioni di un sentimento puramente soggettivo o di postu-
lazioni aprioristiche. L’irrazionalismo morale lascia totalmente libero il
campo alla volontd, priva di ogni luce razionale.

. Cosi, per stabilire quel minimo di norme di convivenza, ung volta
estromesso il riferimento ad veritd comune, non resta che affidarsi a re-
gole procedurali di giustizia formale, che garantiscano pati opportunita
alle posizioni rappresentate dai diversi interfocutori. La socleta pluralista
sembra basarsi proprio sulla comune rinuncia ad affermazioni di caratte-
re veritativo sul bene e sull’accettazione di un relativismo, regolato dalla
legge della maggioranza, quale fondamento dells democrazia, La giustizia
socialmente possibile esigerebbe la rinuncia ad ogni pretesa di verit asso-
luta sul bene. In tali proposte la razionalitd & quindi ricondotta ad una di-
mensione solo formale e strumentale e non riguarda i fini e i prineipi, ab-
bandonati all’irrazionalita e all’arbitrio di gusti e decisioni soggettive. A
varie riprese, il magistero di Giovanni Paolo II ha denunciato 1 rischi mor-
tali di questo pluralismo: laddove la democrazia si basa sul relativismo eti-
co, considerando convenzionale e quindi negoziabile ogni principio ed
ogni valore morale, compreso il diritto fondamentale alla vita di ogni esse-
re umano, B essa, ad onta delle sue regole formali, cammmina verso il totali-
tarismo: la forza del diritto si trasforma presto nel diritto della forza®,

In questa corrente di irrazionalismo morale si pud inserire una ten-
denza apparentemente opposta, ma in veritd segretamente accomunata
alle precedenti proposte da uno scetticismo circa la verita: il tradizionali-
smo, che vede Punica garanzia di una socialitd eticamente sostanziata, nel-
le comunitd basate su forti tradizioni morali, tramandate in narrazioni
fondanti e tutelate da autoritd?, Qui 'elemento comunitario della tradizio-
ne, certamente rilevante per U'etica e indebitamente trascurato dalla mo-
dernifa, viene 2 sostituire la dimensione razionale, con grave pregiudizio

Eticq senza veritd, Bologna 1982, che scstiene Parbirrarietd della decisione con cui si stabiliscono |
confini del bene e del male.

2Cf. A MACINTYRE, After Virtue. A Study in Moral Theory, 1T Edition, London 1983, 6-35. .

* Cf. Grovanni PaoLo 11, Enc. Centesimus annus n. 46, Enc. Veritatis splendor n. 101; Enc. Evan-
geltwm vitae n. 20, In merito: M. SCHOOYANS, La dérive totalitaire du libéralisine, Paris 1991,

% Sul dibattito tra liberali e comunitark: A. FERRATA {8 cura di}, Comunitarismo ¢ liberalisnio, Ro-
ma 1992; G. DALLE FRATTE (a cura di}, Conceziont del bene ¢ teoria delln giustizia. Il dibattito tra libe-
rali ¢ comunitari in prospeitiva pedagogics, Roma 1995,
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per I'universalita della proposta motale. La via imboccata conduce inevi-
tabilmente verso forme di chiusura integralistica di gruppi, molto omoge-
nei e compatti al loro interno, ma incapaci di dialogare tra loro, |

Entrambe le correnti presenti all'internio di questa prima «famiglia»
di proposte etiche, si mostranoc in realtd inadeguate rispetto alle esigenze
di un’autentica e sostanziale universalita del bene morale, sul quale possa
basarsi una convivenza sociale rispettosa dei sostanziali diritti dell'uomo.
Per un verso 'universalitd puramente formale, assicurata dalle procedure
di una discussione imparziale, si rivela estremamente fragile e incapace di
garantire i diritti dei pit deboli e di coloro che non hanno voce. Per un al-
tro verso, la ricerca della giustizia sostanziale solo nel riferimento a tradi-
zioni particolari si dimostra insufficiente nell’assicurare la dignitd univer-
sale del valore morale. In questo senso, quanto mai appropriato e oppor-
tuno si rivela il richiamo di Fides ef ratio ad una «veriti universale sul bene
conoseibile dalla ragione umana» (n. 98; cf. VS 11. 32), e gnindi ad un «nu-
cleo di conoscenze filosofiche la cui presenza & costante nella storia del
pensierow, ad «alcune norme morali fondamentali che risultano comune-
mente condivise» (n. 4).

Una seconda forma di proposta etica, specularmente contrapposta
alla precedente, & quella che fa asse sulla veritd, ma che, per prevenire il
pericolo di una deriva soggettivistica, esclude ogni riferimento alla liberta
nel suo costituirsi: un’etica della «veritd senza libertin; un’etica intellet-
tualistica ciog, nella quale la vetitd morale & dedotta dalla verita metafisi-
ca, il dover essere & ricavate dall’essere. Secondo un'interpretazione es-
senzialistica e naturalistica dell’effato scolastico «operari sequifur essex -
un’analisi metafisica della natura umana, condotta dalla ragione specula-
tiva scopru:ebbe Pordine inscrittovi da Dia creatore, ¢he I'uomo avrebbe
pot il compito di realizzare attraverso la sua volont®®. E ¢id in consonanza
‘con la prospettiva dello stoicismo, espressa pella massima del «vivere se-
condo natura» . In questo senso si @ orientata la seconda scolastica spa-
gnola del XV1 secolo (G, Vasquez e F. Suasez) e, tra gli altri, ail nostri glor-
ni, anche J. Piepers, La cura di salvaguardare i’oggettmta della veritad mo-
rale, che questa posizione sembra tutelare di fronte al soggettivismo dila-
gante, ha portato spesso ad identificare questa posizione con quella della
tradizione cattolica e di Tommaso d’Aquino, in particolare. Eppure il
pensiero dell’ Aquinate, come & stato dimostrato ampiamente ¢ come si
vedri in seguito, & ben diverso?,

? Cf. M. RHONHEIMER, Die Konstituiviung des Natwrgeseizes und sittlichnormativer Objektivitit
durch die Praktische Vernunft, in AANV., Persona veritd e morale. Atti del Congresso Internazionale di
Teologia Morale (Roma 7-12 aprile 1986), Roma 1987, 859-884,

5]. PiE_PER, Die Wirklichkeit und des Gure, Miinchen 1963, 70.
7 Al riguardo: W, KLUXEN, Philosophische Ethik bei Thowas von Aquin, 1l Ediz,, Hamburg 1980,
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Questa posizione, nella crisi della metafisica, apre poi la strada ad
una deduzione dei valori morali dai fattl, cosi come le scienze umane (psi-
cologia, sociologia, antropologia culturale, ecc.) ce i documentano pro-
spettando ut indebito passaggio da cid che & statisticamente wormzale a cid
che & anche eticamente #ormativo (VS n. 11238 In proposito va ricono-
sciuta la parte di veritd presente nella critica- di «waturalistic fallacy»?,
mossa verso queste posizioni dai filosofi analitici, 1 quali hanno formulato
la cosiddetta «legge di Humes, per cui & impossibile passare da afferma-
zioni su cid che & (/s) a prescrizioni su cid che si deve fare (ought)'®, Tra
fatti e valori vi sarebbe una grande divisione da rispettare nella logica eti-
ca. Se & errata Pestromissione della veritd dall’etica, che spalanca le porte
allemotivismo irrazionalista, va perd riconosciuto che la bontd morale
(che riguarda |'essere non come essenza, ma in quanto esito dell’agire li-
bero) non pud essere dedotta da un costitutivo metafisicamente necessa-
rio, anche se trova in esso la sua fondazione ontologicall, «Operari sequi-
tur esse» & un principio ontologico e non gnoseologico. La conoscenza del
bene, che dev'essere compiuto liberamente (il bene morale, diverso da -
quello ontologico) & una conoscenza originalmente pratica, che ayviene
all’interno di un’esperienza singolare che il soggetto fa di se stesso nell’a-
gite. La ragione pratica, pertanto, non & una mera applicazione di cono-
scenze speculative, ma un modo specifico di conoscenza del bene, che av-
viene all’interno della dinamica in cui il soggetto agente & attratto dal
bene.

Veritatss splendor ha offerto due preziose indicazioni in tal senso:
essa ha parlato della necessita di supetare un’etica del precetto (n. 23) e di

21.71; G. ApsA, Lex ot virius. Studt sull'evolurione della dottving movale di san Tommaso & Aguino,
Roma 1983; L. MELINA, La conoscenza morale. Linee di riflessione sul Covmmento di san Tommaso al-
I'Etica Nicomachea, Roma 1987; M, RHONHEIMER, Prakiische Vernunft uid Verndinfisgheit der Pra-
ais. Hendlungstheorie bei Thonas von Aguin in threr Entstebung aus dem Problemkontext der aristo-
telischen Ethik, Berlin 1994.

! L'indispensabile riferimento alle scienze umane, nellembito della morale, deve sempre avveni-
re mediante il filtro di un’antropologia flosofics e teclogica adeguatz, capace di criticare evenmali
implieiti presuppost 1deolog1<:1 delle scienze stesse e di eliminare la parzialitd de loro punto di vista
con la prospettiva della. «veriti intera sull’'uomar. Si pud apprezzare anche 2 questo livello, di cui
non ci st occuperd nel contesto del presente seritto, la necessita del coneributo della riflessione filo-
sofica alla teologia morale.

? G, B. MOORE, Principia BEthica, Cambridge 1903. Al siguardo: G. ABBA Quale impostazione per
la filosofin morale? Ricerche di filosofia morale - 1, Roma 1996, 138-141.

WD, HuME, A Trealése on Human Nature, 111, T, Sect, 1, in D. I RAPHAEL (a cura di), British Mora-
list 1650-1800, vol. 2, Oxford 1969, 504.519, L'atteibuzione a Hume di questa «legge di Humes & ba-
sata in realtd su un fraintendimento: N. CapaLpy, Hume's Place in Moval Philosophy, New York
1989, 55-93.

'8yl rapporto ta metafisica e morale, si veda: . DE FiNANGE, L'ouverture et la norme. Questions
Sur Pagir bumain, Cittd del Vaticano 1989: cap. V: «Aux sources de la métaphysique et de la morale»,
111-138,



130 Livio Meling

collocarsi nella prospettiva della persona che agisce (n. 78). La prima indi-
cazione si riconnette con P'affermazione per cui le norme morali non sono
arbitrarie Imposizioni di una volonti legislativa superiore, ma piuttosto
affermazioni fondate sulla verita circa il bene della persona; la seconda in-
dicazione orienta a riconoscere I'originalita pratica della prospettiva pro-
pria del sapere morale. Cosl si pud cogliere il significato specifico e pre-
gnante dell’espressione «verita sul bene». La morale ha bisogno di una ve-
ritd, ma la sua natura e la modalita della sua conoscenza sono originali ri-
spetto ad un sapere speculativo.

2. «Veritd sul bene»

v b o v e e g e i
Una tale formala, wverita sul ooney, ricorte net momenti P.LL.{ .:.lgx&ulm

cativi in cui "Enciclica Fides ef ratio tratta del rapporto tra riflessione eti-
ca razionale e teologia morale (nn. 25 e 98). Essa & tanto pil significativa in
quanto risulta anche caratteristica del pensiero di Karol Wojtyla filosofo,
che vi dedica un capltoio cruciale della sua opera principale Persona e at-
to, col titolo: «La verith sul bene come base della decisione e della trascen-
denza della persona nell’atto»’2. Il concetto indica innanzitutto che i
«momento della veritd» & condizione della liberta della persona nell’agire:
«I’indipendenza nel campo intenzionale si spiega appunto con quell’in-
trinseco riferimento alla verit, essenziale alla volonta, e con la dipenden-
za stessa. Proprio questa dipendenza rende la volontd indipendente dagli
oggetti e dalla loro presentazione, alla persona invece di quella preminen-
za rispetto al proprio dinamismo, preminenza che abbiamo definito tra-
scendenza nell’attg (trascendenza verticale). La persona & indipendente
dagli oggetti della propria azione attraverso il momento della verita, che &
contenuto in ogni autentica decisione o scelta»?.

La verita di cul qui si parla & perd verita «sul benes, anzi, verita sul
«bene della persona»: una veritd che riguarda dunque queiia prassi me-
diante la quale la persona si realizza come persona. Il bene della persona
in senso propriamente morale & quello che consiste nel perfezionamento
della natura, costitutivamente incompiuta, mediante la liberta: & il bene
che dipende solo dalla libera autodeterminazione della petsona, un bene
pratico. Come afferma C. Caffarra: «Lultima petfezione della persona &
un atto della persona: I'atto mediante cui la persona — e nessuno al suo po-

R ¥ SoyTyLa, Persona e ato, Cittd del Vaticano 1982, 161-174. In proposito si vedano due studi
di B. KaCzyNski, 1 wmomento della veritds nella riflessione di Karol Wojtyla, in Angelicnm 1.VI
{1979} 273-296; «Veritd sul benten nella concerione morale, in La teologia worale nella storia e nella
problematica attnale. Omaggio al P, L. Gillon, Milano 1982, 303-336.

3 Thidem, 165.
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sto — dinamizza se stessa ed attua se stessa»'. Si tratta della perfezione
dell’essere personale come tale, ben diverso dalla perfezione dell’avere; si
tratta di quel bene che & immanente all’agzre stesso e che si distingue dal ri-
sultato esterno del fare. Il bene morale & infatti il bene della persona libe-
ramente realizzato da essa nell’agire. E a questo livello che si comprende
Iincommensurabilitd del bene della persona «ut persona» tispetto a tutti
gli altri beni: «che vale all’uomo guadagnare il mondo intero se poi perde
la sua anima?» (Mt 16, 26).

In tal senso 'elemento conoscitivo che mira alla verita, & collocato
all’interno di una tensione di tutta la persona verso il suo bene in quanto
persona. La verita di cui si sta parlando non & una vetitd qualsiasi; & la ve-
ritd sul senso stesso della vita. Per questo la libertd non & né indifferente
né estranea ad esso, ma & sempre coimplicata nella sua percezione. L’evi-
denza morale & sempre mediata dall’esperienza della libertd: la percezio-
ne della veritd sul bene ha infatti sempre come prezzo necessario il rischio
di sé nellagire effettivo’. «Chi fa la verita viene alla lucex» (Gv 3, 21). Il
guadagno della riflessione blondeliana circa la necessita della mediazione
pratica per 'accesso alla verita'®, resta acquisito in una prospettiva inte-
gralmente personalista, per la quale intelletto e volontd sono reciproca-
mente collegati,

Giova ad illuminare la mutua coimplicazione del bene e del vero an-
che la matura riflessione tomista, elaborata nella q. 6 del De Malo, per cul
se la causalith formale, che specifica l'atto appartiene all'intelligenza,
quella finale, che comanda I'esercizio libero, appartiene alla volontd. Cosi
& nell’apprensione del bene che si percepisce la veritd sulla sua bonta,
mentre di rimando si coglie questa percezione della verita sul bene come
un bene particolare, che & un fine dell'intelletto: il bonusm, oggetto della
volontd, ed il vernm, oggetto della ragione, si precisano e si implicano re-
ciprocamente!’, La conoscenza della verith su quel bene, che riguarda la
persona come tale, esige la sua determinazione libera ed il rischio pratico
dell’agire: tutto il soggetto vi & coinvolto in un originale esercizio della sua
razionalita. '

A questo punto, per la teologia morale, invitata a fondarsi in una 1i-

Y9 C. CAFFARRA, «Primum guiod cadit in apprebensione praciicae rationtsy (LII, g. 94, a. 2). Variazio-
R su un tema towista, in AANY., Attnalita della Teologia Morale. Punti fermi - problemi aperti. In
onore del Ren.P. J, Visser, CSSR, *Studia Urbaniana” . 31, Roma 1987, 143.164.

¥ CE G, ANGELING, I senso orfentato al sapere. L'etiva conre questione teclogica, in G, COLOMBO (a
cara di), L'evidenza ¢ In fede, Milanc 1988, 387-443,

16 M, BLONDEL, L'Action (1893}, Fssaf d'une critigue de ls vie of d'une science de la practigue, Paris
1973, :

17 San TOMMASC I AQUING, De Malo, q. 6: «Unde, ipsum bonum in quantum est quaedarm forma
aprehensibills, continetur sub vero quasi quodam verum, et ipsum verum in quantum est finis intel-
lectualis operationis continetur sub bono ut quodam particulare bonos,
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flessione razionale circa la verita sul bene, si apre la prospettiva di quell’e-
tica tomista delle virtit elaborata soprattutto nella II Pars della Summa
Theologiae, la quale, dopo essere rimasta, nonostante le apparenze, so-
stanzialmente misconosciuta ed estranea alla corrente teologica predomi-
nante dell’epoca moderna fino ai nostri giorni, viene recentemente risco-
perta nella sua originalita e attualitd’®, Si pud dire che anche I'Enciclica Fi-
des et ratio, con le sue ripetute raccomandaziond a proporre san Tommaso
quale modello privilegiato di una ricerca della verita, in cui le esigenze
della ragione e quelle della fede sono armonicamente composte (n. 78),
indirettamente incoraggi anche I'assunzione di questa prospettiva specifi-
ca di ricerca pell’ambito della teologia morale.

Se I'etica moderna, da Hobbes e Suarez in poi, si configura come
un’«etica della terza persona», ciod come un’efica volta alla regolazione
degli att umani dal punto di vista di un osservatore néutrale (giudice o
confessore), P'etica di san Tommaso si presenta piuttosto come un’«etica
della piima persona», cioé come un’etica sviluppata nella prospettiva del
soggetto agente nella sua tensione al bene®. In primo planc qui non sono
pil gli atti singoli colti nella loro conformita o meno con leggi e norme, ma
piuttosto la vita della persona come un tutto e come i soggetto stesso pud
essere autore di una condotta di vita eccellente e proporzionata al fine cui
& chiamato.

La novita e la permanente attualitd di un’etica delle virtdy, come
quella tomista, non & tanto quella di dare maggior risalto alle virtiy, rispet-
to alle leggl, ma piuttosto di offrire un punto di vista radicalmente diver-
s0, un’ottica nuova nell’impostare la questione morale. La domanda fon-
damentale infatti non & pidt quella di che cosa devo fare o non devo fare
per rispettare la legge morale, ma quella di come sia meglio vivere, di qua-
le sia fa vita veramente buona e degna della persona. Appunto: si tratta di
una domanda sul bene della persona e non semplicemente di una doman-
da sulla giustizia legale da rispettare mediante i singoli atti. Al cuore della
questione morale, come ossetva Veritatis splendor (n. 7), cosi come essa &
posta nel dialogo tra il giovane ricco e Gesti (M# 19, 16-21), non sta il pro-
blema delle regole da osservare, ma la domanda di pienezza di significato
per la vita. E Pincontro col Cristo, il quale richiama al fatto che «Uno solo

Y Olere alle opere gi citate alla precedente nota 7, va menzionato come protagonista eminente in
Italia di questa riscoperta, con una serie di imporranti studi storici e teoretici, G, ABBA. Un resocon-
1o sintetico delle sue ricerche si trova nel swo saggio: L'originalitd dell'etica delle wirtiy, in F. COMPA.
GNONI - L. Lorenzerr (Bd), Virte dell’uomo e responsabiliti stovica. Originalitd, nodf critici ¢ pro-
spettfue attuall della riverca etica della virt, Cinisello Balsamo 1998, 133-165. Alcune delle indicazio-
ni sintetiche qui presentate sono debitrici di tali ricerche.

2 b riguardo: G, ABBA, Felicitd, vita buona e virtii. Saggio 4 filosofia morale, Roma 1989, 97-104.

Nello stesso senso: M. RHONHEIMEN, La prospetisva della morale, Fondamenti dell'etica filosofica, Ro-
ma 1994,



«Veritd sul bene» 133

& buono», rivelerd che solo nella comunione con Dio sta la perfezione del
bene, cui Puomo & chiamato®, L’ideale di una vita veramente buona e riu-
scita & quindi 'aspetto fondamentale della ricerca etica, la quale dovri an-
zitutto farsi carico di confrontare tra loro le varie concezioni della felicita,
mostrando come e perché una vita vissuta nell’amore a Dio e al prossimo
sia la migliore e la pitt corrispondente al desiderio del cuore umano?. Il
terna della vita buona e riuscita si colloca prima della dicotomia moderna
tra egoismo ed altruismo e non cade quindi sotto Paccusa kantiana di eu-
demonismo: la sostanza della vita buona & oggettivamente stabilita dalla
ragione e consiste in una apertura all’altro e agli altri in una comunione di
persone. :

Di conseguenza la morale si configurera principalmente come una
cura dell’anima, volta 2 promuovere quelle condotte di vita che, essendo -
razionalmente conformi ad un ideale di vita buona, rendono buono il sog-
getto stesso che le compie. Al contrario delle etiche moderne, interessate
solo all'azione giusta, quando non addirittura esclusivamente al suo esito
in ordine a promuovere un miglior stato di cose esteriore, un’etica delle
virtll non separerda mat la bont morale della persona (goodness) dalla ret-
titudine dell’azione (rightness), come invece viene inevitabiliente propo-
sto nel contesto di un’etica di terza persona®.

Dal punto di vista teologico, la veritd sul bene dell’azione non pud
essere dunque colta nella sua conformitd esteriore ad up precetto, ma
piuttosto nella sua eccellenza, mediante la quale essa anticipa e prepara,
meritandola per grazia, la comunione con Dio. In tal senso Veritatis splen-
dor afferma che «’amore e la vita secondo il Vangelo non possono essere
pensati prima di tutto nella forma del precetto» (n. 23). Per questo Petica
" delle virtty si mostra pilt conforme alle esigenze di una presentazione

 In merito & In pubblicazione un volume degl atti di un Colloguio promosso a Roma il 13 ¢ 14
novembre 1998 dall’Area di Ricerca sullo Statuto della Teologia Mozale del Pontificio Istituto Gio-
vanni Paolo K per Studi su Matrimonio e Famiglia: L. MELINA - . NOREGA (a cura di), Dowranda sul
bene e dowmanda su Dip, Roma 1999, con interventi di A, Scola, W. Pannenbezg, J.-L. Brugues, R
Tremblay, A. Rodriguez Lufio, J. A. Martinez Camino, J. Merecki, L. Melina, J. J. Pérez Soba e K.
Flannery.

H Al riguardo mi permetto di rimandare al mio saggio: Amore, desiderio e azione, in L. MELINA - ],
NORIEGA {a cura di}, Domanda sul bene ¢ domanda su Dio, op. cit., 91-108. Si veda nello stesso senso
anche: R. SPAEMANN, Felicita e benevolenza, Milano 1998, 11-93.

21 .a distinzione, teorizzata per la prima volta da . D. Ross, The Right and the Geod, Oxford
1930, & accolia recentemente anche nella teologia morale: B. SCHULLER, La fondazione dei gindiz
woral, Assisi 1975; 1. F, KEENAN, Goodness and Rightuess in Thomas Aquinas’s Swmme Theologiae,
Washington 1D,C. 1992, Per una critica: M. RHONHEIMER, Gt und bose oder richtiy und falsch - Was
unterscheidet das Sittliche?, in H. THOMAS {Hrg), Ethik der Leistung, Herford 1988, 47.73. Linatten-
dibilit dell'interpretazione tomista proposta da Keenan & stata ampiamente dimostrata da autore-
voli recensioni di C. VANSTEENKISTE (in Angelicum LEXXI del 1994, 77-79), L. DEWAN {in Sciesce ¢t
Esprit XLVIL/2 del 1995, 153-176) e di J. J. Perez Sosa {in Anthropotes ¥1/2 del 1993, 221-233).
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scientifica dell’«altissima vocazione dei fedeli in Cristo»®: in essa i princi-
pi pratici normativi non sono le leggi, caratterizzate necessariamente da
un’esterioritd nei confronti degli atti, da un certo minimalismo e da una
genericitd rispetto alle situazioni concrete, ma piuttosto le viredy, che dal-
Pinterno preparanc il soggetto a compiere 'azione eccellente, adeguata
alle circostanze.

Le virttt non hanno cost solo un ruolo esecutivo, in ordine a facilita-
re il compimento di atti buoni: esse entranc nella stessa costituzione del-
'azione eccellente, di cui condeterminano la conoscenza adeguata. Nel-
Iambito della conoscenza pratica la veritd sul bene, soprattutto quando s
tratta del bene particolare e concreto, esige una connaturalitd virtuosa di
tutto il soggetto, una sua predisposizione affettiva e non solo razionale in
sintonia con il bene. Qualis unusguisque est, talis et finis videtur ei: la per-
cezione della veritd sul bene dipende dalle dispostzioni virtuose del sog-
getto, sostiene san Tommaso, d’accordo con Atistotele?. Per questo il vir-
tuoso & la misura vivente del bene, perché a lui appare bene ¢id che & bene
in vesita. Se la verita sul bene riguarda prec1samente il bene della persona,
anche la modalita di accesso ad essa sara di carattere eminentemente per-
sonale: sia nel senso di coinvolgere tutta la persona nel suo riconoscimen-
to, sia nel senso di ricondursi ultimamente alla veritd su una singolare vo-
cazione, unica e irripetibile, pur all'interno della comune natura raziona-
le. Pertanto la conoscenza morale & paragonata dall’ Aquinate non alla de-
duzione di conclusioni logiche da principi, ma piuttosto alla luce che si ir-
radia a partire dal fine, colto nef motivi che rendone ragionevole tendere

verso di esso®.

3. H dinamismo delia ragione pratica e il suo compimento in Cristo

La luce definitiva sul bene della persona scaturisce da Gest Cristo.
Egli & «Ja via, la verita e la vita» (Gv 14, 6). Cristo non solo rivela Dio al-
['uomo, ma sivela anche 'uomo a se stesso. Come ha affermato Giovanni
Paolo II nell’Enciclica inaugurale del suo pontificato: «L'uomo che vuol
comprendere se stesso fino in fondo, non soltanto secondo immediati,

2 CoNcaio ECUMENICG VATICAND T, Decr, Optatan totins n. 16.

# San ToMMASO D' AQUING, Sententia Libri Ethicorym, I11, 13, 58-78, Al riguardo: L, MELINA, La
conoscenta porale, op. cit,, 111-112,

2 In ral sensso: I Sewnt., & 17, q. un., a. 5; De Veritate, q. 22, 2. 14; q. 24, a. &; Sumsma Theologise, 1-11,
g. 91, 2. 2; Coll, in decer precepiis, 1 (n, 1129), dove si cita il salmo 4: «signatum est super nos fumen
vultus tui, Demines, Al riguardo: A: ScOLA, La fondazione teologica della legge naturale nello «Scrip-
e super Sententiton di san Tommaso d'Aquine, Freiburg 1982 e J. 1. PEREZ S0BA, ¢ La interpersona-
lidad en el amor? La respuesta de santo Tomds (excerpta ex Diss. Pontificio Istiruto Giovanni Paclo
I per Studi su Matrimonio e Famigha), Roma 1997, 21.
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parziali, spesso superficiali e perfino apparenti criteri e misure del pro-
prio essere, deve, con la sua inquietudine e incertezza ed anche con la sua
debolezza e peccaminositd, con la sua vita e la sua morte, avvicinarsi a Cri-
sto»?, Nell'incontro con Cristo si mianifesta I'«altissima vocaziones del-
I'uomo, cioé la veritd completa circa il bene dell’'vomo, che & chiamato alla
comunione con Dio nell’amore. ‘ ,

In particolare, nel discorso delle montagna Gesti propone all’'vomo
un cammino alla perfezione e alla beatitudine. Le beatitudini hanno sem-
pre rappresentato, nella grande tradizione patristica, un capitolo impor-
tante per la morale cristiana, a partire dal Commento di sant’ Agostino?. Il
grande vescovo di Ippona le vede come la risposta di Gesti alla domanda
di felicita, che mobilita 'uomo ad agire. San Tommaso inserisce le beati-
tudini nel dinamismo nuove dell’agire, suscitato dalle virtd e dai doni del-
lo Spirito, interptetandole come una certa anticipazione del fine ultimo
della beatitudine eterna nelle azioni eccellenti, che "uomo compie. Fsse
sono quindi 'alimento della speranza®®, la quale si nutre in questa vita del-
le primizie di fratti (primordia fructuum) che cominciano ad apparire e
che sono come 'inizio della ricompensa, attesa nell’eternita. Certo le bea-
titudini conservano un carattere paradossale, perché la felicita che fanno
pregustare & nascosta sotto il velo di un’apparente sconfirta?®. Nell'agire
del discepolo che segue Gesd, il Regno inizia come seme sepolto nella ter-
ra 0 come tesoro ben nascosto, inizia tra le lacrime e le persecuzioni. Solo
per chi si coitivolge senza riserve nella sequela del Signore, condividendo-
ne il destino di Messia riffutato e crocifisso, si manifesta anche nella sua
prassi, una misteriosa partecipazione alla beatitudine di Gest, che ¢i ralle-
gra dell'amore del Padre.

La funzione di Cristo per la morale non & peré solo di carattere rive-

% ¥ne, Redempior bominis ., 10,

2 SANT AGOSTING, De senmone Domind in monte, in: Opere df Sant’Agostino, "Nuova Bibliotega
Agostiniana”, Opers eregetiche X/2, Roma 1997, 79-285. I} merite di aver attirato Patrenzione su
questa tradizione, dimenticata nella merale “moderna” dei manuali centrad sulle norme, va ricono-
sciuto a S. PINCKALRS, Les sources de la worale chrétienne, Sa méthode, son contenu, son bistoire, Fri-
bourg (CH)-Paris 1985, 144-173.

B Summa Theologiae, 111, q. 69, a. 1: «beatitudo est ultimus finis humanaé visae. Diicitur auzem
aliquis iam finem halbiere, propter spes finis obtinendi: unde et Philosophus dicit in I Ethic,, quod
puers dicuntuy beats propter spem; et Apostolus dicic Rwe 8, 24: Spe salvi facti sumus. Spes autem de fi-
ne consequendo Insurgit ex hoc quod aliquis convenlenter movetur ad finem, et appropinquat ad
ipsum: quod quidem fit per aliquam actionemy,

PH, U. voN BaLtHASAR conclude cosl la sua drammatica delPazione umana, nel pathos di Dio,
con un capitolo dal titolo "Lo sconfitto & il vincitore”: L'azione, vol. IV di Teo-dramnatica, trad, it.
di G. Sommavilla, Milano 1986, 437-466.

3 In Veritatis splendor e beatituding sono presentate come «una specie di autoritrave di Cristo e,

« proprio per questo, sono inviti afla sua sequela e alla comuniope di vita con Lui» (n. 16}. Nello stesso
senso: J. RATZINGER, Guardare Cristo. Erercizi df fede, speranza e caritd, Milano 1989, 47.53.
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lativo. Egli non solo manifesta quale sia la verita sul bene, ma la rende pos-
sibile. Non & solo verit4, ma anche via, anzi & veritd proprio perché & via,
Assumendo la carne umana, Cristo, il Figlio di Dio, si & fatto «via» pernoi:
«Tu mi hai preso sulle spalle e, portandomi, sei diventato la vig»?!, Lafor-
ma compiuta del comandamento & personale. Veritatis splendpr ripropo-
ne affermazione di sant’Ambrogio, secondo cul «plenitudo legis in Chri-
sto est». Bgli & la «legge vivente e personale» {n. 13), Di fronte al desiderio
defl'uomo non sta pilt I'espressione astratta e impersonale del precetto,
ma la forma di vita concreta e personale di Gesil. Nella sua dimensione
cristologica definitiva, il comandamento si rivela funzionale all’imitazione
di Cristo, alla conformazione perfetta e libera nell’amore a quell'immagi-
ne archetipica, nella quale e per la quale 'uomo & stato creato.

Nella prima delle Nove tes? sull’etica cristiana, che F. U, von Baltha-
sar prepard nel 1974 su incarico della Commissione Teologica Internazio-
nale, Cristo & presentato come «norma concretax, come «imperativo cate-
gorico concretow. L'accento & sul fatto che «non si trata di una norma for-
male universale, ma personale e concreta». Egli infatti ha vissuto in un’esi-
stenza umana del tutto simile alla nostra Ia sua obhedienza eterna di Figlio
alla volonta del Padre e cosi la sua esistenza concreta, nella sua singolarita,
¢ forma normativa insuperabile della nostra vita morale. Nella proposta
balthasariana, la prospettiva di interpretazione e di applicazione del nesso
tra Cristo e la nostra vita morale & quella della norma, secondo la conce-
zione dominante le figure moderne di etica, in particolare secondo la figu-
1a kaniiana. Tuttavia Baithasar, con la sua proposta, intende contrapporsi
proprio alla morale di Kant. Egli & ben cosclente dei pericoli di astratta
universalita e di formalismo propii dell’etica kantiana della }egge che poi
si capovolge in una pretesa di autonomia assoluta defla ragione pratica
(tesi n. 6). Secondo il grande teologo svizzero cid accade precisamente
quando la legge diventa un assoluto astratto, sganciato dal rapporto per-
sonale col Dio vivente, Il kantismo & Pesito estremo della tentazione fari-
saica di giustificazione autonoma dell’'vomo di fronte alla legge.

L’ambiguitd della legge & risolta solo nella figura personale di Cri-
sto, «imperativo categorico concreto» e non solo formale. In Lui & supera-
tala contrapposizione dialettica di autonomia e di eteronomia in cui st di-
batte I'etica post-kantiana. «In Cristo» la legge & sentita come espressione
della volonta del Padre e viene abbracciata filialmente. Nell’orto degli
Ulivi la volonta del Padre & avvertita come «altra» dalla propria, ma & fatta
propria nell’amore: «Padre, se & possibile, passi da me questo calice! Perd
non come voglio io, ma come vuoi tul» {Mz 26, 39). Nello Spirito, pur re-
stando in quanto creature «qualcosa d’altrox» (Evmpov) rispetto a Dio, sia-

3L CL, SANT'AGOSTING, I Johannis Evangelinm Tractatus, LXIX, 3: CCL 36.
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mo anche noi assunti gratuitamente in quel rapporto di figliolanza che ci
fa anche «qualcun altro» (Ermpoc). Nello Spirito di Gest, dunque, il co-
mandamento cristologico diventa «legge nuova» dell’amore, senza poter
tuttavia eliminare totalmente, nella fase terrena dell’esistenza, aspetto di
estetiaritd, che viene perd subordinato e polarizzato in funzione dell’ele-
mento interiore dell’amore. La legge nuova, che ha la sua magna charta nel
Discorso della Montagna e che si realizza nel battezzato mediante il dono
dello Spirito, indica la condizione ultima e definitiva del comandamento:
interiorizzato come un istinto nuovo, che permette di aderire ad ogni ispi-
razione divina®2,

In tal senso la fede in Cristo non rimane estranea o giustapposta alla
dinamica della razionalita pratica, ma si inserisce in essa, trasformandola
dall’interno e perfezionandola. Il bene che Cristo rivela &, nella prospetti-
va teologica di san Tommaso, un bene pratico, operabile: la beatitudine.
Viene cosl superata quella rottura tra fede e morale, che era stata identifi-
cata dall'Enciclica Veritatis splendpr (n. 4), come la seconda radice della
crisi della teologia morale. La fede & un «nuovo criterio interpretativo e
operativo per U'esistenza» (VS n. 88), essa & il principio fondamentale del-
la morale, secondo un'espressione di san Bonaventura®. Facendoci rico-
noscere in Gestt il Figlio di Dio e facendoci aderire a Lui nell’amore, la fe-
de & I'inizio della sequela, che consiste in una progressiva immedesima-
zione, mediante la quale arriviamo a «partecipare alle virth di Cristo»*.

La prospettiva di un’etica delle virtd potrebbe cosi realizzarsi teolo-
- gicamente nella forma di un «cristocentrismo delle virtis. In esso le virtix
umane non sarebbero annullate dalle virtt infuse per dono soprannatura-
le, ma da esse sostenute e perfezionate, senza diventare superflue. La ra-
gione non & annullata dalla luce della fede, ma piuttosto da essa stimolata
ad un esercizio pit intenso ed aperto alla verit3 ultima sul bene. Si posso-
no cosi delineare le modalitd di un rapporto proficue tra etica filosofica e
teologia. La riflessione razionale che si orienta alla ricerca della verita sul
bene viene assunta e integrata da un sapere originato dalla fede, che ha
pure una costitutiva valenza pratica. San Tommaso sostiene che la teolo-
gia abbraccia in se stessa, dal suo punto di vista formale, sia la dimensione
speculativa, sia quella pratica della conoscenza, superando la dicotomia
tra scienze pratiche e speculative, propria della filosofia®, Un’etica delle
virtd, sviluppata nella prospettiva della tensione del soggetto agente al be-

*2 51 veda il breve e prezioso culmine della morale tomista netia lex mova: Summa T;'Jeoz'ogzrte, i1,
gqg. 106-108.

** 84N BONAVENTURA, Collationes in Hexaememn 1, 32-33: «fundamentum morum». Al riguarde:
A, NGUYEN VaN SI, Seguire ¢ imitare Cristo secondo san Bonaventura, Milano 1993,

3 SAN BONAVENTURA, Iz I Sent., d. 34, p. 1, a. 1, ITI, 737a.

% Swmama Theologiae, T, q. 1, 0. 4.
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ne, pud essere integrata nel contesto di una teologia che riconosce il suo
luogo originario nella drammatica dell’incontro libero della fede con Cri-
sto,

4. Scienza etica, coscienza e prudenza

La conoscenza morale, che ha come oggetto la «veritd sul bene, si
distingue sia dalla conoscenza puramente speculativa {che riguarda I'esse-
re), sia da quella tecnica (che riguarda il fare e non Uagire). Ma tale eserci-
zio della razionalitd pratica si articola al suo interno in due momenti: una
dimensione diretta, che culmina nella virth della prudenza, e una dimen-
sione indiretta, che si configura come scienza etica’®, Il primo tipo di co-
noscenza & guello che si realizza nel soggetto virtueso, teso ail’esecuzione
di azioni umane eccellent: egli, inserito in una comunita € in una tradizio-
ne vivente, educato dalle virtil e reso intimamente connaturale al bene, &
capace di giudicare nel particolare concreto quale sia la condotta adegua-
ta alle molteplici e cangianti circostanze nelle quali & posto. Invece la
scienza etica riguarda il filosofo e si pone come una riflessione di secondo
grado sull'esercizio della razionalita pratica. La scienza etica elabora con-
clusioni universali a partire dai principi della legge naturale e da una valu-
tazione dell'esperienza morale. Anche se & incapace di giungere alla con-
cretezza dell’azione contingente, costituisce perd un riferimento critico
indispensabile in relazione all’ethos vigente, che non sempre corrisponde
alle esigenze della ragione e alla veritd sul bene. Giustamente & stato rile-
vato, a proposito dello Stagirita, che: «La filosofia pratica mette in discus-
sione Vethos, anche se lo legittima come fondamento dell’etica valido per
gli uomini virtuosi. Si potrebbe infatti mostrare che, a proposito di tutta
una serie di problemi fondamentali per 'etica, quali i bene supremo del-
I'uomo, la famiglia, Ia schiavitiy, P'uso delle ricchezze, ecc., Aristotele assu-
me spesso, sulla base di considerazioni appartenenti alla filosofia prarica,
posizioni in contrasto con U'ethos vigente».

Di conseguenza, le virtti morali intervengono in misura diversa nel-
la duplice articolazione della ragione pratica in scienza morale e in pru-
denza. Se la conoscenza scientifica universale della morale non esige ne-
cessariamente la presenza attuale delle virtt morali in chi la vuole ottene-
re, la prudenza, che costituisce la perfezione ultima della ragione pratica,

36 oF T, MELINA, La conoscenza morale, op. cit., 221-231; A. DA RE, If rrolo delle virtd nella filoso-
fia morale, e F, COMPAGNONT - L. LorenzeTTl (Bd.), Virtd defl'womo e responsabilitd storfca, op.
cit., 55-79.

TR BERTY, Arfstotele el Novecento, Roma-Barl 1992, 219, citato in A, DA RE, I ruolo delle vira,
art. cit., 68.
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non pud sussistere senza le virtd morali. In linea di principio, per acquisi-
re la scienza morale basta infatti presupporre ipoteticamente 'inclinazio-
ne razionale al bene dell'uomo e dedurne conseguenze a livello particola-
reggiato. Nell'applicazione concreta, tuttavia (e la morale si compie nel
giudizio determinato sull’azione concreta), & impossibile cogliere nel se-
gho senza un’adeguata predisposizione virtuosa. D’altra parte va rilevato
che anche per quanto riguarda Uesercizio effettivo della conoscenza mo-
rale universale la presenza delle virtit & praticamente necessaria per godere
dell’evidenza dei principi. In tal senso ancora Aristotele sosteneva che chi
vive secondo le passioni non & un uditore adatto di lezioni di etica®®. Cid
implica che essa ha sempre un aspetto pidl globale che analitico, nel quale
& in opera una ragione innervata di affettivita, che si nutre di conoscenza
per connaturaliti e che porta questa conoscenza a consapevolezza criti-
ca®. Si pud cosi comprendere I'osservazione di san Tommaso, secondo
cui a causa delle cattive abitudini di una societa si possono obnubilare e
quasi cancellare i principi morali?, I ethos di un popolo pud arrivare a
deformare il senso morale originario e, facendo perdere 'evidenza dei
principi morali, pud compromettere non solo il giudizio pratico, ma an-
che la ricerca scientifica, che si attuano nel suo contesto.
La persona umana, che ha una natura & anche nello stesso tempo pitt
della natura comune. Dal momento che non & un semplice esemplaze di
una specie, il suo compito morale non & solo quello di rispettare le norme
morali generali. Nog si tratta infatti di realizzare ['aspetto universale della
natura, ma di corrispondere ad una chiamata unica e singolarissima, che
deriva dal rapporto personalizzante che ogni essere umano ha con Dio,
Gia al Hvello delle norme morali universali, elaborate dalla scienza etica,
emerge il loro limite costitativo, L’agire morale concreto non ha come og-
getto essenze universali e immutabili, ma scelte che riguardano realta sin-
golari e contingenti, che possono variare in tante maniete, a causa della
particolari circostanze in cui esse si realizzano, «Le azioni umane riguar-
dano cose singolari e contingenti, che variano in infiniti modi e non posso-
no essere sussunte sotto un’identica specie generale»?!, In tal senso la noz-
ma universale & sempre frutto di un procedimento astrattivo, che coglie la
“specie comune, ma tralascia le particolaritd. Per questo Tommaso d’ Aqui-
no ha visto chiaramente [insufficienza della scienza morale come tale, per
la direzione ultima dell’agire. Secondo la concezione aristotelica, infatti,

3 CF. Ethica Nicomachea, 1, 7 1098b.3.
¥ CL R T CALBERA, Le fugement par inelination chex saint Thowas d'Aquin, Paris 1980,
0 CF, Summa Theologine, 1-11, q. 94, a. 4.

M Gan TOMMASO D' AQUINO, Sententia Libri Ethicorse, VI, 1, 190-214. CF. 8. A. Dinan, The parti-
cularity of Moral Kuowledge, in The Thomist L (1986) 66-84,
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oggetto del sapere scientifico sono solo realtd universali e necessarie, tra le
quali si possono determinate nessi permanenti®2, Invece le azioni, cui mira
il sapere morale, sono realta variabili in infiniti modi e quindi inattingibili
a livello di scienza®. Riguardo alle azioni concrete, considerate nella loro
contingenza, non si pud dare un sapere dimostrativo universale e necessa-
rio; non & possibile stabilire nessi univoci che deducanc dai principi delle
conclusioni necessitanti. Le azioni concrete possono essere oggetto di
consiglio, ma non di dimostrazione. ‘

L’etica moderna della legge, che ha ispirato la manualistica cattolica
post-tridentina, al fine di avvicinarsi quanto pilt possibile alla concretezza
delle azioni, culminava nell’elaborazione di una casistica, offrendo para-
digmi di applicazione a cast tipici, attraverso un procedimento induttivo a
partire dall’esperienza morale, Essa cercava cosi di supplire all'inevitabile
astrattezza della norma wpiversale, medianie modelli, che riflettono I'e-
sperienza etica accumulata®’, Tuttavia il «caso» resta sempre inevitabil-
mente una generalizzazione impersonale, che non coglie ancora adeguata-
mente la singolaritd della situazione, né potrd mai giungere a farlo. La ca-
sistica deve comunque poi lasciare aperto lo spazio alla coscienza, cui
spetta I'ultimo inappellabile giudizio. La coscienza tende cosi a contrap-
porsi sistematicamente alla legge e all’universalit astratta def suoi precet-
ti, in nome della singolaritd concreta dell’atto e della liberta della persona.
In questo tipo di modello, I'azione & considerata «dal di fuori» e messa pol
in un rapporto estrinseco con le nprme morali. La casistica fard ricorso a
tecniche di applicazione sostanzialmente ginridica della legge al caso.

L’insegnamento concorde delle Encicliche Verstatis splendor (nn.
60-63) e Fides et ratio (n. 98) ha richiamato il costitutivo riferimento da
parte della coscienza ad una «verita sul bene», che la precede, che essa de-
ve onorare e che sta a fondamento della sua stessa dignitd. Ma, come si &
visto, il riferimento alla «verith sul bene» richiede un cambiamento fonda-
mentale di prospettiva per la morale: quello che pone l'accento sull’atto
interiore, dal punto di vista del soggetto agente. E questa la prospettiva
delle virty, per 1 quale al culmine della razionalita pratica non sta il giudi-
zio della coscienza, ma la virtii della prudenza®,

Per questo la ragione pratica ha la sua perfezione in una forma di sa-
pere che non & scientifico: la pradenza, la quale sola pud conoscere cid che
& contingente, precisamente nella sua contingenza e particolarita. Essa & la
virtit che, perfezionando la ragione pratica, le consente di cogliere ¢i6 che
& retto in concreto, superando le carenze della scienza. E una virtd in-
tellettuale, perché risiede nella ragione pratica, ma & anche una virtti mo-
rale, perché presuppone la rettitudine dell’appetito circa il fine ultimo e

4 In merito: S. PINCKAERS, Redisconering Virtue, in The Thomist LX/3 (1996) 361-378.
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circa i fini prossimi. Proprio in forza di questa sua natara mista, la pru-
denza predispone per connaturalitd il soggetto a conoscere la veritd mora-
le sulle realtad contingenti e particolari dell’agire, realizzando un’efficace
direzione a loro riguardo. La conoscenza morale scientifica si organizza
dunque pit adeguatamente al suo oggetto quando & strutturata come ri-
flessione sulle virtd morali e non principalmente come elaborazione di
norme. Tuttavia la prudenza non & un sapere isolato e incomunicabile,
staccato e contrapposto a quello della scienza morale®, Infatti anche delle
cose contingenti si da scienza: esse non sono mai cosi particolasi da non
avere anche aspetti universali e immutabili. La scienza morale, come
scienza pratica, pud quindi esprimere, alla iuce dei primi principi della
moralita, un giudizio normativo circa questl elementi universali dell’agire.
Ma listanza di singolarita personale della verita morale, cui & parti-
colarmente sensibile la mentalith contemporanea, & pienamente realizzata
nella sequela Christs, proposta dall’Enciclica Veritatis splendor come
«fondamento essenziale e origine defla morale cristianas (1, 19). E nell'in-
- contro con Cristo che la creatura razionale riceve un nome unico, un com-
pito ed una missione singolari e quindi, secondo la prospettiva antropolo-
gica di Hans Urs von Balthasar, diventa veramente «persona» in senso
teologico?. Cosi, nel seguire Cristo il soggetto spirituale & sempre piit per-
sonalizzato. La contingenza degli appelli, che le circostanze vocazionali
implicano, esige la piena valorizzazione della virtd della'prudenza; essa &
prudenza «in Cristo», partecipazione reale alla sua sapienza, mediante i
doni dello Spirito, che rendono attenti e sensibili ad ogni suggerimento
dell’ Amico e abilitano ad agire aﬁ altezza del fine soprannaturale gratuita-
mente accordatoci,

Se la virtl della prudenza & 1a perfezione della ragione pratica, essa
sl realizza concretamente per i cristiano nella dimensione nuova del suo
essere «in Cristo», mediante [a fede, la speranza e la caritd. San Tommaso
afferma esplicitamente che non pud esserci vera prudenza senza la carl-
12 infatti solo la caritd consente l'orientamento dell'vomo verso il suo
veto fine ultimo, che & condizione perché la prudenza possa esercitarsi.

16 A tal proposito Popera di D, M. NELSON, The Priority of Prudence Virtye and Natural Law in
Thowmas Aguinas and the Implications fro Modern Ethics, Pennsylvania State University Press 1992,
contrappone sistematicamente un'idea deformata di legge paturale ad un'etica della vistd, otte-
nendo una concezione induttivistica di prudenza, melte lontana dall’autentico pensiero di san
Tommaso.

4 H. U, von BALTHASAR, Le persone del dranmma, L'nome in Dio, vol. IE di Teodrammatica, Milano
1982, 377-381.

# SAN ToMMASO D'AQUING, Summa Theolagioe, 111, ¢. 108, a. 4 “Sed Christus maxime est sa-
piens et amicus”; CF. R. CrSSARiO, The Moral Viriues and Theological Bthics, University of Notre Da-
me Press 1991, 60, 76-79.

® Sunzing Theologiae, 1-11, 4. 62, 5. 2.



142 Livio Melina

Anzi, secondo Fil 1, 9-11, la capacita di discernimento & una dilatazione
della caritd (f &vyémm Ypdv wepooeim év émvyrdoer kal whom
duobhoe), la quale, unendoci a Dio come al fine del nostro desiderio,
permetie di cogliere meglio anche il valore delle realtd urnane, come vie
per raggiungerlo Per questo sant’Agostino definisce la prudenza come
«un amore che discernes™ e I'Aquinate precisa che la caritd opera i di-
scernimento in quanto spinge la ragione a discernere’’.

Un suggestivo commento di Origene all’Esodo (Es 7, 10ss.) pone la
prudenza cristiana in relazione alla sapienza® il bastone di Aronne, che st
trasforma in serpente e divora ghi altri serpenti dei maghi d’Egitto, & inter-
pretato come la croce di Cristo, vera sapienza (cf. I Cor 1, 18}, che venen-
do a contatto con le realt tetrene si trasforma in serpente, ciog in autenti-
ca prudenza (cf. Mz 10, 16) e distrugge le false prudenze, di natura pura-
mente umana. La vera prudenza cristiana & espressione non di cautele
umane, ma della luce che la sapienza divina, manifestatasi nella croce di
Cristo, proietta sulle realtd terrene. Se nel suo aspetto primario il dono
della sapienza & rifetito a quella soprannaturale conoscenza delle cose di-
vine, dovuta all’infusione dello Spirito Santo, in riferimento alle realta
umane e 3] bene dell'uomo esso si trasforma e si esercita come prudenza™.

