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EDITORIALE 

"Proprio nella carne di ogni uomo, 
Cristo continu4 a rivelarsi 

e ad entrare Ù'l comunione con noi» 
(Evangelium vitae, u. 104) 

Quando Isaia descrive il servo sofferente pone davanti ai nostri oc
chi la figura 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'umanità capace di suscitare l'ammi
razione di "molte nazioni". 

Questa rivelazione straordinaria - tappa decisiva nella presa di co
scienza della dignità umana - permette di guardare cOn occhi nuovi al 
fratello "debole nella carne". È precisamente qui, di fronte all'umanità 
velata del suo fratello, che l'uomo di tutti i tempi decide dell'autocom
prensione di se stesso e della persona umana come tale. 

Decide: perché "conoscere" il proprio simile debole nella carne sa
rà un "riconoscere" la sua umanità nascosta, la sua dignità personale, ben 
oltre i valori e le qualità personali che normalmente contraddistinguono e 
arricchiscono 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 l'umanità si nasçonde, gli occhi 
nervosi dell'uomo postmoderno vanno e vengono, pieni di inquietudine, 
timorosi di riconoscere e impegnare la propria libertà, la propria persona. 
È allora che c'è bisogno di incontrarsi con Colui, di cui fu detto «Ecco 
l'ttomol». In Lui potrà fissare il suo sguardo e abituarsi a riconoscere il 
mistero, svelando e scoprendo che mediante quel Volto si entra in un dia
logo misterioso con il Padre. È il Padre, infatti, che nei suoi disegni imper
scrutabili si pone all' origine e alla fine di ciascuna persona umana, creata 
in Cristo e chiamata ad m1a 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 .libertà del 
soggetto che conosce, ma anche la sua stessa capacità di amare, la sua stes
sa persona e affettività: perché «si scopre la persona solo quando si ama», 
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6 Editoriale 

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

li nostro Istituto per Studi su Matrimonio e Famiglia ha già dedica
to spazio alla riflessione sul senso della vita mnana e sull' originalità che la 
caratterizza, nelle sue ripercussioni sull'etica. Frutto di questo studio in
terdisciplinare è 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 è sembrato convenien
te dedicare un numero all' approfondimento del valore della persona 
umana, nella condizione in cui le qualità umane che caratterizzano la per
sona appaiono diminuite, nascoste o assenti. Vari specialisti hanno indica
to prospettive diverse per addentrarsi nel mistero della persona, quando il 
volto umano è 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 ruolo centrale che occupa il volto sofferente di Cri
sto per la comprensione dell'uomo e come in Lui ogni uomo possa incon
trare la verità di se stesso. 

L'ambiguità dell'eugenismo, che la società attuale professa e provo
ca, è denunciata dal Ph. Caspar, di Bruxelles, mediante un' analisi storica 
di questa pratica e delle sue ripercussioni nelle odierne nazioni occidenta
li. C. Bresciani mette in evidenza le carenze metodologiche della bioetica 
proceduraìe contemporanea, nel suo approccio alle cosidJelte «situazioni 
di frontiera" dell'umano. Nel suo contributo si offre il superamento di tali 
ambiguità, mostrando l'originalità che suppone l'uomo e, ad un tempo, la 
relazione che mantiene, in riferimento alle condizioni contingenti che lo 
circondano. 

li numero raccoglie anche, nella rubrica «In rilievo», diversi studi 
di interesse attuale: L. Melina stabilisce i punti di contatto tra le encicliche 
Veritatis splend%~~ e Fides et ratt'o, mettendo in rilievo l'originalità della ve
rità etica. P. Donati analizza l'intento della ricostruzione laicista della fi
gura del padre e mostra l'apporto che vi dà il cristianesimo, illtegrando la 
paternità nella famiglia. R. Maas propone un saggio sulla vocazione della 
donna nella riflessione di Edith Stein.]. M. Granados evidenzia l'integra
zione e l'armonia della riflessione sull'etica sessnale, realizzata da Giovan
ni Paolo II. A. Holgado mette in luce il valore del pensiero teologico bo
naventuriano sul cristocentrismo delle virtù, per l'attuale rinnovamento 
della teologia morale. J. Pérez Adan chiarisce la concezione di famiglia, 
che è sottesa tanto al modello neoclassico di economia quanto al modello 
socioeconomico, in cui la famiglia è vista come vero soggetto. 

li volume si conclude con la rubrica «Nota critica», in cui si offrono 



Editoriale 7 

innanzitutto 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 già stati 
pubblicati gli Atti, e della presentazione della nuova edizione delle "Tesi e 
questioni sullo statuto della teologia morale fondamentale". Viene anche 
pubblicato l'intervento di A. Scola, che presenta il volume da lui stesso 
curato Quale vita? La bioetica in questione. 

In definitiva, si tratta di un numero che intende aiutare a svelare il 
volto umano là dove la debolezza lo nasconde. È nella fragilità del "più 
piccolo" che anche il Signore, Giudice della storia, si nasconde; è 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 

li 30 aprile 1999 don Angelo è improvvisamente scomparso. Noi 
che gli eravamo legate da un profondo affetto, oltre che da un legame fa
migliare, e che in lui avevamo un sicuro punto di riferimento, abbiamo 
scelto di ricordarlo utilizzando una biografia da lui stesso preparata, solo 
un paio di anni fa (in occasione della pubblicazione del volumetto di D. 
Antiseri, Cattolici a difesa del mercato, Torino, SEI, 1995). È un' autentica 
riflessione sul suo percorso umano, cristiano e scientifico, prematuramen
te interrotto nel pieno del suo svolgimento. 

ANGELO TOSATO, biblista 

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 princìpi cristiani, insigne giurista [ordinario 
di Diritto pubblico presso le principali università italiane] e statista [uno 
dei Padri della costituzione italiana e uno dei governanti negli anni della 
ricostruzione]. 

Compiuti gli studi Iiceali a Roma (Liceo Tasso, 1954-1957), intra
prende studi giuridici presso l'Università la Sapienza di Roma (1957-
1960), studi filosofici e teologici presso la Pohtificia Università 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 
conciliari del Vaticano II, cui ha il privilegio di assistere sin dall'inizio, as
sieme ad altri pochi seminaristi, in veste (ufficiale) di "stenografo". 

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

consente di constatare l'inadeguatezza del modo in cui vengono proposti 
il messaggio e l'insegnamento cristiani - in larga misura ripetizione di ste
reotipi lontani dal linguaggio, dalla sensibilità e dalle problematiche dei 
contemporanei -, e quindi di sperinÌentare tutta l'urgenza di muoversi 
sulla linea dell' «aggiornamento» promosso nella chiesa cattolica da Gio
vanni XXIII e deliberato dal Vaticano II. Deluso dalle improvvisazioni 
dei propugnatori del nuovo, e 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 l'evento cristiano nella genuinità della sua comparsa e del suo pri
mo sviluppo come presupposto di una sua fedele attualizzazione. 

Incoraggiato dai suoi maestri gesuiti, 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 trà i suoi docenti i Padri Alonso-Sch6kel, De la Potterie, 
Gilbert, Lyonnet, Martini, Vanhoye, conseguendo la licenza in scienze bi
bliche (1975). Particolare attenzione dedica alla conoscenza dell'ambien
te giudaico al tempo di Gesù: quindi all' aramaico (la lingua parlata 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 il 
testo sacro veuiva inteso dagli israeliti a quell'epoca). Preziosa guida in 
questi difficili studi è P. Roger Le Déaut (il rinomato specialista dell' ara
maico targumico). Prolungati soggiorni a Gerusalemme permettono 1m 
perfezionamento nelle lingue semitiche, la conoscenza dei luoghi biblici, 
il contatto coi ritrovamenti archeologici (in specie quelli delle grotte di 
Qumran). Gli studi scritturistici all'Istituto Biblico proseguono fino al 
conseguimento del dottorato (1982, summa cum laude, con una tesi sull'i
stituto matrilnoniale nell'A.T., direttore Le Déaut). 

Comincia nel frattempo (1976) l'attività di docente: presso l'Uni
versità Lateranense, quale incaricato del corso di Storia della Chiesa anti
ca; presso la Gregoriana, quale guida di seminari scritturistici; presso l'I
stituto di Spiritualità della Gregoriana, quale incaricato di un corso su "I 
discepoli di Gesù". Dal 1985 è professore all'Istituto Giovanni Paolo II 
per Studi su Matrimonio e Famiglia (prima come incaricato; poi, dal 1988, 
come straordinario; 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 l'Unità dei Cristiani. 

L'attività 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 dottrina e le istituzioni cristiane. Ne segnaliamo qni 
alclllle. Del 1975, su Rivista Biblica Italiana, è il saggio sulla metanoia neo
testamentaria [che rovescia l'interpretazione allora in voga, e mette in lu
ce i difetti di impostazione degli !lrticoli del Theologisches Worterbuch 
zum Neuen Testamenll; del 1979, in Lateranum, il saggio sulle radici giu
daiche del cristianesimo [che precisa i contenuti del "grande patrimonio 
comune" su cui può poggiare e svilupparsi llll fruttuoso dialogo tra le due 
religioni]; del 1983, in Studia Anselmiana n. 87 (Atti del I Congresso In
ternazionale di Liturgia), il saggio sui sacramenti dell'iniziazione cristiana 
[che chiarisce, alla luce della prassi giudaica, l'originaria ftlllzione di Bat
tesimo e Confermazione, e il corretto rapporto di complementarietà che 
lega l'uno all'altral; ancora del 1983, in Sangue e Antropologia Biblica .(At
ti della ID settimana di studio, a cura di F. Vattioni), il saggio sull'antica 
concezione - sia giudaica, sia greca - del processo generativo umano 
[che mette in luce le connessioni di dipendenza, tuttora in parte esistenti, 
di istituzioni 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 tramitel; 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· (l'abbandono dell' obbligo biblico di sottomissione della mo
glie al marito e l'assunzione dell' obbligo moderno della parità tra i coniu
gi) le enormi potenzialità di innovazione .che il nuovo metodo comporta 
per la teologia e la pastorale]. 

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

(1) Quanto alle istituzioni familiari, segnaliamo due libri (esauriti): 
Il matrimonio nel giudaismo antico e nel nuovo testamento (Roma, Città 
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, più in là, veterotestamentarie dell'istituto matrimoniale 
del primo cristianesimo, scoprendone valori e disvaloril; e, da ultimo, il 
saggio "L'istituto 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 Annali dell'Istituto Orientale di Napoli 
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del 1983; sul significato dei termini 'almanah ("vedova"), 'almanut ("ve
dovanza"), in Bibbia e Oriente del 1983l; (b) saggi esegetici, relativi a pas-
si particolarmente rilevanti 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 Qumran, in Biblica del 1993l; (c) saggi relativi 
ad alcuni aspetti istituzionali [circa il consenso matrimoniale di figli e fi
glie di famiglia, in Studia et Documenta Historiae et Iuris, del 1985; circa il 
trasferimento dei beni che avviene con il matrimonio israelitico, in Bilflficr--
e Oriente del 1985J. 

(2) Quanto alle istituzioni politiche, segnaliamo gli scritti: su Gesù e 
gli zeloti, in Bibbia e Oriente del 1977 ; sulla teocrazia nell' antico Israele, in 
Cristianesimo nella Storia del 1987; sulla concezione politica del Cronista, 
in Ricercbe Storico-Biblicb~ del 1989; sul probleJna del potere politico per 
gli Israeliti al tempo di Gesù, in ESfUdios Bìblicos 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 
saggi, il primo, "Cristianesimo e mercato", un riesame critico della lettura 
fatta da Ludwig von Mises dei passi evangelici attinenti 1'econOlnia, allora 
inedito; gli altri tre, "Cristianesimo e capitalismo (il problema esegetico di 
alcuni passi evangelici)", "li Vescovo è economista?" e "Magistero ponti
ficio e Sacra Scrittura", edizioni rivedute di lavori pubblicati in preceden
zal e il saggio "li Vangelo e la ricchezza (per la fuoriuscita dai luoghi co
muni)", pubblicato nel volume Etica cattolica e società di mercato, Venezia 
Marsilio, 1997. Sempre in materia di economia e Sacra Scrittura, a Tosato 
va anche il merito di aver promosso la pubblicazione in Italia del libro di 
M. Novak, Lo spirito del capitalismo democratico e il cristianesimo (Roma, 
Studium, 1987), e di averlo munito del supporto biblico di cui era carente. 

La direttiva fondamentale di tutti questi studi è unica: cogliere non 
soltal:lto il «che COSa~>, ma anche «il come» e il «perché»; e cioè, 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 ricerca sembra questo: fornire 
i prolegomeni necessari, da un lato alla elaborazione di ili1 fedele, illumi
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 recentemente ultimato tre contributi ad altrettante rac
colte di scritti: sui primi richiami di Paolo in tema matrimoniale, sui reati 
matrimoniali denunciati in 4QMMT e su Lc 20, 34-36, tutti in corso di 
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pubblicazione. Pure in corso di pubblicazione è l'intervento su Vangelo e 
libertà, tenuto ad un Convegno organizzato nell'ottobre 1998 dalla Facol
tà di Scienze Politiche dell'Università di Siena in tema di Liberalismo e 
Cattolicesimo. Pochi giorni prima della su~ scomparsa, aveva terminato 
un lungo saggio su Lo statuto cattolico della interpretazione della Bibbia, 
nel qllale riteneva di aver raccolto le riflessioni di lunghi anni di studi 
biblici. . 

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

La sorella, Maria Livia Tosato 
La nipote, Monica Lugato 

Angelo Tosato 
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ARTICOLI 

DAVID L. SCHINDLER, Th~ Meaning of the Human in a Technological Age: 
. Homo faber, Homo sapiens, Homo amans 

L'artide argumente que toute "fabrication" révèle le visage de l'etre 
humain au fur et à mesure qu'elle soit intégrée dans ce qui est toujours le 
caractère plus primitif de la nature comme etre-de-Dieu intégré, qui est 
dans une nature comprise comme création, ou de nouveau dans un ordre 
créé compris comme un ordre de l'amour. L'artide développe contre 
l'horizon de l'incessante "technologisation" de la culture, comme com
prise en meme 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 darifier 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 déjà neutre" en elle-meme" - que des 
problèmes qui touchent la technologie, en d'autres mots, surgisse d'abord 
comme une fonction de comment la technologie est utilisée. 

L'articolo sostiene che il "fare" rivela i{ volto dell'umano solo in 
quanto è intègrato in quella che è la caratteristica più primitiva della natu
ra, quella dell'essere integrata dal "divenire di Dio", cioè in una natura 
compresa come creazione, o ancora in un ordine creato compreso come 
un ordine di amore. L'articolo si sviluppa contro i fondamenti della cre
scente "tecnologizzazione" della cultura, così come viene intesa da. en
trambi i suoi (utopici) difensori (K. Kelly) e dai slfoi critici (H. U. von Bal
thasar, G. Bernanos). Specificamente, si cerca di chiarire la natura dell'i
nadeguatezza della visione convenzionale secondo la quale il "fare" è pri-
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mariamente una questione di potere (nel senso moderna), e che la tecno
logia è innanzitutto "in se stessa" neutrale., cioè che i problemi riguardo 
alla tecnologia, in altre parole, sorgO/w innanzitutto come una lunzione di 
come la tecnologia è usata. 

MARCELLO BORDONI, Il volto velato di Cristo 

L'auteur commence son artide introduisant le lecteur dans la pro
blématique du temps de la postmodernité, OÙ l'homme perdant la capaci
té de se rencontrer avec Dieu, perd aussi la capadté de reconnaiì:re la véri
té sur lui-meme. Comment peut-il se retouver? La réponse se trouve dans 
la personne de Jésus-Christ, le Crucifié, lequel est, au meme moment, la 
révélation du visage divin et du visage humain. Le visage du Crucifié peut 
etre pour nous un scandale, vu qu'avec lui est renversée la logique du 
monde OÙ le vainqueur estle plus fort. Ici c'est un homme mourrant... Qui 
meurt, dit-il, par amour. Seui un amour tout-puissant peut cependant se 
donner entièrement ! Voici où l'homme peut se retrouver. Dans le visage 
du Christ souffrant qui dévoile la vérité sur l'homme, qui met l'homme 
sous le "jugement" de cette vérité, mais qui lui donne aussi l'espérance, 
parce que Dieu se faisant un de nous, fait que nous aussipuissions devenir 
"dieux". Le Christ sOllffrant est le Christ solidaire, présent aux cotés de 
chacun de ceux qui souffrent la maladie du péché. 

The author begins his article introducing the reader into the pro
blem 01 the postmodern times: man, in losing his capacity to e11counter 
God, also loses the capacity to recognize the truth about his own self How 
can he lind himself again? The answer is lound in the petron 01 Jesus 
Christ, the Crucilied, who is, al the same rime, Ihe revelalion ollhe divine 
lace and 01 the human. The lace 01 the CI'uci/ied could scandalize us, 
given Ihat it upsets the logic 01 the world, in which the one who conquers 
is the one who is 'the strongest. Here there is a man dyinge.. Who dies, 
says He, out 01 lave. Eut only an omnipotent love can give itself entirely! 
And this is where man can lind himself again. In the lace 01 the suHering 
Chrisl, who unveils Ihe Irulh aboul man, who sets man under the "judge
menI" ollhis truth, but who also gives him bope, because God, by making 
bimself one witb us, makes us also able lo become "god". The suHering 
Chrisl is in solidarity with, is close lo anyone suHering /rom Ibe illness 
01 sin. 
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PHlLIPE CASPAR, Participacion ou exclusion hier et aujourd' hui 

L'attuale crescita di interesse per l'integrazione sociale delle perso
ne mentalmente ritardate è incoraggiante. Questo tuttavia non deve farci 
dimenticare l'antica tentazione di eugenismo che ritorna oggi in forza. 
Già le civiltà greca e romana abbandonavano alle fiere selvagge i neonati 
giudicati troppo deboli o malformati. Ma anche in seguito la questione 
dell'handicap non è mai stata oggetto di una riflessione approfondita. il 
ritardo mentale entra nella patologia nel diciannovesimo secolo, ma la so
cietà ha voluto soprattutto proteggersi dai malati mentali, particolarmen
te con la sterilizzazione obbligata. A partire' dal 1938 la Germania nazista 
strutturò un'organizzazione segreta per l'eutanasia sistematica dei ritar
dati mentali e delle persone malate sopra i cinque anni. Oggi l'eugenismo 
assume nuove forme, assieme all' eutanasia, soprattutto nel quadro delle 
scienze medico - biologiche, sprovviste di una riflessione etica rigorosa. 
Mentre l'essere manchevole è soppresso si cerca di "produrre" l'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 andent 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 re/lection. Mental retardation entered into 
pathology in the 19th century, but sodety wanted to protect itself from 
mentalmaladies, in particular by involuntarysterilization. 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 euthanasia and, above al!, in the medical-bioetbic sdentif 
ie fields, whicb laek rigorous ethical reflection. The defident being is 
suppressed and the searcb is on to "produce" tbe perfect embryo. Witb 
tbeir laissezjaire tbe Western Countries are eontradicting tbe, same val
ues to wbicb tbey put a claim, and tbus tbey run tbe risk of a new totalitarianism. 

CARLO BRESCIANI, L'Huinanum nelle situazioni di confine e la bioetica 

L'artide entend analyser de manière critique la carence méthologi
que philosophico-anthropologique de l'actuelle approche de la bioéthi
que aux situations ainsi dites de frontière de l'etre humain: embryons, 
états végétatifs persistants, stades terminaux. Elle 'se pense comme éthi-
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que tendue à stabiliser des points de rencontre entre les diverses prospec
tives morales présentes dans la société, retient impertinent quelque réfé
rence à des prospectives religieuses pour la détermination du sens du vi
vre et de l'agir humain, et exclue, donc, quelqu'interrogation sur l'etre de 
l'homme et sur le sens du vivre et du mourir. Elle se construit comme éthi
que procédurale tendue à sauvegarder la ma..'<thnrue liberté cl' action cles 
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 à lui artribuer 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 sion veut cueillir son excédent en comparaison des conditions 
phys1co-biologiques de son se donner. C'est seulement cuei11a..nt jusqu'au 
fond un tel excédent que l' on trace un correct rapport moral avec la vie 
humaine également dans les états de frontière. 

Tbe article intends to critically analyze tbe pbilosopbical-antbropo
logical deliciency in metbod 01 tbe actual approacb 01 bioetbics to tbe so
called situation 01 tbe boundaries 01 being buman: embryo, persistent ve
getative states, terminal stages. Ibis is tbougbt 01 as a tigbt etbic to establisb 
meeting points between tbe diverse moral perspectives present in so
ciety, considering impertinent any relerral to religious perspective lor tbe 
determination 01 tbe sense olliving and human action and excluding, there~ 
lore, any interrogation about tbe being 01 man and bis seme 01 living 
and dying. It is constructed as a tigbt procedural etbic to preserve tbe ma
ximum Ireedom 01 action 01 persons capable 01 coment, witbout an ade
quate epistemological critique 01 tbe scienti/ic reductivism tbat does not 
permit one to grasp tbe buman reality in its wboleness and tbat leads to 
tbem attribute value only in relation to tbe contingent conditions 01 bis 
pbysical-corporeal giving bimself or to tbe quality tbat it connotates. A 
different approacb to tbe buman subject is required i/ it is desired tbat bis 
excess is grasped in respect to tbe pbysical-biological conditions 01 bis gi
ving 01 bimself Sucb excess is only grasped in tbe end tbat emergesas tbe 
correct moral rapport witb tbe buman lile, also in tbe states ollimitation. 
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IN RILIEVO 

Lmo MELINA, "Verità sul bene». Razionalità pratica, etica filosofica e teo
logia morale. Da "Veritatis splendor" a "Fides et ratio" 

FR reconnalt un rapport biunivoque entre liberté "t vérité, qui 
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 persQnne". La connaissance du bien rnoral 
est une connaissance ii l'origine d" nature pratique, dans la quelle la li
berté est cornpliquée dans sa perçeption. Ici s' ouvre pOUr la théologie 
rnorale la prospective de l'éthique thonUste des vertus. En elle, la de
rnande fondamentale est que la vie soit vrairnent bonne et digne de la 
personne. Le dynarnisrne de la raison pratique, acquiert son accornplis
sernent dans le Christ. En Lui, jaillit la vérité sur le bien de la personne, 
appelée a la communion avec Dieu dans l'amour. La prospective de l'é
thique des vertus pourrait ainsi se réaliser théologiquernent dans la for
rne d'un "christocentrisrne des vertus", et en lui, les vertus hurnaines ne 
seraient pas abolies, rnais soutenues et perfectionnées par les vertus in
fuses, sans devenir superflues. La singolarité personnelle de la vérité 
rnorale est aussi pleinernent réalisée dans la "sequela Christi" : la con
tingence des appds, exige une valorisation de la vertu de prudence : el
le est une prudence "en Chtist", partiçipation réelle ii sa sagesse, ii tra
vers les dons de l'Esprit. 

FR recognizes a bi-univocal rapport between freedom and truth 
that becomes greatest and is really understood in fullness in the encoun
ter with Chrirt. Tbe truth ofwhich ir spoken is a truth "of tpe good'~ it's 
tbe "trutp olthe good of the person". The knowledge ofmoral good, tbat 
sbould be freely carried out, is a knowledge originally practical in wbich 
freedom is compficateJ in its perception. Here open;; for moral tbeology 
tbe pr;rspective of Tomistic etbics of tbe virtues. In it, tbe fundamental 
question is wbicb life is truly good and worthy of the person. Tbe dyna
mism of practical reason, acquires its completion in Christ. In Him tbe 
trutb springs forth of tbe good of tbe pmon, called to communion with 
God in love. Tbe perspective of tbe ethic of tbe virtues could in tbis way 
be theologically realized in tbe form of a "Cbristocentrism oftbe viftues", 
and in this, the buman virtues would not be destroyed, but sustained and 
perjected by the infused virtues, witbout becoming superfluous. Also tbe 
personal sùzgularity of moral trutb is fully realized in tbe ,,/ollower of 
Cbrist": tbe circumstance of tbe appeals requires a evaluation of tbe vir-
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tue of prudence: it is a prudence "in Christ", areai participation in his wis
dom, by way of the gifts of the Spirito 

PIERPAOLO DONATI, La paternità nella società complessa: contraddizioni 
della modernità e nuove esigenze 

Through a well thought out ana!ysis P. Donati brings us to the origin of 
the crisis of paternity in out society and proposes a way out through a com
mon conquçst of a new fathel' figure. Donati states ihat the patema! crisis is 
linked to two significant events: the lay culture's rejection Cf the Christian vi
sion of the Father, and the n;:jection of the Freudian symbol of the patema! fi
gure as repressive authority. As a result we find ourselves today in an ambiva
lent movem"ent there i8 1 on the one side, the creation of a sodety 1.J;,rlt..hout fa~ 
therhood, apd on the other, the desperate need for a llew father figure. Our 
society CaDf\Ot respond to this need without reruscovering and embracing the 
Christian vision of the father. It helps in constructing the true ide.ntity of the 
father, not f\S the symbol of authoritarianism and repression, but as a helping 
authority. Someone who generates and rears acçording to a relationa! pedago
gy. But to give meaning to this paternity, the familyfirst needs to be found 
again. Additionally, the father figure has a!ways been in>portant for the socia
lization, growth and psychologica! stability of cbildren. li the mother does as
sume the symbolic generative and emotive matrice, the father plays a psycho
logica!, cultural !lnd soda! role, without which, the cbildren can never reach 
full maturity. 

A travers une analyse poussée, P. Donati 110US faft remonter aux origù,es 
de la crise de la paternité et nous propose une issue de seCOUrS dans la conquète 
commune d'une nouvelle figure du père. Cette crise est liée à deux évènements 
significatifs : le rejet par la culture latciste de la 1)ision chrétienne du Père, et le 
refus pas la symbolique freudienne de la figure paternelle assimtlée à une autori
té répressive. Le résulMt est qtie nous sommes aujourd' hui dans une dérive histo
rique avec une ambivalmce : d'un dJté la création d'une société sans père ; et de 
l'autre un besoin désespéré d'une noupelle figure du père. Notre société ne peut 
plusrépondre à ce besoin Stms la l'edlicouverte et l'accueil de la vision chrétienne 
du père. Elle aide à construire l'identitli vraie du père, non comme le symbole de 
l'atltoritarisme et de la répression, mais comme une autoritli promotionnelle, ce
lui qui glinère et fait cro"tre à travers une plidagogie relationnelle. Mais pour 
donner sens à cette paternité, encore faut-il auparavant retrouver la famille. 
Ajoutons que la figure du père a toujours lité importante pour la socialisation, la 
croissance et l' liquilibre des enfants. Si en effet la mère assume la matrice symbo
lique glinlirative et limotive, le père joue un role psychologique, culturel et social
sans lequella vraie maturation des mfants n'arrive jamais. 
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RO)lIN MAAS, A Shelter far Unfolding Souls. Edith Stein on the Vocation of 
Woman 

L'auteur fait une belle présentation de la nature et de la vocation de 
la femme à partir des pensées d'Edith Stein. Certains courants du fémini
sme moderne ont abouti à des conclusions erronées quant au l'aIe et à la 
dignité des femmes dans la sodété. La vocation unique et universelle de la 
femme qu'elle soit religieuse ou séculière est d'etre épouse et mère. La 
formation qui convient à l'une est convenable à l'antre, Mais l'idée d'une 
unique vocation est déformée aujourd'hui. On présente les pensées d'E
dith Stein SUl' la nature de la femme pour sortir des fausses conclusions 
d'aujourd'hui. li note "lussi, à propos de la nature donnée, que pour qu'el
le grandisse dans autrement que dans l'auto-actualisation, la femme a be
soin de la formation et de la protection à différents niveaux. 

L'autore fa una bella presentazione sulla natura e la vocazione delle 
donne basata sui principi di Edith Stein. Alcune correnti del femminismo 
modemo banno tratto diverse conclusioni errate riguardo al ruolo e alla 
dignità delle donne nella società. L'universale ed unica vocazione della 
dOlina, sia essa religiosa o secolare, è quella dì essere sposa e madre. Quel
la cbe è una formazione appropriata per le une, dovrebbe essere adatta 
ugualmente per le altre. Ma l'zdea di una unica vocazione è stata oggi di
storta. Si presenta il pensiero di Edith Stein stilla natura delle donne come 
una via altemativa alle attuali conclusioni errate. Egli nota ancora che per cre
scere nella natura data, in altre parole per l'autorealizzazione, la donna ha 
bisogno diformazione e prote7,ione a diversi livelli 

JOSÉ MIGUEL GRANADOS TEMES, La "ética esponsa!" de fUall Pahlo II 

This work studies the catechetical messages of the Holy Father gi
ven in the six cycles of the "Theology of the body". lt places a focnsed in
terest on concrete man and illnmines the meaning of the fuJh1ess of being 
hnman. J ohn Pani II, based in revelation, cQmpletes a theological study 
that a1so 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 hnman experience. His reflections develop 
the insertion of tbe sexual ethic in the .profound understanding of man, 
completing an in depth analysis of interpersonallove, understanding the 
ethos of hnman sexuality within tbe human experience. lo this way the 
same existenée of being hnman is demonstrated, in1age of God, creature 
that participates in the divinity, falls from his dignity through sin, redeem-



26 Sommari 

ed and newly elevated by Jesus Christ. Bis sexual ethic is spousal, it ti
ses·.from·love .formed-·in ,the- begirJ1ing- -in -the- huma...·}'·>-bei..'1g,'·-crdered to 

. conjugal communion, love raised to its fullness in Christ. 

Il presente .lavoro studia le catechesi offerte dal Sommo Pontefice 
nei cicli della "Teologia del corpo". L'autore focalizza l'interesse sull'uo
mo concreto e illumina il sentimento della pienezza dell' essere umano. 
Giovanni Paolo II, basandosi sulla rivelazione, realizza un'approfondi
mento teologico che porta avanti una analisi secondo il punto di vista an
tropologico-etico e che costituisce una chiave di integrazione e conver
genza tra la Rivelazione divina e l'esperienza umana. Le sue riflessioni 
svolgono !'inserzione dell' etica sessuale nella comprensione profonda 
dell'uomo, realizzando una analisi minuZiosa dell'amore interpersonale, 
comprendendo l'ethos della sessualità umana all'interno di un' ~sperienza 
integrale. Per questa via si mostra infatti l'essenza stessa dell' essere uma
no, immagine di Dio, creatura che partecipa della divinità, caduta dalla 
sua dignità attraverso il peccato, redenta e nuovamente elevata mediante 
Gesù Cristo. La sua etica sessuale e sponsale sorge dall'amore in scritto sin 
dal principio nel!' essere umano, ordinato alla comunione coniugale, ed 
elevato alla pienezza in Cristo. 

ALEJANDRO HOLGADO, Cristocentrismo de las virtudes cardinales: De la 
imitaci6n a la participaci6n, segun 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 ofvirtue 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 cònclusions as paths to 
follow for a deeper appreciation of the relation Christ-morality. In tbis, in 
(is?) the keyof participation in the virtues of Christ, by work of the Holy 
Spirito 

Nell'ambito del rinnovamento della teologia morale, come scienza 
seconda rispetto alla cristologia-soteriologia (Grazia), ci interroghiamo 
come S. Bonaventura articoli la centralità di Cristo nell'azione morale del-
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l'essere umano (electio). Un itinerario attraverso la sua opera ci porta a 
comprendere la sua concezione cristocentrica delle virtù, specialmente 
quelle cardinali. Attraverso questo procediamo quindi alla nozione di vir
tù in relazione con la grazia e nello sforzo dinamico del!' «opus recti/ica
tionis». In una visione sintetica presentiamo l'origine, l'informazione e la 
connessione in Cristo delle virtù cardinali, da cui si guadagna la prospetti
va simbolica di'S. Bonaventura su questo tema. Infine offriamo alcune 
conclusioni come piste per seguire, approfondendola, la relazione Cristo
morale. E questo, in chiave di partecipazione alle virtù di Cristo, per ope
ra dello Spirito Santo. 

JOSÉ PEREZ ADAN, Socioeconomia y familia 

Two fundamental errors are committed in the interpretation of the 
family according to the neodassic scheme of modern economy, in which 
family relations are determined by a give and take contraet: on the one 
hand, the basing of its unity on the power 'of dedsion is excluded; and, on 
the other hand, this vision of the family is deprived of its sodal function. 
The "social-eeonomic" option, which values the family as a true subject, is 
offered in response to this interpretation. 

L'interpretazione della famiglia nello schema neoclassico del!' eco
nomia moderna, secondo il quale le relazioni familiari vengono ricalcate· 
seguendo il gioco del mercato, commette due errori fondamentali: da un 
lato si esclude da sola dal fondare l'unità nel potere della decisione, dal
l'altro lato questa visione della famiglia risulta privata della sua funziona
lità sociale. Di fronte a questa interpretazione si offre l'opzione "socioeco
nomica", che considera la famiglia come autentico soggetto. 

NOTA CRITICA 

LMO MELINA-JUAN PÉREZ SOBA-JOSÉ NORIEGA, Tesi e questioni circa lo 
statuto della teologia morale fondamentale 

The crisis of CUl'rent moral theology comes from a doublerupture: 
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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eonsequenees brought about by the ruptures, such as legalism at the phi
losophicaIlevel and extrinsicism at the theologicaIlevel. The fundamentaI 
lines of the proposaI are the vaIue which morfll reflection has for the expe
rienee of love as the origin of the whole moraI dimension 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 saIvific relevance oE moraI aetion, and 
the ChristologicaI foundation. 

Dava/lti alla crisi della teologia morale attuale, motivata da una du
plice rottura, tra fede e morale e tra libertà e verità - come è 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 rotture, quali illegalismo a IÌvello filosofico e r estrinse
cismo a livello teologico. Come linee fondamentali di tale proposta si incon
trano il valore che occupa nella riflessione morale /'esperienza del!' amore 
come origine di tutto il dinamismo morale e la sua realizzazione nell'incon
tro con Cristo. A partire da entrambi gli elementi si vanno integrando la 
questione delle virtù, della verità sulla bontà, della natura della persona e i 
suoi atti, della rilevanza salvi/ica del/' azione morale 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 consttucted - are becoming one. Machines are beco
ming biological and the ):,iological 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- profitahly real (I) ... Our future is technological; but it 
will not be a world of gray stee!. 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-biological civilization is that it 
returns the designs of its creations toward the organic, again. But unlike 
earlier human societies that relied on found biologicalsolutions ... neo-bio
logical culture we!ds engineered technology and unrestrained nature unti! 
the !wo become indistinguishable (471) ... » (Kevin Kelly, Out of Control. 
The New Biology of Machines, Social Systems, and the Economie World, 
New York, Addison-Wesley, 1994). 

«It may be that this Christian reqnirement to keep our divine childllkeness 
alive in allareas of our e,q.tence becomes mOl'e difficult the more technical 
man seeks to shape and govern everything on his own. Materialism 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 philosopbical question fl'om being asked: it measures out the hori
zon of reasonable thought solely on the basis of the surveyable "facfs." The 
man who wants to attain to bis 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 ils 
value. But the ideal of man's self-fabrication is infallibly also his self-de-
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struction - he becomes the Golem; and far tms reason we may say that it is 
in our time that the contrasting Christian leitmotiv of birth from God -
the childbood in God of even adult, active and inventive man - attains to 
its full and even increased valiclity (43-44»> (Hans Drs von Balthasar, 
Ultless You Become Like This Child, "San Francisco, Ignatius, 1991). 

«lt is a matter of inclifference whetber mass-man is Iiberal or totalitarian, 
or whetber he is trained on the American or tbe Russian mode!; on a mo
ment's notice one can be reduced to tbe otber (547) ... Mechanical civilization 
attacks man inwarcliy in tbe manner of a vampire: "It will stop producing its 
wares only at tbe moment it has succeeded in devouring alJ meno It will have 
devoured tbem in tbe wars ... hy tbe heapful; but it will also have devoured 
tbem one by one. It will have sucked tbem empty one by one of tbei.!' marrow, 
of tbeir soul, of tbe spiritual substance tbat made tbem men" (543) ... Man has 
made the machine, ~d tbe machine has made itself man, by a sort of demonic 
inversion of tbe mystery of tbe 111camation. The misery and oclium of tbe mo
dem world ... is tbat it disincamates everytbing it touches by accomplismng in 
reverse tbe mystery of tbe !ncamation (545)>> (Baltbasar, Bemanos: An Eccle
sial Existeltce, San Francisco, Ignatius, 1996»)1. 

I 

The juxtapositio11 of the three terms,/aber, sapiens, amans, presents us 
already v1ith the core of Qur probleIn. It would seem evident that a making 
that would truly serve humanity, and unveil the human, requires integration 
with both wisdom and love. BuI what can this integration mean in a culture 
whose making is conceived so pervasively as technological in nature? 

The texts we have dted indicate radically different perceptions of 
the situarion at hand. On the one hand, Kevin Keily, Executive Editor of 
Wired, a popular Amel'Ìcan magazine of techno-culture, insists that the 
fusion of the "bom" -. "natural," organic- and the "made" artifidal, 
mechanical - is the key to our future and is to be welcomed rather than 
feared. Contrary to the old mechanical world of clocks, gears, and predic
t.ble sìmplidty, with its tendendes toward control, our increasingly so
phisticated technologìcal dvilization is able to give machines themselves 
the features of life and organism, features identified by Keily as autonomy, 
adoptability, and creativity. The result is o culture whose crearions will be 
increosingly "out of control," but such novelty and "blindness" is the law 
of oil "vivisystems": higher-level complexiries can never be inferred from 

.1 Texts in quotation marks are [rom Bernanos. My interpretation of Bemanos fol1ow5 closely that 
of Balthasar. 



The Meaning oj the Ruman il, a Technolagical Age 33 

the parts out of which they have emerged (13). Kelly assures us that the 
scientists worldng to bring about thls fusion of the "bom" and the "ma
de" are nonetheless intent upon "hamessing the laws of design so that 01'

der can emerge fJ;om chaos, so that orgaIDzed complexity», despite its ine
vitable novelty and hence 'blindness,'" can be kept from unraveling 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 thelibera
tion of freedom and indeed of the full meaning of the human . 

. Balthasar m1d Bemanos, on the other hand, view our cultu1:e's increa
singly pervasive technologlcal mindset - the "makeability of man" - with 
considerable concem. For Balthasar, the idea of "birth from God - the chil
dhood in God of even adult, active m1d inventive maq _" is fundamental, for 
Christimity and hummity. Linking our age's materialism and positivism with 
the 10ss of childlikeness, he says that nod1Ù1g has ever emptied childhood of its 
mystety so much as the techillcal man who seeks to shape and govem eve
tything on hls or her own. Indeed, elsewhere Balthasar uses the epithet "ani
ma technica vacua" to characterize the disposition of the age'. 

Bemanos is equaliy strong in his observations. Mechanica! dviliza
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 al'gues that the fusion between Bios apd Technos l'esults in 
Technos itselfbecoming more life-like, Bemanos s1.\ggests on the contl'ary 
that this fusion l'esults in life's becoming mechanizl'd. Indeed, the fusion 
for Bemanos l'esults in a ldnd of demonic inversion of the Incarnation: in
stead of divine-spil'itual meaning (heaven) penetrating ever-more fully in
to the cosmo, (earth), the cosmos becomes a reality made up ever more 
exhaustively of extemal surfaces and qumtifiable, ma11ipulab1e bits of 
stuff. Th" cosmos, in other words, becomes ever mor" dumb and abstract. 

Bel'nanos describes trellchandy the mindset characteristiç of such a 
world, in terms of what he calis the "imbecile" - a concept whlch, accor
ding to Balthasal', is nQW as fundamental for ChriStÌ'l11 socia! thought as 
Kierkegaard's "individuaI" or Dostoyevsky's "h).UUiliated and offended" 
(cf. 358-368). Though there have always been in1beciles, "their dumbness 
was somehow sheltered and neutralized by being contained within a very 
broad social framework erected by the not-dumb, which in1perceptibly 
communicated even to the ... the dumb a certain rightness and reasonab1e
ness" (358). In the development of modern culture, in contrast, it is the in1-

2 Epi/og,]. VERLAG, Einsiedeln/Trier:, 1987, 8, 
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beciles, according to Bernanos, who have gained the upper hand and who 
now ereet the fr$1lework for 1Ù1 (358). . 

What dOes Bel'l1a~10S ll1eal1 by "imbecile"? Imbeciles, he says) are 
always half-cultur~d. They are never simple and rarely ignorant. The in
tdlectual by dèfinition should be suspect. "For sur,,! When I sal' 'intellec
tual', I mean the person who gives himself tbis tide by virtue of his accu
mulated knowledge and degrees. I $1l obviousIy not speaking of the 
sdentist, the artist, or the writer ... for whom intelligence is not a profes
sion but a vocation ... The intellectui! is so frequendy an imbecile that we 
should always take him to be such l1Iltil he has proved to us the contrary" 
(364). The imbecile is partiçularly at home in the world of technology and 
numbers. In such a world he can climb to very high positions without gi
ving away his half-culture. "T o be informed about everything and hence 
condemned to wlderstand 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 idei!s of the Gospel. "«In1beciles do» not have at «their» disposi! any 
menti! in.strument allowing <<them» to enter within «themselves». Ali 
«they» can do is explore the surface of «their» own being" (363). They "are 
made for ouly 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; tbis is how they come to terms with the problem of materii! 
poverty and worldwide misery. 

Bernanos, like Balthasar, insists that the only adequate response to 
the mindset of the imbecile is the Gospel: "«o»nly the Iogic of the Beatitu
des in the Gospel is capabie of shattering like glass the logic of the imbeci
]e" (364). At the heart of the Gospellies a sanctitywhose 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
sr privileged by ,he Beatitudes" (605)4. Thus for Eernanos 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 bom Chri
stians, Christians from the Christian people, from Christianity, who grew 
up free and who fulfilled their existences' whoIe cycle of seasons whether 
by SW1 or by rain ... «I mean one for whom» the Gospel is more than an an-

.3 On the link berween sanctity, tbe Beatitudes, and tbc spirit of childhood, cf. BALTHASAR, Ber
/U1)10S, 176; 188-189; 226; 317; .322-334. Thérèse of Lisieux and Joan of Are, and indecd Charles Pé
guy, play a central role for Bernanos in understanding this link. 

<1 Thus BALTHASAR: The spirit of childhood "can at no moment in the world's hìstory be disjoined 
from tbe materia! reality of poverty or weaImess that èonrains it: tbe existence 01 the poo!' and tbe 
weak is the e/ficacious sign and, hence, the 'sacramenti, 01 poverty olspirit (Bernauos, 605). 
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thologya selection from which is read out each Sunday: il is a reality that 
permeates everything -laws, customs, efforts, and even pleasures" (359). 

II 

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 jllxtaposition of the terms faber, sapiens, and amans. Al! three 
authors agree that contemporary cuItllre is marked by a (growing) coinei
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 itnbecili
sm - a veiling of the human (Bemanos)? Or is the judgment regarding 
this coinddence extreme: too utopian, in the case of Kelly, and too pessi
mistic, in the case of Bemanos? As ia suggested by our opening quota
tions, the answer to these questiona turns above al! on the nature of the di
stinction between the "bom" - 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 maldng reveals the face of the human 
only insofar as it is integrated into what is a1ways nature's more pritnitive 
character as being-from-God - integrated, that is, into a nature under
stood as creation, or .again into a created order unclerstood as Morder of 
love. While we !11ust recognize an irredudble distinction between what is 
given by God (the "natural") Md what 1s made hy man (the "artificial"), 
and indeed recognize within this distinction the eminent dignity of what is 
made by man, we CM nevertheless dght:ly do so only if we recognize at the 
same titne the anterior unity of al! of cosmic being - of both the born and 
the made - as creaturely. 

We wi11 understand "making" in terms ofPopeJobn Pau! II's defi
nition of "work": work, he says, is"a 'tran*ive' activity, that is to say, an 
activity beginning in the human subject and directed toward M extemal 
object"5. Maldng is thus understood to inclnde any human activity, ma
nual or intellectual, insofar as il Is directed toward the world Md meant to 
have some effect in the world. 

The crudal principles for understanding such activity properly are 
summarized by the Pope: 

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

5 Labol'em Exel'cens, 4, 3. 
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cess within the Creator's original ordering. And this ordering remams ne
cessarily and indissolubly linked with the fact that man was created, as ma
le and female 1 (in the h-nage of God'(LE) 4) 2). 
In evei:y phase of the development of hls work man comes up agamsl: the 
leading role of the gift made by 'nature,' that is to say, in the fÙlal analysis, 
by the Creator. At the begùming of man's wOl'k is the mystery of creation 
(LE, 12,3)6. 

Our question, then, is this: how does the fact of creation, of being 
made in the image of God, in J esus Christ, affect the distinction between 
"being" and "making," and how, consequent1y, are we to distinguish pro
perly and in ilie fhst instance a making that is wise from a making that is 
(( imbecille"? 

But we need still to clarìfy further the precise sense of thls questiono 
Keliy argues that we now have the ability to penetrate the world of "mat
ter" inways that bring its machine-like dimensions to !ife: we can harness 
the stuff of t1,e material-physìcal universe in WaYs that enable' thls stuff -
on its own tel'l11S, as it were - to replicate the living or indeed the human. 
What. Kelly is talking about can perhaps be most dramatìcally seen in the 
area of biogenetics: ilie manipùlation of fetal stem cells for growth into va
rious (human) organs, cloning, and so on7 It is not hard to see ilie 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 
vll' Ll'l' cl 1 fl' "1 
.L~elly s teCunO.toglC8.! utopia, we nee to go to tIlt SOurce or nls ongmru 
confusion of Bios and Technos. 

Key here is Kelly' s sense of ilie originai autonomy and creativity of 
Bios ("nature") and indeed humanity itself: being the original maker of its 
"order," Bios eo ipso creates what is inherently nove!, a something iliat 
has, as it were, been made from nothing. In this sense Bios itself is already 
"Qut of controI": as originaliy autonomous and creative, ilie movement 
characteristic of !ife and human consdousness Iacks any "centered" di-

(; The larger theological context for the dignity of man and his or her \Vork indicated here is given 
in l?;edemptor Hominis, 14, cited at the opening of Laborem Exercens: "man is thc prirnary nod fun
damental way for the Church, thc way traced aut by CIuist himse1f, the way that leads invariably 
through the mystery of the Incarnation and tbe Redemption"; and in Gaudiu!Jl et Spes, 22, cited in 
virtuallyali of John Pau1 II's encyclicrus and taken up in the Catechism's centrai affirmation regar
ding the dignity of the human persoo: '''Christ, ... in the very revelation of the mystery of the Father 
and of his lave, makes man fully manifest to hirnself and brings to light his exaIted vocatian.' It is in 
Chdst, 'the image of the invisible God' [Col. 1:15; cf. 2 Coro 4:4], that man has been created 'in tbe 
image and lilteness' of the Cteator" (Catl?cbism 01 thl? Cctholic Church, 1701). 

7 Cf. G. EAS'I"BRBROOK, "Medicai Evolution" (Will Homo Sapiem Become Obsolete?), The New 
Republic, March l, 1999,20-25. 
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rection - any direction that comes first from the top down'. This lacl, 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 origina! 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 world, and a (consequent) "dumbness" in the objects made. To be su
re, Kelly' s "dumb" machines ape life because they are on the move. Bur, 
from Bernanos's perspect1ve, they stilllack 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 a!ways 
precedes man, and creation thereby establishes certain a priori limits of 
man's autonomy, limits within which man can (Iegitimately) "make" and 
master ("re-order") the world. And thus we apparent!y have the creatio
na! grounds necessary to respond to the issues raisecl by our authors. 
Creation establishes an order in which, for example, materia! beings, or 
"things," are clearly distinguished from spiritual beings, or "persons; arid 
human mal<ing is viewed different1y in each case. 

Thus there is first an efforr to delimit c1early the kinds of "things" 
t!lat humans may Iegitimately engineer or manipulate in the ways indica
ted by Kelly: for example, the "hardware" of televisions and computers or 
even carrots and cowslO, as distinct from human embryos. Secondiy, these 
"things," in their reality as man-made ("artifacts"), are now considered 

s On me origio and nature of life, cf. KELLY, 106·110. 00 the linl{ between tbe nature of con· 
sdousness and tbe operation of Adam Smith's free market (in that meaning, like tbe market, 1s a1wa~ 
ys a function of tbe distributed interaction of lots of little things, hence controlled by "an invisible 
hand" that presupposes no center of authority or control), cf. 42-49. 

9 KELLY makes the link with Derrida on p. 465. It is impormnt to see in Kelly tbe link between 
moclernity and postmodernity: the process his baak clescribes consists essentia1ly in modernity's sta
tic and controlled machine becoming, as it \Vere, postmodernity's dynamic and uncontrolled machi· 
ne. Postmodernity, in omer words, remains modern in the most baslc (i. e., mechanistic) sense. 

lO On the sense in which carrots anci cows are human inventions (through bioengineering), cf. 
KELLY, 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 [rom persons), and consequen
tly the things themselves that are made, are fust 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 accouot 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 mus as dump. l'he response, in omer words, does not 
yet clarify sufficiently how its accouot can give us the integration of Bios 
and Technos, of the born and the made, which Bernanos talces to lie at the 
origin ofwisdom. Andwithout such an aCCOlli1!; we beg the basic question 
raised by Bernanos's etiology of man's mechanization. 

t o get at what is meant by tbis, let us recall the texts from J ohn Pau! 
II dted above: implied in those texts is the question of how man's making 
- conceived as a mastery and domÌ11Ìon 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 
b's h""; ..... g (h"".j .... g ........ "..lo\ ........ ..:1 ........ +- O+hl'o m,-,L; ..... n-

J.J. "-1 ......... 1..1. \u ...... u.< -l.lUO\. ..... '-) f;.U,lu. "'''VI- J. " ",,l ... aKlIJ.O ' 

Thus the question bears on the implications of the creature's cha
racteristic beingjrom God. As John Pau! II says in Laborem Exercms, 
"man is the iinage of God partly ("missis aliis rebus") through the manda
te received from bis creator to slfbdue, to dominate, the earth" (emphasis 
added)ll. And, as Joseph Ratzinger has pointed out in bis commentary on 
Chapter I of Gaudium et Spes, "dominion over theworld is only the conse
quence (Folge), not the content (Inhalt), of likenesstoGod, and conse
quently points beyond itself back again to the image of God. TI1at domi, 
nion must u!timately consist in bringing tbings into man' s glorification of 
God ... "Thus» work is not purely and simply likeness to God, even if it 
must be regarded as closely bouod up with it"!'. Implied in the Pope's use 
of "partly" and in Ratzinger's çlistinction betweèn "consequence" and 
"content," I believe, is a primacy in the imago Dei of being-from-God. 

Il LE, 4, 13: "Est autem homo imago Dei, missis aWs rebus, eo quod a Creatore s'tio rnandatum ac
cepit terram subiciendi." 

12 In Commentary alt tbe Documentr o/Vatican II, ed, H. Vorgiimler, Herder and Herder, New 
York, VoI. 5,115·163, at 121·122 (LTbK, VoI. 14, 318). 
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How does his being-from-God affect the claim that human malcing is fust 
creative? 

My main contention, then, is that what may be called the primarily 
moral approach to malcing impli,ed by the twofold response toproblems 
of technology inclicated above - namely, that malcing can be Brst 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 terms of its 

. implied ontology and theology of creation - in terms of a making, that is, 
understood itself as an always-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 technologieal 
age. 

ID 

Any effort to trace problems of technology to their theological-on
tological roots almost invariably evokes fears of romariticism, so let us fir
st try to allay those fears. The romantie is inclined to nostalgia fOl: an idea
lized past, in this case for some pre-modern innocence supposecliy 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 world. 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 a 
properly Catholic response to romanticismo First, as already stated clearly 
in the texts from J ohn Paul II, the human subject, created in the image of 
God, cannot but participate, in some basie - analogous - sense, in the 
creativity of God himself and thereby in the goodness of creation itself. 
Thehuman subject's "rationalizing" ofthe natural world, hencetransforma
tion of the cosmos, therefore cannot in principle be wrong. Secondly, the 
tendency toward a prirnacy of relations of power, though characteristic of 

lJ The term "imbecilism" as we have introduced.it is also lil(ely ta raise tbe charge of "elitism," 
That is, some thinkers protest that technology succeeds in making available ta ali what was formerly 
tbe prerogative of anly a few--for example, tbe leisure and comfort that was former1y available anly 
to the r!ch and powerful; and that critidsms of technology therefore invariably imply suspicions re
garding the inherently democratic features of technology. In respanse, we simply note that imbed" 
lism as understood here, following Baltbasar and Bernanos, in fact turns tbc nocion of elitism on hs 
head. On thc one hand, it does indecd imply a normative distinction between the wise and the un" 
wise; but it does so all tbe while locating wisdom especia1ly in tbe weale, tbe vulnerable, the simple, 
and tbe suffering as summed up in tbe Beatitudes of tbe Gospel: that is, in tbe poor and in children, 
as distinct from thc rich and tbe powerfuL At the same rime, tbe Gospel invites precisely everyone 
to share in this wisdom, and it is therefore accessible in principle to all (as sanctity is available to alI 
tbrough God's graciousness). 
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a teclmological age, is hardly an invention of modernity. The tendency has 
its radical origin in the sin of Adam14, and conseque\1tly is characteristic of 
ali ages, until the end ofhistory. Thirdly, ilie evil iliat may be discovered in 
the modern age, however profound and extensive, never eliminates ilie 
law of ilie convertibility of being and ilie good. Evil, in whgteverform it is 
found, remarns "privative": it draws its meaning and strengili parasitical
ly, as it were, from within some good thar it always presupposes. Evil, even 
in ilie modern age, always presupposes the inherent goodness of creation, 
established and renewed by ilie Son of God's Incarnation and Redem
ption. 

Regarding rhe firsr poinr, ilien: my presupposition is only rhar the 
norion of being created, and in tUlTI malcing, in God's image needs yet to 
be differentiated in terms of God's trinitarian and indeed christological 
nalUl'e. We are created by the Fathel', and in tunI "create)) like the Fathei, 
only in and ilirough ilie Son - the Child -, and hence after the manner of 
one who is from-Another. 

Regarding the second point: recognition that the disposition roward 
power-relations originates in ilie sin of Adam is crudal in showing the 
need for parience - because ilie disposition, in which ali of us always-alrea
dy share, can never be entirely eliminared from history. Noneilieless, iliis 
recognition does nor exempr us from diagnosing accurarely ilie peculiar 
ways in which our own age grants primacy ro power-relarions. What I wi
sh ro show in rhis respecr is iliar rhe peculiarity of our age lies -precisely in 
its ab1Hty to render invisible, as it \Vere, the primacy it accords to relations 
of power, ilirough its claim of a technology or technical expertise or insti
tutional procedures considered "neurral" "in themselves," and iliereby 
supposedly equaliy open to moral or immoral use. Our age's distinctive 
"imbecilism," in other words, consisrs in irs ignorance of the more basic
ontological-ilieological-sense in which a false primacy of power-relarions 
is hidden already in this claim of neurrality. 

Apropos of this second point, ilien, rhe focus of my argument con
cerns whar Pope J ohn Paul TI in Dominum et Vivificantem highlights as 
ilie exrernal or "objecrive," as disrincr from subjective, dimension of sin 
or of resistance ro the Holy Spirito the philosophical system or id",ology 
which hesays "tal,es coricrete form as the coritent of culture and civiliza
tion (DV, 56)." To be sure, as rhe Pope constantly reiterates, sin is always 
firsr personal ("subjective"). His poinr is simply tl1ar personal (or volitio
nal) sin always has a social and disrinctly "objective" (or "intellecrual") di
mension. Thus it is not at ali part of my argument to clain1 that modern li
beral cultures are any more or any less sinful in a subjective sense than any 

H See me discussion in RATZINGER, A New Song faI' the LOl'd, Crossroad, New York, 1996, 43-44, 
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other cultures in history; only that their "artifacts" - their institutionaI 
structures and technologies - are, like those of ali other human cultures, 
full of "ideology," indeed an ideology aIready wrongly disposed toward 
power-relations15 • Furthermore, in focussing on the "objective" or indeed 
"structuraI" sin of modern liberai cultures, I do not at ali mean that this 
"objective" sin determines the course of subjective behavior; only that su
ch sin characterizes the "ideology" making up the concrete content of 
those cultures, and thereby disposes the subjective behavior of persons li
ving in such cultures. 

Regarding the third point: the criticai 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 vaIues to be retrieved in any adequate Catholic anthropolo
gy. The critidsm focuses on modernity's notion of the self insofar as this 
notion lacks a suffidently theological and ontological- and therefore suf
fidently radicaI- sense of relation to the O(o)ther. 

Thus, in raising certain critidsms undel'stood to be precisely radicaI 
(radix: root), regarcling the growing "technologization" of culture, we 
hardiy mean to deny the vast achievements of our age in rendering easier 
the tasks of daily !ife, in facilitating contact and communication among 
people, in eliminating disease and prolonging !ife, in creating politicaI 
and economie space for the exerdse 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-christologicaI 
reacling of creation, that the human-spirituaI ambiguity of these achieve
ments begins aIready from within the originai idea of making operative in 
them. To overlook this ambiguity is to miss the peculiarly subtle, pro
found, and pel'vasive way in which the problem of a primacy of power-re
lations threatens us today16. It is to thls point that we now turn. 

15 lt shottld go without saying that I do not assume here that there exists some smgle, monolithic 
ideology propet to modernity Or liberalism. Of course these terms have a plurality of meanings. lt 
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.implici
ùy presupposes some unified meaning in its rejection of same, and thus always involves a self-refe
rential contradiction: but that is ao argument for another occasion.) What I do assume here, in 
short, Is that the terms "modern" aod "liberal" have a genuinely analogous meaning, hence some 
genuine unìty within their many differences. 

16 Cf. Ian Barbour's typology of three basie views of technology; as liberator, as threat, and as 
("neutral") instrument of power, ln Etbics in tm Age 01 Teclmology (The Gifford Leetures, 1989· 
1991, VoI. 2, Harper, Sltn Francisco, 1993, )·25, My argument takes something Erom each of these 
views but agrees entire1y with none of them, I note this only to highlight the fact that a distinct vÌew 
of technology (distinct, that i5, from these three dominant approaches) follo\Vs from a distinct view 
of creation, 
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IV 

We begin 'With the modern elictum, "knowle<lge is power" (Francjs 
Bacon). According to this elictum, the specifically human re1ation to the 
worId that is, kUowIedge - is a relation of mastery and controL A para
eligm of what is involved here can be seen in Descartes. The origina! rela
tion of the knower to the worId is one of separation: the knower distances 
him or her self from the worId - from whf\t is already given to the self in 
the self' s historical experience -, in arder to clarify Whil!, 'Within that 
experience, is really true or real. One clarifies by breaking down (i. e., 
"analyzing") the elements of experience into the (\;:ver-sfqaller) 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 
maqner of a machine. 

Implicit in these assumptions abou! the natute of the self aqd its re
lation to the worId are several features: (1) the specifically human relation 
to the worId aqd indeed to the body is constmed as one fjrst of elistaqce 
and separation. (2) Relation tO the worId aqd to the body (to the other), is 
not so much primitiveIy given to the self as a funçtion of the self's con
stmctive activity. (3) God, the creatar, becomes himself a function of the 
interests of the self: being called in, as it were, to secure the reallty of the 
self's relations 'With the world and the body. (4) The physical worId and 
the body become machines conceived as originilly neutral, hence 
"dumb," 'With ,espect tO any distinctly human or divine ends, that is, in 
advaqce of the meaning yet to be conferred on them through the constmc
tive-controlling activity of the self. (5) On the one hand, meaning and tm
th are self-centered at their Origini the meaning of the worid and the body 
are centered at once in a self that has been initially abstracted Etom God 
and elisjoined from the worId, and in a spidt-self that has been initially eli
sjoined from the body. On the other hand, meaning and truth, conceived 
in terms of externally related (mechaqical) bits, now become matters of 
extroversion. (6) Finilly, the act of freedom is primitively unrelated to the 
worId, the body, and to God, and is thus conceived firs! in terms of an 
(empty) freedom of choice: an act not originally formed by any of the sub
stantive ends given a priori in relation to the worId, the body, and God. 
Human freedom, in shprt, is an empty "form" befare it is a "content," is 
mare basically a freedom/rom (the athe!') than a freedom far (or respanse 
ta, the ather). 

What is crudal far aur purpases is to see the çare assumptian deter
mining the proper meaning af each af these features. That core assum
ptian consists in the self' s primitive disjunction from the worId, the body, 
and Gad. To put it another way, the assumptian cansists in an absence in 
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tbe self of a relation to the world, the body, and God that is always-aIready 
given, and thus in some significant sense already internal to tbe self at the 
very origin of tbe self's being, and benee also of its knowing, doing, and 
making. From tbis initial separation, or indeed extrinsie relation, between 
the self and the worId, tbe body, and God, tbere foilow the other features 
noted, most fundamentally, the primaey of tbe self - the self's doing (age
re) and making facere) - in first effecting the reiation of the self to the 
otber; indeed the primaey of the empty form of intelligenee (cf. "critical" 
- and extroverted - methods) and of freedom (cf. freedom as first free
dom of cboice). Tbere foilow also the original "innoeenee" of tbis primaey 
of the self's agere and facere in establishing relation with the work!, and 
the original "neutrality" of the pbysieal-meebanical worlds to buman, spi-
ritual, or divine ends, . 

Tbese feature& together, tben, make up the primitive order of wbat 
i" eailed a maehine. Tbus 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, eoneeived mecharustically - turns knowledge 
into tecbnology in its distincdy modem sense. Tbe dictum tbat "knowled
ge is power," in other words, tums the specifically human relation to tbe 
world into a reductively tecbnological relation. Tbus, even if we do not yet 
have Keily's sense of the fusion of Bios and Tecbnos, according to wbicb 
the whole worId of "stuff" replicates the order of life-man itself, we do in 
fact already bave such a fusion in Bemanos's subt1er and more radical sen
se, aecording to wbieh man and bis o,' her relatio!1s with the worId have 
themsdves already been constituted reduetively-meehanistieally. We ba
ve, in other words, the origin of mechanization in the objectionable sense. 

v 

To be sure, the list of features noted above çould be expanded and 
ali of the features further differentiated. It nonetheless suffices for present 
purposes simply to note how the features indicated, whicb together deli
neate the primitive meaning of mechanistic order, all tum on a failure tO 
grasp the implications of the original givenness of the world and the body 
to the self, by virtl1e of God' s creative giving. What this original give;nness 
implies is that relation to the worId and to God is always-already in the 
self "prior" to the self's doing and making. Tbe self s agere and facere mu
st just so far recuperate this always "prior" relation as the inner eondition 
of an agere and facere tbat would be true to the self's original creaturely 
way ofbe-ing (esse). Tbe selfs agere andfacere, in short, must always-ante
riorly be a redpere. 
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It is crudal to see that the priority of recipere over agerelacere urged 
here is an ontological and nm a chronological priority. If the relation bet, 
ween the twO were sucçessive, we would have not resolved but only resta, 
ted our probl<;m, which concerns predsely the integration of the) two. 
rht!s our assertion involves n.o trace of dualism, On the contrary, recipere 
a!ways,already shares in agere even aS it provides agere with the anterior 
"contemplative" dimension necessary for any genninely creaturely age, 
rel7 • It is n<;>t as though we had two discrete "acts," one passive and one ac, 
tive; rather we )lave one unified act within whieh there ls an asymmetrical 
order of immanenc<" ("receptivity") and transitiveness ("creatlvity"). The 
point of the anteriority of recipere, in short, is not at ali to redt!ce man's ac" 
tive partkipation in God's generous,creative bestowal of being (a1ialogia 
activitatis), but to insure that this partiçipation will render a truly creatu, 
reìy imag" of thar generot!s besrowal, in J esus Christ. 

This recipere indicates the beginning of the reversal of the meçhani, 
stie features noted above, ali of which are a functlon of an originaliy exter, 
nal relation between tlle self and the world, and of a conseqt!ent primacy 
of the selfs doing and making in the establishing of that relation. Thus the 
anteriority of recìpere implies that the origina! form of intelligence as "cri, 
tica!" and of freedom as act of choice comea first from inside the content 
o{intelligence's and freedom's already constltutive 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,jacere in 
construing man's relation wit,.1;. the world (i. e., ~11 agerr:lace1'e lack1."'1g an 
anterior recipere) is not "innocent" but on the contrary already undermi, 
nes the primordial nature of ,hat relation as creaturely. Finaliy, the world 
constructed as a function of human agere andjacere ls, in light of ali 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. 

Ag'lin, the originai human recipere is first a recdving from God, 
and consequently a receiving from the world whose givennes~ i~ now un, 
derstood as gru. This implies that we are ali receivers before we are achie, 
vers, in the mJll1ller of chlldxen. We are first not creators but (active) recei, 
vers of the relation to God and to the world that is always,already in our 
being, 

17 For a discussion of the self's relation to God aod tbe \Vadd, in terrns of esse, agere, ancl recipere, 
see my Bear! oJtbe World, Centel'oftbe Chul'ch, Eerdmans, Grand Rapids MI,. 1996, 275~311, and 
the discussions with Stephcn Long and W, Norris Clarice circd in footnores 3,12, ancl 13. As brought 
aut in these discussions, it is important to see how the seLf's constitutive relation to God, aod hence 
the asymmetrical order of immanence ("recipel'e") and tra,nsitiveness (agel'e) involved in this rela
tion, begins already in the esse of tbe sciE. 
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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 finaliy fuJly human - and 
indeed God-in-Christ-like - oruy insofar as it continualiy recuperates this 
original gift in each of its actualizations: "in every case and at each 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 ... "l. The consequence is stunning: wonder and 
thanksgiving, in providing the inner form of ali making, change the most 
basic meaning of making from work to play and, in so doing, change the 
most basic nature of the thing made from what is first useful (from simple 
instrumentl into what first simply is ("being"l: and thus the integration of 
the natural (bornl and the mechanical.(the madel proceeds on terms set 
by the former and not the latter. This, in a word, is what is meant in the fu
st instance by a making that is humanizing as distinct from dehumanizing 
(mechanizingl: namely, a making which, formed in creaturely childlil;:e
ness, just so far leads ali things back to the right source and in the right 
manner. This is the opus conceived mosl fundamentaliy as the opus glo-
riae. 

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 thanl<sgiving, into activities which thus genuinely serve 
the otber as otber. In this recipere lies the beginning of the poverty of spirit 
described in the Beatltudes of the Gospel - and urged by Balthasar and 
Bernanos as the oruy adequate antidote finaliy to the dangers of our te
chnological age. 

But we have yet to show why what we termed the primarily· moral 
response lo the problem of technology outllned earlier is inadequate, and 
so we turn now to tbis 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 m~de are in the first instance - in their primitive natu
re as "artifacts" - neutral with respect to human or cJivi_l1e ends. It shares, 
in other words, what is modern mechanism' s original detachment of the 
contemplative-immanent diÌnension (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 of 
Technos. 

To be sure, the moral response as outlined above, unlike the mo
dern mechanistic view, typicaliy distinguishes between a knowing under
stood, strict1y, as a cognoscere implying a primarily theoretica!-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 sufficient1y integrated. The 
neura!gic point, in other words, in light of the account of creatureliness in 
the preceding section, is that the mora! response, in distinguishing bet
ween "knowing" and "malting" in a way that permits malting to remain 
first creative, already and just so far fails to integrate "lmowing" 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 ali the features of the mechanistic-techno
logica! 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 Rattinger's distinction between malting (work) as 
the consequence rather than the content of man's imaging of God. In first 
detaching facere (" consequence") from recipere - here cognoscere -
("content"), we a!ready fragment in the cruda! sense the relation to God 
that originally structures the creature. This fragmentation is what consti
tutes the Qriginal meaning of a false relation of power - and indeed of 
Bernanos' s statement that man, in ma!dng the (modern-Cartesian) machi
ne, already begins to mechanize him or her selfl8. 

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 juridica! 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 primarily juridical conception of 

18 See the summary description of the resulting culture in Balthasar, Glaubhaft 1st Nul' Liebe, 4th 
ed,.]ohannes Verlag, Einsiedeln, 1963, 94. 

[9 Far a fuller discussion of the problems associated with the "proceduralist-juridical" concep-
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modern institutions: institutions <, as such" are nrst neutral, hence 
'''dumb''; and freedom, understood primarìly as freedom of choice, is it
self .likewise nrst a (neutral) "form" rather a "content": freedom is nrst 
freedom from rather than freedom foro 

My point is simply that these halhnark features reiterate features de
scribed earlier as the (partial) content of the modern technologital 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 modern institutions precisely to propose a substantive an
thropology and thereby to prevent the reduction of Bios to Technos. But 
the rejoinder instantiates a petitio principù'. However much those who 
hold a primarìly juridical conception of institutions may intend these in
stitutions to serve a genuinely creational view of the human being, the 
point is that the (mechanistic) "ontologie" already implied in the juridical 
conception always arrives nrst, thus always displacing in advance a genm
nely creational "ontologie". 

It is crucial to sèe, moreover, that the primarìly juridieal 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 turn questions of substance always into questions pri
marìly of formo But we wish to stress here that what is most objectionable 
about "proceduralism" is not so much that il grants priority to (putatively . 
empty) form over substance, but that the priority it grants to form itself al
ready hiddenly contains (however unwittingly) the substance of mechani
sm. "Empty" proc~dures are exactly the mechanized hence dumb pro€e
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 suffiees to indicate how 
an appeal to "formal" institutional procedures and freedom of choice as 

tion of institutions, see Hear/ 01 tbe World, Center 01 the Cbureh, 43-184; and my "Reorienting tbe 
Church 00 the Eve of the Millennium: John Paul Il's 'New Evangelization'," in Communio (Nortb 
American edition), Vol. 24 (1997),728-779. 

Although the point cannar be developed bere, it is worth highlighting the significance of John 
Paul II's notions of "structUl:a1 sin" (false ideologica! content present in civilizational structures) 
nod of the "nuptial body" (the body as bearing an inherently re1ational order to tbe other), relative 
to Ùle problems associated with ùle procedural.juriclical conception of institutions, md indccd to 
the problems diséussed in seétions IV, V, nnd VI. 
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the primary means for putting forward a genuinely creaturely notion of 
the se!f just so far a!ready embodies (however hidden!y and unwittirlg!y) a 
eontrary, teehnologica! notion of the' self, Here, then, we see the peeuliar 
diffieulty in dealing with modern technologiea! probIems: those who 
would offer a solution to these probIems charaeteristiealIy appeal to me
thods that imply a primacy of the (mechanistic) anthropolo!fj-ontology 
which, at the most basic (objective) leve!, generates the probIems in the 
first pIace. The peeuliar difficulty in dealing with modern teehnologiea! 
problems, in other words, lies in the subtIe way in which these problems 
a!ways sueceed in coneealing 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 fundamentalIy in a 
retrieva! of the self's constitutive being-from and -with God, and from 
and with others in God, hence in a retrieva! of an anteriority of recipere. 
Here is the ontology implicit in the Gospel's childlike poverty of spirito 
Here is the root ontologica! meaning of the "contemplative outIoole" ur
ged by the popein 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 sal', in the fma! ana!ysis, by the Creator. At 
the beginning of man's worleis the mystery of creation " (LE, 12,3). Here, 
in short, is the opus that is the beginning of an opus gloriae. 

\tu 

Such an argument may appeal' naive or "unrealistic" u11ight bf 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 some main principles of the needed l'espanse to this issue. First, 
the response to the question of "realism" cannot U1 any case take the form 
of backing away from the effort to diagnose our cultura! situàtion aeeura
te!y. Coneretely, in light of the foregoing, the response thus cannot permit 
any retreat back into the dua!ism which wouId "regionalize" the problems 
of technology and indeed make them over into voluntaristic and surface 
phenomena 'i. e., as though the "evi!" of technology eould possibly oc
CUl' onIy after and external to man-made objects in their construction as 
sueh, through a "subsequent" exercise of freedom. On the contrary, the 
response to the problem of "realism" must begin with reeognition of the 
problem in ali of its ontological depth and extent, tbat is, wbile deepening 
tbe tbeological borizon within whicb tbe problem is first to be understood. 
It must begin by consideru1g carefuJly how the very question of "realism" 
mal' itself a!ready carry assumptions about the nature of being, acting, 
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making - and indeed of effectiveness and success - that are themselves 
chalienged by tbe Gospel. 

Secondly, then, the sin of Adam in a certain sense transformed tbe 
entire cosmos into a "structure of sin." The Church has termed Adam's sin 
"original" because it has already affected ali of us and indeed everything 
prior to each of our personal sins. Through Adam' s sin, disobedience was, 
as it were, lodged in tbe depths of tbe cosmos, and now serves as a kind of 
weighting of tbe being of tbe cosmos. It follows that modern society, like 
ali otber 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 liberaI sodeties conceal their 
(ontological-spiritual) ambiguity and indeed "voluntarize-privatize" tbeir' 
sin: that is, by claiming to have carved out "public-institutional-technical
procedural" space empty in principle of any ("evil")" ideology, leaving 
evil to be exhaustively identified witb 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 tbe seriousness of sin or to "regionalize" it or reduce it to a surface phe
nomenon before choosing to embrace tbe cosmos. On the contrary, he en
tered tbe cosmos, revealed his infinite love for it, precisely in its condition 
of sin. But if it is tbe case tbat, for God himself, a profound disorder in the 
world and in man does not preclude a profound love for them, tben ali the 
more so for uso Indeed, the difference between God in his holiness and tbe 
world in its sinfulness infinitely exceeds, and thereby comprehends, any 
possible difference between any or ali of us in our (would-be) holiness and 
tbe surrounding culture in its sinfulness. li God in hls infinite difference 
from tbe world nonetbeless did not reject or withdraw from the world, but 
poured himself into it, thereby both constituting and revealing its intrin
sic goodness, tben tbe depth and breadrll of our culture' s sin is in tbe first 
instance irrelevant in determining our stance toward the culture. Regar
dless of its sin and guilt (to whlch in any case we ali have always-already 
contributed), we are to do witb respect to our culture what God himself 
has done with respect to tbe cosmos: that is, to affirm its essential good-' 
ness and to enter and embrace it - in a word, to transform the culture, 
from within. 

Finaliy, Christ's loving entry into and participation in the world en
ded in hls crucifixion, a fact whlch can never be forgotten, even for a mo
mento Here, tben, I return one final rime to tbe peculiar subtlety of tbe 
problems presented by modern liberal societies, which do not announce 
tbemselves as opposed to Christianity. On the contrary, they announce 
tbemselves as allies or at least as helpful complements to Christianity, of-
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fering a set of neutral procedures and technical achlevements, whlch, 
even if they do not contribute directl)' to the hmnan-spiritual wission of 
the Church, nonetheless provide the material, legal, and institutional fra
mework for the free and effective aeeomplishment of this mission. 

But note the insidious implieations of thls claim, which to be sure 
otherwise contains importlL.'1t elements of truth. It implies that the Cross 
can in a significant sense be put off when one enters the public-institutio
nal-technological culture of liberal sodeties. The Cross may remain a rea
lity in the private and voluntary ("subjective") dimensions of one's cultu
rallife, but liberal sodeties have so eonstructed 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, unlike Marxist or fasdst sodeties that overtI)' oppose Christianity, 
liberal sodeties have (supposedly) dèveloped govemmental and market 
institutions .and technologies which permit us to be governors and dtizens 
and marketeers and experts (ontologically) first: that is, without initial de
trimentto 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 liberai institutions and technologies already indicates a mecha
nistic as distinct from genuinely creaturely ontology of the human person. 
It follows that we should expect our following of Christ into the heart of 
the culture to entailliving the Cross at the heart of the culture - even in its 
public anà intellectual and "objective)) dimensions. Liberal societies atter 
no "exceptionalism" in this respec!. 

Let Hans Drs 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 ean be disdained aut of arroganee or resentment. Every 
good is necessary to the Cathollc; he cannot permit bimself the S1naliest 
"no" where he stands before an earthly good. Even sin, gnilt, and evil are 
always wrapped and embodied in such values, and even in the guise of evil, 
even where the naked "no" {wbich is realiy a nothingnessl stops us; even 
there the Cathollc has to utter bis loving "yes." Only where the degree of 
earthly value demands choiee and preference, where the construction of 
the world requires a "no" from the outset, only - and espedaliy - where 
the ((no») cf evi! meets us in its meanness and wretchedness) only there i8 a 
Christian's affirming attitude compeliedto utter its freely spoken "no" to 
·the world. For absolute affirmation of the world is a contradiction in itself: 
for a being who is a mixrure of yes and uo, of being and notbingness, of 
worth and unwortbiness, cannot affi'TIl absolutely. To affirm something 
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that is in part a "no l) means in tr1,lth to say (fno.)) But it is preçisely the Ca
tholic, if he 1lliderstands himself sufficiently, who does' not exaggerate the 
"no" and tum his hack on the worId, in disillusionment with this inner li· 
mitation ofheing. Be hears the "yes" as well as the "no" of the worId hefo
re God and seeks to affirm both in expectation cf final transfiguration by 
God. He 1010ws that God hirnself has established himself in the heart of 
this no and nothinguess, and in this way has removed from it eVery finali
ty ... 
How is it possible to be at the sarne time both worldiy and wholly oriented 
to God? How is the calling of the human being to the worId and its unity 
compatible with the cali of God to the Cross and to the flarne? Every flight 
from tbis ql1estion is exdl1ded. As a result, no renunciation is possible wbi
eh does not stand with the most ooaffrighted 100k 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. Renoocia· 
don is not a self-chosen, arbitrary "no') to the #yes" af the world; rather it is 
that we stand completely open to the burning, clividing, trembling, and 
crucifying of genuine, affirroing lave ... The Cross is no isolated worId·de· 
nying pillory of martyrdom. The world itself, and love for the world - deve· 
loped tO the end of its inner logie - both stand in the shadow of Golgotha. 
The opposition of the etemal, arrow·like Jonging and the dosed, circular 
or global worldllness are together the sigu of the Cross burned into the 
'being of the world. The horizon of the worId is itself the Cross'o. 

20 BALTHASAR, "Nachworr," Der Seidene Schuh, by Paul Claudel, 9th ed" Otto Milller Verlag, Sal
zburg, 1959. 





IL VOLTO VELATO DI CRISTO 

Marcello Bordom" 

Introduziol,e 

Il mistero dell'uomo risplende sul suo volto, nell'incontrarsi çon il 
«volto di Dio»" cosÌ come nella Prima Alleanza si dice che la pelle del 
volto di Mosè era di venuta raggiante perché aveva conversato con il Si
gnore (Es 34, 29). Questo irraggiamento, che si alimentava nei suoi conti
nui incontri cOn Lui (ivi, vv. 34-35) era un segno della singolare presenza 
di Dio in lui, per la sua missione diretta ad indicare agli israeliti ciò che il 
Signore aveva ordinato sui 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). È solo nella sua capacità di incontrarsi con il 
<<volto di Dio» che l'uomo può irradiare la sua presenza «nel suo volto» e 
condurre l'altro uomo alla scoperta del mistero, che egli porta con sé, e 
che costituisce il fondamento della sua dignità e della sua grandezza, no
nostante il velo che spesso avvolge la sua umanità provata in situazioni di 
sofferenza e di inumanità. 

Il dramma della cultura europea della modernità è stato segnato da 
quel rifiuto della essenziale relazione dell'uomo al «mistero», al rivelarsi 
del «volto di Dio» che ha determinato la sua incapacità di pIOnetrare la sua 
verità. L'umanesimo ateo che si potrebbe caratterizzare come un «umane
simo dagli accenti forti», «umanesimo di potenza», di «autosufficienza», 
di «rigetto di ogni limite», del suo stesso «essere nato», del «dolore e della 
morte», portava non solo a contrastare ogni forma di debolezza, ma a sop
primere lo stesso uomo «debole», dal volto 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 infraumano. 

Nella pbstmodernità, l'uomo che aveva sperimentato l'insuccesso 

~': Professore ordinario di Teologia presso la Pontificia Università Laternnense. 
l S,tl42-43, 3 ~d>anima mia ha sete di Dio, del Dio vivente, quando verrò e vedrò il volto di Dio?»; 

27,8-9 «Il tuo volto Signore io cerco non nascondermi il tuo volto»; 11,7; 4, 7. 

«illiTIlROPOTES» 15/1 (1999) 53-68 
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della sua pretesa, radiqùmente antropocentrip, con il suo vano, quanto 
inutile cozzare, contro i propri limiti, è caduto in quell'ant1-umanesimo, 
nel quale, con l'incapacità dell'incontro con il volto di Dio ha perduto lo 
splendore del suo volto, il rispetto di se stesso, della sua inalienabile eligni
tà. La società del 2000 si delinea sempre più come una società che porta in 
sé tLl1 profondo malessere: in essaT infatti, da un lato, sopravvive la volontà. 
eli potenza clella modemità che impegna uomini e donne ad una lotta sen
za scrupoli in vista eli llP successO, eli conquist" economiche, politiche. È 
l" società nella quale domina il più forte, colui che sa reggere alla concor
renza, mentre i deboli affondano dinanzi a questa «nuova selezione della 
specie» a cui non sal1110 reggere, Dall' altro lato si approfonelisce la perdita 
della verità dell' uomo che diviene talmente problematico, da non sapere 
pii\ chi egli sia, mentre, l'antropologia, come problema dell'uomo, si in
teq:oga sul significato .ptesso eli questa domanda COme domanda'. Per 
qUesto, oggi si impone sempre più l'esigenza di capovolgere l'itinerario di 
qUel filosofare occidentale che nOI). sa pensare se non in tennini di «sog
gettività» di «inelividualità», in termini eli assoluta «(pre) potenza». L'uo
mo che è orlgina);iamente un eSsere in relazione con l'Altro, non è in con
elizlone eli penetrare il «mistero del suo volto» se non è in grado di i.rjcon
trare il <<volto eli Dio», «È merito del pensiero di ispirazione biblica, ebrai
co e cristiano, av"r offerto llPa riflessione profonda sull'intersoggettività e 
l" reciprocità, tale da escludere ogni ritomo all' egoità e rendere possibile 
llP autentico atteggiamento eli accoglienza del l' a(A)ltro»l. 

t nell' otizzonte di Wl pel.;i.Siel'O nel quale) COil1e affe1'1na Einln~luel 
Levinas, «1'a(Alltro irrompe nella mia esistenza, provocando la mia re
sponsabilità ed esigendo risposte che giungono alla denucleazione dell'io, 
al proiettarlo fuori eli sé, appllPto nell' altro, il cui volto mi interpella scar
clina!).do tutte le mie precomprensioni intenzionali»4, che si diviene nuO
vame!1te capaci di ritrovare nel «volto del l' uOmO», la <<traccia» dell'Altro. 
Ora, la «11uelità del volto» in c\li si verifica l'epifania dell'altro come altro è, 
in modo particolare, quelto del povero, della vedova, ciel bambino, dell'a! 
famato, dell'oltraggiato. Oggi, diremmo, di ogrzi essere, nelle situazioni li
mite in cui sembrano perdersi le traçce dell' humanum, rendendo ancor più 
clifficile il dovere morale del loro rispetto, il diritto del loro riconoscimen
to «\lJ;Ila)).0», della loro «elignità inalien~bile dì persona», come nei gravi 

2 J, ALFARO, Dal problema dell'uomo al problema di Dio, Querinìana, Brescia 1991, 9-10; E, BAC. 
CARINI, La persona e i stloi volti. Etica e antropologia, Anida, Roma 1996, .35 sgg.: «il paradigma della 
redptodtà». 

J G. LORIZIO, Attese di salvezza in alcUl~e figure del pensiero 'post-modèrno J
, AA,Vv., L'unico e i 

molti, La salve:aa in Gestì Crùto e la sfida del pluralismo (a cura di P. Coda), Mursia. PUL, Roma 
1997,14. 

4 Ibid., 15. 



Il volto velato di Cristo 55 

handicappati mentali, comatosi, embrioni e feti. Di fronte a questi esseri, 
che mi interpellano come realtà che non vengono da me costruite, <<ma co
me ciò che viene donato»', si pone sempre l'esigenza di passare dal rifiuto 
dell' a(A)ltro, alia relazione, come apertura interpersonale verso di lui. 
Passa eli. qui la via per recuperare il «mistero dell' Altro» nascosto in cia
scuno di noi. 

In realtà, nel riconoscimento ed accettazione dell' altro, pur nella 
sua debolezza e miseria, siamo introdotti alla <<verità dell'uomo», come 
«persona», e che se pure «noi lo frequentiamo ogni giorno, rimane sem
pre un mistero, più o meno svelato - ma sempre un mistero. Tra gli uomi
ni, c'è naturalmente, una quantità ben definita di situazioni, di gesti, di 
reazioni che noi comprendiamo sulla base della comune natura umana e 
dei costumi storici e che interpretiamo ovviamente in modo usuale. Ma, in 
tutto questo, ed al di là di questo, c'è sempre una sfera personale, che si ma
ni/esta precisamente attraverso la sfera delle espressioni ritenute comunz; 
ma che non si riduce affatto a questa. Quanto più forte ed originale è una 
personalità, tanto più 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 imprevedibilità delle sue mani
festazioni. La contemporanea presenza di 1'ivelazione e di permanente mi
stero è propria di tutte le relazioni interpersonali, ne costituisce il valore e 
la tensione ... in nessun altro caso il paradosso della comunicazione dell'in
comunicabile (dell'altra persona) dovrebbe essere più manifesto che qui, 
e precisamente come un tragico mistero, ma come un mistero di beatitu
dine e di pròmessa»6. 

1. Il volto velato di Dio: rivelazione e nascondimento del volto di Dio 
in Gesù Cristo Croci/isso 

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

5 E. LEV1NAS, Tolalt~é et i1Jjiill: ESSf/i SUI' !'exteriorùé, Den Bang 1961, 49. 

6 H. U. VQN BALTHASAR, Il rapporto inte/pe)'soltale come SÙ?lbolo e incontro, il1 La verità è sil1fol1i
ca,]nca Book, Milano 1991, 25 sgg. (il sottolineato è mio), Cf. R GUARDINI, Persona e libertà. Saggi di 
fondazione della teoria pedagogica, La Scuola, Brescia 1987, 192 s. Bisognerà riscoprire, allora, che 
<<l'ruttO, diventa un tu per me, solo se cessa la pura relazione di soggetto-oggetto. il primo passo ver~ 
so il tu è quel movimento che 'ritira le mani' e libera lo spazio in cui possa avere.1ibe!'O corso l'autofi
nalismo della persona. È quel moto che rappresenta il primo effetto della (giustizia' e il fondamento 
di ogni 'amore'. L'amore personale comincia in maniera decisiva, non come un movimento verso 
l'altro, ma da l'altro. Nello stesso istante s'inverte anche il mio atteggia mento. Nella misura in cui io 
consento a colui, che prima considera va come oggetto, l'atteggiamento dell'io emergente dal suo 
proprio centro e lascio che diventi il mio tu, trapasso anch'io dall'atteggiamento del sog getto utilita
dsta o fazioso in quello dell'io». N. GALANTINO, Pericòl'est: prossimità f1 coesistenza, in ID., Dire <.(1/0-

mo oggi». Nuove vie dell'all!ropologia filosofica, Ed. Paoline, Cinisello Balsamo 1993, 110 sgg, 
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rivelarsi, è un tema caro alla Riforma, ripreso nel nostro secolo da K.. 
Barth e da E.JiingeI7. Esso affonda le sue radici nella comprensione biblica 
di Dio, specialmente a partire dal compimento dalla rivelazione di Lui che 
avviene nell' evento cristologico, quale «incarnazione di Dio» che si adem
pie nell' «evento della sua croce». È proprio nel volto sfigurato di Cristo, 
nel mistero della sua kenosi, che sta il luogo nel quale 11011 solo riluce nelle 
tenebre il «vero volto di Dio», ma anche <do specchio della nostra umani
tà» (Calvino). Ciò che scandalizza ogni umanesimo è proprio l'afferma
zione che il «vero volto» di Dio e dell'uomo risplende nel Cristo Crocifis-
so. 

La concezione stessa della «rivelazione di Dio in Gesù Cristo» com
porta come una dialettica di <<velamento e svelamento>>: infatti, il compi
mento supremo della manifestazione di Dio è accompagnato, nella sua 
massima intensità, dall' esperienza del suo insuperabile mistero, per cui 
«l'incarnazione della Parola, sta a significare, C .. ) la rivelazione più alta 
nel velamento più profondo»'. Questo profondo velamento, dunque, ha 
anzitutto una sua valenza teologica, trinitaria, in quanto la kenosi è la con
dizione espressiva dell' amore assoluto divino: nell' abbassamento avviene 
l'esaltazione-rivelazione della gloria dell'Unigenito presso il Padre «pieno 
di grazia e di verità» (Gv 1, 14). La kenosi traduce in <<forma umana» l'es
sere dell'Incarnato, come «amore fino alla fine (eis telos»> (Gv 13, 1): «so
lo nel kenotico di venire informe, il Figlio può aprire del tutto le dighe del· 
l'amore divino»'. 

Proprio in questa kenosi, dunque, in questo velamento del volto di 
Dio, in questa umanità avvilita «dell'uomo dei dolori» si rivela, anzitutto, 
il mistero della sua vera identità divina. li velamento della gloria della 
«potenza divina» nel volto sfigurato di Cristo, ci mostra quell' autodefini
zione di Dio, per cui egli, anziché rinunciare a se stesso, sdivinizzandosi, si 
svela nella sua vera divinità: quella dell' Agape per cui la «rivelazione del
l'Onnipotenza di Dio e la rivelazione del suo Amore non stanno in contra
sto», ma in diretto rapporto: è proprio nello spogliamento della croce che 
duce il vero volto della sua onnipotenza: «proprio chi è onnipotente può 
anche donare interamente se stesso, come può pure riassumersj nel dona
re, garantendo l'indipendenza e la libertà di colui che riceve il suo dono. 
Solo un am.ore onnipotente può donarsi interamente all' altro e diventare 

7 E. JONGEL, Il rapporto tra rivelazione e ltascol1dimento di Dio. Dialogo critico con Lutero e Barth, 
In AA.vv., <<La Teologia in discussione», Guida, Napoli 1991, 86. B. FORTE, Per una fondazione cri
stologico-trittitaria dell'ermeneutica, in I. SANNA (a cura dO, Il sapere teologico' e lt StiO metodo, Deho· 
niane, Bologna 1993, 271-291. 

8 VON BALTHASAn, Herl'lichkeit, I, Einsiedeln 1988) 426 (ed, it. Jaca Book, Milano 1975, 439). 

9 G. MEIAITINr, Seu#re cum Chtisto. La teologia dell'esperienza cristial1a nell'opera di Halls Urs 
VOIl Bai/barar, PUG, Roma 1998, 236. 
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amore impotente»!o. Ma questo vuoI dire che 1'autovelamento, del libero 
rivelarsi di Dio nel suo spogliamento, nella sua impotenza e sofferenza, 
non esprimono, come per gli 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 in modo divino, e cioè la sua sofferenza 
è espressione della sua libertà. Dio non viene colpito dalla sofferenza, ma si 
lascia da essa colpire in libertà. Egli non soffre come le creature, per man
canza di essere, bensì per amore e nel suo amore, che è la sovrabbondanza 
del suo essere»". 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 Gesù Cristo non esprime un negativo, ma la 
massima forma espressiva umana dell'essere di Dio come Amore assoluto 
che si afferma nel dono libero di sé: 

Nel <<volto di Gesù», si è rivelata quella «umanità di Dio» che ha ab
bandonato la condizione di superiorità e di potenza, svuotando se stesso 
(Fil 2, 7)12 di ogni decoro, assumendo il <<volto» del Servo. Si tratta quj non 
solo della incarnazione come tale, quanto del suo «modo»: e cioè di quel
!'incarnarsi, nel modo del libero spogliamento da quella gloria che aveva 
nella sua preesistenza (Gv 17, 5) e della quale egli ha preferito privarsi per 
riceverla solo dal Padre (Gv 8, 50-54) come ricompensa del suo sacrificio 
(Fil 2,9-11). È per il suo amore ekstatico pro-esistente, che nell'ordine sto
rico il Cristo rivela il Padre nella assoluta gratuità del suo agape, nella to
tale dedizione di sé all'uomo peccatore proprio dinanzi al suo rifiuto ed 
opposizione (Rom 5, 5: 8). Così, nella debolezza dell'uomo che appare nel 
«volto sfigurato di Cristo», ci viene rivelata quella sovrana libertà, per cui 
Dio diviene storicamente vicino e solidale con l'altro da sé, entrandq, co
me direbbe Moltmann, nella situazione degli empi, ma non come uno di 
loro, bensì come uno che, per amore, si fa loro fratello. 

Così, Dio si rivela, nella storia di Gesù, come Amore assolutq, nel 
massimo di alterità, per cui egli raggiunge nel suo libero amore, l'estraneo 
a se stesso. È l'espressione somma della libertà: l'altruismo come dono di 
amore al diverso da se stesso, inteso qui come nemico, empio, peccatore1J • È 
qui soprattutto che brilla «sul volto del Crocifisso», quella gratuità d",ll' a-

lO W. KASPER, Il Dio di Gesù Cristo, Querlniana, Brescia 1984, 264. 
Il Ivi,265. 

12 Il termine letterale «forma» designa gli attribuù essenziali che manifestano al di fuori la ~<natu
fa». Il testo di Fil 2, 6-11 vuole suggerire che Cristo, essendo Dio, aveva il diritto di tutte le preroga· 
tive divine e tuttavia non considerò l'essere ugualmente come Dio una preda da non mollare o da 
perdere. Si tratta della rinunzia al riconoscimento della sua dignità in condizioni di gloria, pur nella 
perfetta uguaglianza ontologica. 

13 Si può infatti affermare che «la croce è la modalità economico-trinitaria amartiologicamente 
condizionata, della trinitario-immanente generazione del Lo-gas» N. HOFFMANN, Kreuz und" Trùli· 
tà't. Zur Theologie der Sii/me, Einsiedeln 1982, 66. 
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more che ci impedisce di ridurre il dramma della croce solo ad una realtà 
storica, al reale coinvolgimento, nel dramma umano del peccato: essa ci 
rivela infatti lilla alterità di Dio in se stesso e cioè quell' alterità personale 
del reciproco amore di dedizione che, a partire dal Padre, principio pri
mo, genera, nell'amore, la distinzione e reciprocità dell' Altro (il Figlio) e 
si espande nell' estasi ulteriore dello Spirito costituendo la forma, propria 
·ed originale, del modo eterno di amare di Dio. 

2. Il «volto velato. dell' uomo»: rivelazione e nascondimento dell'uomo 
nel «volto velato di Cristo» 

Nel NT la domanda «chi è l'uomo?» rimanda all'uomo Gesù di Na-
." l' . ,. . ,_ • 1 t·,o 11 

zarer, u qUale Cl presema un <<VOlro umano» opposro agu lQeau 01 queua 
esperienza dell'uomo, che ha perseguito forme idolatriche di «potenza», 
di «prestigio», identificando la più 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» ri splende, inve
ce, una umanità con tutti i limiti della sua esistenza, eccetto il peccato, e 
che proprio nella la sua debolezza ed umiliazione aiuta l'uomo ad essere 
umano!4. Già fin dall'inizio della sua vita terrena,.GesÙ si è mostrato come 
«uomo nella condizione di povertà» (Le 2, 6-7) e che fa, della sua povertà, 
il segno indicativo e distintivo della sua messianità15• Lo spogliamento, la 
povertà è la caratteristica esistenziale del Figlio del!JUomo che non ha dove 
posare il capo (Mt 8, 20) e che trova la sua espressione massima nella nudi
tà della croce. L'umanesimo cristiano costituisce la pietra di scandalo degli 
umanesimi di ispirazione antropocentrica, proprio perché lo «specchio 
della nostra umauità», la sua «icona» più significativa che esso propone è 
il <<volto sfigurato» del Figlio dell'Uomo Crocifisso. In lui si ha una rivela
zione dell'uomo, contraria a tutti gli ideali della cultura greca del bene e 
del bello, e delle odierne culture dei popoli 'sopra-civilizzati', nei quali «il 
volto vero» dell'uomo è considerato quello del <<vigore», della «potenza 
scientifico-tecnica», della «raffinatezza» che trova la sua espressione nel 
culto idolatrico del corpo. 

14 Cristo ci soccorre in virtù della sofferenza procuratagli dalle sue ferite. «Solo il Dio sofferente 
può aiutare», scrisse Dietrich Bonhoeffer dalla cella del carcere ave attendeva la morte. Dio aiuta 
sempre in primo luogo con la sua sofferenza: «se scendo negli inferi, là tu sei» (Sal 139, 8). Da questa 
comunione con il Dio consofferente nessuna sofferenza può quindi separarci. Il Dio dì Gesù Cristo 
è il Dio sòlidale delle vittime e dei sofferenth> J. MOLTMANN, Chi è Cristo per noi oggi?, Queriniana, 
Brescia 1995, 45, 

15 «Questo per voi il segno: troverete un bambino avvolto in fasce, che giace in una mangiatoia» 
Le 2,12. 
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È noto che nel quarto evangelo il tema di <<}esus anthropos»'6 occupa 
un posto notevole17• Nei passi più forti, <<uomo» è qui usato in un contesto' 
di rivelazione nel quale esso è unito al dire la <<verità>>: <<voi cercate di ucci
dere me, uomo (dnthropon), che vi ho detto la verità (alétheian) udita da 
Dio» (Gv 8, 40). Ora, questo tema «Gesù Uomo» che dice la verità del Pa
dre, ha il suo momento forte nella passione di Gesù: dinanzi a Pilato, che 
non conosce la verità (Gv 18,38), Gesù afferma di essere venuto a testimo
niare la «Verità» (Gv 18, 37). TI momento saliente del processo alla <<Veri
tà», che è «Gesù stesso» (Gv 14, 6), è la scena di alto valore cristologico 
del cap. 19,5 nel quale risplende l'icona di Gesù portante la corona di spi
ne ed il mantello di porpora, mentre Pilato dice: «Ecco l'Uomo»". Posto 
nel suo contesto immediato: l'Ecce Homo = Ecce Veritas. Gesù è la verità 
dell'uomo, proprio nella sua «umanità umiliata» (anthropologia crucis). 
Infatti, è di fronte al Cristo dal <<volto sfigurato nella passione», che l'uo
mo scopre quella <8 erità» che viene da Dio e che illumina il suo <<vero 
volto». In Lui, «specchio della vera umanità», si riflette, da un lato, l'uma
na debolezza, con tutti i suoi limiti ontici, ed etici, segnati dagli umani 
smarrimenti della verità, ma dall' illtro, si manifesta la presenza singolare 
di Cristo, Verità del Padre, nei poveri, piccoli, nei malati, deformati, nei 
quali sembrano perdersi i segni di una dignità umana, ma che sono miste
riosamente identificati con l'uomo sfigurato della croce. 

2.2. L'uomo sotto il giudizio della Verità del Croczfisso 

La contemplazione del <<volto del Crocifisso» conduce l'uomo a de
ci/rare il mistero della sua finitudine ontologica ed etica. Di fronte alle for
me di umanesimi «di rivolta» contro ogni limite, alimentate da ideologie 

16 D. MOLLAr, Introductioll à l'tItade de la chrisiologie de Salii! Jeott, PIE, Roma 1970 (pro manu
scripto), 17-31: (<<Le thème de ]ésus-Anthropos chez Saint Jean»), ID., Études jobmmiques, Du Seuil, 
Paris 1979, 40 ssg.; 1. DE LA POITEIUE, Cristo come figu/'(( di dvelazione secondo San Giovam1i, Studi 
di cristologia giovannea, Marietti, Torino 1973, 179 58, 

17 È importante notare che nel NT, quanto più la cristologia è «alta», tanto più l'açcento «dal bas~ 
so»: jGesù uomo' si fa forte. In ben 14 passi, il tema «Gesù UomO) 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 l'interpretazione del passo è il «procedimento stilistico di inversione dei ruoli» 
che regola il racconto giovanneo di queste scene della passione, per il quale, «ogni parola è un para
dosso. Ogni azione ha il suo primo piano, ma anche una sua segreta motivazione di fondo» J. BLANK, 
Die Verbandlung vor Pilatus, Job. 18, 28~19J 16 im Licbte jobanneiscber Theologie, «Bibl. Zeitschr.» 3 
(1959) 64·65. 
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idolatriche nelle quali l'uomo smarrisce la verità del suo essere umano, il 
Crocifisso richiama l'uomo a qUella sua «verità» che richiede anzitutto 
l'accettazione umile della sua finitudine, non come un ostacolo da abbatte
re, ma come un «segno da interpretare>>: essa è, infatti, anzitutto il segno 
della «creaturalità dell'uomo», della sua insufficienza ontologica, segno, 
però, che è nello stesso tempo, una «cifra della trascendenza» (J aspers) 
che gli rivela quell' abisso che egli porta in sé e che costituisce il fonda
mento della sua grandezza. Se l'uomo, infatti, avverte la sua insufficienza e 
limitezza è solo perché avverte, in qualche modo, la sua interiore apertura 
all' Assoluto, il suo essenziale rimando ad un «mistero»" che, insieme, si 
dischiude nel suo intimo, lo trascende e lo rende in quieto nella sua finitu
dine. Così, l'esperienza della finitudine, mentre libera l'uomo dalle ma
scbere idolatricbe e dal nicbilismo semantico, lo introduce nella riccbezza 
del mistero della sua verità cbe costituisce il fondamento della sua dignità. 
Ogni processo di umanizzazione esige il momento del riconoscimento ed 
accettazione della finitudine dell'uomo. Nel «volto sfigurato dell'Uomo 
della croce» si ritrova il mistero dell'uomo che non si può conoscere nella 
sua verità se non per la via dell'wnana piccolezza. 

Ma il «giudizio della croce», non solo richiama l'uomo, attraverso il 
segno della sua debolezza ed insufficienza constitutiva, alla <<verità della 
sua dignità creativa». TI Figlio dell'Uomo, Crocifisso, nella sua immagine 
runiliata, sofferente per la passione, è una permanente memoria del suo 
«sacrificio per la Verità», inflittogli dalla storia umana del peccato. Parti
colarmente, in Ut"1:'epoca caratterizzata dalla perdita del «senso"religioso e 
cristiano del peccato», il «volto sfigurato del Crocifisso» sta come peren
ne «denuncia ctitica» contro gli umanesimi e le culture che alimentano, 
nella storia della umanità, quella pretesa autosufficienza che si esprime 
nei vari tentativi di appropriazione dell' assoluto della <<Verità» che brilla 
nella coscienza umana, per parla al proprio servizio, tentando di «servir
si» della Verità anziché essere suoi runili servitori. TI giudizio della Croce 
richiama, così, ogni processo di umanizzazione a quella esigenza di con
versione che esige il riconoscimento delle colpe dell'uomo e della sua re
sponsabilità dinanzi alla storia del male'°. Ma il giudizio critico di questa 

19]. MOUROUX, L'Expél'ùmce cbrétùmne. Introductùm à une tbéologie, Aubier, Pads 1952, 14-15; 
K. LEHMANN, Esperienw, SM (=Sacramentum Mundi), IIT, Morcelliana, BrescIa 1975, 595~596. Per 
Mouroux, tale esperienza, del «mistero», e una esperienza fondamentale religiosa dell'uomo, che ri
vela una incolmabile distanza, per la natura tr:ascendente del suo oggetto: «essa rivela, ma non svela 
(anche quando si eleva fino all'esperienza autenticamente mistica). Essa è sempre lo spiegamento 
non di una scienza, ma· ili una fede» ( In SM, III, cit., 600). 

20 Si nota il fatto paradossale nella storia moderna della pretesa emancipazione etica dell'uomo: 
che egli di fronte alla presenza del male nel mondo tende a declinare le proprie responsabilità mora
li non riconoscendo seriamente se stesso come «soggetto» della storia del male, imputandone la cau
sa a fattori non-umani, ambientali, patologici. Così, la storia della libertà diviene «senza soggetto re-
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pretesa emancipatoria, sotto l'istanza accusatrice della passione, riflessa 
nel volto velato di Cristo Crocifisso, smaschera pure l'incapacità dell'uo
mo di essere unico arbitro della sua Verità e della propria autoliberazione 
e giustificazione e mostra che «una teoria universale della emancipazione, 
senza soteriologia, rimane come spttoposta ad un irrazionale meccan.ismci 
di giustificazione e di remozione di colpa»2I. 

Nel «volto velato di Cristo» risplende, però, non solo il «giudizio 
della Verità» sull'uomo, come «atto di accusa>>: «se l'uomo dinanzi a Cri
sto prendesse solo coscienza del suo nulla, della sua miseria, sarebbe per 
lui aperta inesorabilmente la porta alla disperazione ed alnichilismo an
tropologico»". Invece, dinanzi a Cristo Crocifisso, l'uomo si incontra con 
quella Verità che rivela il mistero del Padre che nelle pene del Figlio incar
nato solzdarizza con la sua condizione di debolezza, mostrando la potenza 
salvifica dell' Amore proprio in questa kenosi. «Nel Crocifisso la fede dice: 
«ecce Homo», ecco l'uomo nella realtà della sua derelizione, ed «ecce 
Deus», ecco il Dio nella realtà della sua carità infinita con la quale dona se 
stesso per poter essere il Dio degli abbaI)donati»2J. Così, se il Crocifisso 
porta gli uomini a riconoscere la loro piccolezza, la loro miseria, li condu
ce pure ad abbandonare le rassegl1azioni inutili e dannose, i dubbi illegit
tin1i che avevano verso se stessi, dal momento che nella croce, con l'indi
genza dellq derelizione umana si è manifestato l'amore del Padre che ha 
accolto l'uomo nella sua miseria. Nel volto sfigurato di Cristo si rivela il 
«dranuna dell'uomo» che Egli ha assunto in sé, entrando nelle strettoie 
della nostra finitudine, e ridefineqdo il senso della nostra finitezza, in for
za dello svelamento della sna <<Verità». 

Così, Cristo Crocifisso fa della finitudine/sofferenza llinana un «se
gno cristolOgico»: segno dell' amore del Padre e dell' amore filiale per il 
Padre e per gli uomÌl,1i". li limite del dolore, della morte, non è più solo 
una «cifra della trascendenza», ma il <<luogo della assoluta vicinanza mise
ricordiosa çlell' Amore trinitario». «La scienza di Dio, scriveva Pascal, sen
za la conoSCenza della nostra miseria genera la presunzione, La scienza 
della nostra miseria, senza la conoscenza di Dio genera la disp"razione. La 
scienza di Gesù Cristo stabilisce la mediazione, poiché in Lui troviamo sia 

sponsabile»: anche il processo tecnologico, iqnesca un meccanismo di autogiustificazione che con
duce alla disso~uzione di un tale soggetto. 

21 J. B. METZ, Redenzione ed emancipazione, in AA.Vv., Redenzione ed emancipazione, Queriniana, 
Brescia 1975, 164. 

22 M, BORDONI, Gestì di Nozaret, Signore e Cristo, I, Herder-Pul, Roma 1986~, 209. 

23 J. MOLTMANN, Uomo. L'alltl'opologia critiantl lìei conflitti del presente, Queriniana, Brescia 
1972.42. 

24 GS 22: «Cristo ... proprio rivelando li mistero del Padre e del suo amore, svela an~he pienamente 
l'uomo all'uomo e gli fa nota la sua altissima vocazione)} (il sottolineato è mio). 
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Dio che la nostra miseria»2'. Dinanzi al Cristo Crocifisso, l'uomo, mentre 
viene spogliato dalle false immagini di se stesso, scopre quella <;verità SU 

se stesso» che consiste nell' essere amato da Dio nonostante ia sua debo
lezza: «l'amore f{l di U!l essere non-amato, U!l essere arpato ... il Figlio del
l'Uomo Crocifisso introdùce la riconciliazione nella sofferenza della disu
nione». L'uomo, allora, «può accettarsi, nonostante tutti gli aspetti insop
portabili che ci s.ono in lui, poiché è già accettato da Dio. Egli può rimane
re fedele alla terra, nonostante Auschwitz, Hiroschima, i figli del talidomi
te?>", come pure di tutte le vittime innocenti, che vengono defraudate 'si
st"maticamente della loro diguità e del loro diritto alla vita, per l'assenza 
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 ciò gli dà la forza di sperare là dove non c'è nulla da sperare e di 
fUllare là dove ci si odia;./7. 

2.3. Il «volto vdato di Cristo» e lo solidarietà con i deboli 

Nel volto di Gesù di Nazaret «sfigurato dalla passione» si manifesta 
dU!lque una mù;terz'osa solidarietà proprio con quella parte dell'umanità 
senza onore e senza decoro, carica di tutte le miserie e mali inimrpaginahi
li, che dall'inizio alla fine della sua vita si rivolgeva a lui, sotto il peso d"lla 
cecità, dell'ossessione, della lebbra, e che oggi continua ad invocarlo nella 
condizione «inf,a-\lmana» di esistenza, come nei cerebrolesi, comatosi, 
nei malati di encefalite letargica. Gesù ha fatto causa comune, si è identifi
cato, proprio con i «dannati della terra», con coloro che gran parte dell'u
manità consid"ra i «non-uom.inÌ» e che egli ha chiamato «Ì più piçcoli dei 
miei fratelli» (Mt 25, 40)28. Quale lo portata di questa solidarietà? 

La tradizione evangelica (Mt 18, 2-5; Mc 9, %-37) dparla di U!la au
to-identificazione di GeSÙ con i piccoli, i poveri, i deboli. Particolarmente 
significativo è il gesto parabolico con il quale egli, rispondendo ai disce
poli, ancora do!]lÌUati da aspirazioni non evangcliche sul «più grande nel 
Regno dei cieli» (Mt 18, 1; Mc 9, 34; Le 9, 46-47) «pose in mezzo» ad e&si 
«U!l bambino», nel quale si rappresentava ogni piccolo, ogni sprovveduto, 
ogni malato, emarginato, non significante, né prestante per il pU!lto di vi
sta del mondo". TI «piccolo» 110n rappresenta qui solo U!l fratello nella fe-

25 PASCAL, Pensieri, 527, 238. 

26 MOLTMANN, Uomo, dt., 188·189. 

27 Ivi. 

28 MOLTMANN, Uom(J, cit., 41. 

29 Vedi il passo parallelo di Marco 9, 36-37: «e preso qn bambino, lo pose in mezzo e abbraccian· 
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de, ma ogni «essere umano»3O, in qualsiasi modo sia oppresso. Accogliere 
tino di questi piccoli nel nome di Cristo è «accogliere Lui stesso» (Mt 18,5). 
n gesto parabolico è accompagnato dalle parole che ne esprimono tutto il 
profondo significato teologico: dinanzi alla questione iniziale dei discepo
li sulla prestanza umana, sulla prevalenza degli uni sugli altri (v. 1) la paro
la evangelica insegna che «non si può rispondere sul modo in cui gli uomi
ni 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 picçoli e 
poveri, possiamo allora capire che la domanda d'inizio si sfalda: 'perciò 
chiunque si farà piccolo' ... questi è il più grande»J!. L'importanza, la di
gnità, l'inviolabilità dell'uomo piccolo, dell'uomo dal volto sfigurato non 
sta in una sua dignità definita antropologicamente in modo autonomo, ma 

, nel fatto che permane, in lui, l'atto divino che l'ha irrevocabilmente e gra
tuitamente voluto e creato in Cristo, e per il quale l'uomo vivente è singo
larmente prediletto e fedelmente amato dal Padre. 

È la logica evangelica neU~ quale la preferenza di Ges,) verso i pove
ri ed i piccoli non ha il/andamento del loro privilegio, solo in essi, quanto 
in Dio, nella manifestazione misericordiosa del suo amore. «I gesti di Gesù 
verso i bambini non sono giustificati dalla loro innocenza e dalla loro bon
tà: le parole di Gesù dichiarano che il Regno viene accogliendo i poveri ed i 
piccoli come atto gratuito dell'intervento di Dio, che si manifesta proprio là, 
ove l'umano appare in tutta la sua condizione indUilsa ed incapace di au
tosalvezza»J2. Questa preferenza di Dio nel suo agire misericordioso si 
manifesta fino alla stessa identificazione di Gesù con i 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 Gesù predilige tanto da identificarsi ,con loro (v. 5)'J. Così, proprio 
coloro che sono umanamente deboli, hanno in loro stessi, non come pro
veniente da loro stessi, una singolare presenza di Gesù, Se «è gloria di Dio 

qo19 disse loro: chi ar;coglie uno di questi b?Jllbini nel mio nome, accogli~ me; chi accoglie me, non 
accoglie me, ma colui che mi ba mandato». Per il commento: J. MATEOS-P. CMIACHO, Vaf1gelo:flgu
re e simboli, Cittadella Ed" Assisi 1991,96-97. 

30 TI riferimento <!11i:! «necessitQ dei fratelli nella fede» è espresso nel passo di Matteo l8 nei vv. 15-
18 sulla, correzione fraterna, riguardante la responsabilità verso l'altro !Ùl'lnterno della comunità ec
clesiale. Nella prima parte del discorso ecclesiastico di Matteo si parla, invece, della Chiesa di Gesù 
come comunità del Regno aperta e responsabile verso «ogni uomo», che sia definito, per così dire,
da WlO stato esistenziale di particolare insufficienza umana. 

:H l. RAoERMAKERS, Lettura pastorale. del Vangelo di Matteo, Ed Dehoniane, Bologna 1975, 260. 
32 M. BORDONI, Il comportamento di Gestì verso i poveli ed i piccoli, in lo., GestÌ di Na1.aret, Signore 

e Crlsto, t. II, Gesù al/andamento della cristologia, Herder-Pul, Roma 19862, 210 ss. 
JJ Ivi, 211. 
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l'uomo vivente», tale gloria risplende proprio là ove il velo della umanità 
malata, depressa, avvilita sembra appannare gli splendori di questa gloria, 
che 111Vec<; rimane h.tatta e più profonda;-nente risplendente nella reden
zione di Cristo. Per questo, l'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. "li 
giudizio pronunçiato su ciascuno sarà per tutti motivo di stuporI" (Mt 25, 
37-39.44): nessuno aveva la coscienza di aver accolto o rifiutato il Signore 
stesso nei poveri o negli oppressi»". 

Bisogna p\lre considerare, però, che «Matteo non parla secondo 
'categorie' fissate una volta per sempre. Non sta a noi determinare fino a 
che punto il nostro fratello è o no discepolo di Cristo, perché solo lo 
sguardo del Padre può rivelarlo. Gesù stesso si è chinato sui poveri e sui 
sofferenti,_ perché scopriva 1..11 essi dei discepoli in speranza, dei piccoli in 
crescita. E così, l' apparenteindeterminazione dell' espressione «questi 
miei fratelli, i più piccoli» è gravida di un'interpellazione rivolta ad ogni 
coscienza di uomo, ed è sulla risposta che vi daremo che saremo giudicati, 
e lo siamo fin d'ora». Si tratta meno di immaginare, allora, se gli uomini 
che avrannO accolto i loro fratelli affamati, assetati, stranieri, nudi, deboli, 
handicappati, prigionieri, saranno o no salvati nel giorno del giudizio, 
quanto di chiederci se noi andiamo verso i poveri perché sono già, e per
ché divengono sempre più discepoli del Cristo, senza attendere di avere 
scoperto in essi il volto definitivo di Gesù, perché «questa rivelazione nel
l'ultimo giorno supererà sempre ciò che noi abbiamo potuto percepire in 
questo mondo»". Certo, Gesù si'identifica con i suoi inviati, ma si sente 
vicino a tutti coloro che gli assomigliano. Egli si è fatto l'ultimo degli uo
mini, prendendo parte alla sorte di tutti i piccoli, come lui, e ritiene il 
comportamento usato con loro come il criterio del suo giudizio su tutti gli 
uomini: viene cosÌ reclamata una fraternità tra tutti che sorpassa tutte le 
frontiere ed una solidarietà di tutti rispetto a tutti i fratelli (umani), anche 
in condizione apparentemente 'infra-umana', solidarietà che Gesù stesso 
considera come decisiva per l'eterna comunità di vita con Lui nel Regno 
eterno di DioJ6• 

}4 RADERMAKERS j cit" .313, Per quanto riguarda l'espressione «questi piçcoÌÌ» ricorrente in questo 
passo, si può intendere i 'discepoli"di Gesù' (cf. Mt 12, 42) O i suoi inviati; così, l'accoglienza degli 
inviati del Cristo ed, attraverso essi, della sua persona e del suo messaggio, al di là delle opere di mi
sericordia o clelia sollecitudine prestata ai discepoli sofferenti, si raggiunge Cristo stesso che si è fat
to «piccolo» per primo, «venuto per servire e dare la sUa vita in !'jscatto per molti» (Mt 20, 28), In 
questo modi Gesù afferma di identificarsi con il suo messaggero soffer~nte, «perseguitato per la 
giustizia» (cf 5, lO; lO, 17-18). 

:;5 RADERMAKERS, cit., 314. 

36 G. GROSS, Vie geringsten Bdìder Jesu t'n Mt 25,40 Ùt Auseinandersetztmg mit d(f)'ne$ten Exegese, 
in BiLe 5 (1964) 180. 
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2.4. Fondamento cristologico-antropologico della solidarietà con i 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 
tutti gli uomini sta nell'evento della sua stessa incarnazione, per la quale 
egli entrando nella nostra umanità <<l'ha assunta, senza per questo annien
tarla» (GS 22). Così, per «l'incarnazione il Figlio di Dio si è unito in certo 
modo ad ogni uomo» (ivi). Questa affermazione della Gaudium et Spes si 
evolve, nello stesso paragrafo, coinvolgendo il mistero pasquale, nel quale 
culmina l'evento stesso della incarnazione. Ma è importante avere presen
te che lo stesso documento sottolinea pure quel richiamo pneumatologico 
per il quale questa solidarizzazione si compie. È così che la Costituzione 
conciliare citata recita: «dobbiamo ritenere che lo Spirito Santo dia a tutti 
la possibilità di venire in contatto, nel modo che solo Dio conosce, col mi
stero pasquale» (ivi). Questo ingresso del Figlio eterno di Dio nella 'veri
tà' della nostra carne, va inteso, però, non solo in senso ontologico sostan
ziale'?, ma anche in senso esistenziale, come solidarktà con la presente 
condizione dell'umanità in stato di lontananza da Dio, li linguaggio della 
«solidarietà» oggi molto applicato per illuminare il mistero della «incar
nazione-redenzione», esprime «l'atto di una scelta volontaria, con cui 
stringiamo un legame con coloro che sono ol'igiUariamente lontani da noi, 
in particolare, con gli sfavotiti di questo mondo, con i poveri, ì deboli, gli 
esclusi»'8. 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 solidarietà fatta di «giustizia e di pace», comuni
candoci i benefici della solidarietà divina, originariamente sua. 

L'Ìr\carnazione pone, così, il fondamento di una «nuova solidarietà» 
per la quale Cristo, «Nuovo Adamo», non solo ricostruisce quella creati
va, compromessa dalla condizione di dispersione e frantumazione dell'u
nità del genere umano, dovuta alla condizione peccatrice, ma ancor più, 
porta a compimento la prima. Per questa nuova solidarizzazione, il Figlio 
di Dio, entrando nel nostro mondo, ha mutato la situazione in cui versa 
ogni singola persona umana dando ad essa una nuova qualificazione. «Ora 
ogni individuo viene definito dal fatto che Gesù Cristo è suo fratello, il suo 

37 M, BORDONI, L'evento det/a ineal'ltaziane e la sua funz.ione salvi fica universale nell'intera umani
tà, in ID" Gestì di Nm:tll'et, Signore e Cristo, III, Herder-Pul, Roma 1986, 862-871 per il pensiero dei 
Padri. 

38 B. SESBOÙE, Gestì Cristo l'unico mediatore. Saggio sulla l'edellZione e la salvezza - l, San Paolo 
Edizioni, Cinisello Balsamo 1991,416 S5. 
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vicino, il compagno, il concittadino, il prossimo. Gesù Cristo ora ri~ntra 
nella definizione ontologica dell'uomo. Ma siccome in Gesù è Dio stesso 
che viene, con lui l'uomo si trova fisicamente vicino a Dio. Con la venuta 
di Cristo, al mondo intero ed a ciascun uomo viene offerto un nuovo kai
pos, una nuova possibilità di salvezza. Còn lui si è determinata una nuova 
situazione per tutti gli uomini, perché nell'unico genere umano l'essere di 
ciascuno viene determinato dall'essere di tutti»". 

La compresenza di Cristo ad ogni uomo, in forza dell'incarnazione, 
assume un particolare connotato di solidarizzazione con l'umanità sofferen
te che si esprime propriamente nella condizionekenotica dell'esse-r" ter
restre, che Gesù Cristo ha liberamente assunto. Qùesta <<volontaria spo
gliazione», questo <<velamento del suo volto» nel quale scompare ogni pri
vilegio divino ed umano, ha avuto il suo culmine nella derellZione deUa 
croce, nella qUFÙe egli ha perduto egri apparenza ed ogni bellezza (I$. 53, 
2b), mostrandosi «tanto sfigurato per essere d'uomo il suo aspetto» (ls 52, 
14), divenendo «il più piccolo tra i piccoli», fino all'abisso della crocifis
sione «tra malfattori». In tale solidarizzazione non si rispecchia solo la ve
rità dell'uomo finito e peccatore, ma si rispecchia, nella condizione di 'po
vertà', di 'debolezza', di 'miseria', la <<volontà di obbedienza-amore» al 
volere del Padre40 che giunge ad amare l'uomo fino all'estremo limite del
Ia sua passività-attività. La solidarietà di Cristo, nella kenosi della croce, 
realizza una «misteriosa identificazione» con l'uomo soprattutto attraverso 
la via della fede, ma giunge pure, nella forza del suo Spirito, a realizzare una 
~erta, misteriosa presenza, in ogni essere umano in condizioni di precarietà. 
E cosi che, se lo Spirito congiunge ogni uomo, misteriosamente, con il mi
stero pasquale (GS 22), questo vale soprattutto per coloro che vivono anche 
fisicamente la condizione di derelizione della sua croce. La sofferenza divie
ne una grande via di intimità e solidarietà tra Cristo ed i «piccoli», gli 
«umanamente deboli», gli «sfigurati.», nelle varie condizioni patologiche, 
fisiche e morali, della loro esistenza: l'uomo sofferente è un «segnò», anche 
se decifrabile solo dallo sguardo di fede, della continuazione della passione 
del Cristo nella storia della nostra umanità. 