Qltre la legge, anche se mai contro la legge, la razionalita pratica si
compie nei doni dello Spirito e, in particolare, nel dono della sapienza, che
non solo introduce alla conoscenza delle realta divine, ma anche permette
all'nomo di giudicare le realtd umane a partire dalla carita (cf, FR n, 44)%.
In essa si sviluppa una conoscenza per connaturalitd di Dio come fine ulti-
mo a partire dalla quale si pud ordinare 'azione in modo conveniente ad
esso. Tale dono dello Spirito & anche partecipazione alla suprema sapien-
za della croce, di cui parla la prima lettera ai Cortinzi {cf. FR n. 23), la quale
sconfigge tutte le prudenze umane con la stoltezza sapiente di Dio. Sara il
dono del consiglio a corrispondere in particolare alla virtii della prudenza
al livello che le & proprio, predisponendo la ragione ad essere regolata ¢
mossa direttamente dallo Spirito Santo, nel discernimento del bene circa
le cose singolari e contingenti”, Ma questa disponibilita ai suggerimenti
dello Spirito non & una negazione del livello razionale e umano della pru-
denza, bensi un aiuto e perfezionamento, che rispettandone la luce nata-
rale, la assume e la orienta al suo vero obiettivo nella prospettiva sopran-
naturale.

P CE, Sununa Theologiee, I, q. 1, 8. 6 I-11, q. 47, 2. 2, ad Tum.

1 CE San ToMMASO LY AQUING, Sumnea Theologiae, 1I-11, q. 45, 1 e 2. In merito: ], NORIEGA
Basros, El Espivitu Santo y la accidn bumana, in Burgense XXX1X/2 (1998), 359-373.

3 Summa Theologiae, 111, q. 52,a. 1 & 2.
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Cosl la razionalita pratica, come prudenza e come scienza etica, of-
fre il suo indispensabile contributo di conoscenza basilare della verita sul
bene umano, ad un sapere teologico, che, fondandosi su principi superio-
ri, certamente la trascende e la verifica, ma non pud contraddirne le dina-
miche costitutive e deve quindi integrarla al suo interno.






LA PATERNITA
NELLA SOCIETA COMPLESSA:  _
CONTRADDIZIONI DELLA MODERNITA
E NUOVE ESIGENZE

Pierpaolo Donati*

1. Il problema: le contraddiziont dell’ odierna cultura dominante
e lesigenza di una nuova figura paterna

1.1. Ci interroghiamo sui significati e le dinamiche socio-culturali
del simbolo del padre nella societi complessa contemporanea e del prossimo
futuro. Fare questo significa avere come contesto culturale di tiferimento una
societd sempre pitt mobile, dis-orientata, che ha piti contingenze e possibilit
di quante not possano essete attuate. La paternitd entra in questo “ordine
caotico” {in sepso tecnico), ordine da rumore e da fluttuazione, Cid significa
che il simbolo del padte diventa disponibile per le valenze pit diverse, e che &
possibile avere: 'assenza del padre, 'inversione dei ruoli e dei codici simbolici
del padre e della madre, tutte le patologie possibili (come un padse narcisista,
che vuole figli per realizzare se stesso, e che magari poi si trovera ad apprende-
re dai figli, anziché essere la loro guida, ecc.), e in generale figure deboli di pa-
dri, incerti, carenti o addirittura privi di identitd paterna. Ci saranno anche
“nuovi padei”? Questa & la nostra speranza, ma per cercarli bisogna avere
un'idea di ¢id che significa un “nuovo padre”: il quale non sta, come spesso di-
cono le indagini sociologiche, nella figura maschile che rimane a casa e si pren-
de cura dei bambini, che cambia i pannolini, con un’affertvita che assomiglia
a quelta della madre, ma consiste invece in una figura maschile che sa generare
i figli responsabilmente e sa farli crescere favorendone carattere e autonomia
degni della persona umana.

La simbologia del padre, oggi, non & pily “centrata” (non ha pilt un
centro, per esempio in Dio), ma & erratica, e non & pitt “univoca” (secondo
quel senso del Padre, lalegge del padre, il principio di realt’, che ha segui-
to la storia occidentale, dalla cultura greca — attraverso il cristianesimo -
fino ai nostri giorni), ma equivoca, perché si carica di molte ambivalenze.
In grande sintes, il simbolo del padre perde i suo centro, la sua carica si-

* Professore all'Universita di Bologna e Past-President dell' Associazione [taliana di Sociologia.

«ANTHROPOTES» 15/1 (1999) 145-161
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gnificante (perde il senso di cid che va oltre 'esistente), perché si soggetti-
vizza; e diventa equivoca nel senso che incorpora una normativita che pud
essete positiva o negativa, ma in generale & problematica sotto ogni rispet-
to. o : :

1’idea teologica che il padre sia il simbolo del creatore, di colui che
cres, e insieme del nostro fine, di colui che ci attende alla fine della vita
non & che una, e certo non la pitt diffusa. Con cid, il cristianesimo viene at-
tratto nell’orbita della complessitd che ho chiamato ordine cactico o flut-
tuante: evocare il simbolo del padre diventa solo uno stimolo, un distur-
bo, che pud sollecitare le pitt diverse percezioni, sentimenti, sensazioni,
immaginagzioni, fantasie, e cosi via, a seconda del soggetto che viene sti-
molato e a seconda del contesto in cui cid avviene. Ma il fatto & che il cuore -
del messaggio cristiano, Uesistenza di un Dio Padre creatore del cielo e
della terra che & anche il nostio fine ultimo diventa problematico propiio
perché non ci sono mediazioni culturali, specie per le nuove generazioni,
che lo rendano attualizzato e accessibile: I'idea che Dio sia, allo stesso
tempo, nostro Padre e la nostra meta ultima pone una correlazione forte
che si regge su una simbologia nella quale le ougmx e il futuro stanno op-
pure cadono assieme.

Non a caso, oggi, quanto pitl il simbolo del padre entra in crisi, tan-
to piit si diffonde 'a-nomia di massa, e con essa masse crescenti di perso-
ne perdono la memoria storica e la capaciti di progetto sul futuro,

Potrebbe sembrare che, in questo contesto, il messaggio cristiano
diventi pifi obsoleto, e duhque anche pitt impraticabile. La mia opinione &
esattamente contraria: in realtd, proptio avvento di una societd che mette
in fluttuazione i simbolo del padte &, e sard, una societd che pm di ogni al-
tra avrd bisogno di colmarme il vuoto. Nel presente, e ancor pitt nel futuro,
la simbologia cristiana del padre ha delle positive possibilita di espressio-
ne e di attualizzazione che non si sono finora mai presentate nella storia
umana.

Certo, diventa pit difficile di un tempo elaborare una cultura della
paternitd, Ma i compito diventa anche pili fresco, pill sorgivo, se 57 ha un
codice interpretative adeguato alla situazione. Questo codice, a mio avviso,
¢ quello del padre come simbolo culturale di chi genera la vita in senso re-
lazionale, in quanto & responsabile del processo generativo (anche se non
lo compie tutto da solo}, e non pud delegare tale responsabilitd ad aler,
perché la relazione con il figlio deve essere sempre personalizzata. Per
esempio, non la pud delegare al medico fecondatore della riproduzione
assistita. Altrimenti viene meno la stessa esperienza della paternital.

' Si veda in proposite il capitolo 7 di P. DONATL, Manuale df sociologin della famiglia, Laterza, Ro-
ma-Bati, 1998 {¢ una versicne aggiomnata di guello scritto, dal titole “Bioetica e morfogenesi della
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Sotto ogni profilo, il padre & tale in relazione al figlio e alla madre,
cosi come Ja madre & tale in relazione al figlio e al padre, La paternita, co-
me la maternitd, ha una costituzione relazionale. La paternitd, pitt che di
qualiti e tratti individuali, & fatta di qualita relazionali. Si & padsi (e madri)
in un contesto relazionale, che & definitorio e costitutivo di cid che la pa-
ternita & e significa, I! nostro problema & come “narrare” questa paternita,
in un contesto storico nel quale sono cadute tutte le “grandi narrazioni”
{I'ultima & certamente stata quella della psicoanalisi), mentre abbiamo un
bisogno crescente di narrazioni pitt umili, ma anche pity autentiche, pit
vissute, mostrabili, ciog testimoniabili, di un padre che sia — come io lo in-
tendo — guida relazionale.

1.2. Dobbiamo pensare tutto ¢id “generazionalmente”, cio# secon-
do 1l senso differente che questo discorso ha per le diverse generazioni,
Dobbiamo, in particolare, metterci dalla parte delle nuove generazioni,
- che sperimentano drammaticamente la nuova situazione.

Io credo che 1a mia generazione, quella nata nel primo dopoguerra,
sia Pultima ad avere sperimentato un vissuto storico in cui il simbolo del
padre aveva radici cristiane, anche se ha avuto tanti shandamenti. Chi ap-
partiene alla mia generazione & stato allevato ancora, ma come ultima ge-
nerazione storica, dentro una cultura che ayeva una forte simhologia cri-
stiana del padre, anche se poi, con le varie ondate di modernizzazione da-
gli anni ’50 in poi, ha subito e provocato tanii sbandamenti culturali. Ma
chi & stato figlio di questa generazione, e quindi & nato tra gli anni 70 e
"80, non ha pit avuto in erediti quelle radici. E senza radici non possiamo
parlare di sbandamenti: le attuali generazioni di ragazzi e glovani semphi-
cemente hanno conosciuto poco o nulla una figura di padre quale noi I'ab-
biamo conosciuta. Noi siamo la generazioni delle radici tradite, loro — i
giovani di oggi - sono la generazione che non ha radici, la generazione
della “erranza”, nel duplice senso del girovagare qui ¢ 12 alla ricerca di
una figura paterna significativa e di sperimentare errogi per ogni dove,
Chi nasce oggi ha forti probabilita di non sapere nulla della figura del Pa-
. dre, secondo quella tradizione che la mia generazione, ripeto per ultima,
ha potuto ancora avere in eredita.

Bisogna, dunque, che siamo delicati, e facciamo attenzione a questo
diverso patrimonio (o mancanza di patrimonio) culturale di ciascuna ge-
nerazione, perché solo con una appropriata maieutica potremo rielabora-
re il simbolo del padre e far nascere una cultura pilt umana a suo riguardo.
1 punto di partenza, come ho cercato di mostrare in una ricerca sui giova-

famiglia”, pubblicata nel n. 17 di “Studi interdisciplinasi sulla Famiglia”, Vita e Pensiero, Milano,
1999},
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ni, & la “generazionalitd” dei giovani. Ci siamo chiesti: in che senso & mo-
do i giovani sentono di essere generati da una societd (da un padre, oltre-
ché da una madre, come espressioni di una inteta cultura) e si sentono a
loro volta in grado di generate la loro societa {cioé di essere padri e madri,
anche di una nuova cultura)? Abbiamo constatato che questa generazio-
nalitd & critica quanto pit entra in crisi il complesso simbolico del padre, e
si rinnova laddove emerge un nuovo senso della paternita e della materni-
ta,

1.3. 1l problema da cui partire, io credo, & quello della cultura oggi
dominante. E una cultura laicista che viene a trovarsi in un vicolo cieco
dal quale non & pitt capace di uscire. Ha combattuto per decenni e decen-
nila ﬁg:.ua del padre e oggi lo invoca, ma senza sapere né dove né come
poter iniziare un lavoro positivo e — in qualche modo — ricostruttivo,

Un esempio per tuttl. In un articolo, Eugenio Scalfari® lamenta che
nella nostra societd manchi la figura del padre, ma nello stesso tempo in-
voca, per la prossima elezione del Presidente della Repubblica, una perso-
na che sappia essere “padre della Patria”. Non potrebbe esserci un em-
blema pitt chiaro della profonda e radicale contraddizione della cultura
laicista egregiamente rappresentata da Scalfari; essa lamenta Passenza e la
debolezza della figara del padre dopo aver fatto di tutto, e continuando a
fare di tutto, per indebolirla e anzi cancellarla dalla nostra societa. A parti-
re dalla meta degli anni '60, infatti, abbiamo assistito a varie ondate di mo-
de culturali, quelle stesse che sono state prodotte e cavalcate dalla cultura
laicista, che hanno diffuso 'idea che il padre sia il simbolo dell’autoritari-
smo e della repressione. Su quella base, hanno poi indebolito o estromes-
so la figura del padre da tutta la legislazione riguardante i fenomeni della
vita e della famiglia: si veda la legge n. 194 sull’aborto, che rifiuta di dare
un qualungue riconoscimento alla figura del padre, si veda il riffuto di at-
tribuire responsabilita e colpe nei casi di separazione coniugale e divor-
zio, si vedano le proposte in tema di bioetica, che vorrebbero concedere la
fecondazione artificiale a figure surrogatorie di “padti” e, in futuroe, anche
al singles e alle coppie omosessuali (come talora gid accade in paesi esteri,
di fatto, la cultura laicista ha nei paesi anglosassoni le sue radici storiche
pifi recentt e pill aggressive). :

U fatto &, e questo & il mio punto di partenza, che la cultura laicista
{di liberalismo radicale, libertario) porta ad una deriva storica, dalla quale
non sa come uscire; da un lato, crea una societd senza padre (Fatherless

2 Ch. P. DonaTy, I Colozzi {a cura di), Giovant e generazioni. Quando si evesce in una societd eti-
camente seutra, il Mulino, Bologna, 1997,

*Cir. E. Scatraml, I padre che manca ally nestra societd, in <la Repubblicas, 27 dicembre 1998,
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America & i titolo di un recente rapporto nord-americano curato dall’In-
stitute for American Values di New York, e molti altri ne potrei citare per i
Paesi europei) e, dall’altro, denuncia un disperato bisogno del padte, sen-
za sapere come potrd mai colmare questo vuoto. Cerca di farlo imponen-
do obblighi di legge, ma tali costrizioni sono difficili sia da giustificare, ¢
ancor pilt da implementare, sulla base delle stesse premesse liberali che
legittimano P'ordine di questa societ?.

E la detiva del lib/lab, ciod di un modello di society, oggi dominante
in occidente, che si regge sull’allargamento continuo delle liberta indivi-
duali (/i6) da un lato, e poi vorrebbe controllarle a fini di equitd sociale
dall’altra (/ab), senza poter mai trovare un equilibrio credibile e vivibile. It
fatto & che il padre & un simbolo che ha un senso solo in un preciso conte-
sto di relazioni familiari, e non pud vivere laddove questo contesto viene
combattuto o viene meno. Scalfari & 'emblema, uno fra i tanti ovviamen-
te, di queste insanabili contraddizioni.

1.4. Molti prendono negativamente queste contraddizioni, nel sen-
so che non vedono come si possa uscire da queste connotazioni tipiche
della nostra societad. E rimangono accecati dal nichilismo. Essi pensano
che il padre, dopo essere stato ucciso, possa essere - al massimo — pieto-
samente seppellito {Gianni Vattimo lo ha fatto con la sua filosofia debole,
che invoca appunto la pietas per una figura che non potra piti esistere).

Ma io penso che dobbiamo essere piti positivi, propositivi e pleni di
speranza. Non dobbiamo farci accecare dai circoli viziosi che sembrano
senza uscita. E vero, 'uccisione del padre comporta 'ingresso in una so-
cietd che ha solo un’alternativa: abbracciare una cultura matriarcale o ma-
tri-focale (quale & espressa da un certo femminismo libertario-radicale)
oppure configurarsi come una societd di continua lotta fra i sessi, una so-
cietd pill o meno ugualitaria e standardizzata fatta di rivalita e odio tra fra-
telli. Ma bisogna vedere se Puccisione del padre sia la sola direzione che
abbiamo. E in ogm caso, non si pud fondare la societa su di essa, perché
senza padre non ¢’é legame sociale?.

Io vorrel prendere positivamente la situazione attuale per sostenere
che, invece, sia teoricamente sia praticamente, tutte le deficienze e con-
traddizioni appena dette sono indicatori e segnali di una esigenza di supe-
ramento delle impasses della cultura odierna, la quale richiede una nuova
figura del padre, e non gia una prosecuzione dell’opera di cancellazione e
rimozione, se non di vera e propria distruzione, del simbolo del padre
quale & stata perseguita lungo tutto il corso della modesnita.

* Cfr. M. GODELIER, Assassinio del Padre: inotesi sul fonduento dei legonri sociali, in «Prome-
teow, 14, 53, 1996,
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In questo scenatio, la concezione cristiana del padre appare come
- una possibilitd che non & stata mai veramente realizzata e che, se ben inte-
sa, pud diventare la tisposta pid interessante e credibile ai dilemmi della
cultura odietna,

Procederd attraverso i seguenti passaggi. Dapprima vorrel ricorda-
re che, diversamente dalla madre, la quale ha un rapporto biclogico piix
stretto con il figlio, la figura del padre ha un carattere meno biologico e
pill socio-culturale della madre: il che significa che, piti della figura mater-
na, il padre abbisogna di specifiche mediazioni culturali. La variabilita
delle figure di padre nella storia umana & certamente enorme: tuttavia bi-
sogna saper discernere quelle che hanno umanizzato 'uomo, rispetio a
quelle che lo hanno invece disumanizzato (pr. 2).

La modernita ha introdotto enormi squilibsi nella figara del padre,
che sono all’origine delle difficoltd odierne. Occorte pertanto chiarire
questi squilibri e come possiamo farvi fronte (pr. 3}, Per capire il futuro
dobbiamo dare un posto particolare alle nuove generazioni, partire dalle
loro esperienze, dai loro bisogni, dalle loro esigenze umanamente pitt pro-
fonde {(pr, 4). Su queste basi, allora, potremo capire se e come possiamo e
dobbiamo costruire I'identita del padre in una societd complessa, e cioé
comne autoritd promozionale, come colui che geneta € non abbandona, ma
fa crescere, attraverso una pedagogia relazionale (conclusioni).

2. I caratrere eminentemente socio-culturale dells figura del padre

2.1. La storia wmana ci presenta una varietd enorme di figure parer-
ne. Si pud dire che i padre sia stato un simbolo declinato nelle maniere
pit disparate. Ma attenzione: non si tratta, come i pill fanno, di derivarne
poi una visione relativistica, dicendo che, siccome il padre & stato declina-
to in tantl modi diversi, tutto & possibile. Cid sarebbe un grave errore, per-
ché ciascuna modalita ha avuto § suoi problemi, e certamente non tutte le
culture paterne hanno prodotto un accrescimento di civilta. Si tratta, dua-
que, al contrario, di saper selezionare e gindicare la validitd di ogni cultu-
ra per quanto attiene alla capacitd umanizzatrice del padre.

Prendiamo, ad esempio, le societd primitive. In molte di queste so-
cieta, vige il matriarcato (non come potere delle donne, che non ¢’& mai
stato, ma come prevalenza della discendenza secondo la linea materna) e
il padre & una figura che sfuma all’orizzonre della famiglia: solitamente,
perd, ¢’&un'altra figura maschile dominante, quella dello zio materno. La
debolezza del padre & associata all’incapacitd di queste societa di progre-
dire sul piano umano: & noto, infatti, che queste societd sono chiuse nel lo-
ro stadio “primitivo” e non riescono ad elaborare una cultura di progres-
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so umano. Cio & da collegare, precisamente, alla debolezza della figura pa-
terna, anche se — in omaggio all’ideologia del buon selvaggio — ¢’¢ sem-
pre qualcuno che esalta il carattere di tenerezza e di cura che in queste so-
cietd il padre talora assolve nei confronti del figlio (artivando, in certe tri-
biy, a istituzionalizzare la figura della couvade, che & una sorta di rito che il
maschio compie per accompagnare il parto della donna, mettendosi nella
stessa posizione e quasi imitando il processo attraverso cui la madre porta
a compimento la gestazione del figlio). Molti, sulla scia delPevoluzioni-
smo marxiano, pensanc oggi che la societ futura avrd molti tratti di quel-
le semplici o primitive. Benché non pochi siano i segnali in quella direzio-
ne, si tratterebbe chiaramente di una regressione culturale.

Nelle societd semplici patriarcali (o0 meglic patri-lineari), e poi so-
prattutto nella culoura greca e romana, il padre & invece il capo della fami-
glia. 11 diritto romano inventa la patria potestas e la concepisce come un
diritto di possesso. Qui ¢’¢ un’indubbia evoluzione che presenta tratti po-
sitivi e tratti negativi: ci sono pilt impegni del padre verso moglie e figli,
pill garanzie, ma anche nuove dipendenze, 1l fatto & che greci e romani
non avevano i problemi di libertad ed uguaglianza che abbiamo noi. Ma
quest ultimi non } ha introdotti 2 modernita, bensi il cristianesimo. E an-
drebbeto letti alla luce del loro significato originario. Ma poco o nulla
sappiamo di come il primo cristianesimo modificd in pratica la figura del
padre. Cetto, il primo cristianesimo risentl pesantemente dell'influenza
della cultura greca e romana del tempo, e dunque non poté esprimersi co-
me — in teoria, o meglio per missione divina — doveva. E il compito rima-
ne ancora da assolvere. Sta di fatto, che anche i secoli che vanno dalle so-
cietd antiche al medioevo vedono una figura paterna piuttosto limitata e
limitante. :

Non & qui possibile rifare questa lunga e complessa storia, Peraltro,
nelle varie formazioni storico-sociali che vanno dalle societd antiche al
medioevo, la figura del padre fu vissuta e culturalmente elaborata secon-
do modalita assai diverse nelle diverse classi e ceti sociali’.

Ma cid che possiamo e dobbiamo ricordare & il fatto che la figura
paterna contro cui oggi molti si scagliano, che & oggetto di lotta da parte
della cultura libertaria che ho richiamato in precedenza, & nata con lo Sta-
to nazionale moderno. Quest’ultimo ha creato una figura di padre a cui lo

% Sulla ssoria del padre st vedane i recenti contributk: J. ALDOUS, The Changing Concept of Father-
bood, in K. MATTHIS (ed.), The Fameily. Contemzporary Perspectives and Challenges, Levven Unjves-
sity Press, Leuven, 1998; M, O’BRIEN, Charging Conceptions of Fatherbood, in U, BJORINSERG {ed.),
European Parents in the 1990s, Transaction Publishers, New Brunswick and London, 1992, cap. 9
M, FERRARI OCCHIONERG {a cura di), Paternitd ¢ maternitd nella faméglia in transiziove. Nuovi mo-
delli ¢ nuove identitd, Unicopli, Milano, 1997 G. CAMPANING (a cura di), Matrimonio e famiglia nelia
riflessione contemporanea, Cittd Nuova, Roma, 1977.
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Stato ha delegato il potere sulla donna e sui figli, per necessiti di ordine
sociale. Il ruolo del padre come unico procacciatore di risorse ¢ come fi-
gura che regge i rapporti tra la famiglia e I’esterno si & rafforzata enorme-
mente e ha ricevuto un particolare colore dalla cultura specificatamente’
borghese (in senso tecnico) che & nata con 'epoca moderna. La quale ha
avuto, e tuttora ha poco a che fare (o poco dovrebbe avere a che fare) con
la visione cristiana del padre, anche se pud avere avuto o presentare oggi
qualche dimensione apparentemente analoga.

Ma, anche durante gli nltimi due secoli, la figura del padre & stata
molto diversa nella classica famiglia borghese (della cultura dominante),
dove il padre era distaccato dai figli e tutto proteso al successo della dina-
stia, e nella famiglia contadina, qual & stata ad eserpio ricostruita nel film
L'albero degli zoccoli di Ermanno Olmi: in quest'wltima, il padre era pre-
sente, affettuoso, e insieme pieno di autorit, nonostante la poverta, e non
solo glocava con il figlio, ma gli insegnava le cose della vita, ed era per hui
un esempio morale.

Cio che Alexis de Tocqueville ha intuito con grande acume fin dal
1836, & il fatto che la democrazia avrebbe sostanzialmente modificato la fi-
gura del padre e i rapporti genitori-figli, in modo tale che il padre non sa-
rebbe pitt stato 'anello di una catena generazionale attraverso cui si sa-
rebbe trasmessa la civiltdé, Egli paventava il fatto che, con il venir meno
della figura del padre, sarebbe stato piii facile incorrere nella “democrazia
dispotica”, cosa che & puntualmente avvenuta nel XX secolo.

nh\_SL u;E\Tl cenni storict mi servono aulO pcr J.I\.,OJ.uaI.‘C una cosa: la .
figura del padre, oltreché vatiabile, & stata sempre problematica e anche
conflittuale, specialmente nella cultura occidentale. Basta pensare al com-
plesso di Edipo, che viene fatto risalire alla tragedia greca. Ma I'epoca mo-
derna ha esasperato tutti i conflitti e li ha fatti esplodere. Se cid & accadu-
to, & perché la modersita, pin di ogni altra epoca e cultura storica, ha com-
preso la natura socio-culturale della figura del padre, e I’ha costruita stac-
candola dalla natura. Solo cosi si pud comprendere come uno dei Dizio-
nari pitt accreditati di simbologia possa oggi affermare che il padre &
“simbolo della generazione, del possesso, della dominazione, del valore.
In tal senso, & una figura inibitoria: castratrice, in termini di psicoanalisi.
E una rappresentazione di ogni figura di autoritd: capo, padrone, profes-
sore, protettore, dio. Il ruolo paterno & concepito come scoraggiante ghi
sforzi di emancipazione ed esercitante un’influenza che priva, limita, ste-
rilizza, mantiene nella dipendenza. Esso rappresenta la coscienza di fron-

& Ne ho trattato nel capitolo 1 del volume P. DONATI (a cura di), Usmo e donna nellz fanglm
Quinto Rapporm Cisf, Edizioni San Paclo, Cinisello Balsamo, 1997, Ad esso rimando per una visio-
ne ampia della problematica del padre.
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te alle pulsioni istintive, agli slanci spontanei, dell’incoscienza; & il mondo
dell’autorita tradizionale davanti alle forze nuove del cambiamento™’. Se
tale & il padre, ovviamente, chi vorrebbe averne uno? Ma la moderniti
non ci ha forse lasciato un racconto veramente distorto?

2.2. Si pud cosi comprendere perché e come, specie dalla meta del
XX secolo, si sia diffuso un crescente rifiuto del simbolo del padre. 11 1i-
fiuto si & espresso attraverso complessi processi societari, incluse le legi-
slazioni che li hanno accompagnati, che hanno finito per produrre una si-
mazione di sostanziale assenza del padre. Le societd occidentali sono oggi
un grido di dolote a questo riguardo, anche se ben pochi ci fanno caso.

Le cause maggiori di questa assenza sono due: il mondo del lavoro
da un lato, che ha assorbito sempre pii la figura maschile, e I'allentamen-
to dei legami familiari dall’altro, il cui emblema sta nelle leggi sul divor-
zio. 1l lavoro & un fattore che pud essere modificato. Di fatto, la societd eu-
ropea ha aperto di recente un dibattito sui “tempi di lavoro e tempi di fa-
miglia”, e pill in generale sui rapporti tra ruoli lavorativi e ruoli familiari,
che pud portare ad un riequilibrio a favore della famiglia, e quindi a favo-
re della presenza del padre. Cid che invece appate pill drammatico &
quanto le leggi a favore dell’allentamento facilitato nei rapporti familiari
{in particolare il divorzio, ma anche il riconoscimento delle forme pit in-
stabili e individualistiche) stanno producendo in termini di scomparsa
della figura paterna per milioni e milioni di bambini. La Francia ha aperto
un dibattito emblematico a questo riguardo, Neghi ultitni anni, sono state
proprio molte donne femsministe della prima ora, come Evelyne Sullerot e
Micheéle André, che hanno denunciato una situazione di grandissimo di-
sagio sociale, che sta superando il punto critico, oltre il quale intere gene-
razioni di bambini non avranno alcuna esperienza della figura paterna®.
Di fatto, anche in Tralia, & la figura materna che ha preso il posto del padre,
e deve reggere entrambi i ruoli, maschile e femminile, con evidenti pro-
blemi per lei e per i figli, che provocano sofferenze sulle quali la societa &
drammaticamente silente. Che cosa vuol dite che, oggi, milioni e milioni
di bambini, soffrono 'assenza del padre? Nessun dibattito pubblico esi-
ste su questo tema, e spesso anche le donne, che avrebbero tante ragioni
per sollevarlo, tacciono. Qualche volta esse soffrono in silenzio, altre volte
esse preferiscono vedere quali vantaggi, se di vantaggi si pud patlare, po-
tranno trarne in termini di maggiori riconoscimenti della loro indipen-

7 Cfr. J. CHEVALIER, A, GHEERBRANT, Dictionnaive des symbales, Robert Laffont et Jupiter, Paris,
1982,

8 Cfr. B. SULLEROT, Quels péres, quels fils?, Payard, Paris, 1992; D, BERTAUX, C. DELCROIX Where
Have All the Daddies Gone?, in U. Blornberg {ed.), European Parents in the 19905, Transaction Pu-
blishers, New Brunswick and London, 1992, cap. 10.
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denza, senza avvertire che una tale indipendenza sard disastrosa prima di
tutto per loro stesse.

Quando il padre non & assente, ma ¢’¢, & facile che esso tenda a dif-
ferenziarsi sempre meno dalla madre. E nata la figura del “mammo”, cicé
del padre che si definisce come alter-ego della madre e la sostituisce nelle
funzioni di cura dei figh. In questi casi, Puomo & # “doppic della donna”,
& Ia persona che sostituisce la figura femminile, e in qualche modo esiste
per riferimento ad essa. Molti ragazzi dicono: ho un uomo che si prende
cura di me, ma non ho un padre. La sovrapposizione def ruoli e 'inversio-
ne dei codici culturali maschili e femminili che ne deriva sta alla base di
tante problematiche odierne®.

Si arriva, al limite, ad avere dei padti immaturi che debbono essere
istruiti e sostenuti dai figli, e in generale in Italia i figh hanno maggiori dif-
ficoltd che in tutt gli altri Paesi ad emanciparsi ed uscire dalla famiglia di
_ origine Si arriva, al limite, ad avere dei padri immaturi che debbono esse-
re istruiti.e sostenuti dai fighi, e in generale in Italia i figh hanno maggiori
difficolta che in tutti gli aleri Paesi ad emanciparsi ed uscire dalla famiglia
di origine!®. Lo si vede nel modo in cul i familiari stanno davanti al televi-
sore: le indagini sociologiche dicono che il telecomando & nelle mani dei
figli, che i padri si riservano solo un po’ di sport e un po’ di telegiornale; in
breve, i padri non hanno nessuna funzione critica e di “rilancio” nella vi-
stone dei programmi, i figli ne parlano di pit: con la madre, che perd & pia
passiva e dipendente dalla TV.

3. Gli squilibri introdotts dalla modernitd

La modernita ha introdotto degli squilibri che sono all’origine delle
problematiche odierne, e quindi vanno tipresi, lluminati e affrontati in
chiave nuova se ne vogliamo veramente uscire.

Li vorrei brevemente riassumere come segue'.

a) Il primo squilibrio & quello creato con la divisione netta fra sfera
privata e sfera pubblica. Da quando questa separazione & nata e si & accen-
tuata, la sfera privata (identificata nella famiglia) & stata vista come il re-
gno della donna e la sfera pubblica {lavoro, politica) come il regno del-

® Non avendo qui spazio sufficiente, imando ai primi cingue Rapportf Cisf sulla famiglia in Ita-
tia, a cura di chi scrive, editi dalla San Paolo (i Rapporti sono biennali, 2 partice dal 1989).

W CHr. B, Scasint, G, RoSSI (a cura di), Giovan? in famiglia tra autononsia e nuove dipendenze,
«Studi inserdisciplinari sulla famiglias, Vita € Pensiero, Milane, n, 16, 1997.

Y Per una pil ampta trattazione: cfr, P. DONATY, La crisi dellautorits fra pubblico e privato: il sim-
bolo del padre nel capitaltsno avanzato, in «Sociologias XII 1970 21.54.

-
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I'nomo. Con la conseguenza di radicalizzare una divisione, storicamente
risalente alla cultura greca, fra matriarcato in famiglia e patriarcato nella
sfera pubblica. Questa divisione & cresciuta nel tempo, e oggi noi la speri-
mentiamo it forma estrema. Assenza del padre in famiglia, assenza della
donna nella vita pubblica. Se vogliamo uscire da questa situazione, dob-
biamo rivedere la divisione fra sfera privata e sfera pubblica che ne & all’o-
rigine. Dobbiamo introdurre il padse nella famiglia e-1a donna nella vita
pubblica,

b) Il secondo grande squilibrio & quello che la modernita ha intro-
dotto attraverso la lotta contro la famiglia a favore del rapporto fra indivi-
duo e Stato. Nulla, ha detto la Rivoluzione francese (si veda la legge Le
Chapelier), deve esserci tra Iindividuo ¢ lo Stato. I liberalismo ghi ha dato
una mano. La conseguenza & stata un’alleanza forte dello Stato, nella for-
ma del welfare state, con la donna contro il padre. Lo abbiamo visto in de-
cenni di legislazione sociale, e ancor oggi lo constatiamo in gran parte del-
le politiche locali che vanno sotto il nome di “politiche per la famiglia”.
Queste politiche sostengono i consultori per la famigha, che sono distri-
butori di contraccezione femminile e autorizzazioni all’aborto, sostengo-
no le madri sole, i centri per le donne, e contro le violenze alle donne, e co-
si via. Ma dov’é Puomo? Dov'é il padre? Di recente, & vero, si & iniziato a
porre la questione, e sono nati, ad esempio, i centti di mediazione familia-
re, che cercano di mantenere i rapporti genitoriali (fra genitori e figh) an-
che quando siano venuti meno i rapporti coniugali (per la fine del matri-
monio), Ma forte & Ia tendenza a gestire la mediazione familiare semplice-
mente come un aiuto per curare il fallimento del matrimonio, anziché ela-
borare una nuova presenza paterna, anche preventiva nei confronti delle
patologie infantili, adolescenziali e giovanili,

¢) Pitt in generale, la modernita ha introdotto squilibri per il modo
ideologico, anziché urnanistico, con cui ha letto la figura del padre. La
Scuola di Francoforte & stata emblematica a questo riguardo, quando ha
assimilato la figura paterna a quella dell’autorita repressiva®®. Alcuni, co-
me A, Mitscherlich®, hanno cercato di introdurre chstmzmm fuorviand:
per esempio, con il dire che il padre sarebbe necessario come “presenza di
primo grado” {nella prima socializzazione) e inibente e non-necessario
come “presenza di secondo grado” (nella socializzazione secondaria, e in
generale per la mediazione esercitata nei confronti del figlio con la societa
esterna), quando invece tali presenze sono entrambe significative ed es-
senziali per una buona crescita del fighio. Cosi, ancor oggi, la modernita
assicura che siano possibili forme “surrogate” o “surrogatorie” di pater-

2 Cfr, M. HORKHEIMER ET AL., Studf sull autoritd e la famiglia, Uter, Torine, 1974 {1° ed. 1936).
B Clr, A, MITSCHERLICH, Veerso wna societd senza padre, Feltrinelhi, Milano, 1970,
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nita*, dimenticando che la paternita & un fatto molto personale, in cui € in
gioco la persona intera del padre, come del figlio e della madre, e che non
si possono scompotre a placimento le dimensioni che costituiscono sia la
persona umana sia le relazioni intersoggettive.

A tutti questi squilibri occorre oggi potre rimedio, vedendo nel pa-
dre una figura che pud e deve mediare in forme nuove le relazioni fra la
sfera privata della famiglia € la sfera pubblica, Pinterno e l'esterno, le, fra
I'individuo e la comunitd, fra le dimensioni naturali e quelle culturali nella
socializzazione delle persone.

4. Una lettura delle esigenze attuali: il bisogno del padre, a partire
dalle nuove generazioni

4.1, Negli attuali squilibri possiamo intravedere nuove esigenze di
presenza del padre, e le qualita che tale presenza dovrebbe avere. -

1l discorso, a mio avviso, & pilt chiaro se si parte dalle esigenze dei fi-
gli. Ma poi dovrebbe essere fatto, a ritroso, a pattire dalla stessa personali-
ta adulta dei padri e delle madri.

I figli hanno un bisogno radicale di relazione a tre, Debbono essere
e sentirsi generati in relazione ad un padre e ad una madre e poter vedere
la relazione fra questi ultimi due, altrimenti succedono molti guai. La rela-
zione completa & triadica (triangolare), lo & proprio come relazione socia-
le-umanal. Se, infatti, i bambinoe & preso solo nella relezione diadica con
la madre, rischia di restare prigioniero di una simbiosi con essa. Tutti gli
studi psicologici e psichiatrici stanno li a dimostrare che, se la simbiosi
madre-bambino non viene spezzata, il bambino non cresce dal punto vista
psico-culturale-sociale. E spezzare tale simbiosi & compito della figura pa-
terna, Va da sé che cid deve essere fatto non gid in antitesi alla madre, ma
in sintonia, complementaritd e reciprocit tra il padre e la madre.

1 figli sono figli in quanto costruiscono la loro identita in relazione al
padre e alla madre. Se il padre & assente, tutto passa alla madre. Le mads
saranno iper-caricate di compiti e di valenze simboliche, dovranno soste-
nete e punire, dovranno dare affetto e regole, dovranno combinare degli
opposti, cosa che & ~ in generale — impraticabile. Noi sappiamo che P'at-
tuale debolezza del padre comporta in famiglia il pratico predominio del
codice simbolico materno: la conseguenza piti evidente & che i figli cresco-
1o in un particolare clima psicologico, che i porta a fare le loto scelte, an-

M Cfr, M. Humpsmey, H, Humphrey, Families with a Difference: Varieties of Surrogate Parent-
hoad, Routledge, London, 1988,

¥ Cr, P. DONATL, Teoria relazionale della societs, Angel, Milano, 1991.
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che etiche, in base alle emozioni (soggettivismo emozionale), perché cid
che essi percepiscono nelle madri & proprio questo, la prevalenza di un
codice emozionale. Mancano criteri razionali e di padronanza emotiva, I
figli mostrano crescenti problemi di identificazione con le figure adulte
del loro sesso, e anche la stessa formazione all'identita sessuale, di gender,
diventa problematica (crescita dell'omosessualita di origine psico-sociale,
non biologica, anche in forme latenti o miste, di ogni tipo, come prodotto
di uno squilibrio nella normale dialettica positiva fra codici simbolici ma-
schili e fernminili). I fatto & che la famiglia & una matrice simbolica gene-
rativa che, per funzionare bene, necessita di “invarianti”!é; e fra questi in-
varianti ¢’& la presenza di un padre che si distingne nettamente dalla ma-
dre e deve stare in relazioni di reciprocita ristretta e allargata con essa. Se
cid non avviene, abbiamo patologie dis-generazionali, da cui le figure di
giovani “invecchiati”, “spezzati”, suicidi, ribelli o in fuga o erranti’’.

Gli studi sulla comunicazione fra padti e figh (di entrambi i sessi)
sono molto istruttivi al riguardo'®, Essi mostrano che padri e madri hanno
stili comunicativi assai differenti fra loro (i quali cambiano anche a secon-
da del sesso del figlio, dell’eta dei genitori, della fase del ciclo di vita fami-
liare) e che entrambi sono essenziali per una buona maturazione della
personalitd dei figli.

4.2. In breve, la socializzazione dei figli, ma non solo quella, richie-
de una distinzione fra codice culturale paterno e codice culturale mates-
no. Lo sviluppo di questa differenziazione & richiesto anche per la matura-
zione delle stesse figure adulte del padre e della madre, ciog rignarda il
processo generale di emancipazione umana.

I padri enfatizzano la competizione, V'autonomia, la riuscita; essi sfi-
dano, anche cognitivamente, i figli; accentuano le esigenze di separazione,
distacco, differenziazione, Le madti enfatizzano I'attaccamento, I'affetti-
vitd, accentuano vicinanza e connettivitd, parlano di pil con i figli,

Generalizzando, possiamo dite che il codice simbolico paterno &
“penetrante”, nel senso che spinge sempre ad “andare oltre”, a rompere

' Cfr, C. PONTALTE, Fumiglia ¢ cultsra degli afferts, in P, DONATI (a cura &i), Terzo wapporto sulla
famiglia in Italia, Bd. 8. Paolo, Cinisello Balsamo, 1993; C. Pontaltl, Reluzions familiars e identitd per-
sonalt: varianti ed invarianti &7 fine secolo, in V. Melchioere (a cura di), I céngue Rapporti Cisf sulla fa-
miglia, Fdizioni San: Paolo, Cinisello Balsamo, 1999 (in stampa}.

Y Chr, L. Ancona, Varianti dis-geserationali oggh: fra simbolico e pre-sivtholico, in P’ DONATI (a
cara di), Quarto Rapporto sudlla famiglia i Italie, Edizioni San Paolo, Cinisello Balsamo, 1995, cap. 7.

18 Cfy, B, Scaping B. MaRTA, La famiglia con adolescenti: uno suodo critico inter-generazionale, in

P. DonaTl (a cura di), Quarto Rapporto sulle famiglia in Italia, Bdiziont San Paclo, Cinisello Balsa.

mo, 1995, cap. 5; E. KwaarraaL-Roosen, M. HoutMmans, J. GERRIS, Communication Betiween Fa-

- thers and Adolescents in Dutch Families, in K. MATTHYS (ed.), The Family. Contenporary Perspecti.
vey and Challenges, Leuven University Press, Leuven, 1998,
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le connessioni troppo strette e avvolgenti, le chiusure; significa la foiza
che porta oltre gli orizzonti del gid dato. Il codice simbolico materno &
“avvolgente”, nel senso che cerca sempre di ricomporte tutto, richiuden-
do tutto in relazioni comprensive, che avvolgono la persona, la sua identi-
t3, dentro un orizzonte tendenzialmente di accettazione. ,

I figli, come 1 genitori, hanno bisogno di un gioco equilibrato fra
questi due codici, perché I'un codice ha bisogno dell’altro, altrimenti, se
radicalizzato, diventa dannoso e pericoloso per se stesso e per tutti.

Bisogna anche tenere conto del fatto che, quanto piit invecchiano,
tantto piti gli uomini tendono a femminilizzarsi. Di qui 'importanza, per
un fighio, di avere un padre relativarnente giovane, perché & assat differen-
te crescere con un padre di 30 anni e uno di 60.

Da tutte queste considerazioni, che ho volutamente espresso in for-

Tormidoria Aata 1n kL i+a Awll i dmacd ;
mia wapidatla, 46ta 1a oIeviia GEus 5pazio, CInoige i EEiginZa di una nuova

figura di padre, che cercherd di tratteggiare nelle conclusioni.

5. Conclusioni: possiamo pensare ad una identitd del padre come
auctoritas promozionale? :

5.1. 1l padre di cui la societd odierna ha bisogho presenta due carat-
teristiche:

a) & colui che genera, non in qualungue modo, ma in modo relazio-
nale, e di relazionalitd piena; la paternita & biologica, psicologica, sociale,
culturale: scindere questi aspetti &, in generale, problematico; pud avveni-
re, ma facendo attenzione a che le scissioni non dilacerino il senso globale
della paternita, che resta e anzi chiede sempre piti di essere e di presentar-
si nella sua interezza, come dono globale;

b} é colui che fa crescere, non in un modo qualunque, ma in modo
tale da aiutare 'autonomia del figlio, e con essa anche la propria e quella
della madre.

Le due caratteristiche non possono essere scisse, anzi & proprio
la loro relazione che fa la paternita: # padre é colui che genera facendo cre-
scere, ‘

Di questo padre, i bamnbini, ragazzi, giovani hapno un disperato bi-
sogno. E lo stesso possiamo dire anche per le donne, nonostante il fatto
che - spesso — le ideologie che parlano per esse prendano altre strade.

Cosi inteso, il padre & auctoritas, & autoritd, nel senso etimologico di
augere, ben distinta dal puro potere, dalla pura forza (Uaver ridotto l'au-
torith paterna a potere & stata un’altra distorsione della modernita). Quan-
do & tale, Paucioritas non & repressiva, ma incarna una normativity che &
regolativa in senso promozionale, Aiuta a crescere, perché spinge e pro-
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pone di andare oltre, verso il superamento dei limiti, sostenendo 'impre-
sa, non a proprio vantaggio, ma primariamente per il bene della persona
che sta in relazione ad esso, al padre, dunque come figlio 0 come madre, e
in questo modo toglie dall’invischiamento in relazioni troppo chiuse, im-
pasticciate, anche quelle affettive, quando 'affettivitd & quella di un amo-
re possessivo che rischia spesso di uccidere. ‘

I giovani possono capire il senso del padre solo attraverso la relazio-
ne, perché & quella che oggi essi vivono come pitt problematica e pilt
espressiva della loro condizione di crescente dipendenza. Ma occorre fon-
dare lidentits sulla relazione. “To sono figlio-di Tizio” vuol dite che sono
~ stato generato da una persona che mi ha voluto, e mi vuole bene, e me lo
dimostra facendomi crescere, aiutandomi a esprimere le mie potenzialita
umane, pur con tutti i suoi limiti e manchevolezze. Se non fa questo, non
solo non & padre, ma non & neppure un uomo. Non lo & in se stesso, perché
non vive la relazione, non vive nella relazione, che lo costituisce insieme
come uomo-e-padre.

Occorre che gh adulti rispondano a questi bisogni dei figh con una
pedagogia relazionale, che siano per essi guide relazionali. L'assenza del
padre, le inversioni di ruolo e dei codici simbolici, le difficolia delle ma-
dri, stanno tutte qui: nel non vedere Je relazioni che li costituiscono come
padri, madii e figli, e quindi nel non sapetle gestire. La relazione non & un
accessorio, un optional che si possa avere o non avere, e avere in un modo
o nell’altro, perché la relazione che costituisce le persone come padri, ma-
dri, figli non & mai una relazione qualunque: & quella che segue la propria
distinzione-guida, ciog |'essere sempre pifl (veramente} padre, sempre pilt
madre, sempre pil figlio. E in ci6 trovare la propria maturazione umana e
quella dell’altro. In tale relazione, per essa, con essa e attraverso di essa, si
diventa padre, madre figlio.

5.2. Le societd complesse occidentali si interrogano su come poter
“produtre” questa figura di padre, Esse cercano di farlo con molti mezzi
umani.

a) Lo fanno, anzitutto, cercando di introdurre maggiori obbligazio-
ni. Nel panorama internazionale, & tutto un fiorire di proposte pet rende-
re pit vincolanti gli obblight degli uomini, perché diano gli alimenti a mo-
gli e fighi in caso di separazione e/o divorzio, perché continuino ad esetci-
tare le responsabilita paterne anche quando viene meno 1z coppia genito-
riale, e cosi via. C'& chi, come la E. Sulletot in Francia, propone che la ma-
dre sola, quando denuncia all’anagrafe la nascita del figlio, sia obbligata
anche a dichiarare chi & il padre. Si prevedono pene pifi severe per i padri
che sono violenti in famiglia o che, per qualche aspetto, sono inadempien-
ti. Per certi versi, proprio 'assenza del padre e 'anomia sociale che ne &
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derivata spingono verso una societd pili punitiva, pitt “penale”, verso mi-
sure crescenti di controllo sociale. Ma & evidente Pinanitd di quest sforzi.

b) Sicerca, allora, di procedere per un’altra strada. Quella di accre-
scere gli aiuti alle responsabilith paterne, nella speranza che i padri capi-
scano e si conformino a queste richieste-offerte di aiuto. Si offrono conge-
di genitoriali ai padri similmente a quanto si fa per le madri, & offrono
orari di lavore flessibili, st offrono servizi di mediazione familiare, si raf-
forza I'affidamento congiunto dei “figli divisi”, si fondano associazioni di
padri che condividono determinate esigenze. Questa via & certamente piit
interessante, e in certi casi produce qualche risultato. Ma anch’essa & de-
bole, nel mmare magnun: delle contraddizioni che la modernita ci ha lascia-
to. In generale, si tratta di palliativi.

¢) La domanda seria che ci deve porre & perché i padri non hanno
auctoritas promozionale? La risposta & ovviamente complessa: essa riman-
da a tutti quei processi e dinamiche che impediscono alla figura del padre
di essere tale. Questa analisi non ¢'8, semplicemente perché la cultura
odierna rimuove ancora 'idea del padre come colui che genera facendo
crescere. Si preferisce pensare che una societd migliore possa fare a meno
di tale figura, e che comunque essa appartenga al mondo delle utopie.

Bisognerebbe invece affrontare seriamente la questione con P'ana-
fizzare le Jogiche di mercato (lavoro, consumo, carriera) e le logiche assi-
stenzialistiche (riparatotie del welfare state) che producono l'assenza e la
distorsione della presenza paterna. Si vedrebbe allora che emancipare una
figura paterna solidale con quella materna e promozicnale dei figli richie-
de I'uscita da tutta una cultura che ha abbandonato l'idea di un’autentica -
paternita, che ha ridotto identitd del padre a quella di un “mammeo”, di
un mero compagno e aiuto della mamma, il riflesso impacciato, impotente
¢ alla fine negativo della donna. La donna ha esaltato la sua differenza (st
vedano gli studi di gender) spesso solo per negare quella dell’'uomo, e con
cid quella del padre, e cosi ribaltare la derivazione: non pit Eva tratta da
Adamo, ma Adamo come derivato di Eva. Dopotutto non sono le donne
che generano?

Questa contrapposizione fra Adamo ed Eva & il grande equivoco in
cui ci dibattiamo. Equivoco al quale ha contribuito anche una malintesa
cultura cristiana, quando ha attribuito a Dio un genere maschile (anziché
relazionale, ¢id che oggl Giovanni Paoclo II esprime dicendo che Dio & pa-
dre e madre). Uscire dagli antropomorfismi teologici & il primo presuppo-
sto per una nuova cultura del padre, che produca anche una nuova cultura
della dignita femminile, e con cid stesso una nuova cultura della famiglia
comme soggetto sui generis. Ma questo sta nel nostro futuro, non nel nestro
passato.

Abbiamo bisogno di una figura di padre che sia co-imprenditore fa-
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miliare, che sia una differenza positiva, autonoma e reciproca con quella
materna, una differenza che arricchisce e fa crescere, non che aliena, Oltre
la de-costruzione post-moderna, favorire P'assunzione di siffatti stili rela-
zionali da parte degli uomini & un compito anche delle donne, delle asso-
ciazioni familiari, della Chiesa, e di tutta la legislazione.

Io vorrei solo rilevare che il simbolo del padre che & proptio di una
matura cultura cristiana, quale oggi siamo in grado di esplicitare dopo tut-
te le riduzioni e parzialitd dei secoli passati, & ancota lettera morta, & vir-
tualmente ancora sconosciuto. E parte di quella “riserva escatologica” di
cui & depositaria la fede cristiana e di cui la cultura laicista ha disperato bi-
sogno per evitare il suo stesso suicidio.