Per questo, anche il più piccolo essere umano, nella più profonda si
tuazione di inwnanità, nella sua stessa incapacità patologica di dialogare 
con i fratelli, può costituire il segno di una presenza di Cristo sofferente, il 
testimone muto, silenzioso, della sua presenza sacrificale in mezzo a noi. Mi 
sembra particolarmente significativo, in questo senso, il noto passo della 

39 W, KASPER, Gesù t'l Cristo, Queriniana, Brescia 1981, 284-285 (il sottolineato è mio). 

40 H. U. VON BALTHASAR descrive bene questa obbedienza di Gesù come attiva-passiva nello stes~ 
so tempo per la quale egli nel «lasciare accadere», nel «facendosi dare, egli dà se stesso». Cf. Nuovi 
punti fermi, Jaca Book, Milano 19912

, 130. 
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lettera di Mounier alla moglie Paulette, nella quale egli parla della sua pic
cola figlia Cfrançoise) colpita da una encefalite letargica che l'aveva total
mente privata di coscienza: «non ho mai conosciuto così intensamente lo 
stato di preghiera come quando la mia mano parlava a quella fronte che 
non rispondeva, come quando i miei occhi hanno osato 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 ... [ .. .l. Se 
la sottile punta dell' anima di un bambino battezzato, come ha scritto non 
so più quale grande autore spiritnale, è 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?»,n. 

Se si parte dalla considerazione che ogni reciprocità della persona 
umana si stabilisce sulla prima basilare relazione personale con Dio, in 
Cristo, allora possiamo dire che l'uomo, pur nel suo <<volto velato uma
no», nella sua incapacità di parlare all'altro uomo, rimane comunque per
sona'2. «L'essere del mio io consiste per essenza nel fatto che Dio è il mio 
Tu [ ... ]. Egli crea (la persona) con un atto che anticipa la sua dignità e in 
tal modo la fonda, cioè con la chiamata» per cui «1'essenza della persona 
in ultima analisi, sta nel rappOlto con Dio»". Ma allora nella linea cristo
logico-pneumatica si può parlare dell'uomo come persona per il misterio
so rapporto di ogni uomo con Cristo. Questo vuoI dire che «l'esistenza 
dell'uomo può essere colta, posta nella verità e trasferita in un nuovo modo 
di esistenza solo nella persona di Cristo ... È solo a partire dalla persona di 
Cristo che ogni altra persona diviene tale nei confronti dell'uomo>,". 

Ciò va affermato, nel quadro di una ontologia relazionale, definita, a 
partire dal rapporto «uomo-Dia>', in Cristo, in direzione del rapporto 
«uomo-uomo». Se, infatti, l'essere corporeo della persona umana è già il 
linguaggio fondamentale che esprime il suo atto di 'presenza' nel mondo e 
che costituisce di per sé una 'parola' che interpella, al di là dell'uso foneti
co del linguaggio stesso, congiunto all' esercizio di una normale attività in-

41 E. MOUNIER, Lettere e diari, Città armoniosa, Reggio Emilia 1981. 322s; cf. GALANTINO, dt. 

42 H. OIT, Il Dio personale, Marietti, Casale Monferrato 1983,78: «Se l'essere personale dell'uo
mo si costituisce alla presenza di Dio e nella reciprocità con lui, allora è anche vero cbe la sfera per
sonale umana e quella divina, si comp~netrano e che proprio questa pericòresi è costitutiva della 
realtà personale dell'uomo». E chiaro, come osserva giustamente Galantina (cit., 115), che «guar
dando con attenzione ai grandi temi etici e sociali della nostra società (l'eutanasia, l'aborto ecc.), ci 
si accorge che la diversità delle posizioni sì alimenta, in ultima analisi, alle diverse matrici filosofiche 
che ad esse sottostanno. Se infatti si ritiene che l'essere diventa persona e rimane tale solo se c'è chi è 
disposto a rkonoscergli questo diritto dall'esterno (genitori, società ecc.), è ovvio che, in mancanza 
di questo'riconoscimento, l'embrione o l'uomo inabile, perdono ogni diritto all'esistenza». Ma que
sta è una concezione dell'essere umano inaccettabile. 

43 R. GUARDINI, cit., 201-203 (il corsivo è mio). 
4-! D, BONHOEFFER, Atto ed Essere, Filosofia trascendentale ed ontologia nella teologia sistematica, 

Querinlana, Brescia 1985, 126 (il corsivo è mio), 
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tellettiva, allora si può dire che ogni essere wnano vivente, nella sua cor
poreità, si pone come persona in atto di comunicazione già per il fatto stesso 
di «esserci nel mondo». 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» pw nel suo declino, come fiammella che si va spe
gnando, ma pur sempre viva, nonostante il silenzio della parola. 



PARTICIPATION OD EXCLUSION 
HIER ET AU}OURD'HUI 

Philipe Caspar" 

Jean Ferrat avait composé la chanson «Nuit et hrouillard» 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 l'un des crimes ma
jeurs retenus contre Wilhelm Keitel pour le condamner à mort lors du 
Procès de Nmemberg. Mais il aurait tout aussi bien pu l'écrire en son
geant au destin de ces millions de personnes que, dans un de nos derniers 
livres, nous avons appelées le Peuple des silencieux'. 

La question de l' «intégration» sociale, pl'Ofessionnelle et cultmelle 
des personnes mentalement retardées (personnes MR)3 est devenue à 
partir des années quatre-vingt l'un des principaux leitmotivs des pl'Ofes
siol1l1els de ce secteur. Dans l'histoire du retard mental, la fin du 20'm, siè
de l'estera marquée par l'essor des stratégies d'intervention, qui toutes 
entendent favoriser l'entrée des personnes MR dans la vie sociale, et ce 
dans toutes ses dimensions. SUl' le territoire emopéen, la principale d'en
tre elles est l'accompagnement multidimensionnel qui opère un véritable 

7: Docteur eo Mécledne, docteur ès Lettres, 'f\grégation Universitaire en Philosophie (Université 
Catholique de LOllvain). 

l Fr. BEDARIDA, "Dans Ies ténèbres du ID,m, Reich: Nuir et Brouillard", in Les dispariti'ol1s, Amne
sty International, collo Babel, n" 1131994,76-87. 

2 Ph. CASPAR, Le peuple des silencleux. Une bistoil'e de la déjicience"mentale, Fleurus, colI. Péclago
gie psych.osodale, Parig 1994. 

3 Nous nous rallions à l'utilisation du terme "retard mental", conformément à la version françai
se du DSM-ill de l'American Psycbiatric Association (rraduction placée sous la directlon de P. Pi
chot, Masson, Paris 1983,43-47), à la dernière version française de la Classzfication In.temationale 
des Maladies, Tl'oubles Mentaux et Tl'oubles du Comportement (CIM-lO), ti la Classification lntema
tionale des Handicaps: Défi'ciences, lncapacités et Désavantages (Ph. Wood, International Classifica
tion oj Impairments, Disabilities, and Handicaps. A t1talZual 01 classification relating to tbe coJtsequen
ces 01 disease, World Health Organization 1980, tr. fr., Classification intemationale des handicaps: dé
jidences, incapacités et désavantages. Un manuel de c!awfication des coméquences des maladies, Cen
tre Technique National d'Etudes et de Recherches sur les Handicaps et les Inadaptations, Vanves 
1988,48), ainsi qu'à la traduction française de la dernière définition du retard mentru de l'Ame/'icon 
Assodaticm 101' Mental Reta/'datiol1 (R LUCKASSON, Mental l'etol'datiolZ : Definitlol1, classi/ication, 
and systems 01 supports, (Ed.) Washington DC, American Association on Menta! Retardatioo 1992, 
tr. [r. sous la directioo de p, Maurice, Retal'd mental. Délinition, Classijication et Systèmes de soutien, 
Edisem-Maloine, Montréal-Paris 1994, 

"ANTHROPOTES» 15/1 (1999) 69-104 
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,eto\lrnement dans le regard posé sur les personnes MR. Paut-il dÌ's lors 
conclure que 1'eugénisme antique, en "t,Terro duquelles nouveau-nés mal
formés étaient exposés aux bètes sauvages, est définitivement dépassé? 
Patlt-il admettre qUe le paroxysme de violence dont l'Etat totalita4e nazi 
s'est rendu coupable n'est plus désormais qu'un cauchemar oublié? Assez' 
parado:xa1ement, nous ep sommes loL.'1. Près de quarante ans après les dif
fércnts Procès de Nuremberg, la Déclaration Universelle des Droits de 
l'Homrpe (8 décembre 1948) et la promulgation du Code de déontologie 
médicale de N)lremberg, la stérilisation forcée de mUliers de femmes MR, 
le déve!oppement massif d'un eugénisme génétique et le désintérèt du 
corps médical vis-à-vis de cette pathologie dans certail1s pays déve]oppés 
attestero que des mécanismes d'exclusio)l pl]issants sont à l' ceuvre au
jourd'h)lÌ encore dans Ce champ de la patbologie. 

Mais ce renouveau de l'etlgénisme, q)lÌ a fait sa réapparitiondans 
)loS sodétés aVeC le diagnostic prénatal et le conseil d'avortement dit «thé
,apeutiqlle», suscite plusieurs travaux historiques de premier pIan sur ce 
q)lÌ reStera sans doute l'événement le plus douloureux du 20"'" siède et 
l'un cles plus grands cataclysmes de l'Hi&toire, la Secçmde G\lerre mon
diale. En cette fin de siècle où les plus graves menaces pèsent à nouveau 
sur la vie htlIDaine, et où la commercialisation de celle-ci par le biais des 
biotechnologies alarme de plus en pltls les esprits éclairés4, nombreux 
sont les intellectuels et les historiens à réfléchir sur la genèse, les condi
tions d'exécution et les complicités des crlmes contre l'humanité commis 
durant ies cinq années du conflìt. Considérer qu'ti y a là un sirople acci
d",nt de l'Histoire, regrettable certes, mais isolé, c'est se méprendre tota
lement sur les origines et le sens du projet nazi de création d'une sup",r-ra
ce. Cel)lÌ-ci s'inscrit en dfet dans l'une des orientations majeures de rOc
cident moderne, lequel en définitive tend à faire du concept biologique de 
sélectionl'un des critères de base dans l'organ\sation des sociétés. li y a là 
une des ligl1es de force souterraine du déve!oppement des sciences bio
n,édicales tout au long de ce siècle à laquelle la bioéthique doit de toute 
Urgence faire écho. Paute de qlloi, elle se cOl1damne à n'ètre qu'tj!le ré
p()nse all COllp par coup à des problèmes ponctllels, ce qlli la rend sllperfi
cielle et, donc, incertaine et inlltile. 

Le champ dll retard mental est particulièrement bien incliqllé pour 
tenter de sirue, la problématiqlle ",ctuelle des sciences bloméclicales par 
r'lpport aux dynamiques secrètes de notre modernité qlle les paroxysmes 
historiques ne font que révéler, sans doute à leur inSll. Plus qlle toute all
tre, la personne hanclicapée et, tom spécialement la personne MR, vit la 

4 l .. p, PAPART, Ph. CHASTONAY, D. FROIDEVAUX, "Marchandisation du vivant. Biotechnologies à 
l'l.lSllge des riches", in Le Monde diplomatique (mars 1999) 29. 
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fragilité humaine au quotidien. Elle éprouve sa dépendançe tout au long 
de son existence. Son avenir, souvent amputé de qesdnée, est d'incarner 
au iour le iou, la contingençe de notre condidon. E)le consiste à nous rap
peler que nous aussi en définitive, nous sommes irppuissants, malgré no
tre science, en dépit de notre technologie, devant ces réalités existentielles 
fondamentales que sont la solitude, l'amou1' d'une femme, la souffrance, 
la maladie, la peUr de la mort inéluctable quoi quI" nous fassions. Elles 
sont emblématiques de la finitude de l'homme. Sans doute est-ce incon
scÌemment pour cela qUe les nazis, qui ont radicalis<l tant d'aspirations de 
ce siècle, ont méthodiquement exterminé ces personnes. Mals en retour 
ces crimes constituent un défi pour la pensée. Une exigence de fidélité. 
Envers l'homme, qud qu'il soit, OÙ qu'il soit, quoi qu'il ait fait, te! qu'il est 
dans sa nature que chaque personne singulière expérimente et vit dans ce 
mélange de lumières et de ténèbres qui ca1'actérise toute existence finie. TI 
est auiourd'hui, et peut-etre davantage que jamais, impérieux de penser 
l'homme, de le dire, de l'almer dans sa gnmdeur et sa déchéance, dans sa 
beauté et à t,avers son orgueil, au faite de sa puissance créatrÌce et ius
qu'aux profondeurs lnsondables de sa déréliction. T elle est sans doute la 
tikhe fondamentale d'une «vraie» bioéthique rationnelle et humaine, ce!
le qui lui permet d'etre tout à la fois plelnement philosophique, pleine
ment médicale et pleinement chrétienne. 

C'est à ce devoir cjue nous convient les questions de fond qui se po. 
sent auiourd'hui au suiet des personnes MR. Ces dernières n'auront ia
mais été autant reconuues comme persoTU)es - que 1'0n songe à ce retour· 
nement qu' opère l'açcompagnement multicllmensionuel - qu'en cette fin 
de siècle et, paradoxalement, elles n'auront jamais été autant menacées 
d'exclusion qu'auiourd'hui. Plus que tout",s autres, ces personnes tis
quent bien d'etre les premières victimes des marchés commerciaux qui se 
déve!oppent ,,"ctuellement autour des systèmes de «santé». 

1. L'accompagnement multidimensionnel 

Les stratégies d'intervention pour les personnes metalenent retardées 
sont apparnes à la fin des années cinquante, lorsque le modèle institutionne!, 
surprotecteur et hérité du 19""' sièc1e,.a commencé à etre mis en question. Par 
ce terme, on désigne toute espèce d'aide permettant d'améliorer la qualité de 
vie de la personne MR pendant son enfance' ou à 1'age adulte. En gé-

5 G. BOULllN et B. TERRlSSE, "Programmes d'intervention précoce", in L'intetvention en déficieu
ce mentale. Manne! de méthodes et de techltiques, sous la direction de S. Ionescu, 2 t. , t. 2, P. Mardaga 
Edition, Bruxelles-Liège 1990, 15-41. 
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néralisant, une interventiCln désigne toute aetion, sous-tendue par une 
théorie et/ou s'appuyant sur un dispositif, visant à soutenir toute person
ne, atteinte d'Wle défidenC\, mentale, physique, sensorielle ou motrice, 
dans son adaptarlon à la société moderne, à ses mécanismes et ii ses réseau.x6. 
Autrement dit, les stratégies d'intervention permettent une meilleure par
ticipation cles personnes handicapées aux sodétés modernes. Par ailleuts) 
elles ne sont performantes que si elles s'efforcent en parallèk de sensibili
ser l' opinion publique ii l'acçeptation de ces personnes PQur elles-memes .. 
C'est dire leur importance SUI' les plans de l'éthique perSQnnelle, sociale et 
politique. 

La législation beIge doit beaucoup à une expérience d'accompagne
ment multidimensiQnne!, systématisée SQUS le nQm de «Dispositif.CA
Rl\.T en accompagnement», quel'on peut considérer CQmme la dernière. 
née et la plus novatrice des stl'atégies d'intervention. Comme celui de tou· 
tes ces stratégies d'intervention, l'objectif de l'accompagnernent est d'ai· 
del' une personne MR à quitter sa situation de dép<:ndanc!" pour s'autono
miser autant que possible. Mais l'accompagnement procède en position
nant cette perSQnne CQmme sujet et maitre d'oeuvre de «son» propre pro
jet sur «sa» propre existence. Ce retournement constitue une véritable in
novation et c'est par là 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 ordulaire. Dans certaines circonstances 
jusqu'à présent relativement l'ares, On peut aussi accepter des personnes 
présentant une pathologie òi.fférente (handicap sensoriel isolé, t-iéquelle 
de traumatisme craruen ou d'accident vasculaire cérébral, autisme, ... ). La 
question de l'applicabilité de cette méthode à d'autres secteurs de la pa
thologie impliquant une réadaptation socioprofessionnelle est certaine
ment l'un des çhamps de recherche les plus féconds à l'avenir dans ce 
domaine 

Corprnençons par décrire cette stratégie dans le milieu ouv"rt, con
texte au sein duque! 0;110; a pris naissance. L'accompagnement mulddi. 
mensionnel est une démarche entreprise conjointement par une personne 
MR (appelée stagiaire) et une équipe professionnelle réunissant des com· 
pétences diverseset cotnplérnentaires. 

Concrètement, l'accompagnement multidimensionne! s'enracine 
toujows dans une demande formulée aussi précisément que possible par 
la personne handicapée elle-meme. Ce point de départ peut etre des plus 

6 s. IONESCU, "L'interyention en déficience mentale: bilan mille neuf cent quatre-vmgt-onze", 
art. cit., 23-36. Voir égruement Ph. CASPAR, L'accompagnement des pel'sonnes bandicapées mentales. 
Un dispositl! sodal et multidù~iellsiomlel) L'Harmattan, coli. Technologie de l'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, organjser ses loisirs ou, plus modestement, soi
gner son chat, rédiger une lettre, etc. Si cette demande est dlìment moti
vée, le désir de la personne devient un «objectif» et s'incarne dans un 
«projet particulier» qui fait l'objet d'une «convention de stage» signée par 
le stagiaire et par l'équipe. L'expérience montre que la réussite d'un «pro
jet particulier» entrame généralement l'ouverture d'un autre, et ainsi de 
suite, entramant le stagiaire dans une spirale qui le conduira au degré 
d'autonomie qu'il souhaite atteindre. Le déploiement dans le temps de la 
méthode l'end compte de sa dimension holistique. 

A. L'accueil et le stage 

Tout accompagnement comprend un accueil et un stage. Le stage se 
déroule dans l'une (et, parfois, plusieurs) des six cellules de l'accompa
gnement multidimensionnel. il fait continuellement intervenir une part 
d'aide, une part d' orientation, une part d'entramement et une part de for
mation (ce sont les quatre vecteurs). Sur le fond, il favorise l'accès de la 
personne MR à son rythme propre à une prise de responsabilité SUI' son 
existence et à la découverte de sa responsabilité unique envers autl'ui. Cet 
acheminement est opéré par le biais d'une l'econstruction de l'identité de 
la personne qui découvre, à travel's cette stl'atégie, qu'elle est, elle aussi, 
capable de réussir quelque chose qu'elle souhaite, qu'elle veut ou à la
quelle elle aspire secrètement. Le stagiaire découvre progressivement que 
sa vie passée n'est pas faite que d'échecs OU de mises à l'écatt, qu'elle com
porte ses richesses propres, à l'instar de toute autre existence humaine, et 
qu'illuiest par conséquent possible d'entrel' dans l'avenir par la réalisa
tion progressive de «son» projet. 

A.l. 1'accueil 

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 l'équipe. Au cours de cet entretien, l'équipe veille toujours à . 
ménager un entretien avec le candidat-stagiaire seul, de manière à lui of
frir la possibilité de s'exprilner par lui-meme. 

L'intéret de cet accueil (qui peut s'étendre SUI' lm ou plusieurs en
tretiens, selon le cas) est triple. il est tout d'abord le lieu oì:Ì peut s'expri
mer librement la demande de la personne MR. il est ensuite l' occasion 
d'un travail éventuel SUI' cette demande pom définir si l' objectif que veut 
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se fixer le jeune adulte est réellement le sien ou, au contraire, èssentielle
ment, voire exclusivement, celui de son entourage. L'accueil permet enfin 
à l'équipe de «se faire une idée» de la motivationdu futur stagiaire. Celle
ci est en effet fondamentale et requise dans tout accompagnement multi
dimensionnel. 

A.2. Le stage 

En règle générale, l'accueil débouche sur une convention de stage 
signée par la personne MR et par l'équipe. Cette convention porte sur un. 
objectif qui concrétise la demande d1.j stagiaire. Cet objectif sera atteint 
par étapes, franchies au rythme propre de la personne, chacune faisant 
l' objet d'une évaluation effectuée conjointement par le stagiaire et par 1'é
quipe. La personne handicapée est alors orientée vers l'une (ou, parfois, 
plusieurs) des six cellules du dispositif en accompagnement multidimen
sionnel, et ce en fonction de sa demande. 

Tont dispositif en accompagnement multidimensionnel devrait 
comprendre six cellules, dont la complémentarité permet de rencontrer 
et de satisfaire les demandes parfois complexes émanant des stagiaires. Ce 
sont: Orientation générale, Formation générale, Aide générale, Vivre chez 
soi, Vie professionnelle et Temps libres. Ces cellules peuvent etre regrou
pées en deux séries. Trois cellules-support offrent à la personne MR la 
possibilité d'acquérir on de développer un savoir théorique et pratique 
élénlentaire dans certains dOl'uaines de la vie concrète: ce SOl1t les cellules 
généraies (Orientation générale, Formation générale et Aide générale). 
Ensuite, trois cellules particulières lui assurent un soutien dans des sec
teurs plus précis de l'existence: ce sont les cellules finalisantes (Vie pro
fessionnelle, Vivre chez soi et Temps libres). 

Les trois cellules génétales sont: 
a. Orimtation générale: dont la fonction première consiste à aider 

le stagiaire dans l'évaluation personnelle de ses atouts et de ses points fai
bleso Elle favorise également une prise de conscience des réalités propres 
à la vie sociale. Cette double estimation permet à la personne MR de for
muler une meilleure adéquation entre ses buts et les moyens dont elle 
peut disposero En pratique, le stagiaire peut faire appel à 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 à diverses compétences, 
parfois élémentaires, mais qui ne lui avaient pas été inculquées ou qu'il 
n'avait pas assimilées. Cette formation n'est cependant pas une remise à 
ruveau générale: elle est au contraire organisée en fonction des objectifs 
qne le stagiaire veut atteindre. Les formations dispensées peuvent etre des 
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plus variées: elles vont de l'apprentissage de la lecture et de l'écriture à l'é
ducation à la sexualité, en passant par la gestion d'un budget prévision
nel. 

c. Aide générale joue également un role important dans l'accompa
gnement. Dans de nombreux cas, la demande principale, qui porte sur la 
recherche d'un emploi, ne peutetre satisfaite sans une mise en ordre préa
lable de diverses formalités administratives. La cellule intervient ii la seule 
condition que le stagiaire s'engage dans une formation complémentaire. 
A nouveau, les demandes peuvent etre très générales (le stagiaire ne sait 
pas comment mettre ses papiers en ordre) ou, au contraire, très 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 role important lorsque 
le stagiaire a atteintun plafond dans son évolution. L'accompagnement 
peut permettre à des personnes MR de parvenir à un certain degré d'auto
nomie autorisant un certain niveau de participation à la vie sociale. Par
fois cependant, cette autonomie ne peut etre conservée que moyennant 
une assistance variable de l'équipe. Celle-ci se contente alors d'aider la 
personne à conserver son niveau d'indépendance. 

Les trois cellules fiualisantes SQnt: 
a. Vie professionnelle, qui accompagne le stagiaire dans la prépara

tion, la recherche, l'intégration 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 l'importance qu'ont prise aujourd'hui 
les activités de loisits. C'est pourquoi tous les modèles d'intervention leur 
accordent une grande attention. Dans tout dispositif en accompagnement 
multidimensionnel, cette cellule poursuit trois objectifs. Elle répond tout 
d'abord à toute demande de choix et de gestion de loisirs propres (les 
«hobbies» ou les vacances du stagiaire, notamment). Elle l'aide ensuite à 
participer à des activités organisées par des structures de loisirs (ataliers 
créatifs, vacances otganisées, c1ubs sportifs, cercles de jeux de s,ociété, 
etc.). Elle accompagne enfin le stagiaire dans la gestion de ses loisirs pas
sés avec ses amis et connaissances (cinéma ou théiìtre, invitations à domi
cile, soitées de toutes sortes, etc.). 

C. Vivre chez soi initie la personne handicapée à 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 à un équi
libre diététique, apprentissage de la lessive, entretien, achat de vetements, 
recours au médecin, entretien d'anitnaux domestiques, information sur la 
vie sexuelle, relations de bon voisinage, etc. 
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A.3. Les vecteurs 

Chaque cellule de 1'accompagnement aborde la personne MR en 
structurant son intervention autour de quatre idées-motrices (ou vec
teurs): l' orientation, la formation, l'aide et 1'entramement. 

a .. L'orientation est l'enseml;>le cles clémarches par lesquelles le sta
giaire parvient à une estimation correete de ses possibilités, de son objee
tif et des efforts qu'illui faudra fournir pour l'atteinclre. Son observanee 
est fondamentale pour définir des objeetifs concrètement réallsables. 

b. L'aide est l'ensemble cles services que l'accompagnateur rend au 
stagiaire. Elle est souvent très importante au début de l'accompagnement. 
Deux règles d'or guident le comportement de l'aeeompagnateur par rap
port à ee veeteur: il veille tout d'abord à ne jamais suppléer totalement le 
stagiairej il s'efforce ensui,te de li..~Jter petit à pctit son aide de manière à 
favoriser autant que possible 1'autonomie de la personne MR. On dit en 
aecompagnement que l'aide est dégressive. 

c. L'entramement désigne la eonsolidation des acquis et leur adap
tation progressive à des situations neuves. TI est fondamental dans toutes 
les stratégies d'éducation de personnes MR. Un des meilleurs exemples 
d'entramement est le recours à des jeux de r6les par la cellule Vie profes
sionnelle, reproduisant un entretien avec un employeur éventuel. Le sta
giaire peut ainsi s'habituer psychologiquement à affronter une sÌtuation 
décisive pour son avenir. 

d. La formation est 1'apprentissage de techniques et de mod$lités 
de vie adaptées à la réallsation de l' objectif défil1i. Ce vecteur est fonda
mental pour toute personne MR qui veut parvel1ir à une autonomie de vie 
aussi grande que possible. 

Ces quatre vecteurs sont présents dans toute clémarche d'aceompa
gnement, laquelle nécessite toujours une part d' orientation, une part de 
formation, une part d'aide et une part d'entramement. Ce qui se modifie 
au cours du temps, c'est la propordon 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 constiruées essentiellement de travail
leurs sociaux, de logopècles, de pédagogues et de psyehologues. Les ré
cents Décrets d'applieation arretés par la Région wallonne de Belgique 
précisent leur eomposition7• Ces dispositions ne nous semblent toutefois 

7 Région wallonne, 13 avril1995, Arl'été du Gotlvemelnel1t wallon exécutant le décret du 28 iuillet 
1992 relatif atfx setvlees d'accompagneme/tt des persollnes handicapées adultes, chapitre IV. 
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pas suffisant;òs pour garantir à la méthode le développement qu'il importe 
de lui donner, en raison de l'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
blèmes associés, de type psychologique, psychiatrique ou médical. Ceux
d peuvent l'tre importants. TI arrive donc qu'une équipe d'accompagne
ment se trollve confrontée à des situations pour lesquelles s'avère 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, à notre connaissance du moins. 

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

Plus profondément cependant, les lacunes actuelles de la pratique 
de l'accompagnement multidimensionnel renvoient, d'une manière ou 
d'une autre, à l'ambiguIté que la médecine moderne entretient vis-à-vis du 
retard mental chez l'adulte. Pour le dire dans une formule ramassée, qul 
ne tient pas compte de quelques cas particuliers, mais qui exprime bien la 
situation générale, neurologues et psychiatres se désintéressent de cette 
pathologie. Les neurologues, parce qu'il n'y a de toute façon «rien à faire» 
(sauf appliquer un traitement approprié sur les pathologies connexes 
comme l'épilepsie); les psychiatres, parce qu'ils n'ont d"utre solution 
pratique que de proposer une institutionnalisation, en milieu psychiatri
que ou non, et! ou de s'adresser à un centte sodal pour régler les problè
mes sodaux qui pourraient se posero Cette situation n'est pas tenable à 
terme. TI est de la responsabilité de la médecine moderne de s'impliquer 
dans une pathologie qui, sans l'tre très médiatique, est cependant lourde, 
et d'intégrer, enla respectant, la dimension socio-politique qui lui est inti
mement liée. 

La manière la plus simple de résoudre cette difficulté consisterait à 
jeter les bases d'une «médecine de l'accompagnement». Celle-ci devra 
impérativement garantir le respect de l'originalité de l'accompagnement 
multidimensionne1 face à la médecine contemporaine. Elle devra égale
ment mettre au point les modalités par lesquelles une équipe d'accompa
gnement pourra l'tre éclairée sur la din1ension médicale du problème con
cret vécu quotidiennement par le's stagiaires. L'expérience montre que 
l' oubli ou le déni de cette référence médicale peuvent conduire à de mauvai
ses orientations, à des accompagnements incomplets ou inappropriés, 
voire à des erreurs d'appréciation pllres et simples. Par ailleurs, une «mé-
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decine de l'accompagnement» ne peut etre véritablement pettinente que 
si elle développe également un pole de sensibilisation et de formation à 
cette stratégie auprès des méclçcins, et cles généraiistes en particulier. De 
ce pomt de VIle, les pistes ouvertes par les Centres de référence SIDA en 
Communauté française de Belgique sont riches d'enseignement. Comme 
nous le verrons, les personnes atteintes du SIDA sont,tout comme les per
sonnes MR, rapidement exelues de la vie socioprofessionl1elle. A la diifé
rence des perSOl1l1es MR cependant, elles ont pu se mobiliser et s'orgam
ser pour faire valoir leurs droits. Dans cette perspective, le travail consenti 
par les médecins spéciaiisés dans le SIDA pour articuler les traitements 
médicamenteux modernes (les trithérapies) à une prise en charge plus 
globale de la perSOl1l1e constitue un modèle pour une «médecine de l'ac
compagnement», et, d'une manière plus générale, pour l'ensemble du 
secteur du retard menta!. 

2. L'exposition des nouveau-nés dans le monde antique 

L'évolution de Sparte est intrigante. Cette Cité, dont la vitaiité poli
tique, militaire, artistique et sportive avait suscité l'admiration de tous du
rant le 7'm, siècle, se fige soudainement dans un conservatisme total. 
Forte de ses inventions militaires (les généraux spartiates n'avaient ils pas 
imaginé simcltanément la phalange et les premières règles stratégiques 
régissant l'utilisation de l'infanterÌe?), l'orgueilleuse ville, dont Ies Eym
nes de Tyrtée avaient célébré la valeur guerrière, se soumet au début du 
6""' siècle à l'immobilisme de son aristocratic'o Sparte réalise le premier 
Etat <<totaiitqÌre» et met au point une rigoureuse politique d' eugénisme'. 

A sa naissance, l'enfant n'est pas la propriété de son père, mais de 
l'Etat. Du moins, est-ce la vision classique. Selon P. Roussel, les rapports 
entre le droit familial et l'Etat sont plus complexes. Selonlui, le père de fa
mille conserve une certaine autonomie, l'Etat se réservant une fonction de 
superviseur. Roussel a raison de soulever ce problème. C'est faire preuve 
de réaiisme. SUl' 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. GLOTZ, Histoil'e gl'ecque, Presses. Universitaires de France, Paris 1926,4 t., t. 1,336-337. 
9 Cet eugénisme est avoué 5ans détour par Plutarque: "Camme se" ce n'étaz't pus premièremen,t et 

pl'incipalement au dommage des pèl'es et mèl'es, et de ceux qui les nourrissent, que les en/ants naissent 
vicieux et dé/ectueux, quand ils naisseltt de persOJmes tarées; et" au contraire, au pl'ofi't et contentement 
d'iceux, quand ils Iwissent beaux et bons, pOttl' avoù' été engendrés de semblable semence." (PL,UTAll. 
QUE, La vie de Lycurgue, par. 30, in Les vies des hommes illustres, tr, fr. par J. Amyot, Gallimarcl, La 
Pléiade,2 t., t. 1, Paris 1951), li n'est pas impossible que, dans ce texte, Plutarque ait en vue la théo· 
de hippocratique de la clouble semence. 
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chez des affectivités meurtries, pour ne pas susciter les ~entiments les plus 
divers, en tout t(òmps et en tout lieu. Qu'en est"il à Sparte? Dans cette Cité 
qui passe pour etre l'un des Etats les plus centralisateur~ de la Grèce, nous 
sommes aceulés pour l'essentie] à suivre Plutarque, dont le souci d'histo
ricité est manifeste dans eertains passages des Vies parallèles1o• A l'en eroi
re, le nouveau-né est sourois à un Conseil des Anciens", Lequel atout 
pouvoir pour décider de son maintien en vie ou de son exposition (e'est-à
dire son abandon dans un endroit désert). Ce jugement se tient en un lieu 
nommé Leschè. Si l'enfant présenté parrut laid, difforme ou fluet, il est jeté 
dans une fondrière, appelée les Apotbètes. Si, au contraire, l'enfant est be
au, b1en formé de tousses membres et solide, il subir l'épreuve du vin12.ll 
est lavé non pas avec de l'eau pure, mais avec un mélange d'eau et de v:in 
que les sujets maladifs ou catarrheux ne peuvent supporter, alors que les 
nourrissons sains y puisent force et robustesse". il est alors remis à sa fa
mille jusqu'à l'age de sept anso Ensuite, l'éducation du jeune spartiate est 
prise en charge intégralement par l'Etat. La crainte des enfants imparfaits 
était si grande à Sparte que le roi Archidamos fut cond=é par les Epho
bes il payer une amende pour avoir épousé une reine trop petite. Les 
Ephobes craignaient en effet que la descendance du roi fUt de p(òtite taille, 
ce qui arriva. Le roi et la reine eurent un enfant petit et boiteux de nlÙssan
ce, mais qui n'en fut pas pour autant un roi sans env(òrgure14• 

Ce à quoi Plutarque se réfère dans cette disposidon légale à Sparte, 
c'est à une pratique largement répandue dans les civilisations anciellOes, 
qui, toutes (on retrouve ces pratiques en Mésopotamie15, en Chine!6 et à 

lO "Cf! que je me SUtS Stlrtou/ efforcé de réussù~ ce san! les traits QU'OI1 ignote communémeltt sail 
qu'ils {Zien1 été rapparMs ça et là pal' d'(lutl'es historie11S, sai! qu'on les tl'at/ve atle.rtés par des mont/
ments et des MeretI tluciens; dé4aignmlt d'amasse!' ce qui ne di! rlel1, j'ai l'ectlc/Ili ce qui est pl'opre lifai
re connaftre les moeurs ella }la/Wl? de L'ame." (Cité par G. W ALTER, Inttodllction, in PLUTAIìQUB, Les 
vies des h0111mes illustres, t. 1, op. cit., XVI!.) 

11 R. Kipling se souvenait-il de cette coutume lorsqu'il rédigt;!l1 Le prenfier !iV/'e de lajungle?, tr. fr. 
pal' Ph.JaudeI, m R. KIPLING, (Euvres, Gallimard, La Pléi:jde, Paris 1992, 3 t., t. 2. 304-305, 

J2 M. Delcol1rt observe que Plutarque donne deux raisons incompatibles à l'exposition, rappro
chées par un auteur qui ne Ies compl'enait pIu!> (PLl)TARQU:E, Vie de Lycurgue, par.16). Les 9.000 lots 
de terre dant il est question dans la pl'emière explication ("Clt lui destinalil tlne des netlf m#le parls 
des /Jéritages pOtll' sa l!ourriture ... ") sant des majorats qui ne peuvent erre anribués qu'à des ain~s de 
famille. M. Dclcourt a ruison de ne voir là aucun modf d'exposition (M. DELCOURT, St~l'ilités mysté
n'euses et l1aissonces maléfiqlles dcms t'Antiqui/é classique, Les Belles Lettres, Paris 1986, 37-38), 
Reste la seconde explication. L'enfant, gUl'çon ou fille ("'l'O )'€VV110€V") est exc1u de la communauté 
s'il est G'.yyevl1s ou G'.j.Lop<pos, c'est-à·dire s'il ne porte pus la marque de son ')'€VQS. 

!3 ID., par. 32. 

1-1 PWTARQUB, Vie d'Agélisas, 2. 

15 J. BOTI'ÉRO, Babylolle. A l'aube de notl'e culture, Gallimul'd, collo Décotlvertes, Pads 1994, 85, 
J6 M. GRANET, La civilisatiol1 cbinoise, Albiri Michel, collo L'évolution de l'humanité, nn 2, Pal'is 

1968,350-352. 
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Rome!7 not'1mm"nt) sounwttem.t les nouveau,nés à une épt"uve initiatique 
qui décidera s'ils sont aptes 0,1 no!) à entrer dan. la communautéhuma.l
ne, La réalité de l'e.;;position des nourrissons en dehors de tout conte';;,e 
politique pOSe d"s questions très profondes, De nombreux récits antiques 
font état de l'abandon d'enEants par les parents natureh et de l'adoNiol1 
de ces nouveau-nés par des çouples adopdfs, La fonctiOn de la parentalité 
est ainsi cUssociée entre ses daux poles princlpaux, la génération propr(!
ment cUte et b prise en chaI:ge de tOUS les besoins de l'enJant (alimentai
res, affectifs, éducatifs, scolaiflls), Sparte ne f!\it que transposer cette sépa
ration sur le pl!\n de l'orga!)isation polltique. Les parents biolog/ques, 
conçoivent et engendrent, l'Etat sélectionne, noutrit et éduque. Indépen
damment de sa récupération politique, U y !\ lien de s'interroger sur cette 
étI:ange coutwue largement répIll,1du!,!, meme si Hérodote en fait remOnter 
l' .. ... {"'1 • '0 T"" .,.",;' 1 .."... -. . _. -', .o,. -' 
10ngme a "Pilrw", Cn reaute, la \;Trece (out entlere etalt attectee par ce 
phénomène, A Thèbes, l' autorité publiqu" doit intervenir, tant les !\bus 
lui pat!\issent "xcessifsI9, Le théiitre conùque d'Arlstophane fourmille 
d'incUcations témoignant dtl peu de cas que c"rtains incUvidtls font cle la 
vie des noutrissons. C'est alls! que Mnésiloque attache son bébé des bras 
de sa mère <lt l'utilise çomme objet d<l chantage'°, Et, dans lesAcharni<?ns, 

Justinet est tout ptét ii saçI:jfii')I: un béhé dormant dans son couffin'!, Le 
nouveau-né comptetalt-il done pour rien? 

Dans u.n article in1pressionnant, "L'enfa.nt exposé», Nicole Bel
mont s'est livrée à Wl rem~rqllable travqil d'interprétation de cette Prati, 
que dans la Grèçe ?ntique~2. Elle disth'1gue deux typçs d'évocation de la 
pratique d'expositio!l des nouveau'!lés: jes Mythes de la naissance du hé
ros et les desçriptions de la c~rémonie des Amphidrornies. Les premiers 
ont été analysés par Otto Ranlc atl début du siècle", qui les résumait d'une 
manière synthétique comme suìt: 

,<Le Mros est le fil~ de parent, nobles; il e,t sonvent d'origine royale. Sa 

!7 CASPAR, Le peuple des silendet!x-. Une bis/o,;'e de la déficience mentale, op. cit., 38-4l. 

18 HÉR.ODOTE, Venquéte, l,59, tr. fr. par J. d~ Romiijy, GallimaJ;d, La Pl~iad~) Paris 1964. Mf:l.Ìs la. 
pratiqQe s'est (ou, plus probabiruneQt, é;<lit) généralisée: voir G. GLon, l'L'exposition cles enf~t$" 
in Eludes soci(1.les et ;'eiridiques s#r t'A?ttiquité grecqt.fe, 187-227. 

19 lo" Voir également A. CAMERON, "The Exposurç; of Children !J.pd Greek EUL1cs", in The çlassi
cal Review 46 (193.2) 105-114; R. CRAHAY, "Les moralistes andens et l'avortement", in L'A1Uiqulté 
classique X (1941) 9·23. 

20 AruSTOPHANE, Les Thes1120phodes, v. 689 et swvants, in Thélìtre, tr, Er. par H. Van Dae1e, Les 
Belles Lettres, 5 L, t. 4, Paris 1954. . 

21 ID., Les Achal'l1iens, v. 331 et suivants, op. cit., t. 1, 1923 . 
.22 N, BELMONT, "L'enfan~ exposé", in Amb/'opotogie et sociétés 4 (1980), 1-17. 

2:> 0, RANK, Der Mythus del' Geburt der Heldens, 1909, tr. angL, The M'ytb oJ the bitth oj tbe heta 
and olher wrintings, Vintage Books, New York 1964. 
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naissance est précédée de clifficultés: continençe nécessaire entre ses l'a. 
rents, stériliré prolongée) re1ations tenues secrètes entrç: $es 'père et mère à 
cause d'un interdit extérie\!r ou d'obstades. Avant ou durant la grossesSe, 
une prophétie, sous la fanne p'un reve ou d'illj oracle, tnet en garde sOn 
père, ou le représentant de celui·ci, contre les dangers q1.je hri ferait couri! 
la naiss'!1lce de cet eufant. Le nouveau·né est alors exposé sur l'eau après 
avoi, été placé dans une binte, li est recueilU pqr un anitnal femelle qui le 
nourrit ou par un couple humain d'humble condition qqi l'aPopte. Deve· 
nu adulte, il retrouve ses véritables parents. li est reconn\!, accède au rang 
sodal qui est le sien. Mais la prophétie s'accomplit»24. . 

OEdipe personnifie tous h:s nouveau·nés malformés qul étaient 
abandonnés après leur naissance parce qu'ils allaient attirer lI') malheur ou 
la stérllité sur la Cité. Le 5'm" le 7'mo ou le 10ème jour après la naissance, le 
nouveau·né était abandonné sur le sol de la maison, tout près du foyer, au 
cours d'une cérémonie à caractère religieux, les Ampbidromies25• TI était 
ensulte rdevé et on le portait en courant autour du foyer. On l'etrouve une 
cérémonie analogue dans le rituel romain de légitimatiop des nouveau· 
nés màles. La sage-femme prenait l'eufant «eneore rouge dII sçmg de sa mè
m> et le dépQsait sur le sol. Le père prenait l'enfant "t le relevai,. Dans le 
CaS contraire, le nouveau-né était emporté par un esdave et déposé dans 
une corbellie su! une place publique. Selon N. Belmont, nOUg avons mai. 
re id ii un «rituel de marge, placé entre le!; rittteis de séparatlon et d'lntégra
tlon»". Le nouveau-né est assirnilé ii ces malades que l' On déposait sur la 
r\.le, en dehors des maisol1s, s4nplement pour éca.rter le malheur27, ce qui 
était, selon Hérodote, la CQut\.lme des B~byloniens28. 

Ce qui est très EraPPiUlt dans le Mythe de l~ naissance du héros, et 
que l' Qn n.e retrouve pas dans la cérémonie des Amphidromles - Oll, si 

14 ID., 65. Clté par N. BELMONT, "L'enfant exposé", fi1't. cit" L 

25 In. 
26 Ibid., 7. 
17 M, DELCO[JRT, Stérili!tfs mystérifuses et naiml/lce,r ma/éfiqtles dans l'AI!tiquité classique, 29-31. 

Vaut\!ur fah r~férence i'll'histo,ire de Philoc~~~f! (HOJ\.$RE, Iliade, II, 721-7.?6; Sophocle) q!1i, mot(;lu 
pnr un serpent, fut abandonné par ses hOInrfles. L'idée sous-jacente à l'exclLlsion cles malades est 
gu'il faut se pçotéger de la colère des dieux et éviter qulelle ne se propage Sllr l\!s autres vivants. 

28 Selon A. BARGUET, cette couturne était r~streìnte pux villages çlépourvus de médedn, Cfr, I-lJ1. 
RODOTE, L'enqff§te, I, 167, tr. fr. par A. Barguet, Gallirnard, La Pléiade, Paris 1964, 132-13.3: ", .. its 
apportrmt leul's ma/ades SUI' la piace publique, car ils n'ol1t point de médecùt. les gens s'aPPl'ochent dll 
malade, ct CetlX qui ont sOl/ifert d'un mal semblable Olt vu quelqu1tm en sottffril~ proposent tezfrs COI1-

seih,. ils s'approchent, donl/eltl des conseils et recommandeltlles l'emèdes qui les ont guéris d'un mal 
semblable Oli qu'ils Onl us guérir quelqu'wt. Il est illtetc/il de posser près d'u/1 malade sam lui pal.Jel~ et 
de continuer sa mute avonl de lui avoi!' demandé quel est son mal.", La coutume babylonienne parait 
assez éloignée, ne fUt-ce gue dans ses motivations, de l'usage greco Il ne s'agir pas de laisser le malade 
à san sort, mais de le sournettre san cas il l'avis général, dans l'espoir que quelqu'un aura quelque 
idée de traitement. 
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e'estIe eas, à un degré très atténué -, c' est la dissociatiol! qu'il opère entre les 
deux fonetions parentales' principales, mettre des enfants au monde et les 
élever. Ces deux ròIes sont assumés par deux couples différents. Les vrais 
parents exposent l'enEant, les parents adoptifs le reeueillent, le nourris
sent et lui fournissent tout ce qui est nécessaire à son développement men
tal et physique. S'il est difficile de refuser la première fonction parentfÙe, 
smtout quand les moyens de eontraeeption sont archaYques, il est toujoms 
loisible de se dérober au seeond devoir: li suffit d'abandonner ou de con
fier à un autre. L'intéret de la contribution de Nicole Belmont est la corres
pondanee qu'elle établit entre cette coutume grecque et d'autres prati
ques comantes dans la culture européenne, comme par exemple le re
cours aux nourrices - et, pour ks familles pauvres, l'envoi des nouveau
nés dans les campagnes qui se soldait par une smmortalité - ou l'utilisa
tion de gouvernantes ou de précepteurs privés pour l'éducation ou 1'en
seignement, ou encore dans la séparation des nouveau-nés de leurs mères 
tout de suite après la naissanee que l'on pnitiquait jusqu'il y a peu dans de 
nombreuses materrutés29. Aujourd'hui encore, nous ne sommes pas déli
vrés de ces réflexes qui renvoient sans doute à une dimension incoercible 
de notre etre. La preuve en est de ces procès retentissants, telle «Procès 
de Liège» en 1963 (Belgique), où une mère 

«était jugée pour avoir tué sa filie victime de la thalidomide, née sans braso 
L'écbographie n'existait pas encore! Elle a été acquittée sous les ovations 
dc la foulc car il était bien év"ident qu'wi. «monstre», selon le vocabulaire 
de l'époque, était nul et non avenu juridiquement, et n'avait par consé~ 
quent aucune valeur. Cet assassinat relevait presque de la légitime défense 
pour l'opinion publique et les magistrals»Jo. 

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 l'un de 
1'autre. Alors que le mythe dissocie les deux fonctions de la parentalité, le 
tite transforme les parents biologiques en parents sociaux. En meme temps, 
1'enfant présumé humain, - mais il a fallu s'en assmer - est jugé apte à 
entrer dans une anthropogenèse. Avec taut SOI1 génie, Platon perçoit sans 
doute que eette question est un noed, au sens où nous l'entendolls dans la 
dynamique des apories", devant lequella natme humaine se cabre, hésite, 

Z9 "D'amoul' et de !ait", Cubie!'s dH 120tlVeaff·n{f 3, Stock, Paris 1980. 
ìON. DIEDERICH, "Droit à la procréation ou sélection humame?", in N. DIEDEIUCH, S/ériliser le 

handicap menta!?, Erès, Ramonville Saint~Agne 1998,9-38. 
;;J PH. CASPAR, L'indiv/duation des é/res. Adrlate, Leibniz et timmu/lo!ogù/ contemporaine, Le

thielleux, Le Sycomore, Paris-Namur 1985; "La piace centrale de l'homme dans Ies sdences biolo-. 
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et Bnalement accepte on se révolte. Ce qni est remarqnable chez lni, c'est 
qn'il snblime ces penrs dans l'élaboration d'nne philosopbie politiqne 
rationnelle. 

Le fondatenr de 1'Académie est en effet le premier pensenr qni ait 
conçn nne anthropologie qni fécopda la vie intellectnelle de 1'Occident 
jnsqn'à nos jonrs. Puisqn'elle ne pent meme pas jonir dn droit à l'existen
ce, il était illnsoire d'imaginer qne la personne handicapée pnisse apparte
nir an champ de la réflexion anthropologiqne. TI est frappant de constater 
qne, tont an long de son bistoire, la philosophie occidentale n'a jamais ac
cordé 1m droit de cité an concept de fragillté. Cet état des lienx entrarne 
nne antre conséqnence, dont la gravité est considérable. La tradition mo
rale de l'Occident ne s'est jamais intéressée à la qnestion dn handicap 
dans sa spécificite'. Cette Iacnne ponrrait s'expliqner, nons objectera-t
on, par la non-reconnaissance de cette pathologie par la médecine jnsqn'à 
la Révolntion française. Cette vue nons parah lm pen simpliste. La littéra
tnre occidentale est le témoin de 1'existence tont an long des siècles de ces 
enfants et de ces adnltes pas comme les antres12, tantot consacrés dans 
lenr role d'idiots dn village, tantot la risée des gamins, tantot enfermés 
dans les premiers hospices, tantot !'!ncore rejetés dans la masse anonyme 
et menaçante des gneux. Disons-le sans éqnivoqne: les personnes défi
cientes - et tout spécialement les personnes MR - n'ont pas plns de va
lenr ponr ia réflexion philosopbiqne qne les misérenx dn <<Lumpenprole-

giques contemporrunes. Essai d'interprétation à la lurnière de la méthode de la dynllmique cles apo-
desu, in Anthropotès 13/1 (1997) 17-54. . 

.32 A. et FR BRAUNER, L'enfimt dérée/. Ht'stoire des autismes depuis les contes deNe. Fictions littél'oi
res et réalités clùtiques, Privat, collo Sdences de l'homme, Toulouse 1986. 

1t Dans le meme ordre d'idées, l'anthropologie philosopruque n'accorde aucune pIace aux pauvres 
et aux miséreux. il y a là des situations de détresse qui ont toujours été exclues de la philosophie, 
tout camme elles sont bannies de non sodétés: <<1)one les pauVI'es ne peuvene pas elre re!tcontris; le 
système ne veut pas cette rencontre. Que faire, alors? La rencolftre ne sera réalisée que si les pauvres 
pettvent casser [i enjermement et se pl'ésellter à 110m à égaUté. Et se pl'ésenter de.pletì1 droit, SUl' tut pied 
([iégalité, ils le pourroftt s'ils ont mtre les maim ce qui petll domter ce droi!, c' est·a~dire tme forme de 
potlvoi/'. Reste alors la question de savoir non pas quel potwoir lettI' donner, mais comment faire pottr 
que ce pOtlvoir ne fasse pas le jetl d'tm système dont llOtiS disons ne plus vouloir. C'est ici que Jotte la 
co1t/iance dans la capadté de purijicatioJt de tout homme et aussl de nos socù!tés» (J. WRESINSKI, 
«Que1s pouvoirs pour Ics pauvres?», in EClùs et paroles. Aux volol1tmj·es. 1. 1960-1967,505). L'oeuvre 
du Père Joseph Wresinski (1917-1988), fondateur d'ATD-Quart-Monde, pourrait etre non seule
ment à l'origine d'un vaste mouvement de llbération cles pauvres, dote d'un véritable programme 
polltique, mais aussi à la racme d'un retournement dans l'anthropologie philosophique. En effet, 
ces situations llmites que sont le retard menta], la misère, la prostituti011 forcée des enfanrs, des ado
lescent(e)s, des hommes et cles femmes, l'enfermement dans l'univers concentrationnaire, la tortu
re, et d'autres encore, éclairent ce que'il y a d'irréductible en l'homme, de ce qui enlui demeure à 
jamais, quelle que soit sa déréliction ou sa déchéance. L'oeuvre de Georges Rouault, et surtout son 
extraordinaire Mlserere (H.-V. von BALTHASAR, La gloire et la cl'oix. 4. Le domaine de la lnétaphysi~ 
qtte. '':i'Les comtmctetlrs, Paris, Aubier, collo «Théologie», n° 85,1982,245·248) est figure emblémati
que paur un tel projet phislophique dont la crise bioéthique, symptome d'un naufrage sans précé· 
dent de l'Occident et de sa médedne tout spécialement, souligne l'urgente nécessité. 
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tariab,", cette préfiguratiQn du Quart-monde modeme qui hantrut les 
bas-fonds des grandes cités européennes au 19'"'' siècle. 

Exclues du champ anthropologique, dé1aissées par la réflexion morale, 
présentes dans les seules oellvres littéraires, elles sont dès lors abandonnées à 
l'arbitraire du pouvoir politique. Cette déréliction, qui se manifestait tout au 
long des siècles par l'abandon des nouveau-nés malformés ou excédentairesJ4 , 

va atteindre au 20'"'' siècle, un degré de barbarie jamais égalé. 

3. Un paroxysme de l'exclusion: l'Aktion T4 dans l'Allemagne nazie 

Le programme d'euthanasie des malades et/ou retardés mentaux dans 
l'Allemagne nazie débuta dans le plus grand secret en 1938 avec la mise à 
morr de cerrains enfants. TI exislrut un précédent. Les époux Knaner, parents 
d'un petit garçon gravement bandicapé, avaient sollicité anprès d'Hitler la 
«grace» de l'euthanasier, «grace» qui leur fut accordée. Pour camoufler l' opé
ration, un organisme fut créé, le "Comité du Reich pour l'étude des maladies 
héréditaires et congénitales», en abrégé le «Comité du Reich». Cet organe fut 
à l'origine d'une circulail'e émanant du Ministère de l'Intérieur (18 aout 
1939), qui obligeait les sages-femmes, les infirmiers et les médecins à déclarer 
les nouveau-nés atteints d'une malformation congénitale grave. Ces enfants 
étaient tués par une injection de morphine ou de scopolamine, par une piqfue 
de lurninal ou étaient privés de nourriture. 

Da..~s la foulée, Hitler demanda à deux de ses proches, les Docteurs 
Brandt et Boubler, de programmer l'euthanasie des malades mentaux adul
teso Le Chancelier voulait en effet libérer cles lits pour les bkssés des opéra
tions militaires maintenant toutes pro.ches contre la Pologne. Avec l' rude du 
Docteur Linden du "Comité du Reich», Brandt et Boubler réunirent une 
équipe de médecins auxquels ils promirent l'impunité. Les membres de l'é
quipe comptaient plusieurs universitaires. Le Professeur Edwald, de Gottin
gen, refusa de participer à l'Aktion au nom d'argurnenrs humanitail'es. 

Le 21 septembre - soir 21 jours après le déclenchement de la Se
conde Guerre mondiale - , le Docteur Conti, du Ministère de l'Intérieur, 

B Le \'Lumpenpro/etariat", ou cette "." masse tl'ès distùtcle du prolétariat ùtdmtrie4 pépillière de 
va/et/I's et de climinels de fatUe sorte, vivant de! déchets de la société, indlvidus sam métier pl'écis, vaga
bands, gens sam feti et sans avett, ... " (K. lVIARX, Les Luttes de classe en Pfflllce, in Oeuvres politiques I, 
Gallimard, La Pléiade, Patis 1994,25.3-254; voir égalemem Le 18 Brumaire de Louis Bonaparte, ID., 
488-489). Dans L'Idéalogie allemande, Marx voyair l'origine de ce Lumpenprolétariat dans les Plé
béens romains, "placés entre les hommes libres 'et Ies esclllves" (Idéologie allemande, in Oeuvres phl~ 
!osopbiques, Gallimard, Pads 1981, 1089; voir également 1070). 

34 O. FARON, "De la famille à l'hospice: le destin tragique cles enfants abandonnés", L'Histoire 
205.56-61. 
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adressa une circulaire à toutes les institutions allemandes leur demandant un 
état d' occupation des lits. Le 1 octobre, la W"," division allemande entrait à 
Varsovie où Rider viut présider le défilé de la victoire. Mais cinq jours plus 
tot, le Wachtsturmbann SS Eimann avait tué les pensionnaires de l'asile de 
Kocborowo (Conradstein). En octobre 1939, Rider se vit dans l'obligation de 
eonfinner officiellement son ordre oral. Fait remarquable, ilI' antédata au 1 
septembre. Le 9 octobre, le Docteur Conti envoya une nouvelle circulaire qui 
fuait les modalltés du reneensement des malades mentaux. Ces demiers 
étaient répartis en trois catégories: lo Les patients souffrant de schizophrénie, 
d'épilepsie, de sénilité, de paralysie incurable, de maladies syphilitiques, de 
faiblesse d'esprit, d'encéphallte, de maladie de Huntington et d'autres patho
logies neurologiques terminales; 20 Les patients hospitallsés depuis cinq ans 
au moins; }o Les patients visés par la législation raciste nazie. Les malades du 
premier groupe étaient en fait considérés par l'Aclministration comme ,<inap
tes au travai1> et done comme bouches inutiles, «eutbanasiables». Quant aux 
pension naires juifs, ils étaient systématiquement exterminés sans aucune 
distinction. 

A partir d'oetobre 1939, les malades mentaux vivant dans les insti
tutions polonaises furent systématiquement mis à mort. A la fin de l'an- . 
née, ee fut le tour des asiles allemands. Au début, le personnel hospitalier 
se méprenait souvent sur la signUication réelle de la notion d'inaptitude 
au travail (il eroyait qu'atterrir dans cette catégorie protégerait les patients 
du travail foreé dans les eamps) et gonfIait donc la première catégorie 
jusqu'à ce que les intentions réelles du "Comité du Reich» aient été per
cées à jour. Une résistance passive s'organisa, qui justifia la mise sur pied 
d'une Commission de contrale. Six instituts d'eutbanasie furent organi
sés. Un système de bus convoyait les malades depuis leurs institutions jus
qu'aux centres de mise à mort. Les fenetres des autocars étaient occul
tées afin de conserver le secret à toute l'opération. En janvier 1940, la 
Chancellerie de Rider loua un inuneuble au 4 Tiergartenstrasse, à Berlin, 
pour abriter l'aclministration de cette action qui prit dès 10rs le nom d'Ale
.tion T4. C'est dans ces locàux que les commissions médicales regrou
paient les formulaires de recensement et cochaient d'une croix (d'où l'ap
pellation de Kreuzelscbreibe pour les experts) les malades à mettre à mort. 
Les premiers essais comparatifs de mise à mort par gazage ou par empoi
sonnement eurent lieu à Brandenburg, toujours en janvier 1940. La supé
riorité du monoxyde de carbone (livré par la firme IG Farben, aujour
d'hui Badische Anilin- und Sodafabrilcer, BASF) fut telle que les méde
cins décidèrent d'achever par son intermédiaire les malades agonisant 
sous l'effet des injections létales de morphine et de scopolamine. Les cor
ps étaient ensuite incinérés, les cendres réparties dans des urnes remises 
aux familles. 
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Mais les meilleures administl'ations commettent cles erreurs. TI y eut 
cles bavures: cles proches reçurent cles urnes vicles, cles avis cle clécès por 
taient des dates manifestement erronées. La guerre n'expliquait pas tout. 
On soupçonna la vétitéJ5• La rumeur fit le resteJ6 • Des lettres de protesta
tion arrivèrent de plus el1 plus nombreuses au 4 TZ'ergartenstrasse. Les 
Eglises - et, tout spécialement, l'Eglise catholique - montèrent au créneau. 
L'opposition la plus virulente viat cle l'archeveque de Miinster, Mon
seigneur Galen, qui déposa devant le Procureur d'Etat de Miinster une 
plainte contre inconnu pour assassinar. Devant l'inertie du pouvoir judi
ciaire, il fustigea l'Aktion T4 dans un sermon retentissant, prononcé le 3 
ao1)t 1944, et qui fut photocopié puis distribué clans toute l'Allemagne. 
Hitler mit fin au programme officiel cl' euthanasie le 24 aout 1941. TI y 
avait eu un peu plus de soixante-dix mille victimes. 

L'euthanaoie cles enfanto n'était toutefoio pao visée par cette inter
diction d'Hitler, laquelle, par ailleurs, valait ce qu'elle valait. En effet, les 
méclecins continuèrent d'euthanasier les grancls malades d'une façon sau
vage chaque fois que l'intéret bien compris du Reich dictait cette décision 
libératrice pour les patients. L'essentiel du travai! cependant était accom
pIi. Le personnel spécialisé de la T 4 fut recydé clans les Camps de concen
tration pour exterminer les détenus jugés trop faibles pour etre procluctifs 
au travai! forcé (programme <<Selektion 14 f 13,,). On ignore le nombre to
tal cle victimes de cette nouvelle action, l'aclministration cles Camps étant 
moins bien développée que celle clu Ministère cle l'Intérieur. 

Signalons enfin le troisième pan, particulièrement mystétieux, cles 
actions cl' euthanasie organisées par Ìes nazis. Le Programme Lebensborn, 
controlé par 1'0ffice centrai pour la Race et le Repeuplement (RVSHA), 
induait également cles mesures secrètes cle mise à mort par clénutrition 
des nouveau-nés malformés. Au terme de la seule enquete systématique 
sur l'un cles secrets les mieux garclés clu troisième Reich, Marc Hille! a clé
monté l'impitoyable mécanisme qui concluisit cles milliers cle jeunes filles 
racialement pures à se faire engrosser par cles SS avant d'accoucher clans 
les cliniques secrètes clu Lebensborn. Marc Hille! a clécouvert la preuve 
formelle échappée par on ne sait que! mirade à la destruction cles archi-

3.5 On la soupçonna meme à l'étrap,ger, corume en témoigne le romatl de Steinbeck paru en 1942, 
The mOO/t is down, certe "dartti dans fes ténèbres" (P. RAFROIDI, Steinbeck, Editions Universitaires, 
Parls 1962, 10), qui racante la difficile occupation d'une perite ville norvégienne par un régiment al~ 
lemand: "Et d'atltres attrale1lt pu dwenfl' fotls s'ils n'avaient pas entendu dire qu'ol1 euthanasiait les 
fous au pays, or l'idée méme d'euthal1asie est épOuvClntable." 0'. STEINBECK, Lune noire, tr. fr. par J. 
Pavans, JC Lattès, Paris 1994, 94-95). Pour l'anecdate, signalons que ce roman fut traduit en fran
çais et publié i'I Lausanne (Scisse), rapidement repris et diffusé clandestinement en France par les 
Editions de Minuit, fondées en 1942 par Vercors et Pierre de Lescure . 

. % I. KERSHAW, L'opi!tio1t allemande som le na:dsme. Bavièl'e 1933-1945, CNRS Editions, Paris 
1995. Sur la résistance en général du clergé au nazisme, voi! B.~M. KEMPNER, Pl'iestel' VOI' Hitlers TI'i
bunalen, C. Bertelsman, Munchen 1996. 
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ves, de ce que les nouveau-nés handicapés mentaux et/ou physiques, 
étaient 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 l'objet d'un violent débat entre les historiens qui se sont divisés 
en deux camps, les intentionnalistes et les fonctionnalistes. Pour les pre
miersJ8, les génocides et, plus particulièrement la Shoah, résultent d'une 
intention de Hitler qui en avait fait très tot l'un des buts de sa politique et 
qui ne le réalisa qu'à la faveur du conflit mondial. Pour les seconds", qui 
tiennent davantage compte des multiples centres rivaux de pouvoir à l'in
térieur du IIpm, Reich40, l'extermination industrielle des Juifs s'impose fin 
novembre 194141 comme la seule solntion possible au problème dans le 
contexte d'un conflit généralisé sur trois fronts (l'Ouest, l'Est et l' Mri
que) , Ph. Burrin et Chr. Browning sont parvenus à articuler les deux points 
de vue, qui comportent chacun leur part de vérité. Tous deux font re
monter l' ordre d'extermination à l'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 194142. TI 

37 M. HILLEL, Auuom de la race, Librairie Artbème Fayard, Paris 1975, rééd. LP, n" 4910, 185-188. 
Le Lebembol'/1 érait également impliqué dans le lcidnapping d'enfants xacialement satisfaisants dans 
tous Ies pays occupés pax la Wehrmacht. Pour la seule Pologne, le nombre totaI d'enlèvements s'élè· 
ve à 200.000. Les responsables du Lebembom, Max Sollmann, Gregor Ebner, Gunther Tesch et In· 
ge Viermetz, furent acquittés faute de preuves, lors de l'un des procès annexes de Nuremberg (du lO 
octobre 1947 à mars 1948). 

38 A. H:JLLGRUBER, Hitlers StI·ategie. Potitik lmd Krieggsfiibnmg, 1940-1941, 1965, rééd. Munich, 
Bernard und Graefe, 1982; E. ]ackel, Hitlers Weltamchamwg, tr. El'. par]. Cbavy, Hitler idéologtte, 
Gallimard, collo TEL) n" 256, Paris 1995; du meme auteur, "Une politìque idéologique: de la théorie 
à l' application", in PR. BÉDARIDA, lA polt'tique nfl:de d'extermil1ation, op. cit., 122-13.3. 

39 H. MOMMSEN, "Les dìrigeants nazis et la mise en O!uvre du génodcle", in Fn. BEDAlUDA, La poli· 
tique nazie d'extel'minatiol1) op. cit., 134-155; Le Nal.isme et la société altemal/de, Maison cles sciences 
de l'homme, Paris 1998. 

40 M. BROSZAT, Der Statft Ht'tlers, D.T.V., Munchen 1970, tr. fr. par P. Moreau, L'Etat bl~lérie}1. 
L'origine et l'évoltttiol1 des rtruclures du troist'ème Reich, Fayarcl, collo L'espa~e du politique, Paris 
1985. 

'11 TI n'est non plus pas sans signification gue Ies campagnes d'extermmation débutent avec la 
campagne de Russie. TI ne fait aucun doute que }'intuition polirique majeul'e d'Hitler était la mena· 
ce communiste, incarnée par l'union soviétique. C'était à ses yem: une lutte à mort entre deux con
ceptions du monde radicalement antagonistes. A. Bullock avait déjà observé que "de toutes Ies déci· 
sions de Hitlern

, c'est celle de faire la guerre -ii l'URSS "qui porte le plus nettement sa marque per
sonnelle, le point culminant (à ses yeux) de toute' sa carrière." (Cité par J. Forsrer, "La campagne de 
Russii et la l'adicalisation de la guerre: stratégie et assassinats de masse", in FR. BÉDARTDA, La polùi. 
que nazie d'extel'mination, op. cit., 177-195). Voir également le livre d'A. MAYER, La "solutionfinale" 
dam l'bistoire, La Découverte, Paris 1990. 

42 PH. BURRIN, Hitler et les lui/s. Genèse d'tllt gél1ocide, Le Seuil, coll. XX""' siède, Paris 1989 (la 
meilleure synthèse Sur le sujet); Chr. BRO\\:lNING, Tbe Path lo Genocide. Essays 011 Lmmcbi!1g the Fi· 
Ilal SolutiOlt, Cambridge University Press, Cambridge 1992; "L'origine de la solution finale: du con
texte militaire et politique à la prise de décision (1939-1941), in FR. BÉDARIDA, La politique nazie 
d'exterlJlÌlzatiol1, op. cit., 156-176. 
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nOlls semb!e ql1e la compréhellsioll de l'Aktiol! T4 doit, elle aussi, s'inspi
rer de ces deux schèmes d'interprétation. La part intentionnaliste ne peut 
etre mée. Davaptage que cle certaines paroles du Fiihrer, elle procède de 
la campagne scolriire et cinématographique mise en pIace dès 1934, et 
dOQt G6bbds est le mar(re-d' ceuvre. 

Parmi les livres scolaires, il faut mentiO!U1er le Dornr?r, manuel de 
mathématiques destiQé aux dèves des écoles primaires sl1périeures, qui 
proposait l'exercice suivant: «La construction d'un asile d'aliél/é coute six 
millions de marks. Combien de nouvelles habitations à 15.000 marks pour
rait-on construire avec cette somme ?»4J. Le cinéma naissant fut également 
mis à contribution. Outre les fUms comme Mission et Conscience, de Hel
muth Unger Oli r accuse, de Wolfgang Liebeneimer qui plaidaieQt ouver
tement en favellt de l'ellthanasie, il fallt citer Existence sans vie, le docu
mentaire de Schwenninger qui sera le cinéaste de j'Aktion 1'4. Après avoir 
filmé de prétendus schizophrènes, des femmes apatbiqlles et des patients 
qatatoniques, il faisait déclarer par une voix off: «N'est-çe pas l'exigence de 
la charz'té: délivre ceux que tu ne peux guérir»". 

La dimension fonctionn,iliste se déduit aisément des circonstances 
de la gllerre. Le démantèlement de la Pologne est le dermer coup de bluff 
de Bitler avant le déclenchement des hostilités générales. Cette fois, l'An
gletem; et la France lui dédarent la guerre. D'une manière incompréhen
slble, eUes attendront patiemment d'etre mises à genou par les divisions 
blindées cle Guderian, TOl1jours est-il que l'Etat-major allemand se prépa
te à un CÙilf'tit avec les déinOCi'aties parleinentaires. Dans cç:; COiltexte, 
l'Aktion T4 permet la libération de lits susceptibles d'açcuelllir les futurs 
blessés au front. 

A la différence de la Solution finale, qui fut sembJe,-t-il orclonnée 
verbalement, nO\lS disposons d'un écrit de Hitler pour l'euthanasie des 
malades mentaux. TI en signa l'ordre le 4 octobre 1939 et !'antéclata au 1 
septembre. Mais les circonstaQces dans lesquelles cette décision fut prise 
éclairent bien les méandres. clu processus décisionnel dans le Reich, 
Qu'Hitler, par la force de ses convictions, ait créé les cOll.ditions psycholo
giques d'un passage à l'acte par ses lieutenants ou la par base, qu'il ait 
do!)né son accord, ne fùt-ce que verbal, à la campagne de préparation de 
l' opinion publique, cela est ij1déniable. Mais il entérine également en oc
tobre une sltuation de fait causée par les initiatives prises par certains SS 
et que, selon toute vraisemblance il n'avait pas ordonnée directement. 

43 y, Ternon et S, Helman citent d'autres exemples (Y. TERNON et S, HEUvIAN, Le massacre des 
aliémfs. Des théoriciens naziJ aux pratidem, op. cit., 48·50). 

44 W. DRESSEN, "L'élimination' cles malades mentaux", in FR. BÉDARIDA, La politique nazie d'exter
mination, op. dt., 245-256. 
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Deux autres aspects méritent d'etre soulignés. Tout d' abord, dans 
l'escalad,, de violence inoille qui caractérise la demièn'e guerre mondiale, 
- et dout la première contenait déjà les germes45 -, J'Aktion T4 aura ré
trospectivement joué un role majeur dans l' acheminement vers les génoci
des. Lorsque l'extermination massive des JuH's sera décidée à la Conféren
ce de Wannsee, les responsahles SS disposeront d'un modèle opération
nel de mise à mort sul' 1)11e large échelle. Ensulte, ces différents program
mes n'auront été possibles gu'avec la complicité des médecins.lndépen
da1I)1I)ent de cas isolés de résistançe, parfois héroYque, qui ont été décrits, 
la médecine allemande s'est rendue largement complice de ces crimes. 
Preuve que toutes les· dérives devknnent possibles, 10tsque l'art thérapeu
tique perd sa neutralité pour se subordonner à des idéaux politigues lar
gement idéologiques Ou meme dérnagogiques et cesse d' accepter d'etre 
régie par des principes éthiques supérieurs". Tout devient possible à par
tir du moment où le médecin cesse de se considérer au service exdusif de 
son patient. 

4. L'e"ctllsion de la maternz'té: les stérilisatiom forcées 

L'Aktion T4 n'est pas le fruit du has'l1'd. Loin s'eu faut. Sur le pIan in
temational, elle n'est en déflnitive rien d'autre que la cristallisation par 1)11 
Etat totalitaire d'1)11e revendication ouvertement exprimée dans les démocra
ties occidentales. Sur le pIan intérieur, elle constitue un premier point d'exa
spération de la politique raciste !lÙse en pIace p'l1' Hider après sa nomination 
au poste de chancelier (et qui se manifesta nota1I)1I)ent par la mainmise crois
sante de l'Etat-Parti sur la reproduction hwn@leet par l'antisémìtisme de 
plus en plus virulent du régime). Les dirigeants nazis auront été des orfèvres 
pour créer une spirale dans l'escalade de la violence qui, à partir de mesures 
presque ll!lanÌ1nement reCO!j!1ues c01I)1I)e salutaires (1" stérilisation forcée), 
aboutit finalement aux grands massacres planifiés. . 

L" stérilis"tion forçée des déficients, des mal"des mentau.x et des 
inadaptés sociaux était une pratique largement répandue en Occident 
dans la première moitié de ce siècle. Son premier théori.cien fut un méde
cin américain qui, dès le 19'rn, siècle, avait envisagé cette mesure pour cer
tains criminels. TI fit école très rapidement. Dès 1905, quinze Etats améri-

~5 0, LEPICK, La grande guerre cbimique. 1914·1918, Presses Universitaires de France, collo Histoi· 
res, Paris 1998. 

460n trouvera une brève mais remarquable anruyse de la complicité de vastes secteurs de la mé
decine allemande in TH. FERAL, H. BRUNSWIC et A. HENRY, MédecÙle et mlt.Ùme. Considératiolls ac· 
tue/les, L'Harmuttan, Paris 1998. 
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cllins s'étaiem dotés d'une législation dans ce domaine". De nombreux 
autres pays suivent I", mOuVf;ment: la Province d'Ontario au Cllnada, le 
Canton de Vaud (1928)48, le Mexique, l'Argentine et le Brésil49, le Dane. 
marIe (1929), l'Alk,magne (Loi pour la prévention d'une descendance hé. 
réditairement malade du 14 juillet 1933), la Norvège (1934) eda FinlMde 
(1935), la Suèd~o. 

D'un point de vue idéologique, cette pratique s'inscrit dans l'ambiance 
générale de la hantise d'une dégénérescence de la race bIanche qui préoccupe 
les élites entre grosso modo 1850 et 1940. Devant ce risque, il importe avant 
tout d'empècher les individus tarés de se reproduire. il y a là une mesure de 
prophylaxie sociale qui justifie l'intervention de l'Etat. Dans le cas des q:imi· 
nels, la mise en pIace des stérilisatioris s'explique également par une flutre 
peljl'fantasmatique, la conviction q\.l'il existe des gèneS du crim~l et done que 
la t~ndance à ce dernier est héréditaire52• Sur le pIan ted1Pique, on procédait à 
une ligature tubaire bilatérale chez.1es fenunes et à une vasectomie bilatérale 
chez les honunes, certe demière intervention étant à l(l fois plus facile et moins 
coiìteuse. Ces stérilisations chirurgicales SOnt irréversibles". Durant la Secon· 
de Guerre mondiale, çertains médecins nazis ont procédé à des expérimenta· 
tions en me de stérilisiOr massivement les populations inférie\ltes, d01;lt les sia. 
ves. Deux techl1.iques ont été expIOl;ées, la stérilisation des gonades par ray01;lS 
X et l'immobilisatiol1. des spf;nnatozoYdes. La première mét:hode consistait à 
convoquer les victimf;s pOur leur faire remplir un fonnulaire administratif 
compleJçe. Pendant ce temps.là, elles étaient secrètement irracliées. Les méde· 
dns nazis observèr~nt de$ sténos~s de l'urètre chez l'horr...rne et des radioder
mites très douloureuses cher les deux sexes. Devant l'impossibilité de mettre. 
la méthode au point, les méclecins y renoncèrent. La seconde mét:hocle repo· 
sait Sul' l'ingestion d'une sève cl'Amérique clu Sud, le çalidium Seguinltm, con· 
nue des Incliens pour provoquer Il! stérilité. On pl'opOSfl à Himmler de culti. 

47 Selon y, GUENIER, l'La stécilisauon volon~pire, involontaire ou obligatoire", Ethique. La vie en 
questiol1 5 (autornne 1992), 41·96. et. Ambroselll qonne uoe autte datation in L'étl,ique médtcale, 
Presses Universir~res de Franc;e, colI. Que sais-Je?' nU 24~2, Paiis 1988,51. 

48 G. JE.t\NMONOD ET J. GASSER, "LaIoi sur la stérilisation légale des malades mentaux, Canton de 
Vaud (Scisse), 1928. Erude préllminaire", in N. Diederich, Stérilisel' le handicap mental?, op. cit., 
81·95. 

49 N."L. STEPAN, "The haur of t:t!gem'cs", l'ace, gendel' and nation in Latùl America, Corneli Univer
sity, 1992. 

50 G. BROGERG AND N. RoLL~HANSEN, Eugenia and the Welfare State. Sterilizafion policy Ù~ Den~ 
mal'k, Swedel1, NOI'UJay and Finland, East Lanslng, Michigan State University, 1998. 

51 Le crime, Sciences et Avenir, nurnéro sp~cial hors série, 0"16. 
52 Ces idées ont fait leur réapparition dqns les années 1960 avec la découverte ,du caryotype male 

XYY, que 1'00 corrélait avec un profìl cdrninel (R Hubbard and E. Wald, Explodùlg the Gene Myth, 
Beaeon Press, Boston 1997, 104·107). 

53 El1cyclopedia Britannica, art. "sterilization", Encyclopedia Britaruca !ne., fifteenth editioo, 
Chicago 1989, Micropaedia, 11,255. 
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ver la piante et de l'expérimenter à Dachau. li y eut quelques victimes par
mi les déportés, mais l'entreprise ne fut jamais appliquée à grande éche!
le". 

A l'époque, le seul document de stature internationale à s'etre in
surgé contre certe pratique fut l'Encyclique Casti Connubii, promulguée 
par Pie XI le 30 décembre 1930. Dans la perspective qul est la sienne, cet
te Encyclique est un enseignement sur le mariage vu à la fois comme le 
Iieu meme de l'épanouissement de la vie affective de l'homme - en dehors 
de la vie consacrée -, et comme le symbole sur terre de l'union indéfecti
ble du Christ à son Eglise. Ce cadre théologique fournit au Souverain 
Pontife l' occasion d'aborder la question des stérilisations forcées. Le nerf 
de l'argument se situe dans cette brève incise: 

«(lis) oublient complètement gue la famille est plus sainte gue l'Etat et 
gue, surtout, les hommes ne sont pas engendrés pour la terre et pour les 
temps, mais pour le ciel et pour l'éternité» (par. 48). 

Ce qui nous renvoie d'entrée de jeu à l'esprit général du texte. De meme 
que les chrétiens sont invités à vivre leur foi dans toutes les dimensions de leur 
existence - y compris le mariage, et toutes ses exigences -, de meme l'Etat est 
invité à reconnaitre la supériorité de l'institution de ce sacrement sur lui. Ce 
principe de base se situe au creur de l'enseignement de Pie XI, leque! avait très 
bien perçu la montée en puissance de l'Etat au début de ce siècle et s'était at
taché à défendre les droits imprescriptibles de la personne humaine dans ce 
nouveau contexte politique. Le mariage est en effet bien davantage qu'une o 

simple «communauté constituée par la nature pour la satisfaction des besoins de 
chaque jour55». Iritroduisant une visée personnaliste pour en parler, Pie XI 
voit dans la famille, non pas seulement le Iieu propre dela génération et de l'é
ducation des enfants, mais également celui d'une sodété pù l'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 
à certains l'accès au mariage: 

<<il n'est certes pas pennis gue des hommes d'ail!eurs capables de se marier, 
dont, après un examen attentif, on conjoncture gu'ils n'engendreront gue des 
enfants défectueux, soient inculpés d'une faute grave s'ils contractent maria-

o ge, encore que, souvent, le mariage doive leur etre déconseillé» (par. 48). 

Du rappe! du droit imprescriptible au mariage, Pie XI passe à la 
condamnation de toute forme de stérilisation involontaire: 

54 TR. FERAL, H BRUNSWIC et A. I-lENRY, Médeane et n<ll.irme. Comidératiom actuelles, op. cit., 45. 
55 ARISTOTE, Politique, 1252 b 11-12. 



92 Philipe Caspar 

«Bien plus, ils veulent que ces hommes soient de par la loi, de gré ou de for
ce, privés de celte faculté naturelle par l'interventÌon médicale» (par. 48). 

On le remarque, cette condamnation dénonce en passant l'implica
tion de la corporation médicale et surtout le cadre légal dans lequel ces 
mesmes sont prises. 

«"0 en attribuant aux magistrats une faculté qu1ils n' ont jamais eue et qu'ils 
ne peuvent avoÌr légitimement» (par. 48). 

L'autorité de Thomas d'Aquin56 est invoquée à 1'appui du grand 
principe du respect de l'illtégrité de 1'homme. Pas plus que !es individus 
ne peuvent disposer des membres de leur corps en dehors de lems finali-

, , 11 1 '., l' . H l' tes natmelles, les maglstrats ne rnsposem a aucun arolt pour tuer ou mu-
tiler les citoyens: 

«(Les magistrats) ne peuvent jamrus, Di pour raison d'eugénisme ni pour 
aucUll autre genre de rruson, blesser et atteindre directement l'intégrité du 
corps, dès lars qu'aucune faute 11' a été commise, et qu'il n'y a aucune rruson 
d'infliger une peine sanglante» (par. 49). 

L'intervention de Pie XI, dont chacun s'accordait pour reconnaitre 
la générosité de son immense intelligence, fit impressiono Elle constitua 
un frein à la légalisation des stérilisations forcées dans les pays OÙ cette 
pratique était encore interdite, frein que 1'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 l'incroyable 
audace des paragraphes consacrés aux stérilisations forcées pom 1'épo
que. En effet, l'une des lacw1es les plus graves dans la prise en charge des 
personnes MR depuis le début du 19m

• siècle, était la méconnaissance à 
peu près totale de leur droit à l'intimité physique, et à la vie affective et 
sexuelle. 

TI faudra attendre la fin des années cinquante pour que certains 
pionniers commencent à intégrer cette réalité et à imaginel' des outils édu
cadfs spécialement adaptés. Les pays anglo-saxons ont indiscutablement 
fait ceuvl'e de pionniel' dans ces matièl'es. Partout dans le monde, les institu
tions qui ont choisi de regarder les personnes MR comme des sujets de dé
sir, d'affectivité, de liberté,de sou:ffl'ance ont expérimenté qu'elles peu
vent elles aussi aÌn1er et ont accompagné la constitution de couples au
thentiques. Ce point est décisif. Dans le monde anglo-saxon, Ann et Mi
chael Craft ont procédé à une enquete minutieuse sm tous Ies aspects de 

56 THOMAS n'AQUIN, Somme théologique, II-II, 1M .. 108, a. 4, ad 2. 
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la vie d'un couple marié de personnes MR". L'accès à la parentalité et 
l'accompagnement que ce choix de vie nécessite a été analysé par ces au
teurs dès 1979. SelonPaulJonckheere et son équipe les enfants nés au sein 
de couples de personnes MR apportent une tension qui menace 1'équili
bre du couple. Cependant, la littérature internationale se révèle plus opti' 
miste, sans que cela soit le lieu ici de faire une recension exhaustive'8. Cer
tes, la probabilité d'avoir un enfant MR est plus grande dans ces couples 
que dans les familles ordinaires. C'est toutefois loin d'etre une règle abso
lue". L'expérience enseigne que le point névralgique dans ces situations 
est 1'angoisse que ressentent les (futurs) parents face à l' obligation dans 
laquelle ils se trouve(ro)nt d'élever leur enfant. Certains couples de per
sonnes MR renonceront à une descendance parce qu'ils ne se sentent pas 
de taille à assumer une responsabilité de parentalité. D'autres s'y engage
ront (ou voudront s'y engager) et leurs chances de réussir dans leur role 
de parents sont largement liées à 1'accompagnement qu'ils recevront60• Ce 
dernier sera d'autant plus opérant qu'il s'exercera avec la conviction que 
ses interlocuteurs sont des personnes à part entière, avec leur mystère et 
leurs ombres propres. C'est 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 à s'intuitionner dans l'a
venir, la vie affective, avec ce qu'elle suppose de patience, d'apprentissage 
de l'autre, de pardons, de joies, de peines, d'attentions et de délicatesses, 
est pratiquement impossible. J e ne puis aimer l'autre que si j'ai quelque 
part la certitude de ne pas l'abuser sur ce que je suis et l'assurance que 
dans l'avenir je serai à ses cotés, quoi qu'il !idvienne. 

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

57 A. AND M. CRAFT, Handicapped mal'ried couples. A Welsh study 01 couples handicapped /rom bir
th by meltta~ ph)lsical or peJ'Sonatity disorde!', Routledge and Kegan Paul, London 1979. 

58 P. ]ONCKHEERE, "Le mariage ou la cohabitation cles arriérés mentaux: 'un projet impossible? 
Aspects éthiques et psycho-sodaux", in G. FERRIÈRE, La déficience mentale: enures, pl'évention et 
traitemel1!, Prodirn, Bruxelles 1989, 357-369. Nous connrussons personnellement deux services 
d'accompagnement français, le premier au Voiron, le second à Lyon, qui suivent depuis bientot vin
gt ans une trentaine d'enfants issus de couples de personnes mentalement retardées. Ma1heureuse
ment, ce travall d'accompagnement n'a jamais été publié. C'est une tiìche à laquelle nous voudrions 
consacrer quelque temps. 

59 P. ECHAVIDRE, Le devenir de .. enfants nés de parents ayant tl/1 handicap mental, UNAPEI, 1984, 
8-9. 

60 ECHAVIDRE, "Procréation et exercice de la fonetioo parentale chez Ies personnes dites handica
pées mentales", N. DIEDERICH, Stérilisel' le handicap mental?, op. cit., 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 l'Espagne a adopté en 1995 une légis
lation autorisant la stérilisation des déficients et des malades mentaux61 • 

Par ailleurs, en France, le Comité consultatif national d'éthique n'a pas 
exclu une légalisation sm la stérilisation des «faibles d'esprit» dans son 
rapport du 3 avril19966'. Les récentes révélations sur les stérilisations for
cées pratiquées en Suède ont entaché le modèle de société dont ce modèle 
se targuait6'. Dans un autre sectem d'exclusion, le Parlement hritannique 
a récemment envisagé la stérilisation forcée des femmes séropositives64 • 

Nous sommes en réalité en présence d'une' violation flagrante des 
Droits de l'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 l'Bomme (1950). Les stérilisations forcées présentent en effet 
toutes les caractéristiques d'un « .. , traitement crue~ inhumain ou dégra
dant>P. Elles sont une atteinte à l'intégrité corporelle de l'autre, sans que 
ce dernier en soit meme 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 l'Homme qui soient commises dans ce secteur. Les en
traves à l'épanouissement d'une vie affective en sont une autre: 

«A partir de l'age nubile, l'homme et la femme, sans aucune restriction 
qUUJ.<'}t à la race, la nationalité OD la religion, ont le ciroit de se marier et de 
fonder une famille. ils ont des dtoits égaux au regard du mariage, durant le 
mariage et lo!s de sa dissolution»66, 

La Déclaration des Droits du Déficient Mental, promulguée le 20 dé
cembre 1971 pat l'Assemblée génétale des Nations Unies (2.027"'" ses
sion) avait pourtant rappelé que ces personnes sont elles aussi sujets des 
memes Droits fondamentaux de l'Bomme. Cette intervention est hélas 
restée trop souvent lettre morte. 

61 N. DmDEIUCH ET T. GREACEN, l'Enquete sur la sexualité' et la prévention du.SIDA chez Ies 
adultes handicapés mentaux en lle-de-France", in Prévention du SIDA e/t milieu spécialisé, Ramon
ville SaintNAgne, Erès, 1996,41-61. 

62 "Stérilisations forcées: la France aussi", Cbarlie Hebdo, n" 273, lO septembre 1997. 

6;; "Commeot l'eugénisme s'est imposé en Suède", Le Soir, 1 septembre 1997. 

64 CL. LOUZOUM, "ContrOle de l'épidémie du SIDA, éthique et droit: interrogations prospectives, 
in T. GREACEN, S. HEFEZ ET A. MARzLOFF, Prévention du SIDA en miUeu spécialisé. op. cit., 167. 

65 Déclal'ation de 1948"" art. 5; ConventioJt ell/'Opéenne ... , art. 3; Déclaration des libel'tés et des 
droits fondamentaux, art. 2. 

66 Déclamtion de 1948 ... , art. 16, par. 1; Coltvemiol1 européel1ne . . , art. 12; Déclaration des Ubertés et 
des dl'oits fottdamentaux, art, par. 2, art, 7. 
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Nico1e Diederich a eonduit l'une des rares études sur 1es. eonsé
qu",nees à terme de la stérilisation foreée sur 1es femmes. Eneore faut-i] 
préciser que la majorité des personnes reprises dans son échantillonnage 
était originaire du Quart-Monde. Elle n'intéresse done pas directement 
nOfre sujet. Ses enseignements sont cependant impressionnants et nous 
pensons qu'ils peuvent etre transposés, sauf démenti d'une étude ulté
rie)lre, aux femmes MR. Soixante-sept élèves d'un institut médieo-éduea
tif (quarante-sept hommes et vingt femmes) ont été suivis à l'age adulte 
après 1eur passage dans le milieu ordinaire. Sur les quarante-sept hom
mes, quatre étaient déeédés (trois suicides), treize sont mariés et h)lÌt ont 
des enfants qu'ils élèvent avee leur compagne. Treize hommes ont un em
ploi qu'ils ont conservé depuis de nombreuses années. En revanche, tou
tes les femmes, qui avaient été stérilisées abusivement, ont sombré dans 
une vie d'erranees et d'expédients, L'auteur attribue ces éehees de vie à la 
détresse affeetive de ees femmes 67 • Que l' on ne vienne pas dire que la sté
rilisation ehirurgicale n'ote pas la possibilité d'une vie sexuelle et affeeti
ve. Meme si les femmes socialement fragilisées (eomme eelles issues du 
Quart-Monde ou les femmes MR) parviennent lentement à l'appréhen
sion de 1eur réalité sexuée, qui indut la possibilité d'une ges
tatj.on, d'un accouchement et d'une maternité, elles y parviennent. Dans la 
violence ou l'édueation. L'angoisse ou l'apprivoisement. La solitude Olj 
l'accompagnement. Avec toutes les souffrances et l'agressivité, parfois 
violente, qu'elles vivent lors de la découverte rétrospective qu'elles ont été 
mljtilées et que des expériences fondamentales leur sont impossibles, par
ee qu'elles leur ont été otées sans leur eonsentement, volées en quelque 
sorte. 

5. L'exclusion médicale: histoire et actualité 

En réalité, le retard mental n'entre vraiment dans la pathologie mé
dicale qu'au début du 19'm, sièdé8 avee les deux remarquables Mémoires 
eonsaerés par Itard à l'enfant sauvage de l'Aveyron69. Cependant,l'ancieq 
ehirurgien provençal éehoue. L'enfant sauvage reste sauvage. Rien n'y fit, 
La déficienee mentale est à peine distinguée de la maladie mentale 

67 N. DIEDERlCH, "Droit à la procréation au sélection humaine?", in N. DIEDERICH, Stériliser'le 
handicap menta/l, op. cit., 29-32. 

68 CASPAR, Le petlple des sitencieux. Une histoire de la dé/idence mentale, op. cit" 77-89. 
69 l. ITARD, Vietor de l'Aveyran, Editions Allia, Paris 1994; L. MALSON, Les enjaJtts sauvages, 

1O/~8, nD 157, Paris 1964. On consultera également le remarquable dossier établi pnr TH. GINESTE, 
Vieto/' de L'Aveyron, Demier el1jol2t sauvage, prender en/allt [ou, Plurie1, coll, Hachette, n~ 8673, Paris 
1993. 
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qu'elle accule les ali.énistes au réali.sme. Deux tendances souvent oppo
sées se sont développées en France. On remarque tout d'abord la mise au 
point de techniques pédagogiques (celles de Ferrus, par exemple), quì 
veulent poursuivre l'intuìtion originale d'Itard. Ce courant fut à l'origine 
du grand thème d'un reclassement par le travail, Iequel donna naissance 
aux structures antidpant sur les ateliers-protégés modernes70• Cette pre
mière orientation trouve son apogée dans les travaux de Seguin, quì fut 
obligé de s'exiler aux Etats-Unis, et dans l'oeuvre de Bourneville, dont 
l'approche méclico-pédagogique synthétise tout en les amplifiant Ies meil
leures intuìtions de son siècle71 • D'autre part, le Gouvernement de Louis
Philippe mit en pIace, sur les recommandations d'Etienne Esquìrol, un 
système institutionnel, terreau des institutions modernes. il s'agit d'inter
nel', charge au personnel encadrant de faire au mieux. En fait, l'attitude 
des Pouvoirs Publics envers les personnes Iv1R est fort proche de celle 
qu'ils adoptèrent à l'égard de la prostitution. Dans les deux cas, il fallait 
protéger la société saine des catégories de personnes que l' on voulait ou
blier autant que possible, mais dont on ne pouvait nier l'existence (cas des 
idiots ou des débiles) ou la nécessité (cas des prostituées). L'institutionna
lisation des «idiots» n'est pas sans évoquer le réglementarisme théorisé 
par Parent-Duchatelet pour contraler les filies publiques". Dans les deux 
cas, il s'agit d'isoler des castes d'etres humains dans des lieux circonscrits. 
Leur advienne que pourra. 

Mais ce monde quì vivait comme en vase clos, insoucieux des dra
matiques L11égalités sociales et de rexploitation éhontée de la masse ou
vrière, d'une hypocrisie sans failie, sur de son fait, s'est fissuré à la fin du' 
siècle. Des idées neuves, dont certaines étaient radicales aux yeux des 
nantis, pour reprendre une des formules de M. Schooyans, comme la ré
forme de l'enseignement par Jules Ferry, l'ont ébranlée. Dans le domaine 
du retard mental, l'engagement passionné de Bourneville, lak déclaré, 
avec tout ce que cela comportera comme excès dans toute une partie de 
son ceuvre73 , sera décisif dans l'émergence des premiers traitements à 
composante éducative. Mais le chemin est encore long. Sur le pIan noso
graphique, le 19""" siècle est erratique. il existe autant de classifications 
des enfants tetardés qu'il y a d'auteurs. Dans l'esprit du temps, - que l'on 

70 ].-FR MONT.È:S, "Les entrepreneurs du reclassement professionnel", in Handicaps 'et inadapta
tiOI1S - Les cl1hiel's dtl CTNRl-II50 (1990) 5-25. 

7l J, GATEAUX-MENNEcffin, Boumeville et l'ei~!a1tce aliénée, Centurion, colI. PaYdosrHistoire, Parls 
1989. 

72 A. CORBIN, Lesfilles cle noce. Mìsère sexuelle et prostitution aux dix-neuvième et viugtième siècles, 
Aubier, colI. Historique, Parls 1978. 

n I. GATEAUX-MENNECffiR, Boumeville et Fenfmtce aliéuée, Centurion, collo Pai'dos<Histoire, Pans 
1989. . 
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songe à la critique qu'en fit Bergson dans son Essai sur les données immé, 
diates de la conscience -, la seule manière de sortir de cette «tour de Ba' 
bel" était de quantifier le fonctionnement de l'esprit humain. Les premiè, 
res mesures fiables de 1'intelligence furent proposées par Binet et Simon, 
deux médecins français. Né il Nice en 1857, Alfred Binet publie deux ou' 
vqges en 1886, La psychologie dtl r(lisonnement et Le Magnétisme animai. 
Trei2:e ans plus tard, en 1893, il fonde l'une des plus gl'andes revues de 
psychologie d'expression française, L'Année psychotogique. Pl'ivé d'une 
carrière unlversitaire, il se lie d'amitié avec un jeune médecin d'institu' 
tion, Théodol'e Simon, qul travaillait à la Colonie d'Enfants arriérés de 
1'Asile de Perray Vaucluse. A tl'avers cette stmeture d'hébel'gement, Binet 
découvre les difficultés conCl'ètes du travail quotidien avec çes enfants. Sa 
collaboration avec Simon débouche sur la mise au point d'un ensemble de 
tests permettant de mesurer le Niveau Mental des enfants74• 

L'approche du problème par ces deux auteurs est à la base de tout 
ce qui se fera en cetre matière durant le 20,m, siède. C'est dire son im, 
pOl:tance. Le Q.L normal se définit comme le l'apport 

àge mental x 100 age réel 

Le Q.L est une mesure relative. Le l'ésultat du test ne fait qu'évaluel' 
un retard de maturation. TI constate (ou ne Constate pas) un écart entre Ics 
performances mesurées et les perfol'mances attendues. Que ks pl'emières 
soient inférieul'es aux secondea, on parlera de retard. Toute la question 
sera de savoir quand l'écal't cesse d'etre suppol'tabk On admet coul'am, 
ment qu'une pers01111e souffre d'un retare! mentallorsque le Q,L mesuré 
est inférieul' à 70, et q: en admettant une erreU!' de mesure de cipq points. 
Indépendamment des nombreuses critiques justif-iées dont ce test a fait -
et fait aujo\1rd'bui eneore -1' objet, il est à la base d'une classifieation das' 
sique du retard mental selon ses degrés de profondeur75: 

74 Au moment où ils furent communément !lcceptés, le$ tests de Binet-Simoll satlsfais&ient aux: 
quatte conditions su!vantes: 

1~ ils constituaient u'ne expérience exaGte et constante çhez le meme sujet à des moments diffé, 
rents; 

2° ils étaient applicllbles à la majodté des sujets; 
3" ils visruent il relever le plus grand nombre de différences individueUes dans Ies acrivités menta

Ies Ies plus complètes; 
4" ils permettaient d'établil' une photograpbit;! mentale de l'individu, 
(G, HEUYER, lntroduction.à 14 psychiatrie ùtfrmtile, Presses Universitaires de France, Paris 1952, 

troisième éd, entièrement refonduc, 1969, 143), . 

75 G. LYON ETPH. EVRARD, Neul'opédiatrie, Masson, Paris 1987, 385-386, et DSM III, Mallt1el dia
gl10stique et statistique des t/'oubles melttat/x, Masson, Pal'is, 45-46. 
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a. Retard mental léger: ce premier sous-groupe CO\lvre soixante
quinze pour cents de la population totale des déficients mentaux. Les per
SOlmes anemtes de ce type de ,etard ne présentent pas de retard sodal 
dramatique durant leur jeune enfance; el!t;s peuvent généralement suivre 
les COU!'S de l'école primaire jusqu'ill'age de dix ans; il l'age adulte, elles 
trouvent souvent 'une msertion prQfessionnelle adéquate qui leur assure 
des revenus suffisants. Elles doivent cependant etre aidées à l' occasion de 
stress importants dans le domaine sodal ou économiq\l<;. 

b. Retard mental moyen: les jeunes enfants ilttemts de Ce type de re
tard pe\lvent pader et communiquer dWal1t la période préscolaire; lis 
rencontrent toutefois des difficultés d'mtégration sociale; plus tard, lis 
ont besom d'un enseignement spécial; ils peuvent apprendre à se déplacer 
seuls; ii. l'age adulte, ils peuvent également trouver un trflvaJ! (le plus sou
vent en atelier protégé); lis sont pl\ls vuinérables au strl'ss et doivent par 

. conséquent l'tre davantage encadrés. 

c. Retal'd mental sévère: avant l'age de cmq ans, 011 observe d"s 
troubles dans le développement moteur, dans le langagl' (qui reste res
tremt) et dans les facultés de communieat\on. Plusieurs auteurs notent la 
fréquence des troubles neurologiques associés (épilepsie, mfirmité motd
ce cérébrale, troubles visuels ou auditifs) ou de comporteml'nt (syndrome 
hyperklnétique, stéréotypies gestuelles, comportement obsessionnel ou 
audstique). L"agl' scolaire est souvent le temps de l'apprentissage des no
tions élémentRtres d)hygi~e. Eo. règle génénv.e, Ct;S pèrsonl1es se ré'vèlent 
mçapables de suivre une formation, meme adaptée. A l'age adulte, elles 
peuvent accomplir des tiìches simples sous surveillance étroite. 

d. Retard mental profond: ce quatrième sous-groupe représente 
cmq pour cents de la population totale des défidl'nts mentilUX. Les tro1,1-
bles sensorimoteurs sont importants en age préscolaire. Ces enfants.ont 
constanID1ent besom d'un environnement très stl'Ucturé. Ce dernier per
met certaines formes d'autonomie dans certams secteurs de la vie quoti
dienne. 

Cetre approche classique, et qui ne vilrle guère d'un a1,1teur à l'autre, 
a été mise en cause pOU!, deux raisons prmcipales. Toutd'abord, cette 
classrucation en niveaux ne dent aucunement compte des capacités adap
tatives des sujets. Le1,1r apritude éventuelle à participer à la société n'est 
pas retenue. La méthode des QI pose un diagnostic dont la personne ne 
pourra jamais s'extraÌre 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 çauses de retard mental sont génétiques. On 
est donc en droit de s'attendre à une corrélation striete entre une anomalie 
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génétique et un niveau de retard mental, ce qui n'est pas le cas76• C'est ait].
si que la trìsomie du chromosome 21 (plus connue sous le nOm de mongo
lisme) peu! entl'amer des retards mentaux et des malformations associées, 
principalement cardio-vasculalres, plus ou moins graves77 •. 

L'Amerkall Association an Mf11Ztal Retardation a voulu sortir de ces 
impasses en proposant une nouvelle définition du retard mental sur la ba
se de trois critères complémentalres: 

1. Une réduction notable du fonctiormement intellectuel 
2. associée à des limitations dans au moins deux domaines du com

portement adaptatif 
3. et se manifestant avant 18 ans78• 

Le chemin parcouru est considérable. Par rapport aux anciennes 
défi.nitions, celle-ci ne présente plus qu'un seul critère quantifiable. La ré
cluction du fonctiormement de l'intelligence est appréciée à l'alde d'un ou 
plusieurs test de QL On parle de retard mental pour un QI entre 70 et 75 
ou inférieur à 70. En revanche, l'aceent 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 seSsourees communautaires,autol1omie, santé et sécurité, apti
tudes scolaires fonctionnelles, loisirs et travail. Dans cette noilvelle pers
pective, la gravité du retard mental \1e se mesure plus par le QI, comme 
auparavant, mais par l'importance des dispositifs de soutien qu'il faut 
mettre ii la disposition du sujet. El1suite, le setard mental doit survenir 
avant l'age de 18 ans, ce ql.ji permet de prendre en compte d'autres causes 
qUe les étiologies çongénitales, comme par exemple une intoxication au 
CO ou une méningite bactérìenne survenant pendant l'enfance. 

rar tapport au 19'm, siècle, l'apport fopdamental des quarante der
nières armées réside dans les stratégles d'intervention que nous avons évo
quées plus haut. Il y a lieu de remarquer iei que ces initiatives ne sont ja
mais vel1ues (en dehors de la normalisation) du falt d'un médecin. Ce qui 
pose problème. En effet, ne sommes-nous pas en présence d'un problème 
de santé important, puisqu'il touche trois pour cents de la population"? 

76 R. PWMIN, J. DEFIUES, G. Mc LEAN ANO M. RUTER, BehavoI'it,l1 Genetics, W,-H. Freeman Com
pany, tr fr, par p, Arecchi, Des gènes ou comportemel1t. In!roductiolt à la gél1étiqlle comportemel1ta!e, 
De Boeck Université, Paris 1999, 144. 

77 C. CUILL~RET, Trisomie 21. Aides et conseils, Masson, collo Abrégés, Paris 1997, 

78 R. LUCKASSON, Menta! retardation: De/iniliolt, classificatio1t, and systems oJ SUPPOl'ts, (Ed.) Wa· 
shington D C, American Association on Mental Retardation, 1992. 

79 L'arrihation mentale: tm dé/i à l'elever CH. :I3AUDELAIRE, "Les misérables pal' Vietar Hugo", in 
Critique litthaire, in Oeuvres complète.r, Gallimal'd, La Pléiadc, 2 t., t. 2, Paris 1976,217-224. A ce 
jour, seuls Ics deux premiers livres du rornan étaient parus. L'enthousiasme est apparent, car très vi
te, Baude1?il'e pointe ce qui distingue radiealement sa démarche de celle de Hugo: le tapport de la 
littérature à la morale. Dom Les Mi.rémbles, Baudelaire note à juste titre que "la morale entre direc-
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Que les évolutions majeures dans Ce secteur se fassent en dehors des mé
decins ne peut qu'interpeller. Prédsons-Ie toutefois: q:tte«désertiom> de 
la médecine est vécue avec une acuité variable dans les continents, et, à 
l'intérieur de ces derniers, au sein qes différents pays. 

A partir des années soixante, les Etats-Unis ont accompli des per
cées majeures dans ce secteur. En décembre 1962, le président J. F. Ken
nedy prononçait le discours traditionnel sur l'état de l'Union et regrettait 
le désintéret du corps médical à l'égard du retard mental80• Le président 
assassiné est à 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
l'euse vécue dans sa propre famille81 • La situation est nettement moins 
brillante en Europe. En effet, le seul progl'amme de recherche dans ce 

r" .. .,{"\nt::" l)TT"_ .. -3.., ... •• _ , .... 1' ... 1· secteui' flilance en .177"} pat i vtUOt~ eutopeenne ~ enli~ consacre al elUC1-
dation des bases moléculaires de la déficience en adénylosuccinase, un 
défidt génétique rarissime". LouaJ:,le effort, mais do!)t le retentissement 
sur 1'existence concrète - et souffrante - des milliel's de patients et de fa
milles touchés par le retard mental est dérisoil'e. En revanche, plusieurs 
programmes de pointe consacrés notamment à l'autonomisation de ces 
personnes ont été stoppés, faute de moyens. 

tement lÌ titl'e de but, aÙ7si qu'il ressor! de l'aveu méme du poète, p/acé, en manière de préface, lÌ la tete 
du llvre." (ID., 218), Baudelaire devait forcément réagir violemment à une telle conception de l'art, 
lui qui étdt sa.tlS le seu, clors gue Hugc vivait de plantureux drotts d':mteuf, d'autant plus gue cette 
divergence radicale sur le fond ne pouvait qu'exaspérer une jalousie tenace du premier à l'égarcl ciu 
second, Dès le 29 mars 1862 en effet, Baudelaire avait avoué à sa mère qu~ la publication prochaine 
cles dix volumes des Misérables risquait fort d'occulter celle d'Eureka, cles Poèmes en prose et cles Ré" 
flexions SUI' mes contemporaÌ/~s, Le 24 mai, illuÌ avoue san incapacité à clemander Ies deux livres qui 
viennent de parartre, car "lalamille Hugo et les dtsciples melol1t bOl'reu!''', Ce n'est que le lO aout 1862 
que Baude1aire vide son sac à propos du chef~d'aeuvre de Hugo: "Ce livre est imf1Jonde et illepte, l'ai 
montré, à ce mjet, que je possédais l'art de mentÌ/', Il m'a écrit, pour me remercier, tme leUre absolu
ment ridicule. Cela pl'ozrve qu'tm grand bomme peut etre un sot." (Lettre du 10 aottt 1862 à Madame Au" 
pick, in eH. BAUDELAffiE, Correspondance, Gallimarcl, La Pléiade, 2 t., t, 2, Paris 1973, 254). Baude" 
laire en fah ne changera jama,is d'avis. Le 6 mars 1863, il se fait un plaisir d'évoqucr devant Champ
fleury le raillerie pleine d'esprit de Lamartine, qui avait pris la défense cles classes attaquées par 
Hugo (Lettre du 6 mars 1863 à Cbampflet!lJ', id., 294). Sa férocité ne l'a toujours pas quitté le 12 fé· 
vrier 1865: "Pl'oud'hon Il'avaitjamais lu Vietor Hugo .. , mais Olt lui préta Les misérables (le déshol1JZeul' 
de Httgl?); il annota les deux premiers volume,s ligAte par ligne. Ce devai!' etre une merl)eille de dròlerie: 
la logique corrigeant l'absence-de logique!. Ol~ le propriétail'e beige de l'exemplaire (admirez te BeIge 
I) trouvant SOI1 exemplaire souillé, a soigneusement effacé toutes les notes. Et voilà Wt mommtent per
du!" (Lettre du 12 févrlel' 1865 à NorClsse Ancelle, id" 469). 

80 "We as a Natt'on have long neglected the menta!ljl ill dlzd the menta!ly retarded. Tbis /'l-8glect must 
end ... " G."F. Kennedy, Discoul'S SUl' l'Etat de l'Uman, 1962). 

8\ R. LEAMER, Les lemmes Kennedjl. La sogo d'une grande jamille, Livre de Poche, n° 14511, Paris 
1998, 4~1-523, 

82 European Uniolt Biomedical and Health Research, 10S Press, Amsterdam 1995,543. 

8} V.-A. Mc ]USICK, Mendetian Inberitance in Man, The John Hopkins University Press, eight eeli
tion, Baltimore and London 1988,24. 
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En fait, la médecine se contente de poser un diagnostic étiologique, 
de traiter un symptome neurologique, comme l'épilepsie, ou psychique, 
comme la·bouffée psychotique. Ce faisant, elle pense avoir joué son role. 
Mais c'est une illusion. La personne MR, qui présente souvènt des diffi
cultés de parole, est en fait laissée à elle-meme. Les médeeins n'entrent en 
dialogue avec les équipes éducatives que dans des strljetures privilégiées. 
En d'autres termes, tout ce qui relève d'une prise en charge médicale est 
dans la plupart des eas laissé à l'appréciation de l'équipe édueative, qui 
sous-traite les problèmes avee un réseau de médecins généralistes et de 
psychiatres gardés ou se gardant à distanee des institutions. Dans ces con
ditions, on comprend aisément qu'un problème d'aceès à des soins de 
qualité se pose pour de nombreux résidents. Dans notre expérience, et en 
ce qui concerne le doroaine de la prévention, nous avons tonstaté un inté
ret moindre concernant l'hygiène 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. L'eugénisme du gène: le retard mental a-t-il eneore un avenir? 

Ce désintéret de la médecine à l'égard du retard mental n'est pas 
sans signification ni conséquence. Il favorise en effet un retour en force 
des idées eugénistes, et ce à l'échelle planétaire. On commettrait unegra
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 largement ré
pandu dans l'ensemble des pays occidentaux. Or, ces Etats renouent ac
tuellement avec les problématiques qui étaient les leurs au début du siè
ele. Ne les auraient-ils pas tout simplement actualisées ? Dans les années 
1990, un véritable mythe du gène a pris le relais du mythe aryen, de l'an
thropologie physique et du darwinisme sodal. Et s'il faliait suivre une ten
dance de l'entreprise biomédieale, l'espérance de vie des humains menta
lement retardés endéai::ts les dix ans ne serait guère plus grande qu'elle ne 
l'était dans le troisième Reich. 

Aujourd'hui comme alors, les etres défidents - et, de ce fai!, quali
fiés d'inutiles - ne doivent pas seulement etre exclus ou parqués dans des 
structures spécialisées, ils doivent purement et simplement etre extermi-
nés. 

L'ampleur de plus en plus considérable de ce problèmes ne fait que 
souligner l'impuissance de la première génération des. bioéthiciens à le 
poser correctement, et donc à le penser vraiment pour suggérer des ré
ponses réellement opératoires à 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 si
tuations au nom du «principe du moindre mab>84, s'est totalement mépri
se sur la pièce réelle dans laquelle elle était appelée à jouer. TI n'y a en cela 
den de surprenant. Pratiquée par des philosophes insuffisamment fami
liarisés flvec les dynamismes profonds à l' 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
figurati()ns ou les conjonctures que les sciences biomédicales leur présen
tento 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 meme d'une remise en cause de certains dysfonc
tionnements de la médecine contemporaine, dans l'éclatement de sa cli
nique ou encore dans ses reìations compìexes avec la recherche fonda
mentale, la biologie molécuiaire notamment. 

Si l' on veut prendre la mesure des problèmes actuellement posés 
par la gestion du handicap, il faut nous toumer non pas vers la bioéthique, 
mais vers la philosophie politique". TI revient au philosophe politique bel
ge Miche! Schooyans d'avoir lucidement pressenti l'enjeu que constituait 
le handicap - et tout spécialement le handicap mental- dans cette évolu
tion des systèmes politiques. Schooyans est surtout connu pour avoir in
troduit en bioéthique ce que d'aucuns ont appelé «1'argument démocrati
que». Son argumentation est d'une désarmante simplicité. La majeure du 
raisonnement prcnd comptc dc 1'égalité cles droits entre les etres hu
mains, telle qu'elle fut énoncée notanunent par la Déclaration d'Indépen
dance des Etats-Unis d'Amérique (1776), la Constitution française (sep
tembre 1791) et la Déclaration Universelle des Droits de l'Homme (dé
cembre 1948). La mineure s'intéresse au statut de l'embryon hwnain. Ou 
bien ce dernier est un individu, ou bien il ne l'est pas. Sur ce point, force 
est de reconnaitre que l'ensemble des données biologiques actuelles plai
de en faveur de l'individuation du zygote. La conclusion dès lors coule de 
source: un Etat moderne de droit se doit d'assurer une protection juddi
que complète aux produits de conception humains. S'il ne le fait pas - et 
c'est ce qui se passe en cas de vide juridiqùe sur les embryons humains-, 
il faillit à sa vocation propre. 

84 I.-M. HENNAUX, "Une charte d'éthique mé-dicrue. Analyse et critique", Nouvelle Revue Théolo
gique 114 (1992) 35-68; arride repris in ID., Le drait de l'bomme à la vie. Oe /a conception à la naissan
ce, Editions de l'Institut d'Etudes Théologiques, collo lET n° 13, Bruxelles 1993, 113-155. 

85 M. SCHOOYANS, L"avortement: enjetlx politiques, Le Préambule, Collectlon Essais, Paris 1990; 
"Nouveaux pouvoirs de l'homme et institutions politiques", NotJvelle ReVtlf! Théologique 112 (1990) 
516-534;< et tout récemment, L'Evangile face au désol'dre mondial, Fayard, Pads 1997, une synthèse 
inégalée de l'évolution du monde contemporain. 
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Les conséquences de cette situation sont redoutables. En effet, se
lon M. Schooyans, l'Etat démocratique qui autorise un tel tableau (voire le 
permet) se transforme insirueusement èn Etat totalitaire. La raison de ce, 
glissement est évidente: en acceptant qu'une classe déterminée d'inruvi
dus humains ne dispose d'aucun statut juriruque, un Etat de droit intro
duit un principe de ruscrimination que rien ne peut venir justifier. Et 
Schooyans de rappeler que toutes les mesures de mise à l'écart d'un grou
pe humain qui ont vu le jour au cours du 20'm, siècle ont toujours conduit, 
d'une manière ou d'une autre, à une forme de totalitarisme. Toutefois, 
souligne l'auteur, ce risque nouveau de totalitarisme se pose à une échelle 
inconnue jusqu'à présent. 

Les questions bioéthiques surgissent aujourd'hui sur la toile de 
fond d'une monrualisation du champ politique. En cette fin du 20"" siè
de, l'homme se découvre aussi (et peut-etre meme d'abord) citoyen du 
monde. 'Or, la planète est de nos jours confrontée au problème, chaque 
année plus aigu, d'une gestion politique de l'appareil technoscientifique. 
Faute de quoi, cette dernière dynamique risque de s'autonomiser de plus 
en plus et d'imposer souterrainement sa logique propre à l'ensemble des 
composantes du développement des sociétés humaines. La collusion en
tre les sciences biomérucales et le capital est de plus en plus manifeste. La 
rencontre récente entre la génétique moléculaire et l'informatique a dé
multiplié les capacités d'analyse des molécules d'ADN. TI ne se passe pas 
un 1110is sans que les plus prestigieuses revues scientifiques ne publient la 
séquence nucléotiruque d'un génome donné, viral, bactérien ou végétal. 
Tout laisse penser que le 21'm, siède sera l'age d'or des plantes et des ani
maux transgéniques, des clones, des kits génétiques, etc. La vie risque 
bien de devenir au siècle prochain la première marchanruse, le premier 
bien commercialo Mais d' ores et déjà, nous assistons à la mise en pIace 
d'un formidable complexe scientifique, commercial et industriel, qui va 
mener à bien la révolution commencée depuis une vi.Ìlgtaine d'années 
dans les domaines de l'agriculture, de 1'élevage et de la santé. Pour le 
meilleur et pour le pire". Que les motivations de ce complexe soient de 
l'ordre d'une rentabilité financière, et non pas d'un équilibre de la bio
sphère, cela est déjà manifeste. J.-P. Berlan et R.-c. Lewontin dénonçaient 
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 posées87• Personne n'est en'mesure de savoir aujourd'hui si la 

86]. RrFKIN, Tbe Biotech Centmy: Hamessing tbe Cene and Remaking [he World, l.-P, TARCHER 
AND G.-P, PurMAN, New York 1998, tr. fr. per A. Bories et M. Saìnt-Upéry, Le siècle biotech. Le com
merce des gè/tes dam le meilleul' des mal/des, La Découverte, Paris 1998. 

81 ]._P. BERLAN ET R-C. LEWONTlN, "Racket sur le vivant. La menace du complexe génético-in
dustriel", Le Monde di'plomatique (décembre 1998) 1,22-23. 
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manipul~tion du vivant pourra se poursuivre indéfiniment sans mettre en 
périlles équilibres fondamentaux de la biosphère. Nulne peut savoir les 
orientations que prendront les politiqu(ls de santé dans les pays dévelop
pés. La santé va-t-elle devenir le nouveau bien de consommation, réservé 
à une poignée de nantis, comme certains le redoutent? Les nouveau-nés 
vont-ils et,re systématiquemel1t testés par cles ldts génétiques, remboursa
bles par la sécurité sociale, avec comme sanction la mise à mort de ceux 
qui sont porteurs d'anomalies génétiques, ce qui ferait de l'éradication du 
handicap un marcbé financièrement rentable". 

Plus que jamais, l'acceptation de normes et de règles universelles, 
acceptées par toutes les familles d'esprits, s'impose pour que cette phéno
ménale ell:plosion technoscientifique lle se transforme pas en un instru
ment de réduction de larges pans de l'humanité à une forme subtile d'es
clavage. Telle est, selon nous, la tiìche prioritaire de ce que nous appelons 
la «bioéthique de seconde génératiOl1». La clé de cette demière est proba
blement l'articulation entre une reformulation du concept de personne, 
qui lui restitue son ancrage ontologique, et une épistémologie rigoureuse 
des sciences de la vie. 

88 J.-p, PAPART, PH. CBASTONAY, D. FROIDEVAUX, "Marchandisation du vivant. Biotechnologies à 
l'usage des riches",.Le Monde diplomatique (mal'::; 1999) 29. 



L'HUMANUM 
NELLE SITUAZIONI DI CONFINE 

E LA BIOETICA 

Carlo Bresciani * 

Posizione del pl'Oblema 

1. La questione dell' embrione umano e della vita pre-natale 

I recenti sviluppi della biotecnologia applicata alla generazione 
umana hanno reso possibile .l'accesso e la disponibilità in provetta di em
brioni umani in quantità 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'identità 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 così non fosse non si capirebbe il perché di 
una così forte, accesa e apparentemente interminabile, discussione su tale 
argomento in campo bioetico, discussione che ha coinvolto, e sta ancora 

* Docente di Teologia Morale nello Studio Teologico Paolo VI del SeminarIo Diocesano dì Bre
scia, direttore dell'Istituto Superiore di Scienze Religiose promosso dall'UnIversità Cattolica del S. 
Cuore, docente a contratto di bioetica nella Facoltà di Medicina e Chirurgia dell'Università statale 
di Brescia. 

1 Si sa che ci sono Centri in cui gli embrioni vengono posti in essere con il solo scopo di sperimen
tazione e che ci sono donne e uomini che 'regalano' ovuli e spermatozoi agli sperimenta tori perché 
ne dispongano come vogliono. 

2 È proprio per questi motivi che si è coniato il nuovo termine di 'pre-embrione' durante le di· 
scussioni all'interno della Commissione Warnock istituita dal Parlamento inglese per lo studio delle 
problematiche connesse con la fecondazione in vitro e che portò alla redazione del famostl 'Rappor
to Warnock' (1984): cfr, A. SERRA, «Quando comincia un essere umano. In margine ad un recente 
documento», in E, SGRECCIA (a cura dD, Il dallO della vita, Vita e Pensiero, Milano 1987, 91-105, 
Esempi di sostenitori della posizione opposta sono N. M: FORD, W/m~ did I Begin? Conception o/ tbe 
Human Individuality fn History, Cambridge University Press, Cambridge 1988 (trad, it. Quando co
mincio io? Il concepimento nella storia, nellafiloso/ia e nella scienza, Baldini e Castaldi, Milano 1997) 
eI, HARRIS (.:Embyos and Hedgehogs, On tbe Mora! Status of tbe Embyos», in A. DYSON - J. HARIUS 
(Edd.), Expel'iments 011 Embryos, Routledge, Londoo 1990,65-81. 

<<ANTHROPOTES» 15/1 (1999) 105-121 
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coinvolgendo, deçine e decine di st\ldiosi con la prod\lZione di \lPa biblio
grafia stermin'ilta a livdlo mondiale'. 

Le Sit\laziom di vita pre-natale o perinf!tale in cm sembra diventare 
problematico per la nostra CLÙt\lra riconoscere la piena dignità l,l1Ilana 
sembrano moltiplicarsi: basti citare in modo particolare i bf!ffibini anen
cefalici; q\la e là si va sollevando anche la q\lestione dei bambini handi
cappati gravi. 

n dibattito non sembra affatto volgere al telmine. Ciò indica la gra
ve e Pericolosa incertezza che allo stato attuale nel mondo scientifico e 
biotecnologico gn\Va sLÙ!a comprensione della vita umana nelle prime fasi 
della sua esistenza. 

il Magistero della Chiesa ha sentito il dovere di intelvenire per ben 
due volte negli LÙtimi anni con docl,l1Ilenti ufficiali e solenni a difesa d!"lla 
vita nascente'; ia Pontificia Acc"demia 'Pro vita' ha pubbliqto una serie 
di stwli pregevoli sLÙ!'argomento'; è semplicemente impossibile elencare 
tutti gli interventi dd teologi sLÙ!'argomento6. 

2. La vita allq stadio terminale o in Stato Vegetativo Persistente 

No!) è in discussione oggi solo la vita l,l1Ilana al suo inizio. Anche la 
vita che volge al termine viene a trovarsi sempre pii) in una situazione di 
incertl'zza. Quando è gr<tvata da malattia incurabile in stadio terminale 

:> La letteratur~ bioetiça si presenta tuttora molto divisa su tale argom~nto, con una ~endenza 
sempUfi~atrice de! dibattito che t~nde a far apparire la contrapposizione Ql1asi fosse geo{lrata sol· 
tanto ~a diverse prospet~ive di fede e quindi non fondata su dati sdentificarnente difendibUl soprat
tutto per queUa tendenza che viene indicata sbrigativamente come 'biçetica, cattolic~', Cfr, per una 
prima introduzione al dibattito E. AGAZZr (a Guça dO, Bloetica e perJQna, Frflnco Angeli, Milano 
1993; L, PALAZZANI, Il concetto di persona tra bioetica e diritto, Gi.appic;helli, Tormo 1996 (con am
plìa biblìogçafia filosofica, teologiço-marale e gluridica). 

4 CONGREGAZIONE PER LA DOITRINA DELIA FEDE, DOfii/iH vitae: lstl'{lziofte su il rispetto della vita 
umana Ifasce"te e la dignità della procreazione, Ri~poJte ad (llclPle questioni di attualità, 22-02-1987: 
EV 10/1150-125.3; GIOVANNI PAOLO II, Evci1Zgelium vitae: lettera e;ncicllca sul wlore e l'inviolabilità 
della vita umana, 25-0.3-1995 (EV 14/2167-2517), i,n part!coJare i nn. 14 e 63. :ç3isogrJerebbe ricordare 
anche gli innumerevoli discorsi nei quali il papa attu{Ùe è intervenuto sull'argomento con forza e 
decisione, 

5 PONTIFICIA ACCADEMIA 'PRO VITA', Identità e statuto dell'embl'iolle umano, Libreria Editrice 
Vaticana, Città del Vaticano 1998. 