Per fare s1 che queste culture si incontrino e dialoghino in modo
fruttuoso e positivo occorre una solida e ricca mediazione culturale, Ia
quale non pud crescere altro che sul terreno di una visione relazionale del-
Pumanita, alla quale da una luce senza pari Panalogia (anche se a distanza
infinita) delle realtd terrene con la relazionalita trinitaria.






A SHELTER FOR UNFOLDING SOULS

Edith Stein on the Vocation of Woman

Rokin Maas™

In recent years my own thinking about gender differences has been
profoundly shaped by the experience of founding and directing a small com-
munity of mostly young, mostly married lay women whe share a common in-
terest in the spiritual well being of children and youth. This community was
formed, like Fve, from the “side” of an already established men’s commymity
dedicated to youth ministry. An issue for the women from the very beginning
has been how similar or dissimilar the women’s community should be in rela-
tion to that of the men. In a conversation with a colleague, I complained that
these young women consistently wonder why the men are more “globally” in-
volved in each other’s lives, seem more devoted to each other and more com-
mitted to a common mission while at the same time, they are quick to com-
plain about any new demands the community may make upon them, especial-
ly since their families are statting to grow.

My colleague’s response was illuminating: I shouldn’t be surprised,
she said. Just reflect on the difference between a sperm and an ovum.
Consider the male sperm: it travels in “packs” — always part of a huge cro-
wd in quest of a single prize where victory belongs only to the swift and
persistent. The sperm is one in a million, whereas the ovum is'a single, so-
litary and self-contained cosmos, 2 world unto itself, waiting in the dark —
in that secret and protected place we call the “worpb”. And, like “Slee-
ping Beauty” it waits, alone, to be wakened into life.

The female ovum is pure potential, all promise, until it receives the
masculine spark of life. In order for this potential to be liberated, it must
first be united to something from beyond itself, something utterly other.
And 5o as nature has designed it, woman must wait. The feminine must
consent to receive what the masculine offers. Yet-only one sperm will be
admitted into this inner sanctum of the ovum. All the other contenders
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perish in futility. And so, although woman waits, she remains very selecti-
ve. She waits to receive not just anything or anyone but that which is cho-
sen, that to which she gives her consent,

In a certain sense, woman's body is a revelation of her nature and,
therefore, of her vocation. Woman herself, like the womb, is the bearer
and protector of Pure Possibility: To be precise, of the pure possibility of
life - life that would remain, without her complete mvolvement undeve-
loped and underdeveloped, unrealized, Why should I be surprised, then,
that a group of women, each one a world unto herself, and very much in-
volved either in finding a mate or in promoting the wellbeing of her own
offspring could not replicate the phenomenon we call “male bonding”?
Nature has devised things differently.

This fundamental insight derived from the generative process and
which clarifies so much about women’s psychology and their consequent
struggles with “community” has stayed with me and continues to unfold
new layers of meaning in relation to the universal feminine vocation, the
meaning of marriage for women, and even of the mission of the Church it-
self. More than ever, I am convinced that woman is meant to be a “fruitful
vine,” an overflowing fountain, a sacred sanctuary, a haven of safety, a po-
wer for good for someone, something else — someone besides berself. And
in so being, she does the greatest possible good for herself as well.

Furthermore, this is what any woman, every woman is meant to be
— whether she is martied or not, lay or religious. This is nature’s own reve-
lation; and I will argue that although marriage makes this feminine nature
and vocation visible and concrete — in fact, sacramentalizes it - marriage
does not exhaust all possible ferninine forms of fruitfulness; otherwise, we
could not possibly continue to encourage women to enter religious life.

1. Feminism's Rebellion x’:lgaz'mzf chmr;?’s Repelation

Modern secular feminism has rebelled against nature’s revelation of
the feminine nature and vocation. The message it sends to young women
issues a strong appeal to self-interest and is rooted in an entirely indivi-
dualistic view of society and the human person. First, and most importan-
tly, secular feminism proclaims thar biology is not destiny, and therefore
children are a “choice” to be made by any woman, martied or not, on the ba-
sis of whether the child will enhance her self-realization. Self assertion is
to replace passmty in the quest for financial equality and professional
success in a man’s wotld. Gender differences are ultimately irrelevant, so
that no profession is off limits to women, including that of professional
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warrior. Even the bizarre hope that someday a feat of technology will al-
low men to bear children has been voiced in certain radical circles.

Indeed, a fundamental tenet of feminism posits that unless a woman
is free to protect herself against the claims of nature, she can never be truly
happy; and the chief weapons in the feminists’ fight for liberation against
biology and culturally-conditioned constraints are contraception and
abortion, Through these means feminism attempts to protect a woman’s
liberty by thwarting nature’s claim on her — the claim of [ife. Thus the
self-transcendence of the modern woman requires both a psychological
and technological trfiumph over nature and its claims. -

What is of significance here, is feminism’s dependence on weapons
that seal off the womb, that render it closed to all but the most closely mo-
nitored plans vet, at the same time, open to the sexual advances of men
who have no permanent commitment to the woman and no interest in her
future fruitfulhess ~ who would in fact seek to thwart it. Even more omi-
nously, feminism promotes woman’s right to destroy any vulnerable new
life in the womb if she has no wish to welcome or nurture it. In essence, femi-
~ nism subsists in the conviction that woman is free to create herself, inde-

pendent of nature’s design, and any fruitfulness she may have is, by right,
her own possession, to be managed in terms of her own personal desire
and convenience.

The tragic consequences of this false message of sexual freedom are
everywhere around us yet continue, on the whole, to be publicly unackno-
wledged in relation to their causes. Post-aborton trauma, sexunally-tran-
smitted diseases and consequent infertﬂity, divorce and the growing army
of anxious, angry children that follow in its wake, a rapidly-expanding
number of illegitimate births coupled with a shortage of adoptable chil-
dren are all the spoiled fruit of feminism.

Despite this disastrous crop, secular forces continue to be avid in
their effort to redefine human nature in general and the nature and role of
women in particular. Tt is therefore vital that the Church clarify its posi--
tion and, where necessary, reframe it in such a way that it will speak com-
pellingly to the needs of a new generation of young adult women who have
listened to the claims of radical feminism and found them wanting, but
who are nevertheless not willing to return to a state of affairs in which
their creative activities are confined solely to the domestic sphere.

Providentially, we have been given precisely the help we need to
protect the integrity of women and the essential dignity of their calling in
the work of the newly-canonized and intellectually formidable Saint Tere-
sa Benedicta of the Cross, the Jewish philosopher and convert to Catholi-
cism heretofore known as Edith Stein. In her collection of essays on “Wo-
man,” today’s young women will find a vision that is “feminist” in the best
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sense of the word, grounded in reality and entirely Catholic. In patticular,
her detailed description of the singular nature of woman’s soul provides
the basis for reconceptualizing “feminism” in 3 way which honors both
the claiims of nature and the legitimate desire of women to find scope for
their talents.

2. Union/Commupion: The Universal Feminine Vocation

Edith Stein had an ynderstanding of the nature of woman that we
would. today call “wholistic”. She saw woman as 2 unified belng having
both a body and soul that were uniquely her own, distinet from the mascu-
line form of puman being. 8he begins with the assumption that the nature |
of woman is a clug to her destiny and a conviction, that woman'’s destiny
far transcends “biology.” Her being, as well as her becoming, says Stein
have been “ordered from all eternity, has a meaning for eternity, and only
becomes clear to us if and insofar as we put it in the light of gternity”.,

It is this foundational insight that makes Stein’s feminism so radi-
cally different than the uytppian formulations of secular feminism, which
~ concerns itself exclusively with the fortunes and self-actualization of wo-
men entirely in the here and now. Stein is taking the long view. If woman
is made in the image of God, then God must be her destiny — her happi-
ness. Her being is efficiently and perfectly designed to bring her to the full-
ness of an eternal and uniquely feminine destiny.

The specific shape of this destiny can only he fully understood in
terms of woman's origin, which Stein views through the lens of Revela-
tion. Woman comes into being first as companion, helpmate, spouse
~ that which cotnpletes human nature and existence ~ and next as the mo-
ther who makes possible its continuagon. Thus woman was created not
simply “for man” but for union and frnitfulness — for love and for the fu-
ture. The full possibilities of the feminine vocation are seen most perfectly
and distinctly in the person of the Mother of God ~ an icon of total human
integrity, & womnan capable of unconditional surrender to Grace.

Stein holds to the position that there is a feminine soul, distinct in
character from the mascullne; therefore the choices a woman makes must
conform themselves to the shape of her soul if she is to be truly happy?
Primary to the feminine soul is the longing of woman for communion — to
give and receive love, to unite herself with another. in addition, woman

1B ST, Essays on Woman, Collacted Works, Vol, 2, ed. by Dr. L. Gelber and Romaeus Leu-
ven, OCD, trans. by Freda Mary Oben PhDD (Instirute of Carmelite Studies, Washington, b C) 87.

? Ik, 43.
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has a “yearning to be raised above a narrow, day-to-day existence into the
realm of higher being™; and she seeks that same kind of spiritual devel-
opment for others that she seeks for herself.

. This dual longing, claims Stein, is universally present in women and
is therefore “natural.” Itis a

compulsion to become what the soul should be, the drive to allow the la-
tent humanity, set in her precisely in its individual stamp, to ripen to the
greatest possible perfect development. The deepest feminine yearning is to
achieve a loving union which, in its development, validates this maturation
and simultaneously stimulates and furthers the desire for perfection in
others; this yearning can express itself in the most diverse forms, and some
of these forms may appear distorted, even degenerate?,

Stein recognized that this God-planted longing in women is easily
perverted to a false form of self-abandonment in the readiness with which
women tend to surrender themselves prematurely to something less than
God. This inauthentic surrender becomes, she says, a futile and misery-in-
ducing “slavery.” “Only God,” she says, "can welcome a person’s total
surrender in such a way that one does not lose one’s soul in the process
but wins it. And only God can bestow himself upon a person so that He
fulfills this being completely and loses nothing of Himself in so doing™.

Stein reached the conclusion that the principle of total surrender to
God that the religious life signifies must manifest itself in the life of every
woman, whatever particular state in life she chooses. So 'she prefers to
speak of a single feinine vocation — union/communion ~ which must
find form and fruition in the particulars of each woman’s unique life
history:

Whether she is a mother in the home, or occupies a place in the limelight of
public life, or lives behind quiet cloister walls, [woman] must be a hand-
maid of the Lord everywhere... Were each woman an image of the Mother
of God, a Spouse of Christ, an apostle of the divine Heart, then would each
fulfill her feminine vocation no matter what conditions she lived in and
what worldly activity absorbed her life®,

In place of the traditional two-track option of martiage or religious
life for wosmen, Stein saw no obstacle to the fulfillment of the feminine vo-

3 1bi, 9293,
4 1bi, 93-94.
3 Ib, 52,
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cation for a woman who chose to be a professional - or was required by
circumstance to work outside the home. The desire for union and the
need to nurture can provide a specific orientation for woman, at least in
certain professions, While not anxious to proscribe any particular profes-
sion, careers in education, medicine, social work or anything that provi-
des scope for woman’s maternal impulse she found particularly suitable.

Most interesting, I find is her warning to women that in entering the
field of her choice, a2 woman must not attempt to fill her post “just like a
man” — by which she means with a kind of single-minded pursuit of an ob-
jective end without any awareness of the human drama and personal
needs that exist in any working environment. Such a strategy is doomed to
fail, and those women who allow themselves to be “masculinized” by their
profession will eventually find themselves the subject of nature’s “sreven-
ge.” These women have “neither searched for nor found the ways and
means to make their feminine nature fruitful in professional life; and the
denied, stifled nature asserts itself”?,

 The same fate awaits the nun who will not fully surrender herself to
her feminine vocation. “Theirs,” observes Stein, “is usually a troubled
existence, and the community is troubled by their presence”s. The truly
surrendered soul in religious life is prepared through union with the Belo-
ved spouse to exercise an immensely fruitful form of spiritual maternity,
“ie., the winning of souls and their formation for God™.

Again, we see the feminine vocation is “one”: Just as the woman
who has chosen religious life must be spouse and mother, so the woman
who has chosen marriage and biclogical maternity must exercise a form of
spiritual maternity as well.

The woman who fulfills her natural destiny as wife and mother also has her
duties for God’s kingdom ~ initially, the propagation of human beings de-
stined for this kingdom, but then, also works for the salvation of souls; only
for her, this les first within the family circle!.

The quite logical conclusion she draws from this unified vision of
the feminine psyche is that marriage and religious life should not be set up

as “altetnative” vocations; and what is an appropriate formation for one
should be suitable for the other as well.

7 Iki, 5354,
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3. The Shape of the Feminine Soul

The appropriate formation for women, as Edith Stein conceives it,
must accommodate the distinctive shape of the feminine soul. We will
hear in her analysis some descriptions that are very similar to what some
modern feminists are saying; but the conclusions she draws from what she
observes are strikingly different.

Woman’s soul, says Stein, is designed to be a “shelter in which other
souls may unfold” and, as such, should be expansive and open, quiet,
warm, clear, self-contained, empty of itself, and mistress of itgelf!. Let us
look at each of these qualities in sorme detail.

1. Expansive and Open: “Nothing human should be alien” to wo-
man’s soul, asserts Stein. Women should have a universal interest in and
concern for all people, rather than a narrow preference simply for our
own. This breadth of interest should not be confused with the natural pre-
disposition to be curious or the instinct to gather as much information
about people as possible. “If this instinct is simply indulged in,” Stein
varns, “then nothing is won either for the soul itself or for other souls.”
Here the soul “loses itself without giving anything to others™?

The expansiveness of which she speaks is a great deal more complex
that what is today called “inclusiveness” — a policy high on the modern fe-
minist’s agenda. The soul of woman should stand “in wholesome awe be-
fore human souls,” recognize in them the kingdom of God and approach
them only as one sent — which is something significantly different from
seekdng in others the fulfillment of one’s own emotional needs. The wo-
man who is indeed “sent” will succeed in finding the other souls she seeks;
and as she carries her “booty” home, the boundaries of her self will neces-
sarily be widened so as to accommodate what has been saved through wo-
man’s extension of herselfi?,

2. Quiet: The soul of woman must be quiet if she is to hear the weak
and faltering souls of those she seeks to include and shelter. The noise of a
soul in tummult drowns these voices out. Because she sees so much agita-
tion and “commeotion” in women’s souls, Stein wonders aloud if this capa-
city is really there; but she assumes it really must be because otherwise she
would not see this inner quiet “so profoundly practiced as it is, after all, by
many women: those women in whom one takes refuge in order to find

Hrbi 119
2 Ibd, 119.
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peace, and who have ears for the softest and most imperceptible little
voices” .

3. Empty of Self and Self-Contained: The kind of quiet Stein descri-
bes is possible only for the self-contained and self-emptied soul. When the
soul is emptied of self then, and only then, is there room for vulnerable
souls in need of shelter. Although, none of us can deliver ourselves from
ourselves, Stein believes woman has an advantage here over man because
of her natural desire to

give herself completely to someone, When she has once realized that no
one other than God is capable of receiving her completely for Himself and
that it is sinful theft toward God to give oneself completely to one other

than Him, then the surrender is no longer difficult and she becomes free of
herself"15.

aain

4, Mistress of the Self. Contrary to what we might think, the com-
pletely surrendered soul is the truly mdependent and self-sufficient soul -
the one who is “mistress of her own castle.” Such a woman cannot be con-
tinually victimized by inner storms or exterior pressures. “Previously she
had also gone into the world in order to seek something abroad which might
be able to still her hunger. Now she has all that she needs; she reaches
out when she is sent, and opens up only to that which may find admission
to her”, In other words, such a soul is completely available for service
and equally unavailable for exploitation.

5. Warm: Although warm by nature, the ﬂame that is woman'’s soul
tends either to flare up or sputter and ﬂzcker scorching with too much
heat or failing when it is reost needed. Tt canmot be relied upon to provide
constant, healing warmth until “the heavenly fire, ... divine love, has con-
sumed all impure matters, then it burns in the sonl as 2 quiet flame which
not only warms but also illuminates”?.

6. Clear: So we see that the same light that warms should also clari-
fy. This quality, unlike Warrnth, Stein does not see appearing naturally in
woman. “On the contrary,” she says, “the soul of woman appears dull and
dark, opaque to herself and to others. Only the divine hght renders it clear
and bright”8,

How, then, does one attain for her soul such a beautiful and sola-

155, 120.
Y Ibi, 121.
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cing shape? What seems evident in this description is that, by ourselves,
we cannot attain to this ideal. The fotmation of a redeemed woman’s soul
is, Stein recognizes, primarily a work effected in us, not by us: “We are not
- able to attain this condition by willing it, it must be effected through grace,

What we can and must do is open ourselves to grace; that means to re-
“nounce our own will completely and to give it captive to the divine will, to

lay our whole soul, ready for reception and formation, into God’s hands™??,

4, Woman's Soul, Woman’s Body

Stein sees the relation of soul to body as being different in women
. than it is in men. In woman the union of the two is more intensely realized;
therefore, her soul is' more reactive and responsive to her body. As she
puts it, “Woman’s soul is present and lives more intensely in all parts of
the body, and it is inwardly affected by that which happens to the body;
wheteas with men, the body has more pronouncedly the character of an
instrument which serves them in their work and which is accompanled by
a certain detachment”®.

This intimate bond between body and soul in woman is directly re-
lated to her maternal function. “The task of assimilating in oneself a living
being which is evolving and growing, of containing and nourishing it,
signifies a definite end in itself”?, At the same time, the vital soul-body con-
nection that makes the experience of matetnity possible also possess a
 significant spiritual risk. In contrast to men, who have their own special lia-
bilities to deal with (usually connected to the loss of significant emotional
connections), women are vulnerable, says Stein, to a “certain spiritual cor-
ruption” connected to their deep capacity to feel.

Ironically — and cruelly — it is at the point of women’s greatest
strength that we are most deviously undermined. What should be our glo-
ry can all too easily become our perversion. The feminine preoccupation
with relationships can degenetrate into something other than a healthy
counterweight to masculine preoccupation with the task, becoming a
source of inner fragmentation, debilitating distraction, and a tendency to-
ward greed and self-indulgence. Her description of the perverted femini-’
ne is devastatingly accurate:

17 Ib4, 130,
 Ibi, 85,
 Ibi, 95,
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Usually, the personal outlook appears to be exaggerated unwholesomely;
in the first place, [woman’s] inclination to center both her activities and
those of others about her own person is expressed by vanity, desire for
praise and recognition, and an unchecked need for communication; on the
other hand, it is seen in an excessive interest in othess as in cuziosity, gos-
sip, and an indiscreet need to penetrate into the intimate life of others. Her
view reaching towards the whole leads easily to the frittering away of her
powers: her antipathy for the necessary objective disciplining of individual
abilities results in her superficial nibbling in all areas. And in her relations
to others, it is manifested in her complete absorption with them over the
measure required by maternal functions®,

The natural remedy for what ails woman is, she says, is “solid objec-
tive work. This demands in itself the repression of an excessively personal
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in general. Because it requires submission to objective laws, it is a schoo-
ling in obedience”?.

5. Reality and Religion: Nature and Grace in the Formation of Women

Given this particular feminine predisposition, Stein draws several
important conclusions about the appropriate kind of formation for young
women. Her governing assumption, like psychologist Erik Erikson’s, is
that a fundamental developmental blueprint exists, that the formation of a
person’s spirit is akin to the kind of predetermined development we see in
the natural world, Because of this interior ground-plan, “the humar being
awakened to freedom is not simply delivered to exterior fotmative in-
fluences; but, on the contrary, he can yield himself to them or reject them
as he searches for or avoids possible formative influences”®. In particular,
the person growing into awareness of her spiritual freedom can, through
the exercise of free will, become an agent of her own formation. She can
“open [herself} up to the formative influences or cut [herself} off from
them”.

Yet each person is bound by the limitations of nature. Nobody can
make of us what we are not already by nature”®, In other words, the hu-
man person is not a mere lump of clay to be molded at will. Her creator
has designed her for something in particular, Therefore, growth is not

22 Thi, 45,

2 Ihi 47,
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meant to be a mere shaping but actually a gradual revelation of that divine
intention,

The unique strengths (and paralle]l weaknesses) of woman suggest
that what she requires above all is a “training of the emotions” ~ a kind of
schooling of the heart, if you will, without which woman risks becoming
compulsive. This training relates to the intensity of emotions, as well as to
their appropriateness {in view of a particular object). In contrast to the fa-
cile assumptions of many victims of today’s pop psychology, Edith Stein
believed that human emotions were capable of and indeed required some
form .of objective evaluation. Woman’s emotions are the source of her
special power when they are propetly directed: “It is a matter of awake-
ning joyful emotion for authentic beauty and goodness and disgust for
that which is base and vulgar”, In other words, sound character and
good taste can and should be cultivated. -

What she is prescribing is, in fact, a healthy corrective dose of what
today we would call left-brain or “linear” thinking, The proper education
for women — and here we see quite directly the influence of her philoso-
phical training ~ is one which helps them to distinguish between reality
and fantasy, and guch is not possible without™ “sufficient intellectual train-
ing, Intellect and emotion must cooperate in a particular way in order to
transmute the purely emotional attitudes into one cognizant of values™?.
Lacking the capacity to discriminate, women, says Stein, will live on illu-
sion, a victim of her moods and in constant search of excifement?.

And just as Stein posits a single feminine vocation (no matter what
the woman'’s state in life), so she prescribes the same basic type of educa-
tion for housewife, career woman or nun. The best education would quali-
fy a woman for each of these choices, for all three states assume the femi-
nine need to love effectively, i. e., to love frudtfully, hence her insistence on
the primacy of religious education in the formation of women: the prima-
ry and most essential Educator is not the human being but God Himself,
He gives nature as He does life’s circumstances under which it comes to
development; He also has the power to transform nature from within and
to intervene with His works where human powers fail. If religious educa-
tion succeeds in breaking down resistance to divine instruction, then one
can be certain about everything else. We should be convinced that, in the

% Ibi, 103,
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divine economy of salvation, no sincere effort remains fruitless even when
human eyes can perceive nothing but failures?®.

This same divine plan of salvation allots a special and unique mis-
sion to each new generation in the task of bringing the kmgdom of Godto
full realization. Those responsible for educating the young “should se-
riously consider the need to develop new and original elements in cach
new generation”?. What, we wonder, i$ the unjque calling of Catholic wo-
men today? And what kind of spiritual vision will sustain us as we segk to
be faithful to that call?

6. Women and the Eucharistic Life: the Secret of Selfless Love

Two concrete figures appear and reappear in Stein’s essays on wo-
men: Eve and Mary, Eve, “the mother of all the living,” and Mary, Mother
of the Logos made flesh, of Life Itself. For Stein, Eve is not simply the wea-
ker sex. From Eve and her mistake we can learn a2 great deal, including
much that is good about woman:

[That] the tempter first tempted the woman may signify that he had easier
access to her, not that the woman was more easily induced to evil (indeed,
both Adam and Eve were still free of an inclination to evil), but becaunse the
nature of the temptation was in itself of greater significance for her. From
the first it was intended that woman’s life would be more strongly affected
by procreation and the education of posterity®’.

Eve’s encounter with the serpent is not pure catastrophe, for from
the enduring enmity thar will thereafter exist between her seed and its,
there comes a special mission for woman, what Stein identifies as a

particular duty to struggle against evil and to prepare for the spirirual res-
toration of life.., Thus a specific tie is established between the Fall and Re-
demption, and there the facts correspond remarkably. As woman was the
first to be tempted, so did God’s message of grace come first to 2 woman,

and each time woman’s assent determined the destiny of humasity as a
whole.,.

2 1bi, 108.
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From Eve our sex has inherited our “abhorrence for all which is low
and mean” and the correlative and compelling drive to promote virtue®.
Thus the maternal energies will be directed not only to nurture but, of ne-
cessity, to the protection of developing life from the destructive power of
evil in the world. The one who encounters evil first becomes the one assum-
ing the motal responsibility for doing battle with it in a fallen and im-
perfect world, The “New Eve,” Mary, shown with her foot on the serpen-
t's head, represents the final victory of this feminine campaign against the
degradation of humanity*. Through her consent, a power stronger than
death enters the world. ‘

In that further, now much lamented consequence of the fall, man’s
“headship” over his spouse, Stein finds another positive link to redemp-
tion and a marvelously generous principle for a vision of spiritual pater-
nity: : ‘

1f the man is to be the leader... of his wife... i the sense Christ is head of the
Church, so it is the duty of man to conduct this microcosm of the great
Mystical Body it such a way that each of its members may be able to devel-
op his gifts perfectly and contribute to the salvation of the entire body,
and that each may attain his own salvation, The husband is not Christ and
does not have the power to bestow talents, But he does have the power to
bring talents which are existent to development (or to suppress them)®.

Stein does not challenge traditional views of male “preeminence”
which have used Christ’s incaination as masculine for their support; yet
she places particular emphasis on the role woman played in the coming of
God. “A woman,” she emphasizes, “was the gateway through which God
found entrance to humankind”¢, What woman is to honor in her hus-
band, “by a free and loving subordination,” is the “image of Christ. She
herself Is to be the image of God's mother; but that 4lso means that she is
to he Christ’s image™?.

The death to self that must inevitably be a part of every person’s
quest for God makes its appearance in the maternal vocation in a particu-
latly fruitful way. The woman who tenderly nurtures and zealously pro-
tects her young finds that as they “increase,” so must she “decrease.” The
mission of the woman who would “mothetr” requires that she
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gradually withdraw to attain, in face of the mature humas being, the role of
2 companion. This demands, on the one hand, an even more refined gift of
sympathy because it is necessary to compiehend the dispositions and fac-
ulties of which the young people themselves are as yet unaware; she has to
feel her way towards that which wishes to become, but which as yet does
not exist. On the other hand, the possibility of influence is greater’®,

We see here, I helieve, 2 kind of full circle: The union that comes of
the companionship of spouses results in the fruit of new, as yet undevelo-
ped, life; and the consequent call to “mother,” when it succeeds, gives birth
to a new kind of companionship ~ that of parent and adult child, Thus
union is for the sake of a fruitfulness —which itself exists purely for the sake-
of communion - for more Jove in the world. For this to happen requires
4 COStl:‘f vi!:t{*e I woman : selflessness. rﬁhe mother can never consider her

children her property. C}n the contrary,

she must consider others as gifts entrusted to her, and she can only do so
when she also sees thet as God’s creatures towards whom she has a holy
duty to fulfill. Surely, the development of their God-given nature is 2 holy
task, Of even higher degree is their spiritual development..*

Modern women have become deeply suspicious of the claim made
on their sex for “selflessness.” This virtue has become associated in the
minds of many with culturally-sanctioned forms of exploitation and op-
pression. It is convenient for men — and, I might add, for children - for
women to be “selfless.” Women of my generation and especially those of
the generations before me tended to accept this claim on them, if not joy-
fully, at least without serious resistance.

Our problems stem, | believe, from a genuine misapprehensmn of
both the meaning of selflessness and its appropriate expression. Selfless-
ness as a spiritual goal is not equivalent to subservience. In fact, a person
who is in any sense “not free,” is also not free to be “selfless.” Selfiessness
is a state of real freedom — freedom from the need to possess, to dominate,
to control, to use people as means to our own ends. The selfless person is
free to love other in a way most people are not. By this I mean she is
free to love others for theit own sake alone. Sadly, we do not often en-
counter persons so self-possessed, so secure, that they are free to love in
this way. But of this we can be sure: the woman who, out of fear and lack of
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self respect, mistakes subservience for selflessness, is not yet free to offer
the kind of love on which the young can thrive.

That this beautiful and scarce virtue should be discredited and ma-
ligned through distorted applications should not surprise us. If there is
anything the evil one would like to suppress, it is a pure and selfless love,
especially in that nursery of character we call the human family; for the
young person who has been fed on the milk of selfless love will be singu-
latly immune to exploitation,

By ourselves we are not and never can be this free — nor is our free-
dom something that can be conferred on us by another. The capacity for
the feminine vocation must itself be fed and nurtured by a Sousce of Life
that is stronger than the spiritual death with which our self-absorbtion
threatens us. The capacity for selfless love is itself the “fruit “ of union, the
union offered to us in the sacramental life of the Church, particulasly in
the Eucharist. Thus the feminine vocation achieves its fruitfulness in what
Stein calls a “Fucharistic” life:

To have divine love as its inner form, a woman’s life must be a Eucharistic
life. Only in daily, confidential relationship with the Lord in the tabernacle
can one forget self, become free of all one’s own wishes and pretensions,
and have a beart open to all the needs and wants of others. Whoever secks
to consult with the Fucharistic God in all her concerns, whoever lets her-
self be pusified by the sanctifying power coming from the sacrifice at the
altar, offering herself to the Lord in this sacrifice, whoever receives the
Lotd in her soul’s innermost depth in Holy Communion cannot but be
drawn ever more deeply and powerfully into the flow of divine life, incor-
porated into the Mystical Body of Christ, her heart converted to the like-
ness of the divine heart®,

Note her use of the word “consult”. She stresses in her fuller discus-
sion of the Eucharistic life the deeply personal inter-communion between
the woman and her Lord resident in the Tabernacle. Out of this intimate
sharing comes precisely the kind of “emotional” support for which all wo-
men yearn. Not only are we “heard” with utmost courtesy and attentive-
ness; to us is entrusted some otherwise sectet insight into His heart and its
contents:

When we entrust all the troubles of our earthly existence confidently to the
divine heart, we ate relieved of them. Then our soul is free to participate in
the divine life. Then we walk by the side of the Savior on the path that He
traveled on this earth during His earthly existence and still travels in His

0 154,35,
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mystical afterlife, Indeed, with the eyes of faith, we penetrate into the se-
cret depths of Tis hidden life within the pale of the Godhead. On the
other hand, this participation in the divine life has a liberating power in it-
self; it lessens the weight of our earthly concerns and grants vs a bit of eter-
nity even in this finitude, a reflection of beatitude, a transformation into
light*,

Here lies the secret of selflessness. It is not something wrested from
us, but something given to us, as the fruit of the most intimate kind of sha-
ring of self — as the fruit of communion.

7. Woman’s Soul and the Mission of the Church

It is impossible to study Edith Stein’s description of the ferninine
soul and not be struck by its precise correspondence to that sacred sanc-
tuary that has become the prime target of the “culture of death”: woman’s
womb — the primordial “shelter for unfolding souls.” Like the soul of
woman, her womb is meant to be protected, warm, open only to the one to
whom she has been “sent,” generously expansive and ready to receive and
nuriure life in its smallest and most vulnerable form. Tt is a tabernacle
wherein dwells the “real presence” of the imago dei, body and biood.

Moreover, it is impossible to receive this teaching without recogni-
zing that woman mirrors — body and soul — the essence of the Mater Eccle-
sia, the obedient and fruitful spouse of Christ. Ecclesial maternity begins
with that season of quiet, fruitful waiting in the darkness of faith for the
inevitable birth of the Light. Advent is the womb in which the story of sal-
vation springs into life, It signifies that most awesome of sacred mysteries:
the Incarnation — in which the Word takes flesh in the Virgin’s immacula-
te womb, the safest place on the face of the earth.

As Mater, the Church feeds her children, instructs, corrects and
cleanses them. She does all in her power to protect them from harm, espe-
cially when they are most vulnerable, but in the end she sends them forth,
armed with the sword of the Spirit, into a world she knows will not welcome
them.

Holy Mother Church is the womb of all souls and the archetype of
femininity. In Her, sanctifying grace “takes flesh” in the sacraments. She
is expansive because She is “catholic” — universal; sheltering because She
is truly the “Mother of Mercy”, She opens herself to all 1o whom she is
sent and is constantly called to the self-emptying of purgation and reform,
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of conversion and penance. In Her burns the flame of hope and the light
of truth, a beacon to all who are lost in confusion and doubt. From Her
souls are born to Life Eternal. She is forever offering us union ~ Commu-
nion - for the sake of the furure, for the sake of more love in the world.
And so it is to Mater Ecclesia women must look if they are to understand
the mystery of their own existence.

8. Conclusions

For woman to fudfill her own natural vocation as bride and mother,
she requires protection. For the lay woman, the indissoluble bond of mar-
riage supplies the necessary “shelter” for her and her developing young.
Thus the secular assault on traditional marriage is an assault on woman
herself. Deprived of the womb-like security the nuptial vows are meant to
provide, it is impossible for her to freely embrace either nature’s claims or
her own supernatural vocation to union and frujtfulness.

Likewise, women in religious life need a protected environment in
order to be spiritually fruitful. The woman who chooses consecrated life
vows herself, for /ife, to her heavenly Spouse and through ber own fidelity
and obedience “conceives” ffe. But with the abandonment of the habit
and the common life for work in the world, apartment living and the em-
brace of a feminist agenda, many women religious have removed the
womb-like protection their vocation requires for new spiritual life to thrive.
Bereft of their own traditional “shelter,” religious communities are
dying from excessive exposure to the acids of modernity. In shedding the
vow of obedience in particular, these women religious discover that Lhey
are now barren as the young seek their futuses elsewhere.

Almost all women today suffer from the false dichotomy that ferni-
nism proposes: self-fulfillment (in the wotld of work) or matriage and mo-
therhood (in the narrow confines of the domestic sphere) — with little or
no hope of finding a third possibility. Edith Stein’s understanding of the
universal nature of the feminine vocation exposes the false premises of
modern feminism and offers an appealing alternative: As long as woman
remains true to her essential nature and does not try to ape the masculine
in what she does, she may indeed do almost anything.

This introduction to the thought of Edith Stein is offered in the hope
that it will provide a constructive way to apptopriate certain emerging
insights about the nature of women without forcing an artificial acceptan-
ce of an ideologically-driven position that assumes antipathy to traditional
Catholic teaching on the subject. In the work of St. Teresa Benedicta of
the Cross we see a vision of the feminine that is broad, deep, and, I belie-
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ve, true. Her thought is indeed expansive, warm and clear, and we find
that she does much more than simply reaffirm a static position.

That these insights should be offered by a woman who succeeded
briliantly in a male academic preserve yet suffered exclusion from her
chosen profession because of her sex and her race, lends them a particular
weight and credibility. In the end, her choice to enter religious life was by
no means an option of default, nor were her years as a teacher of adole-
scent girls in any sense wasted. These years were her particular and provi-
dential preparation for her own destined time of birth-giving; for when
she was finally able to realize her baptismal dream of becoming a cloiste-
red Carmelite nun, she herself was ready to become a mother of souls —a
feminine haven of selfless love and interior peace in a world contorted by
lies about the true nature of humanity and consequently aflame with death
and destraction.



LA “ETICA ESPONSAL” DE JUAN PABLO I1

José Miguel Granados Temes™

1. Los fundamentos de la moval de la sexualidad en las “categuesis
sobre la teologia del cuerpo”

El conjunto de los seis ciclos de las catequesis de Juan Pablo I so-
bre la «teologia del cuerpo» constituye un amplio, sélido y original corpus
doctrinal sobre la persona humana y sobre el matrimonio, o bien, con una
expresién del autor, sobre el amor humano en el plan de Dios!.

En este trabajo nos proponemos ofrecer sintéticamente los funda-
mentos de la moral de la sexualidad que se encuentran en esta obra papal,
leida dentro del contexto de su entero magisterio®.

* Dioctor en teologfa moral por el Instituto Juan Pablo II, Profesor de Teologla en el CEU San
Pablo, Madrid. .

! Angelo Scola califica a estas catequesis de “magistesio genial de Juan Pablo II sobre la tealogia
del ceerpa” (A, ScoLa, Identidad v diferencia. La relacidn bowbre y mujer, Bd. Encuentro [Madrid
1989] 34}. Carlo Caffarra las compara a la gran tradicién catequisiica de los mayores padres de la
Iglesia {Ambrosie, Agustin, Juan Crisdstomo, etc.), destacando su carfcter profundo, al mismo
tiempo antiguo, en cuanto tratan con hondura los grandes temas de la antropologfa y ética teoldgl-
cas, ¥ fiueve, por Cugnto repropanen estos contenidos de modo zdecuado &l hombee de hoy y acogen
nuevas formas de metodologia teolégica; of. C. CAFFARRA, Introduzione generale, en GIOVANNI PAQ-
Lo IY, Upmo e donna lo cred, Cittd Nuova Editrice - Libreria Editrice Vaticana (Roma 19954} 24,
Véase tamblén al respecto: S. GRYGIEL, Tntroduzione al guario ciclo, en ibidets, 289-291; L. CICCONE,
Uowra-donna. L'amore wmano nel piano divino. La grande Catechesi dei meveoledi di Giovanai Paolo
I, Editrice Elle Di Ci (Torine 1986); &.L. RODRIGUEZ LURO, “In nysteric Verbi incarnati mystarinm
hominis vere clavescit” {Gaudium et spes, 22). Riflessioni metodologiche sulln grande catechesi del mer-
coled! di Giovanni Paolo 1T, * Anthropotes™ 8 (1992) 11-25; C. GIULIODOR, Intelligenza teologica del
waschile e del fenmminile. Problemi ¢ prospettive nella rilettura di von Balthasar e di P. Bvdokimov, Cit-
ta Nuova Editrice (Roma 1992} 19-21; G. CONCETT!, Intraduzione, en AaNV., Giovanni Paolo I1. Ca-
tbechesi sulla sessualitd, G, CoNCETTI (Ed.) Logos {Roma 1984} 5-7; S. Cereant, Riflessioni di un ese-
geta, en AWV, Glovauni Paolo 1. Catechesi sul matrimonio, G, CONCETTI (Ed.) Logos (Roma 1980} 9.

2 Este magisteric papal aparece con unas fotmas peculiares: se presenta no come conjunto sinté
tico de corolarios doctrinales, o como explicaciones sencillas de la doctrina comiin, ni como exhor-
taciones espirituales, sino como prolijss, inttincadas y osdginales “reflexiones” o “meditaciones”
teoldgicas. Utiliza neologismos y explicaciones novedosas, sin precedentes en el magisterio (p. €.,
“significado esponsal del cuerpo”, “reduccién intencional”, ete); usa muchos conceptes de erudi-
cion teol6gica y flosdfica {p. )., valor peculiar de las categorias de “sacramento”, “experiencia”,
Yeros”, etc.); presenta en notas 2 pie de pagina un abundante aparato crftico, cosa del todo inusual
en el magisterio pentificio; remite a las fuentes no sélo magisteriales, sino también tecldgicas y filo-
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Podriamos considerar como principios inspiradores y ejes estructu-
rantes de esta doctrina de Juan Pablo II 1a basqueda de la verdad sobre el
hombre con un doble interés: el hombre concreto, por un lado, y /g pleni-
tud del hombre, por otro,

En primer lugar el interés viene focalizado sobre el hombre concre-
to, lo cual conduce al Papa a la investigacién de la realidad vital y de las
expetiencias del hombre particular, Estas expetiencias no son sélo psico-
sensoriales, puesto que es en ellas donde cada uno descubre la verdad so-
bre si mismo. De este modo se soslaya el riesgo de caer en concepciones a
priorfsticas, deductivas o abstractas del hombre, Quizd es este un motivo
de por qué Juan Pablo II prefiere hablar, mis que de teoria ética, de ethos
vivo y personal’,

En segundo lugar, Juan Pablo II pretende iluminar el sentido de Ia
plenitud del hombie. Esta plenitud la siitia, obviamente, en el amor' y, en-
(iltimo término, en Jesucristo, en quien se revela y se ofrece a los hombres
la plenitud del amor de Dios’,

séficas comunes y se refiere con mucha frecuencia a autores particulares, incluso no eristianos (p.
ej., Platén, Freud, Jung, etc.), apreciande algunas de sus docirinas; es de una extensién Inusitada,
muy superior 2l magisterio papal znterior sobre estos temas; el modo de expresidn y el hilo argu-
mentativo resultan en muchas ocasiones complejos y de dificl comprension. Parece, por tanto,
atendiendo 2 sus formas expresivas, que el Papa entrase en el campo de la teologia o hiciese teclogia
al modo de los autores particulares, como un tedlogo mds. Con tode, consideramos que, aparte del
rango de magisterio ordinaric auténtico que poseen estas catequesis de Juan Pablo II, tal y como he-
mos explicado, su valor eclesial y tecldgico es, ademds, de una importancia enorme. En efecto, en
cuaniv consiituyen como una oferta de sdlide pensamiento teoldgico, marcan una direccién en el
dmbito del didlogo, y son, por ello, una fuente a tener en cuenta en Ia reflexion que los redlogos rea-
lizan como un servicio a la comunidad eclesial, El Papa favorece, asi, el dislogo reolégico en aras 2 la
profundizacidn del pensamiento. Se trata clertamente de documentos magisteriales, pero su rango
no ha de considerarse meramente desde la perspectiva de la cualificacion teol6gica de cada afirma-
ciéh, en orden a determinar la jerarquia de las verdades y errores. Pensamos que su aportacién fun-
datnental se halla en la trama argumeéntativa y en lus razones propias del discurso, en cuanto consti-
tuyen en su copjunto un sélido cuerpo doctrinal’ que marca un itineratdo de reflexién teoldgica so-
bre unos temas determinados, dejando espacio a vltetiores desarrolios por paste de los pastores, ted-
logos y miembros del Pueblo de Dios en general, E incluso este cardcter de doctrina ofrecida abier-
tamente, puede favarecer el didlogo ecuménico y ¢l didlogo con todos los hombres de clencia y cul-
tura, que avanzan noblemente hacia la mejor comprension de la verdad sobre el hombre.

? Bn este sentido, afitma Juan Pablo If en una de sus catequesie: “La moral en Is que se realiza el
sentide mismo del ser hombze [...] se forma en |z percepcién interior de los valores, de fa que nace e
deber como expresién de la conciencia, como respuesta del propio «yow personal. El ethos nos hace
entrar simultdneamente en la profundidad de lz norma wismea y descender al interior del pombre suje-
to de la moral, Bl valor moral est4 unido al proceso dindmico de la intimidad del hombre. Para alcan-
zarlo, no basta detenerse «en la superficies de las acciones humanas, es necesario penetrar precisa-
mente en el interior” [Enchiridion Femilice, 6 vols., A. SARMIENTO - J, ESCRIVA-IVARIS - Instituto de
Ciencias para la Familia de la Universidad de Navarra - Istituto Giovanni Paolo T per Studi su Ma-
trimonio ¢ Famiglia - Rialp Bds, (1992) 31, 2619 5. (Uomo ¢ Donaa, 11411,

4 Cf. Gandinm et spes, 24c; Redemptor hominis, 13.

> CE. Gaudinm ef spes, 22a; Redemptor bominis, 8, 10; Dives in misevicordia, 1; Dominum et vivifi-
cantem, 10, 59; Familiaris consortio, 13; Mulieris dignitatens, 7, Bvangeliwm vitze, 29-30. 76; Tertio
miillennio advenicite, 4-8.
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Ambos “ejes” o “principios” (el hombre concreto y en plenitud)
ponen de relieve que en la base de la antropologia-ética propuesta por
Juan Pablo I se halla la realidad de la unidad sustancial de la persona

humanat,

2. El amor esponsal bumano, un proyecto divino

Al iniciar la basqueda de la verdad sobre la persons humana y sobre
el matrimonio Juan Pablo I se orienta al “principio” revelado, siguiendo
la remisidn que hace Cristo’. En la “prehistoria teoldgica revelada” de-
scrita en los primeros capftulos del Génesis se encuentra el designio de
Dios sobre el hombre, creado a su imagen v semejanza como persona cor-
pérea, en Ja “uni-dualidad” esponsal de varén y mujer. En este proyecto el
Creador ha establecido la unién conyugal como especial estructura de
amor interpersonal, bendiciéndola con el don de la fecundidad humana.

Este plan divino originario se encuentra permanentemente “inscri-
to” en el cuerpo sexuado (“perenne significado esponsal”®) v en el inte-
rior (“coraézn”) de todo ser humano, de modo que constituye la verdad-

¢ Ofrecemos uno de los muchos textos en los que aparece claro el principio-realidad de fa unidad
sustancial de la “persona-cuerpe”, “El cuerpo humano, orientado interiormente por el «don sincero»
de la persona, revela [ un valor y una belieza que sobrepasan la disension simplemente fisica de lo
wsexsialidads. [...] La conciencia del significada esponsalicio del cuerpo [...] por una parte [...] indi-
ca una particular capacidad de expresar ef amor, en el que el hombre se convierte en don; por oo
lade, le corresponde la capacidad v ia profunds disponibilidad a la «afirmacién de la personas, esto
es, literalmente, la capacidad de vivir el hacho de que €] otro la mujer para el varén y el varén para la
mujer- es, por medio del cuerpo, alguien a quien ha querido el Creador «por s mismas, es decir,
tinico ¢ irrepetible: alguien elegido por el Amor eterno. La «afirmacidn: de la persona» no es otra co-
s2 que Iz acogida del don, [a cual, mediante la reciprocidad, crea la comunién de las persenas; és1a se
construye desde dentro, comprendiendo también toda la «exterioridad» del hombre, esto es, toda
eso que consti tuye ja desnudez pura v simple del cuerpo en su masculinidad y feeninidad” [Enchire
dion Familiae 111, 2515 s. {Uowee ¢ Dorna, 79)].

7 Ta respuesta de Cristo a los fariseos (Mt 19, 1 ss.) “evoca verdades fundamentales y elementales
sobre el ser humano, como vardn y mujer. Es la respuesta a través de la cual entrevemos la estructura
misma de la identidad hurnana en las dimenstones del misterio de la creacién y al mismo tiempo, en
It pesspectiva del misterio de la redencién, Sin esto, no hay modo de construir una antropologia teo-
1dgica v, en su contexto, una «teologia del cuerpow, de la que traigs origen también Ja visién plena-
mente cristiana del matrimonio y de la familia. [...] Se puede decir que, en la respuesta a los fariseos,
Cristo presentd a los interlocutores también esta «visidn intepral del hombrew {Humange vitae, 7),
sin la cual no se puede dar respuesta alguna adecuada a las preguntas relacionadas con el matrime-
nio y la procreacién, Precisamente esta visién integral del hombre debe ser construida segan e
«principion” [Enchiridion Familize T, 2606 s. {Uomo ¢ Donna, 10611

8 “El hombre entra en el mundo y casi en la trama intima de sa popvenir y de su historia, con la
conciencia del significado esponsalicio del propio cuerpo, de I propia masculinidad y feminidad.
[...] Ese significado estd condicionado «éticamente» y [...] constituye el porvenir del ethos humana.
Esto es muy importante pasa la teologfa del cuerpo: es la raden por la que debemos construir esta
teologia «desde ¢l principion, signiendo cuidadosamende las indicaciones de las palabras de Criste”
[Enchiridion Familine 111, 2559 s. (Uomeo ¢ Donna, 88)1.
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bondad originaria del sujeto humano y del matrimonio y configura el ethos
de la creacicn, que posee un valor normativo universal.

A pesar de la pérdida de la “inocencia edénica” a causa del pecado
original, que desestabiliza el “sistema interior de fuerzas” del “hombre hi-
storico”, la validez de este plan del “principio” humano continiia en todo
hombte como la herencia imborrable de la magen divina, que constituye
la identidad teolégica humana esencial y mas profunda®.

3. El amor esponsal bumano en el misterio de Cristo

En el misterio de Cristo, el Vetbo encarnado v redentor, el sentido
del amor esponsal humano, el matrimonio y el mismo cuerpo de cada ser
huinano son fluminados y redimensionados®. 1.a comunién con la perso-
na de Cristo y con su redencién ~ que se hace efectiva mediante la gracia
del Espiritu Santo en la sacramentalidad de la Iglesia ~ otorga al cristiano
la capacidad de saperar las fuerzas deletéreas del pecado y actuar en con-
formidad con el proyecto del amor esponsal establecido por el Creador.
Este proyecto viene asumido y elevado en el don y en el ethos de [a reden-
cidn del cuerpo y del coraczn®.

Podemos inferir, por tanto, que la “remisién” de Cristo al “princi-
pio” humano se resuelve en una reraisién al coradzn de cada hombre v, en
el fondo, en una remisién a Cristo mismo, puesto que él se encuentra en el
mmﬂo del n}fefenc del hombre, de cada hombre. Hs Jesucristo e culmi-
nante "principio” del hombre®,

La perspectiva del “principio humano” a la luz de Cristo vivo per-
mite asf comprender los nexos que se dan entre las tres “dimensiones o
estratos interiores del hombre histérico” desde una concepcidn histérico-

% % Aungue existers profundds diferencias entre el estado de inocencia originaria y ¢l estado peca-
mino so heredado del hombre, eda wivedgen de Divs» constituye una base de continuidad y de unidad”
[Brchiridion Familice 11, 2591 {(Uome e Donna, 99)]. “L'immagine di Dio nell'vorno non sf pud can-
cellaze, perché altvimenti Puomo non sarebbe” (M. Rupnik, Spiriaalitd dell'amore coniugale, en 8.
S, AVERINCEV - M. [, RUPNIK, Adawo e i suo costato, Lipa ed. (Roma 1996) 21).

0 By necesario que el hombre de boy se divija nuevamente a Cristo para obtener de &l ln respuesta
sobre lo gue es bueno y lo que es malo” (Veritatts Splendor, 8), “S6lo Dios puede responder a la pregun-
ta sobre el bien, porgue &l es el Bien. En efecto, interrogarse sobre el bien significa, en dltimo trmino,
dirigirse a Dios, gue es plenitud de la bondad” (ibidem, %), “Agquello que es of hombre y lo que debe ha-
cer se manifiesta ex el momento exn of cual Dios se revela a 5i mismo” {(ibidem, 10).

1 Splamente la gracia de la redencidn obrada por Cristo permite la plena acsnalidad dei proyecto
originatio. “Solamente la perspectiva de la redencién justifica la referencia ai «principion” [Erchivi-
dion Familiae 111, 2964 {Uomo ¢ Donna, 202)].

2 «f] es ol «Principion que, habiendo asumido la naturaleza humana, la fumina definitivamente
en sus elementos constitutivos y en su dinamismo de caridad hacia Dios y € préjimo” (Vestfatis
Svlendor, 53).
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salvifica, Primera dimensién: la imagen dévina en todo hombre y en todo
el hombre. Fsta iragen arraiga en la “inocencia edénica” perdida y con-
stituye la identidad humana esencial, su bondad permanente. Segunda di-
mensién: la ruptura dramética — pero no total — del pecado, que se mani-
fiesta por doquier en el ser humano y en el mundo. Tercera dimension: la
redencion, don interformente transformante, que “cura” al “hembre hi-
stérico” herido y le hace capaz de una “nueva inocencia”. Es la gracia de
Cristo, que renueva al hombre entero, incluyendo su corporeidad e inte-
tioridad, de modo que viene sublimado el proyecto del “principio”®.

4. Experiencias originarias

Fstas catequesis de Juan Pablo II consideran que las primeras y més
bésicas auto-comprensiones del sujeto humano tienen lugar en las expe-
viencias originarias¥. Fstas son el lugar concreto en el cual cada persona
descubre, a partir de su propio cuerpo, la verdad sobre si misma -proyec-
tada por el Creador en el “principio”-, incluyendo la dimensién moral de
esa verdad®.

B "Hsras palabras [Mt 19, 11 s5.] contienen a la vez una respuesta universal, disigida ol hombre
<histdrico» de todos los tiempos y lugares, porque son decisivas para el mattimenio y para su indiso-
lubilidad; efectivamente, se remiten 2 lo que es el hombre, varén y mujer, como ha venido # ser de
modo irreversible por el hecho de ser creade «a imagen y semejanza de Dios»: el hombre gué no deja
de ser tal incluso después del pecado original, aun cuando éste le haya privado de I inocencia origi-
nal y de !z justicia. Cristo que, al responder a la pregunta de los fariseos, hace referencia al «princi-
pio» parece subrayar de este modo particularmente ef hecho de gue €l habla desde la profundidad
del misterio de la redencmn, y de la redencién del cuerpe. La redencién, en efecto, significa como
una «nueva creaciénx, significa la asuncién de todo lo que es creado: para expresar en la creacién fa
plenitud de justicia, equidad y santidad des1gnada por Dios, y para expresar esa plenitud sobre todo
en ¢} hombre, creado como varén y mujer, «a imagen de Dios»™ (Buchiridion Familine IV, 3752 [Uo-
mo e Dosa, 385)).

Y Gn 2-3 “constituye, en cierto modo, la mds antigua descripeién registrada de la autocom-
pren sidn del hombre, [...] el primer testimonio de Ja conciencia humana” [Enchividion Familiae TH,
2347 (Usimo e Donna, 36)1. Cf. C. CAFFARRA, Tntroduzione, en Uomo e Donna, 8-12. Paza una com-
prensién mds completa de la categorfa de experiencia las catequesis papales remiten a la obra filoso-
fica de XK. Wojiyla, Véase especialmente, K. WorryLa, Persona y accdn, BAC {(Madrid 1982} 6-26.

15 Al hablar de las originaries experiencias humanas, tenemaos en fa mente no tanto su lejania en
¢l tiempo, cuanto més bien su significado basico. Lo importante, pues, ne es que estas experiencias
pestenezcan a la prehistoria del hombre (a s «pre histotla teolégicas), sino que estén sierzpee en la
raiz de toda experiencia humana. [..] La experiencia humana del cuerpo, tal como la descubrimos
et los textos biblicos citados, se encuentra ciertamente en Jos umbrales de toda la experiencia «hi-
stdricas sucesiva, Sin embargo, parece apoyarse también sobre una profundidad ontolégica tal, que
¢l hombre no iz percibe en la propis vida cotidiana, aun cuando 2l misme tempo y en cierto moda la
presupone y la postula como parte del proceso de formacidn de la propia imagen” ([Erchiridion Fa-
miliae 111, 2467 5. (Uomo & Dormna, 633, “Le Pape souligne que ces textes de [a Génese ne font pas
rapporter une expérience qui appartiendrait seulement 2 la préhistoire humaine, ma qu’ls rendent
compte, 4 leur manitre (mythique), d'une expérience fondamentale et ontologique de 'homme: dé-
couvette de son &tre propre, de 54 personnalité, 2 partit de son corps” [J.G. PAGE, La pensée de Karol

“Wojtpla sur la rélation honune-ferme, en AaNV, Karol Waojtyla, filosofo, poeta, teologn, Libreria



186 José Miguel Granados Temes

Juan Pablo II concibe, dentro de la reflexion teolbgica, el “princi-
pio hermenéutico” clave de integracion o convergencia entre la Revelacion
- divina y la experiencia humana, de modo que se da una circularidad rec-
-procamente esclarecedora entre ambas®.

5, Soledad-comunion

Los andlisis papales de las experiencias originarias descritas en los
primeros capitulos del Génesis ofrecen una incisiva comprensién de los
significados fundamentales que configuran la identidad de la persona hu-
mana. En estos significados basicos aparece el perfil interior del ser hu-
mano: intimidad y subjetividad de la “persona-cuerpo”; “uni-dualidad”;

Pqpnhcaurinrl recinroco don en lﬂ—\pvfar‘ comunidn intarnerson: T etoll
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Se entiende asf que la naturaleza-humma y Sus operacmnes son ra-
dicalmente petsonales: todo ser humano es un “yo” irreductible v, en
cuanto tal, de valor absoluto, tiene un vida interior y una dignidad tra-
scendente. Se entiende también que la libertad humana est4 siempre refe-
ridaala verdad en las relaciones interpersonales, hace referencia al otro,
ya sea un “tit” humano, ya el “T%” divino.

Ademds, Juan Pablo 11 apunta en esta indagacién teoldgica hacia el
sentido mdés elevado de la comunién humana y conyugal, lo que incluye el
necesario intento de comprender los valores y los limites de su analogfa
con la Comunién divina intratrinitarial®,

Editrice Vaticana (Citth del Vaticano 1984) 270]. Las experiencias oziginaries constiiuyen o que
podrfamos calificar como el “nucleo entro cul tutte le altre si attualizzana” (M. SERRETTY, Indice ded
concett! privcipali, en Uowmo e Donna, 507). “L'implicazione reciproca dellesperienza e delfa cono-
scenza fa si che ogui evento e ogni realth umana siano di per se stessi carichi di significati [...]. L'im-
manenza del significate al vivere wnano trasforma il puro accadere in esperienza”™ (fbiderm, 511).

Y Nuestsa experiencia humana es "wz medio de algin modo legitine para la interpretacion teoldgr-
ca, y s, en cierto sentide, un punto de referencia indispensable, al que debemos remitirros en la in-
terpretacién del «principion” [Enrcbiridion Familize 1T, 2361 s. (Uomo ¢ Donna, 42)).

Y Ofrecernos un ejemplo de estas estupendas paginas de Jas categuesis. “Cuando Dios-Yahvé di-
ce que «no es bueno que el hombre esté solos (Gn 2, 18), afirma que el hombre por sf «sclo» no rea-
liza totalmente esta esencia, Solamente la realiza éxistiendo «cor algnnon, y atn més profun damen-
te y més completamente: existiendo «para alganos. Esta norma de existir como persona se demue-
stra en el libro del Génesis como caracterts tica de la creacién, precisamente por medio del significa-
do de estas dos palabras: «solo» y «ayuda», Ellas indican precisamente lo fundamenytal y cons titutiva
que es para el hombre Iz relacién y fa comunién de las personas, Comunidn de las personas significa
existir en un reciproco «paraw, en ung relacidn de don reciproco. Y esta relacidn es precisamente €l
complemento de la soledad originaria del «hombres” [Buchividion Familize TI1, 2503 5. (Uomo e
Donna, 74)),

18 “Bfectivamente, &l es «desde gl principior no sl imagen en la que se refleja la soledad de umna
Persona que rige al munde, sino también y etencialmente, imagen de una inescrutable comanion di-
vina de Personas. De este modo el segundo 1elato podria también preparar a comprender ef concep-
to trinitario de la «imagen de Dioss, 2un cuando ésta aparece slo en el primer relato. Obviamente
esto no carece de significado incluso para la teologia del cuerpo, mds adn, quizd constituye incluso
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6. Experiencias morales oviginarias

. Para comprender cudles son los fundamentos de la moral sexual

que ofrece este corpus doctrinal de Juan Pablo II hay que tener muy en
cuenta qué nos hallamos ante una antropologie-éiica adecuada o integral,
que busca captar lo esencial del bumzanum. A lo largo de las catequesis se
analizan y perfilan los significados de las que podrfamos calificar como
experiencias morales originarias. De este modo, los diversos significados
personales del cuerpo humano — que cada uno descubre en algunas de
sus propias experiencias mas radicales, y que Juan Pablo I sintetiza en la
categoria de la espousalidad — son al mismo tiempo comprendidos como
significados especificamente morales.

7. Intencionalidad concupiscente

Una de las “experiencias originarias” que Juan Pablo I considera
minuciosamente en estas catequesis es la intencionalidad concupiscente.
Reflexionando sobre las descripciones biblicas acerca del deseo libidino-
so desordenado (Mt 3, 28; Gn 3; etc.) las catequesis ponen de relieve las
tuerzas que-en el intetior del “hombre del pecado” dificultan constante-
mente la armonfa originaria de la unidad amorosa conyugal.

Estos dinamismos tendencialmente destructivos y no controlados
por el hombre causan un rebajamiento del otro — y mds todavia de uno
mismo ~ a mero objeto de placer. De este modo se produce paulatina-
mente un alejamiento del plan originario del Creador, que las catequesis
describen en estas etapas o momentos: pérdida de la libertad del don de si;
tncapacidad de descubriv la belleza del sujeto-petsona; ruptura de la rels-
cton de comunion interpersonall’®,

el aspecto tenl6gico mis profundo de todo lo que se puede decir acerca del hombre” [Bnthiridion
Femiline 11T, 2445 5. (Vomo e Donna, 59], Cf. Mulieris dignitaterz, 7.

12 “¥iclando la dimension de donacién reciproca del hombre y de la mujer, la concupiscencia po-
ne también en duda el hecho de que cada uno de ellos es querido por el Creador «por si mismo», La
stbjetividad de la petsona cede, en clerto sentido, a Ia objetividad def cuerpo, Debido al cuerpo, ef
hombre se convierte en objeto para el hembre: l2 mujer para el varén y viceversa, La concupiscencia
significa, por asi decirlo, que las relaciones personales del hombre v la mujer son vinculadas unilate-
ral y redacidamente al cusrpo y al sexo, en el sentido de que tales relaciones Hlegan a ser casi inhdhi-
les para acoger el don reciproco de la persona. No contienen ni tratan la feminidad / masculinidad
segiin la plena dimensisn de la subjetividad personal, no constituyen la expresién de la comunién si-
na que permanecen unilateralmente determinados «por el sexon” [Enchividion Famicliae HI, 2734 s,
(Uormo e Donna, 143 s)]. El proceso de objetivacién de la sexualidad epesedo por la concupiscencia
conileva necesariamente un desarraigo del cuerpo sexuado de su fundamento divino, pues Dios es
quien constituye la subjetividad de la persona-cuerpo, al crearla améandala por si misma y destinagla
al amor en: todas sus dimensiones, “Aparecer como objeso quiere decir aqui, par una parte, aparecer
sin mostrar en su compsarecencia el fundamento en el cual se apoya para ser, porgue la corexitn con
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La comprensién adecuada de la concupiscencia nos permite supe-
rar las diversas concepciones antropolégicas dualistas y reductivas. Por
un lado, los matetialismos que echuyen la realidad del bien y del mal mo-
ral en el hombre. Por otro, las visiones pesimistas, incluso auneue se pre-
senten a veces como formas de espiritualidad. A este respecto, explica
Juan Pablo IT — pomendc en guardia frente a las diversas formas de gho-
sis, como el maniquefsmo — que el “hombre de la concupiscencia” no es
tanto condenado cuanto llamado por Cristo redentor. Podemos entonces
decir que el hombre, cuyo deseo desordenado es denunciado por Cristo
es, al mismo tiempo, el “hombre de la llamada”, el “hombre de la espe-
ranza” %,

8. Pudor

Otra de las “experiencias morales originarias” que estas catequesis
papales investigan cuidadosamente es la del pudor sexual. Ensefia Juan
Pablo II que la vergiienza de la desnudez (Gn 3, 7) indica al mismo tiempo
la amenaza y el deseo de comunidn amorosa esponsal a través del cuerpo
mascufino y femenino®. Por ello, Ia pérdida del sentido del pudor sexual,

su fundamento dltimo se ha debilitado. ¥ la concupiscencia significa precisamente eso, que la ener-
gia de la physis en que consiste Iz sexualidad no se percibe como radicada en Dios, en el acto creador
de Dios, sino como auténoma, y, consiguientemente, como Una energia incontrolable y como un po-
der de dominic, de manera que cada subjetividad {varén y mujer) se encuentran a merced de su pro-
pia sexualidad y rambién a merced de la sexualidad del otro” {J. Cuoza, Aaztwpo!agm de la sexuali-
dad, Rialp (Madrid 1991) 263].

20 “H} ¢hombre de la concupiscencian es, sin embargo, contemporaneamente e} bombre de la «lla-
madan. Bs <lamado» a través del misterio de la redencion def cuerpo, misterio divine, que es simul-
téneamente en Cristo y por Cristo en cada hombre realidad humana. Ademds, ese misterio comporta
un determinado ethos que por esencia es <humanos, y al que ya hemos Damado antes ethor de la re-
dencién” [Enchiridion Familize V, 3887 (Uomo e Donng, 408)).

21 “En Ja experiencia del pudor, el ser humano experimentz el temor en relacién al «segundo yon
(asf, por ejemplo, la mujer frente al varén), y esto es sustancialmente temor por ¢l propie «yox. Con
el pudor &l ser humano manifiesta casi «ibstintivameéntes Ia necesidad de la afirmacién y de la acep-
tacion de este «yow segiin su justo valor. Lo experimenta al mismo tlempo dentro de si, como al exte-
rior, frente al «otrows. Se puede decir, pues, que e} pudor es una experiencia compleja también en el
sentido que, como alejando vn ser humane del otro (Ja mujer del varén), al mismo tiempo busca su
cercania personal, credndoles una base v Gn nivel idoneos”™ [Enchiridion Familize T, 2477 5. {Uomio
& Donna, 68)]. “Detrds de la necesidad de fa verglienza, es decir, de la intimided del propio cuerpo
[...], s¢ esconde una norma mds profunda: la del don orientada hacia las profundidades mismas del
sujeto personal o hacia la otra persona, especialmente en la relacién hombre mujer segiin la perenne
regularidad del darse reciproco, De este mado, en los procesos de la cultura humana, entendida en
sentido amplio, constatamos — incluso en el estado pecaminoso heredado por ¢l hombre ~ una con-
tinuidad bastante explicita del significado esponsalicio del cuerpo en su masculinidad y feminidad.
Esa vergiienza otiginaria, conocida ya desde los primezos capitulos de Ia Biblia, es un elemento per-
manente de la cultura y de las costumbres. Pertenece al origen del ethos del cuerpo humano® {[En-
chiridion Familiae IV, 3104 5. (Uowmo ¢ Donna, 243)). CF. K. WOITYLA, Ameor y responsabilidad, Plaza
& Janés (Barcelona 1996) 211.230; D, voN HILDEBRAND, Pureza y virginidad, Desclée de Brouwer
(Bilbao 19583} 18 s.; M. SCHELER, Uber Scham und Schamgerfiibl (Halle 1914},
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ampliamente difundida en nuestra cultura, alerta sobre el olvido progresi-
vo del valor personal de la intimidad corpérea. De este modo resultan ca-
da vez mis dificiles las relaciones interpersénales de verdadera comunién
y tanto los individuos como las sociedades se deslizan hacia una deshuma-
nizacién?, ‘ '

9. Castidad

Ademds de analizar abundantemente las “experiencias morales ori-
‘ginarias” en lo que se refiere a la corporeidad, las catequesis consideran
abundantemente la castidad. El motivo es que el sentido pleno de la se-
xualidad humana en el “hombre histérico” se realiza en la virtud humana
y cristiana de la castidad. Dentro del “etbos de la redencién del cuerpo y
del coradzn” las catequesis consideran las diversas dimensiones de la ca-
stidad, siguiendo sobre todo la caracterizacién de las cartas paulinas: zems-
planza, autodominio, purexa, autodonacion, asi como la relacién de esta
virtud con la caridad sobrenatural y con los dones del Espivitu Santo.

En el contexto de la virtud de la castidad aparece claramente en las
catequesis el estrecho nexo entre la “teclogia del cuetpo” y la pedagogia
del cuerpo, como dimensiones inseparables del ethos esponsal; es la casti-
dad la que ensefia a2 amar en cuanto “persona-cuerpo”; es el hombre que
se esfuerza en ser casto quien poco a poco, de modo espontaneo y conna-
tural, aprende a descubrir y a realizar la verdad-bondad del amor inter-
personal en la dimensién de la sexuelidad humana®.

# Ast lo describfa Juan Pablo 1 en la carta a las familias: “Nuestra civifizacion [,..] aun teniendo
tartos aspectos positivos a nivel material y cultural, deberia darse cuenta de que, desde diversos
puntos de vista, es una civilivacidn enfersu, que produce profundas alteraciones en el hombre, [...}
dste es, pues, el drama: los modernos instrumentos de comunicacidén social estdn sujetos a la tenta-
cidn de manipular el mensefe, felreando la verdud-sobre ef hombre. El ser humano no es el presentado
por la publicidad y por los modernos medios de comunicacién social. Es mucho més, como unidad
psicofisica, como unidad de alma y cuerpo, como persona. Es mucho més por su vocacién al amor,
que lo introduce comeo vardn y mujer en la dimensién del «gran misterion” {Gratissivam Sane, 20),

2 “El hombre aleanza esa espontaneidad wds profunde y madura, con la que su «coradan», adue-
Agndose de los instintos, descubre de nuevo la belleza espiritual del signe constituido per el cuerpo
bumano en su masculinidad y feminidad. En cuanto que este descubrimiento se consolida en fa con-
ciendia como conviceién y en la vohuntad como ocientacidn, tanto de las posibles opciones como de
los simples deseos, el coraden humano se hace participe, por decirlo asi, de otra espontancidad, de Iz
que nada, o poquisimo, sabe ¢l «hombre carnals” [Enchiridion Famtliae 111, 2945 (Upmo ¢ Donna,
199 5)]. “Segln la visidn cristiana, la castidad no significa absolutamente rechazo ni menosprecio de
la sexualidad humsana: significa mas bien energia espiritual que sabe defender el amor de los peli-
gros del egoismo y de la agresividad, y sabe promoverlo hacia su realizacién plena” {Familiaris Con-
sortio, 33), Cf, R. LAWLER - ]. BoviE - W. E. May, Catholic Sexnal Ethics, Our Sunday Visitor (Hun-
tington 1996) 128-133.
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La castidad lleva a cabo, de este modo, el dinamismo ético de reuni-
ficacién o reintegracidn interior de la sexualidad. La castided cristiana
opera comp una recuperacién de la armonfa originaria. Podtia hablarse
en este sentido de una “inocencia redentiva”.

10. Significado de comunién

Llegados a este punto nos preguntamos: ocuél es la verdad esencial
de la sexualidad humana? Podeimos afirmar que en la doctrina de Juan
Pablo IT ¢l sentido de comunién esponsal constituye esta verdad esencial

de la sexualidad humana. La sexualidad como comunién incluye su signi-
ficadn ineppara]-\ipmpnfp unitivo-procreativo, Lag catequesis ronsideran

(R LU 3 8 i AT LIRS LAl lALI VS AL 2 Laneaad M SSRADALAN A TR

algunas “doctrinas biblicas” que ponen de relieve este nexo.

Primera doctrina; la unidn conyugal fecunda establecida por el
Creador como “una sola carne” (Gn 2, 24), que incluye la bendicién de los
bijos (Gn 1, 28). La sexualidad humana aparece disefiada como comunién
conyugal interpersonal abierta al don de una nueva persona, el hijo. Se-
gunda: el “conocimiento conyugal” ((Gn 4, 1), en el cual el significado de la
experiencia de la esponsalidad del cuerpo se prolonga en las experiencias
de otros significados relacionados con el mismo: paternal, maternal, filial,
fraternal, etc. Tercera: La expertencia del evos (sobre todo en el libro del
Cantar de los cantares), que evidencia en su tipica intensidad pasional ra-
sgos esenciales'de la persona propios del enamoramiento. Y, por dltimo,
la doctrina biblica de la fidelidad absoluta e indisoluble 4 Iz alignzg matri-
monial, segiin la “alegoria-analogia” de los profetas de Israel. Todos estos
elementos configuran el “ethos esponsal”, descrito también por estas ca-
tequesis como el perenne lenguaje esponsal del cuerpo en su masculinidad-
feminidad?, o '

Por otro lado, en el sexto ciclo de las catequesis papales se conside-
ra la relacién entre este significado de comunién conyugal de la sexuali-
dad y algunos aspectos éticos de la procreacién responsable, interpretan-
do con autoridad la enciclica Humanae vitae. La comunién conyugal, ha-

# Ofrecemos un ejemplo, “Bs caracieristico del modo de expresarse los Profetas, el hecho de que,
suponiendo el denguaje del cuerpow en sentido objetivo, pasan simultines mente a su sigwdficado
subjetivo, o sea, por decitlo asi, le permiten o/ cuerpo weismo hablar. En los textos proféticos de la
Alianza, basindose en la analogfa de la unidn nupcial de los esposos, <hablan el cuerpo mismo; ha-
bla con su masculinidad o femineidad, habla con e} misterioso lenguaje del don personal, habla, fi-
nalmente, — y esto sucede con mayor frecuencia —, tanto con el lenguaje de la fide Hidad, es decir, del
amor, como con &l de la infideli dad conyugal, esto es, con el del «adulterion” [Enchiridion Familiae
V, 3819 s. (Uomo & Donna, 401)]. :
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cia la que estd finalizada la sexvalidad human& significa, en su intima ver-
dad, amor que une y procrea®,

11. Algunas aportaciones a la fundamentacion de la ética sexual

La profundizacién realizada por las catequesis papales de esas
“experiencias originarias” a la luz de la Revelacién permite comprender
mejor algunos principios fundamentales de la ética sexual. Ademds, ayu-
da g superar planteamientos insuficientes o equivocados al respecto.

Por un lado, el “principio de uni-totalidad e interioridad de la per-
song-acto®® y de la persona-cuerpo™. Este principio ~ no tebrico, sino aju-
stado a la realidad metaffsica — ayuda a entender adecuadamente de qué
modo la verdad e identidad del ser humano como persona-comunin y
persona-don® abarca todas las dimensiones de su ser y de su obrar, inclu-
yendo la dimensién sexual, Y, en consecuencia, facilita captar la relacién
moral entre actitudes internas y actos concretos. '

Por otro lado, el “principio de adecuacién a la verdad normativa y
perenne de la comunién conyugal originaria” en el obrar de los esposos,
¢Cémo? Mediante el don total y reciproco de la esponsalidad, abriéndose
asf a la fecundidad de la prole que brota comeo fruto precioso de la fecun-
didad del amor conyugal, ¢Cémor Mediante la fidelidad delicada g aquel-
la unién de amor canyugal prometida (sporsum),

La verdad antropolégico-ética esencial de la sexualidad humana v
de sus actos -verdad establecida por el Creador y captada en la experien-
cia, especialmente en la experlencia del varén v de Ia mujer castos- es Ia
comunidn de amor conyugal, '

v

% Ast explica Juan Pablo IT la radzn de esta doctrinag maral: “Segiin o criterio de esta verdad que
debe expresarse con el «lenguaje del cuerpon, & acto conyugal «slgnificar no sblo el amor, sing tam-
bién la fecundidad potencial, ¥ por esto no puede ser priva do de su pleno y aéecuaéo s;gmﬂcario
mediante iptervenciones artificiales, En el acto conyugal no es licito separar artificialmente el signi-
ficado ynitivo def significado procreador, porque uno y otro pertenecen a la verdad intima del acto
conyugal: uno se réaliza fustamente con ¢l otro y, en cierto sentido, el uno a través de otro. Asf ense-
fin la Bnciclica (cf. Fumange vitae, 12}. Por lo tanto en este caso el acto conyugal, privade de su ver-
dad interior, al ser privado artficialmente de su capacidad pro creadora, dejn tambidn de ser acto de
amor” [Enchiridion Famtline V, 4174 s. (Uomo ¢ Donna, 468)]. Cf. A, MATTHEEWS, Union et procrea-
tion. Developments de la doctrine des fines du marriage, Ed. Cerf (Parls 1989).

% CE, Veritatis splendor, T1-83.
2O, ihidem, 48-50.
8 Cf. Mulieris dignitater, 7.
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12. Vocacidn cristiana al matrimornio v al celibato

Ademds, las catequesis papales consideran ampliamente la relacién
de la sexualidad humana con el misterio de Cristo, segiin las dos grandes
modalidades de imitacidn v conformacién con 8l de los bautizados: el ma-
trimonio y la virginidad. Aquf se puede atisbar la profunda conexién que
existe, dentro de la teologia esponsal entre la ética y la espiritualidad
esponsal.

El sacramento del matrimonio es Con51derado a la luz de la analogia
paolina de la alianza Cristo-Iglesia?®, que eleva a nueva grandeza el miste-
rio (sacramentum) de la allanza conyugal “en el principio”.

El “epangelio de la virginidad™, como forma nueva y especial de se-
guimiento de Cristo, remite ademds a la plenitud de la resurreccidn, o sea,

n 1.—: nnnnl‘n]nﬂﬂﬂ d Iﬂnlnn’i\f'\}l T la .—-env\nt ol oy y vt i (-!,:hmlmr\-imn m1 Faa i T S a¥al L 11
A AG c.)bwpupuspu €£f bl/l—(;'l'f/u s Akl Rl L-a!.ﬂ\.;_el,.l.hﬁ\,.—}..\),l.& L UELLQ ik LH\..J.FU J.,I.u."

mano las catequesis utilizan el simil del “triptico”. Las dos primeras “ta-
blas” son, respectivamente, ¢l plan prelapsario (“prehistoria teolgica”} y
la condicién histérica de pecado-redencién. La resurreccién final es la
tercera “tabla” del “uriptico de la teologia del cuerpo”, el horizonte final
gue completa la comprensién de la misma®.

13. Conclusiones

Hemos considerado brevemente los fundamentos biblico-persona-
listicos de la ética sexual que se encuentran en la gran catequesis de Juan -
Pahlo II sobre la teologia esponsal del cuerpo. Su etzca sexual es esponsal
porque surge del amor plasmado desde “cl prmc:;,plo en el ser humano,

creado como vardn y mujer, “persona-cuerpo” sexuado y, por tanto, or-
.denado 2 Ja comunién de amor conyugal, amor llevado a ulterior y cenital
plenitud en el don de la “caridad esponsal” de Cristo.

Terminamos preguntdndonos: dqué novedades doctrinales con re-
specto a la fundamentacidn de la ética sexual aporta Juan Pablo II en estas

# Cf. Bf 5: quinto ciclo de Jas catequesis papales.
3¢ Considerando especialmente Mt 19, 10-12 y 1 Cor 7, 32-34: cuarto cielo de las catequesis,
* El Papa parte aquf de Mt 22, 23-33 y paralelos: tercer ciclo de las catequesis.

# “Junto 1 los otros dos importantes coloquios, esto es: aquel en el que Cristo hace referencia &l
«principiow (cf, Mr 19,3 9 Mc 10,2 12) yel otzo en el que apelaala intimidad def hombre {al «co-
rabzn»}, sefialando a! desen y a la concupiscencia de la carne como fuente del pecado (cf Mt 5,
27 32}, ¢l cologuio gue ahora nos proponemos someter & andlisis, constituye, dirfa, ef tercer srigmbro
del triptico de Jas enunciaciones de Cristo mismor triptico de Qalabras esenciales y constitutivas para
Iz teclogia del cuerpo. Bn este coloquio Jests alude a la resurreccién, descubriendo asi una dimen-
sién completamente nueva el misterio def hombre” (Buchiridion Familine TV, 3181 s [Uomo ¢ Don-
na, 2571).
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catequesis? Podrfamos sintetizar en tres los filones de reflexién magistral-
mente desarrollados por el Papa. En primer lugar, la insercién de la ética
sexual en una comprensién profunda del hombre, a saber, en el marco de
una amplia antropologia biblico-teolégica, en cuyo centro se encuentra la
figura de Jesuctisto. En segundo lugar, la insercidn de la éticy sexual en el
cuidadoso analisis del amor interpersonal al que pertenece. Y en tercer lu-
gar, la comprensién del ezbos de la sexualidad humana dentro de la inda-
gacién de la experiencia humana integral,






CRISTOCENTRISMO
DE LAS VIRTUDES CARDINALES:
DE LA IMITACION A LA PARTICIPACION
SEGUN S. BUENAVENTURA

(primera parte)
Alejandyo Holgado

La teologia, ademds de interpretar los signos de Dios en los tiem-
pos, madura en el didlogo con su propia historia, en la memotia de su rico
patrimonio teologal. Fin esa vertiente descubre e integra perspectivas y
conclusiones que recibieron algunos tedlogos en momentos oportunos de
gracia, como es el caso de S, Buenaventura (t 1274).

El didlogo con €l a través de sus obras se establece a partir de una
pregunta fundamental: ¢cémo se articula el puesto de Cristo en el actuar
moral concreto del ser humano? En la teologfa posconciliar se habia al-
canzado una cima aparente: Cristo es la ley concreta del actuar hurmano.
Con esta tesis, presente en [a enciclica Veritatis splendor (n 15), la teologia
moral recuperaba su especificidad cristiana gracias a la Cristologfa-Sote-
riologia. Pero atin quedaba por explicar “cémo”, ya que un cristocentri-
smo de la ley permanece inmerso en una perspectiva un tanto inconclu-
yente en relacién a la electio, niicleo de la moral. S. Buenaventura, desde
aquél kasrds dnico para la teologia que fue el siglo XIIT y gracias a aquél
primado del unum (sobrenatural), asi como a la oziginalidad de su cristo-
centrismo, nos ofrece algunas pistas convergentes en un cristocentrismo
de las virtudes, incluidas las cardinales.

1. Premisa franciscana: S. Francisco, morada de la virtud de Cristo

El poverello es el signo vivo del verdadero discipulo e imitador del
Maestro para S, Buenaventura; hasta tal punto que su teologia precisa ser
interpretada siempre en el marco referencial de la vida y enseflanzas de S.
- Franciscol. Dentro de su opcién radical por vivir con absoluta fidelidad

VCE, Itén, prol, pf 1.

«ANTHROPOTES» 15/1 (1999) 195-233
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el Evangelio, destaca cémo con frecuencia se refiere a las virtudes, tanto
de modo general como especifico.

Em sus enseﬁanzas “virtud” aparece como sindnimo de “fuesza”,

“vigor”, “energfa”. Casi smmpre en plural, pues le interesan cada una de
las virtudes con su objeto especifico; como algo dindmico, vivo y personal.
Del contexto en que trata de ellas, yasea el de la formacxon de hermanos,
el de la predicacién con el efemplo, o € del crecimiento espiritual, se des-
prenden significados diversos y convergentes. Las virtudes son: cualida-
des ético-espirituales; realidades personificadas a las que llama “reinas”,
“sefioras”, “hermanas”; fuerzas espirituales, asimiladas 2 una categoria de
dngeles (virtutes coelorum); las fuerzas morales del hombre; v, en singular,
se refiere a la misma fuerza de Cristo, de sus palabras y del Espiritu
Santo?.

No se detiene en demostrar su existencia, su necesidad, ni siquiera
la conexidn de unas con otras; pues, todo ello lo da por supuesto, Sin em-
bargo, destaca especialmente la funcién apostélica de las virtudes: los her-
manos han de ser “ricos en virtudes” para asi vivit “anunciando a los fie-
les los vicios y las virtudes™. La distincidn entre virtudes teclogales y car-
dinalés, v que éstas podfan ser infusas o adquiridas, asf como que cada vir-
tud se opone a un pecado particulat, le es familiar. Ahora bien, lo que su-
braya sobremanera es su relacién a la perfecta pobreza: para que las virtu-
des infusas hallen espacio en el hombre, éste ha de morir a s{ mismo, des-
pojandose de todo!,

En su pretensién de vivir size glossa €l Evangelio, S. Francisco acen-
ta la dimensién cristiforme de las virtudes®. Y asf, vemos que es muy im-
pottante para &l ser ejemplo de virtudes, de tal manera que S. Buenaven-
tura no duda en afirmar que & “bien sabia que habia sido elegido como
ejemplo para los demds y que primero debfa & hacer v luego ensefiar”.

2CE A, MATANIC, Virtg en DizF, cols 2215-2224; R-C. Di PRETORIO, 8. Francesco, «il maestron df
Assisi, Santa Maria degli Angeli 1982% L. BRACALONS, Le virte} religiose fondamerntali secondo la spivi-
tualita francescana, SE 30 (1933) 143-170; K. GISON, Connmentaire sur la «Salutation des Veriusy de
safut Frangods d'Assive, Les Arais de S. Frangols, 5 {1939) 7-15, -~

* Regola boliata, 9, 5: FFmin 99,

3 Cf, Saluto alle virti}, 5: FFroin 257: “Non '8 assaiutamence uomo nel monde inzero, che possa
avere una sola di voi, se prima non muore 45 stéssa™,

% Bl mismo S. Buenaventura la subraya en Leg.mai, prol: FFmin 1020: “.mentre venerano in hd
{a sovrabbondanza deliz misericordia di Die, vengono fstruitf dal suo esempio a rinnegare radical-
mente Pempieed e [ desideri mondani, & vivere in conformitd con Cristo e a bramare, con sete € desi-
derio insaziabili, 1a beata speranza”. CE 5. D1 MATTIA SPIRiTO, Sen Boraveniura e san Francesco, en
G. ZoPPETL y DM, MONTAGNA, Atti del Simposio internazionale, Padova 15-18 Setternbre 1974, 9-
29; B, MCGINN, The influence of St, Francis on the theology of the Middle Ages: the testimony of St. Bo-
naventuye, BONMISC, 97-117; D-E. RANDOLF, Sywebol or meodel? St. Bonaventure's use of St. chm-
cis, BOON.MISC, 53-62.

8 Leg.mas, 3, 7: FFmin 1059.
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Ejemplo, que era fruto de su abundante y tierno mirar a Cristo; de modo
que pudiera decir con y como El: “Os he dado ejemplo...” (J# 13,15).

S. Francisco, aunque ejercita todas las virtudes hace hincapié parti-
cularmente en algunas de ellas. Esto se manifiesta en la formacién que
pretendfa para los hetmanos’, en el retrato del ministro general® y en el
del hermano perfecto®. De ahi que la tradicién franciscana haya acufiado
la expresion “virtudes franciscanas”™,

Ademis del dinamismo cristiforme de las virtudes, S. Francisco las
concibe fntimamente ligadas al Espiritu Santo, autor de todo bien y de to-
da virtud, andlogamente al misterio de la Encarnacién. Las virtudes, antes
que fruto del esfuerzo ascético del hombre son dadas por el Espiritu San-
to, sin el cual nadie puede hacer el bien!, Las diversas virtudes no son si-
no aspectos de una tnica realidad, la fuerza santificadora del Espfritu’
Santo; de ahi que no puedan crecer por separado: quien tiene una, tiene
todas y quien ofende a una ofende a todas®.

De entre las numerosisimas referencias que encontramos en su vida
y ensefianzas respecto de la virtud resulta interesante resaltar algunas de
ellas:

a. Las virtudes las concibe dentro del dinamismo de desposesion
total de si en el seguimiento e imitacién de Cristo, y no dependiendo de
una concepcién reificada de las mismas: “Bien sabia (Francisco) que el
precio de la fama disminuia el secreto de la conciencia, y que es mucho
mds dafiino abusar de las virtudes que carecer de ellas, Sabfa también que
no es menor petfeccién custodiar las virtudes adquiridas que adquirir
nueevas. Para nosotros, en cambio, la vanidad es un estimulo mayor que la

T CL. iCel, 15, 36-41: FFmin 382-393,
8 CL 2Cel, 139, 184-186: FPmin 771-772; Speculum pesfectionss, 80 BF 1775-1776.
% CF. 1 Cel, 102: FPrmin 498-499; Speculum perfectionis, 83: FF 1782,

Y psi, destacan: 1 piedad eclesial, ef primado de la oracién, ta caridad serdfica (bermana de la
obediencia), la pobreza (gemela de la humildad), la sencillez (hermana de la sabidurfa} y el espirits
de penitencia y de paz, Cf. A, MATANIC, Virtd francescane, Roma 1964. Dicha tradicién cuenta con
tees testimonios importantes dentro de la edad media: 8. Clara de Asis, cémo vivia ella las virtudes y
edmo educaba en ellas a las novicias segin el deseo del fundador (CF. Leggenda 4i santa Chiara vergi-
ne, 10. 36: FFmin 3177, 3226-3229); Bernardo de Besa, en qué virrudes formaba S, Francisco a los
hermanos (CE AF TJ, ad Acquas Claras 1897, 669-672}; y Santiago Oddi de Perugia, S. Francisco co-
mo ejemplo de virtudes segin Cristo (Cf. Lz Franceschina, Firenze 1932, 2 vols),

Y Apmsoniziond, 8, 1-2: FFmin 157: *Dice FApostolo: «Nessuno pud dire: Signore Gesl, se non
nelle Spirito Santow; e zncora: «Non ¢'8 chi fa il bene, non ee n’& neppure uno»™ Lettere a tutto
POrdine, 7, 51: FFmin 233: “...e accesi dal fuoco dello Spirito Santo, possiamo seguire le orme del
tuo Figlio diletto, il Signore nostro Gesii Cristo, e, con Faiuto della sola tua grazia, ginndere a te”;
Saluto ella Beata Vergine Maria, 6: FFmin 260; “E saluto vei tutte, sante virei, che per grazia e illumi-
nazione dello Spirito Santo venite infuse nei cnori dei fedeli, perché da infedeli fedeli a Die li
rendiate”.

2 Cf. Suluto alle virtsr, 6-7: F¥min 257, O, VAN ASSELDONK, Spirito Santo en DizF, cols 1930.1951-
1952,
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caridad y el aplauso del mundo prevalece sobre el amor de Cristo. No dis-
tinguimos los afectos, no examinamos de. qué espiritu somos {cf. 1J» 4,1).
Pensamos que sea quetido por la caridad lo que es sélo fruto de la vana-
gloria. Por eso, aunque hayamos hecho s6lo algo bueno, no somos capaces
de llevarlo a cuestas, pues nos vamos librando de &l totalmente durante 1a
vida y asi lo perdemos en el viaje hacia el dltimo combate”?,
b. La discrecién y humildad para que habite en él la “virtud de Cri-
sto”; asi, viendo a un clego que era acompafiado s6lo por un perro, €l no
quiso patecer que llevaba mejor vida que aquel hombre; por ello, renun-
cié a tener compafieros por ayudantes cuando él estuvo ciego v enfermo:
“Pista era, precisamente, su gloria: apartar toda apariencia de singularidad
y ostentacién, para que habite en €l la virtud de Cristo (cf. 2Co 12,9)"*.
¢. De entre las oraciones de S. Francisco, encontramos algunas
acerca de las virtudes: “Cémo las virtudes alejan los vicios™® y “Saludo a

S VirTUges [RE LW LW Mk— Cix LJa VRIS

las virtudes™s, a las que trata como a santas personas, y esto lo hace por-
que tras ellas percibe el rostro de Aquél que encarna todas las virtudes.

d. Subraya el nexo inttfnseco entre Cristo y las virtudes del cristia-
no diciendo que Fl es el efemplo a seguir, acogiéndole con un corazébn
bien dispuesto para ser morada suya, a fin de que El genere en nosotros un
obrar santo: “Y la vohmtad de su Padre fue ésta, que su Hijo, bendito y
glorioso, que El nos ha dado y ha nacido por nosotros, se ofreciese a s{ mis-
mo, mediante su propza sangre, como sactificio y victima sobre el altar de
la cruz, no por sf mismo, puesto que por medio de El fueron creadas todas
las cosas (J# 1, 3), sino como expiacién por nuestros pecados, dejandonos
un ejemplo para que sigamos sus huelias (1Pe2,21). Y quiere que todos
seamos salvados por medio de El y que lo recibamos con corazén puro y
con nuestro cuerpo casto”Y; “Somos madres (del Sefior) cuando lo lleva-
mos en nuestro corazdn y en aAuestro cuerpo a través del amor y la pura y
sincera conciencia, y lo generamos a través del santo obrar, que debe res-
plandecer como ejemplo para los demds™ 8,

e. Si el cristiano es morada de Cristo y es Fl mismo quien desde
dentro genera un obrar santo, conforme a sus virtudes, la fuente del creci-
miento en las virtudes es el encuentro personal con Cristo, Asf lo experi-

B 2Cel 139: FFmin 723.
Y 2l 144: FFmin 728.

Y3 Cf, FEmin 177, tomadoe de las Awmoniciones, que eran sumarios de las conversaciones capitula-
res, probablemente las palabras conclusivas del mismo 8. Francisco,

16 Cf, EFmin 256-258. Tanto infusds: “E saluto voi tutee, sante virtd, che per graziz e fluminazio-
ne dello Spirito Santo venite infuse nel cuorf del fedeli, perché da mfedei fedeli a Dio li rendiate”
{FFmin 260}, como adguiridas (cf, FFmin 723},

Y Lettere ai fedeli, 1: FPmin 184.
18 15 10: FFmin 200.
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mentd S. Francisco en su telacién con los leprosos pasando de la repug-
nancia al beso: “Desde entonces se revistié del espfritu de pobreza, de un
intimo sentimiento de humildad y de piedad profunda. Mientras antes
aborrecia no s6lo 1a compafiifa de los leprosos, sino hasta el verlos de lejos,
ahora, a causa de Cristo crucificado, que, segiin las palabras del profeta,
ha asumido el aspecto despreciable de un leproso (cf. Is 53, 3-4), los servia
con humildad y gentileza, con la intencién de alcanzar el pleno desprecio
de sf. Visitaba frecuentemente las casas de los leprosos; les daba con gene-
rosidad limosnas y con gran compasién y afecto besaba sus manos v ros-
tros”1e,

f. El seguimiento de Cristo implica ascender de virtud en virtud has-
ta ser configurado a El en el culmen de su entrega, como queda patente
en el don de los estigmas. En este sentido, Santiago de Vitry, comparando
a S, Francisco con Jonadab, hijo de Recab (“cuadriga”); y a los francisca-
n0s con sus hijos, los recabitas®, dice: “Hl con las cuadrigas de los cuatro
evangelios v de las cuatro virtudes cardinales ascendié incansablemente
de virtud en virtud v, tan luminosamente siguid a Cristo crucificado que al
morit aparecieron en sus manos, en sus pies yen el costado los signos de
las heridas de Cristo”2,

2. Distinciones aclaratorias

Bl concepto de virtud y otros términos afines, en pleno apogeo
escolastico, eran tan suficientemente ricos de matices como para provocar
al lector de hoy atraccién a la vez que desconcierto®, De ahi la convenien-
cia de presentar una serie de distinciones que mejor nos aclaren qué en-
tendfa S. Buenaventura por virtud y por virtudes cardinales, y por aque-

¥ ) pgmat, 1, 6 FPmin 1036,

* Yavé dirigi6 la palabra al profeta Jeremias para que instase al pueblo de Judi a Ja obediencia
como lo habian hecho los recabitas, en Jr 35, 14.19: “Las palabras de Jopadab, hijo de Recab, son
obedacidas: mands a sus hijos no heber vino y no lo han bebide hasta el dfa de hoy, cumpliendo €l
mandato de su padre, y yo os he hablado tantas y tantas vetes, y no me habéis obedecido {...) por eso,
asi dice Yavé de los ejércisos, Dios de Israel: No dejard de haber siempre ante mi presencia un vasén
de Iz estirpe de Jonadab, hijo de Recab, que me sirva®.

21 FFmin 2265. De las exhortaciones dirigidas a los hermanos, siendo cardena y obispo de Frasca-
4 {1228-1240).

% Sobre fos diversos concepros de virud {cardinal) en por Jos autoses de la época de S, Busnaven-
tura, cf. O, LOTTIN, Prichologie et morale aux XIle ot Xle sideles, Gembloux 19421960, 6 vols; Les
premiéres classifications et definitions der vertus au Moyen Age, en RSPT 18 (1929) 369-407; Lz con-
nexion des vertus apant 8. thowmas d'Aquin en RTAM 2 (1930) 21-53; La théorie des vertus cardinales
de 1230 & 1250, en Melanges Mendonnet, 11, Partis 1930, 232-259; Les ramifications des vertus cardina-
les apant §. Thomas d'Agquin, en RTAM 6 (1934) 88-94; La connexion des vertus acquises, au dernier
guart du Xlle siécle, RTAM 15 {1948} 107-151; Les vertus morales infuses dans U'école franciscaine ay
débur du XIVe sigcle, RTAM 18 (1951) 106-127. -
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los conceptos mds cercanos 4 estos (habito, gracia, rectificacién, eleccién,
etc).

2.1. Habifus

El tema de las virtudes hace referencia al concepto de habitus (habi-
Fus virtutum, babitus donorum, babitus beatitudinum). El cual procede, en
sentido amplio, de tener {babere); e indica una realidad positiva (positio),
un tener, opuesto a una privacién, Esta realidad puede ser una substancia
o un accidente. En Dios es una substancia cuando nos referimos a los atri-
butos divinos indicando una relacién con lo creado, peto identificandose
necesariamente con la substancia increada®. Mientras que en el misterio
del Verbo encarnado, la humanidad que en sf misma es una substancia
que se une al Verbo, en cierta manera como un accidente; por eso a Cristo
se le puede llamar hombte secundum babitum®.

En un sentido més restringido deriva de se habere, demgnando una
cualidad espiritual del alma, de cierta estabilidad, que la perfecciona®,
proporciondndole una facilidad para actuar?. Ontolégicamente, se sifia
entre la potencia y el acto?.

Ahora bien, los hibitos se conocen por sus operaciones propias. Y
asi existen actos formal y esencialmente diferentes que corresponden a
habitos distintos®, Y, puesto que los sujetos propios de fos habitos son las
potencias, y como éstas son formalmente diversas, 5 Necesario que tales
hihitas también sean formalmente diversos™; por ello, seglin su relacién
con la potencia en que se apoyan, se pueden ciamﬁcar en: habitos “conna-
turales” (aquellos que dirigen natural y esponténeamente a un acto deter-
minado diferencidndose de su substancia sélo secundum rationem, como
el hecho de que el alma se conozca a si misma); habitos “accidentales”
(aquellos que son sobreafiadidos accidentalmente a la potencia, como co-
nocer la geometria); y habitos “relativos”™ (aquellos que a no ser en virtud
de su unién a otra potencia no lograrfan ponerla en acto, como el libre al-
bedrio que hace de la razén y de la voluntad maestros de sus actos).

Y segtin su origen, en: hdbitos “innatos” (aquellos que tienen su oti-

B CE I I Sent, d 29, dub 3;d 18,2 1, g 2, concl.

2 CE In I Sent, d 6,2 1, g 3, concl.

BCE I IV Sent, d 6, p 1, aun, g 1, fund 2.concl.
MCE TnlSent,d3,p2,22,q1,ad 1.

O In I Sene, d 26, 2 un, q 5, fund 3.

B CL, In 11T Sent, 30, a un, g 3, concl,

¥ CE. In 1T Sent, d 33, a un, q 2, fund 1.

CL InfSent, d3,p2,22,q1,ad 1;a 1, g3, condl.
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gen en la potencia misma); hdbitos “adquiridos” (aquellos que son afiadi-
dos o conseguidos por [a propia naturaleza); hébitos que pueden ser am-
bas cosas a la vez, como es el caso de la conciencia®®; estos hdbitos no con-
fieren 1una capacidad nuevd, sino que hacen 3 la potencia capaz de tal ac-
to); y hébitos “gratuftos” o “infusos”? (aquellos que proceden gratuita-
mente de Dios y dependen de su liberalidad, elevando la potencia por en-
cima de sus capacidades naturales, como son la gracia santificante y los
habitos naturales recibidos por la glacm)

Por otra parte, cuando son “innatos” comienzan con la naturaleza
se perfeccionan con ella y permanecen indelebles; mientras que cuando
son “adquiridos”, al no pader existir mds que en un sujeto libre, pueden
crecer o decrecer hasta desaparecer.

Los hébitos “gratuftos” se reciben por gracia, de la que obtienen su
forma, La gracia es una, pero “debe necesarfamente ramificarse en los dis-
tintos habitos en vista a las distintas operaciones”. Puesto que “los actos
se diversifican en base a sus objetos, v la diversidad de los actos requiere la
distincidn de los habitos™, ellos se diferencian entre si segin ¢l grado de
cooperacién con la gracia por parte del libre albedrio, para secundar los
actos hacia los que la gracia les impulsa®, Del concurso de la gracia y la li-
bertad humana, surge una correlacién ascendente entre el acto, la
disposicién y el habito: el acto interior de la yoluntad {gctus) es el origen
de los habitos adquiridos por repeticién (ab assuefactione), como la gota
de agua es el origen de la corriente; la disposicién (dispositio) es este resul-
tado; v el habito {babitus), que serfa el caudal, puede ser semipleno, si su
origen estd s6lo en el ejercicio humano, o pleno, si tiene también la gracia
que procede de Cristo, origen de todo don divine®. Los habitos sin la gra-
cia son “informes”, como los colores sin la huz?,

M CE In H Sent, d 39,21, q 2, concl.

2L In HI Sent, d 23,22, g 4, ad 4; d 36, a un, g 2, concl.

3% Brev, 5, 4, pf 3,

M ARISTOTELES, De anima, 2, 414152 15-19.

35 As, los hébitos de las virtudes se orientan hacia lus obras morales “primarias”, los hébitas de fos
dones hacia las obras “medias” y las bisnaventosanzas hacia las obras “pesfectas”, of, In 1N Sent, d
36, a un, q 2, cancl; Brew, 5, 4, pf 3. CF. L, de ROULERS, Le 18le du mot “habitus” dans ln théolpgie bo-
navesturienste, PUG, Roma 1956.