6 Solo l3, puro titolo indicativo ne elenco alcuni: G. ANGEL1NI, «TI dibattito teorico $ull'embrione. 
RiflessionI per una diversa impostazione), in Teologia 16(1991)147-166; F. COMPAGNONI, ({Chi è 
persona. uman.a? Contributo teologico al dibattiro bioetico sull'inizio e la fine della vita dell'uomo>), 
in C. VIAFOM (a cura di), La bioetica allal'icerca della persona negli 'stati di cOI1/t'lle', Gregoriana, Pa
dova 1994,99-114, lo una prospettiva che cerca di integrare i vari dati biologici, filosofici, morali e 
giuridici si pone il documento del Centro di Bioetica qell'Università Cattolica S, C., <<Identità e sta
tuto dell'embçione umano», m Medicina e Morale 39(1989) 663-676, 
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viene da lTlOlti ritenuta non più degna di essere vissuta) o, se priva di co
scienza vigile, cOnsiderata non più Vita umana da sostenere, da curare e da 
difendere. L'imminenZa della morte o la perdita dello stato di coscienza 
(nei cosiddetti Stati Vegetativi Persistenti: SVP) rendono oggi a molti più 
difficile Percepire il valore della vita umana in quelle situazioni. 

I due termini su cui sembra concentrarsi la problematica in questi 
casi sono 'malattia incurabile' e 'coscienza': la presenza dell'una e la man
canza dell' altra rendono agli occhi di molti la vita umana, se proprio non 
più meritevole di tutela o di essere vissuta, certo in una situazione nella 
quale non dovrebbero esserle fomite tutte le gal'a11Zie che in altre condi
zioni dovrebbero esserle dateB• Anzi, qualcuno sostien" che nello SVP sia 
già sopravvenuta la morte del soggetto e, quindi, che non si sia più in pre, 
senZa di vita umana, ma solo di vita biologica a causa d",lla perdita irrever
sibile dellA funzionalità della cortecda cerebrale e di conseguenza delle 
funzioni della coscienza'. 

Anche per quanto riguarda la vita terminale, il Magistero della 
Chiesa è intervenuto recentemente con alcune solenni prese di posizio
nelO

• La teologia cattolica è unanin!e nella condanna dell'eutanasia e nella 
difesa della vita umana che volge al termine, pur senza mai sostenere alm-

7 Cfr. su qlJe!1t{) aspetto le varie carte che sostengono il diritto alla morte, intendendo con questo 
il dirittQ a porre, fine o a chiedere che vengn posto fine alla propria vita e parecchi Itestrunenti in vita' 
(living wili) O testamenti di autodeterminaz~one. 

8 li <#battlto sJ.illa le;galizzaziQoe dell'eut~asia anche su p~r50na non çQnsenz:i~nte, sempre più 
vivace a livello mondiale, che ha avuto sucçesso m alcuni Stati (cfr, OIançla per esempio: W. J. ElJK, 
«ls tlle,Dlltch e, llt1ulDilsia regulation ,compatible, with Evafl~elùmt vita/p>? ~ Medicina e Morale 
46(1996) 469-481) è un segno evidente della difficoltà <l percepire a pieno il v~ore della vita tlmana 
in queste sit\la~ioni di confine. Anche in questo caso la bibliografia è il.li.rrlitflta, 

9 sUup SVP oggi 1l:l discussion~ è forte nt;!l campo bioetico in connessione si? al dibattito sui çrite
ti di deteqnjniizirme d~a morte (morte cel,"ebr~e totale o soltanto morte deQa corteccia cerebrale) 
[cfr. CqMITATO NAZIONALE PER LA BrOEllCA, Del/nhiotte e acce/'ttJ.r}ie!1~o della mOfte nell'~lof1lo, 15 
febbraio 1991, Presidenza del Consiglio dt;!i Ministri·Dipartimento per l'1P.forma:::ione e l'editoria, 
Roma 1991], siq;Ù dib;lttito sulla utili~zabilità o meno degli organi dell~ persone in SVP a scopo di 
trapianto [in 11n articolo firmato da più autori, pubblicato su Tbe Lal1cet 35 (1997)1320-1321 dal ti
tolo «Shoq.lcj argans frpm patients in permanent vegetative state be used for transplantation», si so
stiene che, poiché secondo alcune sentenze. tipo quella della Camera dei Lord inglese, si P1l9 so· 
spendere l'alimentazione e l'idr~tazione ai pazienti in SVP da più di un annQ, in modo da 1a,l>çÌarli 
morire, si çlovrebbe poter usare dei loro organi a l'capo di trapianto, una volta che sia stata presa la 
decisione di lasciarli morIre, senza aspettare che l!l mor~e subentri 'natura1.mente' perché in t~ caso 
gli organi non sareb~ero piq nelle condizioni ottimali per un trapianto], sia, al dibattito sul dovere di 
alimentarle e di idratarle [cfr, VESCOVI CATI'OLICI DELLA PENNSYLVANIA, «Nutrizlone e idratazione. 
Considerazioni morali», in Medicina e Morale 42 (1992) 739~763; COMITATO ':PRO LIPE' dei Vescovi 
Cattolici Statunitensi, «Nutrizione ed idratazione. Considerazioni morali e pastorali», in ivi, 763· 
783; P. CATI'ORINI, «Dieci tesi sullo stato vegetativo persistente», in ivi, 44 (1994) 927-954]. 

lO Si tratr'a del documento della CONGREGAZIONE PER LA DOITIUNA DELLA FEDE, Jura et bona sul
l'eutanasia del 5 maggio 1980 (BV 7/346·373) e della lettera enciclica di GIOVANNI PAOLO II, Bvan
geliwn vitae del 25 marzo 1995 (EV 14/2167·2517) nella quale si esprime la condanna più solenne 
che mai il Magistero abbia formulato nei confronti dell'eutanasia (cfr. n. 65). 
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na forma di 'accaniuwnto terapeutico'lI, Meno dlrettamt;:nte il Magistero 
si è interessato dello svp, anehe se si può dedurre la sua posizione da 
quanto viene detto in merito all' eutanasia e all' accanimt;:nto terapentieQ, 
Avendo le persone in SVP capadti\ autonoma di vita, hanno diritto a tutti i 
trattamenti sanitari ordinari sia della cura della persona (idratazio\le e ali· 
mentazione) sia nella cu.ra dell'l salute l2, né possono essere consicleqti 
deggibili per espianto di òrgani a scopo di trapianto, 

Questa situazione non può non suscitare una serie di domande 
estremamente importanti e cariche di cOnseglJe!lze di tutto rilievo per la 
vita soçlale e per la teologia morale: che cosa sta succedendo alla vita uma.. 
!la nell" nostra cwtura? Perché la nostra difficoltà a riconoscere piena di· 
gnità umana a quelle condizioni di vita in cui finora era sempre stata rico· 
!losduta? Siamo di fronte all' eme\'gere di conoscenze sdentifiche nuove 
~mlla vita 1Lmana, tali qa LfJ.,durçi a pensare che nel pAssato ci si era sbagliar 
ti, oppure sono altri i motivi che stanno all' origine di. un così grave obnu· 
pilamento della coscienza civile e di così gravi tentazioni di deviazione 
della medicina verso U!l m.odello professionfÙe totalmente diverso da 
quello ippocratico che l'ha guidata per quasi tre millenni? 

Cal'en!<e filosofiche deUIl modema bioetica 

1. Il progetto generale della bioetica moderne; 

Una delle cause della moderna crisi nei riguardi della vita l1!\1ana è 
da individuare nd t"treno sW quale è nata quella nuova disciplina che va 
sotto il nome di bioetica'; e che si è proposta di Cercare soluzioni alla do. 

Il Oltte al già citato doç\.lmento della Congregazione per 11.\ Dottrina della Fede, cfr, PONmrqo 
CONSIGLIO 'COR UNUM', «Questioni efiche rcl~ive ai malaq gfavi e (li morenti» (27-06-1981), in ~V 
7!1234~148L Cfr. anche p~r l'approccio bioeticp e le quesuoni iner\!nt:i p, BENCIOLINI-C. VIAFORA 
(a cura di), Etica e tel'apia intensiva, erc ed; In~eL'Jiazionali, ROlTla 1997. 

!2 Cfr. L'l bibliografia citatf\ alla nota 9. 

D Come si sa, la sua origine va fatta risalire a Van R. FOTTER (Bioetbies: Bridge to the Future, Prep" 
!ice Hall, Engelwood CUff 1971), il quale era preoccupato deUe conseguenze dello sviluppo delI!! 
moderna biologia ed è stata svilllpp~ta, soprattutto in ambito anglosassone, come reazione a una fi
losofia ~nalitica che aveva trascurato l'etica app}Jcata, in un contesto di povertà di riflessiçlfle film~p· 
fica e aptropologica (cfr, R DE!ol'ORO, ~<Antropologja ed etica. Oltre la bioetica nord-americana», 
in Rivista di Teologia Morale 27[1995]10~> 203-220) sotto l'urgenza della ricerca di soluzioni a situa~ 
zioni che si presentavano sempre pijì preoccupanti per i possibili esiti futuri cui avrebbe;ro potuto 

. condurre. Basti pensare alle questioni riguardanti la genetica, la fecondazione in vitro e la speri~ 
mentazione sui soggetti umani (cfr., oltre il già citato Rapporto Wamock, THE NATIONAL COMM:!,S" 
SION FOR TI-ffi PROTECTION OF HUMAN SUBjECTS OF BIOMEDICAL AND BEI"lA VIORAL RESEARCH, The 
Be!mont Repol't. Etbica! Prùtciples and Guidelil1es far the h'oteetion 01 Hulltaft Sttbjects 01 Reseal'ch, 
DHEW Pubblicatioo No, (OS) 78-0012 Washingtoo 1978; T. L. BEAUCI{AMP-J. F, CHILDRESS, Princi· 
ples 01 Bioemedfca! Ethics, Oxford Unive~sity Press, New York 1979), 
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manda sul rapporto tra il tecnicamente possibile della moderna bio-medi
cina, sempre più ampio con i recenti sviluppi, e il moralmente lecito. 

La bioetica è nata su un terreno povero di riflessione filosofica me
tafisica14, carico di dubbi, quando non di esplicito rifiuto, sul fondamento 
antologico della morale. Essa tende a ritenere assolutamente irrilevante o 
impertinente qualsiasi riferimento a prospettive religiose per la determi
nazione del senso del vivere e dell' agire umano". il 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 libertà del soggetto, perché si ritiene che, per principio, non possa es
sere detto nulla sulla verità morale e non ci sia una verità 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 G. Angelini ha potuto affermare che la morale è esclu
sa dal tanto declamato ritorno dell'etica, anche nella bioetica!". 

La morale è una dimensione indispensabile della vita personale e 
non solo sociale, se questa vuole essere vissuta con pienezza umana. Essa è 
l'espressione della tensione del soggetto alla pienezza umana vissuta nella 
libertà. Riguarda, quindi, il soggetto e il modo di vivere la propria vita, 
prima ancora che la società, anche se certamente non può 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 altri è 
parte integrante e imprescindibile della vita buona, ma quest'ultima non 
può essere ridotta alla correttezza dei rapporti sociali secondo quanto sta
bilito legislativamente. Se le cose stanno così, la morale non può che esse
re compresa e considerata dal punto di vista della «prima persona» (cioè 
del soggetto agente) in quanto è sempre il soggetto agente che è in gioco in 
prima persona nelle proprie azioni. 

14 La cultura anglosassone, all'interno della quale si è con velocità sorprendente sviluppata la 
bioetica, era notoriamente arenata, per quanto riguardnva 1'etica, sulle discussioni connesse con la 
filosofia analitica. La bioeticp, volendo affrontare questioni di 'etica pratica', ha adottato modelli fi
losofici utilitaristici (cfr', P. SINGER, Practi'cal Ethics, Cambridge University Press, Cambridge 1979: 
trad, it. Etica pratica, Liguori, Napoli 1989) o neo-contrattualistici (cfr. H. T. ENGELHARDT JR, The 
Foundatio11S 01 Bioeihies, OxIord University Press, New York 1986: trad. it. Manuale di bioetiça, TI 
Saggiatore, Mondadori, Milano 1991, che risente molto della teoria di J. RAWLS, A Theory ol]ustice, 
Harvard University Press, Cambridge (Mass.) 1971; trad. it. Una teoria della giustizia, Feltrinelli, Mi· 
lano 19861. 

!5 Cfr. sul rapporto tra bioetica e teologia: E. E. SHELP, Teologia e bioetica. Fondamenti e problemi 
difrontiera, Dehoniune, Bologna 1989; L. LORENZEnI (a cura di), Teologia e bioetica laica, Dehonia
ne, Bologna 1994; AA.vv., W bioetica. Questione civtle e problemi teorici sottesi, Glossa, Milano 1998, 

!6 G. ANGELlNI, «Ritorno all'etica. La morale rimane esclusa», in Teologia 15(1990) 3-8, Gli stessi 
concetti sono da lui sviluppati maggiormente in AA.VV., La bioetica. Questione civile e problemi teo/'1~ 

. ci sottesi, cit. alla nota precedente. 
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È sempre riduttivo della pregnanza della morale considerarla sol
tanto sotto l'aspetto dell' «etica pubblica», vale a dire delle norme giuridi
che che devono presiedere ai rapporti sociali onde evitare o diriinerne la 
conflittualità che può sorgere tra i vari membri della società. L'etica pub
bliça è costituita di norme stabilite attraverso convenzione sociale sulla 
base delle convergenze che nella società si riescono a creare tra le diverse 
prospettive morali in essa presenti. In questo senso, l'etica coincide con la 
legalità, la ricerca etica con la ricerca delle regole per la collaborazione so
ciale onde garantire una pacifica convivenza. 

sè la morale è 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 G. Angelini quando sostiene che nel 'ritorno ;ill'etica' di 
cui 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 propria personale impostazione di vita l7 • Lo spostamento dal punto 
di vista del soggetto a quello della 'terza persona' (la prospettiva sociale è 
impersonale; si interessa solo di ciò che è 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 moderna comporta una schizofrenial9 , o detto 
con MacIntyre assomiglia più ai resti di un naufragio che a llna ('ostruzi.o
ne organica capace di dare senso e unità alla vita20• 

17Ivi. 

«L'etica della terza persona mira a creare un assetto sociale ave l'uomo co
me soggetto di desideri o l'uomo come soggetto autonomo possa fare ciò 
che vuole senza danneggiare altri, o danneggiandoli solo per un miglior ri
sultato. Di ciò che poi ciascuno fa per soddisfare i propri desideri o dell'u
so che ciascuno fa dei propri spazi di libertà l'etica moderna si rifiuta di 
parlare; sarebbe una questione' puramente privata e soggetriva; ognuno la 
vita se la gestisce come vuole. In questo modo però il sistema d~i principi e 
delle norme è tacitamente a servizio degl' interessi e dei desideri dei singoli 
soggetti liberi, per i quali si vuole garantire là possibilità di soddisfazione e 

18 G, ABBA, Felicità, vt'ta buona e virtù. Saggio dlfìloso/ia morale, LAS, Roma 1989, 97-104. 
19 M. STCh'ER, «The Schizophrenia of modern Ethical Theories», in The Journal 0/ Philosophy 73 

(1976) 453-466. 

20 A. MCINTYRE, Dopo la virtù. Saggio di teoria morale, Feltrlnelli, Milano 1988 (l'ed. ll1g1ese 
1981) 11-16. 
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la miglior soddisfazione [ ... ] Ma proprio sul senso della vita dei soggetti li
beri si tace»21, 

2. Una bioetica senza verità morale" 

Da quanto detto deriva lo stato dell' attuale disagio della bioetica 
chiusa in un 'politeismo etico'" di 'stranieri morali'" incapaci di comuni
care e di dialogare tra di loro, preoccupati solo di garantirsi il massimo di 
libertà possibile secondo le proprie soggettive convinzioni o secondo le 
convinzioni delle rispettive comunità di appartenenza, senza accettare la 
possibilità di una ulteriore riflessione razionale capace di cercare e di di
scernere una verità che vada oltre la propria convinzione soggettiva. 

Emerge qui una carenza fondamentale che intacca fortemente la 
possibilità di una riflessione morale seria nella nostra società: è il pregiu
dizio e lo scetticismo nei confronti della verità morale da una parte e lo 
scetticismo nei confronti della ragione umana di poterIa attingere dall'al
tra". In queste condizioni, la bioetica, pensata esclusivamente come etica 
pubblica, non può, né deve, cercare di dire qualcosa sulla verità morale 
dei comportamenti, sulla loro bontà o malizia intrinseca, ma solo cercare 
possibili punri di incontro tra le diverse prospettive morali presenti nella 
società. Un'etica che quindi tende di per sé al minimo comun denominatp
re. Per questo, è un'etica procedurale, attenta alla correttezza formale del
le procedure che guidano alle decisioni (quelle per l'ottenimento di un li
bero e informato consenso), ma non alla verità delle decisioni stesse. 

La pretesa di costruire un' etica, escludendo una riflessione antro
pologica sulla verità dell'uomo, porta alla ricerca di risposte ai problemi 
concreti sulla base di un approccio pragmatista (cosa possiamo accettare 
dal punto di vista giuridico-Iegislativ026) prescindendo da una riflessione 
circa il bene che dovrebbe giustificarle proprio perché sul bene non solo 
si è discordi, ma si dubita di poter dire qualcosa di vero o addirittura ci si 
proclama certi di non poter dire alcunché. Ma ciò che è giusto socialmen-

21 G. ABBA, Felicità, Vl~a buouo e virttì, cit., 100. 

22 TI titoletto riprende quello di U. SCARPELU, Etica senza verità, il Mulino, Bologna 1982. 
2} Così F. D'AGOSTINO, richiamandosi a M. Weber: cfr. «Tendenze culturali della bioetica e dirit

ti dell'uomo», in A. BOMPIANI (a cura dO, Bioetica in medicina, ere ed. internazionali, Roma 1996, 
50. 

24 H. T. ENGELHARDT JR., Manuale di bioetictl, il Saggiatore, Milano 1991. 

25 Da più parti si sostiene infatti un'etica non-cognitivistica. 

26 Non a caso nei mondo anglosassone una spinta notevole è venuta dall'urgenza di alcune corti di 
giustizia e dalle decisioni da loro prese. Ciò è avvenuto nel famoso caso Karen Quinhm, negli Stati 
Uniti d'America, per la sospensione delle terapie in situazione di coma e poi successivamente per 
molti altri casi. 
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te non può che fondarsi su ciò che è bene, da cui deriva, per esempio, la 
priorità assiologica del principio di beneficenza rispetto al principio di 
giustizia o al principio di autonomia (libertà). È possibile determinare ciò 
è giusto solo se si specifica ciò che è bene per la persona e per la società. In 
caso contrario si fruisce in 00' etica positivistica che ha come ultimo fonda
mento soltanto la decisione scaturente dagli accordi maturati nella società. 

Se viene trascurata la riflessione su ciò che è bene, o perché si ritiene 
troppo difficile trovare un accordo su di esso, capace di riunire le varie 
prospettive morali esistenti nella società, o perché si ritiene impossibile 
conoscere ciò che è bene, allora si resta latitanti di fronte alla domanda del 
soggetto che chiede di essere illnminato su ciò che dovrebbe giustificare il 
proprio agire e lo si abbandona al soggettivismo vuoto di quei criteri che 
dovrebbero guidare la sua coscienza a formarsi un giudizio oggettivo". 
T\Trm cr\l.-.. ma nroM "'; .,..1"""' ..... "" n= ...... ""'.~ ... o. ... ,.1;.c"' .... ...l",.r' In ~...! ... ~ ··~a-r - ...,-p.,...., ...... " ........ -
... , ........ "' .............. , .... u .... '-'u " .......... ~" ................ 1-'1:'1,.1-.1 ..... a '-Ul.CUUC C a. VJ.I..i:1 lli!l<.Uli:1,:;U li:1LI..Ut.t.U 

quella più debole, dagli interessi preponderanti di gruppi che in qualche 
modo si trovano ad esercitare il loro potere (per nnmero o per interessi 
vari) sugli altri. Gli inieressi individuali, dei singoli O dei gruppi, possono 
essere frenati non dall' appello alla libertà soggettiva, ma dall' esistenza di 
una verità (di un bene) che deve guidare la libertà. il soggetto stesso per 
difendere e guidare la propria vita ha bisogno di avere criteri oggettivi di 
bene che gli permettano di superare la volubilità dei suoi desideri emotivi 
contingenti. Abbandonarsi allo stato d'animo del momento o lasciarsi 
guidare dalla naturale reazione immediata e spontanea nei confronti del 
dolore o della sofferenza, che una determinata situazione comporta, non 
permette un rapporto di verità né con se stessi né con gli altri; non per
mette neppure di dare unità alla propria vita attraverso lo scorrere del 
tempo, ma porta a considerarla e a viverla in modo disintegrato, come fat
ta di singoli momenti irrelati tra loro. 

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

La mancanza di riflessione filosofica 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 semplice fatto che offre delle possibilità 
tecniche di realizzazione dei propri interessi soggettivi (poiché tecnica
mente si può, è di per se stesso lecito e doveroso operarlo)28 o di un con-

27 È quello che avviene con il rimando esclusivo al principio di autonomia, 

28 Ma, giustamente, ricorda l'Istruzione Donum vitae che «non si possono desumere i criteri di 
orientamento dalla semplice efficienza tecnica, dall'utilità che possono arrecare ad alcuni a danno 
degli altri o, peggio ancora, dalle ideologie dominanti» (Introd" 2: EV 10/1158), 
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trattualismo sociale, più o meno democratico, che si preoccupa soltanto 
del rispetto delle regole procedurali per la corretta statuizione secondo 
rapporti di maggioranza e di minoranza di ciò che è giusto e lecito o di ciò 
che deve essere socialmente i)nposto o proibito". 

La scienza biotecnologici! si accosta all'essere umano dalla sua 
prospettiva riduttiva (la dimensione fisico-biologica della vita umana) 
che mette 'tra parentesi' ciò' che non è misurabile secondo i suoi crite
rpo: è, quindi, radicalmente incapace di comprendere tutto l'umano. 
Finché la sua resta una riduzione soltanto metodologica per lo studio 
del çorpo umano e del suo funzionamento, consapevole della sua par
zialità, tale prospettiva riduttiva è giustificata. Ma se si passa 'dalla ri
duzione metodologica ad affermazioni che debbano valere per l'essere 
umano in quanto tale nella sua integralità, allora la biotecnologia ha 
bisogno di altre mediazioni e di altre letture dell' humanum che non 
sono nel campo della conoscenza sua propria. Ciò non significa che i 
biologi e i medici (come tutti gli altri esseri umani) non possano fare 
riflessioni di natura morale, ma in questo caso non possono vantare 
1'autorità della loro competenza medica, ma devono sottoporsi, come 
tutti, al giudizio della scienza morale. 

La biomedicina potrà dire di che cosa è fatto l'uomo e come funzio
na il suo organismo; la biotecnologia potrà sviluppare molte metodiche di 
intervento sui processi biologici che portano alla formazione del corpo 
umano e che presiedono al suo corretto funzionamento. Né l'una né l'altra 
potranno mai dire alcunché sul chi è l'uomo e sul senso del suo vivere; non 
potranno dire nulla sul valore della vita umana in quanto umana, né sul 
senso del vivere in alclme situazioni difficili dal punto di vista biologico. 
Ma è proprio il chi è l'uomo che dà significato e valore al che cosa (strùttu
ra biologica) e al come (interventi o non interventi su di lui). Giustamente 
rileva A. Serra che "limitarsi ai soli valori quantitativi, fondati sulla com
plessificazione strutturale, per un giudizio di valore etico è un grossolano 
e fuorviante riduzionismo biologico. Denunciare !'inadeguatezza della ma
teria - che ha una certa struttura - all'unione con un principio immate-

Z9 È qui pertinente la critica della Evaltg?littm vitae al sistema democratico quando si pone come 
criterio unico per stabilire ciò che è vero: cfr. nn. 68~72 (EV 14/2394-2411), 

30 «Due condizioni caratterizzano questo approccio metodologico: la messa tra parentesi delle 
'qualità non misurabili'; la messa tra parentesi del soggetto, col suo mondo di sentimenti, di doman
de, di motivazioni, di valori. Si può dunque dire con ragione e in senso proprio che si tratta di un 
metodo 'riduttivo', il quale - si badi bene - è pienamente legittimo se permane nella consapevolez
za d~a sua parzialità: l'oggetto conosciuto è stato costruito artificialmente, considerando solo alcu
ni aspetti della realtà e omettendo di considerarne altri» (L. MEUNA, «Questioni epistemologiche 
relative allo statuto dell'embrione umano», in PONTIFICfA ACCADEMIA 'PRO VITA' (a cura di), 1dentt~ 
là e statuto dell'embrione umano, cit., 84). 
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riale, è pure un deviante, anche se meno appariscente, riduzionismo biolo
gic0 l131 . 

il riduzionismo biologico, se applicato rigorosamente, porta a unri
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 bioetico 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 potrà pretendere di dare risposte pertinenti ai problemi umani che 
vuole affrontare, né potrà favorire un vero dialogo etico nella società. 

Proprio per questo una bioetica che pretendesse di ovviare alla dif
ficoltà delle risposte alla domanda sul chi è dell'essere umano, da cui deri
va il che cosa è bene per lui, concentrandosi sul che cosa è possibile fare o 
sul come fare, è ShTlile a un medico che ritenesse non prel1Tili'1are chiedersi 
se ciò su cm 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 società o per altre persone. Nessuno di noi vorrebbe finire sotto i 
ferri di tale medico. 

Molta della riflessione bioetica attuale sembra procedere alla stre
gua del medico sopra evocato, quando ritiene superfluo farsi troppe sottili 
domande filosofiche o teologiche sul chi è l'embrione, perché con i mezzi 
propri della bio-medicina non sarà mai possibile giungere a una risposta, 
e ne trae la conclusione che nel frattempo si possa. (o a.delirittllra eli elebba) 
continuare a trattarlo come un semplice ammasso di cellule da usare se
condo l'utilità che se ne può trarre per una pretesa impossibilità di ferma
re lo sviluppo scientiflco. 

A una tale biomedicina resterà sempre velato il vero volto umano 
non solo dell' embrione, ma di ogni essere umano. Non è un caso che la 
difficoltà a comprendere il valore della vita umana si estenda dal concepi
mento agli stadi terminali e che si sia passati dalla rivendicazione della li
bertà di abortire, a quella di dare e darsi la morte in alcune situazioni, alla 
problematica relativa agli SVP, ai bambini anencefalici, a quelli grave
mente handicappati, ai malati psichici e, ormai, sempre più decisamente 
ai portatori di una malattia a trasmissione genetica con Ì11sorgenza tardiva 

31 A. SERRA, «Lo stato biologico dell'embrione umano. Quando inizia l'«essere»?, in R. LUCAS Lu. 
CAS, Commento interdùcìplùrore alla 'Evol1geliullI vitne', 1Ib, Editrice Vaticano, Città del Vaticano 
1997, 956; cfr. anche A, SERM " R COLOMBO, (<Identità e statuto dell'embrione umano: il contributo 
della biologia)}, in PONTIFICIA ACCADEMIA 'PRO VITA', Identitli e slatuto dell'embrione wnal1O, cit. 
107·108. 

)2 Cfr, G. GISMONDI, Etica fondamentale della scienza. Fondamenti e prùtcipi dell'impegno tecl/O
scientifico, Cittadella Ed., Assisi 1997,29 e passim, 
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(problemarica collegata con la diagnosi genetica prenatale cosiddetta 
'predittiva') che, non passando lo screening prenatale, vengono abortiti 
sotto la spinta di una mentalità che accetta solo la vita che si vorrebbe 
'perfetta'. 

4. L'importanza dell'argomento tuzioristiço in questa situazione 

Molto più pertinente. dal punto di vista pratico, anche se non risolu
tiva sotto l'aspetto teorico, (! certamente la posizione del Magistero della 
Chiesa e della morale che richiama la necessità di assumere l'atti"ggiamen
to t1.JZioristico nei confro!lti della vita umana anchiO da parte di coloro che 
non riusci~sero a darsi una risposta ultima e certa sulla sua identità !legli 
stati di confine: "tale è la posta in gioco che, sotto il profilo dell'obbligo 
morale, basterebbe la sola probabilità di trovarsi di fronte a U!la persona 
per giustificare la più netta proibizione di ogni intervemo volto a soppri
me l'embrione umano"". 

Nasce da qui la domina, più volte riçhiamata dal Magistero del do
vere di rispettare e di trattare l'essere umano 'come una perso!la' fin dal 
suo concepimento". Ciò significa che deve essergli riconosciuto il diritto 
inviolabile alia vita, il diritto alia protezio!le della sUa integrità e deve esse
re affermato il dovere di curarlo e di guarirlo, nella misura del possibile, 
come ogni altro essere umano. 

L'argome!lto tuzioristico, applicato sia ali' embrione çhe alia perso
na negli stati di cO!lfine, il piÌl che giustificato elal punto di vista razionale 
(non è, quindi, una posizio!le fideistica) alla luce delle conoscenze biologi
che di cni oggi disponiamo sia per quanto riguarda lo sviluppo dell'em
brione dal momento del concepimentoJ', sia per le conoscenze sul funzio
namento e sul ruolo del cervello nel fornire Wl coordinamento integrato e 
autonomo delle funzioni vitali". 

JJ GIOVANNl PAOl,O II, Eva1tgelittm vltae, n. 60b: EV 14/2368. Il papa qt.ti argomentll in ordine al
l'atteggiamento da assumere nei confronti dell'embrione, ma per analogia e in conformità allp. tradi
zione morale, l'argomentazione può essere estesa a tqt!1 gli stati in cui si manifesta.ufj dubbio sulla 
perm~enza -dt:;:lla vita umana. 

H Ivi; cfr. anche Do.ml1n vitae, l,l: EV 10/1178. 

35 A. SERRA è intervenuto a più riprese. Cfr., oltre agli articoli citati alle note 2 e 31, A. SERRA, «Per 
un'analisi integrata dello 'sratu~' dell'embrione umano. Alcuni dati della genetica e dell'embriolo
gia», in S. BIOLO (a cura dU, Nascita e morte delfuomo. Problemi /iloso/ici e scientifici della bioetica, 
Madettì, Genova 1993, 55~105. 

% Cfr. E. SGRECCIA, <~Aspeitj etici connessi' con la morte cerebrale», in Medicina e Momle 36 
(1986) 515~526: «Ci sembra di poter affermare che la morte cerebrale è criterio necessario e suffi
ciente per definire lecitamente la morte clinica, tuttavia si deve trattare di morte ce/'ebl'ale totale» 
(p. 523). 
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L'argom~nto filzioristico è in pieno accordo anche con il tradiziona
le primo principio clell'etica medica: primum non nocere. L'imperativo di 
non fare il mal~ ii più urgente di quello che concerne la ricerca di operare 
il bene. Urge moral,mente di più il dovere di non fare il male 1"er la singola 
persona su cul si opera che quello di cercare il bene che ne deriverà per ili
tri. L'imperativo tecnologico del fare, dell' esperimentare, del raggiungere 
risultati trova il suo limite proprio nella previa necessità di non nOCere in
nanzitutto illla persona singola su cul si interviene_ È per questo che, giu
stamente, Giovalllli Paolo II ricorcla che "il rispetto delle norme che proi
biscono tali atti [qQelli il cui oggetto è 'non-ordinabile' a Dio, 'indegno 
della persona umana' e, quindi, intrinsecamente negativo dal punto di vi
sta morale] e che obblig,mo semper et pro semper, ossia senza alc\.jna ecce
zione, non solo nOn limita la buona intenzione, ma costituisce addirittura 
ìa sua espressionlè fondamentale";7. 

Una bioetica che non accettasse qllesto, si presi'nte\'ebbe di fatto co
me una gillstificflzione e una copertura ideologica illle pretese della bio
tecnologia, asservita ai Slloi interessi e a qllelli economici che la SOStengo
no, più che a quelli clella persona umana". 

Riscopl'il'e t'eccedenza' del soggetto uml/no 

Data la povertà di riflessione antropologica e, quindi morale, sopra 
ricqrdata, che segna, fortemente r attuale bioetica, è dL.Cfw,;a la te,ndonza a 
considerare la vita umana non in se stessa, ma o sulla base delle· qllalità che 
ha svilllppatO e che possiede o sulla base delle condizioni in cllÌ si trova a 
vivere. Di fatto non ci si interroga sul chi è dell'uomo, ma sul che co:;a pos
siede (quale qualità di vita, per esempio). Ciò porta a viliutare la vita uma
na secondo criteri di un più o di un meno, o addirittura a non rkonoscerla 
come umana fino a che alcllne qualità o condizioni non sÌ\mo state svilup
pate o quando siano state perse. Che tali qualità siano individuate nella 
coscienza;', o nella sensibilità al dolore o nelle strutt1,lre cerebrali Sllp",riO
ti o nella capacità di relazione" o in altro, illla fine poco importa. 

}7 VeritatisSplendol', n.'sia: Év 13à738. 

}8 Cfr. la forte denunci~ in questa Unea di A. FI01U~E. SGRECClA, «Nf\tura della bioetica e \:lioetica 
snaturata>~, in M~dicÙ1O e Morale 45(995) 9~14. 

;19 Nel qual caso sarebbero considerate persone solo gli esseri umani realmente e immediatamente 
in grado di dar prova de1hlloro capacità di ragione e di autocoscienza (per un'l più ampia discussio
ne di queste prospettive cfr. in E. SCHOCKENHOFF, Etica della vita. Un- compendio teologico, Qued~ 
niana, Brescia 1997, 38-43, 85-102), 

40 Cfr. M. R. MAGuutE, «Personhood, Covenant and Abortion», in P. JUNG-T. SHANNON (edd.), 
AbOl'liol1 Cll1d C{{tholicism, Crossroad, New Yor!c 1988, 100-120. Secondo l'autrice soltanto quando 
la madre forma un vincolo con il feto, allora esso non è più qualcOS!l di impersonale, mp 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 differen~iati a se" 
cO!jda dello sviluppo o delle condizio!ji in cui la vita umana viene a trovar" 
si", ma cl troveremmo soprattlltto nell'impossibilità di riconoscere il va" 
lore della vita umana in sé e, quindi, di aSSllll1ere verso di essa qljell'atteg" 
giamento di venerazione che si deve alla manifestazione di llll mistero co" 
me è quello dello spirito che si incarn~ in un corpo mortale. 

n cristiano, alla luce della Rivelazione e del mistero clell'Incarnazio" 
ne di Dio in Gesù il Cristo, vede nel realizzarsi del mistero clella vita uma" 
na llll'opera di benevolenza di Dio nei confronti del singolo e dell'umani" 
tà inteta e coglie in questo la scaturigÌ!le clella sua trascendenza rispetto ad 
og!li altra forma di vita sulla terra. 

Se la soggettività umana trova nel corpo la Slla condizione di esi" 
stenza.in questo mondo, essa non è certamente riducibile (anche nel senso 
di essere diminuita o aumentata nel suo valore intrinse;co) alle condizioni 
corporee o al grado di sviluppo raggiunto. Occorre riscoprire l'eccedenza 
della soggettività, e quindi della libertà, rispetto alla corporeità e a tlltti i 
dati qllantitativi che su di essa possono essere raccolti, se non si vuole che, 
tra tanta esaltazione della corporeità che contrassegn'il la nostra cultura, 
non solo si perd'il la soggettività, ma cjJ.e la stessa corporeità, prìvata della 
sua più alltentica dignità che le viene dall'essere parte inscindibile di un 
soggetto llll1ano, venga ridotta a semplice materiale biologico che vale in 
misura clell", sue qualità attualmente e~presse o dell'utilità che da esse pos" 
sono velur ricavate. 

Non si PllÒ ridurre la soggettività umana al possesso di una o dell'al" 
tra delle qualità più alte da essa possedute: la coscien?a vigile o la capacità 
effettiva di porre atti liberi (la libertà di disporre di sé), se non altro per" 
ché queste cap'ilcità o qualità possono essere possedute alla ma!liera di un 
più o di un meno da un soggetto che 'preesiste' e solo in quanto 'preesi" 
ste'. Della soggettività umana !jon si può invece parlare secondo UQ più o 

'tll' per lGi e la vita diventa sacra perç:hé è sp.cra per lei, Quindi è la madre che l'eode il feto una per
sona, nelle provette non esistono peqmne, In tal modo l'emprione non può rivendicare .a1cqn diritto 
contro il potere assoluto della madre. 

41 Un esempio è dato da' H. T. ENGHELHARD con le sue 5 categorie dì persone: «C'è un senso di 
persona in quanto agente morale che ho qenominato essere una persona in senso stretto (si potreb
be chiamarlo persona!), che si contrappone a un senso sociale di persona, alla quale vengono accor
dati all'incirca i pieni diritti delle persone in senso stretto, COIlle nel caso di bambini piccoli (perso
nal). Un senso sociale di" persona viene riconosciuto anche ai neonati, ma non è ancora così forte o 
così SicUfO come quello degli infanti in generale (persona)) [, .. ] Un senso sociale di persona viene 
anche riconosciuto a individui che non sono più, ma un tempo furono persone! e che sono ancora 
capaci di interazioni minime (persona'!), e anche in casi come quello dei ritardati e dementi molto 
gravi, che non furono e non sal'lU1l10 mai persone in senso stretto (persona')>> (Manuale di bioetica, 
cit,,140"141). 
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l)!l meno, m~ secondo l)!l sì o l)!l no, tertium non datur. O c'è la soggettivi
tà umana o non c'è. 

Una certa razionalità biotecnologica da l)!la parte rischia dì diventa
re l)!la 'gabbia d'acciaio'42 che impedisce di cogliere la soggettività umana; 
la sua dignità e il suo valore, dall' altra la soffoca nel determinismo biologi
co cui pretende ridurre la vita umana, perdendone anche la libertà che 
trascende ogni determinismo biologico. . 

L'eccedenza, di cui qui si parla, riguarda ançhe un' altra prerogativa 
della soggettività umana: essa non può 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 più del
le risorse economiche che vengono spese per proteggerla e salvarla. È per 
questo che gli argomenti che vengono portati sia a sostegno della necessità 

T 11' '. .r_ 1. 1" •• 1. • • 
aeua ncerca sClentUlca sugu emonom umani, sia a sottol1!1eare I COSti eco-
nomici che comporta l'assistenza agli SVP o ai malati. terminali, anche se 
dicono l)!la parte di verità, dicono certamente quelb meno importante e 
meno probante per la tesi che si vuole sostenere. 

Sa cogliere in pienezza questa eccedenza ddla soggettivitiì soltanto 
colui cbe siilandare oltre le apparenze, oltre la superficie, oltre la materia
lità del darsi della vita umana, per cogliere in esse l'avventura dello spirito 
umano destinato alla vita etema dall' amore di Dio nel quale è stato gene
rato·e nel quale è chiamato a ritornare, attraverso vie che solo Lui conosce, 
per l'eternità. 

p Il T'ltl1"r1,.."", d· a ques'~ ~c~erl~nze Iqnc.lla dellll SA~go.rr;Vl·'a' .. ;8 ......... ++ ..... al -'-' .... ,t-' ....... '-'.t.'-' ........ '-' '- '-'"'-'..L \................. ..' ... U.\. VE. .............. J.!- "'.J. .P ........... v . 

la materialit.à e al determinismo biologico e quella del suo singolare rap
porto con Dio) che il corretto rapporto morale con la propria vita e con 
quella altrui ha origine e trova fondamento uitimo. 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 l)!l0 SVP o gravata da dolori 
e sofferenze anche atroci. 

Tanto più gli aspetti e le apparenze esteriori della vita umana vengo
no meno, tanto piii diventa necessario ritornare e restare fermi su ciò che è 
essenziale, Se non si vuole che la diga eretta a difesa della vita umana con il 
comandamento 'non uccidere' abbia a frw'lre, primiil ancora che nella so
cietà, nel soggetto stesso in rapporto al suo vivere e al suo morire. 

La vita umana alla luce del Dio dell'amol'e e gli stati di confine 

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

42 L'espressione è di G. GISMONDI in Etica fondamentale dell(l scienza, eh., 42. 
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oggi affrontare i problemi della vita umana, con l'illusione così di trovare 
un terreno di incontro che possa valere per tutti, se è pertinente nella ri
cerca di tale punto di incontro (terreno una volta garantito dal ricorso alla 
'natura umana' comune) è assolutamente impertinente nella misura in cui 
esclude di principio la dimensione trascendente e religiosa, l'unica nella 
quale è possibile cercare e trovare la risposta alla domanda di senso, l'uni
ca che può aprire spazi di speranza e di accoglienza di ciò che è altro ri
spetto ai nostri progetti. Sono quegli spazi di speranza che sono propri di 
coloro che hanno scoperto la libertà di fare della propria vita un dono per 
il bene degli altri4). Tale speranza è fondata sul Vangelo di Gesù Cristo, 
che annuncia e testimonia l' amore di Dio per ogni essere umano che va al 
di là delle apparenze esterne in cui egli si presenta. È in questo Vangelo 
che è possibile riconoscere che all' origine e al termine della vita umana sta 
l'opera stessa del Creatore della vita. 

L'affidamento alla vita in ogni contingenza del suo darsi è certa
mente autorizzato dalla speranza e dalla fede cristiane. Ma bisognerebbe 
chiedersi se sia veramente percepibile il senso e il valore della vita umana 
senza una speranza e una fede almeno implicite nella vita stessa, che auto
rizzano un affidarsi ad essa. Non è soltanto in questa speranza e in questa 
fede che appare il vero volto della vita umana, al di là 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 più 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 ciò comportasse un' apparente o reale limitazione delle pro
prie possibilità. 

È interessante notare come nella bioetica, intesa come progetto 'lai
co' dell'individualismo liberale, non si trovi mai l'espressione' dono di sé', 
neppure per indicare l'amore verso l'altra'persona44 ; non si trovi mai l'e
spressione 'affidamento di sé' a ciò che va oltre se stesso; mai la parola 
'speranza', ma solo le parole libertà, autonomia, libero consenso, disposi' 
zione di sé, ecc. Bisognerebbe chiedersi 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 

4> li dare la vita è il senso del vivere. È solo l'individualismo liberale disgregatore, nel quale siamo 
immersi, che ci rende difficile capire questa verità fondamentale. L'enciclica Evangelùlll1 vitae af
ferma: «"0 il senso più vero e più profondo della vita: quello di essere un dolto che si compie nel donar
si» (n. 49) e ancora: «, .. 10 vita raggiunge il suo senso e la sua pieflezza quando viene dolttltq» (n. 51). La 
vita umana è come il denaro: solo spendendola neUa dedizione al bene acquista valore. E un dono d,I 
spendere per il bene dei frntelli così da rendere lode al Padre, datore di ogni vita. 

~4 Sappiamo invece che questa è una delle espressioni chiave dell'enciclica Vel'itatis splendo/' di 
Giovani Paolo II (cfr. nn. 15, 17,21,48,85,87,89,120). 
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l'altro da sé all'interno del quale soltanto si dà la vita in quanto umana. Bi
sognerebbe chiedersi che ne è della vita umana se si toglie il 'dono di sé' 
attraverso il quale soltanto essa può affermarsi e crescere e se si toglie la 
'speranza' che è la categoria fondamentale nella quale soltanto essa può 
venir vissuta, e non solo nei momenti difficili. C'è uno stretto legame tra 
accoglienza della vita umana, dono di sé e speranza che autorizza l'affidar
si alla stessa vita non come semplice atto di volontà eroica o di stoicismo 
rinunciatado. Bisognerebbe chiedersi seriamente se il vivere in fondo non 
richieda accogliere un' origine e affidarsi a un futuro che non sono nelle 
nostre mani, lasciarsi determioare da quel bene di cui non possiamo asso
lutamente disporre e se questi atteggiamenti non siano l'affermazione più 
alta della libertà umana. 

Non è sufficiente richiamarsi al principio di autonomia che sembra 
essere quello domioante 1'approccio liberale, in quanto 'esso non sarà mai 
in grado di rispondere alla problematica morale che non è quella dell' af
fermazione della libertà umana, ma del suo uso. Tutta la storia dç! pensie
ro morale dell'ùmanità è consistita nella ricerca dei motivi che giustificas
sero l'esercizio della libertà umana, non nelle semplice affermazione che 
l'uomo deve agire liberamente. La libeltà è la condizione per la vita mora
le soggettiva, ma non è il principio primo di essa. Infatti essa può essere 
usata bene o male, quindi il problema morale è quello del bene e del ma
le". InQltre, la libertà umana non può essere intesa esclusivamente o prin
cipalmente come la libertà di fare questo o quello, ma soprattutto come la 
libertà di accettare liberruucl1te dò che non può essere cambiato. È irl 
questo che consiste molto spesso la nostra libertà umana nei confronti 
della dimensione corporea del nostro esistere e nei rapporti con gli altri. 
L'amore non sta nel decidere con la nostra libertà come deve essere l'al
tro, ma nell' accettarlo cosÌ come egli è dedicandosi al suo vero bene. 

Non è un caso se gli stati di confine della vita umana, di fronte a 
queste prospettive bioetiche e a questa concezione limitata della libertà 
umana, sono quelli che vengono esposti maggiormente a rischio di incom
prensione e nei quali si fa più 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 l'arco centrale 
di essa, peda sua maturità; non è quindi in grado di darle senso completo 
e di abbracciarla tutta, ma solo una sua parte. Essa fornisce all'essere 
umano solo l'illusione di aversi nelle propde mani, dimenticando che non 
è cosÌ né nella nascita, né nella morte e spesso neppure nella salute e nella 
malattia. Non è sostenibile una morale che crede che basti difendere solo 

45 È il problema della verità che Giovanni Paolo II mette al centro della riflessione morale con 
l'enciclica Veritatir splendo,., 



L'"Humanum» nelle situazioni di confine e la bioetica 121 

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. 

TI vangelo di Gesù Cristo copre soprattutto questi 'vuoti', anche se 
certamente non solo: l'inizio e la fine della vita umana sono nell'amore 
Creatore e Redentore di Dio. Ciò che dà valore alla vita dell'uomo, indi
pendentemente da ciò che in essa apprezza o disprezza l'essere umano, è il 
fatto che essa è amata di amore eterno". L'uomo in terra "è la sola creatu
ra che Dio abbia voluta per se stessa"". 

Alla luce di tutto ciò, l'atteggiamento di dedizione alla vita umana, 
in ogni momento del suo esistere, è 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 
libertà umana trova in questo atteggiamento la sua più alta affermazione. 

~6 Cfr. C. CAFFARRA, «La dignità della vita umana», in Osservatore Romallo (21-4-1995) 1 e 4 (a 
commento dell'Evangelittm vi/ae). 

47 CONCILIO ECUMENICO VATICANO II, Costituzione pastorale Goudimn et Spes, n. 24: EV 1/1395. 
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« VERITÀ SUL BENE» 

Razionalità pratica, etica filosofica e teologia morale, 
. Da "Veritatis splenclor" a "Ficles et l'stio" 

Livio Melina 

Dopo aver denunciato nella minor stima riconosciuta allo studio 
della filosofia la causa di una certa decadenza generale della teologia (n. 
61), l'Enciclica Fides et ratio (FR) osserva in particolare che da teologia 
morale ha forse un bisogno ancor maggiore dell' apporto filosofico» (FR 
n. 68). Infatti senza una «verità universale sul bene», conoscibile dalla ra
gione umana, che faccia da guida alle scelte della vita pratica, non si dà 
un'autentica libertà (FR n. 98). Secondo Giovanni Paolo II, alla verità 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 più recente Enciclica sui rapporti tra fede e ragione può quindi 
essere letta anche come uno 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 libertà e verità e quindi sul significato di un'espressione 
tipica del magistero di Giovanni Paolo II: <<verità sul bene». Mediante 
questi concetti si può infatti cogliere l'originalità della razionalità pratica, 
quale dimensione specifica dell' esercizio della teologia morale. In una se
conda parte verranno messe a tema alcune questioni epistemologiche re
lative al carattere teologico del sapere nel quale la razionalità pratica viene 
assunta e, infine, al tema della singolarità della verità morale, a livello di 
coscienza e di prudenza. Dovremo naturalmente !imitarci, data la natura 
del presente contributo, all' enunciazione di linee di riflessione da svilup
pare e da approfondire ulteriormente. 

1. Libertà e verità 

Si può affermare senza incertezze che Fides et ratio esplicita, dal 
punto di vista che le è proprio, cioè quello del rapporto tra fede e ragione, 

"ANTHROPOTES» 15/1 (1999) 125-143 
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uno dei nuclei fondamentali dell'insegnamento di Veritatis splendori il 
nesso tra libertà e verità. L'Enciclica sui fondamenti della morlÙe attesta 
infatti l'esistenza di «un essenziale e costitutivo rapporto» della libert.à 
umana con la verità, negato il qulÙe viene messo in discussione tutto il pa
trimonio morlÙe, relativo alla legge naturale, all'universalità e alla perma
nente validità dei suoi precetti, e quindi ill.!' ilutorìtà stessa del magistero 
della Chiesa in morale (VS n. 4). La rivelazione cristiana, poi, affermando 
nelle parole di,Gesù «conoscerete la verità e la verità vi farà liberi» (Gv 8, 
32), manifesta che «solo il riconoscimento onesto e aperto della verità è 
condizione di autentica libertà» (VS n. 87). Con formula sintetica, il docu
mento pontificio asserisce: «La libertà si radica dunque nella verità del· . 
l'uomo ed è finaliz"ata alla comunion\Ò» (VS n. 86). 

A questo insegnamento corrisponde l'affermazione centrai" di Fi
d(fs et 1'4#0: «Verità ç libertà, 4"1fatti, o si coniugano insieme o insieme rrri
Seramente periscono» (n. 90). QUesto «rapporto libertà e verità 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 qUiffito già insegnato in Veri
tati, splendor, ma in un certo senso vada ancor più avanti, istituendo 
una sorta di rapporto biunivoco tra libertà e verità: non solo va ricono
sciuto che non c'è libertà senza verità, ma anche che nòn c'è verità senza 
libertà: Fides et ratio offre così alla teologia morale un punto di riferimeu
to basilare per il suo costituirsi, assumeudo la razioualità pratica uel cou
testo teo.logico cleliA rive1m<i.one cristiana. Tre puoti essenziali sono qui af
fermati: 1) la necessità della verità per l'etica e, quindi, per la teologia mo
rale; 2) il legame reciproco e indisgiuugibile tra libertà e verità, çhe costi
tuisce il tratto originale per l'appreusione di qlleIlli <<verità sul bene», og
getto del sapere morale; 3) l'assunzione piena ddlegame tra libertà e veri
tà nella drammatica storica dell'inçontro della lib\,!rtà umana con Cristo, 
<<vifl, verità e vita» (Gv 14, 6). 

La rottura dd nesso tra verità e libertà, origine prima della «crisi» 
della morale (FR n. 98, cf. VS n. 32), può essere lldottata come chiave di 
interpretazione della vicenda dell'etiça moderna e coutemporanea, evi
denziando l'esisteuza di due teudenze eli peusiero opposte, ma entrambe 
inadeguate nella loro speculare unilateralità. Una sommaria, ma non arbi
traria descrizione, PllÒ delinearne la fisionomia come etiche di una <<liber
tà Senza verità» oppure di una <<verità senza libertà». 

Da un lato si possono raggruppare le figure di etica che prescindo
no dalla verità e che potrebbero porsi sotto l'egida eli una <<libertà senza 
verità»'. Si tratta di quella corrente, quasi prevalente nel panorama della 

J È significativo il titolo dell'opera di un filosofo italiano, di recente scomparso: U. SCARPELLT, 
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filosofia morale contemporanea, che va sotto il nome di «non cognitivi
smo»: i valori morali non sarebbero frutto di una conosçenza, ma di emo
zioni soggettive o di decisioni arbitrarie. Emotivismo, decisionismo, pre
scdttivismo, sono le differenti versioni di una medesitna deriva, che nega 
ogni carattere veritativo alle affermazioni morali'. Le valutazioni morali 
diventano èSPressioni di un sentitnento pur~ent" soggettivo o di postu
lazioni aprioristiche. L'irrazionalismo morale lascia totalmente libero il 
c~po alla volontà, priva di ogni luce razionale . 

. Così, per stabilire quel minitno di norme di convivenza, una volta 
estromesso il riferitnento ad verità comune, non resta che l'affidarsi a re
gole procedurali di giustizia formale, che garantiscano pari opportunità 
alle posizioni rappresentate dai diversi interlocutori. La socktà 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 della democrazia. La giustizia 
socialmente possibile esigerebbe la rinuncia ad ogni pretesa di verità asso
luta sul bene. In tali proposte la razionalità è quindi riçondotta ad una di
mensione solo formale e strumentale e non riguarda i full e i principi, ab
bandonati all'irrazionalità e all'arbitrio di gusti e decisioni soggettive. A 
varie riprese, il magistero di Giovanni Paolo II ha denunciato i dschi mor
tali di questo pluralismo: laddove la democrazia si basa sul rdativismo eti
co, considerando convenzionale e quindi negoziabile ogni principio ed 
ogni valore morale, compreso il diritto fondamentale alla vitadi ogni eSse
re umano, Il eSS'\, ad onta delle sue regole formali, c~mina verso il totali
tarismo: la forza del diritto si trasforma presto nel diritto della forza'. 

In questa corrente di irrazionalismo morale si può inserire una ten
denza apparentemente opposta, ma in verità s"gret~ente accomunata 
alle precedenti proposte da uno scetticismo circa la verità: il tradizionali
smo, che vede l'unica garanzia di una socialità etic~ente sostanziata, nel
le çomunità basate su forti tradizioni morali, tr~andate in narrazioni 
fondanti e tutelate da autorità4• Qui l'elemento çomunitario della tradizio
ne, cert~ente rilevante per l'etica e indebit~ente trascurato dalh mo
dernità, viene a sostituire la dimensione razionale, con grave pregiudizio 

Etic4 senza verità, Bologna 1982, che sostiene l'arbitrarietà della decisione con cui si stabiliscono i 
confini del bene e del male, 

2 Cf, A. MAcINTYRE, After Virtue. A Study Ùl Moral Theory, II Edition, London 1985,6-35, 
J Cf. GIOVANNI PAOLO il, Enc, Centesimus a111U1S n. 46; Enc. Veritatis splendo,. n. 101; Ene. Evan

geliu1l1 vitae n. 20. In merito: M. SCHOOYAN5, La dérive totalitall'e du libéralisme, Paris 1991. 

4 Sul dibattito tra liberali e comunitari: A. FERRARA (a cura dO, Comunitarismo e llberalismo, Ro
ma 1992; G. DALLE FRATIE (a cura di), Concezioni del bene e teoria de!!a giustizia. Il dibattito tra libe
l'ali e comunitari Ùl pl'Orpettiva pedagogica, Roma 1995. 
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per l'universalità della proposta morale. La via imboccata conduce inevi
tabilmente verso for1l)e di chiusura integralisticli di gruppi, molto omoge
nei e compatti alloro interno, ma incapaci di dialogare tra loro. , 

Entrill!).he le correnti pr",senti all'int""no di questa prima «famiglia» 
di proposte etiche, si mostrano in realtà inadeguate rispetto alle esigenze 
di un'autetnica e sostanziale universalità del bene morale, sul quale possa 
basarsi una convivepza sociale rispettosa dei sostanziali diritti dell'uomo, 
Per un verS9 l'universalità puramepte formale, assicurata c!alle procedure 
di una discussipneimparziale, si rivela estremamente fragile e incapace di 
gaqntire i diritti dei più deboli e di coloro che non hanno voce. Per un al
tro verso, la dcerca della giustizia sostanziale solo nel riferimento a tradi
zioni particolari si dimostra in.suffici'i'nte nell' assicurare la dignità univer
sale del valore morale. In questo senso, quanto mai appropriato e 01'1'01'
tuno si riveìa il richiamo di Fiàes et ratia ad una <<verità universale sul bene 
conoscibile dalla ragione umana» (n. 98; cf. VS n. 32), e quindi ad un «nu
cleo di conoscenZe filosofiche la cui presenza è costante nella storia del 
pensiero», "d «alcune norme Inorali fondamentali che risultano COmlme
mente condivise» (n. 4). 

Una seconda forma di proposta etic(l., specularmente contmpposta 
alla pt'ecedente, è quella che fa asse sulla verità, ma ch"" per prevenire il 
pedcolo di una deriva soggettivistica, esclude ogni riferimento alla libertà 
nel suo COStituirsi: un'etica della <<verità s"nza libertà»; un'etica intellet
tualistica cioè, nella quale la verità morale è dedotta dalla verità metafisi
ca) il dover ~ssere è ricavato dall'essere. Secondo un'interpretazione es
senzialistica e naturalistica dell' effato scolastico «oper4ri sequitur esse» ' 
un' analisi metafisica della natura umana, condotta dalla ragione specula
tiva sçoprirebbe l'ordineinscrittovi da Dio creatore, çhe l'uomo avrebbe 
poi il çompito di realizzare attraverso la sua volontà5. E ciò in consonanza 
. con la prospettiva dello stoicismo, espressa nella massima del <<Vivere se
condo natu):a» , In questo senso si è odel1.tata la seconda scolastica spa
gnola del XVI secolo (G. Vasquez e F. Suare?,) e, tra gli iJtri, al nostri gior
ni, ançhe]. Pieper6• La cura di salvaguat'dare l'oggettività della verità 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 
penskro dell' Aquinate, come è stato dimostrato ampiamente e come si 
vedrà in seguito, è ben diverso? 

5 Cf. M. RHONHElMER, Die Konstituienmg des Naturgesetzes ulld sittlicbnormativer Objektivitiit 
dureh die Praktiscbe Vemunft, in AA.Vv., Persona verità e morale. Atti del Congresso Internazionale di 
Teologia Morale (Roma 7·12 aprile 1986), Roma 1987,859-884. 

6 J, PmPER, Die Wil'klicbkelt tmd das Gute, Milnchen 1963,70. 

7 Al riguardo: W, KLUXEN, Philosophiscbe Ethik bei Tbomas VOI1 Aquin, II Ediz" Hamburg 1980, 
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Questa posizione, nella crisi della metafisica, apre poi la strada ad 
una deduzione dei valori morali dai fatti, così come le scienze umane (psi
cologia, sociologia, antropologia culturale, ecc.) ce li documentano pro
spettando un indebito passaggio da ciò che è statisticamente normale a ciò 
che è anche eticamente normativo (VS n. 112)8. In proposito va ricono
sciuta la parte di verità presente nella critica di «naturalistic /allacy»', 
mossa verso queste posizioni dai illosofi analitici, i quali hanno formulato 
la cosiddetta «legge di Hume», per cui è impossibile passare da afferma
zioni su ciò che è (is) a prescrizioni su ciò che si deve fare (ought)10. Tra 
fatti e valori vi sarebbe una grande divisione da rispettare nella logica eti
ca. Se è errata l'estromissione della verità dall' etica, che spalanca le porte 
all' emotivismo irrazionalista, va però riconosciuto che la bontà morale 
(che riguarda l'essere non come essenza, ma in quanto esito dell'agire li
bero) non può essere dedotta da un costitutivo metafisicamente necessa
rio, anche se trova in esso la sua fondazione ontologicall . «Operari sequi
tur esse» è un principio ontologico e non gnoseologico. La conoscenZa del 
bene, che dev' essere compiuto liberamente (il bene morale, diverso da . 
quello ontologico) è una conoscenza originalmente pratica, che avviene 
all'interno di un' esperienza singolare che il soggetto fa di se stesso nell' a
gire. La ragione pratica, pertanto, non è 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 è attratto dal 
bene. 

Veritatis splendor ha offerto due preziose indicazioni in tal senso: 
essa ha parlato della necessità di snperare nn'etica del precetto (n. 23) e di 

21-71; G. ABBA, Lex et vt'l'tus. Studi sull'evoluzione della dottJina morale di san Tommaso d'Aquino, 
Roma 198.3; L. MELINA, La conoscenza morale. Linee di riflessione sul Commento di san Tommaso al
l'Etica Nicomacbea, Roma 1987; M. RHONHElMER, Praktische Vel'mm/t mid Vemiinftigkeù de,. PI'tl
xis. Handltmgstbeol'ie bei Thomas von Aquil1 in ìhl'er Entstehtmg at,s dem Problemkol1text del' al'isto
telìrchen Ethik, Berlin 1994. 

8 L'indispensabile riferimento alle scienze .umane, nell'ambiro della morale, deve sempre avveni
re mediante il filtro di un'antropologia mosoHca e teologica adeguata, capace di criticare eventuali 
impliciti presupposti ideologici delle scienze stesse e di eliminare la parzialità del loro punto di vista 
con la prospettiva della. «verità intera Sull'UOffi()>>. Si può apprezzare anche a questo livello, di cui 
non ci si occuperà nel contesto del presente scritto, la necessità del contributo della riflessione mo
soHca alla teologia morale. 

9 G. E. MaORE, Principia Etbica, Cambridge 190.3. Al riguardo: G. ABBA, Quale impostazione per 
la fi'losofia momle? Ricerche difilosofia morale - 1, Roma 1996, 138-141. 

lO D. HUME, A T/'ealise on Humal1 Nature, IU, I, Sect. I, in D. D. MPI-IAEL (a cura dO, Britisb Mora
lisi 1650-1800, voI. 2, Oxford 1969,504-519. L'attribuzione a Hume di questa «legge di Hume» è ba
sata in realtà su un fraintendimento: N. CAPALDl, Hume's P/ace in Moral Pbl1osopby, New York 
1989,55-95. 