3 CE In Il Sent, d33, aun, g 3, ad 4,

7 Brew, 3, 4, pf 6: “Crmt autens superinfunditar gratia, tunc formantur et decorantur et Deo accepia-
biles fiunt; sicut et colores absque luce sunt invisibiles, superveniente autem lymine, fiunt lucidi, puler
et aspectui complacentes. Unde quemadmodinr ex luce et colovibus fit unum in ratione motivi, et una
bt sufficit ad multoy coloves iluminandos; sic ex gratia et habitibus informibus, cun formantur, fit
unume secundum rationew merilorti et gratuit: ef una sibilominus gratia sufficit ad informationem et
gratificationen: habituym diversorum’”. Abora bien, esta luz, conocida en los colores, es en si inobjetiva-

ble (cf. Itin, 3, 30
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2.2, Virtus

En un sentido muy general, este término se refiere 2 “fuerza”,
“energia”, “poténcia” de una sibstancia para realizar algin acto detelmi—
nadp. De este modo aparece sobre todo en el [tin: “no pademos elevarnos
por encima de nosotros mismos si no es por una virtud superfor que nos
eleva”®, También expresala potencia o facultad de la criatura espiritual®.
Designa, pues, uno de los principios metaffsicos de toda criatura conside-
rada bajo el prisma de la accién. La virtud ostenta el medio entre la sibs-
tancia y la operacion®,

En sentido propio, véirtus se refiere a las virtudes adquiridas®, en
cuanto hébitos adquiridos por un buen uso de las facultades del alma, Sin
emhargo, en un sentido més restringido, se refiere a las virtudes gratuitas,
aquéllas que tienen coma objeto propio conducir al fin filtimo, lo cual no
es posible si np por informacién de la gracia santificante®®. Congruente-
mente, el sentido propio corresponde al enfogue filoséfico (virtudes con-
suetudinarias, politicas, purgativas, del alma ya purificada y ejemplares),
mientras que el sentido restringido corresponde a] teoldgico® (virtudes
teologales y cardinales gratuftas y adquiridas). Bajo el punto de vista jerdr-
qulco dicho término hace refencia a uno de los 6rdenes angélicos de 1a je-
rarquia de la Jerusalén celestet,

% Itiw, 1, 1. Y en este mismo sentido: “Def wirtus et Dei Saplentia” (1, 7); ®per victutem lucis..., per
operationem virtutis naturalis...” (2, 2} passim. "Fambién habla de vitus como fuerza o potencia de
Dios, comentando Rm 1, 20: ‘Sempuema virtus et Divinitas per effectum Intelliguntur, quia Deus
est causa amaium, et per virgem efos omnia supt facia” (In Hex, 3, 3).

® [t 3, 3 “C}perano gutem virmuds intellectivae™;, Th, 3, 4 "C)parano autem virmutis electivae”.

WCE InTSent, d8, p 2, aun, q2, concl. Acerca de ks definiciones aristorélicas de las virtudes, of.
Inl8ent, d32,02,92,2d4.5;d34, dab 7, sol; In IT Sept, 4 27, dub 3, sol; §40,2 1, g 3, conel; In 1T
Sent, d34,p1,0 1,3, a5 2.

At También llamadas “politicas”; pero aqué preferimos la denominacién de "adquiridas” para evi-
tar la posible confusién entre virtudes politicas en cuanto sociales y virtudey politicas en cuanto ad-
quiridas. En este sentida, habla de virtudes cardinales en cuanto adquiridas o politicas; sin usar ia
terminologia de “virrudes morgles”, GE Inn I Seny, d 27, dub 3, sol; In 1Tl Senmt, d 23,22, q 1, condl; 2
L,a2,fund1;d26,al,gd,ad3; In IV Sens, d 22,23, q 2, concl.

R CE, In 1 Sene, d 27, dub 3, sol; dub 2, sol.
B CE In T Sent, d 33, a un, dub 5,

* En su elevarse conforme g la Jerusalén celeste, nuestro misme espiritu se hace “jerdrquico”, es
degir, purificadoe, iluminade y perfecte. De tal mode que en & se marcan los nueve drdenes o grados
que corzesponden a los nueve drdenes de dngeles, donde Ios tres primeros se refieren 2 la naturaleza,
los tres siguientes a la ciencia y el arte, los tres Gltimos 8 la gracia divina. Pues bien, el tecer orden de
todos ellos es ef de las Virtudes, que en nuestro espititu corresponde a la “Ductio®. Itin, 4, 4: "Qui-
bus habitis, anima intrando ir se ipsam, intrat in supernam lerusalem, ubf ordines Angdorum con-
siderans, videt in efs Dewn, qui habitans in eis omnes eorum operationes. Unde dicit Betnardus ad
Eugenium, guod «Deus... in Virmtibos opevatur ut vistusy (De consideratione, 5, 3, 12: PL 182,
793¢)". Y en este sentido jerfrquico, In Hex, 21, 20: “Ordo respondens Filio,..., secundum guod Fi-
lius est in se ipso, es ordo Virtutum”.
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Ademds, distingue entre virtus y virfuosunz; en cuanto que cuando
se dice “él tiene virtud” se dice menos que si se dijera “él es virtuoso”,
pues en este caso se indica plenitud®, Y, en efecto, distingue entre un
obrar virtuosa {plene) o un tener virtud {(semiplene}, segin esté o no infor-
mado por la gracia®,

a. La virtus como redietas

S. Buenaventura, no margina de su pensamiento todo aquello que
los filésofos, como Cicerdn, Macrobio, Plotino, $éneca, Arist6teles, ete,
habian dicho sobre las virtudes — como puede verse sobre todo en Iz III
Senty en In Hex —, sino que teniéndolo en consideracién lo somete 2 una
elevacién desde la luz de la fe. Es decir, algo cierto sobre las virtudes “se lo
reveld Dios a los fildsofos™.

En su tiltima obra, In Hex (1273}, partiendo de Gn 1,4; “vio Dios
que la luz era buena”, 8, Buenaventyra explica que esta luz emite tres ra-
yos primarios; la verdad de las cosas, la verdad de los signos o pelabras y la
verdad de la moral®®; en cuanto que esta luz es causa del ser — es Iuz gran-
de —, razén del comprender — Tuz clara — y orden del vivir — huz buena —.
Esta dltima conduce a la rectitud del vivir en relacién al ejercicio de las
virtudes ordinarias®®,

Tal efercicio no es posible si no por la modestia o moderacién (elec-
cién del punto medio) entre dos extremos, En este sentido, la célebre fra-
se de Aristételes, /s medio, virtus, aparece repetidas veces aludida por 8.
Buenaventura; pero miuy matizada desde la globalidad de su pensamiento
especificamente cristiano®®. Pues & afirmaba: “de cualquier virtud es pro-
pio tener el medium®™, con un sentldo muy particular; por un lado, ha-
clendo referencia a la regta ratio como determinante del medio™, ya que la
frage es: “La virtud es el medio entre dos extremos, determinado por el

5 Cf, In 1T Sent, d 36, aun, q 3, ad 5.
4 Cf, Inn I Sent, d 33, a un, 4 5, resp,
17 Ip Hex, 3, 22 {refiriéndose a R 1,19).

% Bsra luz es triple, pues se refiere a las wrodestias, respecte del ejercicio de las virtudes consuen-
dinarias; 2 las idusirias, respecto de las especulaciones intelectuales; v & las fustitins, respecto de las
leyes politicas, Pues bien, segin ¢ste esquema, que S. Bughaventura reconoce que Dios reveld a los
fildgofos (cf. Rz 1,19), deduce el sipuiente orden entre virtudes: “Prima virtus consuetudinalis, se-
cutida virgus intellectualis, tertis virtus fustitialis” (In Hex, 5, 22).

L In Hex, 4, 3; 5, 2 *Primo igitur irradiat sive ilhestrat ad comprehensionem quantum ad exer-
citationem consuetudinalinm virtutum”.

N0 CF I Hex, 5, 2; 6, 12.
3 Iy 11 Sent, d 33, a un, q 2, ad 5; In Hex, 1, 31: “Virus autem in medio consisrit”.
32 Cf. In Hex, 6,19, 6, 24.
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que es sabio™; por otro, él no entlende otro medio que Cristo, desde
quien y gracias a quien podemos alcanzar la rectitud del vivir. Asf, el me-
dio nunca tendrs limite, ni se confundird con mediocridad™. En este sen-
tido, ofrece S. Buenaventura una definicién de virtud: “Cualquier virtud
es ciertamente un peso que rectamente inclina y mueve al medio en el que
tiene si consistencia”™?,

Si para Aristoteles los puntos medios de las virtudes eran doce®, pa-
ra S. Buenaventura son seis, pero siempre interpretados desde Cristo, y
sor: la templanza, la munificencia, la fortaleza, la mansedumbre, la benig-
nidad y la magnanimidad. De cada una de ellas ofrece motivos para su
cultivo y posesién®, si bien indica algunas modificaciones propias de su
perspectiva ctistiana: respecto de la munificencia, la medietas no se opone
a ser demasiado pobre, del mismo modo que no serfa més virtuoso el
hombre que tuviese la mitad de las mujeres™; respecto de la benignidad,
el cristiano no puede admitir que sea virtuoso desear el mal al enemigo co-
mo proponia Aristételes™; y respecto de la magnanimidad, el doctor sera-
fico afiade una condicién al desea de honor: “a no ser que se trate del de-
seo de las cosas eternas”®,

b. Ubicacicn antropolégica de las virtudes

En cuanto que las virtudes son habitos (habitus virtutum) no son
ajenas a la naturaleza humana. Entonces la pregunta es sdénde residen las
virtudes? ¢en la potencia racional o en la afectiva?. Si el primer rayo de la
verdad iluminaba por la comprensién de la modestia, el segundo lo hace
por la comprensién de la operosidad (comprehensionem industriarum) se-
gtin las especulaciones intelectuales®. Y éstas o bien se quedan en la espe-
culacién misma, o bien pasan al afecto y al efecto®. Cuando pasan al efec-
to entramos en el terreno de la moral “pordue estd en relacién con la vir-

¥ Bh.Nic, 2, 6: 11072 1-2; citado por 8. Buenaventura en In Hex, 6,12,

3 Iy Hex, 1, 32: “Sic christianus debet ascendere de virtute In virtutem, non statuendo terminum
virtutls, quia ex hoc facto desinerer egse virtuosus”,

5 Loy IIT Sert, d 33, aun, q 2, ad 5.
% Cf. Bth.Néc. 71, 7: 11072 28 - 1108b 10,

3 In Hex, 5, 11: “Hae sex medietates sufficiunt;... Has autem Philesophus manifeste ponit, et in
his veritati fidei ratio substernitur, Hae medietates removent vitia sive carnalia sive spiritualia”.

CE In Hex 3, 5.

59 CE. Bth.Nic, IV, 1: ¢ 3, 1121b 13-16; cizado en In Hex 5, 9.
60 Cf, In Hex 5, 10,

81 Cf, p. 50, nota 27.

2L In 1l Sent,d24,p 1,82, q 1, ad 2.
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tud; y, puesto que el especulativo ficilmente se vuelve prictico, con igual
facilidad se vuelve virtuoso™®,

Entre la potencia racional vy la afectiva, afirma rotundamente: “Aun-
que se diga que unas virtudes son intelectuales y otras consuetudinarias,
no se ha de mantener que las virtudes estén en otra parte que en la racio-
nal, porgue la esencia de toda virtud estd en la parte racional, sélo que al-
gunas estan en la parte racional secundum se y en cuanto especulativa, y
otras en cambio est4n en la parte racional en cuanto ella gobierna al hom-
bre exterior™®,

Palabras que han de interpretarse conforme a su concepto de "racio-
nal", pues es un concepto teoldgico: “racional” se entiende en cuanto que
hace referencia al libre albedrio, “que no es potencia distinta de la racio-
nal™® (en ese sentido las virtudes cardinales se ubican en la parte racional
pues “todas son printipio de mérito”); y también, en cuanto que se opo-
ne a la parte sensitiva y no a la afectiva, ya que ésta quedarfa englobada en
la racional teolégicamente entendida®. Por tanto, las virtudes, tanto teo-
logales como cardinales, residen en la parte racional (entendimiento y vo-
luntad). Esta, una vez rectificada por aquellas virtudes, rectifica conse-
cuentemente la parte sensitiva®,

En el alma, segiin la triple potencia que hay en ella, existen tres tipos
de virtudes. El alma es como-un espejo, que necesita una cierta opacidad,
la proyeccién de la luz y el esplendor de la fuz. Pues, “del mismo modo en
el alma existen virtudes inferiores, como si atrapasen el rayo para que no

"se vaya, existen virtudes medias que son como la proyeccién de la luz y fi-
nalmente las virtudes supremas que son como esplendores que provienen
de o alto™®. . .

" El alma que se eleva mediante la razén, la experiencia y el entendi-
miento, considera al ser primero, petfecto y simplicisimo, que no puede
ser concebido un ser mejor, “como que tiene substancia, virtud y opera-
cién,..., unidad, verdad y bondad,..., firmeza, belleza y bondad,..., memo-
ria, inteligencia y voluntad,..., vida, sabiduria, jucundidad,... Y entonces la
inteligencia conoce que €l es bueno por esencia, que gracias a él todo es

8 Cf, In Hex, 5, 12.

I Hex, 5, 13.

6 In I Sent, d 33, a un, q 3, ad L.

8 15, resp.

Ty 1T Sent, d 33, 9 un, g 3, ad obiecta; “Nibil est aliuvd voluntas quam affecsus sive appetitus
ratiocinatus”, ‘

% P &j: la generosidad no estd en la mano que da Emosna, sino en el sujeto; en la mano s6lo como
consecuencia, of. In IIT Sent, d 33, a un, ¢ 3, ad 3.

9 Iy Hex, 5,25,
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beatificado, y por ello, es sumamente deseable y sumamente debe ser de-
seado; v haciendo esto el alma haya la quietud”?,

Abora bien, a este conocimiento pleno que prometieron los filéso-
fos se llega por las virtudes, Por eso, algunos de ellos: “Cuando se dieron
cuenta que no podian alcanzar tantas alturas si no por medio de las virtu-
APQ’ ge dedicaron a engefiarlag”7,

LEL et T J e S L B L83 ) CLACH-LAG,

¢. Retorno ascendente de virtud en virtud al origen

Estas virtudes, por tanto, fluyen de la luz eterna y hacen que el alma
retorne a su origen, y asf como el rayo perpendiculai o directo retorna por
el mismo camino por el que llegd, asf también el alma retorna a su origen
(v ahi reside la beatitud) por el camino por el que vino, En el cual, estén
ante todo las virtudes politicas, que est4n en la accién; después, las purga-
tivas, en la contemplacién; y, finalmente, las del alma ya purificada, en la
visién de la luz?,

Ahora bien, en el sistema de las virtudes que elaboré Plotino, se ha-
yan expuestos estos tres grados de las virtudes, que culminan en un cuarto
mas elevado: el de las virtudes ejemplares™. Y asi, existe una prudencia,
una templanza, una fortaleza y una justicia segtin los cuatro grados antes
mencionados™: politicas (en cuanto animal racional), purgativas en cuan-
to capax Dez}, del alma ya putificada (en cuanto ya libre y puro de toda
mancha) y efemplares (en cuanto que residen en [a mente divina, voic, de
la que fluyen ordenadamente todas las cosas, incluidas las virtudes).

Algunos fil6sofos atin perduran en las tinieblas porque no han reco-
nocido que aquella primera luz que vio Dios “era principio, fin y razén
ejemnplar”™. Como es el caso de Aristételes, a partir de quien se introduce
un “triple error, esto es, el oscurecimiento de la ejfemplaridad, de la divina

providencia y de la disposicién del mundo™.
' Sin embargo, otros, no; estin en la luz, son nobles y antiguos filéso-

0 Iz Hex, 5, 32,
I Hex, 5, 33.

T2 Cf. It Hex, 6, 24. De ellas traton algunos de los libros sapienciales: de las virtudes politicas, el li-
bro de los Proverbios; de las purgatives, el Eclesiastés; y de las del alma ya purificada, &l Cantar de
log Cantares, segiin la opinidn de ORIGENES, cf. In Cant, prol: PG 13, 74.

7 Ct. Enneadas, 1, 11, «De virmzibuss,
T Cf. In Hex, 6, 28-32.
T3 In Hex, 6, 1.

7 In Hex, 6, 3. ARISTOTELES, Metaph, 1, 25-27, 9: 9905 1-16; X1I, 4-6: 1078k 10 - 1080h 38; Ezh N,
1, 6: c 4, 1096h 18-25; De juterpr, 1, 7: ¢ 9, 192 33b 35. Y ¢l problema fue que: “Alii videntes, quod
tantus fuit Aristoteles in aliis et ita dixit veritatem, credere non possuat, quin in istis non dixerit ve-
rum” {In Hex, 6, 3).
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fos. Es el caso de Plotino, del que nuestro autor cita la frase: “Es absurdo
que en Dios estén los ejemplares de todas las cosas y no estén los ejempla-
res de las virtudes”. En efecto, para el doctor serafico, un filésofo puede
llegar a comprender lo que é afirma: “Yo afirmo que aguella luz eterna es
el ejemplar de todas las cosas... En aquella luz se muestran al alma sobre
todo los ejemplares de las virtudes™?.

Un rasgo de esta huz es que es fortisima (cf. $5 7, 31-8,1), pues su vir-
tud es infinita: “Ella alcanza de lo sumo o supremo a lo fnfimo, de lo in-
trinseco a lo extrinseco, de lo primero a lo dltimo, puesto que el centro de
su potencia estd en todas partes””. Las virtudes ejemplares existen, pues,
en Dios; el hombre, en el estado viatoris, no las alcanza en plenirud®.

Pues bien, estas virtudes a las que se refieren algunos filésofos (Pit4-
goras, Platén, Plotino, Cicerdn, Filén,...), asf como la Biblia (cf. 56 8,7);
son cuatro, lamadas cardinales; las cuales “se imprimen en el alma a tra-
vés de aquella luz ejemplar y descienden a la potencia cognitiva,  la afec-
tiva y a la operativa”®,

d. Triple defecto de las virtudes en los fildsofos. S6lo la fe sana, rectifica y
ordens

A pesar de que algunos filésofos parecfan estar iluminados y ser ca-
paces de obtener la felicidad pot si mismos; sin embargo, para S, Buena-
ventura, “estaban en las tinieblas, porque no tuvieton el lumen dela fe,
mientras que nosotros si”®l,

En concreto, respecto del tema de las virtudes, estos. flldsofos, aun-
que ensefiaron aspectos verdaderos sobre las virtudes cardinales, ya sean
politicas, purgativas, del alma ya purificada, “por las cuales ef alma es mo-
dificada, purificada y reformada”®?; sin embargo, 1gn0raron la fe, sin la
cual nada valen las virtudes”®. Y por ello, “es necesario que estas virtudes
tengan antes tres actividades, es decir, ordenar al alma hacia el fin, des-

7 In Hex, 6, 6. Y también: “Apparent ergo prime in luce aeterna virtutes exemplares sive exem-
plaria virtutum”, que FILON DE ALEJANDREA Hama: “celsitudo puritatis, pulchritudo dasitatls, forti-
tudo virtutis, rectitudo diffusionis”; y en la Sagrada Bscritura respecto de estas virtudes {cf. $&7,25-
30) se dice que “nada es mds il pata la vida de los hombres” (5% 8, 7).

8 In Hex, 6, 8 Cf. ALANI DE INSULIS, Theologicae Regutze, 7: PL 210, 627.
" CE In I Sent, d 33, a un, g 6, fund 4.

8 Iy Hex, 6, 10.

B.CF, Iy Hex, 7, 3.

8 Iy Hex, 7, 4.

8 I Hex, 7, 6.
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pués rectificar los afectos del alma y, en tercer lugar, que sean sanados los
afectos enfermos”®.

Tal efecto triple en el alma no es posibie sin la condescendencia de
Dios que concede la gracia. Ella hace dignos, promoviendo méritos sufi-
cientes en ella, de la vida beata, de alcanzar el fin @ltimo, Todo o cual: “no
puede ser poseido por las fuerzas del libre albedrio, si no por la condes-
cendencia de Dios, es decir, por la gracia™®.

Y, a fin de sanar los afectos, se ha de conocer — cosa que ignoraron
los filésofos —: la enfermedad, la causa, el médico y la medicina. La enfer-
medad consiste en la depravacién del afecto, cuya causa es el pecado ori-
ginal, que da lugar en el alma a la debilidad, la ignorancia, la malicia vy la
concupiscencia; las cuales infectan toda el alma, alcanzando no sélo a la
parte sensitiva, sino también a “la intelectiva, la amativa y la potestativa
hasta la médula”®.

El médico, tampoco conocido por los filésofos, es Cristo: “Ninguno
podia sanar, a menos que fuese hombre y Dios, el tincio capaz de satisfa-
cer; en Bl no hubo concupiscencia, ni nacié segtn la ley natural, sino dela
Virgen. Elhecho de que sea el médico lo mostré por los ejemplos de la vir-
wd”®, Y la medicinag, la gracia del Espiritu Santo, igualmente inalcanza-
ble para los filésofos. Estos tienen “alas de avestruz” (excelente velocidad
sin vuelo), encerrandose en las tinieblas, al afirmar “la falsa circulacién de
la beatitud, ademas, la falsa suficiencia de los métitos presentes y, final-
mente, la perpétua incolumidad de las fuerzas internas”®,

e. Virtutes theologicae y Virtutes cardinales

“La fe, pues, purificando estas tinieblas, muestra la enfermedad, su
causa, el médico y la medicina... S6lo la fe separa la luz de las tinieblas™®,

# In Hex, 7,5, La prueba procede de 5. AGUSTIN, en De civ. Def, 19, 25: PL 41, 636: “Vera virtus
non est, quae non dmglt intentionem ad Deum fontem, ut Ibi qmescat aetermtate certa et pace
perfecta”,

8 In Hex, 7, 7.

8 I Hex, 7, 8. Ahora bien, esto los fildsofos ni lo ignoraron del todo, ni lo conocieron def todo. EI
problema para ellos estaba en considerar que iz rafz de esta enfermedad estabz en el hecho de la
unién del alma con el cuetpo (duelismio platdaico). S. Buenaventura, pof su’ parte, estima que la
causa de tal enfermedad reside en el pecado original v sus consecuencias; lo cual “per rationem scir
non potest nisi per auditum (cf. Rz 1,17); et ideo fides necessaria est” ({z Hex,'7, 9). Si bien, de algu-
0z manera, parece que les excusa “guia sine Mediatore, id est sine homine Christo, philosophati
sunt” (S, AGUSTIN, De Trin, 13, 19: PL 41, 392). Aunqgue les reprocha también una ciertz contradic-
cién presuntuosa: “Quid ergo gloriatis, qui nescls per scientiam tuam nec infirmitatem tuam nec
eius causam nes medicum nec medicinam?” (In Hex, 7, 11).

87 In Hex, 7, 10,
88 Iy Hex, 7, 12.
8 I Hex, 7, 13.



Cristocentrismo de las vivtudes cardinales 209

Y as{, sana al alma, procurando que sus méritos arraiguen en Dios, Y esto,
la hace progresar hacia la esperanza cierta — no presunta —, gracias al mé-
rito de Cristo. Por tanto, en virtud de la fe, que tiene las obras de la espe-
ranza y de la caridad, el alma puede ser sanada, rectificada y ordenada;
mds adn, purificada, elevada y hecha deiforme.

Pues bien, si la fe sana el alma, en cuanto al conocer, la caridad la sa-
na en cuanto a sus afectos. En efecto, el amor es la raiz de todos los afec-
tos®; por ello, si el amor no es sanado, todos los afectos permanecen obli-
cuos y desviados, Es mds, “no son sanados, si.no mediante el amor divino,
el cual es puro respecto a la templanza, prévido respecto a la prudencia,
piadoso respecto a la justicia y perpétuo respecto de la fortaleza. La cari-
dad es, pues, el fin y la forma de todas las virtudes v se funda sobre la espe-
ranza del corazén puto y sobre una fe no fingida™.

A diferencia de las virtudes de los fildsofos, que estan “desnudas e
informes”, estas virtudes estan “vestidas” con el oro del amot, con el éleo
de la uncién y con las “armas de la luz” (R 13,12); que son “las cuatro
virtudes originadas por la fe, sublimadas por la esperanza y completadas
por la caridad”®. Las virtudes teologales son evidentemente necesarias,
porque nos ordenan en relacidn a nuestro principio y fin que es Dios™; y,
de igual modo, las cuatro virtudes cardinales no pueden considerarse su-
pérfluas, sino necesarias, porque ordenan nuestras potencias en relacidn
al préjimo y 2 uno mismo, ademis que habilitan para vivir conforme a los
mandamientos (partlcularmente a la segunda tabla) y para soportar las
tribulaciones™, :

La necesidad que el hombre tiene de ambos conjuntos de virtudes
se muestra en la necesidad que tiene de ser ordenado y rectificado en sus
actos, tanto respecto de la vida contemplativa, del finss {virtudes teologa-
les), como de la vida activa, de es guae sunt ad finem (virtudes cardinales);
porque ambas dimensiones de la vida son necesarjas para la beatitud eter-
na. Puesto que la vida activa no es supérflua, tampoco lo son las virtudes
cardinales”. De modo andlogo a como necesitamos conocer al Padre por
medio del Verbo encarnado, recibir la gracia santiffante por medio de sig-

P CE S, AGUSTIN, De civ. Dei, 14,7, 2: PL 41, 410.
% In Hex, 7, 14.
2 Iy Hex, 7, 15.

* Jtin, 4, 2 “Necesse est igieur, si reintrare volamus ad froitionem Veritatis tanquam ad paradi-
sum, quod ingrediamur per fidem, spem et caritatem medistoris Dei et hominum Yesu Christi qui est
tanquacm: feawm vitee in medio paradisi (Gu 2,9)"; Ib, 4, 3: "Supervestienda est igitur imago mentis
nostrae teibus vietutibus theologicts, quibus anima purificatur, luminatur et perficinur, et sic imago
reformatur et conformis supernae lerusalem efficitur et pars Ecclesiae militantis”.

MCE I T Sent, d 33, a un, q 1, resp.
BCE In I Sent,d 33, aun, q 1, ad 4; g 4, ad 1.
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nos sensibles, santificarnos con el ora y ademds el lzbora, mostrar que
amamos a Dios amando al préjimo, asi también necesitamos ser rectifica-
dos en las potencias del alma no sélo en relacion a Dios (virtudes teologa-
les), sino también en relacién a uno mismo y al préjimo (virtudes cardina-
fes).

De este modo, las tres virtndes teologales junto a las cuatro cardina-
les conforman un sdlo organismo espiritual de siete virtudes, que resplan-
decen comao siete estrellas (cf. Ap 3,1}, que son fecundas como siete muje-
res (cf. Is 4,1) y son vigorosas como los siete panes evangélicos (cf. Mz
15,34) que nutren a la totalidad de los elegidos®. La intensidad de esta in-
terrelacion hace que “nunca se posee una virtud perfecta, a no ser que se
tengan las demés”®, Anglogamente a come las potencias del alma, aunqgue
son diversas, permiten al alma ser un dnfegrum, de manera que una sin
otra dejan al alma impotente; asi sucede con las virtudes®,

Ahora bien, st multiplicamos las cuatro cardinales por las tres teolo-
gales, se convierten en doce, pues la prudencia debe ser fiel, esperanzada
y amante, y ast todas. Doce, designadas por las doce fuentes (cf. Bx 15, 27)
que, al comunicarse el agna, limpian el alma; por las doce piedras precio-
sas del ornamento sacerdotal (cf. Ex 28, 17ss), que adornan el alma con to-
das las virtudes; y por las doce puertas de la ciudad (cf. Ap 21,12.13.21)
que introducen y orientan, Adema4s, estas doce virtudes actfian tanto en la
prosperidad como en la adversidad; es decir, que se convierten en veinti-
cuatro como las horas del dia, doce para el dia (prosperidad) y doce para
la noche (adversidad). Y, por otra parte, aquellas doce virtudes se bifur-
can segiin se refieran a la vida activa o a la vida pasiva (representadas por
los velnticuatro ancianos que hacen lo que es sensato y maduro, cf. Ap 4, 4;
3, 8). También se distingen en contemplacién prictica y especulativa®
(representadas en las veinticuatro alas de los cuatro animales de seis alas,
cf, Ap 4, 8).

En cuanto al objeto de las virtudes, las teologales son més importan-
tes que las cardinales, debido al modo como mueven y habilitan al alma;
pero, respecto al estado de gloria — exceptuando la caridad —, las cardina-
les son mds importantes, porque su objeto material (uno mismo y el préji-
mo) no desapatece en la patrjal®,

% CE. In Hex, 7, 18-20. Al final del n 20, retorna a Jz comparacin con las virtudes de los filésofos.
Estas en ellos fueron piedras; en Moisés, panes de cebada; mientras que en el Evangelio son siete pa-
nes de vida, panes de tigo, de flor de harina (cf. Sa/ 80,17).

7 I 11T Sent, 36, a un, g 3, resp.

B CE In I Sent, d 33,2 un, g 2, ad 2,

P Cf. In Hex,7,21-22. ‘
00 CF, I 11T Sewt, € 33, a un, q 6, ad 2-3,
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f. Las virtudes cardinales: nombre, nimero, gratuitas vy politicss, crecimiento

Se llaman vistudes “cardinales” por un triple motivo: primero, por-
que ellas sirven de acceso hacia la adquisicién de las demds; segundo, por-
que son las principales, aquéllas en las que se engloban las demds'®; y ter-
cero, porque son los cuatro puntos cardingles' que han de dirigir y regu-
lar toda razén de la vida humana!®, A estas virtudes corresponde la dispo-
sicién del mundo!™, es decir, la relacién del hombre con ea guae sunt ad
finem'®s,

8. Buenaventura mantiene el niimeto cuaternario de las virtudes
cardinales, ya que los sujetos propios de las mismas son las potencias del
alma, que &l enumera asi: la concupiscible (templanga), la irascible {forta-
leza), la racional que aconseja (prudencia) y la racional que sentencia (jus-
ticia): Otras virtudes como la humildad, Ia paciencia, la castidad, pueden
reducirse a estas cuatro como sus mdmzlaa principia, su ratio moveﬂdz y di-
rigendi primaria. Por lo tanto, ellas son los cardines en la rectificacién del
hombre respecto de los bienes creados!®.

Aunque entre las cuatro se dé realmente una conexién, se han de dis-
tinguir netamente en virtud de cinco elementos: por las potencias que di-
rigen, rectifican y vigotizan, por los actos a los que conducen, por los ob-
jetos que les son propios, por los vicios 2 los que se oponen y por las #e-
dietates propias de cada una de ellas®®.

Ademis, las virtudes cardinales pueden ser distinguidas segtin su
origen: si es la gracia se trata de las virtudes cardinales en cuanto gratuitas
{infusas); o blen i es la naturaleza humana 25 assuefactione o ex frequenti

I T segundo mativo lo explidia diciendo que se laman cardinales porque asumen las virtudes
integrantes segin el ACIC, ¥ €585 SON cuato: modificar por la aposicién de las circunstancias {tem-
planza), rectificar segtin Ja recta radzn que Heva al fin, adecudndose a las leyes {prudencia), ordenar
{justicia) y establlizar {fortaleza), cf. In Hex, 6, 13.

112 vida entera del ser humano bia de estar gobernada por estos cuatro puntos ardinales, de ral
modo que asi como ¢ sol, del que depende toda vida, se dirige a las cuatro paries del mundo; orien-
te-purificacidn (templanza), mediodin-illuminacién (prudencia), seprentrion-estabilidad {fortalena)
y occidente-congilicactén (]ustlc:a} cf. In Hezx, 6, 14.

W CE Ir Hex, 6, 11

189Y esto, segln ls cuatro influencias de la luz: purifica (templanza), lumina (prudencia), perfec-
clona (justicia) y estabillza (fortalezal; Jas cuatro propiedades de los elementos; tierza o aridez ador-
nada {templanza}, agua ¢ perspicacls transparente (prudencia), aire o sutileza suave {justicia) y
fuego o vigor (fortaleza); las cuatro eficacias de las causas: material (templanza), formal (prudencial,
final (justicia) y ejemplar (fortgleza); v las cuatro salubsidades de fa vida: sutileza de los espirius
(templanza), vivacidad de los sentidos (pruedencia), igualdad de cualidades (justicia) v vigor delas
fuerzas (fortaleza), of. In Hex, 6, 20-23,

195 1y 111 Sent, d 33, a ur, g 1, 2d 4: “Cum enjm virtus cardinalis dicatur quia ordinat hummem cir-
ca ea quae sunt ad finem sive circa quid creatum”,

16 CF I JIT Sene, d 33, a un, q 4, ad 4,
197 G, I TTT Sene, & 33, a un, 4 2, resp.
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bene agere, tratindose entonces de las virtudes cardinales en cuanto politicas
(adquiridas). Respecto de éstas, nuestro autor, si bien observa que muchas
personas han tenido virtudes cardinales, sin embargo, no han podido conocer
ni ser miembtos de Cisto pues aunque réconoce “que las virtudes cardinales
se pueden adquirir por esfuerzo humano™, sin embargo, mantiene que las
obras humanas no pueden ser principio de virtudes plene, pueslas virtudes en
este sentido son més nobles que las obras humanas.

Ambas constataciones aparecen articuladas; las virtudes cardinales
son virtudes porgue habilitan para las obras morales, pero sélo semiplene,
pues aunque radicalmente estdn en la natraleza humana — que en dltimo
término no es ajena a Dios!® —, desde ella “nos hace aptos, pero imperfec-
tamente, para las obras de las virtudes”; y ademis, porque elevan las po-
tencias humanas al nivel propio de las obras meritorias, lo cual no es posi-
ble si no por un don diving “no por naturaleza, sino por gracia”i¢, gue ha-
bilita plene. La virtud estd en armonia con la naturaleza humana en cuanto
se trata de virtud politica o adquirida, mientras que la virtud gratufta estd
en armonia, no con la naturaleza cafda, sino reformada y elevada por la
gracia, que perfecciona la naturaleza destruyendo su defecto'™. Por alti-
mo, debido a la articulacién de ambas causas, es decir, al concurso de la
gracia v.]a naturaleza — como jinete y caballo ~, de modo que las virtudes
cardinales en cuanto politicas alcanzan su complementum en el concurso
de la gracia y la libertad en las buenas obias {ex #trague causa), siendo el
acto interior dela voluntad significado en el acto exterior el que expresa el

cdelos a&uipn,uu ala y;ﬁxnt‘uéi 12

El crecimiento de las virtudes cadmale.s en nosotros depende del
aumento de la gracia, al cual nos disponemos con el ejercicio de las virtu-
des, Este aumento se reparte igualmente entre todas las virtudes'?,

108 1y T Sens, d 33, a un, g 3, fund 4. No se alinéa con 5. Agustin para considerar espléndidos vi-
cios las virtudes de los paganos, sino que Jas considera incompleras y serniplenas. Por ejemplo, argu-
menta que los flldsofos que fueron contineptes en materla de castidad, na lo fiueron porgue Dios les
infundiera dicho hébito, sino por una generosa v benévola gooperacién entre Dios, que le dicen la
naturaleza la capacided de adquirir tales virtudes en cuanto politicas, y o efercicio humane, of, In
I Sent, d 33, aun, g3, ad 2,

199 I 1T Senr, d 33, 2 1un, q 5, ad 1t “Tam naturalia quam gratuita dicunear esse & Deo™; of, In I
Sent, d 37,01, g}, resp,

N0 1y IT Sent, d 33, a un, q 5, resp.

MM Tr, g1, a2, ad 5-6: “Gratia est perfectio naturae por tantus habilitans, verum etiam refor-
mans et elevans, Reformando autem et elevando non destruit ipsam naturam, nec aliguid, quod sit
de ipsa narara, sed defecturm cirea naturam™.

Y2 CF. Jir 11 Set, d 33, aum, g 5,2d 3.5; d 36, aun, g 3, ad 4.

U3 I 1T Sens, d 36, a un, q 6, ad 4: “Ex augmento ipsius gratiae, qua augmentata, crescunt et cete-
rac virtutes.,. Quod magis nos exercemus in actu unius virtutis quam in actu alterius, ergo magis in

ila crescimus, dicendum qued non sequitur, pro eo quod debitus usus et exercitatic in actu univs
virtutis disponit ad incrementums omnium”; de ahi que “sicut in communitate fraternitads, Heet
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2.3. Virtus y Gratia

Una primera aproximacién al concepto de gratia pone de relieve
que se trata de un don divino, dado por iniciativa del Padre que, sin mas
mediacién que la del Verbo encarnado, comunica el don increado del
Espiritu Santo, Por medio de ella, el alma recibe la perfeccién y es intro-
ducida en relacién personal con las Personas divinas, como “esposa de
Cristo, hija del eterno Padre y templo del Espiritu Santo”1, Y, como don
que es, se ha de destacar su cardcter gratufto que implica una condescen-
dencia dignificante por parte de Dios hacia los seres humanos!®.

Ahora bien, S. Buenaventura ~ con toda la escoldstica ~ distingue
este don, bien como increado, que es el Espiritu Santo, bien como creado,
que es su influjo transformador a través del #iplex Verbum en el hom-
brette. Bajo el punto de vista de sus efectos en el alma, la gracia es un don
divinamente infundido en ella que “purifica el alma, la ilumina y 1a perfec-
ciona, que la vivifica, la reforma y la estabiliza, que la eleva, la asemeja y Ia
une a Dios™¥,

a. Los filbsofos no conocieron ni la enfermedad, ni el médico, ni la medicina

Los filésofos, haciendo uso de la razén al margen de la fe, ignoraron
tres elementos claves de la historia de la humanidad: la enfermedad, el
médico y la medicinal®®. La enfermedad de los seres humanos es ‘el pecado,
enfermedad espiritual que posee dos aspectos concomitantes: por una
parte, la herida misma (ipse morbus inordinans, ipsa culpa, ipsum telum), v
por otra, sus sintomas'®? (sympioma concomitans, etus sequela, ipsum vul-
nus ex telo develictum).

Pues bien, el pecado hirié la naturaleza humana, desviando la recti-

unus magis negotietur in acquitendo quam alter, tamen bona acyuisita omodbus distribuuntur
M t
aequaliter”.

B Byep, 5, 1, pf 2: “De gratia igitur, in quantam est donum divinitus datum, haee tenenda sun,
quod ipsa est donum, quod 2 Deo immediate donatur et infunditur. Etenim cum ipsa et in ipsa datur
Spiritus sanctus, qui est donun: increztum, opsimum et perfectum, quod descendit a Patre luminum
per Verbum incarnatum”,

Y3 Ihiders: "Quod mulle mode fit nisi ex dignativa condescensione et condescensiva dignatione
Maiestatis aeternae per donum gratiae suae”,

NECE In I Sent, d 26, a an, g 2, resp; De dos, 7; P. MaRangsl, Verbum fnspivatun, o.c, 112-115.

Y7 Brew, 5, 1, pf 2. Acerca de 1a teologfa de la gracia en $. Buenaventura, cf, J-P. REZETTE, Grice ¢
simtlitnde de Dien chez §. Bonaventure, en ETL 32 (1936), 46-64; P. BOTIE, L'nomo e la gratia in §.
Bonaventura, en BON.ATTT76, I1, 291-304; F. CHAVERO BLANCO, Inago Dei, o.c, 105-175.

VECE, T Flex, 7, 13.

V9 CF In 1T Seret, d 34, p 1, a 1, q 1, tesp; Brew, 3, 5.8,
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tud del momento creacional’®® (condicio originalis, ordo originis), provo-
cando desarmonia entre la creacién y el hombre, entre las facultades del
hombre y entre el hombre y Dios'2, El pecado desequilibra la armonfa
~ strmilitudo Dei? — establecida por el principio creativo, que “por su suma
benevolencia”12 creé al hombre “capaz de la beatitud eterna”; si bien el
hombre puede descubrir que afin perdura en si mismo la fmago Dei, eso
sf, expoliada respecto de la gracia y vulnerada respecto de la naturaleza.

Asi pues, el hombre, que por haber sido creado de la nada, es defec-
tivus (no recibe de si mismo el ser), por el pecado queda recurvus' (con su
amor vuelto hacia sf), introduciendo en él una triple malicia: obliguitasi?
(efecto permanente del acto pecaminoso transeunte por el que se dismi-
nuye la tendencia dela voluntad al bien), difficultas in bono agendo™® v pro-
nitas'® (concupiscencia, positiva inclinacién al mal). .

El médico es el Verbo eterno del Padre que se hizo carne, “que es el
origen y la fuente de todo don gramito™®. A El, principium reparati-
vum/recreativum, corresponde llevar a cabo la obra de reparacién de lo
que el pecado hitié; porque el hombre por sus solas fuerzas es incapaz.
Sélo puede disponerse a la reparacién por medio de la humilde oracién®®,
pues al hombre le falta proprocién®®, lo natural no tiene eficacia sobrena-

120 Brew, 5, 1, pf 5.
20 CE In IT Sent, prooem.

122 Cf Itin, 6,7, Similitudo aparece en las obras de 5. Buenaventura anto con un sentido general de
esfigic que se hella en toda criatura, come con un senitido propie de delformidad de la criatura ra-
cionel por Iz gracia (gratum faciens) y las virtudes teologales, Ct. Ire I Sent, d 16, 2 1, q 1, resp.

125 Brew, 5, 1, pf 3,

124 Bn este sentido, S, Buenaventura, sigue el filén antropolépice de matriz agustiniana: el hombre
fue creado capax Dei, orlentado hacia el Bien Sumeo, en guien reside su felicidad plena, Fl hombre
tiende & 12 unidn con Dios, entonces habri encontrado su frustio y quietndo.

123 Brew, 3, 2, pf 3: “Cum ergo spiritus rationalis, hoc ipso quod de nihilo, sit in se defectivug; hoe
ipso quod natura Bitata et egena, sit in se recurvus, amans proprium bonum; hoe ipso quod totus a
Deo, sit totaliter Deo ebnexius; et quia defectivus est, de se tendit in non-esse; quia recurvus, per se
non assurgit ad rectitudinem perfectae iustitiee”. Aqui se trastuce Is dependencia del concepto agus-
tihidrie de pecado como “aversio a Dep, conversio ad creaturas”, afiadiendo algo mds: este movi-
miento de amor que sale de sf y vuelve de nuevo a si mismo, en vez def amor que hay en Dios, que es
un amor que es don de si,

26 1y IT Sent, d 35, 2 2, q 3, resp: “Habilitas enim illa, quam dicimus dimunui, non est aliud quam
idoneitas animae ad suscipiendum gratiam er ad cooperandum gratiae iam susceptae, In hoc igitar
dicitue cupa llam habilitatern minuere, quod reddit animan minus idoneam ad utrumque™; of. In
I Sent, d 33, a un, g 1, resp; d 36, a un, g 4, ad 3.

Y27 Iy IT Sent, d 28, a 1, q 2, ad 5: “Facilius est peccare quam in bonum proficere”.

128 CF, Iy IV Senr, d 17, p 2, dub 4. Por el pecado, el hombre “pronus ad malum reddituy, et in hoc
efficitur ineptus ad opera visturam® (T IT Sens, d 35,2 2, g 3, resp).

122 Brew, 5, 1, pf 1.

BOCE I, 1, 1. Tal oracién es “mater et origo sussumactionis”.

1 Bl hombrz en estado de naturaleza caida séfo por una intervencidn divina, por medio'de Crista

“nostzi capitis intervenientis” {Brep, 5, 2, pf 3}, puede ser elevado a ese nivel adecuado y proporcio-
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tural. Ademds, experimenta el drama de haber sido creado capaz de la
beatitud eterna v, sin embargo, encontrarse con esta capacidad debilitada
pot el pecado™, Y, puesto que nadie puede poseer a Dios, sino aquél a
quien Dios mismo se da especialmente!®, es preciso que la reparacién des-
criba un movimiento “circular”, que parta de la Trinidad, descienda a
los hombres por el Verbo encarnado v retorne de nuevo a la Trinidad.

Una vez mds es clave en S. Buenaventura la identidad entre el prin-
cipio creador y recreador: “Sélo quien fue el principio creador es también
el principio recreadoz, es decir, el Verbo eterno del Padre, que es Jesuctis-
10, mediador entre Dios Y los hombres (cf. 1T4m 2, 5)7135,

La medicina consiste en la gracia del Espiritu Santo, que nos es pro-
p0rc10nada por el mismo médico, el Verbo encarnado. Esto trasciende la
comparacién de la gracia con la medicina: si la medicina sana (da vida)
con una participacién extrinseca del médico, Cristo da vida viniendo 2 vi-
vir en el enfermo, pues “habita en los justos porlafe” (Ef 3, 15), y comuni-
cando de su vida, pues El mismo es el autor de la vida? (ch 3, 15} ‘gracia
tras gracia” (Jn 1, 16}. Jesucristo posee la gracia como la plenitud de la
“gratige singularis personae” . Y ol comunicatla por la infusidn de la gra-

nado para recibir de Dics la reparacidn. Para ello, el efecto de ia gracis es admititle en calidad de
£spOso, Lijo y templo de Dios. Brep, 3, 1, pf 5: “Tllud non potest esse per habitum ahquem naturafiter
insertum, sed solum per donum divinivas gratis infusum; quod expresse apparet, si quis ponderer,
quantum est esse Dei remplum, Dei filium, Deo nibifominus indissolubiter et quasi matrimonialiter
per amoris et gratiae vinculum copulatum®,

82 Brey, 5, 1, pf 3: “Nullus omnino ad illud summum bonum dignus est pervenire, cum sit omnino
supra omnes Hmites naarae, nisi, Deo condescendente sibi, elevetar ipse supra se. Deus autem non
condescendit per sui essentizm incommutabilem, sed per influendam ab ipso manantem; nec spisi-
tus elevatur supra se per situm localem, sed per habitum deiformem”.

R CE, Brev, 5,1, pf 3.

134 *Nan solum detur a Deo, verum etiam sit secundum Dewm et propter Deum; cum ad hoc sit, ut
per ipsam opus mapans a Deo revertatur in Deum, in quo ad modum cirenll intelliptbilis consistit
omniuz spirituum rationalis complementum” {Brey, 3, 1, pf 6).

39 Bray, 5, 3, pf 2. Y sobre la relacidn entre soteriologia {“pro nobis”™) v obra de la recreacién:
“Quia vero recreat, deformatum per vitiwm culpae reformando per habitum gratize et justitiae,
obligatum ad poenam absolvendo per satisfactionem condignam; hinc est, quod nas reparat, susti-
nenda pro nobis poenam in anuira assunta et infundendo- gratiam reformativam, quae, quoniam
centinuat nos suae originl, facit nos membra Christi; (...); quod totum fit per grawitam et conde-
scensivam infusionem doni grawiti” (15, pf 3). Brew, 4, 1, pf 21 “Sicat omnia creaverat Deus per Ver-
bum increasum, sic omnia curaret per Verbusm incarnatum™; of, In I Sent, d 1,2 2, q 3, op 1; In Le,
6,17; Itin, 4, 5: Brew, 5,3, pf 2, 6, 8, pf 2; Serme.dom, 4, 3.

B¢ “Ouoniam per huisumodi signa sensibilia, divinrus instituta geatia Spiritus sancti suscipitur et
in els ab accedentibus invenitur; hinc est, guad huivsmodi Sacramenta dicuntur gratae vasa et cau-
sa, nen quia gratia in eis substantialiter contineatur nec causaliter efficiatur, cum in sola anima ha-
beat collocars et 2 solo Deo habeat infundi; sed quiz in illis et per ilia gratiam curatipnis a summo
medico Christo ex divino decreto oporteat haurird, «icet Deus non alligaverit suam potentizm Sa-
cramentis»” {Brev, 6, 1, pf 5).

%7 Bren, 4,7, pf 2. La gracia, por tanto, tiene un sentido intiinsecamente cristolégico; pues, efecti-
vamente, en Cristo, privcipium reparativay, veside la plenitud de la gracia y de la sabidusfa, que para
los hombres es origen del vivir justo y santo. Y esta, porque en 8} s¢ da la plenitud de la gracia de la
unién, la plenitud de la gracia de la cabeza, por la que tiene total influencia en sus miembros (cf.
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cia toda la émago es reformada, analogamente a como por €l pecado toda
ella es deformada.

b. Gracig gratis data y gracia gratum faciens

La terminologia de S. Buenaventura sobre la gracia supera el riesgo
de una cierta ambigiiedad, si se interpreta siempre en el contexto de la
economia de salvacion®®. De este modo, hemos de considerar la gracia en
tres sentidos: en sentido general, “se llama gracia a la ayuda divina dada a
la criatura libremente, con gratuita e indiferente generosidad respecto de
cualquier acto; sin la ayuda de esta gracia no podemos realizar nada, ni
perdurar en el ser”™; en sentido especial, “se llama gracia a la ayuda dada
divinamente a alguien, para que se prepare a acoger el don del Espiritu
Samc con e gqued alcanza el estado de mérito; ésta e Hamada gmna gmm”
data, y sin ella nadie puede realizar suficientemente cuanto es en sf para
preparatse a la salvacién”; y en sentido propio, “se llama gracia a Ja ayu-
da dada divinamente para merecert, lo cual sin duda se Hlama don gratize
gratum factens, sin la cual nadie puede merecer, ni progresar en el bien, ni
alcanzar la salvacion eterna. Ella, en efecto, como raiz del merecer prece-
de todos los méritos; por esto, se dice que «previene la voluntad para que
quiera; después la sigue para que no quiera en vano»*1. Por fo que nadie la
puede merecer por justo mérito, sino que «ella merece ser acrecentada
por Dios a lo largo del camino terreno, a fin de que, una vez acrecentada,
merezca set también perfeccionada»™® en la parria v en la gloria sempiter-
na de Dios mismo, a quien le es propio infundir, aumentar y perfeccionar
la gracia segtin la cooperacién de nuestra voluntad y segiin el propésito, es
decir, el beneplacito de la predestinacién eterna”!#.

El hombre, pues, necesita de la gracia por un triple motivo: univer-
salmente, necesita la presencia, el sostenimiento y la influencia divina

Brev, 4, 7). CL. F. MARTINEZ FRESNADA, La-plenisud de la gracia de Crisio segin S. Buenaventura, Car-
thaginensiz 4 (1988) 235-266,

P8 Cf, Comentario acerca de Iz terminologia sobre la gracia, de los padres de lu edicién critica
Operunz omnpivn S, Bonsventurag, Quaracchi, ad Acquas Clatas, Firenze 1897, Sechofion 1: I 632ab.

19 Brew, 5, 2, pf 2, Efectdvamente, la criatura "de se habet non-esse, totum zutem esse habeat
aliunde”; y asf fue creada “ut ipsa pro sua defectabilirate semper suo principio indigeret et primum
pro sua benignitate influere non cessaret” {15, pf3); of. In I Senz, 437, p 1, a ), g 3 In I Senr, d 37,2
i,qq1-2

0 Brew, 5,2, pf 3.

Mg AGuSTIN, Enchiridion, 32, 9: PL 40, 248,

Y2 5 AGuSTIN, Epist, 186, 3, 10: PL 33, 819; cf. In JT Sent, d 27, dub 1; 2 2; d 28, dub 2,

Y3 Brep, 5,2, pf 3, Acerca de la gracia gratis data {es el don que deja a quien io recibe dispuesto pa-
ra cooperar en la salvacin de otros) y gratum faciens (aquella gue hace gratos 4 Dios es el don que
santifica a quien le sea concedido), <f. Brew, 2, 11,5, 1; 5, 3, pf 5; In I Sent, 4 26, qq 1-2.
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“pot medio de las cuales sea mantenido en el set”, si bien se llama justamente
gracia, “porgue no procede de una deuda, sino de la liberalidad de la bondad
divina”*¥; especialmente, porque, dada su naturaleza caida, el hombre se halla
recurvus y necesita de la gracia grasis data, “por la que sea hecho habil para los
bienes morales” %, que son tales en cuanto se realizan en vistas del sumo bien,
al que no se llega sino predispuestos por Dios con alguna gracia gratis data; y,
proplamente, necesita la gracia gratum faciens para realizar obtas meritorias
de recompensa eterna'*; “Fs propio de la gracia recreat, es propio de la gracia
reformar el alma, vivificarla, fuminarla, unirla, hacerla estable y acepta a Dios
y guiar v elevar el afecto hacia lo alto”,

c. Gracia, mérito y libertad

Ahora bien, respecto de la gracia gratum faciens se ha de entender e
interpretar el concepto de “mérito”; puesto que “toda rafz del merecer se
funda en la gracia gratum faciens, a la que corresponde hacer al hombre
digno a Dios, y por ello nada puede merecer por mérito de condigno, sino
s6lo por métito de congruo”', Respecto de ella, en sentido propio, el
hombre sélo puede tener el mérito de congruo, que no es un derecho a la
gracia, sino una sencilla conveniencia para obtenerla. En €l estado viato-
715, tal gracia se acrecienta ulteriormente con el mérito de condigno, ya
que El es el tinico principio fontal del que procede la influencia de la gra-
cia, mientras que el principio del crecimiento es triple: Dios en cuanto in-
funde la gracia, la misma gracia en cuanto al mérito y a la dignidad, y el li-
bre albedrfo, en cuanto “coopera con la gracia y hace suyo lo que es pro-
pio de la gracia”*, Por tanto, el libre albedzio no sélo en el estado viatoris
merece por medio de la gracia con mérito de condigno, sino también me-
rece su realizacién en la patria celeste con mérito de condigno'™.

¥4 Brew, 5,2, pf 3. Aquf hemos de sefialar iz trascendencia de esta afirrmacién respecto del tema de
la autonomia de la criatura racional en relacién 2 su Creador,

3 Brew, 5, 2, pf 3: “Per quam habilis efficiatur ad bopa maoralia”.

Y6 Brew, 5, 2, pf 3: “Hinc nihilominus est, guod ad hoc, quod factat opera meritoria mercedis ae-
ternae; cum totaliter sit Deo obnoxius et debitor sui totius, indiget dono gratiae gratum facientis,
per quam Deos 'sibi condescendat, privs acceptans suam imaginem et voluntatem quam operatio-
nem ex ipsa manantem; quia, cum «causa nobilior si¢ effectux (cf. In I Sens, d 26, q 5), nullus potest
se facere meliorem nec facere opus Deo placens, nisi prius placeat ipse, ur Dens prius ipsum respi-
ciat quam ad munera eius (cf. Gn 4,4)". Por consiguiente, nadie agrada a Dios, si no le agrada antes
&l mismo gue sus dones.

M7 In I Sent, d 26, 2 un, q 2, ad 1.
M8 Brey, 5,2, pf3.
W7 Brev, 3,2, pf 4,

0¥ esto, por slete razones, por las cuales la gracia septiforme hace merecer Ja glorla eterna, no s6é-
lo con mérito de congruo, sino también de condigno: “tum propeer sublimitatem dont Spiritus san-
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Por otra parte, el mérito hace referencia también al libre albedsio,
en tanto que sblo puede merecer el libre albedrio que se encuentre en con-
diciones de poder cooperar con la gracia. Fsta es donada por iniciativa di-
vina como gracia gratés data que estimuila el libre albedrio para disponerse
a recibir la gracia gratum faciens con la que e libre albedrio puede coope-
rar con ella y asi, si persevera hasta el finel, merecer la salvacién eterna; si
no coopera, entonces desmerece y esto le lleva al pecado®.

Fl texto de Brev, 5, 3, deja fuera de toda duda el modo en que S.
Buenaventura entiende la relacién gracia y libertad, sin caer ni en pelagia-
nismo: “(el hombre) no puede tesurgir en absoluto sin la ayuda de Ia gra-
cia divina, lamada gracia gratum faciens” 2, ni en quietismo que no valora
la libertad humana, pues a ella la considera como “la realidad més potente
por debajo de Dios”™; antes bien, en linea con S. Agustin, resalta su pos-
tura eminentemente catblica de articular la cooperacidn entre gracia (fo-
taliter) y libertad (sotaliter): “Es verdad gue si bien el libre albedrfo no
pueda de por si llevar a cabo la ley ni producir en sf la gracia, no es excusa-
ble si no hace lo que puede, puesto que la gracia gratis data estd siempre
dispuesta a amonestar, y con su sostenimiento, el libre albedrio puede ha-
cer cuanto es en sf, y una vez hecho, puede recibir la gracia gratum focien-
ters; una vez obtenida ésta, puede cumplis [a ley divina y hacer la voluntad
de Dios; realizada ésta, en fin, puede alcanzar la beatitud eterna, en virtud

de las obras meritorias, que derivan fotaliter de la gracia, y también tofals-
ter del libre albedrio” 4,

cti copperantis in merito; tum propter veracitatem Dei promittentisjtum propter vertibilitatem libe-
ri arbitrii consentientis et fnaliter perseverantis; tum propter difficultatem status merendi; tum
propter dignitatem Christi nostri capitis intervenientis, quod debet ‘glorificari cum suls membris;
tum propter liberalitatem Dei retribuentis, quem non decet parva reddere propter obsequinm sibi
fideliter obtempérantis; tum propter nobilitatem operis, quod ex caritate procedit, quod tantum
penderat in conspectu fudicis, quantum amor, ex quo procedit, qui Deun incomparabiliter praspe-
nit omnibus creaturis, et ideo non sufficienter et competenter potest xisi in Deo summo bono zemu-
nerari, Bx quibus omnibus tanquam ex septem rationibus gloriam aetetnam merito non tantum
congru, sed etiam condigni mereri facit gratia septiformis” (Bren, 3, 2, pf 5).

BLCE Brew, 3,3, pf 1.3, In IV Sent, d 17, p 1.
2 Brep, 5,3, pf 1. '

155 Brep, 5, 3, pf 1. Ib, pf 4: “Quoniam Deus sic reformar, quod leges naturae inditas non infirmat;
ideo sic hane gratiam tribuit libero arbitrio, ut tamen ipsum non cogat, sed elus consensus liber ma-
neat”; of, Inn IT Sent, d 25, p 2, q 5; d 28. Cf. 8. AGUSTIN, De meor. ecclesize, 2,7, 9: PL 32, 1349; 5. BER-
NARDO, De gratia et Iibero arbiiriv, 3, 7; 4, 9: PL 182, 1005.1007. Acerca de la libertad en la obra ho-
naventuriana, cf. V. RISTORL, La fibertd in 5. Bonaventura, PUG, Roma 1964; La Fbertd come possesso
di v8 in Dio, BONLATTI'76, 11, 537-548; Liberazione come grazia, en Lavrentianum 15 (1974) 20-51;
C. FaBRO, La libertd in 8. Bonaventura, BON.ATTI76, 10, 507-535; F. CorviNO, I Iibero arbitrio, co-
me fondamento della dignité dell'uomo e dell'unitd del sapere, in §. Bonaventura, BON.ATTT'78, 549-
56%; H. SANTIAGO-OTERO, La Fbertad de Cristo, segiin las ensefianzas de §. Buenaventura, BON AT-
TI'76, 11, 333-342; V.Ch, BiG1, La l#bertd in 8. Bonaventura, BON.GROTT, IH, 599-621.

14 Brey, 5,3, pf 6. Ib, pf 1: “Tia autem gratia (gratum faciens), licet sit sufficiens remedium contra
peccatum, non tamen infunditur adulro, nisi adsit liberi arbitrii consensus”.
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Asi pues, en la justificacién del impfo convergen “cuatro elementos:
la infusién de la gracia, la expulsion de la culpa, la contriceidon y el movi-
miento del libre alhedi{o”#. Ahora bien, en este misterio tanto el acto del
libre albedrio como el de la gracia concurren “de modo consonante y or-
denado”%, Orden en el que el primado corresponde a la gracia divina,
andlogamente al jinete respecto al caballo!’,

La gracia, por tanto, no s6lo es auxilio en vistas del bien meritorio,
sino también es remedio contra el pecado, que “ofende a Dios, deforma el
libre glbedrio, destruye el don gratuito y obliga al suplicio etetno” y, por
eso, conlleva “la deformacién de la imagen y la destruccién de la gracia,
casi la anulacidn del ser moral y de la vida de la gracia” 8. Auxilio que par-
te del mismo Cristo, principio tecreador, en cuanto que ¥l nos recrea, re-
formando por medio del habito de la gracia lo que el hibito de la culpa
{vicio) ha deformada. De tal modo que, absolviéndonos por condigna sa-
tisfaccién, nos redime, ocupando nuestro lugar (pro nobis) e infundiendo
la gracia reformativa, que nos hace retornar al origen y nos convierte en
miembros suyos'®, A pastir de esta fundamentacién cristocéntrica se ha de
considerar tanto que la rafz de todos los méritos humanos estd en Cristol®,
como que Dios corona en nosotros sus dones*!,

1% Brew, 5,3, pf 1. Se refiere expresamente a los adultos, “quia in parvalis sufficit fides Ecclesiae et
meritum Christ, et excusat impotentia sui” (72, pf 4).

5 Bren, 5, 3, pf 5: “Quis praedisposttio ad formam completivarn debeat esse el conformis; ad hoe,
guod liberum arbitrlom se disponat ad gratlam gratum facientem, indiget adminicule gratiae geatis
datae; et quip gratige est liberum arbitrium non cogere, sed parevenire, et sipul vtrivsque est in ac-
tum prodire; hine est, quod in nestra justificatione concurrir actus libexi arbitril et gratise, consone
quidem et gudinate”, .

V¥ Brew, 5, 3, pf 6: “Brincipalius a gratia: quia, ur dicit Augystinus, «gratia ad lberum arbiedum
comparatur, sicut sessor ad equum» (Epéss, 194, 5, 19: PL 33, 880), qui quidem sessor Jiberum arbi-
trium dizigit, deducit et perduciz ad portum aeternae felicitatls, exercendo nos in operibug perfec-
tae virtuils securdum donum ipsius gratiae septiformis”; cf. Jn 11T Sent, d 33, a un, g 5, resp. Acerca
de 1 relacién gracla-libertad, cf, F. CHAVERO BLANCO, Tmago Dei, ., 103-173; A. NGUYEN VAN 81,
La théolpgie de Finitation, o,c, 79-82.118-128,

198 Brew, 5, 3, pf 2,
Y9 Cf Brep, 5,3, pf 3,

10 Bry Cristo estd la perfeccion del mérito, da tal modo que “por gracia hemos sido justificados”
(Raz 3, 24), progresamos ent la justlcia y somos coronados con la gloria etgrna, “Ac per hac in merito
Christi radicata sunt omnia merita nostsa, slve satisfactoria poense, sive meritoria vitge aeternge,
quia nee ab offensa summi boni dignl sumus absclvi, nec immensitatem ‘aeterni praemii, quae Deus
est, digni sumus lucrari nist per meritum hominis-De, cui dicere possumus et debernus: Omda ope-
ra wostra operatus es in nobis, Domine (Is 26,12)" (Brew, 4, 7, pf 6).

161 8 Buenaventuea, de acuerdo con S. Agustin que decfa: "qui creavit te sine te non iustificabit te
sine te"” (Serm 169, 11, 13: PL 38, 923}, matiza esta afirmacién, diciendo con 8. Pablo: “non est vo-
lentis neque currentis, sed Del miserentis” {Rm 9, 16), de modo que nadie se puede enorgullecer con
sus méritos (1C0 1,31; 4,7), “quia nihil in nobis Deus praeter sua dona coronat (cf. 8, Acustin, Bpist,
194, 5, 19: PL 33, 880}" {Brev, 5, 3, pf 6).
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d. Gracia y babitus virintuni

Se trata, pues, de una sola gracia que se ramifica en los habitos de las vir-
tudes, de tal manera que “siendo una sola la gracia que gratifica al alma, son
siete las virtudes gramfras por las que es rectificada la vida humana” ¢ Jas tres
. virtudes teologales y las cuatro cardinales. Estas, “siendo gratuitas, formadas
por la gracia, pueden volvetse informes por la culpa ~ éxceptuada solamente
la caridad —, y ser formadas de nuevo con la penitencia, sobreafiadiendo la
gracia que es origen, fin y forma de los habitos de las virtudes™®. Bl ser hyma-
no es considerado por S. Buenaventura, siguiendo la imagen que le sitve de
matco referencial del Itin, el espejo del inicio creacional y el espejo del fin re:
creacional’®; es decir, visto desde el principio creador, que le da la vida en
cuanto al ser (acto primero) v en cuanto al operar (acto segundo); y desde

nrineipio rﬁrrgaﬂnr/gepnrar}nr e dala vida en el cor

ALY LA et

arador, que dala vida en el ser gratufto, en cuanto 2l
ser y en cuanto al operar (cf. Flp 2, 13).

Ahora bien, para quien conoce la enfermedad, el médico y la medi-
cina, gracia y virtudes, siendo distintas, son inseparables: ¢f falta la gracia,
los hébitos de las virtudes permanecen informes, como los colores sin la
Tuz: “del mismo modo en que delaluz y de los colores brota una finica rea-.
lidad en razén de aquello que los mueve, y una sola luz es suficiente para
iluminar muchos colores, asf de la gracia y de los habitos informes, cuan-
do son formados, brota una sola realidad en razén del mérito y de la gra-
ciay y no obstante es suficiente una finica gracia pata la formacién y gratifi-
cacién de los diversos habitos”16%,

En sus colaciones sobre los dones del Espiritu Santo, subraya de
nuevo este aspecto, comentando J 1,17; “dos cosas son necesarias para la
salvacidn, esto es, el conocimiento de la verdad y el ejercicio de las virtu-
des. Fl conocimiento de la verdad se tiene por la ley, pero el ejercicio de la
virtud se tiene por la gracia”'%, Como disposicién necesaria para encon-
trar la gracia estd la humildad-humillacién, como custodia de la circulari-
dad de la gracia que procede de Dios por Cristo y por Bl retotna al ori-
gen'”. Ademds, sin la gracia nada se puede hacer (of. J» 15,5), mientras que
con ella, nada es suficientemente duro'® (cf. Flp 4,13). La gracia produce

162 Brew, 5,4, pf 2. CF, In IT Sent, 427, 2 1, qq 1-2.
6} Brev, 5, 4, pf 2.,
O CE T, 1,5,

Y% Brew, 5, 4, pf, 6. Cf, In ITT Sene, d 23, 2 2, q 5. Acerca del modo de relacién entre gracia y virtu-
des, es decir la informacidn, of, apariado 3 4,

6 De dow, 1, 2.
¥ Cf De don, 1, 10.

18 De dor, 1, 11: “Nihdl enitny potest homo facers sine gratla; et nihil est ita duram, quod homo non
possit sustinere cum gratia”,
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gratuldad y generosidad en el actuar®. Como frutos, la gracia produce:
remisién de la culpa, plenitud de la justicia (santidad) y consecucién de la
beatitud erernal™. La gracia es triple, en cuanto que es sanante, corrobo-
rante (rectifica y expedita) v perfeccionante®™.

2.4. Virtus y otros bdbitos gratuiios

La gracia, pues, se ramifica en diversos hdbitos gratuftos: virtudes,
dones v bienaventuranzas™ (frutos v sentidos espmtuales) Por lo que res-
pecta a nuesiro trabajo nos centramos en la relacién entre la gracia y los
hahitos de las virtudes (de hecho dice de la gracia que es septiforme!” no
s6lo respecto de las virtudes, las tres teologales y las cuatro cardinales, si-
no también de los dones v bienaventuranzas), particularmente los de las
virtudes cardinales, Pero para ello, serd de cierto interés contrastar las vir-
tudes con los dones.

Entre ambos habitos gratuitos se da una cuédruple diferencia com-
muniter: segin el sujeto, los habitos opuestos, los fines préximos y los ac-
tos que les son propios. El sujeto de lps habitos gratuitos es el libre albe-
drfo; pero éste en cuanto a la facultad racional es perfeccionado por los
dones; mientras que en cuanto a la facultad volitiva es rectificado por las
virtudes. A lo que se oponen los dones es a las consecuencias del pecado;
mientras las virtudes se oponen a las heridas de los mismos, El fin préxi-
mo de log dones es ser conformado a Cristo 7z patiendo; mientras que el de
las virtudes es ser conformado a Cristo ## agendo, Los actos propios de los
dones son los actos medios ad agendum expedite; mientras que los de las
virtudes son los actos primeros ad agendpum recte’™,

Pues bien, dado que “los actos se diversifican en base a sus ohjetos y
que la diversidad de los actos requiere la distincidn de los hibitos™1?, la

9 De don, 1, 12.

Y CF, De don, 1, 14-16.

172 D dow, 1, 17.

2 Un cupdro sobze los munera gratiae nos lo presenta 8, Buenaventura del stgniente modo: tres
hdbitos gratuitos para que el hambre actiie recte, expedite y perfecte, que son, respectivamente, las
virtudes, los dones y las bienaventuranzas; en cuento al stefus estdn los fructus (estado en que se da
la refectio); v en cuanto al wsus, los sensi spivituales (reglin los cuales se percibe la realidad espirtual
como presente); ¥ en cuanto 3 las edwinicnla estén log Sacramentos, por los que la gracia sana, eleva
¥ santifica al alma, cf. In 1T Sens, d 34, p 1,2 1, q 1, tesp 4,

1”2 “Exercendo nos in operibus perfectse virusis secundum donum ipsivs gratiae sepiformis”
(Brev, 5, 3, pf 6). Acerca del niimero septenario de las virtudes, dones, bienaventuranzas, frutos, asi
como de los sacramentos, peticiones del Padre Nuestro, dotes de gloria, <f. Brew, 5, 10, pf 5.

VA CE I 11T Sent, d 34,9 1,8 1, q 1, resp,
173 ARISTOTELES, De animea, 2, 4: 4152 15-19.
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tinica gracia vivificante “debe necesariamente ramificarse en los varios hébi-
tos en vista de las varias operaciones” 76, Unas son primarias y rectifican af al-
ma, son las virtudes; otras son medias y agilizan al alma, son los dones del
Espiritu Santo; otras son 1ltimas, y perfeccionan al alma, son las bienaventu-
ranzas”’, Los dones y las bienaventuranzas habilitan al hombre ~ vigtor — a
los grados superiores de la perfeccién; mientras las virtudes se ubican en la
primera actividad sobrenatural del sujeto humano, la que se refiere a los actos
primeros necesarios para sustentar la vida de la gracia y de la caridad — por
encima del camplimiento de la ley — “en las que consiste la vida de las virtu-
des”178, §i los dones confieren una perfeccién excelente y las bienaventuran-
zas, una perfeccién superabundante, las virtudes comunican una perfeccién
de suficiencia, es decir, suticente para conservar la vida de la gracia®,

S. Buenaventura, recogiendo en su teologia la tensién mistica de su
EXPGILM.J.LJ@ }_J\,J,auu.ﬁ.z., presta gran &tﬁﬁCiOﬂ Gl progreso u,\.,l CI.'ES'"’E}MG haci
Dios. Y en este ascenso describe tres vias o grados: el de los principiantes,
el de los proficientes y el de los petfectos. De ahi que las virtudes sean me-
nos excelentes que los dones del Espiritu Santo*®, si bien estos las presu-
poneén necesatiamente'®’; en tanto que eflas conforman el fundamento ne-
cesario de todo progreso ulterior en la unién con Dios®, En cuanto 2 la
rafz (la gracia) y en cuanto al nombre mas que a la res, virtudes y dones son
iguales (hébitos gratuitos); mientras que en cuanto al libre albedrio, son
desiguales'®; siendo los dones mds dignos que las virtudes en cuanto que
lo sobrenatural es mas noble que lo natural'®. Las virtudes sélo son més dig-

Y8 Brow, 5,4, pf 3. CF. Ine ITT Sent, d 23, dub 3,

7 Brew, 5, 4, pf 3: "Gratia gratum faciens ramificatur in habitus virterum, quorim est animam
rectificare; in habitus donorum, quorum est animam expedire; et in habirus beatitudinum, quorum
est animam perficere”,

Y78 Brew, 5, 4, pE 5.

Y3CE In 1T Sent, d 34, p 1,0 1, q 3, ad 2; ¢f. J. BONNEFOY, Le saint esprit et ses dons selon safnt Bo-
raventure, Paris 1929; L. CLERC, Le saint Bsprit et ses dons selon saint Bonaventnre, en “Nova et ve-
tera” 10 (1935) 181-188.

WO CL In T Semt, d 34, p 1,8 1, g 3, resp: “cum usus virtutum habeantur in statu imperfectionis,
usus vero donorum promeveant hominem ad statum perfectionis, sic dona sunt excellentiora virtu-
bus, sicat status proficientium perfectior est stata inciplentium”.

BYCE I 11 Sent, d 34, p'L,al,q3, ad 1.5.

"2 Bn sintesis lo expresa M. BEENEN en De sirtate prudentise, o.c, 25: “Virtutes, iuxta Bonaven-
turam, in quantum geatia elevatae et caritate imperatae, iterum erge Deum, finem ultimum, ordi-
pant mirabiles licet inconstentes hominis potentizs. Coordinant namgue intelligentiam et volunta-
temn hominis cum veritate et bonitate dei. Sic rectificatus et vigoratus seu roboratus in potentiis suis,
home potest illos actus ponere gui necessarii sunt ad vitam supernaturalern gratiae in anima sua
conservandam. Virtates non perficiunt quidem animam in gradu summe possibili, sed dant animae
illam sufficentem primam pesfectionem qua formatur fundamentum necessarium omnis ulterioris
progressus ad unionem cumn Deo mysticam”; of, In JIl Sent, d 34,p 1, 0 1, q 2, ze3p.

83 CE. In 11T Sent, d 36, a un, q 5, resp,
Y CE Tn 11T Sent, d 34, p 1,2 1, g 1, ad 4-5; g 2, resp.
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nas que los dones en cuanto son estrictamente necesarias y no supereroga-
tivasi®,

Por otra parte, se trata del Verbo encarnado, crucificado e inspira-
do, de quien procede la gracia!®, “por suma generosidad, a través de los
habitos de las virtudes, para hacer rectos contra las desviaciones de los vi-
clos, y también para hacerlos 4giles, con los habitos de Ios dones, contra
los impedimentos de los efectos de los vicios”¥®, y ahi radica otra diferen-
cla entre virtudes y dones. Pero este dinamismo de la gracia no se detiene
en una vida en los dones del Espiritu Santo, sino que impulsa a la madurez
de la vida cristiana, que es una vida en las bienaventuranzas, con sus doce
frutos del Espiritu y cinco sentidos espirituales, que son, no nuevos habi-
tos, sino condiciones de delicia y practica de especulaciones espirituales
de las que estd leno el espiritu de los hombres justos®,

El dinamismo de la gracia, que se ramifica en estos habitos gratuitos,
cuyo objeto es recrear al hombre en estado de naturaleza caida, tiene como fin
la suma felicidad en esta vida, anticipo de la eterna'®. En efecto, la primera de
las Bienaventuranzas (cf. Mz 5,1), culmen de todo el evangelio, hace referencia
a que aquellos de quienes es el reino de los cielos, son ellos mismos &l reino de
los cielos, elevados por encima del mundo, anticipan por el deseo y se acercan
a dicho reino®™. Y de este modo, afirma en su dltima obra que la mds perfecta
accién de Dios en la criatura es hacerla biehaventurada, puesto que “es mis
noble beatificar que crear o gobernar”.,

2.5. Virtus y Opus rectificationts

Para S. Buenaventura, el fin de las virtudes consiste en “que son pa-
ta actuar rectamente v a esto se ordenan finalmente” %, pero para ello han
de rectificar y vigorizar las potencias humanas®?, desempenando asi una
determinada funcién en la obra de reparacién dentro de ese itinerario de

WS CF In 1T .S'Iem‘, d36,2un, q2, ad obiecta; In 1T Sent, d34,p 1,21, q 3, resp. De don, 1, 5: “Gra-
tia descendit super mentes rationales per Verbum incarnatum, per Verbum crucifixum et per Ver-
bum Inspizatum”. .

26 De don, 1, 5: "Gratia descendit super mentes sationales per Verbum incarnatum, per Verbum
crucifixum et per Verbum inspiratum”.

197 Brew, 3, 5, pf 2,

8 Cf, Brev, 5,6, pf 1.

18 . A. BORAK, Le beatitudini come espressione della nzatuviti della vita cristiona, BON.GROTT,
IIT1, 281-292,

19 CF In Le, 6, 50. Estog habiros de las bienavanturanzas hacen ol hombre “christiformiter egenus
in beatitudine pauperitatis” {(Ap.pazp, 12, 21},

¥t fu Hex, 21, 22.

Y2 I 1T Sent, d 34, p 1,11, g 1, resp: “Habitus virtutum sunt ad sgendum recte”.

Y9 fnr 1T Sent, d 33, a un, q 1, resp: “Virtus enim facit potentiam rectam et vigoram”,



224 . Alejandro Holgado

reductio’™. Pues bien, a fin de mejor captar cudl es el alcance e implicacio-
nes de estas afirmaciones bonaventurianas, hemmos de preguntarnos qué
sentido tiene en su pensamiento rectum y recte, referido al actuar humano;
asi como, rectificatio, referido a las potencias del hombre; y qué relacién
hay entre rectum, rectificatio y reductio.

A. Rectum. Las virtudes son recte agendum

En su Red.art, nos ofrece tres sentidos del sustantivo rectwm, y por
relacién, del advervio recte, explicando que el fin de la filosoffa moral es la
“rectitud”:

a. “Recto es aquello cuyo medio estd en la misma linea de los extre-
mos” ¥, Los extremos indican el origen y el {in de todo, la Trinidad, y en-

e den g dm Al e o s ae e P P

e ﬁ.‘fﬂbOS PUitos €3 NeCesario que t:zaim.’a‘ [y el iuri:":d.';ﬁ que siendo cercano a }.r’i
Trinidad lo sea también a lo que de ella deriva, la creacién, v en ella el
hombre. Este medio es el Verbo encarnado que, siendo Dios y hombre,
puede conducir los hombres 2 Dios. Por tanto, recto es lo que estd en linea
con el origen y el fin de todo lo creado, que es la Trinidad; para ello ha de
estar unido a Cristo, en linea recta con El

b. “Recto es aquello que se conforma a quien lo gufa”'®. Se trata de
rectitud en el ordo vivend;, en el estlo de vida. Este es recto en la medida
en que se conforma a Aquél que lo gufa en el itinerario hacia su fin Gltimo,
implicando asi un seguimiento de Su voluntad (preceptos, consejos,...).
Tal rectitud se opone a cualquier desviacién en este seguimiento. .

c. “Recto es aquello cuyo vértice se erige en alto, como erguidaesla
estatura del hombre”'¥7. Bajo este punto de vista, la rectitud pone de ma-
nifiesto la unién entre Dios y el hombre. Y, por tanto, implica una necesa-
ria tendencia “vertical” hacia Dios, promoviendo la unién con El Esto
acontece cuando la razén asiente a la verdad primera por sf misma y por
encima de todo, la potencia irascible se apoya en la suma generosidad yla
potencia concupiscible se une a la bondad; de tal manera que quien se une
asi a Dios, “se hace un espiritu con EI” (1Co 6,17). Ahora bien, la via de di-
cha rectitud hacia Dios es Cristo crucificado!®. Por ejemplo, en este sen-

194 Acerca def fluir de las virtudes cardinales, aficma en I Hex, 6, 24: “Hae vireates flaunt a Juce
seterna in hemisphaerivm nostrae mentis et reducunt animam in suam originem, sicut radius per-
pendicularis sive directus eadem via revertitur, qua incessit. Et haec est beatitudo™

19% Red art, 23. Segiin L. MAURO, es un axioma comiin entre los escoldsticos, of. Opere di 5. Bona-
ventura, Cittd Nuovas, Roma 1993, V/1, 54,

196 Red.art, 24.
Y Red.art, 25,

% “TJsque ad Deums, ad quem nemo intrat recte nisi per Crucifixum™ (Itin, prol, 3); of. Lig.ui,
prol, 3; Brew, prol, &; M. SuLzY, La croce nella vita cristiana negli opuscoli e sermoni di . Bonaventura,
en AaNV., Gesg Cristo, veritd di Dio e ricerca dell’uomo, Herder/MF, Roma 1997, 136-221.
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tido el amor es recto cuando se dirige — como un peso — al Sumo Bien,
Dios. La unién con El da la paz y felicidad!,

Las virtudes tienen como fin hacer que las potencias actGen recta-
mente, entendiendo el adverbio en este triple sentido: cristocéntrico, de
sequela Christi y mistico. En efecto, las virtudes operan una rectificacién
de las potencias, a fin de hacer al hombre verdadera e fntegramente recto.
Esto sucede cuando su inteligencia, al conocer, se adectia a la suma ver-
dad; su voluntad, al amar, se conforma a la suma bondad; v su virtud, al
obrar, mantiene la suma potestad. Es decir, cuando el hombre se conviet-
te totalmente a Dios?®, La fmago Dei puede verse deformada por dos cau-
sas: bien por la ausencia de la huz de la gracia {pecado); bien por el desor-
den en los actos propios de cada potencia®, Las potencias del alma, en
cuanto a su cara superior, son rectificadas por las virtudes teologales en su
relacién al fin Gltimo, &l Bien incteado; mientras que las virtudes cardina-
les las rectifican en cuanto a su cara inferior. A partir de dos textos de S.
Buenaventura®® obtenemos un esquema acerca de cémo entiende la recti-
ficacién que las virtudes levan a cabo en las potencias del alma:

FINIS

Summe VERITAS~—~ Summe BONUM——- Susmme ARDUUM

FIDES

CARITA§ ——— SPES

Potentiac antmae;
A. Quantust ed superiorem facien:

INTELLECTUS ——VOLUNTAS MEMORIA

B: Quantum ad inferiorem faciem:
POT. RATIONALIS ~veses IRASCIBILIS ———— CONCUPISCIBILIS

PRUDENTIA ﬂﬂ—i FORTETUDO ﬁ TEMPERANTEA
IUSTITIA

("Circoire ormnes vires™™)

EA QUAE SUNT AD FINEM,

192 1 111 Sent, d 33, a un, q 2, ad 5: “Quacdibet virrus est quoddam pondus recte inclinans et movens ad
medium circa quod habet consistere”; Bre, 3, 8, pf 2: “Quoniam ergo amor rectus et ordinatus, gui caritas
appellatur, principaliter fertur inillad bonusm, quo fruitar et in quo quiescit; et ipsum est rato diligendi:
hinc est, quod iflud praecipue diligit tanguam betdficativum et cetera per consequens, quae per illud ido-
nea sunt beatificari”; I, pf 4: “Quiz amor est pendus mentis et origo emnis affectionis mentalis”.

0 1y I Seat, prooem: “Tune enim homo rectus est, quando intelligentia adaequatur summae ve-
ritati in cognoscendo, voluntas conformatur summae bonitati in diligendo, et virtus continuatur
summae potestati in operando. Hoc autem est, quando homo ad Deum convertitur ex se toto”.

BV CE I I Sen, d 36,5 un, g 4, ad 4,
M2 O In 1T Sent, 4 33, a un, q 1, resp; Brew, 5, 4, pf 4-5.
B3 L 11 Sent, 433, 2 un, q 4, resp.
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B, Opus rectificationis: experiencia de una nueva vida

El hombre que experimenta la vanidad de la condicién creatural y
las consecuericias del pecado que le deforma, aliena, desvia y vuelve schre
sf, encuentra en su interior un espacio misterioso donde la vida no muere
nunca, sino gue le provoca a salir de of: “Comeo €l agua de una fuente brota
del interior de la tierra, de un lugar desconocido y no visto, asi es la pureza
de la conciencia que sélo Dios ve y abre escarbando desde el interior”,
Pues bien, la rectificatio tiene su base en este espacio interior, pero no pro-
cede del hombre mismo, sino de aquella alteridad que reclama dicha pro-
fundidad personal y que le “es infusa, en cuanto que es acogida desde
dentro”2%,

Se trata, pues, de una renovacidn interior, de un refluir de la vida
dentro de la vida, y asi nacer a una vida nueva como una especie de #razs-
plantatio, como una actualizacién personal de la experiencia biblica del
Exodo?, Esta revivificacién del hombre cafdo tiene como fin que pueda
realizar aquellas obras®” que le capacitan para la felicidad?®®; y como con-
dicién, la gratuidad: “Como, efectivamente, de la tierra ninguna planta
puede generarse sino es procreada con el calor del sol, asi del corazén del
hombre no se produce ninguna obra si no se le infunde fa gracia celes-
te”ZDE’.

L2 rectificacion fundamental del sujeto es la fe, rafz del 4rbol vivo
que es el hombre nuevo: “En efecto, la fe es aquella (virtud) mediante la
cual uno cs conducido a Cristo, porgue ella es el camino para ir a la luz”9;
por tanto, ella es “camino para el conocimiento”?!L. Asi pues, parte de esta
fe que percibe tal experiencia como un don, que sana el alma y que funda-
menta un itinerario hacia la verdadera paz, es decit, que conduce por el
camino recto??, Hsta rectificatio implica un paso (iransitus), que coloca el
conocer en un plano nuevo, de tal manera, que sélo en la prictica de la fe

204 Serm.temp, 2.

205 Iy [ Sent, 4 14, dub 6, resp.
WECE In Le, 12,78, 17, 15. 17, 33,
207 CE Inlo, 4, 18.

28 of Dedon, 1, 5.

29 Serm. temp, 2.

MWy ie 9,78,

2 1y Io, 6, 105; cf. A MENARD, L'intelligence exhaussée par la lumidre de lz foi, en EF 23 {1973)
227-296.

#2 Ry interesante notar cémo S, Buenaventura interpreta el ditimo versiculo del céntico de Si-

medn (cf. Le 1,79), intercambiando la expresin “ef camino de la paz” por Iz de “el cémine recto”
{cf. Brew, 5,5, pf 9},
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se lleva a cabo la reforma del conocer??; mientras que donde la fe no esta
el hombre permanece ciego?™,

Paralelamente al conocimiento sucede con el afecto: la rectificatio
trae consigo un nuevo afecto, que consolida la reforma del conocimiento:
“Como el drbol recibe su crecimiento, su vida y verde del agua, asf todo el
organismo espiritual lo recibe del amor”2%, Ciertamente, la rectificatio se
caractetiza no sélo por un conocimiento tedrico, sino més bien por una
nueva experiencia de familiaridad, de unidad, de asimilacién y, por tanto,
de proporcién con el objeto amado®€, La rectificatio marca al ser humano
en su totalidad, por eso abarca tanto al afecto como a la inteligencia, lla-
mada a confesar, reconocer, comprender, experimentar aquella nueva
forma que por el amot se nos confiere: “La rectitud de la mente consiste
radicalmente en el amor”?V, Esta es la reforma de la fe sobre la inteligen-
cia en cuanto que “tiene el afecto que la acompafia y en cierto modo la pre-
side™8, Es un don gratuito y divino el que hace al hombre salir de la no-
che en que le encerrd el pecado: “Por la infusién de la gracia que ilumina
se conoce la distancia entre el bien y el mal”®?y, por la fe, se entraen la
1uz?% de modo que “me veré mejor en Dios que en mi mismo”?2, La inte-
ligencia, asi rectificada, vuelve a dirigirse al amor para purificatlo e ilumi-
natlo, y que asf siga moviendo al hombre hacia su fin, Un recto conoci-
miento de s{ mismo, de la propia miseria y desnudez, es el fundamento pa-
ra un pleno conocimiento de Dios™2, Por ello, la inteligencia que estd en la
rectificatio puede expetimentar que “el Espiritu de la verdad ensefia las
cosas verdaderas”?2.

La rectificatio conlleva una experiencia global, ftmdameﬁtal en los
comienzos, que podemos llamar expoliacién {desprendimiento y don to-
tal de sf). Esta abre tres espacios en los que se va realizando tal rectificatio:

W Cf. In 1o, 6, 105,
B CE In o, 14, 26.
U3 Iy J Sent, o 14, dub 6, resp.

26 CF R. CrvLLY, L'Esperienza cristiana. Figura, senso e logica secondo S, Bonaventura, LIEF, Vi-
cenza 1996, 87-162,

W Inll Sent,d3,p2,23,q1.

M8 I 1T Sent, d 23,0 1, q 2, resp.

29 Serm.temp, Dom, de Passione, i IX 239,
O CE In Hex, 7, 13.

21 In Hex, 12, 9.

22 Cf Plev,q2, a1, resp.

2 1y I, 14, 26.
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la bumilitas, la oratio v las lacrymae, La humilitas es ese don gratuito
por ¢l que uno se reconoce a si mismo pequefio ante Dios?, y que se
concreta en tres figuras: Ia “pobreza” como el espacio privilegiado del
encueniro con Dios, fundamento v rafz de esta vida nueva®®, v como
experiencia de una libertad mayor, la de quien ya participa de la victo-
ria de Cristo sobre e] mundo, porque se ha entregado a El por comple-
to: “Véndete a ti mismo a Cristo, no puedes venderte mejor”#¢, asi se
alcanza la paz, la sacledad y se es verdaderamente fecundo®’; la “hu-
millacién”, como asuncién de la l6gica que siguié el Verbo encarna-
do??, abriendo asi camino a la sabiduria de la cruz (cf. 1Co 1,17-19); v,
finalmente, la “obediencia”, como realizacién plena de la humildad,
-por la que ofrece en sacrificio la propia voluntad como experiencia de
agilidad y facilidad de 13 vida cristiana, de tal manera que no es un pe-
so sino un ayuda: “Como la cantidad de plumas eleva mejor hacia lo
alto a las aves antes que mantenerles a ras de tierra, asf también la obe-
diencia hace hibiles y dgiles™?, ‘

La oratio es también esencial en la rectificatio, como don gratuf-
to que expresa un deseo interior hacia Aquél que es el autor de dicha
repovacién en rectitud. Y asi, a partir de la memoria, es decir, de la re-
ferencia continua a una presencia que provoca el deseo y se ofrece co-
mo respuesta al mismo, la oracién desciende a los hombres coma un
rayo luminoso en medio de las nubes y les da calor, luz, posibilidad de
distinguir los colores?°, En estrecha relacidén con la oracién estd la de-
votin, ese asombro confiado y perseverante como quien mora a los
pies del Sefior®!,

Las lacrymae se refieren al arrepentimiento — aspecto subjetivo —,

B CE, Pfew, q 1, fund 1; In Hex, 2, 19: “Fides haberur per humilitatem”.

®% Cf. Ap.paup, 7, 3.

B8 Sermn div, de 5. Bartholomaeo apostolo: 1X, 571.

¥ In Le, 22, 47; “Exierior inopia cum interlor sufficentia non debet reputari inopia, sed opulen-

tia

28 Iyt Hex, 1, 28: "Maior propositio fuit ab aaterno; sed assumptio in cruge; conclusio vero in re-
surrectione, Tudael credebant Christam confudisse et improperabant ei: 8¢ Filins Def es, descende de
cruce (Mt 27,40). Nam Christus non dicebat: sinjte me vivere, sed dicebat; sinte me mortem assume-
re et alter extremitat] copulari, pati, mori; et tune sequitir conclusio”; 15, 1, 300 “Haec est logica no-
stra, haec est ratpcinatio nostra, quae habenda est contra disbelum, qui continuo contra nos dis-
putat. Sed in assumptione minoris est tota vis facienda; quiz nolumus pet, nolumus crucifigi. Tha-
men ad hoc est tota ratiocinatio nostra, ut simus sirniles Deo”,

Z3Cf Plep, q4, a2, resp 4.
BOCE Serm.dom, 17 post Pentecosten, 1 IX, 421,
BlIx Ip, 11, 43: “Feee, devotis, seraper ad pedes Domini",
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al dolor por haber perdido la rectitud por culpa del pecado®?; asi como ala
penitencia — aspecto objetivo —, en la que se participa activamente en la
liberacién y putificacién interior. La mas eficaz es la lamada “gemitum
cordis™* que, asumiendo lo amargo de la penitencia, se deja vivificar inte-
riormente por la gracia y, como resultado, goza de suavidad interior®, Las
lagrimas, expresién del espititu de penitencia que es ante todo gracia, a
modo de colirio interior limpian la oscuridad de nuestra mente para que
mejor acoja la presencia v la luz que de lo alto se nos ofrece?”, E, inmedia-
tamente, se reconoce que sélo Dios puede transformar ef agua de las lagsi-
mes en vino de consuglo y devocién®s.

Por otra parte, la rectificatio implica una experiencia de nueva sen-
sibilidad, en cuanto que consiste en una experiencia de amor que toca al
affectus, un amor tal que ningiin otro amor se le puede comparar®’, y que
provoca en él una dilatacién en todas las fuerzas del alma; de tal modo que
el itinerario circular cerrado del pecado se abre a una trayectoria nueva, a
un horizonte infinito y eterno. Como siempre parte de la iniciativa divina
que infunde en el hombre “la gracia que dilata su capacidad”#® y el amor
que dilata su corazén {cf. Sa/ 118, 32}, sefialando un itinerario que parece
una via estrecha, pero en realidad “es ancha para el que ama™?,

Pues bien, clertamente es el sujeto quien recibe |a disposicién y el
hébito, que no es otro sino el dela caridad, que conflere al hombre la posi-
bilidad de conformarse a todo aquello que ama: “porque quien ama es
transformado en el amado®™4; de este modo da forma a la sensibilidad, ha-
ciéndola capaz de gustar con un gusto nuevo, con el gusto adaptado alo
eterno; “La caridad es [a que confiere el sentido al gusto, para que tengan
sabor los bienes eternos™, Asi, el hombre que goza de esta nueva sensibi-
lidad, S, Buenaventura lo llama “sabio”, pues conoce “el sabor y la recta
valoracién de las cosas eternas”™2, En este sentido, el sentir es perfecto
cuando se dedica a fa sabidaria.

B2 De don, 4, 221 *Qui veram habet scientiam et novit Deum et videt, se non ambulare zecte nec
perfecte, in continue dolore est, quia videt, quod dissipentur eius affectus ef cogizationes”.

B In IV Sent, d 20,9 2, a un, g 1, resp.
Z4CE In Le, 13, 18,

B3 CF Soi, 1, 29.

BECE I Io, 2, 13,

BT CE Sol, 1,43,

B8 [n [1T Sene, d 13,2 1, g 3, resp.

3 Decpr, 2, 16.

M 15 I Sent, d15,p 2, dubs 5, resp,

2 1 I Sent, d 17, p 1, dub 4, resp.

2 15 Beel, 6, 8.
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La rectificatio, ol dilatar el corazén (affectus) y hacer sabio al hom-
bre, le configura de tal manera que lo hace “proporcionable”, le confiere
“upa disposicién que hace que el ojo del alma sea adaptado a Ia visién de
Dios”23, Asi, el itinerario cristiano, marcado por la rectificatio, continuard
hasta alcanzar “el sabor de la paz”, el “esplendor de la verdad” y la “dul-
zura de la caridad™¥. El signo mds concreto de la rectificatio dada 2 la
sensibilidad humana se presenta como aparente contradiccién: “Por la
catidad amamos lo que parece detestable a los que no tienen caridad”®?;
es decir; que el hombre, gracias a la “fuerza tranformante”¢ de Cristo
puede sufrir un cambio radical en su corazén, de modo que “le pareciesen
dulces las cosas que antes le eran amargas”7. Se trata, por tanto, de pasar
de la dificultad a la sencillez “por el don de la gracia”®, En Cristo, en
efecto, se alcanza la vida buena, se sabe vivir bien; pues, El no sélo resuci-
ta a los muertos, sino que también hace vivir a los vivos, por su gracia, en
una vida nueva®®,

C. Rectificatio y reductip

La rectificatio va imprimiendo una nueva forma, como una realidad
interior y dindmica, que tiende a conformar ¢l hombre a Dios, es decir, 2
hacerlo “deiforme y casa de Dios"; debido a la gracia, que ejerce pro-
piamente una “influencia deiforme”, porque procede “de Dios, segiin
Dios v a causa de Dios"#!, Hste dinamismo no es sino wna reductio, un
proceso en el que el hombre es conducido por el préncipium recreationts a
ser 10 ya una imago creationis caida, sino una fmago recreationds®?, A dife-
rencia de la obra de arte humana que puede tener distintos colaboradores,

2 In 101 Sent, d 14, 2 1, q 3, resp.
M Truia, 3, 1.

5 I ITT Sent, d 30, a un, q 4, tesp.
M6 Ap.paup, 4, 2.

180, 1,41

28 I Le, 18, 46,

¥ CE In lo, 11, 36.

20 It Hex, 2, 1.

B Brev, 5, 1, pf 3: “Mecesse est Igitur spivitul rationali, ut digous fiat aeternae bestitudinis, quod

particeps fiat influentise delormis. Hacc autem nfluentia deiforras, quia est a Deo et secundum
Dewm et propter Desnz, ideo reddic imaginem nostrae mentis conformem beatissimae Trinitati non
wantum secundum ordinem. eriginis, verum etiam secundum rectitudinem electionis et secundum
quietidinem fruitionis”.

232 Brew 5, 1, pf 31 “Sicut inmediate emanat a Deo Dei imago, sic inmediate manet ab ipso Del si-
militudo, quae est divinae imaginis perfectio deiformis, et ideo dicitur imago recreationis”; cf. In I
Sent, d 26, qq 3-4; In I Sent, d 14,22, q 2.
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en la imago Dei no hay mas que un s6lo maestro que la crea, le da una for-
ma nueva, la ifumina,,.. y ése es Dios?™,

Esta iniciativa divina convoca al hombre a una respuesta libre, a una
mirada vuelta al principio original de si**%, para que pueda exdstir una vesr-
dadera conformatio, que se traduzca en camino — no extrinseco, ni heterd-
nomo —~ de imitacién y seguimiento de esta nueva forma que es “fuente y
origen de toda la belleza”?, aceptando con humildad que é no inventa
este camino, sino que esta humildad es precisamente dignidad, porque se
trata de imitar a Dios mismo: “El hombre estd predestinado a conformar-
se a la'imagen del Hijo de Dios"26, para alcanzar asi “el esplendor de la
verdad”?7, También de la verdad de si mismo, pues en la medida en que el
hombre se ordena en totalidad a Dios, se ordena en consecuencia a si mis-
mo; de tal manera que “imitar es reencontrarse a si mismo”2%,

2.6. Virtus v Electio

Una vez explicado en qué sentido trata S. Buenaventura de la finalidad
de las virtudes, que son para “actuar rectamente” y qué lugar ocupa en el pro-
" ceso de rectificatio que la gracia, ramificindose en los habitos de las virtudes,
efectiia en el hombre {(en sus potencias), nos planteamos a continuacién un
paso mds: qué relacién se establece entre la virtud y la electio. En ella estd e
corazén de la moral: elegir libre y conscientemente en cada instante aquello
que realmente conviene a mi ser, Se trata de elegir conforme a Cristo y movido
por Cristo??: aqui radica el nexo que articula en cada persona el influjo de Cri-
sto (gracia) y la inalienable responsabilidad de la libertad.

El objeto de estudio de] ético es la “modestia™*® que, por ser una vir-
tud se coloca en el medio; precisamente es aquella virtud que es “el funda-
mento de la eleccion moral”2ét, 8i bien esta “modestia” no se detiene en la
medianfa, sino que, en Cristo {“medio en la ascensién”), el cristiano “debe
ascender de virtud en virtud, sin establecer el término de la virtud, porque
asi cesarfa de ser virtuoso”22, Y es mediante la fe como el alma progre-

55 Cf. In lo, 17, 43-44,

BICE Dedon, 1, 9.

5 Pfev,q3,a2, resp.

258 I IT Sent, d 16, dub 3, zesp.

BT Tepin, 3, 3: “Gradus perveniendi ad splendorem veritatis, ad quem pervenitur per imitationem
Christi”,

B8R CRIVELLL, Llesperienza eristians, o.c, 154,
CE Brew, 5,1, pf 3.

0 Cf AMSTOTELES, Erh.Nic, 2, 6: 1107a 1-27. “Modestia” tiene un sentido amplio de moderacién
en las acciones morales.

260 7 Hex, 1, 31,
2 T Hex, 1,32,
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sa ascendiendo de las virtudes politicas a las purgativas, de éstas 2 las del
alma ya purificada y asf hasta los reflejos y patticipaciones de las virtudes
ejemplares ~ que existen en la luz etetna — presentes en las virtudes cardi-
nales?®, La fe otorga esta ortentacién genérica al fin dltimo, a la unién ple-
na con el Bien increado como beatitud; pero son las virtudes cardinales las
que verifican dicho desec e intencién a la hora de determinarse en sus
elecciones personales respecto de los bienes creados?.

Un texto importante nos aclara donde se ubica la eleccién y qué vir-
tud se refiere a ella; “El conocimiento que transita al afecto es la sabiduria,
que es «el conocimiento de las altisimas causas por las altisimas causass.
El conocimiento, en cambio, que transita al efecto extiinseco, es el arte,
que se define como «el habito del actuar unido a la razén», y aqui el cono-
cirniento se une con aquel que actila, presuponiendo el afecto. Medio.en-
tre ellos es la eleccién que se une con el afecto v se dirige al actuar. En
efecto, lo que uno elige también lo ama y lo elige en vista de la obra. Y tal
es la prudencia que es media entre la sabiduria y el arte”?®,

Si lo opuesto a la rectitud, en el sentido explicado en el apartado
2.5, es la obiiguitas, entonces donde resida principalmente la oblicuidad
del vicio, residira también la rectitud de la virtud. Es asi que la oblicuidad
del vicio reside principalmente en la eleccién deliberada, que la rectitud
de la virtud®® — por oposicién — reside también en este momento que es el
central del actuar humano, la eleccién. Es decir, que la rectitud de la vir-
tud estd en relacién principalmente con la eleccién deliberada.

Mis concretamente, distingue las virtudes cardinales de las consue-
tudinarias, aquellas cuyo habito se consigue a base de actuar bien con fre-
cuencia, porque los hébitos de las cardinales ditigen a la eleccién®®. El
hombre tiene deformada la imagen divina por el pecado y dicha imagen se
conformard a la Trinidad “no sélo segiin el orden del origen, sino también
segiin la rectitud de la eleccién y segtin la quierud de la fruicién”2¢, Pues
bien, “segin la rectitud de la eleccién” no se conformari “si no por el vi-
gor de la virtud, el esplendor de la verdad y el fervor de la caridad”2.

En este sentido, la gracia gratum faciens que se ramifica en los habi-

3 CF In Hex, 1, 33,
26 ¢ 1., PROMIERES, La paissance élective, en EF 69 {1974} 13-80,
265 Iy Flex, 3, 13.

266 Iy 111 Sent, d 33, 4 3, ad 2: “Propter consensum et defiberata electionen, et in hac prncipaliter
residet obliquitas vitii et per oppositum rectitudo virtutis®.