Il Sul rapporto tra metafisica e morale, si veda: J. DE FINANCE, L'ouver/elre et la norme. Questiom 
SUl' "agìr !mmain, Città del Vaticano 1989: cap. V: «Aux sources de la métaphysique et de la morale», 
111-138. 
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collocarsi nella prospettiva della persona che agisce (n. 78). La prima indi
cazione si riconnette con 1'affermazione per cui le norme morali non sono 
arbitrarie imposizioni di una volontà legislativa superiore, ma piuttosto 
affermazioni fondate sulla verità circa il bene della persona; la seconda in
dicazione orienta a riconoscere 1'originalità pratica della prospettiva pro
pria del sapere morale. Così si può cogliere il significato specifico e pre
gnaritè dell'espressione «verità sul bene». La morale ha bisogno di una ve
rità, ma la sua natura e la modalità della sua conoscenza sono originali ri
spetto ad un sapere speculativo. 

2. "Verità sul bene» 

Una tale formula, «verità sul bene») ricorre nei momenti più sigrJfi
cativi in cui l'Enciclica Fides et rafio tratta del rapporto tra riflessione eti
ca razionale e teologia morale (nn. 25 e 98). Essa è tanto più significativa in 
quanto risulta anche caratteristica del pensiero di Karol Wojtyla filosofo, 
che vi dedica un capitolo cruciale della sua opera principale Persona e at
to, col titolo: «La verità sul bene come base della decisione e della trascen
denza della persona nell'atto»!'. li concetto indica innanzitutto che il 
«momento della verità» è condizione della libertà della persona nell' agire: 
«L'indipendenza nel campo intenzionale si spiega appunto con quell'in
trinseco riferimento alla verità, essenziale alla volontà, e con la dipenden
za stessa. Proprio questa dipendenza rende la volontii. indipendente dagli 
oggetti e dalla loro presentazione, alla persona invece dà quella preminen
za rispetto al proprio dinamismo, preminenza che abbiamo definito tra
scendenza nell'atto (trascendenza verticale). La persona è indipendente 
dagli oggetti della propria azione attraverso il momento della verità, che è 
contenuto in ogni autentica decisione o scelta»!). 

La verità di cui qui si parla è però verità «sul bene», anzi, verità sul 
«bene della persona»: una verità che riguarda dWlque quella prassi me
diante la quale la persona si realizza come persona. li bene della persona 
in senso propriamente morale è quello che consiste nel perfezionamento 
della natura, costitutivamente incompiuta, mediante la libertà: è· il bene 
che dipende solo dalla libera autodeterminazione della persona, Wl bene 
pratico. Come afferma C. Caffarra: «L'ultima perfezione della persona è 
Wl atto della persona: l'atto mediante cui la persona - e nessWlO al suo po-

,12 K. WO]TYLA, Persona e atto, Città del Vaticano 1982, 161·174. In ptoposito si vedano due studr 
di E. KACZYNSKI, Il «momento della verità» nella n'flessione di Karol Wojtyla, in Angelicul1t LVI 
,(1979) 273-296; «Velità sul bene» nella con.cezione morale, in La teologia morale nella storia e nella 
problematica attuale. Omaggio al P. L. Gi/Ion, IvIilano 1982,303-336. 

u Ibidem, 165. 
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sto - dinamizza se stessa ed attua se stessa»!4. Si tratta della perfezione 
dell'essere personale come tale, ben' diverso dalla perfezione dell'avere; si 
tratta di quel bene che è immanente all' agire stesso e che si distingue dal ri
sultato esterno del fare. TI bene morale è infatti il bene della persona libe
ramente realizzato da essa nell' agire. È a questo livello che si comprende 
l'incommensurabilità del bene della persona «ut persO/za» rispetto 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 l'elemento conoscitivo che mira alla verità, è collocato 
all'interno di una tensione di tutta la persona verso il suo bene in quanto 
persona. La verità di cui si sta parlando non è una verità qualsiasi: è la ve
rità sui senso stesso della vita. Per questo la libertà non è né indifferente 
né estranea ad esso, ma è sempre coitnplicata nella sua percezione. L'evi
denza morale è sempre mediata dall' esperienza della libertà: la percezio
ne della verità sul bene ha infatti sempre come prezzo necessario il rischio 
di sé nell'agire effettivo!5. «Chi fa la verità viene alla luce» (Gv 3, 21). TI 
guadagno della riflessione blondeliana circa la necessità della mediazione 
pratica per l'accesso alla verità!6, resta acquisito in una prospettiva inte
gralmente personalista, per la quale intelletto e volontà sono reciproca
mente collegati. 

Giova ad illuminare la mutua coitnplicazione del bene e del vero an
che la matura riflessione tornista, elaborata nella q. 6 del De Malo, per cui 
se la causalità formale, che specifica l'atto appartiene all'intelligenza, 
quella finale, che comanda l'esercizio libero, appartiene alla volontà. CosÌ 
è nell'apprensione del bene che si percepisce la verità sulla sua bontà, 
mentre di ritnando si coglie questa percezione della verità sul bene come 
un bene particolare, che è un fine dell'intelletto: il bonum, oggetto della 
volontà, ed il verum, oggetto della ragione, si precisano e si itnplicano re
ciprocamente17• La conoscenza della verità su quel bene, che riguarda la 
persona come tale, esige la sua determinazione libera ed il rischio pratico 
dell' agire: tutto il soggetto vi è coinvolto in un originale esercizio della sua 
razionalità. . . 

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

14 C. CAFFARRA, {{Ptimum quod cadit iII apprebemiolle practicoe l'aliollis>> (I·II, q. 94, a. 2). Variazio
ni su Wl tema tomista, in AA.Vv., AttMlità della Teologia Morale. Punti fermi. problemi aperti. In 
onore del Rev,P. J. Vissel~ CSSR, "Studia Urbaniana" n. 31, Roma 1987, 143·164. 

J5 Cf. G, ANGELINI, Il senso orientato al sapere. L'etica come questione teologica, in G, COLOMBO (a 
cura di), L'evidenza e lafede, Milano 1?88, 387-44.3. 

16 M. BLONDEL, VActioll (1893). Essai d'une critique de la vie et d'une science de la practique, Paris 
1973. 

17 SAN TOMMASO D'AQUINO, De Malo, q. 6: «Unde, ipsum bonum in quantum est quaedam forma 
aprehensibilis, contlnetur sub vero quasi quodam verum, et ipsum verum in quantum est finis intel
lectualis operationis continetur sub bono ut quodam particulare bono», 
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flessione razionale circa la verità sul bene, si apre la prospettiva di quell' e
tica touùsta delle virtù elaborata soprattutto nella II Pars della Summa 
Tbealagiae, la quale, dopo essere rimasta, nonostante le apparenze, so
stanzialmente uùsconosciuta ed estranea alla corrente teologica predouù
nante dell' epoca moderna fino ai nostri giorni, viene recentemente risco
perta nella sua originalità e attualità". Si può dire che anche l'Enciclica Fi
des et rafia, con le sue ripetute raccomandazioni a proporre san Tommaso 
quale modello privilegiato di una ricerca della verità, in cui le esigenze 
della ragione e quelle della fede sono armonicamente composte (n. 78), 
indirettamente incoraggi anche l'assunzione di questa prospettiva specifi
ca di ricerca nell' ambito della teologia morale. 

Se l'etica moderna, da Hobbes e Suarez in poi, si configura come 
un'«etica della terza persona», cioè come un'etica volta alla regolazione 
degli atti lLtna!li dal pu...f1to di ·vista di UIl osservatore nèutrale (giudice o 
confessore), l'etica di san Tommaso si presenta piuttosto come un'«etica 
della prima persona», cioè come un' etica sviluppata nella prospettiva del 
soggetto agente nella sua tensione al bene". In primo piano qui non sono 
più gli atti singoli colti nella loro conforuùtà o meno con leggi e norme, ma 
piuttosto la vita della persona come un tutto e come il soggetto stesso può 
essere autore di una condotta di vita eccellente e proporzionata al fine cui 
è chiamato. 

La novità e la permanente attualità eli un' etica delle virtù, come 
quella touùsta, non è tanto quella di dare maggior risalto alle virtù, rispet
to alle leggi, ma piuttosto eli offrire un punto di vista radicalmente diver
so, un'ottica nu';~a nell'impostare la q';estione morale. La domanda fon
damentale infatti non è più 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 la 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 osserva Veritatis splendar (n. 7), così come essa è 
posta nel dialogo tra il giovane ricco e Gesù (Mt 19, 16-21), non sta il pro
blema delle regole da osservare, ma la domanda di pienezza di significato 
per la vita. E l'incontro col Cristo, il quale richiama al fatto che «Uno solo 

18 Oltre alle opere già citate alla precedente nota 7, va menzionato come protagonista eminente in 
Italia di questa riscoperta, con una serie di importanti studi storici e teoretid, G. ABBA. Un resocon~ 
to sintetico delle sue ricerche si trova nel suo saggio: L'originalità dell'etica delle virtù, in F. COMPA. 
GNONI . L. LORENZEITI (Ed.), Virtù dell'uomo e respo1t5abilità storica. Originalità, Iwdi critici e pro
spettive attuali della ricerca etica della virtii, Cinisello Balsamo 1998, 135-165. Alcune delle indicazio
ni sintetiche qui presentate sono debitrici di tali ricerche. 

19 Al riguardo: G. ABBÀ, Felidtà, vita buona e virtù. Saggio difilosofia morale, Roma 1989,97-104. 
Nello stesso senso: M. RHONHElMER, La prospettiva della morale. Fondamenti delteticafilosofictl, Ro
ma 1994. 
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è buono», rivelerà che solo nella comunione con Dio sta la perfezione del 
bene, cui l'uomo è chiamato20 • L'ideale eli una vita veramente buona e riu- . 
scita è quineli l'aspetto fondamentale della ricerca etica, la quale dovrà an
zitutto farsi carico eli confrontare tra loro le varie concezioni della felicità, 
mostrando come e perché una vita vissuta nell' amore a Dio e al prossimo 
sia la migliore e la più corrispondente al desiderio del cuore uman02!. li 
tema della vita buona e riuscita si colloca prima della elicotomia moderna 
tra egoismo ed altruismo e non cade quineli sotto l'accusa kantiana eli eu
demonismo: la sostanza della vita buona è oggettivamente stabilita dalla 
ragione e consiste in una apertura all' altro e agli altri in una comunione eli 
persone. 

Di conseguenza la morale si configurerà principalmente come una 
cura dell' anima, volta a promuovere quelle condotte eli vita che, essendo 
razionalmente conformi ad un ideale eli 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 
virtù non separerà mai la bontà morale della persona (goodness) dalla ret
titudine dell'azione (rightness), come invece viene inevitabiln:ìente propo
sto nel contesto eli un' etica eli terza persona". 

Dal punto eli vista teologico, la verità sul bene dell'azione non può 
essere dunque colta nella sua conformità esteriore ad un precetto, ma 
piuttosto nella sua eccellenza, meeliante la quale essa anticipa e prepara, 
meritandola per grazia, la comunione con Dio. In tal senso Veritatis splen
dor afferma che <<1'amore e la vita secondo il V angelo non possono essere 
pensati prima di tutto nella forma del precetto» (n. 23). Per questo l'etica 
delle virtù si mostra più conforme alle esigenze eli una presentazione 

20 In merito è in pubblicazione un volume degli atti di un Colloquio promosso a Roma i113 e 14 
novembre 1998 dall~Area di Ricerca sullo Statuto della Teologia Morale del Pontificio Istituto Gio
vanni Paolo II per Studi su Matrimonio e Famiglia: L. MELlNA -J. NOlUEGA (a cura di), Doma/Ida sul 
bene e domanda stt Dio, Roma 1999, con Ìnterventi di A, Scola, W, Pannenherg, J.-L. Bruguès, R. 
TrembIay, A Rodrfguez Luno, J. A. Martmez Camino, J. Merecki, L. MeliiJ.a, J. J. Pérez Soba e K. 
Flannery. 

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

22 La distinzione, teorizzata per la prima volta da W, D. Ross, Tbe Right and tbe Good, Oxford 
1930, è accolta recentemente anche nella teologia morale: B. SCHOLLER, La fondazione dei giudizi 
morali, Assisi 1975;J. F, KEENAN, Goodness and Rigbtness in Tbomas Aquil1(/s's Swnma Theologiae, 
Washington D,C. 1992. Per una critica: M, RHONHEIMER, Gu! und base ode/' l'ichtig tmdfalscb - Was 
tmterscheidet das Sittllche?, in H. THOMAS (Hrg), Ethik del' Leistzmg, Herford 1988,47-75. L'inatten
dibilità dell'interpretazione tomista proposta da Keenao è stata ampiamente dimostrata da autore
voli recensioni eli C. VANSTEENKISTE (in Angelicum LXXI de11994, 77-79), L. DEWAN (in Sciel1ce et 
E,p,." XLVJIl2 del 1995, 153-176) e diJ. J. PEREZ SOBA (in Antbropotes X112 del 1995. 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' esteriorità nei confronti degli atti, da un certo rninimalismo e da una 
genericità rispetto alle situazioni concrete, ma piuttosto le virtù, che dal
l'interno preparano il soggetto a compiere l'azione eccellente, adeguata 
alle circostanze. 

Le virtù non hanno cosi solo un ruolo esecutivo, in ordioe a facilita
re il compimento di atti buoni: esse entrano nella stessa costituzione del
l'azione eccellente, di cui condeterminano la conoscenza adeguata. Nel
l'ambito della conoscenza pratica la verità sul bene, soprattutto quando si 
tratta del bene particolare e concreto, esige una connaturalità virtuosa di 
tutto il soggetto, una sua predisposizione affettiva e non solo razionale in 
sintonia con il bene. Qualis unusquisque est, talis et finis videtur ei: la per
cezione della verità sul bene dipende dalle disposizioni virtuose dei sog
getto, sostiene san Tommaso, d'accordo con Aristotele". Per questo il vir
tuoso è la misura vivente del bene, perché a lui appare bene ciò che è bene 
in verità. Se la verità sul bene riguarda precisamente il bene della persona, 
anche la modalità di accesso ad essa sarà di carattere eminentemente per
sonale: sia nel senso di coinvolgere tutta la persona nel suo riconoscimen
to, sia nel senso di ricondursi ultimamente alla verità su una singolare vo
cazione, unica e irripetibile, pur all'interno della comlme natura raziona
le. Pertanto la conoscenza morale è paragonata dall' Aquinate non alla de
duzione di conclusioni logiche da principi, ma piuttosto alla luce che si ir
radia a partire dal r"rle, colto nei motivi che rendono ragionevole tendere 
verso di esso". 

3. Il dinamismo della ragione pratica e il suo compimento in Cristo 

La luce definitiva sul bene della persona scaturisce da Gesù Cristo. 
Egli è ,<la via, la verità e la vita» (Gv 14, 6). Cristo non solo rivela Dio al
l'uomo, ma rivela anche l'uomo a se stesso. Come ha affermato Giovanni 
Paolo II nell'Enciclica inaugurale del suo pontificato: "L'uomo che vuoI 
còmprendere se stesso fino in fondo, non soltanto secondo immediati, 

2} CONCILlO ECUMÈNICO VATICANO II, Decr. Optatam totfus n. 16. 

24 SAN TOMMASO D'AQUINO, Selttentia Libri EtbicoJ'Um, III, 13,58·78, Al riguardo: L. MELlNA, La 
conoscenza morale, op. cit" 111-112, 

25 In tal senso: ISellt., d, 17, q, un., a, 5; De Veri/ate, q. 22, a.14; g. 24, a. 6; Summa Tbeologiae, I-II, 
g, 91, a, 2; Collo il1 decem preceptis, I (n, 1129), dove si cita il salmo 4: «(signatum est super nos lumen 
vultus tui, Domine», Al riguardo: Ac SCOLA, La fondaz.ione teologica della legge 1taturale nello «Seri p" 
tum super Sententiis» di san Tommaso d'Aquino, Freiburg 1982 e I, J. PEREZ SOBA, (:La int(!1persona" 
lMad en e1 amor? La respuesta de santo Tomas (excerpta ex Diss, Pontificio Istituto Giovanni Paolo 
II per Studi su Matrimonio e Famiglia)> 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 Nn la sua 
debolezza e peccaminosità, con la sua vita e la sua morte, avvicinarsi a Cri
stO»'6. Nell'incontro con Cristo si manifesta l'"alrissima vocazione» del
l'uomo, cioè la verità completa circa il bene dell'uomo, che è chiamato alla 
comunione con Dio nell' amore. 

In particolare, nel discorso della montagna Gesù propone all'uomo 
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 san!' Agostino27 • li 
grande vescovo di Ippona le vede come la risposta di Gesù alla domanda 
di felicità, che mobilita l'uomo ad agire. San Tommaso inserisce le beati
tudini nel dinamismo nuovo dell' agire, suscitato dalle virtù e dai doni del
lo Spirito, interpretandole come una certa anticipazione del fine ultimo 
della beatirudine eterna nelle azioni eccellenti, che l'uomo compie. Esse 
sono quindi l'alimento della speranza'·, la quale si nutre in questa vita del
le primizie di frutti (primordia jructuum) che cominciano ad apparire e 
che sono come'l'inizio della ricompensa, attesa nell'eternità. Certo le bea
titudini conservano un carattere paradossale, perché la felicità che fanno 
pregustare è nascosta sotto il velo di un'apparente sconfitta". Nell'agire 
del discepolo che segue Gesù, il Regno inizia come seme sepolto nella ter
ra o come tesbro ben nascosto, inizia tra le lacrime e le persecuzioni. Solo 
per chi si coinvolge senza riserve nella sequela del Signore, condividendo
ne il destino di Messia rifiutato e crocifisso, si manifesta anche nella sua 
prassi, una misteriosa partecipazione alla beatitudine di Gesù, che si ralle
gra dell' amore del Padre'°. 

La funzione di Cristo per la morale non è però solo di carattere rive-

26 Ene, Redemptol' hominis n,lO. 

27 SANT'AGOSTINO, De sermone Dbmilli irz monte, in: Opere di Sant'Agostino, 'jNuova 13iblioteca 
Agostiniana'\ Opere esegetiche X/2, Roma 1997, 79-285, il merito di aver attirato l'attenzione su 
questa tradizione, dimenticata nella morale "'moderna" .dei manuali centrati sulle norme, va ricono
sciuto a S. PINCKAERS, Les soul'ces de la momle cbrétierme. Sa métbode, san contenti, salt histoil'e, Fri· 
bourg (CHI-Pans 1985, 144-173, 

28 Summa Tbeologiae; I-Il, q. 69) !l. 1: «benritudo est ultlmus finis humanae vitae. Dicitur autem 
aliquis iam Bnem habere, propter spem finis obrinendi: unde et Philosophus dicit in I Ethic., quod 
pttel'i dictmtur beati pl'opter spemi et Apostolus dicit Rm 8,24: Spe salvi /4cti sumus. Spes autem de fi
ne consequendo insurgit ex hoc quod aliquis convenienter movetur ad finem, et appropinquat ad 
ipsum: quod quidem Bt per aliquam actionem», 

29H. U. VON BALTHASAR conclude coslia sua drammatica dell'azione umana, nel pathos di Dio, 
con un capitolo dal titolo "Lo sconfitto è il vincitore": L'azione, voI, IV di Teo-drammatica, trad. it. 
di G. Sommavilla, Milano 1986,437-466. 

30 In Veri/alis splendor le beatitudini sono presentate come «una specie di autoritratto di Cristo e, 
, proprio per questo, sono inviti alla sua sequela e alla comunione di vita con Lui» (n. 16). Nello stesso 

senso: l, RATZINGER, Guardare Cristo. Esercizi di/ec/e, speranza e carità, Milano 1989,47-53. 
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lativo. Egli non solo manifesta quale sia la verità sul bene, ma la rende pos
sibile. Non è solo verità, ma anche via, anzi è verità proprio perché è via. 
Assumendo la çarne umana, Cristo, il Figlio di Dio, si è fatto <<Via» per noi: 
«Tu mi hai preso sulle spalle e, portandomi, sei diventato la via»3l, La for
ma compiuta del comandamento è personale. Veritatis splendor ripropo
ne l'affermazione di sant'Ambrogio, secondo cui '<plenitudo legis in Chri
sto es!». Egli è la «1egge vivente e personale» (n. 15). Di fronte al desiderio 
dell'uomo non sta più l'espressione astratta e impersonale dd precetto, 
ma la forma di vita concreta e pel'sonale di Gesù. 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 l'uomo è stato creato, 

Nella prima delle Nove tesi sul!' etica cristiana, che H. U. von Baltha
sal' preparòpel1974 su incarico della Commissione Teologica Int<:!rnazio
nale, Cristo è presentato come «norma concreta», come «imperativo cate
gorico concretQ». L'accento è sul fatto che «non si tratta di una norma for
male universale, ma personale e çoncreta». Egli infatti ha vissuto in un' esi
stenza umana del tutto simile alla nostra la sua obbedienza eterna di Figlio 
alla volontà del Padre e così la sua esistenza concreta, nella sua singolarità, 
è forma normativa insuperabile della nostra vita morale. Nella proposta 
balthasariana, la prospettiva di interpretazione e di applicazione deI nesso 
tra Cristo e la nostra vita morale è quella della norma, secondo la conce
zione dominante le figure model'ne di etica, in particolare secondo la figu
ra kantiana. Tuttavia Balthasar, con la sua proposta, 41tende cont~·apporsi 
proprio alla morale di Kant. Egli è ben cosciente dei pericoli di astratta 
universalità e di formalismo propri dell' etica kantìa11a della legge, che poi 
si capovolge in una pretesa di autonomia assoluta della ragione pratica 
(tesi n. 6). Secondo il grande teologo svizzero ciò accade precisamente 
quando la legge diventa un assoluto astratto, sganciato dal rapporto per
sonale col Dio vivente. TI kantismo è l'esito estremo della tentazione fari
saica di giustificazione autonoma dell'uomo di fronte alla legge. 

L'ambiguità della legge è risolt*' solo nella figura personale di Cri
sto, «imperativo categorico concreto» e non solo formale. In Lui è supera
ta la contrapposizione dialettica di autonomia e di eteronomia in cui si di
batte l'etica pO$t-kantiana. «In Cristo» la legge è sentita come espressione 
della volontà del Padre e viene abbracciata fil:ialmente. Nell'orto degli 
Ulivi la volontà del Padre è avvertita come «altra» dalla propria, ma è fatta 
propria nell'amore: «Padre, se è possibile, passi da me questo calice! Però 
non come voglio io, ma come vuoi tu!» (Mt 26,39). Nello Spirito, pur re
stando in quanto creature «qualcosa d'altro» (€-r'l)pov) rispetto a Dio, sia-

}\ Cf. SANT'AGOSTINO, In ]obamds Ef)aTtgelium Trnctatus, LXIX, J: CCL 36. 
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ma anche noi assunti gratuitamente in quel rapporto di figliolanza che ci 
fa anche «qualcun altro» (E'r'llPOç). Nello Spirito di Gesù, dunque, il co
mandamento cristologico diventa «legge nuova» dell' amore, senza poter 
tuttavia eliminare totalmente, nella fase terrena dell' esistenza, l'aspetto di 
esteriorità, che viene però 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 ulrima e definitiva del comandamento: 
interiorizzato come un istinto nuovo, che permette di aderire ad ogni ispi
razione divina". 

In tal senso la fede in Cristo non rimane estranea o giustapposta alla 
dinamica della razionalità pratica, ma si inserisce in essa, trasformandola 
dall'interno e perfezionandola. il bene che Cristo rivela è, nella prospetti
va teologica di san Tommaso, un bene pratico, operabile: la beatitudine. 
Viene così superata quella rottura tra fede e morale, che era stata identifi
cata dall'Enciclica Veritatis splendor (n. 4), come la seconda radice della 
crisi della teologia morale. La fede è un «nuovo criterio interpretativo e 
operativo per l'esistenza» (VS n. 88), essa è il principio fondamentale del
la morale, secondo un'espressione di san Bonaventura". Facendoci rico
noscere in Gesù il Figlio di Dio e facendoci aderire a Lui nell' amore, la fe
de è l'inizio della sE1quela, che consiste in una progressiva immedesima
zione, mediante la quale arriviamo a «partecipare alle virtù di Cristo»". 

La prospettiva di un' etica deUe virtù potrebbe cosÌ realizzarsi teolo
gicamente nella forma di un «cristocentrismo delle virtù». In esso le virtù 
umane non sarebbero annullate dalle virtù infuse per dono soprannatura
le, ma da esse sostenute e perfezionate, senza diventare superflue. La ra
gione non è annullatli dalla luce della fede, ma piuttosto da essa srimolata 
ad un esercizio più intenso ed aperto alla verità ultima sul bene. Si posso
no così delineare le modalità di un rapporto proficuo tra etica filosofica e 
teologia. La riflessione razionale che si orienta alla ricerca della verità 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 deUa conoscenza, superando la dicotomia 
tra scienze pratiche e speculative, propria della filosofia". Un'etica delle 
virtù, sviluppata nella prospettiva della tensione del soggetto agente al be-

32 Si veda il breve e prezioso culmine della morale tomista nella iex I1OVa: Summa Tbeoiogùu:, I-II, 
qq. 106·108. 

:n SAN BONAVENTURA, Collationes in Hexaemel'on, 1,32-33: «fundamentum morwu», Al riguardo: 
A. NGUYEN VAN SI, Seguire e imitare Cristo secoJ1do san Bonaventura, Milano 1995. 

J.t SAN BONAVENTURA, In III Sent., d. 34, p. l, a. 1, III, 737a. 
}5 Summa Theologiae, I, q. 1, u. 4. 
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ne, può 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 ,<verità sul bene», si 
distingue sia dalla conoscenza puramente speculativa (che riguarda l'esse
re), sia da quella tecnica (che riguarda ilfare e non l'agire). Ma tale eserci
zio della razionalità pratica si articola al suo interno in due momenti: una 
dimensione diretta, che culmina nella virtù della prudenza, e una dimen
sione indiretta, che si configura come. scienza etica". li primo tipo di co
noscenza è quello che si realizza nel soggetto virtuoso, teso all' esecuzione 
di azioni umane eccellenti: egli, inserito inuna comwntà e in una tradizio
ne vivente, educato dalle virtù e reso intimàmente connaturale al bene, è 
capace di giudicare nel particolare C011creto quale sia la condotta adegua
ta alle molteplici e cangianti circostanze nelle quali è posto. Invece la 
scienza etica riguarda il.filosofo e si pone come una riflessione di secondo 
grado sull' esercizio della razionalità 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 è incapace di giungere alla con
cretezza dell' azione contingente, costituisce però un riferimento critico 
indispensabile in relazione illl,' etbos vigente, che non sempre corrisponde 
alle esigenze della ragione e alla verità sul bene. Giustamente è stato rile
vato, a proposito dello Stagirita, che: "La filosofia pratica mette in discus
sione l'ethos, anche se lo legittima come fondamento dell'etica valido per 
gli uomini virtuosi. Si potrebbe infatti mostrare che, a proposito di tutta 
Wla serie di problemi fondamentali per l'etica, quali il bene supremo del
l'uomo, la fannglia, la schiavitù, l'uso delle ricchezze, ecc., Aristotele assu
me spesso, sulla base di considera.zioni appartenenti alla filosofia pratica, 
posizioni in contrasto con l'ethos vigente»J7. 

Di conseguenza, le virtù morali intervengono in nnsura diversa nel
la duplice articolazione della ragione pratica in scienza morale e in pru
denza. Se la conoscenza scientifica W1Ìve~sale della morale non esige ne
cessariamente la presenza attuale delle virtù morali in chi la vuole ottene
re, la prudenza, che costituisce la perfezione ultima della ragione pratica, 

}6 Cf. L. MELINA, L(/ conoscenza morale, op. cit., 221-231; A. DA RE, IL ruoto delle virttì nel/afiloso
fia mOl'ale, in: F. COMPAGNONI - L. LORENZETTI (Ed,), Vìrtii dell'uomo e responsabilità storica, op. 
cit., 55·79. 

37 E. BERT!, Aristotele /lel Novecento, Roma-Bari 1992, 219, citato in A. Dl\ RE, Il ruolo delle virtù, 
art. dr., 68. 
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non può sussistere senza le virtù. morali. In linea di principio, per acquisi
re la scienza morale basta infatti presupporre ipoteticamente l'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), è impossibile cogliere nel se
gno senza un' adeguata predisposizione virtuosa. D'altra parte va rilevato 
che anche per quanto riguarda l'esercizio effettivo della conoscenza mo
rale universale la presenza delle virtù è praticamente necessaria per godere 
dell' evidenza dei principi. In tal senso ancora Aristotele sosteneva che chi 
vive secondo le passioni non è un uditore adatto di lezioni di etica". Ciò 
implica che essa ha sempre un aspetto più globale che analitico, nel quale 
è in opera una ragione innervata di affettività, che si nutre di conoscenza 
per connaturalità e che porta questa conoscenza a consapevolezza criti
ca". Si può così comprendere l'osservazione di san Tommaso, secondo 
cui a causa delle cattive abitudini di una società si possono obnubilare e 
quasi cancellare i principi morali". L'ethos di un popolo può arrivare a 
deformare il senso morale originario e, facendo perdere l'evidenza dei 
principi morali, può 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 è anche nello stesso tempo più 
della natura comune. Dal momento che non è un semplice esemplare di 
una specie, il suo compito morale non è solo quello di rispettare le norme 
morali generali. Non si tratta infatti di realizzare l'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. 
Già allivello delle norme morali universali, elaborate dalla scienza etica, 
emerge il loro limite costitutivo. L'agire morale concreto non ha come og
getto essenze universali e immutabili, ma scelte che riguardano realtà sin
golari e contingenti, che possono variare in tante maniere, 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 nor
ma universale è sempre frutto di un procedimento astrattivo, che coglie la 

. specie comune, ma tralascia le particolarità. Per questo Tommaso d'Aqui-
no ha visto chiaramente l'insufficienza della scienza morale come tale, per 
la direzione ultima dell' agire. Secondo la concezione aristotelica, infatti, 

;8 Cf. Ethica Nicomacbea, I, 7 1098b..3 . 

.39 Cf. R. T. CALElERA, Le jugement par ùtclinatiolt cbez saint Thomas d'Aquin, Paris 1980. 
,IO Cf. SZlmma Theologiae, I~I1, q. 94, a. 4. 

41 SAN TOMMASO D'AQUINO, Sententia Libri Etbicorum, VI, 1, 190·214. Cf. S. A. DINAN, The ptll'ti
eulm'il)' oJMoml Knowledge, in The Thomist L (1986) 66-84. 
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oggetto del sapere scientifico sono solo realtà universali e necessarie, tra le 
quali si possono determinare nessi permanenti42 • Invece le azioni, cui mira 
il sapere morale, sono realtà variabili in infiniti modi e quindi inattingibili 
a livello di scienza". Riguardo alle azioni concrete, considerate nella loro 
contingenza, non si può dare un sapere dimostrativo universale e necessa
rio; non è possibile stabilire nessi univoci che deducano 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 più possibile alla concretezza 
delle azioni, culminava nell' elaborazione di una casistica, offrendo para
digmi di applicazione a casi tipici, attraverso un procedimento induttivo a 
partire dall' esperienza morale. Essa cercava così di supplire all'inevitabile 
astrattezza della flortila universale, rneJiai1te modelli, che riflettono 1'~
sperienza etica accumulata44 • Tuttavia il «caso» resta sempre inevitabil
mente una generalizzazione impersonale, che non coglie ancora adeguata
mente la singolarità della situazione, né potrà mai giungere a fado. La ca
sistica deve comunque poi lasciare aperto lo spazio alla coscienza, cui 
spetta l'ultimo inappellabile giudizio. La coscienza tende così a contrap
porsi sistematicamente alla legge e all'universalità astratta dei suoi precet
ti, in nome della singolarità concreta dell' atto e della libertà della persona. 
In questo tipo di modello, l'azione è considerata «dal di fuori» e messa poi 
in un rapporto estrinseco con le norme morali. La casistica farà ricorso a 
tecniche di. applicazione sostanziolmente giuridica della legge al caso. 

L'insegnamento concorde delle Encicliche Veritatis splendor (nn. 
60·63) e Fides et ratio (n. 98) ha richiamato il costitutivo riferimento cIa 
parte della coscienza ad una <<verità sul bene», che la precede, che essa de
ve onorare e che sta a fondamento della sua stessa dignità. Ma, come si è 
visto, il riferimento alla «verità sul bene» richiede un cambiamento fonda
mentale di prospettiva per la morale: quello che 120ne l'accento sull'atto 
interiore, dal punto di vista del soggetto agente. E questa la prospettiYil 
delle virtù, per il quale al culmine della razionalità pratica non sta il giudi
zio della coscienza, ma la virtù della prudenza". 

Per questo la ragione pratica ha la sua perfezione in una forma di sa
pere che non è scientifico: la prudenza, la quale sola può conoscere ciò che 
è contingente, precisamente nella sua contingenza e particolarità. Essa è la 
virtù che, perfezionando la ragione praticà, le consente di cogliere ciò che 
è retto in concreto, superando le carenze della scienza. È una virtù in
tellettuale, perché risiede nella ragione pratica, ma è anche una virtù mo
rale, perché presuppone la rettitudllle dell' appetito circa il fine ultimo e' 

45 In merito: S. PrNCKAEUS, Rediscovering V/rlne, in ThL'Tbomist LXl3 (1996) 361·.378, 
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circa i fini prossimi. Proprio in forza di questa sua natura mista, la pru
denza predispone' per connaturalità il soggetto a conoscere la verità mora
le sulle realtà contingenti e particolari dell' agire, realizzando un' efficace 
direzione a loro riguardo. La conoscenza morale scientifica si organizza 
dunque più adeguatamente al suo oggetto quando è strutturata come ri
flessione sulle virtù morali e non principalmente come elaborazione di 
norme. Tuttavia la prudenza non è un sapere isolato e incomunicabile, 
staccato e contrapposto a quello della scienza morale46• Infatti anche delle 
cose contingenti si dà scienza: esse non sono mai così particolari da non 
avere anche aspetti universali e immutabili. La scienza morale, come 
scienza pratica, può quindi esprimere, alla luce dei primi principi della 
moralità, un giudizio normativo circa questi elementi universali dell'agire. 

Ma !'istanza di singolarità personale della verità morale, cui è parti
colarmente sensibile la mentalità contemporanea, è pienamente realizzata 
nella sequela Christi, proposta dall'Enciclica Veritatis splendor come 
«fondamento essenziale e origine della morale cristiana» (n. 19). È nell'in-

. contro con Cristo che la creatura razionale riceve un nome unièo, un com
pito ed una missione singolari e quindi, secondo la prospettiva antropolo
gica di Hans Urs von Balthasar, diventa veramente «persona» in senso 
teologico47 • Così, nel seguire Cristo il soggetto spirituale è sempre più per
sonalizzato. La contingenza degli appelli, che le circostanze vocazionali 
implicano, esige la piena valorizzazione della virtù della'prudenza: essa è 
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 all'altezza del fine soprannaturale gratuita
mente accordatoci". 

Se la virtù della prudenza è 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 carità. San Tommaso 
afferma esplicitamente che non può esserci vera prudenza senza la cari
tà": infatti solo la carità consente l'orientamento dell'uomo verso il suo 
vero fine ultimo, che è condizione perché la prudenza possa esercitarsi. 

·16 A tal proposito l'opera di D. M. NELSON, Tbe Priority 0/ Pmdenee W,.tue flnd Natural Lato in 
TbOJltflS Aquil1as and tbc Implieatiolls fro Modem Ethics, Pennsylvania State University Press 1992, 
contrappone sistematicamente un'idea deformata di legge naturale ad un'etica della virtù, otte
nendo una concezione induttivistica di prudenza, molto lontana dall'autentico pensiero di san 
Tommaso. 

47 H. U. VON BALTI-lASAR, Le persone del dramma. L'uomo ill Dio, vol. II di TeodrammatiCCl, Milano 
1982,377-381. 

·18 SAN TOMMASO D'AQUINO, Summa Tbeologiae, I-II, q. 108, a, 4: "Sed Christus maxime est sa
piens et amicus"; Cf. R. CESSARlO, Tbe MOJ'fl1 Virtues (//ul Tbeological E/Mes, University of Notre Da
me Press 1991, 60, 76·79. 

·19 Summtl Tbeologia(!, l-li, q. 62, a. 2. 
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Anzi, secondo Fil 1, 9-11, la capacità di discernimento è una dilatazione 
della carità (f) &')'U'1l''l1 vf.LWV 'iTEpl.O'<TEVTl Èv È1TL')'VW<TEL KetL 1TauT! 
.xLo-61)o-EL), la quale, unendoci a Dio come al fine del nostro desiderio, 
permette di cogliere meglio anche il valore delle realtà umane, come vie 
per raggiungerlo. Per questo sant'Agostino definisce la prudenza come 
«un amore che discerne»50 e l'Aquinate precisa che la carità opera il di
scernimento in quanto spinge la ragiot1e a discernere5!. 

Un suggestivo commento di Origene all'Esodo (Es 7, lOss.) pone la 
prudenza cristiana in relazione alla sapimza": il bastone di Aronne, che si 
trasforma in serpente e divora gli altri serpenti dei maghi d'Egitto, è inter
pretato come la croce di Cristo, vera sapienza (cf. I Cor 1, 18), che venen
do a contatto con le realtà terrene si trasforma in serpente, cioè in autenti
ca prudenza (cf. Mt 10, 16) e distrugge le f81se prudenze, di natura pura
mente umana. La vera prudenza cristiana è espressione non di cautele 
umane, ma della luce che la sapienza divina, manifestatasi nella croce di 
Cristo, proietta sulle realtà terrene. Se nel suo aspetto primario il dono 
della sapienza è riferito'a quella soprannaturale conoscenza delle cose di
vine, dovuta all'infusione dello Spirito Santo, in riferimento alle realtà 
umane e al bene dell'uomo esso si trasforma e si esercita come prudenza". 

Oltre la legge, ànche se mai contro la legge, la razionalità pratica si 
compie nei doni dello Spirito e, in particolare, nel dono della sapienza, che 
non solo introduce alla conoscenza delle realtà divine, ma anche permette 
all'uomo di giudicare le realtà u..tna..qe a partire dalla carità (cf. FR n. 44)54. 
In essa si sviluppa una conoscenza per connaturalità di Dio come fine ulti
mo a partire dalla quale si può ordinare l'azione in modo conveniente ad 
esso. Tale dono dello Spirito è anche partecipazione alla suprema sapien
za della croce, di cui parla la prima lettera ai Corinzi (cf. FRn. 23), la quale 
sconfigge tutte le prudenze umane con la stoltezza sapiente di Dio. Sarà il 
dono del consiglio a corrispondere in particolare alla virtù della prudenza 
allivello che le è proprio, predisponendo la ragione ad essere regolata e 
mossa direttamente dallo Spirito Santo, nel discernimento del bene circa 
le cose singolari e contingenti'5. Ma questa disponibilità ai suggerimenti 
dello Spirito non è U.na negazione del livello razionale e umano della pru
denza, bensì un aiuto e perfezionamento, che rispettandone la luce natu
rale, la assume e la orienta al suo vero obiettivo nella prospettiva sopran
naturale. 

53 Cf, Summa Theologiae, I, q. 1, a. 6; II-II, q. 47, a. 2, ad 1um. 
'4 Cf. SAN TOMMASO D'AQUINO, Summa Theologiae, II-II, q. 45, 1 e 2. In merito: J. NORIEGA 

BASTOS, El EspirituSanto y la acci6n bUmallt1, in BUl'gense XXXIXl2 (1998),359"373. 
55 Summa Tbeologiae, II-II, q, 52, a. 1 e 2. 
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Così la razionalità pratica, come prudenza e come scienza etica, of
fre il suo indispensabile contributo di conoscenza basilare della verità sul 
bene umano, ad un sapere teologico, che, fondandosi su principi superio
ri, certamente la trascende e la verifica, ma non può contraddirne le dina
miche costitutive e deve quindi integrarla al suo interno. 





LA PATERNITÀ 
NELLA SOCIETÀ COMPLESSA: 

CONTRADDIZIONI DELLA MODERNITÀ 
E NUOVE ESIGENZE 

Pierpaolo Donati" 

1. Il problema: le contraddizioni dell'odierna cultura dominante 
e l'esigenza di una nuova figura paterna 

1.1. Ci interroghiamo sui significati e le dinamiche socio-culturali 
del simbolo del padre nella società complessa contemporanea e .del prossimo 
futuro. Fare questo significa avere come contesto culturale di riferimento una 
società sempre più mobile, dis-otientata, che ha più contingenze e possibilità 
di quante non possano essere attuate. La paternità entra in questo "ordine 
caotico" (in senso tecnico), ordine da rumore e da fluttuazione. Ciò significa 
che il simbolo del padre diventa disponibile per le valenze più diverse, e che è 
possibile avere: l'assenza del padre, l'inversione dI'i ruoli l' dei codici simbolici 
del padrI' e della madre, tutte le patologil' possibili kome un padre nardsista, 
chI' vuole figli per realizzare se stesso, e che magari poi si troverà ad apprende
re dai figli, anziché essere la loro guida, ecc.), e in generale figure deboli eli pa
dri, incerti, carenti o addirittura privi di identità paterna. Ci sarfUlllO ancbe 
"nuovi padri"? Questa è la nostra speranza, ma per cercarli bisogna avere 
un'idea di ciò 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 pfUlllolini, con un'affertività cbe assomiglia 
a quella della madre, ma consiste invece in una figura maschile cbe sa generare 
i figli responsabilmente e sa farli crescere favorendone carattere e autonomia 
degni della persona umana. 

La simbologia del padre, oggi, non è più "centrata" (non ha più un 
centro, per esempio in Dio), ma è erratica, e non è più "univoca" (secondo 
quel senso del Padre, la legge del padre, il principio di realtà, che ha segui
to la storia océidentale, dalla cultura greca - attraverso il cristianesimo -
fino ai nostri giorni), ma equivoca, perché si carica di molte ambivalenze. 
In grande sintesi, il simbolo del padre perde il suo centro, la sua carica si-

~r Professore all'Università di Bologna e Past-Presìdent dell'Associazione Italiana di Sodologia. 

"ANTHROPOTES» 15/1 (1999) 145-161 
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gnificant~ (perde il senso di ciò che va oltre l'esistente), perché si soggetti
vizza; e diventa equivoca nel senso che incorpora una normatività che può 
essere positiva o negativa, ma in generale è problematica sotto ogni risp"t
to. 

L'idea teologica che il padre sia il simbolo del creatore, di colui che 
crea, e insieme del nostro fine, di colui che ci attende alla fine della vita 
non è che una, e certo non la più diffusa. Con ciò, il cristianesimo viene at
tratto nell'orbita della complessità che ho chiamato ordine caotico o flut
tuante: evocare il simbolo del padre diventa solo uno stimolo, un distur
bo, che può sollecitare le più diverse percezioni, sentimenti, sensazioni, 
immaginazioni, fantasie, e così via, a seconda del soggetto che viene'sti
molato e a seconda del contesto in cui ciò avviene. Ma il fatto è che il cuore ' 
del messaggio cristiano, l'esistenza di un Dio Padre creatore del cielo e 
della terra, che è anche il nostro fule ultirno diventa ptoblerluHico proprio 
perché non ci sono mediazioni culturali, specie per le nuove generazioni, 
che lo rendano attualizzato e accessibile: l'idea che Dio sia, allo stesso 
tempo, nostro Padre e la nostra meta ultin1a pone una correlazione forte 
che si regge su una simbologia nella quale le origini e il futuro stanno op
pure cadono assieme. 

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

Potr'ebbe sembrare che, in questo contesto, il messaggio cristiano 
diventi più obsoleto l e du.flque 2...l1che più L~praticabile. La mia opL111one è 
esattamente contraria: in realtà, proprio l'avvento di una società che mette 
in fluttuazione il sin1bolo del padr" è, e sarà, una società che più di ogni al
tra avrà bisogno di colmame il vuoto. Nel presente, e ancor più nel futuro, 
la sin1bologia cristiana del padre ha delle positive possibilità di espressio
ne e di attualizzazione che non si sono finora mai presentate nella storia 
umana. 

Cefto, diventa più difficile di un tempo elaborare una cultura della 
patemità. Ma il compito diventa anche più fresco, più sorgivo, se si ha un 
codice interpretativo adeguato alla situazione. Questo codice, a mio avviso, 
è quello del padre come simbolo culturale di chi genera la vita in senso re· 
lazionale, in quanto è responsabile del processo generativo (anche se non 
lo compie tutto da solo), e non può delegare tale responsabilità ad altri, 
perché l'l relazione con il figlio deve essere sempre personalizzata. Per 
esempio, non la può delegare al medico fecondatore della riproduzione 
assistita. Altrimenti viene meno la stessa esperienza della paternità!. 

I Si veda in proposito il capitolo 7 di P. DONATI, Manuale di sociologja della famiglia, L~terza, Ro
ma-Bari, 1998 (e una versione aggiornlltll di quello scritto, dal titolo "Bioetica e morfogenesi della 



La paternità "ella società complessa r47 

Sotto ogni profilo, il padre è tale in relazione al figlio e alla madre, 
cosl come la madre è tale in relazione al figlio e al padre. La paternità, co
me la maternità, ha una costituzione relazionale. La paternità, più che di 
qualità e tratti individuali, è fatta di qualità relazionali. Si è padri (e madri) 
in un contesto relazionale, che è definitorio e costitutivo di ciò che la pa
ternità è e significa. n nostro problema è come "narrare" questa paternità, 
in un contesto storico nel quale so1;1o cadute tutte le "gra1;ldi narrazioni" 
(l'ultima è certamente stata quella della psicoanalisi), mentre abbiamo un 
bisogno crescente di narrazioru più umili, ma anche più autentiche, più 
vissllte, mostrabili, cioè testimoniabili, di un padre che sia - come io lo in
tendo - guida relazionale. 

1.2. Dobbiamo pensare tutto ciò "generazionalmente", cioè secon
do il senso differente che questo discorso ha per le diverse generazioni. 
Dobbiamo, in particolare, metterei dalla parte delle nUOve generazioni, 
che sperimenta1;lo drammaticamente la nuova situazione. 

lo credo che la mia generazione, quella nata nel primo dopoguerra, 
sia l'ultima ad avere sperimentato un vissuto Storico in cui il simbolo del 
padre aveva radici cristiane, a1;lche se ha avuto tanti sba1;ldainenti. Chi ap
partiene alla mia generazione è stato allevato a1;lcora, ma come ultima ge
nerazione storica, dentro una cultura che aveva una forte simbologia cri
stiana del padre, anche se poi, con le varie o1;1date di modemizzazione da
gli anni '50 in poi, ha sublto e provocato ta1;1ii sbandamenti culturali. Ma 
chi è stato figlio di questa generazione, e quindi è nato tra gli a1;1nÌ '70 e 
'80, non ha più avuto in eredità quelle radici. E senza radici 1;1on possiamo 
parlare di sbandamenti: le attuali genet;azio1;1i di ragazzi e giovani sempli
cemente hanno conosciuto poco o nulla una figma di padre q1,1ale noi l'ab
biamo conosciuta. Noi siamo la generazioni delle radiçi tradite, loro - i 
giovani di oggi - sono la generazione che non ha radici, la generazione 
della "erranza", nel duplice senso del girovagare qui e là alla ricerca di 
mia figura patema significativa e di sperimentare errori per ogni dove. 
Chi nasce oggi ha forti probabilità di non sapere nulla della figura del Pa
dre, secondo quella tradizione che la mia generazione, ripeto per ultima, 
ha potuto ancora avere in eredità. 

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 più umana a suo riguardo. 
n punto di partenza, come ho cercato di mostrare in una ricerca sui giova-

famiglia", pubblicata nel n. 17 di "Studi interdisciplinari sulla famiglia", Vita e Pensiero, Milano, 
1999). 
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ni, è la "generazionalità" dei giovani. Ci siamo chiesti: in che senso e mo
do i giovani sentono di essere generati da una società (da un padre, oltre
ché da una madre, come espressioni di una intera cultura) e si sentono a 
loro volta in grado di generare la loro società (cioè di essere padri e madri, 
anche di una nuova cultura)? Abbiamo constatato che questa generazio
ngJJ.tà è critica quanto più entra L11 crisi il complesso sLmbolico del padre, e 
si rinnova laddove emerge un nuovo senso della paternità e della materni
tà2, 

1.3. n problema da cui partire, io credo, è quello della cultura oggi 
dominante. È una cultura laicista che viene a trovarsi in un vicolo cieco 
dal quale non è più capace di uscire. Ha combattuto per decenni e decen
ni la figura 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 tutti. In un articolo, Eugenio Scalfari' lamenta che 
nella nostra società manchi la figura del padre, ma nello stesso tempo in
voca, per Ja. prossima elezione del Presidente della Repubblica, una perso
na che sappia essere "padre della Patria". Non potrebbe esserci un em, 
blema più chiaro della profonda e radicale contraddizione della cultura 
laicista egregiamente rappresentata da Scalfari: essa lamenta l'assenza e la 
debolezza della figura del padre dopo aver faiLo di tutto, e contiuuando a 
fare di tutto, per indebolirla e anzi cancellarla dalla nostra società. A parti
re dalla metà 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 l'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 qualunque riconoscimento alla figura del padre, si veda il rifiuto di at
tribuire responsabilità 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 "padri" e, in futuro, anche 
ai singles e alle coppie omosessuali (come talora già accade in paesi esteri; 
di fatto, la cultura laicista ha nei paesi anglosassoni le sue radici storiche 
più recenti e più aggressive). 

n fatto è, e questo è 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 società senza padre (Fatberless 

2 Cfr. P. DONATI, 1. Colozzi (a cura di), GiovflIu' e generazioni. Quando si cl'esce in una società eti
camente neutm, il Mulino, Bologna, 1997. 

} Cfr. E. SCALFARl, Il padre cbe manca alla nostra sodetà, in «la Repubblica», 27 dicembre 1998. 
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America è il titolo di un recente rapporto nord-americano curato dall'ln
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 padre, sen
za sapere come potrà mai colmare questo vuoto. Cerca di farlo iì:nponen
do obblighi di legge, ma tall costrizioni sono difficili sia da giustificare, e 
ancor più da iì:nplementare, sulla base delle stesse premesse liberall che 
legittiì:nano l'ordine di questa società. 

È la deriva dellibllab, cioè di un modello di società, oggi dominante 
in occidente, che si regge sull'allargamento continuo delle libertà indivi
duali (lib) da un lato, e poi vorrebbe controllarle a fini di equità sociale 
dall' altra (lab), senza poter mai trovare un equilibrio credibile e vivibile. TI 
fatto è che il padre è un siì:nbolo che ha un senso solo in un preciso conte
sto di relazioni familiari, e non può vivere laddove questo contesto viene 
combattuto o viene meno. Scalfari è l'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 società. E riì:nangono accecati dal nichilismo.· Essi pensano 
che il padre, dopo essere stato ucciso, possa essere - al massiì:no - pieto
samente seppeilito (Gianni Vattiì:no lo ha fatto con la sua filosofia debole, 
~he invoca appunto la piettJ.s per una figura che non potrà più esistere). 

Ma io penso che dobbiamo essere più positivi, propositivi e pieni di 
speranza. NOl? dobbiamo farci accecare dai circoli viziosi che sembrano 
senza uscita. E vero, l'uccisione del padre comporta l'ingresso in una so
cietà che ha solo un'alternativa: abbracciare una cultura matriarcale o ma
tri-focale (quale è espressa da un certo femminismo libertario-radicale) 
oppure configurarsi come una società di continua lotta fra i sessi, una so
cietà più o meno ugualitaria e standardizzata fatta di rivalità e odio tra fra
teili. Ma bisogna vedere se l'uccisione del padre sia la sola direzione che 
abbiamo. E in ogni caso, non si può fondare la società su di essa, perché 
senza padre non c'è legame sociale'. 

lo vorrei 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 iì:npasses della cultura odierna, la quale richiede una nuova 
figura del padre, e non già una prosecuzione dell' opera di cancellazione e 
riì:nozione, se non di vera e propria distruzione, del siì:nbolo del padre 
quale è stata perseguita lungo tutto il corso della modernità. 

~ Cfr. M. GODELIER, Assassinio del Padre: ipotesi sul fond(lmento dei legami sociali, in <J'romc
teo», 14,53,1996. 
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In questo scenario, la concezione cristiana del padre appare come 
una possibilità che non è stata mai veramente realizzata e che, se ben inte
sa, può diventare la risposta più interessante e credibile ai dilemmi della 
cultura odierna. 

Procederò attraverso i seguenti passaggi. Dapprima vorrei ricorda
re che, diversamente. dalla madre, la quale ha un rapporto biologico più 
stretto con il figlio, la figura del padre ha un carattere meno biologico e 
più socio-culturale della madre: il che significa che, più della figura mater
na, il padre abbisogna di specifiche mediazioni culturali. La variabilità 
delle figure di padre nella storia wnana è certamente enorme: tuttavia bi
sogna saper discernere quelle che hamlo umanizzato l'uomo, rispetto a 
quelle che lo hanno invece diswnanizzato (pr. 2). 

La modernità ha introdotto enormi squilibri nella figura del padre, 
che sono all' origine delie difficoìtà odierne. Occorre 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 più pro
fonde (pr. 4). Su queste basi, allora, potremo capire se e come possiamo e 
dobbiamo costruire l'identità del padre in una società complessa, e cioè 
come autorità promozionale, come colui che genera e non abbandona, ma 
fa crescere, attraverso una pedagogia relazionale (conclusioni). 

2. Il carattere emirzentemente socio-cultu'i'ale della figura del padre 

2.1. La storia wnana ci presenta una varietà enorme di figure pater
ne. Si può dire che il padre sia stato un simbolo declinato nelle ma:n.iere 
più disparate. Ma attenzione: non si tratta, come i più fanno, di derivarne 
poi una visione relativistica, dicendo che, siccome il padre è stato declina
to in tanti modi diversi, tutto è possibile. Ciò sarebbe un grave errore, per
ché ciascuna modalità ha avuto i suoi problemi, e certamente non tutte le 
culture paterne hanno prodotto un accrescimento di civiltà. Si tratta, dun
que, al contrario, di saper selezionare e giudicare la validità di ogni cultu
ra per quanto attiene alla capacità UD1a:n.izzatrice del padre. 

Prendiamo, ad esempio, le società primitive. In molte di queste so
cietà, vige il matriarcato (non come potere delle doooe, che non c'è mai 
stato, ma come prevalenza della discendenza secondo la linea materna) e 
il padre è una figura che sfuma all' orizzonte della famiglia: solitamente, 
però, c'èwl'altra figura maschile dominante, quella dello zio materno. La 
debolezza del padre è associata all'incapacità di queste società di progre
dire sul piano UD1ano: è noto, infatti, che queste società sono chiuse nel 10-
ro stadio "primitivo" e non riescono ad elahorare una cultura di progres-
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so umano. Ciò è da collegare, precisamente, alla debolezza della figura pa
terna, anche se - in omaggio all'ideologia del buon selvaggio - c'è sem
pre qualcuno che esalta il carattere di tenerezza e di cura che in queste so
cietà il padre talora assolve nei confronti del figlio (arrivando, in certe tri
bù, a isrituzionalizzare la figura della couvade, che è 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 figliol. Molti, sulla scia dell'evoluzioni
smo marxiano, pensano oggi che la società futura avrà 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 società semplici patriarcali (o meglio patri-lineari), e poi so
prattutto nella cwtura greca e romana, il padre è inve'ce il capo della fami
glia. TI diritto romano inventa la patria potestas e la concepisce come un 
diritto di possesso. Qui c'è un'indubbia evoluzione che presenta tratti po
sitivi e tratti negativi: ci sono più impegni del padre verso moglie e figli, 
più garanzie, ma anche nuove dipendenze. TI fatto è che greci e romaci 
non avevano i problemi di libertà ed uguaglianza che abbiamo noi. Ma 
questi wtimi non li ha introdotti la modernità, bensì il cristianesimo. E an
drebbero letti alla luce del loro significato originario. Ma poco o nulla 
sappiamo di come il primo cristianesimo modificò in pratica la figura del 
_padre. Certo, 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
cietà antiche al medioevo vedono una figura paterna piuttosto limitata e 
limitante. 

Non è qui possibile rifare questa lunga e complessa storia. Peraltro, 
nelle varie formazioni storico-sociali che vanno dalle società antiche al 
medioevo, la figura del padre fu vissuta e culturalmente elaborata secon
do modalità assai diverse nelle diverse classi e ceti sociali5• 

Ma ciò che possiamo e dobbiamo ricordare è il fatto che la figura 
paterna contro cui oggi molti si scagliano, che è oggetto di lotta da parte 
della cultura Iibertaria che ho richiamato in precedenza, è nata con lo Sta
to nazionale moderno. Quest'wtimo ha creato una figura di padre a cui lo 

5 Sulla storia del padre si vedano i recrenti contributi: J. ALDous, Tbe Changing Concepl 01 Piltber
hood, in K. MA1THI]S (ed,), Tbe Family. ContempO/m)' Perspectives (/ml Cha!lengex, Leuven Univer
sity Press, Leuven, 1998; M. O'BruEN, Cbt.mging Concepllolls offatbel'hood, in U. B)ORRNBERG (ed,), 
Et/l'Opeon Pm'el1lS iu the 1990s, Transaction Publishers, New Brunswick and London, 1992, cap. 9; 
M, FERRARI OCCHIONERO (a cura dO, Patemitii e matemitii nella famiglia ill transiziol1e. Nuovi mo
delli e nuove identità, Unicopli, Milano, 1997; G. CAMPANINI (a cura dO, Matrimonio e famiglia nella 
riflessione contemporanea, Città Nuova, Roma, 1977. 
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Stato ha delegato il potere sulla donna e sui figli, per necessità di ordine 
sociale. il ruolo del padre come unico procacciatore di risorse e come fi
gura che regge i rapporti tra la famiglia e l'esterno si è rafforzata enorme
mente e ha ricevuto un particolare colore dalla cultura specificatamente 
borghese (in senso tecnico) che è nata con l'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 può avere avuto o presentare oggi 
qualche dimensione apparentemente analoga. 

Ma, anche durante gli ultimi due secoli, la figura del padre è stata 
molto diversa nella classica famiglia borghese (della cultura dominante), 
dove il padre era distaccato d?i figli e tutto proteso al successo della dina
stia, e nella famiglia contadina, qual è stata ad esempio ricostruita nel fiim 
L'albero degli zoccoli di Ermanno Olmi: in quest'ultima, il padre era pre
sente, affettuoso, e insieme pieno di autorità, nonostante la povertà, e non 
solo giocava con il figlio, ma gli insegnava le cose della vita, ed era per lui 
un esempio morale. 

Ciò che AlexÌs de Tocqueville ha intuito con grande acume fin dal 
1836, è 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 più stato l'anello di una catena generazionale attraverso cui si sa
rebbe trasmessa la civiltà6. Egli paventava il fatto che, con il venir meno 
della figura del padre, sarebbe stato più facile incorrere nella" democrazia 
dispotica", cosa che.è puntualmente avvenuta nel XX secolo. 

Questi brevi cenni storici mi servono solo per ricordare una cosa: la 
figura del padre, oltreché variabile, è 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 l'epoca mo
derna ha esasperato tutti i conflitti e li ha fatti esplodere. Se ciò è accadu
to, è perché la modernità, più di ogni altra epoca e cultura storica, ha com
preso la natura socio-culturale della figura del padre, e l'ha costruita stac
candola dalla natura. Solo cosl si può comprendere come uno dei Dizio
nari più accreditati di sin1bologia possa oggi affermare che il padre è 
"simbolo della generazione, del possesso, della dominazione, del valore. 
In tal senso, è una figura inibitoria: castratrice, in termini di psicoanalisi. 
È una rappresentazione di ogni figura di autorità: capo, padrone, profes
sore, protettore, dio. TI ruolo paterno è concepito come scoraggiante gli 
sforzi di emancipazione ed esercitante un'influenza che priva, limita, ste
rilizza, mantiene nella dipendenza. Esso rappresenta la coscienza di fron-

6 Ne ho trattato nel capitolo 1 del volume P. DONATI (a cura di), Uomo e donna nella famiglia, 
Quinto Rapporto Cisf, Edizioni San Paolo, 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; è il mondo 
dell'autorità tradizionale davanti alle forze nuove del cambiamento"'. Se 
tale è il padre, ovviamente, chi vorrebbe averne uno? Ma la modernità 
non ci ha forse lasciato un racconto veramente distorto? 

2.2. Si può così comprendere perché e come, specie dalla metà del 
XX secolo, si sia diffuso un crescente rifiuto del simbolo del padre. li ri
fiuto si è espresso attraverso complessi processi societari, incluse le legi
slazioni che li hanno accompagnati, che hanno finito per produrre una si
tuazione di sostanziale assenza del padre. Le società occidentali sono oggi 
un grido di dolore 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 più la figura maschile, e l'allentamen
to dei legami familiari dall' altro, il cui emblema sta nelle leggi sul divor
zio. li lavoro è un fattore che può essere modificato. Di fatto, la società eu
ropea ha aperto di recente un dibattito sni "tempi di lavoro e tempi di fa
miglia", e più in generale sui rapporti tra ruoli lavorativi e ruoli familiari, 
che può portare ad un riequilibrio a favore della famiglia, e quindi a favo
re della presenza del padre. Ciò che invece appare più drammatico è 
quanto le leggi a favore dell'allentamento facilitato nei rapporti familiari 
(in particolare il divorzio, ma anche il riconoscimento delle forme più 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. Negli ultimi anni, sono state 
proprio molte donne femministe della prima ora, come Evelyne Sullerot e 
Michèle 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 paterna8• 

Di fatto, anche in Italia, è 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 società è 
drammaticamente silente. Che cosa vuoi dire che, oggi, milioni e milioni 
di bambini, soffrono l'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 può parlare, po
tranno trame in termini di maggiori riconoscimenti della 101'0 indipen-

7 Cfr. J. CHEVALIER, A. GHEERBRANT, Dictiol1lwil'e des symbo/es, Robert Laffont et Jupiter, Paris, 
1982. 

8 Cfr. E. SULLEROT, Quels pères, quelsfils?, Fayard, Paris, 1992; D. BERTAUX, C. DELCROlX Wbel'e 
Flave Al! tbe Daddies Gone?, in U. Bjorrnberg (ed.), European Parents in the 19905, Transaction 1'u
blishers, New Brunswick and Londoo, 1992, cap. 10. 
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denza, senza avvertire che una tale indipendenza sarà disastrosa prima di 
tutto per loro stesse. 