267 Iy 111 Semt, d 33, g 3, ad 4: “Cardinalis virtus nominat habitum dirigentem in operibus electi-
vae”

%% Breo, 5, 1, pf 3.
29 Brey, 5, 2, pf 6.
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tos de las virtudes, a las cuales corresponde rectificar al alma, para llevarla
a la perfeccion de tal rectificacién, requiere que el alma sea rectificada se-

" gtin una doble cara: la superior, que hace referencia al fin Gltimo, al Bien
increado; y la inferior, que hace referencia a aquellas cosas que son en vis-
tas del fin {ea grae sunt ad finem), a los bienes creados. Ahora bien, es pre-
ciso que el alma sea rectificada en cuanto a la cara superior, donde reside
la imago Trinitatis, por las tres virtudes teologales; de tal modo que como
Ia imagen de la creacién consiste en la trinidad de las potencias con la uni-
dad de esencia, asf, la imagen de la nueva creacién (re-creacién) consiste
en la trinidad de habitos con la unidad de la gracia; por medio de las cua-
les el alma es conducida rectamente a la Trinidad segiin las apropiaciones
de las tres Personas divinas: le dirige hacia la suma verdad, creyendo y
asintiendo; la esperanza, a lo sumamente drduo, apoyandose y esperando;
y la caridad, al sumo bien, deseando y amando. Y en cuanto a la cara infe-
rior, ha de ser rectificada por las cuatro virtudes cardinales: la potencia ra-
cional es rectificada por la prudencia, Ia irascible por la fortaleza, la con-
cupiscible por la templanza, y la justicia, rectifica todas las potencias en
relacién tridimensional al otro, que puede ser uno mismo, el préjimo y/o
Dios?®,

6 CE Brew, 5,4, pf 4.5.
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' SOCIOECONOMIA Y FAMILIA

José Pérez Adin*

El estudio de la familia desde la economfa estd de moda. Es un estudio
valido, en el sentido que la economia estd Jegitimada para estudiar la familia ya
que la familia es una unidad de consumo basico, es a veces también una uni-
dad importante de produccién, y estd presente indirectamente en casi todo t-
po de transacciones econdmicas como elemento bésico de decisién. No es de
extrafiar. por tanto, que 1o ya solo desde la concesién del premio Nobel de
economiza 2 Gary Becker! sino mucho antes, los economistas y con ellos los
que se dedican a la validacién l6gica de los criterios de racionalidad, tengan a
la familia como objeto de sus principales investigaciones.

La familia es punto central de referencia en la construccién tedrica
de las diferentes propuestas de teotias de la eleccidén (racional, social, pG-
blica, ...)% es un elemento bésico en la discusién moderna de nuevas for-
mas de convivencia {sancionamiento legal para uniones alternativas), y
viene también traida a colacién cada vez que el orden social y 1a conviven-
cia pacifica entran en crisis (violencias domésticas, criminalidad infantil,
...). Para la comprensién de todos estos fendmenos es importante profun-
dizar en el hecho familiar en si.

La economia moderna, que llamamos neocldsica o estdndar, ha acu-
fiado una visién racional de la familia a través del intento de enmarcar las
relaciones familiares en el preciso juego del mercado y en los mecanismos
de la oferta y la demanda. Aqui entra en escena el comercio de bienes in-
tangibles como el afecto y la compafifa, que estarfan sujetos, como los bie-
nes tasables a primera vista, a la formulacién y a la transcripcién numéri-

* Profesor del Instituto Juan Pablo 1, seccidn espaficla, y del Departamento de Sociologta, Uni-
versidad de Valencia.

!'er al respecto, G. BECKER, Tralado sobre la familia, Allanza, Madrid, 1987, Parsicularmente in-
teresante en este sentido es también F. CABRILLO, Matrintonto, familia y economin, Minerva, Madrid,
1996. ‘

2 Para un andlisis pormenorizado de las teorfas de la eleccién incluyendo la imporstante aporta-
cién del fitimo premio nobel de economia Amartya Sen, ver Pérez J. ADAN, Socivlogla; concepto y
wsos, Bunsa, 1997, pp. 223 y siguientes, ’
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ca. Asi estarfamos en condiciones de predecir, es decir en situacién de
“racionalizar” nuestro conocimiento imperfecto de los mecanismos de
formacién y de durabilidad famdiliar.

Vistas asf las cosas, la familia vendria a ser, en términos susceptibles
de interpretacion digital, uma interaccién no cooperativa donde cada conyu-
ge trata de satisfacer al mdximo sus propias preferencias con la limitacion de
que no se puede obligar al otro a permanecer e la familia si su bienestar
denivo de ella es inferior al gue alcanza fuera. Esto es la familia en puro
neoclasicismo palatino y varnos a ver a continuacion dos errores de bulto
que la socioeconomfa (la moderna alternativa al neoclasicismo econémi-
co) descubre en esta interpretacién académica. Tratamos con ello de mos-
trar de manera practica que el neoclasicismo econdmico estd obsoleto y
la necesidad que tenemos de cambiar de paradigma econémico, al tiempo
que subrayanos la razonabilidad de 1a opcién socioeconémica.

Primer etror: la familia de los neoclisicos es excluyente de si misma.
Es decir, es un mero agregado de ciertos individuos familiares con poder
de decisién con la exclusién de los que se considera sin poder de decision
{los nifios, por ejemplo). Para el neoclasicismo los Gnicos sujetos de prefe-
rencias son los mayores de edad, es decir, los auténomos. No en vano el
neoclasicismo es basalmente individualista en el sentido de que, dejando
al estado al margen, sélo los individuos auténomos (con poder no vicasio)
son sujetos soberanos. La familia misma como grupo social no tiene sobe-
ranfa reconocida.

Para la socioeconomia, sin embargo, las sociedades intermedias son
sujetos’. De hecho, st hay que dilucidar contrastes nitidos entre socioeco-
nomistas y neocldsicos, hay que empezar hablando del entendimiento que
se tiene del sujeto econémico. Si en el paradigma neocldsico las elecciones
o preferencias eran dadas y constantes en el contexto de una economia y
un mercado competitivos, en la propuesta socioeconémica los actores
amoldan sus preferencias a los valores de la comunidad. El resultado es
que mientras la economia neocldsica incrementa cada vez més la competi-
tividad entre unos actores econdmicos definidos exclusivamente como
sujetos de mercado {sin una dimensién afectiva, social, cultural), la so-
cloeconomia prima la cooperacién responsable. La biisqueda del propio
interés que defiende la racionalidad econdémica dominante produce en-

* Bl anélisis de las sociedades intermedias es un punto censral en la critica al individualismo. Una
justificacion de [a razonebilidad del reconocimiento pablico de los sujetos intermnedios y sobre todo
de la familia puede encontrarse en . PEREZ ADAN, Manifiesto anticonsersadar, Carmaiquel, Valen-
cia, 1998, y en J. PERBZ ADAN, La safnd social (en prensa).
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frentamiento constante y desigualdades manifiestas en un entorno limi-
tado.

Por el contrario si los actores econdémicos incluyeran en sus accio-
nes y decisiones la moralidad, Ia referencia al propio interés quedaré com-
pensada con la referencia al interés colectivo. Supone ello, por un lado, la
definicién de un conjunto miltiple de preferencias maleables e influen-
ciadas por la comunidad y, por otro lado, la inclusién de la economia en el
todo globalizador de Ia sociedad.

La consideracién de la formacién de preferencias es fundamental
para ver la distincién entre neoclésicos y socioeconomistas®. La pregunta
sobre cémo se forman las preferencias es evitada por los neoclasicos: o
éstas vienen dadas, o pertenecen a otra 4rea de estudio (Psicologia o So-
ciologia), o son irracionales (Stigler y Becker). El estudio empirico y l1a di-
néamica de los factores que producen preferencias es, sin embargo, de ca-
pital importancia. St las preferencias fuesen individuales, fifas y dadas, na-
turalmente la tarea de predecir y calcular el nivel de bienestar serfa tre-
mendamente sencilla. Por €l contrario, si pensamos que las preferencias y
las elecciones individuales estdn profundamente influenciadas por proce-
sos sociales, la publicidad y la cultura, y el arbitrio de las estructuras de
poder, para hacer unas minimas predicciones econdmicas globales y
justas, tendremos que estudiar también quién gufa los procesos sociales,
quién estd en el poder, y qué valores promueven las modas y la comunica-
cién, 8i no lo hacemos asf, perdemos nocidén de qué factores influencian
las preferencias y a través de ellas el comportamiento econdémico. Tome-
mos un ejemplo practico: la decisién o las preferencias de actuar criminal-
mente no se cifien sélo a un andlisis de coste y beneficio, como afirman los
neocldsicos paradigmaticamente también en el caso de la violencia domé-
stica, sino a un analisis social que incluya un examen de la educacién mo-
ral de los sufetos concernientes y los valores presentes en los grupos socia-
les préximos de los que forman parte,

Ciertamente, el intento neoclésico de aphcar los criterios de racio-
nalidad econémica instalados a comportamientos no econdmicos, como
la maternidad o la religién, ha ido demasiado lejos. En buena 1égica, debe
de ser al revés: los factores extramercantiles influyen en el comportamien-
to econémico. Fl mercado no es autosostenible, auténomo, y autoconteni-
do, ni es deseable que sea asi. Los modelos de comportamiento econdmi-
co neocldsico, buscando la exactitud, han ido ala simplificacién y de ahi a

* Bl auge de la socioconomia y su vacacién de pacadigma alternativo al discurso econdmico domi-
nente se debe fundamentalmente a ks labor investigadora de Amitai Etzienl La socioeconomia con-
stituye a npuestro juicio la innovacién intelectual més importante del dltimo medio siglo. Nosotzos la
hemos estudiado en J. PEREZ ADAN, Socipeconomia, Trotta, Madsid, 1997,
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la pérdida de referentes contextuales. La més obvia de estas simplificacio-
nes es el olvido de la capacidad que tienen los individuos de utilizar crite-
riog multireferenciales a la hora de adoptar preferencias.

Nos encontramos aqui ¢on la necesidad de separar a la Economia
de campos de otro duefio, El intento neoclisico de entender comporta-
migntos no econdmicos (la reciprocidad social en sociedades diddicas o
triddicas como la amistad o la familia por ejemplo) de manera exclusiva-
mente racionalista no es aceptable. Por ello la sociceconomia trata de
explicar tamhién de qué manera los condicionamientos morales y sociales
influyen en comportamientos como el shorro familiar, los incentivos labo-
rales, el comportamiento de los mercados v la productividad. Si lo que
buscaba la economia neocldsica con su entendimiento de la preferencia
- simple v dada era poder predecir, eso ha de encontratlo adoptando una
teoria explicativa del comportamiento econdmico més ajustado a la reali-
dad, gue incluya, por supuesto, la acepcién de la preferencia miiltiple y
varlable, _

Ahora bien, arguyen los neoclésicos, esto podria convertir a la eco-
nomia en uha ciencia normativa al restarle la “neutralidad” que le daba su
concepcién simplista de la preferencia. No: la economia neoclasica ya era
normativa y no existe la posibilidad de aspirar a la neutralidad pura en las
clencias sociales. Hemos de despejar el cientifismo inherente a la opinién
de que la ciencia ha de ser avalorativa y neutral para ser ciencia. Esto ya lo
dei6 claro Weber y entre nosotros lo ha explicado magistralmente Miguel
Beltrdn®. La misma decisién, presente en cualquier paradigma, de adoptar
o primar unos factores de estudio sobre otros tiene implicaciones norma-
tivas. Y, por supuesto, la postura neocldsica de ignorar actitudes como la
cooperacién, el altruismo, o de minimizar el papel de las estructuras de
poder, como factores econbmicos, estd “cargada” de compromisos valo-
rativos v no es, ni mucho tnenos, neutral. Otra cosa es que intentemos
equiparar ciencias sociales e ideologfa. Eso es otro cantar, La socioecono-
mia no pretende describir cémo debe de ser el mundo de las relaciones
econdmicas en un entorno social asumido, sino cémo es y. cdmo puede lle-
gar a ser, por dificil que la complejidad de las situaciones contempladas
parezca al reduccionismo econémico vigente. El contraste entre econo-
mia neocldsica y socioeconomia va resultando evidente, como enmatca-
mos en el sigujente recuadro:

? Ver especialmente, M. BELTRAN, Clencia y vaciologéa, CIS, Madrid, 1987.
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Economia Neocldstea ' Soctoeconomia
tnica utilidad al menos doble: placer v &tica
s6lo razdn tarmbién valores v emociones
sujeto individual también colectivo
mercado antocontenido ' criterios extramercantiles
el poder lo da el mercado hay repartos previos

En la familia neocldsica, la idea de que los sujetos individuales sa-
ben lo que es mejor para ellos, estd firmemente asentada, como en todo el
discurso estandar, y recogida en expresiones como “soberania del consu-
midor”, “el que paga manda”, o “el cliente siempre tiene radzn”, Los neo-
clésicos, a lo sumo, admiten que un sujeto puede algunas veces percibir
erréneamente lo que es mejor para él o ella, pero que por razones de tipo
practico y de eficacia econdmica, es mejor admitir que lps sujetos son
efectivamente soberanos en el mercado.

Lo contratio serfa, arguyen los neocldsicos, que los sujetos deben de
ser guiados por otras instancias y esto supondtia abrir la puerta a peligro-
sos totalitarismos. La tespuesta de la socioeconomia es que el ejercicio de
1a libertad de eleccidn es instrumental: un medio para conseguir un fin, y
como tal ha de aceptarlo también la economfa, por muy diffci] que le sea
entender el término “fin”, o incorporar “complejidades externas” a un de
por sf arduo quehacer. Efectivamente, la economia no es un juego, aunque
pueda ser un arte. Mantenerse en un nivel de abstraccién superior al de la
realidad, aunque sea con el sano juicio de explicarla mejor, tiene el incon-
veniente de poder llegar a simplificar tanto las cosas, que cuando nos ve-
nimos a dar cuenta, acabamos efectivamente jugando a través de dilemas
abstractos con realidades penosas como el paro, Ia recesién, o 1a pobreza.
El esfuerzo debe deir dirigido a acercarse a la realidad aunque ello supon-
ga tratar de solventar problemas complejos como el apuntado de los fines
de las actuaciones bumanas. '

No se trata de admitir la “irracionalidad” de las decisiones huma-
nas, como dirfan los neoclésicos, sino de asumir su totalidad y compleji-
dad. Es en este sentido en el que la critica socioecondmica tacha a la teoria
neoclasica de no referirse a la realidad. Este escape del mundo, al tiempo
que se mantiene el intento de aferrarse al individuo para salvaguardar lo
tnico que le queda — su libertad de eleccion — ha llevado a algunos neo-
clésicos, y paradigmaticamente a Buchanan y a la Teorfa de la Eleccién
Racional, a salvar el poder de discrecionalidad humano negando la socie-
dad. La denuncia de Sen ante esta equivocacidn ha sido contundente: €l
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sujeta colectivo existe, las decisiones colectivas también existen, y la deli-
heracidn y el intercambio estdn ahi para probatlo.

Fl miedo neocldsico por la desaparicién del sujeto individual no tie-
ne razén de ser. Su poder discrecional estd asegurado mediante tres inver-
siones, que aunque se juzgan costosas son asequibles 4 todas: la primera es
trabajo cognitivo, esto es: formacién y asimilacién de experiencia; la se-
gunda es el desarrollo de relaciones o adaptacién al ambiente social; Ia
tercera es la adecnacion o capacidad de ajuste al cambio contextual, Por
esto, la Socioeconomia apuesta més por la educacién que por las reglas: Ia
libertad es potenciada por aquella y constrefiida por estas. El recurso neo-
cldsico a corregir mediante la regulacién no es mas que una forma de reco-
nocer su fallo a I hora de componer un sistema que potencie la libertad
de eleccitn.

Segundo error: ln familia de los neocldsicos no tiene funcionalidad social.
Ea decir, la justificacién de la familia se encuentra dentro de ella y np fuera

a través del calculo de preferencias, De aqui nace también la imposibili-
dad de una delimitacién constituyente de la familia: si la familia se justifi-
ga desde dentro, las posibilidades de legitimacién nos llevan hasta la
misma indefinicién del hecho familiar.

Para la socipeconomia, sin embargo, la familia como sujeto social se
legitima socialmente. Q sea, es la funcionalidad social de la familia lo
que la constituye en sujeto, Obviando la distincién tipolGgica entre fami-
lia tradicional (la gue separa produccién y reproduccién) y moderna (la
que no las separa), preferimos denominar a la familia Sptima, familia fun-
cional. En cualquier caso, la socioeconomia utiliza la forma que las cien-
cias sociales han ytilizado desde hace dos siglos para estudiar la familia: la
vemos desde fuera, desde la sociedad, perspectiva que desgraciadamente
y debido a las disputas disciplinares (la lamada batalla del método entre
sociologfa y economia) se ha utilizado poco en el discurso econémico mo-
derno, en el que hasta ahora primaba el enfogue antropolégico y la in-
fluencia de la filosofia y las ciencias humanas.

Recordemos que la familia es la tinica Institucién social donde siem-
pre se tiene algin papel que desempefiar a cualquier edad, que, g3 su vez,
influye en el desarrollo de las actividades que el que ejercita ese papel de-
sempefia en cualquier otro tipo de organizacion fuera de la estructura fa-
miliar. La importancia social de la institucién familiar es tal que cualquier
cambio en ella resulta en un cambio social a gran escala. Esta importancia
de la familia se manifiesta también en el desempefio de las funciones que
conforman el proceso de socializacién a través del cual los individuos ad-
quieren la cultura de su sociedad.
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Por funciones de la familia entendemos las misiones o tareas efec-
tuadas por la familia y que tienen repercusién social percibida como posi-
tiva, Estas funciones son descargadas por la familia del peso o débito co-
lectivo v suponen un ahorro social considerable. Una familia funciona
cuando ejerce sus funciones: [a misidn que la sociedad espera de ella.

Cuatro son las funciones familiares bésicas. La equidad generacional
supone la solidaridad diacrénica (a través del tiempo vy las edades) e impli-
ca el juego de afectos, intercambios y equilibrios entre actividad laboral,
servicio, e Inactividad forzosa, que tienen lugar en una familia durante los
afios de vida de sus miembros y que se traduce, sobre todo, en ¢l cuidado
de los lamados grupos pasivos. La transmision culturalimplica el aprendi-
zaje que tiene lugar en ¢l dmbito familiar y que incluye, no solo la lengua,
sino también la higiene, las costumbres, y la adquisicién de las formas de
relacién legitimadas sociglmente. La socializaciénproporciona los meca-
nismos de pertenencia al grupo social més amplio e jmplica también 1na
educacién afectiva en la que intervienen aspectos religiosos y la participa-
cién en los ritos civiles: es el saber estar y el sentirse parte de la sociedad
en la que vive la familia, Por 1iltimo, el control social supone un cierto
compromiso por paste de la familia para evitar Ia proliferacién de con-
ductas socialmente desviadas.

. Por otro lado, por disfunciones familiates entendemos las situacio-
nes familiates que por su propia configuracién estereotipada generan re-
sultados sociales percibidos como negativos (en general, todos los tipos
de inestabilidad familiar: monoparentalidad, divorcio, etc.). A la socie-
dad, lo que le interesa es que la familia ejerza sus funciones del mejor mo-
do posible. .

Aungue las disfunciones familiares no siempre producen disfuncio-
nes sociales (conflictos a mayor escala, cargas y costes sociales afiadidos,
etc.) si hemos de constatar la mayor dificultad que tiene una familia
disfuncional para ejercer las funciones familiares. Las disfunciones socia-
les de causa familiar son el indicador més claro del cambio social produci-
do en el mundo occidental a partir de 1960 con la proliferacién de deja-
ciones como el impago de la deuda filial a los ancianos, desviaciones, veja-
clones y ctimenes, que la sociedad trata de paliar con dinero piiblico pero
gue podrian haberse evitado si sus protagonistas hubiesen tenido acceso a
la pioteccidn social que una familia funcional proporciona.

Si la sociedad depende para su supervivencia de la disminucién del
ndmero de comportamientos antisociales, parece claro que el estudio de
la familia funcional es un reto urgente. Amitai Ftzioni, fundador de Ia so-
cioeconomia, ha dedicado recientemente una particular atencién a este
punto en la linea de marcar las diferencias entre socioeconomia y neocla-
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sicismo econdmico. Se centra en un tema actual: Iz jornada laboral sema-
nalé.

Mientras un neoclasico recalcarfa que la jornada laboral disminuye
v que el tiempo de ocio va siendo cada vez mds relevante, para un socioe-
conomista como Etzioni lo que resulta obvio es que la jornada laboral au-
menta. Y los dos estdn en lo cierto: estdn refiriéndose a sujetos distintos.
Efectivamente, si tomamos como unidad de analisis la familia y nos fija-
mos en la economia més desarrollada del mundo, lo que tenemos ante no-
sotros son tres hechos rotundos: primeto que la familia media trabaja aho-
ra més horas para mantener su nivel de vida que hace veinte o treinta afios
si sumamos las horas de trabajo remunerado de cada uno de sus miem-
bros, segundo que su calidad de vida ha disminnido en base a esa dedica-
cién y que en su conjunto sus miembros tienen menos tiempo libre y como -

i 1 v & 1m r]ni 1 kat!
consecusiicia s¢ rel clonan menos, ¥ lercere que 10s aGOiescenies empie-

zan a trabajar en puestos precarios y disefiados para ellos a cada vez me-
nor edad.

Como consecuencia de las demandas laborales de la familia, la se-
guridad de sus miembros y las funciones sociales de la familia se ven gra-
vemente amenazadas. Etzioni ha cotejado la situacién norteamericana y
concluye que el esfuerzo familiar se compensa a nivel estatal en una baja-
da del control de calidad de los servicios pablicos y en una disminucidn
de los presupuestos sociales. Concluye que el progreso macroecondmico
y el crecimiento mercantil se edifica sobre barro resultando en dos lacras
sociales nitidamente observables: el aumento de la marginacién v la
disminucién del niimero de horas que los padres pasan con sus hijos. El
coste humano del crecimiento econémico no compensa el esfuerzo.

En definitiva la linea de actuacién socioecondmica es la opuesta ala
neoclisica. Mientras estos meten mds sociedad en el mercado, como la fa-
milia en la definicién de la que hemos partido, la sociceconomia se esfues-
za en rescatar del mercado su propia esencia con el objetivo de poner el
mercado al servicio de la sociedad y no al revés. Etzioni en concreto reco-
mienda separar tres esferas: la propiamente mercantil, la de mercado con-
trolado, y la sin mercado, dejando para la sociedad y sus 6rganos mis
representativos la alocacién de las respectivas responsabilidades: nada
que ver con la mercantilizacién de la vida social en su conjunto hacia la
que nos dirige la panacea neocldsica y el individualismo sobre la que se
asienta.

¢ E. Vix Erziont, “How to make a humane market” New Statesman, 20 Noviembre, 1998,
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DIO E LA DINAMICA DELL’AGIRE

Cronaca del Colloquio
“Domanda sul bene e domanda su Dio”

Livio Melina - José Noviega

«Perché mi interroghi su cid che & buono? Uno solo & buono». 11 dia-
logo di Gesi con il giovane ricco di tutti { tempi manifesta come la doman-
da sul bene sia inscritta nel pit profondo del cuore dell'uomo, spingendo-
lo a cercare una risposta in un modo concreto e, nello stesso tempo,
consapevole.

. Cio che & in gioco nella domanda sul bene non & una questione teo-
rica, che potrebbe con maggior o minor precisione portare a fondare una
risposta articolata. Cristo non risponde al giovane ricco con una teoria,
ma mostrandogli qual & la fonte della bonta e percié dove debba orientare
la sua vita. Cid che & in gioco & 'intenzionalita ultima dell’azione umana e
la capacita di questo fine ultimo, verso cui P'uomo orienta la sua azione, di
destare, guidare, e sostenere con sicurezza il suo agite quotidiano.

La risposta che Gesi di al giovane, & tuttavia praticamente incom-
prensibile per la nostra societa frammentata che si allontana triste da Cri-
sto, perché per lei la novith portata dal Maestro di Nazaret si colloca prin-
cipalmente nell’aggiunta di una motivazione soggettiva, sovrapposta alia
propria capacitd di determinare quanto sarebbe giusto realizzare. Una ta-
le determinazione sarebbe opera solamente umans, frutto della propria
ragione, con cui poter calcolare in forma autonoma cid che & giusto o sba-
gliato sulla base delle conseguenze, che i propri atti potrebbero avere in
riferimento alla costruzione di una societi piti giusta. La domanda circa
«il bene» manca di senso in questa mentalitd, che pone domande solo cir-
ca quanto & conveniente.

In tale contesto problematico, '«Area Intérnazionale di Ricerca sul-
lo Statuto della Teologia Morale Fondamentales costituita presso I'Istitu-
to Giovanni Paolo IT per gli Studi su Matrimonio ¢ Famiglia, ha organiz-
zato nel giorni 13-14 novembre 1998 a Roma un Colloguio intitolato «Do-
manda sul bene e domanda su Dios. Con tale iniziativa, che si inserisce al-
Pinterno di un progetto di ricerca, & stata affrontata la questione del fon-
damento teologico dell’eticd. I diversi studiosi invitati a dialogare, hanno
riflettuto sulla forma in cui la risposta di Gestt, mediante la sua parola, la
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sua persona e il dono della sua redenzione, fonda e ordina I'attivitd umana
del credente. Si trattava quindi di superare ogni forma di estrinsecismo o
di giustapposizione tra la fede e la morale, per attivare a comprendere co-
me entrambe ¢l armonizzano e s uniscond nel dinamismo dell’azione
umana. Al Colloquio hanno partecipato circa 160 professori di teologia
motale e cultori della materia.

Tre sono stati { temi principali affrontati nelle diverse sessioni di
lavoro:

a) In primo luogo si & collocato il significato della domanda morale
nella sua relazione con Dio, in una sessione intitolata «If bene supremo e la do-
manda morales, nella quale & stato chiarito il senso stesso dell'interrogazione
etica, come domanda sul bene e non solo né principalmente sulle norme dasse-
guire. L'intervento del teologo evangelico W. Pannnenberg dell'Universita di
Monaco di Baviera ha mostrato la relazione tra cié a cui la volonta tende e 1
bene, e quindi tra il bene e Dio, «'unico buono» che attrae 'uomo a sé me-
diante Ia pluralita dei beni che partecipano della sua bonta: la vita morale ha
percio il suo nucleo centrale nel «lasciarsi attrarre dall’amore di Dio». Da par-
te sua, il prof. J. L. Brugueés di Friburgo (Svizzera) ha approfondito il tema del
desiderio di petfezione, che sta al cuore dell’azione morale, precisando che es-
sa consiste nella realizzazione di sé per potersi donare agli altri nell’amore. Ta-
le perfezione & stata poi messa a fuoco dal professore dell’Accademia Alfon-
stana R. Tremblay a partire da quanto la croce di Cristo rivela all'uomo: & essa
infatti che svela definitivamente e inequivocabilmente il volto dell’amore e
quindi dove si trovi Ja pienezza umana.

b) 11 secondo tema principale affrontato dal Colloguio & stata la
questione della veritd dell’azione umana. Prendeva I'avvio cosi la sessione
dedicata «Alla ricerca del vero bene». L'interesse era volio a scoprire in
che maniera la fondazione teclogica della morale renda veramente conto
della verita stessa dell’azione. Il prof. Angel Rodriguez Lufio, della Ponti-
ficia Universitd della Santa Croce di Roma, ha sottolineato Poriginalita
della veritd sul bene e il ruolo che in essa giocano le stesse disposizioni
soggettive e affettive, in cui si cela un’aspirazione al bene assoluto. La na-
tura di tale aspirazione a Dio, in quanto opera divina con cui Dio stesso
spinge Fuomo all agire & stata messa in luce dal prof. J. A. Martinez Cami-
no del’Universita di Comillas di Madrid. In tal modo "azione di Dio non
rimane al margine dell’azione dell'uvomo. Restava da esaminare il conte-
nuto stesso della veritd sul bene e la sua relazione con la persona, aspetto
che & stato sviluppato dal prof. J. Merecki dell'Universitd di Lublino.

c) L'ultima sessione, dedicata a «I/ bene dell’azione: promessa di co-
muniones, si & concentrata sul tema della fondazione teologica della mo-
rale, colta dal di deniro del dinamismo dell’azione umana, mettendo in
evidenza come essa nasca da una promessa di comunione, che si risveglia
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in un incontro personale. GH interventi dei professori L. Melina deli Tstituto
Giovanni Paolo Il di Roma, J. ]. Pérez Soba della Facolta di teologia di S. Da-
maso di Madrid e di K. Flannery dell'Universita Gregoriana di Roma, hanno
chiarito il luogo dell’amore come origine del desidetio che muove 'azione e la
dimensfone interpersonale della stessa azione, in quanto finalizzata a una per-
sona. La novith dell'incontro con Cristo e dell’amicizia con Dio che vi si inau-
gura & apparsa in tutta la sua originalita: un incontro singolare nella storia del-
'uomo, che perd & anche capace di integrare e potenziare gli altri incontri
umani, aprendoli 2 una dimensione nuova.

I diversi interventi e il vivace dialogo successivo tra 1 partecipanti
hanno messo in evidenza il valore di una rale fondazione teologica della vi-
ta morale. Negli interventi sono state sollevate differenti questioni che ri-
guardano il modo stesso in cui essa diventa veramente efficace, Tra tali
questioni emergono soprattutto i punti seguenti:

1. H contributo basilare del prof Pannenberg faceva perno in un ridi-
mensionamento della questione etica all'interno della teologia. Con esso il si-
gnificato della domanda morale viene collocato nel suc ambito adeguato: si
tratta di una domanda sul bene e tale bepe & radicato nella partecipazione che
la pluralitd dei beni ricevono dall’atto libero del Dio personale, 'Unico che é
buono. Questa fondazione & stata realizzata appoggiandosi alla mistica plato-
nica e alla trasformazione da essa subita all interno delle sue reinterpretazioni

_cristiane. La dimensione teologica della tensione verso il bene & stata giustifi-
cata e spiegata. Nel dialogo si precisd la specificita propria della morale, in
quanto essa & centrata nel bene dell’azione umana, Cid implica originalith
della percezione del bene da parte dell’'uomo e la sua libera realizzazione nella
tensione verso I'Unico che é buono.

2. 1l desiderio della perfezione & stato compreso non come qualco-
sa di «successivos» a una vita morale onesta, ma piuttosto come i dinami-
smo segteto e fondamentale che le da vita e la precede. Or dunque, il con-
tenuto di tale perfezione viene colto alla luce di Cristo. La vita morale im-
plica una tensione verso la realizzazione di s, verso la perfezione. Tutta-
via non per un narcisismo, bensi per poter realizzare il dono di ¢ a imma-
gine di Cristo: un dono di sé che comporteri anche la stessa croce, il sacsi-
ficio, E cosl acquisird valore redentivo.

3, La principale difficoltd con cui si scontsa il «desiderio naturales
della perfezione o della felicitd individuato nella visione di Dio riguarda la
possibilitd di una perversione della domanda etica, che finisce per stru-
mentalizzare 1l bene e lo stesso Dio, in funzione della soddisfazione del
proprio desiderio, Per questo: come sarebbe possibile fondare Ietica nel
desiderio naturale di vedere Dio? La difficoltd maggiore riguarda la com-
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prensione del significato per cul questo desidetio basico & naturale: non si
tratta infatti di un desiderio in pid rispetto ad altri desideri che si presen-
tano di volta in volta alla nostra coscienza, ma dell’apertura stessa di ogni
desiderio razionale umano nella sua tensione costitutiva verso Passeluto,
Tale desiderio prende volto nell'incontro con Ctisto, raggiungendo la sua
massima efficacia intenzionale e la stessa ragionevolezza di essere perse-
guito. I valore che tale incontro riveste nella vita morale dell’uoma & deci-
sivo. E in esso appare la soluzione alla difficolta circa la strumentalizzazio-
ne del bene, poiché Cristo concentra in sé ultimamente tutti i dinamismi
umani: in tal modo, prima dello stesso desiderio si manifesta Pesistenza di un
incontro da cui scatutisce un amote e che orienta I'yomo verso una comunio-
ne. Il desiderio nasce da un amore e si compie nel dono di sé all’altro.

4. La tematica del desiderio mostra un’altra ambiguita che & neces-
sgrio chiarire. Si tratta dell’ambiguitd stessa della condizione storica del
desiderio in quanto ferito dal peccato e, per questo, ricurvo su se stesso,
Per questo la dottring cattolica afferma che la stessa concupiscenza & ef-
fetto del peccato originale e spinge I"uomo al peccato. Si potrebbe dunque
attribuire un qualche valore morale al desiderio? Certamente il desiderio
ha bisogno di essere redento. Tuttavia la sua redenzione non implica la
negazione della dinamica originaria, in quanto tensione verso la promessa
di un compimento.

3. Il valore morale del desiderio redento e integrato nel dinamismo
wmano si situa dunque all’origine stessa dell’azione, come un’energia, una
- pirtus che la rende possibile, Questo ruolo riguarda anche 'ambito stessa
della conoscenza del bene dell’azione: conoscenza che chiama in causa
non solo la liberta dell’uotnoe, ma anche la sua stessa soggettivita e affetti-
vita, la quale viene segnata da cié che ognuno ama. Da questa prospettiva
& valorizzato in tutra la sua rilevanza il molo che la fondazione teologica
della morale offre: infatt] si tratta di una vita morale centrata non nella sin-
golarita di attl, colti nella loro esteriorit pitt immediata o nelle loro conse-
guenze, ma nell'azione che forma un ideale di vita sorto da un incontro
personale ¢ reso permanente nella tensione che egso provoca nej differenti
dinamismi umani verso 'altro. Senza il contributo di tali dinamismi uma-
ni e divini, la stessa ragione sarebbe incapace di scoprire in modo efficace
il bene da realizzare.

6. Con cid emerge una delle questioni prineipali che & stata appro-
fondita e discussa nel Colloquio. Si tratta della questione della relazione
tra antropologia ed etica. E proptio su quest’ultimo tema che il Collogquio
ha mostrato la sua principale originalita, avanzando la pretesa di offrire
una proposta di fondazione teclogica della motale che prende come pun-
to di partenza 'indicazione di Veritatis splendor, n. 78: «Per poter cogliere
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Poggetto di un atto che lo specifica moralmente occorre collocarsi nella
prospettiva della persona che agisce». Con clo ha inteso portare un contri-
buto al rinnovamento della riflessione morale auspicata dal Concilio Vati-
cano II e dall’Enciclica Veritatis splendor.

$e in un prim() momento del rinnovamento della teologia morale
dopo il Cancilio si cercd di superare la casuistica morale attraverso una
fondazione dogmatica ed antropologica, questa nuova prospettiva inten-
de risolvere la difficolti centrale di una tale fondazione: V'estrinsecismo e
Peventpale inconcludenza pratica delle sue affermazione, poiché in molte
occasioni, dopo aver affermato i fondamenti cristologici della antropolo-
gia, st finisce poi con ’'abbandonare al giudizio della coscienza la determi-
nazione dell'azione davanti alle difficoltd della situazione concreta. Con
cid non si annulla il momento direttamente antropologico e dogmatico,
ma Jo si colloca all'interno della prospetiiva della persona che agisce, evi-
denziando in che maniera la ragione pratica, in quanto mossa da un’aspi-
razione ragionevole, ricerca e assume la veritd dell’azione al fine di entrare
veramente in comunione con la persona dell’altro e con Dio nell’agione
stessa. In tal modo viene valorizzata in tutto il suo significato la relagione
intrinseca tra veritd ¢ liberta, poiché la verita dell’azione & cercata diretta-
mente ed & liberamente voluta precisamente per la sua veritd, in ordine a
consentite 1a realizzazione di cid che I"uomo desidera di piti.

In tal modo l'etica non viene dedotta dall’antropologia, perché non
sarebbe possibile passare immediatamente dalla natura universale delle
facolta spirituali ad yna azione particolare e concreta. Dall’altra parte non
& possibile conoscere 'uomo, per quello che & e in quello che & capace di
diventare, con una conoscenza veramente rilevante per Pagire, collocan-
dosi al margine della stessa esperienza etica: & in essa che ci st rivela I'uo-
mo e cid che & chiamato a diventare, Pertanto, pur non deducendosi dal-
Pantropologia né dalla dogmatica, tuttavia la teologia morale si fonda in
esse, trovando in tale radicamento il senso yltimo dell’agire umano.

In definitiva, il contributo del Colloquio al rinnovamento degli stu-
di deﬂa margle pud essere collocato nel mettere in evidenza la necessita di
una fondazione teologica della vita morale, ma intendendola dall’interno
del dinamistmo dell’agire e dalla sua costitytiva dimensione interpersona-
le. Il Colloguio ha aperto prospettive di lavoro e di ricerca, che sembrano
promettenti per arrivare a superare le due radici ultime della crisi morale
segnalate da Veritatis splendor, n. 4: la rottura dell’unita tra fede e morale
e la frattura del nesso tra verita e liberta. L’elaborazione di tali intime con-
nessioni, che per molti aspetti attendono ancora di essere stabilite, si pre-
senta come il compito di un’autentica evangelizzazione dell’'uomo del no-
stro tempo che attende una risposta nuova alla questione sul bene.






LA BIOETICA IN QUESTIONE:
DINTERROGATIVO «QUALE VITA?

Angelo Scola

“Siamo ignoti a noi medesimi, not uomini della conoscenza, noi
stessi a noi stessi: & questo un fatto che ba le sue buone ragioni, non abbiamo
mai cercatp noi stessi — come potrebbe mat accadeve che cf si possa, un bel
giorno, trovare?” Non a torto é stato detto: «Dov’é il vosiro tesoro 1d é anche
i vostro cuores; il nostro tesoro é I3 dove sono gli alveart della nostra cono-
scenza. A questo scopo siamo sempre in cammino, come animali alati Dper co-
stituzione, come raccoglitori di miele dello spivito, e soltanto un'unica cosa
cf sta veramente a cuore — «poréare 4 casay gualcosa”.

. In tempi come i nostri di esaltazione quasi ossessiva della liberta,
questa dimenticanza dell’io acutamente delineata da Nietzsche pud sem-
brare paradossale. Cosa possiamo «portare 4 casa» come «yaccoglitor! di
miele dello spirito», lavorando presso «gli glveari della nostra conoscenza»
con un ennesimo lbro, una raccolta di scritti intorno alla bioetica?

Se la bruciante attualitd dei temi di cui questa disciplina dal conte-
nuto e dal metodo (ciog dallo statuto epistemologico} assai incerti, posso-
no a prima vista giustificare il moltiplicarsi degli scritt, non si pué tutta-
via negare che, in questo proliferare di letteratura sulla bioetica, si na-
sconda il mschzo della confusione o, per lo meno, diventa assai difficile per
il lettore essere condotto al nucleo centrale delle questioni dibatrute. D’al-
tra parte, non possiamo negare che cid di cui la bioetica si occupa rivela
una svolta epocale nella storia dell'umanitd e quindi del pensiero. Acce-
dendo alla convinzione di Deleuze, si pud forse dire che la nostra epoca ha
ormai chiuso con la modernita: & nato il post-moderno. Ora, se non fossi-
mo malati di intellettualismo dovremmo riconoscere che la cifra del posi-
moderno & da ricercare in questa possibilitd, inaudita nella modernita, per
la quale Puomo pud mettere mano direttamente all’origine della sua stes-
sa vita e diventarne, in un certo senso, artefice, avendo il potere anche di
estinguere la sua stessa specie. A questo fatto bisogna avere il coraggio di
guardare con obiettivitd, senza schematismi aprioristici di sorta.

! F. NIETZSCHE, Genealogia dells worale, Milano 1992, 3.
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La capacita dell'vomo di intervenire in modo cost radicale sui pro-
cessi che determinano la stessa nascita & del tutto sconvolgente e indivi-
dua inesorabilmente la rottura di una soluzione di continuita rispetto al-
Pepoca storica che ci precede. Persino il paragone con la potenzialita di-
struttiva della bomba atomica non tiene di fronte a quello aperto dai feno-
meni legati alla fecondazione in vitro e alla clonazione quando fossero ap-
plicati su larga scala.

La modernitd, nonostante la sua “pretesa” di costruirsi prescindendo
da un Dio ~ ridotto, invero, a puro fantasma, o perché pensato come proie-
zione dell'indigenza dell’'uvomo (Feuerbach), o perché I'uomo stesso si & finto
Dio (Hegel) ~ non era glunta a porre le premesse per una eventuale radicale
auto-distruzione, Certo, nel cuore del nostro secolo, del secolo breve, la trage-
dia di Auschwitz ¢ det gﬂlag ha mostrato Pabiezione del programmato sterimi-
nio di razza o di massa. In particolare la Shoah, che giustamente & dvendicata
dagli ebrei come unica, era il progetto assurdo dell’eliminazione sistematica di
una razza in quanto tale, attraverso la soppressione di tutti gli ebrei nati da
nonmni ebrei?. Fu un’esperienza cosl tragica che il pensiero, dopo Auschwitz, si
& impigliato in un’impotenza radicale chiamando in causa Dio stesso. Mol
pensatori e filosofi ebrei di oggl parlano non solo del silenzio di Dio ad Au-
schwitz, ma anche dell'impossibilita di parlare di Dio dopo Auschwitz. Per
chi, come gli ebrei e come i cristiani, concepisce Dio in azione nella stotia, si
tratta qui di un tema dal vigore ben supetiore a quello nietzschiano ripreso da
Heidegger della moste di Dio cui pure noi europet stamo un po’ capricciosa-
mente attaccatl. Ma se poniamo mente locale, senza costruire scenari apoca-
littici, alla tremenda possibilith connessa alle nuove tecniche della bio-inge-
gneria genetica, dobbiamo riconoscere che il rischio dell’autoeliminazione to-
tale della specie umana (e di ogni specie vivente della terra) si presenta, perla
prima volta, in termini assoluti. Per questo la bioetica evidenzia quella cesura
tra il moderno e il post-moderno, che pud essere considerata come la cifra di
un’epoca come la nostra, in cui la volonta di potenza dell'vomo pud toccare il
vertice.. ‘

2. Forse quest’osservazione, di carattere introduttivo, pud suggeri-
re Putilita di leggere, almeno in parte, il libro che presentiamo. Gli autori,
di nazionalita e culture assai diverse, uniti nell’avventura di un comune in-
segnamento — quello presso il Pontificio Tstituto di studi Giovanni Paolo
II presso F'Universitd Lateranense — si sono trovati pill volte di fronte ad
una constatazione che ha dato poi origine al presente volume. Non & che
la bicetica, sotto I'urgenza di regolare (etica) un complesso di questioni

2 B. L. PackenNss, La presenza di Dip nella storia, Brescia 1977.
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tanto delicate, ha finito per lasciare in secondo piano Pindagine sull’og-
getto (vita) che deve alla fine regolare? Per occuparsi delle regole etiche di
questi fenomeni connessi all’origine e alla mampolazxone della vita, se-
condo noi non ci si & interrogati a sufficienza su “quale vita”. Il nostro in-
tento & stato allora quello di esplicitare questa domanda che, di fatto, ri-
mette in questione la bioetica nei suoi fondamenti, nel suo metodo e nei
suot contenuti. Il tentativo di rispondere in modo organico all’interrogati-
vo “guale vite?” consente perd di formulare, in termini pit sigorosi, quale
sia lo statuto della bioetica (Melina, Colombo).

3. “Quale vita”, quindi? :

Non vorremmo togliere al lettore il gusto di scoptire da sé il percorso
articolato che gli autori hanno proposto. Infatti, anche se si tratta di un saggio,
i temi che vi si sviluppano sono talmente appassionanti che chi si disponga,
per dirla con Hegel, a una qualche fatica del concerto! ~ oggi purtroppo piut-
tosto inusuale - pud trovare questo volume persino avvincente.

Tuttavia, per dire in poche parole cosa abbiamo inteso mettere sul
tappeto in un dialogo a tutto campo, ponendo I'interrogativo “quale vi-
ta?”, mi sembra giusto cominciare da una notazione onesta che non & perd
semptre sufficientemente messa in evidenza.

Sulla vita e sulla storia della vita le spiegazioni tranquillizzanti sono
insufficienti. Spesse volte esse non sono all’altezza delle domande real-
mente poste. Né si pud far riferimento alla preoccupazione crescente — e
talora obiettivamente squilibrata — per il mondo animale e per quello de-
gli spiriti che caratterizza, sempre pilt, ghi abitanti del Nord del pianeta,
per negare questo dato. Non solo il riferimento alle scienze biologiche
(che sono alla base della bioetica) mostra la complessita (non 'impossibi-
litd) di definire con elementare chiarezza la nozione di vita e il plesso di
questioni che ad esse si lega, ina anche a livello delle discipline filosofiche
e teologiche la questione della vita e di quale vita chiama in causa.una -
flessione critica complessa. Basti citare, per esempio, il delicato problema
dell’interpretazione del contimuun: che si da nel passaggio dalle diverse
forme vitali {soprattutto da quelle dei primati superiori a quella umana) in
rapporto alla qualitd ontologicamente “altra” della vita umana. Se lan-
ciando I'accusa di speciismo taluni autori (Singer) hanno potuto trovare
una accoglienza notevole, influenzando fortemente il clima culturale do-
minante, bisogna affrontare, senza semplicistiche autosufficienze, le pro-
blematiche complesse ed articolate legate all’apparire della coscienza e
delP'autocoscienza. Non basta una trasposizione meccanica, a livello di sa-
pere riflesso, della percezione sincretica per la quale il senso comune co-
glie il #ovum radicale connesso coll'appatire dei fenomeni “coscienza” ed
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“autocoscienza”. Personalmente sono convinto che questo novumz esista e
che, nell'ottica di un sapere completo e scientificamente articolato sul-
T'uomo, sia, alla fine, ben dimostrabile, ma questo esige un impegno criti-
co constderevole e per nulla ovvio,

Un secondo esempio pud ulteriormente illuminare la delicatezza critica
della nozione di vita e di storia della vita (quale vita?). Mi riferisco al problema
della individuazione di quel “singolo” uomo, per usare la forte espressione di
Kierkegaard. E certo possibile mostrare, in maniera adeguata, il principio che
presiede all'insorgere della differenza personale che caratterizza il singolo in-
dividuo nella specie umana in sé e in paragone con il principio di individuazio-
ne all'interno della specie animale, ma & un’impresa complessa.

Tuttavia, accettare, onestamente, la complessitd dei problemi e non
rifiutarsi ad alcuna domanda che possa nascere dalle piti svariate scienze -

che si cecupans della vita e della sua storia non significa, nel mode piti as-

soluto, inoltrarsi “nella famosa notte in cui tutte le vacche sono nere” per
dare la stessa cittadinanza a qualunque definizione di vita e al suo contra-
rio. E questo perché I'istanza veritativa & ineludibile per la liberta. Sempre
la liberts si trova a decidere in ogni suo atto pro o contro la veritd. Non ci
si pud certo mettere il cuore in pace con la tesi semplicistica che in una so-
cieta multiculturale e pluralista ognuno “ha diritto alla sua verita”, accon-
tentandosi di mettere in parallelo “veritd” tra loro contraddittorie in no-
me del rispetto della liberta dell’altro. Tanto pit che la “clonazione” in
quanto cifra del post-moderno come epoca esposta all’autoannichilimen-
to mostra V'insufficienza di una trasposizione automatica— ciod senza ulte-
riori approfondimenti teorico-pratici in chiave sociale — del principio di -
liberta di coscienza individuale e della stessa regola aurea (“non far all’al-
tro cid che non vuoi sia fatto a te”) a livello della convivenza civile e della
sua regolazione statuale. Non esiste liberta finita che possa rinunciare al-
instancabile urgenza di interezza che & contenuta nel vero. A questa logi-
ca implacabile non sfugge neppure la nostra domanda: “Quale viza?” Pex-
tanto ricoposcere la necessitd che la questione della “vita” sia affrontata,
senza pregiudizio alcuno, in termini di rigorosa ricerca, postula un atteg-
giamento dello spitito del tutto contrario a quello relativista. Qual & allora
il contenuto di verita che & legato alla nozione “vita” e “storia della vita”?

Due mi sembrano i dati incontrovertibili.

Ii primo dato prende avvio da una delimitazione e quindi, a prima
vista, da una negazione. L'identita della vita umana e quindi della persona
umana non pud essere rilevata, nella sua interezza, solo biologicamente (a
livello di un’indagine di biologia positiva). Gli atti del tendere all’altro e
del partecipare alla sua azione si distinguono dai puri fatti biologici, no-
nostante siano condizionati dalla situazione biologica in cul vengono
compiuti. La vita e l'identitd dell’nomo si rivelano nel suo continuo uscire



Lz bivetica in questione: I'interragativo «quale vita?» 233

dallo stato presente perché quella dell’'uomo & una storia che sfugge, in
ogni direzione, ad uno spazio temporale chiuso. La vita e 'identita del-
'uomo hanno una storéa (passato) il cui senso & da leggere alla luce di quel
Juturo che & presente in ogni istante del tempo ma che non siidentifica con
alcuno di essi.