Quando il padre non è assente, ma c'è, è facile che esso tenda a dif
ferenziarsi sempre meno dalla madre. È nata la figura del "mamma", cioè 
del padre che si definisce çome alter-ego della madre e la sostituisce nelle 
funziorJ di cura dei figU. In questi casi} l'uomo è il "doppio della donna") 
è la 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 dei ruoli e l'inversio
ne dei codid culturali maschili e femminili che ne deriva sta alla base di 
tante problematiche odierne9 • 

Si arriva, al limite, ad avere dei padri immaturi che debbono essere 
istruiti e sostenuti dai figli, e in generale in Italia i figli hanno maggiori dif
ficoltà che i,n tutti 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 figli, e in generale in Italia i figli hanno maggiori 
difficoltà che in tutti gli altri Paesi ad emanciparsi ed uscire dalla famiglia 
di origine lO• Lo si vede nel modo in cui i familiari stanno davanti al televi
sore: le indagini sociologiche dicono che il telecomando è 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 "rilando" nella vi
sione dei programmi, i figli ne parlano di più con la madre, che però è più 
passiva e dipendente dalla TV. 

3. Gli squilibri introdotti dalla modernità 

La modernità ha introdotto degli squilibri che sono all' origine delle 
problematiçhe odierne, e quindi vanno ripresi, illuminati e affrontati in 
chiaVe nuova se ne vogliamo veramente uscire. 

Li vorrei brevemente riassumere come segue". 
a) Il primo squilibrio è quello creato conIa divisione netta fra sfera 

privata e sfera pubblica. Da quando questa separazione è nata e si è accen
tuata, la sfera privata (identificata nella famiglia) è stata vista come il re
gno della donna e la sfera pubblica (lavoro, politica) come il regno del-

9 Non avendo qui spazio sufficiente, rimando ai primi cinque Rapporti Cisf sulla famiglia in Ita
lia, a cura di chi scrive, editi dalla San Paolo (i Rapporti sono biennali, a partire da11989). 

lO Cfr. E, SCABINI, G, ROSSI (a cura di), Giovani Ù1 famiglia tra autonomia e nuove dipendenze, 
«Studi interdisciplinari sulla famiglia», Vita e Pensiero, Milano, n. 16, 1997. 

Il Per una più ampia trattazione: cfr. P. DONATI, La crisi dell'autorità fra pubblico e privato: il sim
bolo del padre /lfll capitalismo avanzato, in «Sodologia» XII 197021-54. 
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l'uomo. Con la conseguenza di radicalizzare una divisione, storicamente 
risalente alla cultura greca, fra matriarcato in famiglia e patriarçato nella 
sfera pubblica. Questa divisione è cresciuta nel tempo, e oggi noi la speri
mentiamo in 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 è all' o
rigine. Dobbiamo introdurre il padre nella famiglia e.la donna nella vita 
pubblica. 

b) li secondo gr".nde squilibrio è quello che la modernità 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 l'individuo e lo Stato. li liberalismo gli ha dato 
una mano. La conseguenza è 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 famiglia, 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
sì via. Ma dov' è l'uomo? Dov' è il padre? Di recente, è vero, si è iniziato a 
porre la questione, e sono nati, ad esempio, i centri di mediazione familia
re, che cercano di mantenere i rapporti genitoriali (fra genitori e figli) an
che quando siano venuti meno i rapporti coniugali (per la fine del matri
monio). Ma forte è la 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. 

c) Più in generale, la modernità ha introdotto squilibri per il modo 
ideologico, anziché tunanistlco, con cui ha letto la figura del padre. La 
Scuola di Francoforte è stata emblematica a questo riguardo, quando ha 
assimilato la figura paterna a quella dell'autorità repressiva12• Alcuni, co
me A. Mitscherlich'" halmo cercato di introdurre distinzioni fuorvianti: 
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 società 
esterna), quando invece tali presenze sono entrambe significative ed es
senziali per una buona crescita del figlio. Così, ancor oggi, la modernità 
assicura che siano possibili forme "surrogate" o "surrogatorie" di pater-

12 Cfr. M. HORKHEIMER ET AL, Studi sttll'atlto/'itò e la famiglia, Uter, Torino, 1974 (la ed. 1936). 

B Cfr. A, MITSCHERLICH, Verso una societli senza ptldre, Feltrinelli, Milano, 1970. 
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nità14, dimenticando che la paternità è un fatto molto personale, in cui è in 
gioco la persona intera del padre, come del figlio e della madre, e che non 
si possono scomporre a piadmento le dimensioni che costituiscono sia la 
persona umana sia le relazioni intersoggettive. 

A tutti questi squilibri occorre oggi porre rimedio, vedendo nel pa
dre una figura che può e deve mediare in forme nuove le relazioni fra la 
sfera privata della famiglia e la sfera pubblica, !'interno e l'esterno, le, fra 
l'individuo e la comunità, fra le dimensioni naturali e quelle culturali nella 
sodalizzazione delle p'lrsone. 

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

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

n discorso, a mio avviso, è più chiaro se si parte dalle esigenz'l dei fi
gli. Ma poi dovrebbe essere fatto, a ritroso, a partire dalla stessa personali
tà 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 è triadica (triangolare), lo è proprio come relazione soda
le-uJuana15 , Se, infatti, il barnbirlO è preso solo nella relazione diadica con 
la madre, rischia di restare prigioniero di una simbiosi con essa. Tutti gli 
studi psicologici e psichiatrici stanno lì a dimostrare che, se la silllbiosi 
madrecbambino non viene spezzata, il bambino non cresce dal punto vista 
psico-culturale-sociale. E spezzare tale simbiosi è compito della figura pa
terna. Va da sé che ciò deve essere fatto non già in antitesi alla madre, ma 
in sintonia, complementarità e reciprocità tra il padre e la madre. 

I figli sono figli in quanto costruiscono la loro identità in relazione al 
padre e alla madre. Se il padre è assente, tutto passa alla madre. Le madri 
saranno iper-caricate di compiti e di valenze simboliche, dovranno soste
nere e punire, dovranno dare affetto e regole, dovranno combinare degli 
opposti, cosa che è - in generale - impraticabile. Noi sappiamo che l'at
tuale debolezza del padre comporta in famiglia il pratico predominio del 
codice simbolico materno: la conseguenza più evidente è che i figli cresco
no in un particolare clima psicologico, che li porta a fare le loro scelte, an-

14 Cfr. M, HUMPI-mEY, H. Humphrey, Families wl/h a Di!fen!/tce: Varieties 01 Surrogate Pa/'e1lt
baod, Routledge, London, 1988. 

,5 Cfr. P. DONAn, Teoria l'e/azionale della soe/eta, Angeli, Milano, 1991. 
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che etiche, in base alle emozioni (soggettivismo emozionale), perché ciò 
che essi percepiscono nelle madri è 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'identità sessuale, di gender, 
diventa problematica (crescita dell'omosessualità 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 femminili). il fatto è che la famiglia è una matrice simbolica gene
rativa che, per nmzionare bene, necessita di "invarianti"16: e fra questi in
varianti c'è la presenza di un padre che si distingue nettamente dalla ma
dre e deve stare in relazioni di reciprocità ristretta e allargata con essa. Se 
ciò non avviene, abbiamo patologie dis-generazionali, da cui le figure di 
giovani "invecchiati", "spezzati", suicidi, ribelli o in fuga o erranti17• 

Gli studi sulla comunicazione fra padri e figli (di entrambi i sessi) 
sono molto isttuttivi 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'età dei genitori, della fase del ciclo di vita fami
liare) e che entrambi sono essenziali per una buona maturazione della 
personalità 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 mater
no. Lo sviluppo di questa differenziazione è richiesto anche per la matura
zione delle stesse figure adulte del padre e della madre, cioè riguarda il 
processo generale di emancipazione umana. 

I padri enfatizzano la competizione, l'autonomia, la riuscita; essi sfi
dano, anche cognitivamente, i figli; accentuano le esigenze di separazione, 
distacco, differenziazione. Le madri enfatizzano l'attaccamento, l'affetti
vità, accentuano vicinanza e connettività, parlano di più con i figli. 

Generalizzando, possiamo dire che il codice simbolico paterno è 
"penetrante", nel senso che spinge sempre ad "andare oltre", a rompere 

16 Cfr, C. PONTALTI, Famiglia e cultura degli affetti, in P. DONATI (a cura dO, Terzo l'apporto sulla 
famiglia in Italia, Ed, S. Paolo, Cinisello Balsamo, 1993; C. Pontalti, Relazionifamilial'i e identità pel'~ 
sonati: van'antl ed t1warianti difine secolo, in V. Melchiorre (a cura di), I cinque Rappol'tl Cis! sullafa~ 
miglia, Edizioni San Paolo, Cinisello Balsamo, 1999 (in stampa), 

17 Cfr. L. ANCONA, Varianti dis~gel1era:dol1ali oggi: Ira simbolico e pre-simbolico, in P. DONATI (a 
cura di), Quarto Rapporto sulla famiglia in Italia, Edizioni San Paolo, Cinisello Balsamo, 1995, cap. 7. 

18 Cfr. E. SCABINI, E. MARTA, La famiglia con adolescenti: tinO modo critico inter-genem:dollaie, in 
P. DONATI (a cura di), Quarto Rapporto sulla./amigli'a in Italia, Edizioni San' Paolo, Cinisello Balsa
mo, 1995, cap. 5; E. KWAA1TAAL-ROOSEN, M. HOUTMANS, J. GERRlS, Commtmicatiolt Between Fa

. thers amI Adolescents iII Dutcb Fami/ies, in K. MAITHIJS (ed.), Tbe Pami!)l. Contemporal'y Perspecti
ves and Challenges, Leuven University Press, Leuveu, 1998. 
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le connessioni troppo strette e avvolgenti, le chiusure; significa la forza 
che porta oltre gli orizzonti del già dato. li codice simbolico materno è 
"avvolgente", nel senso che cerca sempre di ricomporre tutto, richiuden
do tutto in relazioni comprensive, che avvolgono la persona, la sua identi
tà, dentro un orizzonte tendenzialmente di accettazione. 

I figli, come i genitori, hanno bisogno di un gioco equilibrato fra 
questi due codici, perché l'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 più invecchiano, 
tanto più gli uomini tendono a femminilizzarsi. Di qui l'importanza, per 
un figlio, di avere un padre relativamente giovane, perché è assai differen
te crescere con un padre di 30 anni e uno di 60. 

Da tutte queste considerazioni, che ho volutamente espresso in for
ma lapidaria, data la brevità dello spazio, emerge 1'esigenza di una nuova 
figura di padre, che cercherò di tratteggiare nelle conclusioni. 

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

5.1. li padre di cui la società odierna ha bisogno presenta due carat
teristiche: 

a) è colui che genera, non in qualunque modo, ma in modo relazio
nale, e di relazionalità piena; la paternità è biologica, psicologica, sociale, 
culturale: scindere questi aspetti è, in generale, problematico; può avveni
re, ma facendo attenzione a che le scissioni non dilacerino il senso globale 
della paternità, che resta e anzi chiede sempre più di essere e di presentar
si nella sua interezza, come dono globale; 

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

Le due caratteristiche non possono essere scisse, anzi è proprio 
la loro relazione che fa la paternità: il padre è colui che genera facendo cre
scere. 

Di questo padre, i bambini, ragazzi, giovani hanno 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. 

CosÌ inteso, il padre è auctoritas, è autorità, nel senso etimologico di 
augere, ben distinta dal puro potere, dalla pura forza (l'aver ridotto l'au
torità paterna a potere è stata un' altra distorsione della modernità). Quan
do è tale, l'auctoritas non è repressiva, ma incarna una no'rmatività che è 
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 l'impre
sa, non a proprio vantaggio, ma primariamente per il bene della persona 
che sta in relazione ad esso, al padre, dunque come figlio o come madre, e 
in questo modo toglie dall'invischiamento in relazioni troppo chiuse, im
pasticciate, anche quelle affettive, quando l'affettività è 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 è quella che oggi essi vivono come più problematica e più 
espressiva della loro condizione di crescente dipendenza. Ma occorre.fon
dare l'identità sulla relazione. "lo sono figlio di Tizio" vuoI dire 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 potenzialità 
umane, pur con tutti i suoi limiti e manchevolezze. Se non fa questo, non 
solo non è padre, ma non è neppure un uomo. Non lo è in se stesso, perché 
non vive la relazione, non vive nella relazione, che lo costituisce insieme 
come uomo-e-padre. 

Occorre che gli adulti rispondano a questi bisogni dei figli con una 
pedagogia relazionale, che siano per essi guide relazionali. L'assenza del 
padre, le inversioni di ruolo e dei codici simbolici, le difficoltà delle ma
dri, stanno tutte qui: nel non vedere le relazioni che li costituiscono come 
padri, madri e figli, e quindi nel non sape;1e gestire. La relazione non è 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 è mai una relazione qualunque: è quella che segue la propria 
distinzione-guida, cioè l'essere sempre più (veramente) padre, sempre più 
madre, sempre più figlio. E in ciò 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 società complesse occidentali si interrogano su come poter 
"produrre" 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, è tutto un fiorire di proposte per rende
re più vincolanti gli obblighi degli uomini, perché diano gli alimenti a mo
gli e figli in caso di separazione elo divorzio, perché continuino ad eserci
tare le responsabilità paterne anche quando viene meno la coppia genito
riale, e cosl via. C'è chi, come la E. Sullerot in Francia, propone che la ma
dre sola, quando denuncia all' anagrafe la nascita del figlio, sia obbligata 
anche a dichiarare chi è il padre. Si prevedono pene più severe per i padri 
che sono violenti in famiglia o che, per qualche aspetto, sono inadempien
ti. Per certi versi, proprio l'assenza del padre e l'anomia sociale che ne è 
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derivata spingono verso una società più punitiva, più "penale", verSO mi
sure crescenti di controllo sociale. Ma è evidente l'inanità di questi sforzi. 

b) Si cerca, allora, di procedere per un'altra strada. Qu~lla di accre
scere gli aiuti alle responsabilità 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, si offrono 
orari di lavoro flessibili, si offrono servizi di mediazione familiare, si raf
forza l'affidamento congiunto dei "figli divisi", si fondano associazioni di 
padri che condividono determinate esigenze. Questa via è certamente più 
interessante, e ill certi casi produce qualche risultato. Ma anch' essa è de
bole, nel mare magnum delle contraddizioni che la modernità ci ha lascia
to. In generale, si tratta di palliativi. 

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

Bisognerebbe invece affrontare seriamente la questione con l'ana
lizzare le logiche di mercato (lavoro, consumo, carriera) e le logiche assi
stenzialistiche (riparatorie del welfare state) che prodncono l'assenza e la 
distorsione della presenza paterna. Si vedrebbe allora che emancipare una 
figura paterna solidale con quella materna e promozionale dei figli richie .. 
de l'uscita da tutta una cultura che ha abbandonato l'idea di un'autentica· 
paternità, che ha ridotto l'identità del padre a quella di un "mammo", di 
un mero compagno e aiuto della mamma, il riflesso impacciato, impotente 
e alla fine negativo della donna. La donna ha esaltato la sua differenza (si 
vedano gli studi di gender) spesso solo per negare quella dell'uomo, e con 
ciò quella del padre, e cosÌ ribaltare la derivazione: non più Eva tratta da 
Adamo, ma Adamo come derivato di Eva. Dopotutto non sono le donne 
che generano? 

Questa contrapposizione fra Adamo ed Eva è 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, ciò che oggi Giovanni Paolo II esprime dicendo che Dio è pa
dre e madre). Uscire dagli antropomorfismi teologici è il primo presuppo
sto per una nuova cultura del padre, che produca anche una nuova cultura 
della dignità ferruninile, e con ciò stesso una nuova cultura della famiglia 
come soggetto sui generis. Ma questo sta nel nostro futuro, non nel nostro 
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 l'assunzione di siffatti stili rela
zionali da parte degli uomini è un compito anche delle donne, delle aSso
ciazioni familiari, della Chiesa, e di tutta la legishtzione. 

lo vorrei solo rilevare che il simbolo del padre che è proprio di una 
matura cultura cristiana, quale oggi siamo in grado di esplicitare dopo tut
te le riduzioni e parzialità dei secoli passati, è ancora lettera morta, è vir
tualmente ancora sconosciuto. È parte di quella "riserva escatologica" di 
cui è depositaria la fede cristiana e di cui la cultura laicista ha disperato bi
sogp.o per evitare il suo stesso suicidio. 

Per fare sl che queste culture si incontrino e dialoghino in modo 
fruttuoso e positivo occorre una solida e ricca mediazione culturale, la 
quale non può crescere altro che sul terreno di una visione relazionale del
l'umanità, alla quale dà una luce senza pari l'analogia (anche se a distanza 
infmita) delle realtà terrene con la relazionalità t!initaria. 





A SHELTER POR UNFOLDING SOULS 

Editb Stein on tbe Vocation ofWoman 

Robin Maas" 

In recent years my own thinking about gender differences has been 
profowlclly shaped by tbe experience of foooding Md directing a smali com
munity of most1y yooog, most1y married lay women who share a common in
terest in tbe spiritual well berng of children and youtb. This community was 
formed, like Eve, from tbe "side" of an already established men's community 
dedicated to youtb ministry. An issue for me women from tbe very beginning 
hasbeen how similar or dissimilar tbe women's community should be in rela
tion to tbat of me meno In a conversation wim a colleague, I complained mat 
tbese yooog women consistent1y wonder why me men are more" globaliy" 'in
volved in each otber' s lives, seem more devoted to each otber and more com
mitted to a common mission while at me same rime, tbey are quick to com
plain about any new demands tbe community may make upon tbem, especial
ly srnce tbeir fanlllies are starting 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 OVW11. 

Consider the male sperm: it travels in "packs" - always part of a huge cro
wd in quest of il single prize where victory belongs only to the swift and 
persistent. The sperm is orre in a million, whereas tbe OVW11 is' a single, so
litary and self-contained cosmos, a world ooto itself, waiting in the dark -
in that secret and protected piace we cali the "worp.b". And, like "Slee
ping Beauty" it waits, alone, to be wakened, into life. 

The female OVW11 is pure potential, ali promise, ootil it receives the 
masculine spark of life. In order for tbis potential to be liberated, it must 
first be ooited to something from beyond itself, sometbing utterly olher. 
And so as nature has designed it, woman must wait. The feminine must 
cqnsent to receive what the masculine offers. Yet 'only one sperm will be 
admitted into this inner sanctum of tbe OVW11. AJl the other contenders 
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perish in futility. And so, although woman waits, she remain.s very sekcd
Ve. She waits to reçeive not just anything or anyone but that which is çho
se!), that to which 5he gives her COl1sent. 

In a cettain sense, woman's body is a revelation of her natllre and, 
theref<;>re, of her vocation. Woman herseIf, lJke the womb, is tbe bearer 
aJld protector of Pwe PossibiHty: To bi" precise, of the pure possibili,,; of 
life ~ !ife thllt would remain, without her compl<;te involvement, undeve-
10Ped Md u,nderdeveloped, untealized. Why should I be sl.lrprised, then, 
thilt a group of women, each one a world unto herself, Md ver)' muçh in
volved either in fio,ding a mate or in promotiJtg the wellbeing of her 0W11 
offspring could not replicate the phenomenon we cali "male bonding"? 
Nature has devised things differently. 

This fundanlental insight derived from the generative process and 
wpich clarifies so much about women's psycholog)' Md their cOl;lseql.lem 
stmggles with "eommunity" h!\s st!\yed with me and continues to uQfold 
new layers of meMing in relation to the universal feminine vocation, the 
meMing of marriage for women, Md ev"n of the m\ssion of the Church it
self. More thM ever, I anl conviuced that WOmM is meant to be a "frultful 
viue," an oVerflowing fountain, a sacred Sanctl.lary, il haven of safety, a po
wer Eor good for someone, sometlling else ~ someone besides herself. And 
in so being, she does the greatest possible good for herseIf as well. 

Fmthermore, this is what an)' woman, every woman is meant to be 
~ whether she is married or not, lay or religiol.ls. This is natme's own reve
!ation; and I wiU argl.le that although marriage m1'lkes this feminine INture 
and vocadon visible and concrete ~ in faet, ,acramenta!izes it - marriage 
does pot exhausl ali posslble feminine forms of frultfulness; otberwise, we 
could not possibly continue to encourage women to enter religiol.ls life. 

1. FeminÌ5m's Rebellion Against Naturç's Revelation 

Modern .ecular feminism has rebdled against nature's revelation of· 
the feminin\" nature Md vocatlon. The message it sends to y01.l11g women 
issues a strong appeal to seIf-intere~t and ìs rooted in an endrely indivi
dualistic view of society and the h1.lffian person. Fi.rst, and most importa!1-
tly, secular feminism proclaims that bio)ogy is not destiny, and rherefore 
children are a "choice" to be made by anywoman, married or not, on the ba
sis <;lf whether the child will enhance her seIf-re!llization. SeIf assertion is 
to replace passivity in the ql.lest for mancial equality and professional 
S1.lccess in a man' s worId. Gender differences are ultimately irrelevaJlt, so 
that no profession is off limits to women, including that of professional 
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warrior. Even the blzarre hope that someday a feat of teçJmology will al
low men to bear children has been voiced in certain radica! drcles. 

Indeed, a fi.Jndf\.trlental tenet of feminism posits that unless a woman 
is free to proteçt 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 çontraception and 
abordon, Through these mea.ns feminism attempts to protect a woman's 
liberty by thwarting nature's claim on her ~ the claim of life. Thus the 
self-transcendence of the modem woman requires both a psychological 
and tec!l4i.ologica! triumph over nature and its claims. 

What is of signmca.nce here, is feminism's dependence on weapons 
that sea!off the womb, that render it closed to all but the most closely mo
nitored plans yet, 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 fruitfuln.ess ~ who would in fact seek to thwart it. Even more orni
nously, feminism promotes woman' S right to destroy a.ny vulnerable new 
!ife in t:l:tewomb if she has no wish to welcome or nurture lt. In essence, femi
nism subsists in the conviction that woman is free to create herself, inde
pendent of nature's design, and any fruitfuln.ess she m"y have is, by right, 
her own possession, to be ma.naged in terms of her own persona! desire 
a.nd 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 rehtion to their callses. Post-abortion trauma, sexually-tran
srnitted diseases and çonsequent infertillty, divorce and the growing army 
of anl(io"us, angry chlldren that follow in its wake, a rapidiy-expanding 
number of illegitimate births coupled with a shortage of adoptable chll
dren are all thc spoiled fruit of feminism. 

Despite this disastrous eroI', secular forces continue to be avid in 
their effort to redefine human nature in genera! and the nature and role of 
women in particular. It is therefore vita! that the Church clariEy its posi- . 
tion and, where necessary, refrf\.trle 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 radica! feminism and found them wanting, but 
who are nevertheless not willing to retum to a state of affairs in which 
their creative acdvities are confined solely to the domestic sphere. 

Providentially, we have been given predsely the help we need to 
protect the integrity of women a.nd the essentia! dignity of their calling in 
the work of the newly-canonized and intellectually forrnidable Saint Tere
sa Benedicta of the Cross, theJewish philosopher and convert to Catholi
dsm heretofore known as Edith Stein. In her collection of essays on "W 0-

man," today's young women will find a vision that is "feminist" in the best 
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sense of the word, ground\òd in reality l)!ld entire!y Cathollc. hl pai'!icular, 
her cletailed clescription of the singular nature of woman's soul provides 
the basis for teconceptuali~ing "femin,is!ll" in a way which honor. both 
the c1aims of nature ancl the legitin;:late desire of women 1=0 fJnd scope for 
their taIellts. 

2. Urziorz/Colflmurziorz: Thf Universal Feminine Vomtiorz 

Edi.th Stein had an understanclùtg of ,he nature of wo!llan that we 
would toclay cali "whollstic". She saw woman ag a illlified being havìng 
both a body and soul that were uniqueIy her own, distinct fro!ll the !llaSCU
line form of human being. She hegins v,ri.th the assumptio/'l that the nature 
oE womap. is a du~ to her destiny ançl ~ couvictipu th1itt WOlnap's destipy 
far transcencls "biology." Rer heing; as weII as her becoming, says Stein 
have been "ordered from ali etemity, has a meaning for eternity, and ouly 
becomes dear to us if ancl insofar as W(i; p1,lt it in the light of !!!ternity" '. 

It la this foundational insight that makes Stein's feminis!ll so radi
caliy differen~ than the lltopian formula!ions of seçular femipism, which 
concems itsdf excl1,lsively with the fortunes and seli-actll~atiOP of wo
men entirely in the here and now. Stein is taking the long vil'w. If woman 
is made in the inl!\ge of God, then God must be her destÌ!lY ~ her happi
pess. Her being is effid"ntly and perfecfly designeclto bring h<;\r to the fuII
ness of l411, eternaI gnd Uf'Jquely fern1..f1L11,e destiny. 

'Ib" spI'cific shape of this destiJw can anly be fully illldet;stood ÌJ;i 
terms of WOman's origin, which Stein views through me lena of Revela
tion. Woman cOmeS into being first as companion, helpmate, spouse 
~ that which completes human nature '\1lcl existence ~ l)!ld nel<;t as the mo
ther who mak"s pO$sible its continua,tj.on. 'Iblls woman was created not 
sinlply "for man" hlt for \l1lÌO!l and f1'j.lÌtfu!ness ~ far {O'N 411d far tbe fu
ture. The full posslbilities of the feminÌJ;ie vocation are s"en most perfectly 
and distinctly in the persQn of the Motiler of God ~ an icon of total hUPlan 
integrity, il WOlJ1aQ capable of uncondifional surreQder to Grace. 

SteÌ!l holcls tO ilie position that there ls a f"minine soul, dis1:Ì!lct in 
character from the masculitle; therefo,1' the choices il WQ1l1an makes mljst 
como,m themsdves to the shape of he, soul if sh" is tO be truly happy'. 
Prinlary to the feminìne soul is the longing of woman for conmm1lÌon ~ to 
give and receive love, to unite herseli with another. in addition, woman 

I E. STEJ;N, Essays 011- Woman, CollecÙd Works, VoI. 2, ed. by Dr. L. Gelber and Romaeus Leu
ven, OCD, trans. by Freda Mary Oben PhD (Institute of Carmelite Studies, Washlngton, D C) 87. 

'Ibi,43. 
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has a "yearning to be raised above a narrow, day"to-day existence into the 
realm of bigher being"J; and she seeks that same kind of spiritual deve!" 
opment for others that she seeks for herself. 

This cluallonging, claims Stein, is universally present in women and 
is therefore "natural." It is a 

compulsion to become what the soul should be, the drive to allow the la
tent humanity, set in her precisely in its individuai stamp, to ripen to the 
greatest possi!,le perfect developmeut. The deepest feminine yearning is to 
achieve a lovipg uruon which, in its development, valldates this maturation 
and simultaneously stimulates and futthers 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 woman is easi1y 
perverted to a false form of self-abando11ment in the readiness with which 
women tend to surrender themselves prematurely to something less than 
God. This inauthentic surrencler becomes, she says, a futile and misery-in
ducing "slavery." "Only God," she sàys, "can welcome a person's total 
surrender in such a way that Ol1e does not lose one' s soci in the process 
but wins it. And only God can bestow himself Up011 a person so that He 
fuIfills this being completely and loses nothing of Himself in so doing"5. 

Stein reached the conclusion that the principle of total surrender to 
God that the religious !ife signifies must manifest itself in the !ife of every 
woman, whatever particciar state in !ife she chooses. So' she prefers to 
speak of a single feminine vocation - unioni communion - which must 
fincl form and fruition in the particulars of each woml\l1's unique !ife 
history: 

Whether she is a mother in the home; or occupies a piace in the Iimelight of 
public !ife, or lives behind quiet e10ister walls, [woman] must be a hand
maid af the Lord everywhere ... Were each woman an image of the Mother 
of God, a Spouse ofChrist, an aposde of the divine Heart, then would each 
fulfill her feminine vocation no matter what conditions she lived in and 
what worldiy activity absorbed her !ife". 

In pIace of the traditional two"track option of marriage or religious 
life for wamen, Stein sali' no obstacle to the fulfillment of the feminine vo-

3Ibi, 92.93. 

, Ibi, 93-94. 

5 Ibi, 52. 

6 Ibi, 52. 
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cation for a woman who chose to be a professional - or was required by 
circwnstance 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, a woman must not attempt to fili her post "just like a 
man" - bywhich she means with a kind of single-minded pursuit of an ob
jective end without any awareness of the hwnan drama and personal 
needs that exist in any working environment. Such a strategy is doomed to 
fai!, and those women who allow themselves to be "masculinized" by their 
profession will eventually find themselves the subject of nature' s "reven
ge." These women have "neither searched for nor found the ways and 
means to make their feminine nature fruitful in professionallife; and the 
denied, stifled nature asserts itself"7. 

The same fate awaits the nun who will not fully surrender herselfto 
her feminine vocation. "Theirs," observes Steu1, "is usually a troubled 
existence, and the community is troubled by their presence"8. The truly 
surrendered soul in religious life is prepared through union with the Belo
ved sponse to exercise an immensely fruitful form of spiritual maternity, 
"i.e., the winning of souls and their formation for God"9. 

Again, we see the feminine vocation is "one": Just as the woman 
who has chosen rellgious life must be spouse and mother, so the woman 
who has chosen marriage and biological 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 kìngdom - initially, the propagation of human beings de
stined for tbis kìngdom, but then, also works for the salvation of souls; only 
for her, this lies first ",ithin the family cÌl·de lO• 

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 "alternative" vocatiolls; and what is an appropriate formatioll for Olle 
should be suitable for the other as well. 

7 [bi, 53-54. 
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3. The Shape of tbe Feminine Soul 

The appropriate formation for women, as Edith Stein çonceives 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 condusions 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, dear, self-contained, empty of itself, and mistress of itselfll. Let us 
look at each of these qualities in some detail. 

1. Expansive and Open: "Nothing human should be allen" to wo
man's soul, asserts Stein. Women shollid have a universal interest in and 
concern for. all people, rather than a narrow preference sin1ply for our 
own. This breadth of interest should not be confused with the natural pre
disposition to be curious or the inStll1ct to gather as much information 
about people as possible. "If this instll1ct is simply indulged in," Stein 
warns, "then nothing is won either for the soul itself or for other souls." 
Here the soul "loses itself without giving anything to others"12. 

The expansiveness of which she speaks is a great deal more complex 
that what is today called "inc1usiveness" - 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 
seeking 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 soas to accommodate what has been saved through wo-
man's extension ofherself13 • . 

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 tumult drowns these voices out. Because she sees so much agita
tion and "commotion" in women's souls, Stein wonders aloud ifthis capa
city is really there; but she assumes it really must be beçause otherwise she 
would not see this inner q1.lÌet "so profoundly practiced as it is, after all, by 
many women: those women in whom one takes refuge in order to find 

11 Ibi, 119. 

12 Ibi, 119. 
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peace, and who have ears for the softest and most imperceptible litde 
voices"14. 

3. Empty 01 Self and Se!fContained: Tbe kind of quiet Stein descri· 
bes is possible only for the self-contained and seli-emptied sotù. When the 
sotù is emptied of self thell, and only then, is there room for vtÙnerable 
soul, 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. 

4. Mistress 01 the Self: Contrary to what we might think, the com
pletely surrendered sotù is the trtÙy independent and self-sufficient sotù -
the one who is "mistress ofher own casde." Such a woman cannot bè COll
tinua1ly victimized by inner storms or exterior pressures. "Previously she 
had also gone into theworld in orderto seek something abroad whichmight 
be able to still her hunger. Now she has ali that she needs; she reaches 
out when she is sent, and opens up only to that which may find adrnission 
to her"!6. In other words, such a sotù is completely available for service 
and equaliy unavailable far exploitation. . 

5. Warm: Although warm by nature, the flarne that is woman's sotù 
tends either to flare up or sputter ane! flicker, scorching with too much 
heat or failing when it is most needed. It cannot be relied upon to provide 
constant, healing warmth until "the heavenly fire, .H divine love, has COll
sumed ali impure matters, then it burns in the sotù as a quiet flarne which 
not only warms but also illuminates"!7. 

6. Clear: So we see tha.t the same light that warms shotÙd also clari
fy. This quality, unlike warmth, Stein does not see appearing natura1ly in 
woman. "On the contrary," she says, "the sotù of woman appears dilll and 
dark, opaque to herself and to others. Only the divine light renders it cIear 
and bright"!8. 

How, then, does one attain far her sotù such a beautiful and sola-

14 Ibi, 120. 
15 Ibi, 121. 
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cing shape? What seems evident in this description is that, by ourselves, 
we cannot attain to this idealo The formation of a redeemed woman's soul 
is, Stein recognizes, primarily a work effectedin 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 ourwhole soul, ready for reception andformation, into God's hands"19. 

4. Woman's Sou!, Woman's Body 

Stein sees the relation of soul to body as being different in women 
than it is in meno In woman the union of the two is more intensely realized; 
therefore, her sou! is' more reactive and responsive to her body. As she 
pnts it, "Woman' s soul is present and lives more intensely in al! parts of 
the body, and it is inwardly affected by that which happens to the body; 
whereas with men, the body has more pronouncedly the character of an 
instrument which serves them in their work and which is accompanied by 
a certain detachment"'o. 

This intimate bond between body and soul in woman is direcùy re
!ated 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"21. Atthe same time, the vital soul-body con
nection that makes the experience of maternity possible also possess a 
significant spiritual risk. In contrast to men, who have their own speciallia
bilities to deal with (usual!y connected to the 10ss of significant emotional 
connections), women are vulnerab!e, says Stein, to a "certain spiritual cor
ruption" connected to their deep capacity to feeI. 

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

lO [bi, 130. 

20 Ibi. 95. 
2l Ibi. 95. 



172 Robù, Maas 

Usualiy, the personal outIook appears to be exaggerated unwholesomely; 
in the first pIace, [woman's] inclination to center both her activities and 
those of oci,ers abou! her own person is expressed by vanity, desire for 
prruse and recognition, and an unchecked need for communication; on the 
other hand) it is seen in an excessive interest in othet:s as in curiosity, gos
sip, and an indiscreet need to penetrate into the inthnate !ife of others. Her 
view reaching towards the whole le.ds easily to the frittering a\Vay af her 
powers: her antipathy for the necessary objective disciplining of individuai 
abilities reswts in her superficial nibblillg in ali areas. And in her relations 
to others, it is manifested in her complete absorption with them over the 
measure reqnired 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 
attitude. It calls for an end to ~uperficial1ty not orJy in het O"Wll "\vork but 
in generalo Because it requires sllbmission to objective laws, it is a schoo
Iing in obedience"23 

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

Given thls particlllaLfeminine predisposition, Stein draws .several 
important conclusions about the appropriate kind of fonnation for young 
women. Her governing assumption, like psychologist Eril, 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 humari being 
awakened to freedom is not simply delivered to exterior formative 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 oEher spiritual freedom can, through 
the. exercise of free will,· become an agent of her own fonnation. She can 
"open [herself] up to the formative influences or cut [herself] off from 
them". 

Y et each person is bound by the limitations of nature. Nobody can 
make of us what we are not already by nature"25. In other words, the hu
man person is not a mere lump of day to be molded at will. Her creator 
has designed her for something in particular. Therefore, growth is not 

" Ibi, 45. 
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me~t tO be a mete shapi,ng bllt actually a gradual revelation of tbat divine 
intention. 

'The unique strengtbs (~d parallel wealcnesses) of wom~ suggest 
tbat what she requires above all is a "training of tb" emotions" ~ a kind of 
schooling of tbe heart, if you will, witbollt whlch wom~ risks becoming 
compulsive. TIùs training relates to tbe i,ntenslty of emotlons, as well as to 
tbeir 'lppropriateness (in view of a partiçular ohject). In contrast to tbe fa" 
cile assumptions of many victirns of today's pop psychoIogy, Editb Stein 
beUeved that human emotions were capabie of and indeed required some 
fotluof objective evaluatlon. Woman's emotions are the souree of her 
special power when they are propetly directeçl: "It is a matter of awake" 
ning joyful emotion for autbentic beauty and goodness and disgust for 
that which ls base and vulgar"". In other words, sound character and 
good taste c~ and should be cultivated. . 

What she ls prescribing is, in fact, a healtby corrective çlose of what 
today we would callIeft"brain or "linear" thinking. The proper education 
for women ~ and herè we s<;!e qul!e dir<,ctly the i,nfluence of her pbiloso" 
phical training - IS one which helps tbem to distmguish hetween reallty 
and f~tasy, and ~uch 1s not possib!e witbouf "sufficient intelleetual train" 
ing, lntellec! and emotion must cooperate i,n a partieular way in order to 
transll1ute tbe purely emotional attitudes into one çognizant of values"". 
Ladcillg tbe capacity to discriminate, women, says Stein, will Uve on illu" 
sion, a victim of her moods and in constant search of excitement28 .. 

And just as Stein posits a single fet!linme vocation (no matter what 
tbe woman's state in life), so she prescribes !hi:' same hasic type of educa" 
tion for housewife, career woman or nun. The best education would quall" 
fy a woman for each of tbése eboiees, for all three states assume the femi" 
nme need to love effectively, i. e., to Iove/rttit/ully. hence her insistence on 
tbe pdmacy of religious education in tbe fotlnation of WOll1en: the prima" 
ry ~d most essential Edllcator is not tbe human belng but God Himself. 
He gives natme as He does life's circumstances under which it cOmes to 
devdopment; He also has tbe power to tr~sfQrm nature f,om witbln and 
to intervene witb His works where human powers fail. li religiolls educa" 
tion svcceeds in breaklng down resistance te divine instruction, tben one 
c~ be certain about everytbing else. We should be convinced tbat, in tbe 

26 IN, 103. 
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divine eeonomy of slllvation, no since~e effo,t ,'lmains frUitless even when 
hurnan eyes can perceive nothing but falIures". 

This srune diviÌle pian of slllvation ilio!. a speda! and unique nllS
slon to each new gener"tion in the task ofbringing the kingdom of God to 
full reilization. Those responsibl\) for educating ilie young "should se
riously cO!1s.ider the need to develop new :md origba! elements in each 
!1ew generation"". What, we wonder, ii ili" tnlique calling of Catholic wo
men today? And what kind of spirituiÙ vision will sustain us as we seek to 
be faitl1ful to iliat cili? '. 

6. Women and the Eucharisiic Li/t:: the Secret 01 Sel/less Love 

Two concrete figures appear and reappear in Stein's essays on wo
men: Eve and Mary. Eve, "ilie mother of ili the living," and Mary, Mother 
of the Logos made flesh, of Li/e Itsel/. For Steil1, Eve ls no! simply ilie wea
ker sex. From Eve f\nd her mistake WCi can learn a great deal, including 
much that is good .bon! woman: 

[Thatl the templer fust tempted the woman maY sigpify that he had casier 
access to her, not that the woman was more easily induced to evU (indeed, 
both Adam and Eve were stilHree oE an incljnation to evU), but becausCi the 
nature "f the temptation WaS in Itseli of greater significance for her. From 
the fust it was intended that woman's liEe would be more strongly affected 
by procreation ""d the edue"tion of posterity'l. 

E'le' s encounter with the se,pent is not pure catastrophe, for from 
ilie enduring enmlty ili"t will thereafter exist between her seed and its, 
there comes a speda! missiQn for woman, whf\t Stein identifies as a 

particular duty lo strl,lggle against evil and lO prepare for the spiritl,la.! res
toratioo ofliEo .. , Th\lS a specific tie is established between the FaU and Re
demption, and there the facts correspond remarkably. As wOlIlan was the 
nrst to be tempted, So did God's message Qf grace cOme nrsl to a woman, 
and each time woman's assent determined the destiny of humanity as a 
whole.,.'2 
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From Eve our sex has lnherited OUr "abhorrence for all which is low 
and mean" and tbe correlative and compelling drive to promote virtue". 
Tbus the maternal energies will be direeted not only to nurture but, of ne
cessity, to tbe protection of developIng !ife from the destructive powar of 
eviIIn the world. Tbe one who encounters eviI Brst becomes the òne assum
Ing the mora! responsibility far doIng battle with it In a fallen and im
perfect world. The "New Eve," Mary, shown with her fOQt on tbe serpen
t's head, represents the flna! victory of tbis femInIne campaign agaInst the 
degradation of humanityJ4. Tbrough her consent, a power stronger tban 
deatb enters the worId. 

In that furtber, now much lanlented consequence of tbe fall, man's 
"headship" aver his spouse, SteIn flnds another positive llnk to redemp
tion and a marvelously generous principia for a vision of spiritua! pater
nity: 

IE tbe man is to be the leader ... of his wlle ... in the sense Christ is head of the 
Chllrch, so it is tbe duty of man to conduct this miero,osm of the great 
Mystical Body in sllch a V'ay that each of its niembers may be abIeto devel
op his glfts perfe.dy and contribute to the salvation of the entire body, 
Md that each may attain his own salvatlon. The husbMq is not Christ Md 
does not have the power to bestow talents. But he does have the power to 
hrlng talents which are existent to deve10pment (or to suppress them)'5. 

SteIn does not challenge traditional vie"" of male "preemInence" 
which haye used Christ' s Incarnation as mascullne for their support; yet 
she piace. particular emphasis on tbe role woman plàyed In tbe comIng of 
God. "A WOman, " she emphasizes, "was tbe gateway tbrough which God 
found entranee to humanklnd"J6.What woman is to honor In her hus
band, "by a free and loving subordInatlon," is tbe "image of Christ. She 
herself ls la pe tbe image of God' s mother; but that also means that she is 
to be Christ' s image" J7, . 

Tbe death to self that must Inevitably be a part of every person's 
quest far God makes its appearanee In th" materna! voeation in a partleu
larly fruitful way. Tbe woman who tenderly nurtures and zea!ously pro
tects her young fInds that as tbey "increase," so must she "deerease." Tbe 
mission of the woman who would "mother" requires tbat she 
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gradu'!liy withdraw to attain, in face of the mature human being, the role of 
a comparuon. This demands, On the One hand, an even more refined giIt of 
sympathy because it is necessary to çompl'eheJld 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, bUI which as yet does 
not exist. On the other hand, the possibility of influence is greaterJ8• 

We see here, I belleve, a kind of full cirele: The union that comes of 
the companionship of spouses results in the fruit of new, as yet undevelo
ped, llfe; and the consequent c'!li 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 frultfulness -which itself exists purely for the sake
of communion - for more love in the world. For this to happen requires 
a costly virn;te L~ woman: selflessness. The mother can never consider het 
childl'en her property. On the contrary, 

she must consider oll,ers as gifts entrusted to her, md she can ouly do so 
when she also sees them as God's creatures towards whom she has a holy 
dury to fulfill. Surely, the development of their God-given nature is a holy 
task. Of even higher degree is their spiritual developrnent ... J9 

Modern women have become deeply suspicious of the claim made 
On their sex for "selflessness." This virtue has become associated in the 
minds of m~f}y w-ith cultura1lY-Sfh1}ctioned forms of exploitation éh'1d op
pression. Il is convement for men - and, I might add, for children for 
women to be "selfless." Women of my generation and especi'!liy 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, I belleve, from a genuine misapprehension 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." Selflessness 
is a state of real freedom - freedom from the need to possess, to dominate, 
to control, to use people as means to Ol;lf own ends. The selfless person is 
free to love other in a way most people are noto By this I mean she is 
free to love others fOf thei!' 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 ofthis we can besure: thewoman who, out offear andlack 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 shonld be discredited and ma
ligned through distorted applications shonld not surprise uso If there is 
anything the evil one wonld lilce to suppress, it is a pure and selfless love, 
espedally in that nursery of character we call the human family; for the 
young person who has been fed on the mille of selfless love will be singu
larly 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 capadty for 
the feminine vocation must itself be fed and nurtured by a Source of Life 
that is stronger than the spiritual death with which our self-absorbtion 
threatens uso The capadty for selfless love is itself the "fruit " of union, the 
union offered to us in the sacramentallife of the Church, particnlarly in 
the Eucharist. Thus the feminine vocation achieves its fruitfulness in what 
Stein calls a "Eucharistic" life: 

To have divine love as its inner form, a woman's hle must be a Eucharistic 
hle. Only in daily, confidential relationsbip witb tbe Lord in the tabernacle 
can one forget self, become free of all one's own. wishes and pretensions, 
and have a heart open to all tbe needs and wants of others, Whoever seeks 
to consnlt witb tbe Eucharistic God in all her concerns, whoever lets her
self be purified by tbe sanctifying power coming from tbe sacrifice at tbe 
altar, offering herself to tbe Lord in this sacrifice, whoever receives tbe 
Lord in her sonl's innermost deptb in Holy Communion cannot but be 
drawn ever more deeply and powerfully into the flow of divine hle, incor
porated into tbe Mystical Body of Christ, her heart converted to the like
ness of the divine hearl:'lO. 

Note her use of the word "consnlt". She stresses in herfuller 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 cornes predsely the kind of "emotional" support for which all wo
men yearn. Not only are we "heard" with utmost courtesy and.attentive
ness; to us ii entrusted some otherwise secret insight into His heart and its 
contents: 

When we entrust all tbe troubles of our earthly existence confidently to the 
divine heart, we are relieved of them. Then our solli is free to participate in 
tbe divine hle. Then we walk by tbe side of tbe Savior on tbe path that He 
traveled on tbis eartb during His eartbly existence and stili travels in His 
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mystical afterlife. Indeed, witb tbe eyes of faitb, we penetrate into tbe se
cret deptbs of Hls hidden life within tbe pale of tbe Godhead. On tbe 
otbor hand, tbis parricip~rion in me divine life has a liberating power in it
self; il lessens me weight of onr earthly concerns and grants ns a bit of eter
nity even in mis finitude, a reflection of beatitude, a transformation into 
lighr'l. 

Here lies the secrei ,of selflessness. It is not something wrested from 
us, but sometbing 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 Missiòn of the Church 

It is impossible to study Editb Stein's description of thefeminine 
soul and not be struck by its precise correspondence to tbat sacred sanc
tuary tbat has become the prime target of the "culture of deatb": woman's 
womb - tbe primordial "shelter far unfolding souIs." Like the soul of 
woman, her womb is meant to be protected, warm, open only to tbe one to 
whom she has been "sent," generousIy expansive and ready to receive and 
nurture !ife in its smallest and most vulnerabIe formo It is a tabernade 
wherein dwells tbe ."real preserice" of tbe imago dei, body and blood. 

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

As Mater, tbe Church feeds her children, instructs, corrects and 
deanses them. She does all il1 hel' power to protect them from hal'm, espe
cially when tbey are most vulnerabIe, but in the end she sends them forth, 
armed with tbe sword of the Spirit, into a world she knows wi1l not welcome 
them. 

HoIy Motber Church is tbe womb of all souls and the archetype of 
femininity. In Het, sanctifying grace "takes flesh" in the sacraments. She 
is expansive because She is "catholic" - universali sheltering because She 
is truly the "Motber of Mercy". She opens herself to all to whom she is 
sent and is constal1tly called to tbe self-emptying of purgation and reform, 
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of conversion and penance. In Rer burns the flame of hope and the Iight 
of truth, a beacon to ali who are lost in confusion and doubt. From Rer 
souls are born to Life Eternal. She is forever offering us union - Commu
nion - for the salee of the future, for the salee of more love in the world. 
And so it is to Mater Ecclesia women must loole if they are to understand 
the mystery of their own existence. 

8. Conclusions 

For woman to fulfill her owùnatural vocation as bride and mother, 
she requires protection. For the lay woman, the indissoluble bond of !Ilar· 
riage supplles 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 fruitfulness. 

Likewise, women in rellgious life need a protected environment in 
order to be spiritualiy fruitful The woman who chooses consecrated life 
vows herself,jor life,.to her heavenly Spouse and through her own fidellty 
and obedience ".conceives" life. But with the abandonment of the habit 
and the commonlife for worle in the world, apartment llving and the em
brace of a feminist agenda, many women rellgious have removed the 
womb-like protection their vocation requires for new spi.rituallife 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 rellgious discover that they 
are now barren as the young seek their futures e1sewhere. 

Almost ali women today suffer from the false dichotomy that femi
nism proposes: self-fulfillment (in the world of worle) or marriage and mo
therhood (in the narrow confines of the domestic sphere) - with llttle 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 essentialnature and does not try to ape the masculine 
in what she does, she may indeed do almost anything. 

This introduction to the thought ofEdith Stein is offered in the hope 
that it will provide a constructive way to appropriate certain emerging 
insights about the nature of women without forcing an artificial acceptan
ce of an ideologicaliy-driven position that assumes antipathy to traditional 
Cathollc 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 belle-
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ve, true. Rer thought is indeed expansive, warm and dear, 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 
brilliant1y in a male academic preserve yet suffered exclusion from her 
chosen profession because of her sex and her tace, lends them a particular 
weight and credibility. In the end, her choice to enter religious !ife was by 
no means an oprion of default, nor were her years as a teacher of adole
scent girls in any sense wasted. These years were her parricular and provi
dential prepararion for her own destined rime 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 consequent1y aflame with death 
and destruct1on. 



LA "ÉTICA ESPONSAL" DE jDAN PABLO n 

José Miguel Granados Temes* 

1. Los fundamentos de la moral de la sexualidad en las "catequesis 
sobre la teologia del cuerpo" 

El conjunto de los seis ciclos de las catequesis de Juan Pablo II so
bre la «teologia del cuerpo» constituye un amplio, s6lido y originai corpus 
doctrinal sobre la persona humana y sobre el matrimonio, o bien, con una 
expresi6n del autor, sobre el amor humano en el pIan 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'. 

* Doctor eo teologia mora! por el Instituto Juan Pabio II, 'Profesor de TeologIa eo e1 CEU S~ 
Pablo, Madrid. 

l Angelo Scola califica a estas catequesis de "magisterio genia! de Juan PabIo il sobre la teologia 
del cuerpo" (A. SCOLA, ldentidad y diferenda, La relaci6n hombre J! mujer, Ed. Encuentro [Madrid 
1989] 34). Carlo Caffarra 1as compara a la gran tradid6n catequfstica de 105 mayores padres d~ la 
Iglesia (Ambrosio, AgusUn, Juan Cris6stomo, etc.), destacando su can'lcter profundo, al mismo 
tiempo antiguo, eo cuanto tratan con hondura 105 grandes temas de la antropologia y ética teologi
cas, y nuevo, por euanto reproponen estos eootenidos de modo adecuado al hombre de hoy y acogen 
nuevas formas de metodologia teologica: cf. C. CAFFARRA, Introduzione generale, eo GIOVANNI PAO· 
LO II, Uomo e donna lo creò, Città Nuova Editrice - Libreria Editrice Vaticana (Roma 19954) 24. 
Véase también al respecto: S. GRYGIEL, Introdm.ione al quarto eiclo, en ibidem, 289-291; L. CrccoNE, 
Uomo-donna. L'amore umano nel piano divino. La grande Catecbesi dei mercoledi di Giovanni Paolo 
II, Editrice Elle Di Ci (Torino 1986); A.L. RODruGUEZ LU!\lO, "In 1l2)'sterio Verbi incantati mysterium 
homùtis vere dareseit" (Gaudiwn et spes, 22). Riflessioni metodologiche stilla grande catechesi del mer
coled{ di Gioval1ni Paolo II, "Anthropotes" 8 (992) 11-25; C. GIULlODOru, Intellige/?za teologica del 
mascht"le e delfemminile. Problemi e prospettive nella rilettura di von Balthasar e di P. Evdokimov, Cit
tà Nuova Editrice (Roma 1992) 19-21; G, CONCErn, l!ltrodu:done, en AAVv., Giovanni Paolo 11. Ca
techesi stilla sessualità, G. CONCEITI (Ed.) Logos (Roma 1984) 5-7; S, CIPRIANI; Riflessioni dt' zm ese· 
geta, en AA.vv., Giovanni Paolo Il. Catechesi sul matrimonio, G CONCETTI (Ed,) Logos (Roma 1980) 9, 

2 Este magisterio papaI aparece con unas formas peculiares: se presenta no como conjunto sinté· 
tico de corolarios doctrinales, o como explicadones sencillas de la doctrina comUn, ni como exhoi· 
taciones espirituales, sino como prolijas, intrincadas y originales "reflexiones" o "medìtadooes" 
teo16gicas, Utiliza neologismos y explicadones novedosas, sin precedenres en el magisterio (p, ej" 
"significado espansa! del cuerpo", "reduccion intendonal", etc,); usa muchos conceptos de erudi· 
don teologica y filosofica (p, ej., valor peculiar de las categorias de "sacramento", "experiencia", 
"eros", etc.); presenta eo notas a pie de pagina un abundante aparato critico, cosa del todo inusual 
en el magisrerio pontificio; remite a las fuentes no solo magisteriales, sino también teologicas y filo-

<<ANTHROPOTES» 15/1 (1999) 181-193 
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Podriamos considerar corno principios inspiradores y ejes estructu
rantes de esta doctrina deJuan Pablo II la busqueda de la verdad sobre e! 
hombre con un doble interés: el hombre concreto, por un lado, y la pleni
tud del hombre, por otro. 

En primer lugar e! interés viene focalizado sobre e! hombre concre
to, lo cua! conduce a! Papa a la investigacion de la realidad vita! y' de las 
experiencias de! hombre particular. Estas experiencias no son solo psico
sensoria!es, puesto que es en ellas donde cada uno descubre la verdad so
bre SI mismo. De este modo se soslaya e! riesgo de caer en concepciones a 
priorlsticas, deductivas o abstraetas de! hombre. Quiza es este un motivo 
de por qué Jùan Pablo II prefiere hablar, mas que de teoria ética, de ethos 
vivo y personal'. 

En segundo lugar, Juan Pablo II pretende iluminar el senrido de la 
plenitud del hombte. Esta plenitud la situa, obvlatnente, en el amor y, en· 
Ultimo término, en Jesueristo, en quien se reve!a y se ofreee a los hombres 
la plenitud del amor de DiosS• 

sOficas comunes y se reBete con mucha frecuencia a autores paruculares, incluso no cristianos (p. 
ej., Platon, Freud, Jurig, etc.), apreciando algunas de sus doctrinas; es de una extensi6n inusitada, 
muy supenor al magisterio papaI anterior sobre estos temas; cl modo de expresi6n y el hilo argu· 
mentativo resultan eo muchas ocasiones complejos y de diffcil comprensi6n. Parece, por tanto, 
atendiendo a 5US formas expresivas, que el Papa eottase eo cl campo de la teologfa o hiciese teologIa 
al modo de 10s autores particulares, como un teologo mas. Con todo, consideramos que, aperte del 
rango de magisterio ordinano auténtieo que poseen estas catequesis de J uao Pabio II, tal y como he
mos explicado, su valor eclesial y teologico es, ademas, de una importanda enonne. En efecto, en 
Cuaulu COlHiutuyen como una oferta de solido pensamiento teologico, marcan una direcci6n eo ei 
ambito del dialogo, y san, por ella, una fuente a tener en cuenta "Cn la reflexi6n que 10s teologos rea
lizan como un servicio a la comunidad edesial, El Papa favorece, asi, el dialogo teologico en aras a la 
profundizadon del pensamiento. Se trata ciertamente de documentos magisteriales, pero su rango 
no ha de considerarse meramente desde la perspectiva de la cualificacion teologica de cada afirma
don, en orden a determinar la jerarqufa de las verdades y errores, Pensamos que. su aportad6n fon
damental se halla en la trama argumentativa y en las razones -propias del discurso, en euanto consti
tuyen en su conjunto un solido cuerpo doctrinal' que marca un itinerario de reflexion teologica so
bre unos temas detel'minados, dejando espada a ulteriores desauollos por parte de 10s pastores, teo
logos y miembros del Pueblo de Dios en general, E incluso este caraeter de doctrina ofrecida abiet
tamente, puede favorecer cl dialogo ecwnénico y el dialogo con todos 10s hombres de ciencia y cul
tura, que avanzan noblemente hada la mejor eomprensi6n de la verdad sobre el hombre, 

} En este seotido, afinnaJuan Pabio li eo una de sus catequesis: "La morel eo la que se realiza el 
sentido mismo del ser hombre L .. ] se forma en la percepci60 interior de 10s valores, de la que oece el 
deber como expresion de la concienda, como respuesta del propio «yo» personaL El ethos nos hace 
entrar simultaneamente en la profundidad de la norma misma y deJcendel' al interior del (Jombre Juje
lo de la moral. El valor mora! esta unido al proceso dinamico de la intimidad del hombre. Para alcan
zarlo, 00 basta deteoerse «eo la superficie» de las acdones humanas, es necesario penetrar precisa
mente eo el interior" [Enchù'iciion Familiae, 6 vols., A. SARMffiNTO - J. ESCRIVA-IVARIS - Instituto de 
Ciencias para la Familia de la Universidad de Navarra . Istituto Giovanni Paolo II per Studi su Ma· 
trimonio e Famiglia - Rialp Eds, (1992) III, 2619 s, (Uomo e Donna, 114)], 

4 Cf. Gaudiu1fI et spes, 24c; .Redetnptol' hominis, 13. 

;; Cf. Gaudt'ufJ1 et spes, 22a; Redemptor hominis, 8. 10; DiveJ in misericordia, 1; Dominum et vivi/t'
contem, 10.59; Familiaris consortio, 11; Mulierir dignt'tatem, 7; Evangelium vitae, 29-30. 76; Tertio 
millenuio advellietite, 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 
J uan Pablo II se halla la realidad de la unidad sustancial de la persona 
humana6• . 

2. El amor esponsal humano, un proyecto divino 

Al iniciar la busqueda de la verdad sobre la persona humana y sobre 
e! matrimonio Juan Pablo II se orienta al "principio" revelado, siguiendo 
la remisi6n que hace Cristo7• En la "prehistoria teologica revelada" de
scrita en los primeros capitulos de! Génesis se encuentra el designio de 
Dios sobre el hombre, creado a su imagen y semejanza como persona cor
porea, en la "uni-dualidad" esponsal de varon y mujer. En este proyecto el 
Creador ha establecido la union conyugal como especial estructura de 
amor intelpersonal, bendiciéndola con el don de la fecundidad humana. 

Este pIan divino originario se encuentra permanentemente "inseri
to" en e! cuerpo sexuado ("perenne significado esponsal"') y en el inte
rior ("coraozn") de todo ser humano, de modo que constituye la verdad-

6 Ofrecemos uno de 10s muchos textos en 105 que aparece claro cl principio-realidad de la unidad 
sustancial de la "persona-cuerpo". "El cuerpa hurnano, orientado interiormente por el «don sincero» 
de la persona, revela [ .. ,] un valor y una bellez(I que sobrepasfln la dimensian simplemente fisica de la 
(sextlalid4d». [. .. ] La condenda del significado esponsalido del cuel'po [. .. ] por una parte L .. J indi
ca una particular capaciclad de expresar cl amor) en e1 que cl hombre se convierte eo dODi por otro 
lado, le corresponde la capacidad y la profunda disponihilidad a la «afirmaci6n de la persona», esto 
es,literalmente, la capacidad de vivir cl hecho de que cl otro la mujer para cl varon y el varon para la 
mujer- es, por medio del cuerpo, alguien a quien ha querido el Creador «por SI mismo», es decir, 
unico e irrepeuble: alguien elegido por el Amor eterno. La «afirmacion de ]a persona» no es otra co
sa gue la acogida del don, la cual, mediante la reciprocidad, crea la comunion de las peI:sonas; ésta se 
construye desde dentro, comprendiendo también toda la «exterioridad» del hombre, esto es, todo 
eso que consti tuye la desnudez pura y simple del cuerpo en su masculinidad y fermnidad" [Eltchin~ 
dion Familiae III, 2515 s, (Uomo e Donna, 79)], 

7 La respuesta de Cristo a los fariseos (Mt 19, 1 55.) "evoca verdades fundamemales yelementales 
sobre el ser humano, como varon y mujer. Es la respuesta a través de la cual entrevernos la estructura 
misma de la identidad hurnana en las dimensianes del misterio de la creacion y al misma tiempo, en 
la perspectiva del misterio de la redencion. Sin esto, no hay modo de construir una antropologia teo
logica y. en su contexto, una «teologia de! cuerpo», de la que traiga origen también la visi6n pIena
mente cristiana del matrimonio y de la familia. [, .. ] Se puede decir que, en la respuesta Il 105 fariseos, 
Cristo presento a Ios interlocutores también esta «visioo integrai del hombre» (Humanoe vitae, 7), 
sin la cual no se puede dar respuesta alguna adecuada a las preguntas l-elacionadas con el matrimo
nio y la procreacion. Precisamente esta visi6n integral del hombre debe ser construicla seguo el 
«prlncipim>" [Enchiridion FamiNae III, 2606 s. (Uomo e Donna, 106)]: 

8 "El hombre entra en e! mundo y casi en la trama intima de su porvenir y de su historia, con la 
conciencia del significado esponsalicio del propio cuerpo, de la propia masculinidad y feminiclad. 
[ .. ,] Ese signjficado esta condidonado «éticamenw> y [. .. ] constituye eI porvenir del ethos humano. 
Esto es muy importante para la teologia del cuerpo: es la raozn por la que debemos coostruir esta 
teologia «desde e! principio)), siguiendo cuidadosarnende las indicaciones de las palabras ,de Cdsto" 
[Encbil'idiolt Falmi/oe IU, 2559 s. (Uomo e Donna, 88)]. 
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bandad originaria de! sujeto humano y de! matrimonio y configura e! ethos 
de la cread6n, que posee un valor normativa uruversal. 