Vani saranno percio gli sforzi per trovare tale identitd solo nelle
configurazioni delle componenti biologiche e delle catene genetiche
(Grygiel). In questo preciso senso & assai difficile cogliere la qualita essen-
ziale della vita umana personale se non si riconosce, nel concetto di natura
umana, lintreccio profondo ed inscindibile tra il dato bio-istintuale e
quello psico-spirituale che lo trascende, Dice Héhlderlin nella sua poesia
“H reno”: “Enigma & il puro scaturire, anche il canto pud appena svelarlo,
come cominci tale resterai, per quanto agisca la costrizione e il rigore i/ piil
lo pué la nascita e i raggio di luce che al neonato va incontro...” . “Come co-
mincl tale vesterat.., il pitt lo pud la nascita”: in questo senso 'umana natu-
ra rivela un nucleo dato ed incoercibile. Nessuna cultura pud costruire —
per cost dire — dal niente, I'umana natura. Questa constatazione mi sem-
bra mettere in rilievo una contraddizione centrale riscontrabile nel dibat-
tito attuale sulla bioetica. Se si vuole veramente stare anche a ci6 che le
scienze (soprattutio biologiche) ¢i dicono — ci attestano la natura come
dato — non st pud accettare una prospettiva teoretica per la quale Ia natura
umana possa essere a tal punto plasmata dalla cultura da risultare creata
da questa. L’esperienza di cambiamento che col passare del tempo prova
il poeta (séamo cambiati e non sappiamo pin chi evavamo (...} e colui che vis-
se in noi ¢f guarda e non cf viconosce, Pablo Neruda, El nifio perdido, in
Memorial de Isle Negra), non pud essere acriticamente elevata 2 espressio-
ne di “come le cose stanno”. E contraddittorio invocare le scienze per lan-
clare 'accusa di speciismo e nello stesso tempo postulare un concetto di
natura come puramente creata dalla cultura {cioé dalla pura umana attivi-
ta). “If piit lo pué la nascita”, dice Hohlderlin, ma lo stesso poeta aggiunge
“#l raggio di luce” che “al neonaro va incontro”. Cos’é questo raggio di luce
se non la costitutiva relazione all’altro intesa non come qualcosa di estzin-
© seco o di giustapposto alla natura, né come puto prodotto accidentale del-
I'autocoscienza umana, ma concepita come qualcosa di originario e di co-
stitutivo che attraversa realmente il dato bio-istintuale per dar origine alla
vita umana di questa singola persona. La vita e Uidentitd dell'vomo impli-
cano questo mio essere presente all’altro che passa attraverso la presenza
dell’altro. In questo senso il venire alla luce dall’atto coniugale di amore di
un padre e di una madre & la pilt elementare rivelazione di guale sia la vita
umana. .
Come la tradizione del realismo classico ci ha insegnato, la vita
umana si coglie alla confluenza di questa duplice dimensione: quella spiri-
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tuale e quella corporale. Quella dell'uomo & una unita duale. Senza di essa
& impossibile dire tutto Puomo. Qui dovremmo aptire un dibattito molto
serio sull’origine e sul destino dell'uomo e paragonarci con le tendenze ni-
chiliste o deboliste che finiscono per sfociare in un problematicismo cari-
co di aporie. Si potrebbe cosi mostrare la fondatezza dell’esperienza wma-
na clementare {non importa se & pre-scientifica!) seconde Iz quale la vita
umana, fin dal suo concepimento, si rivela ontologicamente inserita in una
natura fatta dall'unitd duale di anima e di corpo (senza che io voglia ora
difendere a tutti i costi questo genere di linguaggio).

Questo & il primo elemento che differenzia in maniera specifica Ia
vita umana rispetto a ogni altro tipo di vita e costituisce P'asse di risposta
alla domanda “guale vita?”. Capisco bene che la sinteticita di queste for-
mulazioni pud far sembrare la mia riflessione di apertura circa la comples-
sitd della categoria di vita come una problematizzazione di comodo, anzi
quast come una captatio benevolentize. Uno potrebbe dire: “alla fine qui si
ritorna a riproporre qualcosa di antico”. Mi limito a ricordare che non esi-
ste criticita possibile al di fuori di un positive che precede la critica e su
cui la critica possa esercitarsi, Prinesm esse: il positivo mi avviene (viene al
mio incontro!). L autentica novitd pud essere I'antico! Chesterton ce lo ri-
cotda con la sua capacita di cogliere il paradosso: “se tutte le cose vimango-
no guali erano, & perché sono sempre nuove (...) Si, il mondo é sempre lo
stesso, giacché tutto in esso & sempre imprevisto!™.

Vi & un secondo elemento, cui voglio fare cenno brevemente, neces-
sario ai fini di cogliere la natura specifica della vita umana. Si trova nella
comprensione adeguata dell’unita duale in quanto svela la polarita costi-
tutiva di uomo/donna. E la natura nuziale (sponsale) della persona umana
che la rende, ad un tempo, ricettacolo di amore e capace di amore. La tra-
gedia dell’epoca contemporanea, che i fenomeni studiati dalla bioetica
stanno facendo esplodere in maniera irreversibile, consiste nella rottura,
profeticamente denunciata gia da Paolo VI nell Humanae vitae — ora la
prospettiva di una ecologia applicata all'umano fa emergere tutta la forza
culturale dell’Enciclica - delle tre componenti costitutive della nuzialita:
la differenza sessuale, la reciprocita d’amore e la feconditd. La mentalita
contraccettiva inaugurd su larga scala la possibilitd di separare il rapporto
sessuale dall’amore e dalla fecondita, Con #l fenomeno della fecondazione
in vitro e, soprattutto, della clonazione, la sessualita e la procreazione pos-
sono diventare realt del tutto diverse e senza alcun collegamento recipro-’
co. Questo dissolvimento del fenomeno unitario della nuzialitd — che ma-
nifesta oggettivamente lo specifico della vita umana intesa come evento
singolare personale di una natura ontologicamente informata dalla luce

* G. K. CHESTERTON, Il Napoleone di Notting Fill, Milano 1961, 248-249.
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spirituale che la fa essere dall’altro e per I'altro — rivela un’impotenza del-
la cultura contemporanea a dare una risposta solida alla questione “guale
vita?”. In effetti la vita & naturalmente collocata nella differenza sessuale
considerata come reciprocitd asimmetrica, che attraverso Iesperienza
dell’amore si apre oggettivamente alla fecondita,
La domanda: “quale vita per I'nomo?” trova cosi un’altra possibilita
di risposta. Ripeto, precisamente, quella vita che & proporzionata alla na-
tura propria dell’'umana sessualitd, la quale consiste appunto in una reci-
procita asimmetrica oblativamente assunta dall’amore. Non quindi in una
ricerca androgina ~ oggi dominante — dell’altra met di sé in vista della
ricomposizione di un “uno” che, per gelosia, un dio avrebbe all’origine
diviso, ma in quel riconoscimento, carico di sorpresa, dell'altro come con-
dizione della veriti del mio io che ha, nell’apertura al terzo, la sua garanzia
inestirpabile. 1l significato della vita umana & al cuore della differenza ses-
suale propria degli vomini. (Hssa stessa & quaiitativamente diversa da
quella animale). A tal punto che uno dei massimi geni del pensiero con-
temporaneo ha potuto fare quella bellissima affermazione che io non ces-
" 30 mai di citare, anche se questo mi costringe a tipetermi: “Uatto dell’ unio-
ne di due persone nell unica carne e il frutto di questa unione dovrebbero es-
sere considerati insieme saltando la distanza del tempo” (H. U. von Baltha-
sar}. Qui si aprirebbe lo spazio per cercare un fondamento ultimo di que-
sta singolare identita della vita umana e dell’'uomo stesso. Questo ci porte-
rebbe a scandagliare il denso mistero dell'uomo per sciogliere P’enigma di
questo essere che, nello stesso tempo, & e non ha in sé il fondamento del
suo essere. Senza predeterminare il dramma del singolo a cui ognuno di
nol & quotidianamente esposto nell’esperienza wmanissima dell’alterita
che & la maternit3, la paternitd, la figliolanza, la relazione tra 'uomo e la
donna e, in ogni caso, P'esperienza dell’amore come tale, saremmo cosi
condotti ~ almeno quanti di noi hanno, per grazia, avuto il dono di incon-
trare Porigine stessa dell’amore in Cristo Gesli — a tentare paragoni arditi,
sulla scorta dell’analogia, con la sponsahta che vive all'interno degh stessi
rapport{ inter-trinitarl. Ma non & questa la sede per poter entrare in que-
stioni che pure sono toccate in alcuni saggi di questo nostro volume (Sco-

_ la, Schindler, Laffitte),

4. Assicurata una pista di risposta alla questione “quale vita?”, il
volume si occupa della seconda parte che compone il sostantivo bio/etica,
ciod dell’etica della vita. Anche noi vi spendiamo una parola. Non in
astratto ma ponendo mente locale alla singolare vicenda che caratterizza
lo sviluppo dell’etica nella modernits e che, secondo me, & alla base di non
poche aporie nelle quali oggi 'etica stessa versa. Esse fanno sentire la loro
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densita specifica sopratrutto nel delicato rapporto tra etica e diritto. Mi ri-
ferisco qui afla vicenda della separazione tra etica individuale ed etica so-
ciale, tra sfera privata e sfera pubblica, ,
Questa, insorta a partire dalla modernita, si & radicalizzata nelle de-
mocrazie occidentali dopo la Seconda Guerra Mondialet. La moderna
evoluzione del diritto, forse dopo la rinascita del giusnaturalismo (Gro-
tius, Pufendorf), ci pud offrire una chiave di lettura di questo processo.
Questa evoluzione, infatt, & alla base della separazione, nel campo dell’e-
tica, fra la liberta personale e la liberta civile o giuridica, una separazione
importata dal campo del diritto’. La dicotomia & legata alla concezione
moderna dello Stato, basata sulla convinzione che la radice della convi-
venza statale pud essere solo un «contratton, vincolato di solito ad un siste-
ma convenzionale, Locke, Hobbes e Kant, in un certo senso, hanno radi-

4 . o VIO - . | AT pu
calizzato questa visione, rifiutando Ia concezione aristotelica dell’'Etica 4

Nicomaco (ché San Tommaso riprese all'inizio della Secunds Pars della
Somma Teologica), secondo la quale I'gzione dell'uomo, in quanto agente
razionale, deve essere considerata partendo dalla vita intesa come un tutto
¢, quindi, ordinata secondo i fini e 1 beni che la caratterizzano essenzial-
mente. Questa impostazione permetteva di comprendere la filosofia mo-
rale come filosofia pratica della condotta umana secondo una vita buo-
nal, che ha immediatamente rilevanza personale e sociale, privata e pub-
blica. ‘ '

Oggi, invece, ci troviamo davanti ad un’immagine dell’etica pubbli-
ca contrapposta all’etica cosiddetta privata, fedele riflesso della divisione
esistente fra libertd personale e iberta civile e giuridica, Un’etica pubbli-
ca sempre pit formale e basata solo sulle norme, dalla quale si esclude, co-
me osserva giustamente McIntyre’, la dimensione della virti, abbando-
nata al puro arbitrio dell'individuo. Questa dicotomia radicale & frutto
della perdita progressiva della coscienza del valore del «corpo sociale in-
termedio», e soprattutto della sua origine, costituita dal matrimonio e dal-
la farniglia, fino al punto che non solo Pindividyo si riduce, paradossal-
mente, ad una monade, ma ['articolazione stessa della societd civile & ri-
dotta ad una somma di individui. Ad entrambi i livelli, inoltre, si produce
una dialettica insanabile fra la sfera del desiderio-interesse soggettivo e il
campo delle esigenze morali obiettive®,

# Un'attenta analisi dei fenomeni connessi a questo passagglo, anche se le implicazioni proposte
non sono accettabill, si trova in R POOLE, Moralisy and Modernity, Londra-New York 1991, in par-
ticolare 134-159,

7 Clr F. von KUTSCHERA, Fondaments dell'etica, Milano 1991, 296-303, 35ss.
8 Cfr G. ABBA, Quale impostazione per Iz filosofia morale?, Roma 1995.

? Cfr, A, MGINTYRS, Dopo lz virts, Milano 1988,

8 Cfr F, vON KUTSCHERA, op. ¢il., 125-259.
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Nell’ambito della famiglia dobbiamo constatare che il rapporto pa-
ternitd/maternitd si & profondamente modificato. 11 fighio non viene pii
considerato come un frutto gratuito dell’amore dei coniugi, bensi come
«un oggetton sottoposto alla volontd sovrapa del genitori. Sia nella co-
scienza individuale che nell'immaginario collettivo (come si vede nelle le-
gislazioni approvate dalle democrazie pili «avanzate», tra virgolette, del
mondo), il figlio non conta niente. Se non & desiderato si ricorre tranquil-
lamente all’aborto. Se invece esistono problemi per poterlo generare, tut-
to & permesso, purché «wenga soddisfatto» il desiderio soggettivo dei geni-
tori {basti pensare alla fecondazione artificiale che trasforma il figlio in
oggetto di un processo produttivo). '

Nell’ambito saciale si pud cogliere la frattura fra sfera privata e
pubblica nella contraddizione esistente fra la proclamazione sociale del
rispetto per altro e Passoluta indifferenza con la quale ci si comporta nel-
la trama dei rapporti personali.

Un tefzo esernpio assume un’importanza particolare per il rilievo
che I'economia ha acqpuisito nel nostro tempo. Infatti, la situazione attuale
include, come ha dimostrato con chiarezza il secondo dopoguerra, la dia-
lettica economia-diritto. Non & necessario far riferimento al dibattito par-
ticolarmente attuale e presente in tutte le societd occidentali sullo szato di
benessere (Welfare), per riconoscere che il rapporto frg diritii ed econo-
mia sta attraversando oggi un grave conflitto. Paradossalmente, la ridu-
zione sempre pil) accentuata dei diritti della persona alla sfera dell'indivi-
duo (conseguenza di upa lettuta formalistico-kantiana della regola d'oro
«non fare agli altvi cid che non vuoi sia fatto ¢ tes) pud splegare questo con-
flitto, Sostenere, infatti, 1 diritti della persona svincolando la liberta di co-
scienza (che si intende assoluta) dal suo necessario riferimento alla verita,
finisce di fatto col favorire la logica della riduzione di ogni cosa in termini
di mercato e di denaro, che diventano Je chiavi della comprensione di
qualsiasi desiderio-necessitd dell'uomo. In questo contesto, { dititti fon-
damentali finiscono per essere rilevanti solo in quanto si riferiscono alle
necessita alle quali #f mercato & in grado di rispondere in termini moneta-
ri. Da questo punto di vista, il contlitto fra economia e diritti presuppone
un’ulteriore radicalizzazione della dicotomia fra libertd personale e liber-
ta civile, che & a sua volta riffesso della separazione fra pubblico e privato.

Dal punto di vista politico, infine, assistiamo alla convivenza, non
senza una sotterranea polemica, del permanere di forme utopistiche (se-
gnate dallideclogia, soprattuito marxista) e della diffusione del pragmari-
smo del mercato come metodo di affermazione egoistica dell'io, del pro-
prio gruppo o «lobby», della propria nazione, del proprio popole o della
propiia zona di influenza mondiale (nord-sud).

In questa dicotomia fra privato e pubblico risulta chiaro che la cul-
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tura moderna, al di 12 deila sua insistenza radicale sul soggetto, & incapace
di offrire le ragioni della polaritd costitutiva individuo-societa ed ha per-
duto di vista la polarira uomo-donna.

Oltre che attraverso il discorso antropologico fondamentale sul-
V«unitd duale» e le polarita (corpo-spitito, nomo-donna, individuo-socie-
ta}, crediamo che sia possibile recuperare 'unita fra sfera privata e sfera
pubblica, sia nella societd che nel campo morale, se si privilegia I'attenzio-
ne — come abbiamo gid detto, polarita individuo/comunits; teologia so-
ciale — per i corpi intermedi e, in particolare, per la famiglia. In essi, infat-
t, & pidt facile comprendere V«unitd duales che costituisce I'uome,

Anche se questo non & sempre chiaro nelle nostre democrazie, i
«corpt intermeds» sono prioritari rispetto allo Stato. Il carattere sociale
dell’uomo non & definito principalmente dal suo inserimento allinterno

Aalln Qiarmn 1T Aninle nan & Poonrscsianme ﬁ!“‘;ﬂ!’ha?‘;n Al Snni‘n1n nn1]’n5hn
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tienza umana. Lo Stato, infatti, soprattutto lo Stato moderno, & una fun-
zione della societa civile. Essa vive di persone in rapporto fra loro, nei co-
siddetti «corpi intermedi», il principale dei quali & Ia famiglia. Si tratea di
realtd che hanno otigine nella natura del'uomo {possono, pertanto, essere
gruppi sociali, politici, culturali, economici, ...) e che godono, anche se
sottoposte al bene comune, di una autonomia propria. Giovanni Paolo II,
facendo riferimento ai corpi intermedi, ha parlato di «soggertiviti della so-
cietg»®. Questa espressione sottolinea la supremazia della persona e dei
corpi intermedi rispetto allo Stato, che rappresenterebbe una «oggetiivi-
td» (una struttura secondaria) al servizio della societa civile, autentica
espressione della soggettivita sociale.

3. L'interrogativo “guale vita?”, come ogni questione elementare e
percid universale, ha la forza di mettere in campo un tale numero di pro-
blemi e di tale densita da togliere il sonno a quanti, tra i cultori della bice-
tica, si flludono di poter delimitare con chiarezza Pambiro della loro ricer-
ca con l'inesorabile interdisciplinarietd che vi & tmplicata. In ogni caso si
tratta di un’inquietudine positiva per Fuomo e per le scienze!

¥ Grovann Paore T, Sollicitudo ref socialis 15, 28; Centesimus annus 13,



TESI E QUESTIONI CIRCA LO STATUTO
DELLA TEOLOGIA MORALE FONDAMENTALE

Livio Melina - Juan Pérex Soba - José Noriega™

Vengono proposte alcune tesi e questioni concernenti 'impostazio-
ne fondamentale della teologia morale, in relazione alle problematiche
dell’attuale discussione e, soprattutto, alle indicazioni presenti nell Enci-
clica Veritatis splendor, quall piste di ricerca da approfondire ulterior-
mente. )

Il n. 4 del documento pontificio rileva due radici della crisi della
teologia morale post-conciliare, che hanno portato alla messa in discus-
sione globale e sistematica del patrimonio morale della dottrina cattolica:
la rottura del nesso tra libertd e verita (livello filosofico: tesi 2,3, e 4) e la
rottura del nesso tra fede e morale (livello teologico: tesi 5 e 6).

1l fondamento unitario che pud rispondere ad ambedue i Livelli del
problema si trova nella proposta essenziale dell’Enciclica: lo specifico del-
la morale cristiana é seguire Cristo (VS 19). La sequela ha inizio nell’incon-
tro con Cristo (VS 7-8); essa costituisce la base di tutta la morale cristiana
{tesi 1}.

.Tale nuova impostazione & una vera risposta alla crisi della teclogia
morale postconciliare che, da un punto di vista “tecnico”, & anche la crisi
estrema della manualistica e della sua metodologia. In quest’ultima taluni
problemi erano celati nel dibattito meramente casistico e rimanevano na-
scosti nei loro aspetti fondamentali. Sono invece esplosi nel contesto nuo-
vo della secolarizzazione e del pluralismo etico, che chiedeva una pilt coe-
rente fondazione della norma. Le teorie proporzionaliste sono le eredi le-
gittime di impostazioni insufficienti della tradizione manualistica. Le due
principali carenze possono essere descritte come “legalismo” sul piano fi-
losofico e come “estrinsecismo” su quello teologico. Entrambe sono frut-
to di un volontarismo che, dimenticando la prospettiva fondamentale del-
Pamore, ha visto la legge come mera espressione di una volonta superiore

* Le presenti tesi sono state elaborate dopo vasie discussioni nell’ambito di un seminario dell’A-
rea di Ricerca sullo statuto dells teclogia morale fondamentale, presso i Pontificio Istiruto Giovan-
ni Paolo IL Si tratta di ipotesi, intese a suggerire piste di ricerca da verificare, che rimangono quindi
aperte a ulteriore discussione.

«ANTHROPOTES» 15/1 (_1999) 261-274
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sui singoli atti, e di un razionalismo, che non & stato pit capace di pensate
Voriginalita della verits morale.

Per ovviare a tali insufficienze, bisogna situarsi nella prospettiva del
soggetto cristiano che agisce (VS 78), mettendo in rilievo tanto 'originali-

13 dell’azione umana come il dinamismo umano-divino tmplicito nel suo
qvoicrm‘g

1. L’esperienza morale cristiana nasce dell’incontro
con Cristo e dalla chiamata a seguirlo

“Seguire Cristo & il fondamento essenzicle e originale della morale cristia-
4 b4
ua” (VS 19).

Prendere come punto di avvio della riflessione morale Pesperienza
di un incontro personale suggerisce un nuovo modo di impostazione (1°
contro il legalismo); la specificazione di questo incontro come incontro
con la persona di Cristo apre ad una considerazione che & teologica fin
dalle sue radici e non soltanto sovrapposta estrinsecamente alla struttura
naturale delf’azione umana (2° contro I'estrinsecismo).

1.1. L'amore come esperienza fondante della movale

Luomo coglie la dimensione morale del suo agire nell’esperienza.
Infatti, if senso morale nasce quando egli scopre qualcosa di assoluto,
ciog, la persona dell’altro, che invita ad una comunione.

Si trova davanti allevento dell amore, in se stesso indeducibile e
originale, che nell'incontro con la persona svela all'nomo la necessita di
affermare l'altro per se stesso, determinando (finalizzando, concretando)
il desiderio di felicita come aspirazione alla comunione tra le persone.

L’amore contiene in sé la promessa di una pienezza nell’affermazio-
ne della persona dell’altro per se stessa. Questa affermazione si realiza
mediante la scelta di quei beni che permettono il compimento della perso-
na nella natura comune e nella sua irripetibile unicita.

1.’amore & cosi I'esperienza fondante della morale, che integra in sé
Passoluto dell'accettazione della persona {elemento mtersoggettwo) ela
finalita intrinseca del desiderio del bene (elemento oggettivo). Questa in-
tegrazione & opera della ragione, che deve chrigere Pagire urnano verso la
realizzazione della comunione: amore e ragione si trovano fin dall’inizio,
intrinsecamente e originalmente unite.

In questa esperienza si svela anche il senso ultimo della vita, come
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vocazione ad una comunione delle persone nella storia, mediante i dono
di sé (GS 24). La liberta trova cosi il suo senso, secondo una dimensione
pitt radicale della semplice capacitd di scelta: & vocazione al dono di sé
nella realizzazione di atti capaci di esprimere la persona; ciog, atti eccel-
lenti (vedi tesi 2).

Assumendo, quale punto di avvio, 'esperienza dell’amore si coglie
anche come la riflessione etica non consista in una deduzione logica da
principi, ma nella luce di una conoscenza che guida la vita. E qualcosa di
completamente diverso da una morale intesa come un sistema di norme
(legalismo) o di regole logiche necessarie per la loro formulazione (razio-
nalismo). Il modo specifico della conoscenza morale implica i legame in-
trinseco tra veritd e libertd e la connessione della ragione con Pamote.

1.2. L'incontro con Cristo

L’esperienza cristiana della moralita & fondata sulla rilevanza esi-
stenziale e salvifica dell’incontro del tutto singolare con Cristo: “Occorre
che l'womo d'oggi si volga nuovamente verso Cristo per avere da Lui la #i-
sposta su cid che & bene e cio che & male” (VS 8).

La novita dell’incontro con Cristo si sviluppa in una duplice dimen-
sione; la promessa di una pienezza singolare e 'invito alla conversione.

a) Incontro con Cristo e pienezza umana

Nell'incontro con Ciisto si svela un mistero: per un dono dello Spi-
rito 'uomo scopre l'assoluta singolaritd di Cristo, Figlio di Dio Padre.
Mai Pesperienza dellassoluto pud arrivare a un vertice pit alto di quando
I'uomo si trova di {ronte a Cristo e alla sua offerta redentrice nella croce:
Qui si scopre anche il mistero della vita: riconoscere il vero bene nella vo-
cazione alla comunione col Padre nel Figlio per opera dello Spirito Santo.
Iuomo & chiamato a diventare figlio nel Figlio per il dono dello Spirito
vivendo in una amicizia singolare con Dio Trinita e col prossimo.

b) Conversione a Cristo

La chiamata di Dio in Cristo e il suo dono di grazia provocano la ri-
* sposta urnana attraverso Pagire come una conversione a Cristo, che ha da-
to la vita per noi (G 15, 3). E questa la dimensione morale propria del cri-
stianesimo, che investe in ogni atto umano. E qui che agire del cristiano
trova la sua sorgente piti limpida,

Si svela cost il primato assoluto del dono di Dio e della grazia nell’a-
zione dell’uomo: Dio ci ha amati per primo. L’amore non & tanto il rischio
di un’iniziativa, ma la risposta a una chiamata che configura una vocazio-
ne: “proprio lu coscienza di aver ricevuto il dono, di possedere in Gesa Cri-
sto Pamore di Dio, genera e sostiene la risposta vesponsabile di un amore
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pieno verso Dio e tra i fratelli” (VS 24). Qui si manifesta la bellezza del do-
no di sé: amore si esprime come donazione nella risposta alla trascen-
dente bellezza di Dio, manifestata in Cristo per il dono dello Spirito.

L’esperteniza di incontro con Cristo, che ci fa nomini nuovi, si vive
in comunione con la Chiesa, famiglia di Dio, nella storia quotidiana. Di
qui la necessitd di vedere come st articola la risposta umana, nell’intreccio
dell’esistenza personale e sociale di ciascuno,

E proprio nell'incontro con Cristo che si desta nell'uomo il senso
della pienezza ¢ della vita buona, che orienta il desiderio di felicita verso la
comunione con Dio.

2. Verso un’etica della vita buona, delle virtii e dell’agire
eccellente

2.1. I formarsi dell’ideale di vita

L’esperienza dell'incontro personale rivela all’uomo un ideale di
plenezza nella comunione delle persone, che, per la sua intrinseca bellez-
za, lo attrae e ne plasma le aspirazioni e le inclinazioni, Cost 'uomo pud
formarsi un ideale di vita buona che dia una figura determinata e degna al-
la felicitd {G. Abba, R. Spaemann). Questa determinazione dell’ideale di
vita culimina nella scelta dell’amato, sul quale si fissa I'intenzionalith.

2.2. Le virtt e la vita buona

La comunione come ideale riguarda la totalitd di cid che & P'uomo:
corpore et anima unus, include quindi I'intero dinamismo umano e divino.
La caritd, mediante un impulso superiore di amicizia verso Dio, informa
di sé la ragione e plasma mediante le virtlt tutta Paffettivitd umana, confe-
rendole una pienezza nuova. .

La dinamica morale non ha come oggetto atti isolati e singole scelte,
" ma piuttosto la forma della vita intesa come un tutto e, pertanto, ordinata
secondo i fini e i beni che caratterizzano essenzialmente V'ideale di una vi-
ta buona. Di qui la necessita dell’integrazione dei dinamismi istintivi e af-
fettivi nella luce della verita sul bene della persona. Da questa conforma-
zione nasce 'energia per inventare, dirigere e produrre atti capaci di rea-
lizzare nel concreto 'ideale promesso: nascono le virtli. Una vera morale
dell’amore & anche una morale delle virtit come viene delineato nella pro-
spettiva di San Tommaso.
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2.3. L'agire eccellente ¢ la beatitudine

Le azioni umane sono, dunque, realizzazioni di un ideale, perché ci
permettono d’entrare in comunione con l'aliro (intenzione) mediante la
scelta di beni operabili (elezione), conformi alla verita sul bene della per-
sona. _

La morale cristiana si configura dunque come una morale dell’agire
eccellente, cioé di azioni che esprimono Paltezza della vocazione alla cari-
ta ed anticipano nella storia la pienezza della comunione con Dio e con i
fratelli, o

Tale prospettiva coglie I'azione come “azione intenzionale di base”
{M. Rhonheimer): essa si distingue quindi tanto dal materialismo oggetti-
vistico, che guarda allaspetto fisico ed esteriore dell’atto, quanto dal sog-
gettivismo, che non distingue “cid che viene fatto” dalle ulteriosi intenzio-
ni per cui & fatto. _

~ Si supera cost il punto di vista dell’etica moderna delle norme, ciog
il punto di vista dell’osservatore esterno proprio di “un’etica della terza
petsona”, in cui 'atto & considerato solo come un evento che accade ed ha
delle conseguenze. Va ritrovato il punto di vista dell’etica classica delle
virtt, cloé il punto di vista del soggetto agente, proprio d’“un’etica di pri-
ma persona”, in cui I'atto & inteso come una scelta che comporta un’auto-
determinazione (cf, VS 71).

2.4. L'oggetto della morale e [a vita buona

Va quindi ridefinito in modo pill ampio e comprensivo Uoggetto
della morale: non & kantianamente solo “che cosa devo fare?”, ma “chi vo-
glio essere?”, e, per conseguenza, “come devo vivere per realizzare la co-
munione nell’amore?”, L’oggetto della morale & la vita buona, intesa nella
nuova prospettiva comunionale, e non solo la regolazione degli atti esterni
mediante la legge. La motale & un cammino verso la perfezione e non solo
un minimo da osservare {cf. VS 17). ‘

Allinterno di questa prospettiva, pud e deve essere integrata la te-
matica della giustizia nei rapporti con gli altri, tipica della fllosofia morale
“moderna” (cf. J. Raz).

“L'amore ¢ la vita secondo il Vangelo non possono essere pensati prima di
tutto nella forma di precetto” (VS 23).
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3. Verso un’etica fondata sulla verita circa il bene

“Allg radice [delle contestazioni al patrimonio morale] stz Pinflusso pis o
meno nascosto di correnti di pensiero che finiscono per sradicare la libertd
umana dal suo essenziale e costitutivo rapporto con la veritd” (VS 4).

Si tratta di superare il legalismo della manualistica, nella quale la
legge morale era percepita come espressione della volonta del legislatore
e non come esigenza intrinseca della veritd sul bene della persona.

3.1. I primato della veritd come radice della libertd

«Veritd e libertd o si contugano insieme o insieme wiseramente peri-
sconow (FR 90}, Questo wapporto libertd e veritd diventa sommo e 5i com-
prende i pienezzas proprio nell'incontro con Cristo e con la sua parola di
salvezza (FR 15). Si stabilisce cosi un rapporto biunivoco tra liberta e veri-
ti: non solo va riconosciuto che non ¢'é liberta senza verita, ma anche che

non ' veritd senza liberta.

“La libertd si radica dunque nella veritd dell'uomo ed & finalizzata alla co-
munione” (VS 86). '

3.2. La veritd suf bene

La verita di cui qui si parla & la verita «sul bene», anzi, verit sul «be-
ne della persona»: una veritd che riguarda quella prassi mediante la quale
la persona si realizza come persona. Il bene della persona, in senso pro-
prizmente morale, & quello che consiste nel perfezionamento della natura,
costitutivamente incompiuta, mediante la libertd: & il bene che dipende
solo dalla libera autodeterminazione della persona, il bene della prassi.

I’elemento conoscitivo che mira alla verits, & collocato all'interno
di una tensione di tutta la persona verso il suo bene in quanto persona.
Nella conoscenza di tale veritd tutto il soggetto & coinvolto in un originale
esercizio della sua razionalied. _

Dal punto di vista teologico, la verita sul bene dell’azione non pud
essere dunque colta nella sua conformitd esteriore ad un precetto, ma
piuttosto nella sua eccellenza, mediante la quale essa anticipa e prepara,
meritandola per grazia, la comunione con Dio. Per questo I'etica delle vir-
ti e dell’agire eccellente si mostra piit conforme alle esigenze di una pre-
sentazione scientifica dell «altissima vocazione dei fedeli in Cristo».

-Le virtlt non hanno solo un ruolo esecutivo, volto a facilitare il com-
pimento di atti buoni: esse entrano nella stessa costituzione dell’azione ec-
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cellente, di cui condeterminano la conoscenza adeguata. Nell'ambito della co-
noscenza pratica, la veritd sul bene, soprattutto quando si tratta del bene par-
ticolare e concteto, esige una connaturalitd virtuosa di tutto il soggetto, una
sua predisposizione affetiiva e non solo razionale in sintonia con il bene. Sela
verith sul bene rignarda precisamente il bene della persona, anche la modalita
di accesso ad essa sard di carattere eminentemente personale: sia nel senso di
coinvolgere tutta la persona nel suo riconoscimento, sia nel senso di ricondur-
si ultimamente alla verita su una singolare vocazione, unica e irripetibile, pur
all'interno della comune natura razionale,

Entra qui la problematica del nesso tra antropologia ed etica, in ri-
ferimento alla distinzione classica tra esercizio speculativo e pratico della
ragione. La riscoperta dell’autentica dimensione pratica della ragione (E.
Anscombe), dimenticata nella morale moderna, permette di attuare una
riflessione critica sulla cosiddetta “legge di Hume” e di rispondere all’ac-
cusa di naturalistic fallacy, evitando sia la prospettiva razionalistica che,
deducendo V'etica dalla metafisica, nega U'originalitd della verita sul bene,
sia P'irrazionalismo delle impostazioni che, prescindendo da ogni fonda-
zione veritativa, cadono nel volontarismo o nell’emotivismo.

. 3.3. I momenti della ragione pratica

La conoscenza morale, che ha come oggetto la «veritd sul benes, si
distingue sia dalla conoscenza puramente speculativa (che rignarda l'esse-
re), sia da quella tecnica {che riguarda il fare e non Uagire). Ma tale eserci-
zio della razionalitd pratica si articola al suo interno in due momenti; una
dimensione diretta, che culmina nella virtls della prudenza, e una dimen--
sione indiretta e criticamente riflessiva, che si configura come sefenza etica.

Il primo tipo di conoscenza & quello che si realizza nel soggetto vir-
tuoso, teso all’esecuzione di azioni umane eccellenti: egli, inserito in una
comunita e in una tradizione vivente, educato dalle virtd e reso intima-
mente connaturale al bene, & capace di giudicare nel particolare concreto
quale sia la condotta adeguata alle molteplici e cangianti circostanze nelle
quali & posto.

Invece la scienza etica tiguarda il filosofo e si pone come una rifles-
sione di secondo grado sull’esercizio della razionaliti pratica. La scienza
etica elabora conclusioni universali a partire dai principi della legge natu-
rale e da una valutazione dell’esperienza morale. :

Per questo la ragione pratica ha la sua perfezione in una forma di sa-
pere che non & scientifico: la prudenza, la quale sola pud conoscere cid che
& contingente, precisamente nella sua contingenza e particolaritd. Essa &la
virti: che, perfezionando la ragione pratica, le consente di cogliere cio che
& buono in concreto, superando le carenze della scienza.
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Se la prudenza & la perfezione della ragione pratica, essa si realizza
concretamente per il cristiano nella dimensione nuova del suo essere «in
Cristo», mediante la fede, la speranza e la caritd. Solo la caritd consente
Potientamento dell'nomo verso il suo vero fine ultimo, che & condizione
perché la prudenza possa esercitarsi: secondo Fil 1, 9-11, la capacita di di-
scernimento & una dilatazione della earitd. Questo influsso della carita
nella prudenza avviene attraverso 1 doni deflo Spirito Santo.

4. Un’etica fondata sulla “natura della persona e dei suoi
atti”

“Si pud ora comprendere il vero significato della legge naturale: esso si

tiferisce alla natura propria e oviginale dell'nomo, alla natura della
persona umana” (VS 50: of. &S, 51).

4.1, Persona e natura

La morale riguarda il compimento della persona come persona: la
etica & una chiamata alla perfezione, al compimento di sé e non solo all’a-
dempimento di una legge esteriore. Si tratta del compimento di sé destato
nella pienezza di Cristo (cf. VS 8. 83. 85},

Per arrivare a questa pienezza P'uomo deve saper distinguere il bene
dal male, per poter compiere il bene. Grazic alla sua ragione, vera luce da-
ta da Dio, 'uvomo pué distinguere naturalmente cié che & buono da cié
che & cattivo, prestando ascolto allé sue inclinazioni naturali, In questa re-
lazione originaria tra ragione e inclinazioni, radicate nella sua umanita, si
trova il fondamento della legge naturale.

La persona ha una natura. Essa & soggetto dei propri atti nell'unita
di corpo e di anima. Il corpo & dunque portatore di contenuti morali (VS
48). La ragione pratica scopre alcune inclinazioni naturali verso dei beni
fondamentali per la persona: innanzitutto I'inclinazione a conservarsi nel-
Pessere, che esprime la bonta dell’essere come tale e che & comune a tutte
la creature, In secondo luogo I'inclinazione all'unione segsuale, che, pur
essendo comune a tutti gli animali, ha nelluomo una dimensione specifica
e spirituale: & apertura alla comunione con la persona di sesso diverso, in
una unione stabile e fedele, orientata alla generazione e all’'educazione dei
fighi. In terzo luogo vi & Pinclinazione alla vétz sociale, che non & limitata al
bisogno che ognuno ha dell’aiuto di altri e del vantaggio materiale che ri-
cava dal vivere in socletd, ma si estende all'arricchimento e alla dilatazione
spirituale che deriva dalla convivenza comunitaria. Infine vi & un’inclina-
zione specificamente umana alla conoscenza della verizd.
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L’ordine morale della volonta nel perseguire questi beni scaturisce
dal riferimento che la ragione pratica scopre tra queste inclinazioni e il
compimento della persona come tale.

A questo livello si pone la relazione, intrinseca alla ragione pratica,
tra antropologia ed etica, evitando sia il naturalismo, che fa derivare il be-
ne morale dalla dimensione naturale dell’essere umano, sia il formalismo
che separa la libertd da ogni riferimento alla natura della persona.

Nell'incontro con Cristo la ragione pratica scopre che le inclinazio-
ni naturali sono i primi segni di una vocazione alla carit3, scritti come dato
originario nell'immagine creaturale dell’uomo.

4.2. Singolaritd della vocazione personale

Nondimeno la persona & pitt della natura comune: essa non € solo
esemplare di una specie, che deve realizzare semplicemente ["aspetto uni-
versale della sua natura (VS 46-30).1.a persona ha una chiamata unica e ir-
ripetibile, in un rapporto singolare con Dio. Esiste dunque lo spazio per
riconoscere una originale vocazione personale, che si manifesta tramite le
circostanze ¢ le contingenze. La vocazione essenziale dell'uomo & la voca-
zione all’amore come accoglienza dellaltro e dono di sé (GS 24); per con-
seguenza, i rapporti interpersonali, che conformano la storia di ogni vo-
mo, hanno un valore morale nella tensione al compimento della propria
vocazione.

La verita ultima della persona nella traccia dell’affettivitd si colloca
nel dono di sé e nell’accoglienza dell’altro, Cosi si manifesta tutta la po-
tenza spirituale dell'uomo e I'unitd tra morale e spiritualita.

4.3. La persona e i suoi atti

Sono gli atti della persona che configurano la persona stessa. Secon-
do P'espressione di s. Gregorio di Nissa “mediante i nostri aiti, siamo in.
un certo modo i genitori di noi stessi, creandoci come vogliamo e con la
nostra scelta, dandoci la forma che vogliamo”. Mediante ’agite, la perso-
na si autodetermina. Superando ogni dicotomia tra “interioritd soggetti-

" della persona ed “esterioriti oggettiva” dell’atto, sulla base della qua-
le alcuni autori hanno proposto I'inaccettabile sepatazione tra “goodness”
e “rightness”, si tratta di cogliere il cuore della moralith nella scelta, luogo
dove l'intenzionalita interiore si determina e dove I'agire esterno ha la sua
sorgente e la sua ermeneutica.

L’uomo non & fatto per compiere una legge, ma per realizzare la sua
vocazione personale, nella veritd dell’agire.
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5. Rilevanza salvitica dell’agire morale

"E anche diffusa Iopinione che mette in dubbio il nesso intrinseco e inscin-
dibile che unisce tra loro fede e morale” (VS 4).

Si tratta qui di superare 'estrinsecismo secolare della morale dalla
dogmatica, ritrovando la loro relazione dinamica (senza separazione e
senza confusione).

5.1. L'incarnazione e {'agive umano
o4

Levento salvifico di Gestt Cristo, che entra nella storia dell’'uvomo
ed assume tutta la concretezza storica dell’umano, non toglie né rende su-
perfluo 'agire, ma lo assume e lo promuove: rispetta la liberti dell'womo e
la provoca a svilupparsi,

L’incarnazione di Gest Cristo & il punto di inserimento della “liber-
ta filiale” nella dinamica della libertd della creatura. L agire umano in tut-
ta la sua concretezza storica & toccato e rinnovato dali’evento del Verbo
fatto carne.

5.2, Agire nel mondo come espressione di fede

La fede animarta dalla carita fiorisce nelle opere, tramite le virtit. Le
opere sono dunque il frutto della fede vissuta; cio costituisce il dinamismo
nuovo della liberta cristiana e manifesta la feconditd della grazia.

e azioni umahe non restano estranee alla salvezza, ma sono neces-
sarie ad essa e la anticipano germinalmente {merito). E piti nostro cid che
in qualche modo abbiamo meritato di cid che & soltanto dono: per questo,
in Cristo, Dio ci dona di meritare.

Le beatitudini sono atti eccellenti nei quali si preannuncia in modo
imperfetto, ma reale e sotto il velo paradossale di una comunione con Cri-
sto crocifisso, il primo inizio nell’agire umano di quella beatitudine eterna
che & il fine ultimo dell’aspirazione umana.

Va pensata la rilevanza salvifica dell’agire morale, contro la distin-
zione-sepatazione tra Heilsethos e Weltethos {cf. VS 37) e la secolatizza-
zione della morale “intramondana” di matrice luterana (cf. B, Wald). La
ricezione di alcune teorie etiche secolaristiche {es. consequenzialismo)
nell’ambito della teologia morale cattolica & resa possibile da una previa
accettazione di presupposti luterani circa 'insignificanza dell’agire mora-
le in ordine alla salvezza. Una debolezza teologica ha originato 'adesione
a posizione etiche inadeguate.
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5.3. Rivelazione e teologia morale

Va pensata pure la rilevanza della Rivelazione biblica per la morale
(VS 37), in riferimento alle sue tentate riduzioni a dimensioni puramente
parenetiche, trascendentali, di “modelli” esemplari, oppure meramente
normative. E qui in gioco il problema teologico del rapporto tra “Evento
salvifico” e morale. 1.’agire del cristiano si inserisce in una storia di salvez-
za. La Tradizione e la Sacra Scrittura sono il contesto narrativo dell’Even-
to e diventano l'ispirazione profonda e il paradigma ideale e normativo
dell’agjre cristiano. ‘

E necessario ricostituire la visione “economica” dell'uvomo all'inter-
no della morale, specialmente in riferimento al concetto di peccato. La se-
parazione tra fede e morale ha il suo inizio in una considerazione astratta
dell’'uomo senza la grazia. La morale cristiana perd & il dinamismo proprio
deli’uomo redento da Cristo (cf. VS 103). La forza della conversione nasce
dal dono di Cristo sulla croce, dono dello Spitito Santo che permette il
dono di sé dell’'uvomo come “alter Christus” (VS 23).

A questo punto si pone la questione decisiva dello statuto “teologi-
co” della Teologia morale, nella sua specificitd di “riflessione scientifica
sul Vangelo come dono e come comandamento” (VS 110).

Contro ogni separazione tra interioritd ed esterioritd, il Vangelo
propone l'intimo rappotto tra il cuote e I'agire, trala radice e i frutid (M2 7,
15-20). E nell’agire che 'uomo veramente salva o perde se stesso, confessa
o tipudia il Signore: “Nou chiungue mi dice ‘Signore Signore’ entrerd nel
Regno dei cieli, ma ebi fa Iz volontd del Padre mio” (Mt 7, 21).

6. Fondamento cristologico della morale
6.1 Cristologia e Prneumatologia nella vita movrale

Ad una fondazione cristocentica della morale si impongono due
compiti ineludibili, che sono anche risposte dovute a problemi e a possi-
bili obiezioni nei suoi confronti:

— 1. Innanzi tutto si pone la questione di giustificarne la pretesa di va-
lenza umana universale. In che modo il riferimento non semplicemente
esemplare, ma ontologico e fondative all’Evento storico e singolare di
Cristo, permette di salvaguardare I'apertura razionale e universale della
esperienza etica? [punto a}]. ‘

«— 2. La seconda questione, di natura pit spiccatamente etica, riguarda
le modalitd del passaggio dal fondamento cristocentrico alle determina-
zioni particolari del giudizio morale. Si & giustamente parlato di un “cxi-
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stocentrismo inconciudente”, diffuso a livello di fondazione della teologia
morale [punto b)].

La figura che corrisponde alle esigenze e alle sfide di un autentico
rinnovamento della teologia morale fondamentale & quella di un “erésto-
centrismo morale delle virtar e dell'agire eccellente” , nel quale il fondamen-
to cristocenirico trova la sua mediazione etica nella categoria delle vire.
St tratta dunque di capire il nesse tra Cristo e il cristiano dalla prospettiva
della ragione pratica allinterno della caritd, vedendo come il dinamismo
di Cristo & partecipato nel cristiano per opera dello Spirito e influisce de-
cisivamente nel suo agire.

a) Per il dono dello Spirito Santo il credente partecipa della stessa
sorgente che muoveva e dirigeva Cristo nella sua donazione al Padre ed a
noi. Cosl i eristianc pud scoprire, con una luce nuova, il suo bene ultimo
nella comunione filiale col Padre nello Spitito, ed interpretare definitiva-
mente i contenuti creaturali della legge naturale:

“E Jui 1] Principio che, avendo assunto la natura umana, la illuming definits-
vamenie nei suoi elerenti costitutivi € nel suo dinamismo di caritd verso
Dio e verso il prossineo” (VS 33).

La legge naturale e la legge rivelata dell’antico patto si manifestano
come anticipazioni parziali e profezie di quella “Iegge Vivente € persona-
le” che & Cristo. La legge naturale e i comandamenti dell’ Antica Alleanza
sono originalmente posti nell’“intero” cristico e in esso trovano il loro
fondamento e la loro ermeneutica definitiva, in quanto finalizzati alla cari-
13, pienezza della legge (cf. A. Scola, L. Biffi).

La dinamica della carita permette dunque di cogliere il valore per-
manente delle inclinazioni naturali e nello stesso tempo di trascenderle:
I’amore alla vitg & svelato nella prospettiva del dono di sé. L'amore coniu-
gale & colto come segno-sacramento della caritd di Dio per 'vome, di Cri-
sto per la Chiesa, sua Sposa. Viene aperta, nel contempo, la strada nuova
di un trascendimento nella verginita per il Regno dei Cieli, che conferma
il significato di vocazione al dono sponsale, ma non lo realizza pitt nel se-
gno terreno della genitalita, La socialitd, con la sua regola di giustizia, &
trascesa nella carita, che senza negare le esigenze naturali e razionali di
equitd, le inserisce nella prospettiva superiore della comunione, di cui la
Chiesa & anticipo. Infine la ricerca della verizd si incontra con la Verita fat-
ta carne, Il dono offerto nella fede non nega la ricerca e le sue eSIgen?e ra-
zionali, ma la orienta ad un approfondimento senza fine.,

“E Gesat stesso £l compimento della legge, in quanto egli ne realizza il signi-
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ficato autentico con i dono totale di sé: diventa Lui stesso legge vivente e
personale” (VS 15).

Nella singolarith personale di Cristo come compimento di tutto i
bene si vede la sua universalitd. Appare cosi una singolare concentrazione
cristologica della morale come vita “in Cristo”. Cristo come Principio
della morale: causa esemplare e finale (com-predestinazione, creazione in
Cristo, redenzione ed elevazione finalizzante a Cristo). L’esistenza umana
di Gesti Cristo & la rivelazione perfetta e insuperabile della volonta del Pa-
dre: quindi & forma normativa dell’esistenza umana (H. U. von Balthasar).

b) In secondo luogo, per quanto tiguarda la categoria della virsa.
Essa offre il presupposto umano e razionale per una morale cristocentrica
della caritd, che permette di superare un’etica della pura obbligazione e di
unire la dimensione naturale e quella soprannaturale. :

La modalita di relazione con Cristo nello Spirito & interpretata in
maniera pilt adeguata nella prospettiva delle virtd. A partire dalla carita
come amicizia con Cristo, i cristiano assume la forma interiore dell’ Ami-
co e partecipa del suo sentire e dei suoi dinamismi operativi grazie allo
Spirito. Cosi lo Splrito & “legge nuova” mediante le virtil.

L'uniti organica della vita morale cristiana, centrata sulla virth della
caritd e sull’otientamento verso I'uni¢o fine soprannaturale della beatitu-
dine, non annulla il dinamismo proprio delle virtlh morali ma lo integra e
lo perfeziona nel finalismo della caritd, Il primato fontale della cariti e
delle virth teologali trasforma, arricchendolo, il significato complessivo
dell’organismo virtuoso, coronato dai doni dello Spirito. Nel riferimento
a Cristo, entrano anche in gioco nuove virtli, sconosciute alla fllosofia
classica: I'umiltd, I'obbedienza, il servizio (cf. F#i/ 2 e Gy 13). E attraverso
questo perfezionamento e questa trasformazione del dinamismo morale
che 1l cristiano pud dare una forma nuova al suo agire, partecipando della
comunione trinitaria nella legge della reciprocita (EV 76). Qui la vita mo-
rale del cristiano non & se non la partecipazione aﬂa obbedienza filiale di
Cristo.

1l carattere storico e pratico della conoscenza morale risolve le sue
aporie proprio all'intetno dell’orizzonte della fede, informata dalla carita.
In Cristo la ragione pratica del credente & restituita a se stessa, ¢ trova in
lui Pultima ragione della sua universalitd e immutabilita (VS 95).

Con il dono dello Spirito Santo comunicato inizialmente nella risur-
rezione di Cristo si inaugura 'escatologia, in una tensione al compimento
definitivo oltre questa vita. Nella storia il cristiano non deve aspettare
un’altra legge. Nel battesimo riceve in germe le primizie dello Spitito, ori-
gine del dinamismo nuovo che si compie nella Fucaristia. La legge di Cri-
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sto non € dunque un ideale da realizzare nel futuro, ma una realt gia pre-
sente perché infusa nel cuore mediante la carita.

6.2. La Chiesa, dimmora della vita morale

1 amore naovo, offerto in Cristo nell’amicizia di caritd, genera una
comunione visibile nel mondo mediante la Chiesa (VS 25). In questa co-
munione mediante lo Spirito, Cristo & presente:

“La contemporaneité di Cristo all’'uomo di ogni tempo si realizza nel suo
corpo, che & la Chiesa” (VS 25).

Essa & la dimora del soggetto cristiano (VS 119). La profonda uma-

nita ¢ la straoedinaria semplicita della vita morale sono date dal fatio che
essa “consiste..., nel seguire Gestt Cristo, nell’abbandonarst a Lui, nel la-
sciarsi trasformare dalla sua grazia e rinnovare dalla sua misericordia, che
cl raggiungono nella vita di comunione della sua Chiesa” (VS 119), “Chi
vuole vivere ha dove vivere, ha cid di cui vivere. Si avvicini, creda, si lasci
incorporare per essere vivificato. Non rifugga dalla compagine delle
membra” (Sant’ Agostino).

1 riferimento ecclesiologico per la morale non si limita dunque agli
elementi istituzionali del Magistero, che si rivolge ai cristiani insegnando
precetti morali da osservare, ma si estende ai sacramenti e arriva fino alla
vita concreta di comunione, nella quale si forma il soggetto morale cristia-
no, tramite le virth morali.

In conclusione: il fine della morale si trova, cortispondentemente al
primato del dono, gia implicito nel suo inizio, nell’amore del Padre. “La
luce del volto di Dio risplende in tutta la sua belleza sul volto di Gesir Cri-
sto” (VS 2). I’ amore alla bellezza del Figlio & il motivo della creazione di
tutte le cose: da Lui e per Lui tutto il creato & attirato al Padre. E il Figlio,
il pid bello tra gli vomini, che chiede alla Chiesa una risposta sponsale,
principio di tutta la mistica cristiana. Affascinato da questa bellezza il cri- -
stiano pud vivere a lode della Sua gloria.,
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