A pesar de la pérdida de la "inocencia edénica" a causa de! pecado 
original, que desestabiliza e! "sistema intetior de fuerzas" de! "hombre hi
storico", la validez de egte pIan de! "principio" humano continua en todo 
hombre como la herencia imborrable de la imagen divina, que constituye 
la identidacl teologica humana esencia! y mas profunda9• 

3. El amor esponsal humano en el misterio de Cristo 

En el misterio de Cristo, el Verbo encarnado y redentor, e! sentido 
de! amor esponsa! humano, el matrimonio y e! mismo cuerpo de cada ser 
hUilltlilO SQilllutninados y redimensionaàos lC, La comuni6n con la perso
na de Cristo y con su redenci6n - que se hace efectiva mediante la gracia 
del Espiritjl Santo en la sacramentalidad de la Iglesia - otorga a! cristiano 
la capacidad de superar las fuerzas deletéreas del pecado y actuar en con
formidad con e1 proyecto del amor esponsal establecido por el Creador. 
Este proyeçto viene asumido y elevado en el don yen el ethos de la reden
d6n del cuerpo y del cora6zn". 

Podemos inferir, por tanto, que la "remisi6n" de Cristo al "princi
pio" humano se resue!ve en una remisi6n a! cora6zn de cada hombre y, en 
el fondo, en una remision a Cristo mismo, puesto que él se encuentra en el 
meolio del misterio del hombre, de cada hombre. Es J esucristo cl cuL'nl
nante "principio" del hombre12• 

La perspectiva del "principio humano" a la luz de Cristo vivo per
mite asi comprender los nexos que se dan entre las tres "dimensiones o 
estratos interiores de! hombre hlst6rico" desde una concepci6n hist6rico-

9 "Al,mque existen profundàs çliferencias entre e1 estado de inocencia originaria y el estado peca" 
mino so heredado del hombre-; esa' <.<i'thdgbi de Dios» cònstituye ima base de co/ttimtidad y de unidad" 
[Bncht'ridicm Familiae ID, 2591 (Uomo e Donna, 99)]. "L'immagine di Dio nell'uomo non si può CaD" 

celiare, perché altrimenti l'uomo non sarebbe" (M.I. Rupnik, Spiritualità dell'amate coniugale, en S. 
S. AVERINCEV·, M. 1. RuPNtK, Adamo e ti suo costato, Lipa ed. (Roma 1996) 21). 

!O «Es necesarlo qtte et hombl'e de hoy se dMja nueVamente a Cristo para obtener de ét la respuesta 
sobre lo que es bueno y to que es malo" (Veritatis Splendor, 8). "S610 Dios ptlede l'espander a la pregtm
ta sobre el bien, porque él es et Btim. Bn e/ecto, ùttel'J'oga1'se sobl'e el blen slglti/ica, en tUtimo término, 
dirigirse a Dios, que es ptenitud de la bondad" (ibidem, 9), "Aqttello que es et hombre y lo que debe ha
ce! se manifiesta en el momento en el cual Dios se revela a si mismo" (ibidem, 10). 

Il Solamente la gracia de la redenci6n abrada por Cristo permite la pIena actualidad del proyecto 
originario. "Solamente la perspecuva de la redend6n jus~ifica la referenda al «principio»" [Bnchirì
dian Famlliae III, 2964 (Uomo e Donna, 202)]. 

12 "ÉI es e1 «Principio» que, habiendo asumido la naturaleza humana, la ilumina definitivamente 
en sus e!ementos constitutivos y eri su dirirunismo de caridad hacia Dios y el pr6jimo" (Veritatis 
Splendo/', 53 l. 
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salv1fica. Primera dimension: la imagen divina en todo hombre y en todo 
e! hombre. Esta imagen arraiga en la "inocencia edénica" perdida y con
stituye la identidad humana esencial, su bondad permanente. Segunda di
mension: la ruptura dramiitica - pero no total- del pecado, que se mani
fiesta por doquier en el ser humano y en el mundo. Tercera dimension: la 
redenci6n, don interiormente transformante, que "cura" al "hombre hi
storico" herido y le hace capaz de una "nueva inocencia". Es la gracia de 
Cristo, que renueva al hombre entero, incluyendo su corporeidad e inte
rioridad, de modo que viene sublimado e! proyecto de! "principio"". 

4. Experiencias originarias 

Estas catequesis de Juan Pablo II consideran que las primeras y miis 
biisicas auto-comprensiones del sujeto humano tienen higar en las expe
riencias originarias l4 • Éstas son ellugar 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 dimension moral de 
esa verdad15• 

U "Estas palabras [Mt 19, 11 55.] contienen a la vez una respuesta universal, dirigida al hombre 
«rust6rico» de todos 105 tiempos y lugares, porque son decisivas para el matrimonio y para su indiso
lubilidad; efectivamente, se remiten a lo que es el hombre, varoo y mujer, como ha venido a ser de 
modo irreversible por el hecho de ser creado «a imagen y semejanza de Dios»: el hombre que no deja 
de ser tal incluso después del pecado original, allO cuando éste le haya privado de la inocencia origi
nai y de la justicia. Cristo que, al respander a la pregunta de 10s fariseos, hace referenda al «princi
pio» parece subrayar de este modo particolarmente el hecho de que él habla desde la profundidad 
del misterio de la redencion, y de la redencion del cuerpo. La redendon, en efecto, significa como 
una «nueva creadon», significa la asuneion de todo lo que es creado: para expresar en la creadon la 
plenitud de justida, equidad y santidad designada por Dios, y para expresar esa plenitud sobre todo 
eo el hombre, creado como varon y mujer, «a imagen de Dios»" (Enchiridiol1 Fami!ia(! N, 3752 [Uo
mo e Donna, 385]). 

14 Gn 2-3 "eonstituye, en eierto modo, la mas antigua descripei6n registrada de la autocom
pren sion del hombre, L.,] el primer testimonio de la conciencia humana" [Enchiridion Familiae m, 
2347 (Uomo e Don11a, 36)]. Cf. C. CAFFARRA, Introduzione, eo Uomo e Donna, 8-12. Para una com
prensi6n rnas completa de la categoria de experiencia las catequesis papales remiten a la obra filoso
fica de K. Wojtyln, Véase especialmente, K. WOjTYLA, Persona y acci6/t, BAC (Madrid 1982) 6-26. 

i5 "Al hablar de las originarias experieneias hl,lIDanas, tenernos en la mente no tanto su lejanfa en 
cl tiempo, euanto mas bien su significado basico. Lo importante, pues, no es que estas experiendas 
pertenezcan a la prehistoria del hombre (a su «pre historia teologica»), sino que estén siempre en la 
ralz de toda experieneia humana. ( ... ] La experienda humana del cuerpo, tal como la deseubrimos 
en 10s textos bfblieos eitados, se encuentra ciertamente en 10s umbrales de toda la experieneia «hi
storica» sucesiva, Sin embargo, parece apoyarse también sobre una profundidad ontologica tal, gue 
cl hombre no la percibe en la propia vida cotidiana, auo clJMdo al mismo tiempo y en eierto modo la 
presupone y la postula como parte del proceso de formad6n de la propia imagen" ((Enchiridion Fa
mt'Hae ID, 2467 s, (Uomo e Do12na, 65)]. "Le Pape sooligne que ees textes de la Gènese ne font pas 
rapporter une expèrience qui appartiendrait seulement à la prèrustoire humaine, ma qu'ils rendent 
compte, à leur manière (rnythique), d'une expèrience fondamentale et ontologique de l'homme: dé
couverte de san etre propre, de sa personnalité, à partir de san corps" (T,G. PAGÈ, La pensée de Kal'ol 

. Wojtyla SUl' la rélatt'on homme-femme, en AA.VV., Kal'ol Wojtyla, filosofo, poeta, teologo, Libreria 
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Juan Pablo II concibe, dentro de la reflexion teologica, el "princi
pio hermenéutico" clave de integraci6n o convergencia entre la Revelacion 
divina y la experiencia humana, de modo que se da una circularidad reci
procamente esclarecedora entre ambasl6. 

5. Soledad-comuni6n 

Los anaIisis papales de las experiencias originarias descritas en los 
primeros capitulos del Génesis ofrecen una incisiva comprensi6n 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"; 
F>('!1'v,n~<'l11.4Qr1· rp.r1nrnf'O r1r.n pn l.jhp.rrarl. ~ornT1Mj;;,",\ 1f"'>·h".,. ..... "" .. SAD"1. a..r .... 17 
_~S;"~A~~~~ ... ~, ........... .t'........... .........,. ...................... ..." ............... , .., .u ........... .u. ............ .u-............. p ......... V ... u...., ....... '- . 

Se entiende asi que la naturalezahumana y sus operaciones son ra
dicalmente personales: todo ser humano es un "yo" irreductible y, et) 
cuanto tal, de valor absoluto, tiene un vida interior y Wla dignidad tra
scendente. Se entiende también que la libertad humana esta siempre refe
rida a la verdad en las relaciones interpersonales, hace referencia al otro, 
ya sea un '(tu" humano, ya el "Tu" divino. 

Ademas, J uan Pablo II apunta en esta indagaci6n teo16gica hacia el 
sentido mas elevado de la comunion humana y conyugal, lo que incluye el 
necesario intento de comprender los valores y lòs limites de su analogia 
conIa Comuni6n divina intratrinitaria'B. 

Editrice Vaticana (Città del Vaticano 1984) 270]. Las experiencias originarias consrltuyen lo que 
podrfamos calificar como cl "nucleo entro cui tutte le altre si attualizzano" (M, SERRETTI, Indice del 
concetti principali, eo Uomo e Donna, 507). "L'implicazione reciproca dell'esperienza e della cono
scenza fa SI che ogni evento e ogni realtà umana siano di per se stessi carichi di significati [ ... ]. L'im
manenza del significato al vivere umano trasforma il puro accadere in esperienza" (ibidem, 511). 

16 Nuestra experienda humana es "un medio de algun modo ù:gftù??O para la interpretaci6n teologi
ca, y es, en eierto sentido, un punto de referenda indispensable, al que debemos remitimos co la in
terpretaci6n del_~<prineipio»" [Enchiridion Familiae III, 2361 s. (Uomo e Dotma, 42)J, 

17 Ofrecemos un ejemplo de estas estupendas paginas de las catequesis. "Cuando Dios-Yahvé di
ce que «no es bueno que el hombre esté solo» (Gn 2,18), aRrIDa gue el hombre por SI ~(solo» no rea
liza totalmente esta eseneia. Solamente la realiza exisucndo «con,alguno», y at1n mas profun damen
te y mas completamente: existiendo <<para alguno». Esta norma de existir como persona se demue
stra eo ellibro del Génesis como caracterls tica de la creacl6n, precisamente por medio del significa
do de estas dos palabras: «solo» y «ayuda», Ellas indican precisamente lo fundamen.tal y coos titutiva 
que es para et hombre la relaci6n y la comuni6n de las persooas, Comuni60 de Ias personas significa 
existir eo un redproco «para», en una relad6n de doo redproco. Y esta relaci6n es precisamente el 
complemento de la soledad originaria del «hombre»" [Bnchiridion Fam{/iae ID, 2503 s. (Uomo e 
Donna, 74)], 

18 "Efectivamente, él es «desde ~ principio» no s610 imagen en la que se refleja la soledad de una 
Persona que rige al mundo, sino también y esendalmente, imagen de una ioescrqtable comuni6o di
vina de Personas. De este modo el segundo relato padria también preparar a comprender el coocep
to trinitario de la «Ìmagen de Dios», aun cuando ésta aparece solo en el primer relato. Obviamente 
esto no carece d~ signmcado incluso para la teologia del cuerpo, mas au.n, quiza constituye incluso 



La "élica esponsal" de Juan Pablo II 187 

6. Experiencias morales originarias 

Para comprender cuales son Ios fundamentos de la moral sexual 
que ofrece este corpus doctrinal de J uan Pablo II hay que tener muy en 
cuenta que nos hallamos ante una antropologia-ética adecuada o integraI, 
que busca captar lo esencial del humanum. A lo largo de las catequesis se 
analizan y perfilan los significados de las que podriamos calificar como 
experiencias morales ol'iginarias. De este modo, Ios diversos significados 
personales del cuerpo humano - que cada uno descubre en algunas de 
sus propias experiencias mas radicales, y que Juan Pablo II sintetiza en la 
categoria de la esponsalidad - son al mismo tiempo comprendidos como 
significados espedficamente morales. 

7. Intencionalidad concupiscente 

Una de las "experiencias originarias" que Juan Pablo II considera 
minuciosamente en estas catequesis es la' intericionalidad concupiscente. 
Reflexionando sobre Ias descripciones biblicas acerca del deseo libidino
so desordenado (Mt 5,28; Gn 3; etc.) las catequesis ponen de relieve las 
fuerzas que.en el interior del "hombre del pecado" dificultan constante
mente la armonia originaria de la unidad amorosa conyugal. 

Estos dinamismos tendencialmente destructivos y no controlados 
por el hombre causan un rebajamiento del otro - y ffilis todavia de uno 
mismo - a mero objeto de pIacer. De este modo se produce paulatina
mente un alejamiento del pIan originario del Creador, que las catequesis 
describen en estas etapas o momentos: pérdida de la libertad del don de si; 
incapacidad de descubrir la belleza del sujeto-persona; ruptura de la rela
don de comunion interpersonal19• 

cl aspecto teologico rnas profundo de rodo lo que se puede decir acerea del hombre" [El1cbiridion 
Fa11liliae III, 2445 s. (Uomo e Donna, 59)], Cf. Muliei-is dignitatem, 7. 

19 "Violando la dimension de 'donadon 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 
subjetividad de la persona cede, en derto sentido, a la objetividad del cuerpo. Debido al cuerpo, el 
hombre se convierte en ohjeto para el hombre: la mujer para cl varon y viceversa, La concupiscencia 
significa, por aSI decido, que las re1adones personales del hombre y la mujer son vinculadas unilate· 
ral y reducidamente al cuerpo y al sexo, en el sentido de gue tales re1aciones llegan a ser casi inhabi· 
Ies para acoger cl don reciproco de lo persona. No contienen ni tratan la feminidad / masculinidad 
segun la pIena dimensi6n de la suhjetividad personal, no constituyen la e:r.presién de la comunién si· 
no que permanecen unilateralmente determinaclos «por cl sexo»" [Enchiridion Familiae IlL 2734 s. 
(Uomo e Donna, 143 s)). El proceso de objetivaci6n de la sexualidad operado por la concupiscencia 
conlleva necesariamente un desarraigo del cuerpo sexuado de su fundamento divino) pues Dios es 
quien constituye la subjetividad de la persona-cuerpo, al crearla amandola por SI rnisma y destinarla 
al amor en toclas sus dimensiones. "Aparecer como objeto quiere decir aqui, por una parte, aparecer 
sin mostrar en su comparecenda cl fundamento en e1 eual se apoya para ser, porque la conexi6n con 
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La comprensi6n adecuada de la concupiscencia nos permite supe
rar las diversas concepciones antropo16gicas dualistas y reductivas. Por 
un !ado, 10s materialismos que excluyen la realidad del bien y de! mal mo
l'al en el hombre. Por otro, las visiones pesimistas·, incluso 8.lmque se pre
senten a veces como formas de espiritualidad. A este respecto, explica 
Juan Pablo II - poniendo en guardia frente a las diversas formas de gno
sis, como e! manique!smo - que el "hombre de la concupiscencia" no es 
tanto condenado cuanto llamado por Cristo redentor. Podemos entonces 
decir que e! hombre, cuyo deseo desordenado es denunciado por Cristo 
es, al mismo tiempo, e! "hombre de la llamada", el "hombre de la espe
ranza))20, 

8, Pudor 

Otra de las "experiencias morales originarias" que estas catequesis 
papales investigan cuidadosamente es la de! pudor sexual. Ensena J uan 
Pablo II quela vergiienza de la desnudez (Gn3, 7) indica almismo tiempo 
la amenaza y el deseo de comuni6n amorosa esponsal a través de! cuerpo 
mascullno y femenin02l • Por ello, la pérdida del sentido del pudor sexual, 

su fundamento Ultimo se ha debilitado. Y la concupiscencia significa precisamente eso, que la encr" 
gia de la pbysis en que consiste la sexualidad no se percibe como radìcada eD Dios, en el acto creador 
de Dios, sino como autonoma, y, consiguientemente, como una energia incontrolable y como un pc" 
de;: de dorr..inio, de ffilmera que cada subjetividud (""arén 'l mujer) se enCllcntra11 a mcrccd dc su pro
pia sexùalidad y también a merced de la sexualidad del otro" U. CHOZA, Antropologia de la sexuali-
dad, Rialp (Madrid 1991) 263J. . 

20 "El «hombre de la concupiscencia» es, sin embargo, contemporaneamente el hombl'e de la «lla
mada». Es «llamado» a través del misterio de la redencion del cuerpo, misterlo divino, que es simul
taneamente en Cristo y por Cristo en cada hombre realidad 11Umana. Ademas, ese misterio comporta 
un determinaclo ethos que por esencia es <mumano)}, y al que ya hemos llamado antes ethos de la re
dend6n" [Enchiridion Familiae V, 3887 (Uomo e Donna, 408)]. 

21 "Eu la experiencia del pudor, cl ser humano experimenta cl temor eo relacion al «segundo yo» 
(asi, por ejemplo, la mujer nentc_ al varon), y esto es, sustancialmente temor por el propio, «ye». çon 
el pudor el ser humano manifiesta casi «inscintivamentè» la necesidad de la afirmad6n y de la acep
tadon de este «'IO» segtin su justo valor. Lo experimenta al mismo tiempo dentro de SI, como al exte
dor, frente al «otro». Se puede decir, pues, gue el pudor es una expedenda compleja tamhién eo el 
sentido que, como alejando un ser humano del otro (la mujer del varoo), al mismo tiempo busca su 
cercanla personal, creandoles una base y ùn nivei id6neos" [EI1Chin'dion Familiae III, 2477 s. (Uomo 
e Donna, 68)], "Detnis de la necesidad de la vergiienza, es decir, de la intimidad del propio cuerpo 
[. .. ], se esconde una norma mas profunda: la del don orientada hacia Ias profundidades mismas del 
sujeto personal o hada la otra persona, especialmente eo la relaci6n hombre mujer segun la perenne 
regularidad del darse reciproco. De este modo, en 105 procesos de la cultura humaoa, enteodida eo 
sentido amplio, constatamos - incluso en el estado pecaminoso heredado por cl hombre - una CO/1-

tùmidad bastante exp1fdta del significado espomolicio del cuerpo en su masculioidad y feminidad. 
Esa vergiieoza originaria, conodda ya desde 10s pdmeros capitulos de la Biblia, es un elemento per~ 
manente de la cultura y de las costumbres. Pertenece al odgen del ethos del cuerpo humano" [En~ 
d,iridiolt Fomilioe IV, 3104 s. (Uomo e Donna, 243)]. Cf. K, WO]TYLA, Amor y l'esponsabilidad, Piaza 
& Janés (Barcelona 1996) 211"230; D. VON HiLDEBRAND, Purezo y vil'gint'dad, pesclée de Brouwer 
(Bilbao 19583) 18 s.; M, SCHELER, UberScha1Jl und Scbamgelfii.bl (Halle 1914). 
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ampliamente difunclida en nuestra cultura, alerta sobre eI olvido progresi
vo del valor person",I de la intimidad corporea. De este modo resultan ca
da vez mas diffeiles las relaciones interpersònales de verdadera comunion 
y tanto los inclividuos como las sociedades se deslizan hacia una deshuma
nizad6n22 . 

9. Castidad 

Ademas de al1a1izar abundantemente las "experiendas morales ori, 
ginarias" en lo que se refiere a la corporeidad, las catequesis consideran 
abundantemente la castidad. El motivo es que el" sentido pieno de la se
xualidad humana en el "hombre historico" se realiza en la virtud humana 
y cristiana de la castidad. Dentro del "ethos de la redencion del cuerpo y 
del coraozn" las catequesis consideran las c1iversas climensiones de la ca
stidad, sigwendo sopre todo la caracterizacion de las cartas paulinas: tem
planza, autodominio, pureza, autadonaci6n, asi como la relaci6n de esta 
virtud con la caridad sobrenatural y con los dones del Espiritu Santo. 

En eI contexto de la virtud de la castidad aparece claramente en las 
catequesis el estrecho nexo entre la "teologia del cuerpo" y là pedagogia 
del cuerpo, como climensiones inseparables del ethos esponsal: es la casti
dad la que ensena a amar en cuanto "persona-cuerpo"; es el hombre que 
se esfuerza en ser casto qwen poco a poco, de modo espontaneo y conna
tural, aprende a descubrir y a realizar la verdad-bondad del amor inter
personal en la climepsion de la sexualidad humana23 • 

22 ASIlo describia 1uan Pablo il en la carta a 13s familias: "Nuestra civilizaci6n [, .. ] aun teniendo 
tantos aspectos positivos a nivei materia! y cu1tural~ deberia darse cuenta de que, desde diversos 
puntos de vista, es una civilizaci61t enfermo, que produce profundas alteradones eo el hombre, [ ... ] 
oste es, pues, el drama: IQs moclernos instrumentos de comtinicaci6n sodal estan sujetos a la tenta
don de manipular el mens.aje,/alseando la verdad-sobre el hombre. El ser humano no es el presentado 
por la publicidad y por 10s modernos medios de comunicaci6n social. Es mucho mas, como uoidad 
psicoffsica, como unldad d~ alma y cuerpo, como persona, Es mucho mas por su vocaci6o al amor, 
que lo introduce como varoo y mujer en la dimensi6n del «gran misteriQ)" (Gratissimu1?t Sane, 20), 

.2) "El hombre alcanza eSca erpantaneidad mds prafimda y madura, con la que su «coraozo», adue
nandose de 10s instintos, descubre de nuevo la belleza espirituaI del signo constituido por el cuerpo 
bumano en su masculinidad y feminidad, En cuanto que este descubrimienço se consolida eo la con~ 
cieoda como convicci6n y ~n la vohmtad como orientaci6n, tanto de las posibles opdones como de 
10s simples cleseos, e1 coraozo humano se hace partldpe, por decirlo asi, de otra espontaneidad, de la 
que oada, o poqufsimo, sabe el «hombre carnah>u [Enchiridion Familiae ID, 2945 (Uoma e Donna, 
199 s)). "Seguo la visi6n cristiana, la castidad no significa absolutamentç rechazo oi menospredo de 
la sexualidad humana: significa mas bien energia espiritual que sabe defendel' el amor de 10s peli
gros del egoismo y de la agresividad, y sabe promoverlo bacia su realizad6n pIena" (Familiarir Can
sartio, 33), Cf, R. LAWLER -]. BOYLE· W. E, MAY, CathalicSexual Ethics, Our Sunday Visitar (Hun
tington 1996) 128·133. 
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La castidad lleva a cabo, de este modo, el dinamismo ético de reuni
ficaci6n o reintegraci6n interior de la sexualidad. La castidad cristiana 
opera com.o una reçuperaci6n de la armonia originaria. Podria hablarse 
en este sentido de una "inocencia redentiva". 

lO. Significado de cOmuni6n 

Llegados a este punto nos preguntamos: òcua! es la verdad esencial 
de la sexualidad humana? Podemos afirmar que en la doctrina de J uan 
Pablo II el sentido de comuni6n esponsal constituye esta verdad esencial 
de la sexualidad h4111ana. La sexualidad como comuni6n incluye su signi
ficado inseparablemente unitivo-procreativo. Las catequesis considerfLfJ. 
algunas "doctrinas biblicas" que ponen de relieve este nexo. 

PrinÌera doctrina: la uni6n conyugal fecunda establecida por el 
Creador como "una sola carne" (Gn 2, 24), que incluye la bendici6n de los 
hijos (Gn 1,28). La sexualidad humana aparece disefiada como comuni6n 
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 experiencia del eros (sobre todo en ellibro del 
Cantar de los cantares), que evidencia en su tipica intensidad pasional ra
sgos esenciales de la persona propios del enamoramiento. Y, por Ultimo, 
la doctrina biblica de lafidelidad absoluta e indisoluble a la alianza matti
monial, segUn la "alegoria-analogia" de 10s 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-
feminidad24• . 

Por otro lado, en elsexto ciclo de Ias catequesis papales se conside
ra la relaci6n entre este significado de comuni6n conyugal de la sexuali
dad y algunos aspectos éticos de la procreaci6n responsable, interpretan
do con autoridad la enciclica Humanae vitae. La comuni6n conyugal, ha-

2.4 Ofrecemos un ejemplo. "Es caracterrstico del modo de expresarse 10s Profetas, el hecho de que, 
suponiendo el «lenguaje del cuerpo» eo sentido objetivo, pasan simultanea m.ente a su significado 
subjetivo, o sea, por decido aSI, le permiten al cuelpo mirmo hahlar. En 10s textos proféticos de la 
Aliaoza, basandose eo la analogfa de la uni6n nupcial de Ios esposos, «habla» el cuerpo mismoi ha
bla con su mascuIinidad o femineidad, habla con'el misterioso lenguaje del don personal, habla, fi
nalmente, - y esto sucede con mayor frecuencia. -, tanto con ellenguaje de la fide lidad. es de<;ir, del 
amor', como con cl de la infideli dad conyugal, esto es) con el del@dulterio»" [Enchiridùm Familiae 
V, 3819 s. (Uomo e Donna, 401)]. 
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eia la que esta finali~ada la sexualidad hrunana significa, en su intima ver
dad, amor que une y procrea25 • 

11. Algunas aportaciones a la fundamfntaci6n de la ética sexuçtl 

La profundizaçi6n realizada por las catequesis papales de esas 
"experiencias originarias" a la lu~ de la Revelaçion permite cOmprender 
mejor algunos principios fundamentales de la étìca sexual. Ademas, ayu
da a superar plÌmteamientos insuficientes o equlvocados al respecto. 

Por un lado, el "principio de uni-totalidad e interioridad de la per
sonfi-acto26 y de la persona-cuerpa"". Este principio - no teorico, sino aju
srado a la realidad metafisica ~ ayuda a entender adecuadamente de qué 
modo la verdad e identidad del ser hrunano como perso"a:comuni6" y 
persona-don" abarca todas las dimensiones de su ser y de su ob,ar, Ùlclu
yendo la dimension sexual. Y, en consecuencia, facUita captar la relacion 
moral entre actitudes internas y actos concretos. . 

Por otro lado, el "principio de adecuacion a la verdad normativa y 
perenne de la cOl1?uni6n conyugal originaria" en el obrar de los esposos, 
(Como? Mediante el don total y reciproco de la esponsalidad, apriéndose 
asi a la fecundidad de la prole qu~ brota como Eruto predoso de la fecun
didad del amor colfyugal. (Como? Mediante la fidelidad delicada a aqud
la union de amor cQnyugal prometida (sponsum), . 

La verdad antropologico-ética esendal de la sexualidad hrunana y 
de sus actos -verdad establedda por el Creador y captada en la experien
eia, espedalmente en la experlencia del varon y de la mujer castos- es la 
comunion de amor conyugal. 

25 Asi explica ]uan PabJo II la fllozn d~ esta doctrina mora!: "$egtln ?l criterio de esta v{?rd(1d que 
d~be expresarse con el denguaje del cuerpo», ~ ~c~o conyugal «slgnificll» no s610 et amor, sino t?ID
bién la feq.jndidad potencilil, y por esto no pqede ser r.dva do de su pIeno y adecpado significado 
mecU;:mte intervenciones artifidales. En el acto conyugal no es !fçito separar artificialIlfente el signi
ficado unitivo del significado proçreador, porqu~ qno y otro pertenecen a la verdad Intima del acta 
conyuga1: uno se realiza iqstamente con el otro y, en derto sentido, cl uno a través de otro. ASI ense
ila la Encfclica (cf. Human4e vitae, 12). Por lo tanto en este caso el acta conyugal, pdvado de su ver
dad {nterior, al ser pl'ivado artificialmente de su capaddad pro creadora, deja tambMn de seI' octo de 
amor" [Encbù'itlion Famitiae V, 4174 s. (Uomo e DOl1l1O, 468)]. Cf, A. MATTHEEWS, Union et procl'ea
tion. Developments de la doctl'Ìne des jines du marrùtge, Ed. Cerf (Pads 1989). 

26 Cf. Veritatis splendor, 71-83. 

27 Cf. ibidem. 48-50 .. 

28 Cf. Mulieris dignitatem, 7, 
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n Vocaci(;11 cri!!tiana al m<ltrimonio y (21 celibato 

Ademas, las catequesi~ papaIes consideran ampllamente la relaci6n 
d", la sexualldad humana con el misterio de Cristo, seg{uJ. las dos grandes 
modalldades de ìn;litad6n y çonformaci6n con 61 de los bautizados: el ma
trimonio y la virginidad. Aquf se puede atisbar la profunda conexi6n que 
existe, d"'ll,tro de l" teologia esponsal, entre la ética y la espiritualidad 
esponsal. 

El.acramell,tp del matrimonio es considerado a la luz de la analogia 
paolina de la allanza Cristo-Jglesia2', que eleva a 11ueva grandeza el miste
do (sacramentHm) de la allanza conyngal "en e! principio". 

El" evangelio de la virginidad"JO, como forma nueva y eSPedal de se
guimiell,to de Cristo, remite ademas a la plenirud de la resQrrecci6n, O sea, 
à la escatologia dfl çuerpo31, En la caracterizad6n teologica del ~uerpo hu
mano las c'ltequesis utilizan e! simil de! "triptico". Las dos primeras "ta
blas" son, respect!vameIJ,te, el pian prelapsario ("prehistoria teoI6gica") y 
la condici6n hist6rica dI'! piòcado-redenci6n. La resm;recd6n final es la 
tercera "tabla" del "tdptlco de la teologia del cuerpo", e! horizo11te final 
que completa la comprensi6n de la mismaJ'. 

13. Conclusione!! 

Hemos considerado brevemente los fundamentos biblico-persona
Usticos de la ética sexual que se encuentra11 e11 la gran catequesis de J uan . 
Pablo II sobre la teologill esponsal del çuerpo. Su ética selçual es esponsal 
porque surge del a;nor plasm'ldo desde "d priIJ,cipio" en el ser humano, 
creado como var6n y mujer, "persona-cuerpo" sexuado y, por tanto, or
denado il la comuuf6n de amor conyngal, amor llevado a ulteriQr y cenital 
plenitud en el don de la "caridad esponsal" de Cristo. 

Terminamos pregunt4ndonos: òqué novedades doctrinales con re
~pecto a la fundamentad6n de la ética sexual aportaJuan Pablo II en estas 

~9 Cf. Ef 5; 9uinto çiclo de las c!\teqqcsis paprues, 
30 Considerando esp~d~~nte Mt 19, 10-12 Y 1 COI 7, 32,34: cuarto ciclo de las catequesis. 

3J El Papa pa,rte agui çl~ Mt 22, 23,33 y pariÙelos: tercer çiçlo de las catequesjs. 

}2 ('Junto a lps otrQS clos importgnres cploquios, esto es: aquel eo el gUe Cristo hace referenda al 
«principio» (cf, Mt 19, 3 9; Mc lO, 2 12) Y el ottO eo el que apela a la intirnidaq del hombre (al «co
ra6zn»), sefialando al deseo y a la concupiscencia de la carne como fuente de! pecado (cf, Mt 5, 
2732), cl co1oqwo que allora nas proponemos sQmeter a analJsis, constituye, diria, et terce,. mlembro 
del trfptico de las enunciadones de Cristo mismo: triptico de palabras esendale$ y constitutivas para 
la teologIa del cuerpo. Eu este coloquio ]esus alude a la resurrecci6n, descubriendo asf una dirnen~ 
sion completamente nueva del misterio del hombre" (Enchlridlol1 FamzHae IV, 3181 s [Uomo e Don" 
no, 257)). 
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catequesis? Podrfamos sintetizar en tres los filones de reflexi6n magistral
mente desarrollados por eI Papa. En primer lugar, la inserci6n de la ética 
sexual en ll1')a comprensi6n profunda del hombre, a saber, en e! marco de 
ll1')a amplia antropologia biblico-teoI6gica, encuYo centro se encuentra la 
figura de J esucristo. En segll1')do lugur, la inserd6n de la étiça sexual en el 
cuidadoso aniillsis de! amor interpersonal al que pertenece. Y en tercer lu
gar, la çomprensi6n de! f1thos de la sexualidad humana dentro de la inda
gaci6n de la experiencia humana integral. 
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DE LA IMITACION A LA PARTICIPACION 
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(primera parte) 

Alejandro Holgado 

La teologia, adem;is de interpretar los signos de Dios en los tiem
pos, madura en el dialogo con su propia historia, en la memoria de su rico 
patrimonio teologal. En esa vertiente descubre e integra perspectivas y 
conclusiones que recibieron algunos te610gos en momentos oportunos de 
gracia, coino es el caso de S. Buenaventura (t 1274). 

El dialogo con él a través de sus obras se establece a partir de una 
pregunta fundamental: ~c6mo se articula el puesto de Cristo en el actuar 
moral concreto del ser humano? En la teologIa posconciliar se habfa al
canzado una cima aparente: Cristo es la ley concreta del actuar hurriano. 
Con esta tesis, presente en la enciclica Veritatis splendor (n 15), la teologfa 
moral recuperaba su especificidad cristiana gracias a la Cristologia-Sote
riologia. Pero aiin quedaba por explicar "c6mo", ya que un cristocentri
smo de la ley permanece inmerso en una perspectiva un tanto inconclu
yente en relaci6n a la electio, nucleo de la moral. S. Buenaventura, desde 
aquél kaù'6s iinico para la teologia que fue el siglo XllI y gracias a aquél 
primado del unum (sobrenatural), asi como a la originalidad de su cristo
centrismo, nos ofrece algunas pistas convergentes en un cristo centrismo 
de las virtudes, incluidas las cardinales. 

1. Premisa franciscana: S. F~ancisco, morada de la virtud de Cristo 

El poverello es el signo vivo del verdadero disdpulo e irnitador del 
Maestro para S. Buenaventura; hasta tal punto que su teologfa precisa ser 
interpretada siempre en el marco referencial de la vida y ensenanzas de S. 
Francisco'. Dentro de su opci6n radical por vivir con absoluta fidelidad 

1 Cf. ltin, prol, pf 1. 
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e! Evangelio, destaca c6mo con frecuenda se refiere a las virtudes, tanto 
de modo generai como espedfico. 

En BUS enSefia11,zas) "virtud" ,aparece como sinonimo de ((fue~zaJ1) 
"vigor", "energia". Casi siempre en plural, pues le interesan cada una de 
las virtudes con su objeto espedfico; como algo dinamico, vivo y personal. 
Del contexto en que trata de ellas, ya sea el de la formad6n de hermanos, 
e! de la prerucad6n con e! ejemplo, o e! de! crecimiento espiritual, se des
prenden significados ruversos y convergentes. Las virtudes son: cualida
des ético-espirituales; realidades personificadas a las que llama "reinas", 
"senoras", "hermanas"; fuerzas espirituales, asimiladas a una categoria de 
illgeles (virtutes coelorum); las fuerzas m01·ales de! hombre; y, en singular, 
se refiere a la misma fuerza de Cristo, de sus palabras y del Espiritu 
Santo'. 

No se detiene en demostrar su existenda, su necesidad, ni siquiera 
la conexi6n de unas con otras; pues, todo ello lo da por supuesto. Sin em
bargo, destaca espedalmente la fund6n apost6lica de las virtudes: los her
manos han de ser "ricos en virtudes" para asi vivir "anunciando a los fie
les los vidos y las virtudes"J. La rustinci6n entre virtudes teologales y car
dinales, y que éstas pocllan ser infusas o adquiridas, asi como que cada vir
tud se opone a un pecado particular, le es familiar. Ahora bien, lo que su
braya sobremanera es su relaci6n a la perfecta pobreza: para que las virtu
des infusas hallen espado en e! hombre, éste ha de morir a si mismo, des
pojilldose de tod04. 

En su pretensi6n de vivir sine glossa e! Evangelio, S. Francisco acen
tua la dimensi6n cristiforme de las virtudes'. Y asi, vernos que es muy im
portante para él ser ejemplo de virtudes, de tal manera que S. Buenaven
tura no duda eu afirmar que él "bien sabla que habla sido e!egido como 
ejemplo para los demas y que primero debia él hacer y luego ensenar"6. 

2 Cf. A. MATANIC, Virtù en DizF, cols 2215-2224; R-G. Di PRETOruO, S. Francesco, (di maestro». di 
Assisi, Santa Maria degli Angeli 19822

; L. Bf.ACALONI, Le virtù religiose fondamentali secondo la spiri
lualitàfrancescana, SF 30 (1933) 145·170; E. GlLSON, Commentaire SUl' la «Salutatlolt des Vertus» de 
saint François d'Assise, Les Amis de S. François, 5 (1939) 7-15, 

, RegoUl boiUllo, 9, 5: FFmin 99. 

4 Cf. Saluto a~le vil'til, 5: FFroin 257: "Non c'è asso,Iutameme uomo nel mondo intero, che possa 
avere una sola di voi, se prima: non 'muore ~ù;é stessO'''', 

:; El misrno S. Buenllventura la suhraya eo Leg.mai, proI: FFmin 1020: " ... mentre venerano in lui 
la sovrabbondanza della misericordia di Dio, vengono jstruiti dal suo esempio a rinnegare radical
mente l'empietà e i desideri mondani, a vivere in conformità con Cristo e a bramare, con sete e desi
derio insaziabili; la beata speranza". Cf. S. DI MATTIA SPIRlTO, San Bonaventura e san Fl'ancesco, eo 
G, ZOPPETI y D-M. MONTAGNA, Atti del Simposio internazionale, Padova 15-18 Settembre 1974, 9-
29; B. MCGINN, The illfluence olSt. Frcmcis on the theology o/ the Middle Ages: tbe testimollY o/St. Bo
l1aventure, BON.MISC, 97-117; D-E. RANDOLF, Symbol 01' model? St. Bonaveltture's use olSt. Fran
cis, BOON.MISC, 55·62. 

6 Leg.mai, 3, 7: FFmin 1059. 
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Ejemplo, que era fruto de su ab1ll1dante y tiemo mirar a Cristo; de modo 
que pudiera decir con y como Él: "Os he dado ejemplo ... " (Jn 13,15). 

S. Francisco, a1ll1que ejercita todas las virtudes hace hincapié parti
cularmente en algunas de ellas. Esto se manifiesta en la. formaci6n que 
pretendfa para los hermanos7, en e! rettato de! ministro generai' y en eI 
de! hermano perfect09. De ahi que la tradicion franciscana haya acuiiado 
la expresion "virtudes franciscanas"lO. 

Ademiis del dinamismo cristiforme de las virtudes, S. Francisco las 
concibe intimamente Iigadas al Espiritu Santo, autor de todo bien y de to
da virtud, aniilogamente al misterio de la Encamacion. Las virtudes, antes 
que fruto de! esfuerzo ascético de! hombre son dadas por e! Espiritu San
to, sin el cual nadie puede hacer e! bien". Las diversas virtudes no son si
no aspectos de una Unica realidad, la fuerza santificadora del Espiritu 
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 ensenanzas 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 imitacion de Cristo, y no dependiendo de 
una concepci6n reificada de las mismas: "Bien sabia (Francisco)que el 
precio de la fama disminuia el secreto de la conciencia, y que es mucho 
mas daiiino abusar de las virtudes que carecer de ellas. Sabia también que 
no es menor perfeccion custodiar las virtudes adquiridas que adquirir 
nuevas. Para nosotros, en cambio, la vanidad es un estimulo mayor que la 

7 Cf. lCel. 15. )6-41, FFmm 382-393. 

8 Cf. 2Cel, 139. 184-186, FFmm 771-772; SpeculI/m Pe>fectioliiS. 80, FF 1775-1776. 
9 Cf. 1 Cel, 102: FFmin 498-499; Speculttm pelfectiol1is, 85: FF 1782. 
lO Y asi, destacan: la piedad eclesJal, el prirnado de la araei6n, la caridad serafica (hermana de la 

obediencia), la pobreza (gemela de la humildad), la sencillez (hermana de la sabiclurfa) y el esptritu 
de penitencia y de paz. Cf, A. MATf,NIC, Vil'tùjrancescal1e;Roma 1964. Dicha rradici6n cuenta con 
tres testimonios importantes dentro de la edad media: S. Clara de ASls, c6mo vivia ella las virtucles y 
como educaba en ellas a las novicias segUn cl deseo del fundador (Cf. Leggenda di santa Chiara vergi~ 
ne, 10.36: FFmln 3177. 3226-3229); Bernardo de Besa, en qué virtudes fonnaba S. Francisco a los 
hermanos (Cf. AF ID, ad Acquas Claras 1897, 669-672); Y Santiago Oddi de Perugia, S. Francisco co
mo ejemplo de virtudes segUn Cristo (Cf. La Franceschina, Firenze 1932,2 vols). 

li Ammonizioni, 8, 1*2: FFmin 157: "Dice l'Apostolo: «Nessuno può dire: Signore Gesù, se non 
nello Spirito Santo»; e ancora: «Non c'è chi fa il bene, non ce n'è neppure uno»"; Lettere a tutto 
l'Ordine, 7, 51: FFmin 233: "".e accesi dal fuoco dello Spirito Santo, possiamo seguire le orme del 
tuo Figlio diletto, il Signore nostro Gesù Cristo, e, con l'aiuto della sola tua grazia, giundel'e a te"; 
Saluto alta Beata Vergine Maria, 6: FFrnin 260: "E saluto voi tutte, sante virtù, che per grazia e illumi· 
nazione dello Spirito Santo venite infuse nei cuori dei fedeli, perché da infedeli fedeli a Dio li 
rendiate" . 

12 Cf. Saluto alte virtù, 6~7: FFmin 257; 0, 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 elis
tinguimoslos afectos, no examinamos dequé espiritu somos (cf. lJn 4,1). 
Pensamos que sea querido 'por la caridad lo que es solo fruto de la vana
gloria. Por .eso, aunque hayamos hecho solo algo bueno, no somos capaces 
de llevarlo a cuestas, pues nos vamos librando de él totalmente durante la 
vida y asi lo perdemos en el viaje hacia el Ultimo combate"". 

b. La discrecion y humildad para que habite en élla "virtud de Cri
sto"; asi, viendo a un ciego que era acompafiado solo por un perro, él no 

. quiso parecer que llevaba mejor vida que aquel hombre; por ello, renun
cio a tener compafieros por ayudantes cuando él estuvo ciego y enfelmo: 
"Ésta era, precisamente, su gloria: apartar toda apariencia de singularidad 
y ostentacion, para que habite en él la virtud de Cristo (cf. 2Co 12,9)"'4. 

c. De entre las oraciones de S. Francisco, encontramos algunas 
o.rpt-r-a,.jp laC' 'tHt+llrlAS' ((r.:.'I'Y'I ..... las ~,..j...-h~r1""'s ",l""'';''n l ..... é' n.;,..; .... S"15 n ('Q ..... 1.~;L-.. " ................... ...... .... '" ,... v........................ '-"'vJ. ...... v... vlli-u. .......... a.i. ..... JUA- ,l.V.:I v ........... v J ........ aluuv o. 

las virtudes"16, 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 intrinseco entre Cristo y las virtudes de! cristia
no diciendo que ÉI es e! ejemplo a seguir, acogiéndole con un corazon 
bien dispuesto para ser morada suya, a fin de que Él genere en nosotros un 
obrar santo: "Y la voluntad de su Padre fue ésta, que su Hijo, ben dito y 
glorioso, que Él nos ha dado y ha nacido por nosotros, se ofreciese a Sl mis
mo, mediante su propia sangre, como sacrificio y vIctima sobre e! altar de 
la cruz, no por Sl mismo, puesto que por medio de Él fueron creadas todas 
las cosas (Jn 1,3 l, sino como expiacion por nuestros pecados, dejandonos 
un ejemplo para que sigamos sus huellas (iPe 2, 21). Y quiere que todos 
seamos salvados por medio de Él y qùe lo redbamos con corazon puro y 
con nuestro cuerpo casto"17; "Somos madres (de! Sefior) cuando lo lleva
mos en nuestro corazon y en nuestro cuerpo a través del amor y la pura y 
sincera condencia, y lo generamos a través del santo obrar, que debe res
plandecer como ejemplo para los demas"lB. 

e. Si el cristiano es morada de Cristo y es Él mismò 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. Asi lo experi-

" 2Cel139, FFrnin 723. 

14 2Ce1144, FFmin 728. 

15 Cf. FFmin 177, tornado de las Anmoniciones, que eran sumarios de las conversaciones capitula
res, probablemente las palabras condusivas del mismo S, Francisco. 

16 Cf. FFmin 256-258. Tanto infusas: "E saluto voi tutte, sante virtù, che per grazia e illuminazio
ne dello Spirito Santo venite infuse nei cuori' dei fedeli, perché da infedeli fedeli a Dio li rendiate" 
(FFmin 260), como adquiridas (cf. FFmin 723). 

17 Lettere aifedeli, 1: FFmm 184. 

18 Ib, lO, FFmin 200. 
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menté S. Francisco en su relacién con 10s leprosos pasando de la repug
nanda al beso: "Desde entonces se revistié del espiritu de pobreza, de un 
intimo sentimiento de humildad y de piedad profunda. Mientras antes 
aborreda no sélo la compania de 10s leprosos, sino hasta et verlos de 1ejos, 
ahora, a causa de Cristo crucificado, que, segiln las palabras del profeta, 
ha asumido el aspecto despreciable de un 1eproso (cf. Is 53, 3-4), 10s sema 
con humildad y gentileza, con la intendén de alcanzar el pIeno despredo 
de si. Visitaba frecuentemente las casas de 10s leprosos; 1es daba con gene
rosidad limosnas y con gran compasién y afecto besabl sus manos y ros
tros"19. 

f. El seguimiento de Cristo implica ascender de virtud en virtud has
ta ser configurado a É1 en e1 culmen de su entrega, como queda patente 
en el don de 10s estigmas. En este sentido, Santiago de Vitry, comparando 
a S. Francisco con Jonadab, hijo de Recab ("cuadriga"); y a 10s frandsca
nos con sus hijos, los recabitas20, dice: "ÉI con las cuadrigas de 10s cuatro 
evangelios y de las cuatro virtudes cardinales ascendié incansablemente 
de virtud en virtud y, tan luminosamente siguié a Cristo crucificado que al 
morir aparecieron en sus manos, en sus pies Ten el costado 10s signos de 
las heridas de Cristo"". 

2. Distinciones aclaratorias 

El concepto de virtud y otros términos afines, en pIeno apogeo 
escoliistico, eran tan suficientemente ricos de matices como para provocar 
al1ector de hoy atracdén a la vez que desconeierto". De ahi la convenien
eia de presentar una serie de distineiones que inejor nos aclaren qué en
tendia S. Buenaventura por virtud y por virtudes cardinales, y por aque-

19 Leg.mat~ 1,6: FFmin 1036. 

20 Yavé dirigi61a palabra al profeta Jeremlas para que inSUlse al pueblo de Juda a la obediencia 
como lo hablan hecho 105 recabitas, en JI' 35, 14.19: "Las palabras de Jonadab, hijo de Recab, son 
obecleddas: mando Il sus hijos no beber vino y no lo han bebido hasta el dia de hoy, cumpliendo el 
mandato de su padre, y 'lO os he hablado tantas y tantas veces, y 110 me habéis obedecido ( ... ) por eso, 
aSI dice Yavé de 10s ejércitos, Dios de Israel: No dejsra de haber siempre ante mi presenda un varon 
de la estirpe de Jonadab, hijo de Recab, gue me sirva". 

21 FFrnm 2265. De las exhortaciones dirigidas a 10s hermanos, siendo cardenal y obispo d~ Frasca
tì (1228·1240). 

22 Sobre 10s divel'sos COl1ceptos de virtud (cardinal) en por 105 autores de la época de S. Bueoaveo
tura, cf. O. Lon1N, Psicbologie et morale aux Xlle e, XIIle siècles, Gemblaux 1942-1960, 6 vols; Les 
premièl'es classificatfons et dejùzitions des vel'ttts au Moyel1 Age, eo RSPT 18 (1929) 369-407: La con· 
nexion des vertus avant S. thomas d'Aquin en RTAM 2 (1930) 21·53; La théorie des vertus cardinales 
de 1230 ii 1250, eo Melanges Mandonnet, II, Paris 1930,232·259; Les ramificat/ons des verttlS cardina
les avallt S. Thomas d'Aquin, en RTAM 6 (1934) 88-94; La cOlmexiol1 des vel'ttfs acquùes, ali dernier 
qUtl/·t du XlIIe siécle, RTAM 15 (1948) 107-151; Les vel'tus moralei infuses dans l'école franclscaine au 
débu' du XIV, sUele, RTAM 18 (1951) 106-127. 



200 Alejandl'o Holgado 

llos conceptos miis cercanos a estos (hiibito, gracia, rectificaci6n, elecci6n, 
etc). 

2.1. Habitus 

El tema de las virtudes hace referencia al concepto de babitus (babi
tm vùtutum, babitus donorum, babitus beatitudinum). El cual procede, en 
sentido amplio, de tener (babere); e indica una realidad positiva (positio), 
un tener, opuesto a una privaci6n. Esta realidad puede ser una substancia 
o un accidente. En Dios es una substancia cuando nos referimos a los atri
butos divinos indicando una relaci6n con lo creado, pero identificiindose 
necesariamente con la substancia increada;1J. Mientras que en el misterio 
del Verbo encarnado, la humanidad que en si misma es una substancia 
que se une al Verbo, en cielta manera como un accidente; por eso a Cristo 
se le puede llamar hombre secundum babitum24• 

En un sentido miis restringido deriva de se babere, dèsignando una 
cualidad espiritual del alma, de cierta estabilidad, que la perfecciona25, 

proporcioniindole una facilidad para actuar'6. Ontol6gicamente, se situa 
entre la potencia y el acto". 

Ahora bien, los hiibitos se conocen por sus operaciones propias. Y 
asi existen actos formaI y esencialmente diferentes que corresponden a 
hiibitosdistintos". Y, puesto que los sujetos propios de los hiibitos son las 
potencias, y como éstas son formalmente diversas, es necesario que tales 
h "'L1'tn.S tn~bjp.t"l se'ln f,...t"t'Y\"ln-.ett"\+o ~C11'''7'''''''S~S29 • ......... r 0.11 ..... Q.pg{1n S'u' rcl~c;o'n ao,,,, .. ___ .:u."" ..... .<-... <..U..t. ... v ...... ~ .. """""... ........... v ....... v ,!:-,v ..... ,uv, "'~ ............ ... ......... 

con la potencia en que se apoy2.!l, se pueden clasificar en: hiibitos "conna
turales" (aquellos que dirigen natural y espontiineamente a un acto deter
minado diferenciiindose de su substancia s610 secundum rationem, como 
el hecho de que el alma se conozca a SI misma); hiibitos "accidentales" 
(aquellos que son sobreanadidos accidentalmente a la potencia, como co
nocer la geometria); y hiibitos "relativos"JO (aquellos que a no ser en virtud 
de su uni6n a otra potencia no lograrlan ponerla en acta, como ellibre al
bedrio que hace de la raz6n y de la voluntad maestros dG sus actos). 

Y segUn su origen, en: hiibitos "innatos" (aquellos que tienen su ori-

2) Cf. In I Sent, cl 29, dub 3; cl 18, a 1, q 2, conel. 
24 Cf. In III Sent, cl 6, a l, q 3, concI. 

25 Cf. In W Sent, cl 6; P l, a un, q 1, fund 2,cond. 

26Cf.lnISent,d3,p2,a2,q i,ad 1. 

27 Cf, In II Sen', cl 26, a un, q 5, funcl 3. 
28 Cf. In III Sellt, cl 30, a un, q 3, concI. 

29 Cf. In III Sent, d 33, a un, q 2, fund L 
30 Cf. 111 I Sent, cl 3, p 2, a 2, q 1, ad 1; a 1, q 3, conci. 
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gen en la potencia misma); hiibitos "adquiridos" (aquellos que san afiadi
dos o conseguidos por la p,'opia naturaleza); hiibitos que pueden ser am
bas cosas a la vez, como es el caso de la conciencia31; estos hiibitos no con
fieren una capacidad nueV$, sino que hac.m a la potenda .capaz de tal ac
ta); y Mbitos "gratuitos" ° "infusos"'2 (aquellos que proceden gratuita
mente de Dios y dependen de su liberalidad, elevando la potençia por en
cima de sus capaeidades naturales, como san la graeia santificante y los 
hibitos l1aturales recibidos por la gracia). 

Por otra parte, cuando san "innatos" comienzan con la naturaleza, 
se perfeccionan con ella y permanecen indelebles; mientras que cuando 
san "adquiridos", al no poder existir mils que en un sujeto libre, pueden 
q:ecer o decrecer hasta desaparecer. 

Las hiibitos "gratuitos" se reciben por gl'ada, de la que obtienen su 
forma. La gracia és una, pero "debe necesariamente ramificarse en los dis
tintos hiibiros en vista a las distintas operaeiones"". Puesto que "los actos 
se div"rsifican en base a sus objetos, y la diversidad de los actos requiere la 
distinci6n de los hiibitos "'4, ellos se diferendan entre si segiin el grado de 
cooperaci6n con la graeia por parte del libre albedrio, para secundar los 
actos hacia 10s qu" la gracia les impulsa", Del concurso de la graeia y la li
bertad humana, surge una correlaei6n asçendente entre et acta, la 
disposìci6n y el hiibito: el acta interior de la voluntad (actus) es el origen 
de los hiibitos adquiridos por repetici6n (ab assuefactione), corno la gota 
de agua es et origen de la corriente; la disposici6n (disposi/io) es este resul
tado; y et hiibito (habitus), que seria el cauda), puede ser semipleno, si su 
origen esta s610 en el ejereicio humano, o plel1o, si tiene también la gl'ada 
que procede de Cristo, origen de todo don divinol6. Las hiibitos sin la gra
cia san "informes", como los colores sin la luz", 

31 Cf. 111 II Sent, cl 39, a l, q 2, conçl. 
n Cf. In III S(mt, d 23, a 2, q 4. ad 4; cl 36, a un, q 2, concI. 
,H Brev, 5, 4, pf 3. 
}4 AruSTOTELES, De anima, 2, 4:-415a 15~19, 

}5 ASI, los habìtos de las virtudes se orientan hacia las obr~s mor;lles "primarias", 10s habitos de Ios 
dones haci" las obras "medias" y las bienaventuranz~s hacia ~as obras "perfectas", cf. In III Sent, d 
36, a un, q 2, conel; Brev, 5, 4, pf 3, Cf, L. de ROULERS, Le "Ole du mot "habitus" da.l1s /a théologie bo
naventutiel11le, PUG, Roma 1956, 

J6 Cf. In III Seni, cl 33, a un, g 5, ad 4. 

j7 Brev, 5, 4, pf 6: IICum autem supel'ùt!tmditur grafia, lune jormal1tur et decorantw' et Dea accepta
bzles fitmt; sicut et eolores absque luce stmt invisibiles, superveniel1te autem lumine, filmt lucidi, pu/cri 
et aspectut' complacentes. Unde quemadmodul1t ex luce et coloribus fil ul1um in l'atione motivt: et una 
lux sufficit ad multos colO/'es illtlmimmdos; sic ex gralt'a et habitibus il1formibm, ct/m jonnanttlr, fit 
Ulwm secuJtdutl1 l'ationem meri/orii et gratttili; et una nibilominus gra/ia sufficit ad infonnatioJtem et 
gratificationem habilutlm divel'sorum", Abora bieu, esta Itl1., cOl1ocida el1 los colol'es, es el1 si inobjetiva
bie (cf liti" 3, 3). 
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2,2, Virtu$ 

En' un senrido muy gen,!ral, este término se rt:fiere a "fuerza", 
"energia", "poteneia" de una s\Ipstanda para realizat (J1gUn acto detenni
nadp, De este moc;lo aparece sobre todo en d ltin: "no PQc;lemos elevarnos 
por encLtna de nosotrQs ll'ismos si no es por una virtud ~uper!or que nos 
eleva"", Tam.bién el'presa la potenda o facultad de la cdatura espiritualJ9, 

Designa, pues, uno c;le los pdncipjos metaflsiços de toela criatura conside
rada baio d prisma de la acd6n.' La virtud ostenta el medio entte la subs
tancia y la operaci6n40, 

En sentido propio, virtu$ se refiere a las vil'tudes adqulridas41, en 
cuanto habitos adquiridos por \ll1 buen \ISO de l<1s facultades del ahn<1, Sin 
embargo, en un sentido mas restringido, se refiere a las virtudes gratilltas, 
aqu~lias que d"nen como obieto propio conducir al fin Ultimo, lo cual no 
es posible si no por informadon de la gracia santificante42, Congruente
mente, el sentido propio corl'esponde al enfoque filos6fko (virtudes con
suetudinarias, politica., purgativas, del alma ya purificaela y eiemplares), 
mientras que el sentido restringido correspondt; al teol6gic04J (virtudes 
teologales y cardinalt;s gratuftas y adquiridas), Bajo et punto de vista jerar
quico, dkho término hacl'; refencia a uno de los 6rdenes lUlgélicos de la ie
l'arqilla de la J erusalén celeste", 

JS ltin, l, ~, Y en este mismo senpdo: "Dei virtus et DeÌ Sapiepti,," (1,7); "per virtq.tem lucis ... , per 
operauonem virtutis naruralis"." (4, 2); Pi3S!iÌffi. También habla de virlus como fuerz.a o potencia de 
Dios, comentando Rm L 20: !~Sempiterna yirtus et Divinitas pc.ç effeçtum lnteIliguntur, quia Deus 
est causa omnium, et per v\rturem eius ompia sunt facra» (In Hf?x, 3, 3). 

39 ltin, 3, 3: '''Oper~tio autetn virtutis il1t~!.'!ctivae"; Ib, 3, 4: "Operano a;utem virtutis electivae". 

40 Cf. In l Sfili!, cl 8, p 2, a Ulì, q 2, concI. Acerça de Jas çlefiniçiones aristoté1icas de las virtudes, cf. 
In IS(!l1t, d32, a2, g2, ad45; d34, club 7, lloljlnlI Se'l t, d27, d\lb3, 1'01; d40, a 1, g 3, conc1;ln III 
Sent, d34, p 1, a l, q3, arg2. 

41 También llamadas ~!po1itiças"; pero agul preferlmos la den.ol;Dinadén de l'adguiridas'' para evi
tar la posible confu~i6n eotre virttp:!es polfti.c~s eo cuapto soc!a,les y virtudl!l1 polftica(ì en cuanto ael· 
guiridas. Eo aste l'enddo, habla d~ virtud(j!s cardinales eI:) Cll~to adquiddu\ì p politicas; sin usar la 
termipologia de "virtq.cles morw.l,'!s!). Cf. In II SellI, cl 27, club 3, sol; In III Sent, cl 23, a 2, q 1, condi a 
l, q 2, rood 1; cl 26, a l, q 1, ad 3; 711 N Sent, d 22, a 3, q 2, condo 

42 Cf. In II SentI cl 27, clqb 3, sol; dub 2, sol. 

4) Cf, In III Sent, d 33, a un, due 5, 

44 En su elevarse çonforme 9 la Jerusalén ceJeste, nuest~o rnismo esprritu,s~ hace "jenlrquico", es 
d~dr, purificado, il4minado y p<;:rfeçto. De tal modo que f;n él se marcan 10s nueve ordenes o grados 
q\1e corresponden a 10s nueve orde,qes de ange1es, donde 105 tres primeros se refieren a la naturaleza, 
10s t,res siguientes a la cienda y el flrte, 105 trç:s Ultimos a la {ilrada divina. Pues bien, cl recer orden de 
todos ellos es cl de las Virtudes, que en nue$tro espfritu corresponde a la "Duccio>!, ItÙl, 4,4: "Qui· 
bus habids, anima intrando in se ipsam, intrat in supernarn Ierusalem, ubt ordines Angelorum con· 
siderans, videt in eis Deum, qui habitans in eis omnes eorum operationes. Unde dicit Bernardus ad 
Eugenium, quod «Deus". in Virtutibus operatur ut virtus» (De consideratlone, 5, 5, 12: PL 132, 
795c)".,y en este septido jerarquico) In Hex, 21, 20: "Ordo respondens Filio,.", seculldum quod Fi· 
lius est in se ipso, es orda Virtutum". 



Cristocentrismo de lqs virtudes cardinales 203 

Ademas, distingue entre virtus y virtuosum; l'n cuanto que cuando 
se dice "él tiene virtud" se dice menos que si se dijera "éles virtuoso", 
pues en este caso se indica plenitud4'. Y, en efecto, distingue entre un 
obrar virtuoso (pIene) o un tener virtud (semi pIene ), segJill esté o no Infor
mado por la graeia46• 

a. La virtus como medietas 

S. Buenaventura, no margina de su pensamiento todo aquello que 
lodil6sofos, como Cicer6n, Macrohio, Platino, Séneca, Arist6teles, etc, 
hahlan dicho sobre las Virtudes - C0)110 puede verse sobre todo en In III 
Stmt y en In Hex -, sino que teniéndolo en consideraci6n lo somete a una 
elevaei6n desde la luz de la fe. Es dedr, algo eierto sobre las virtudes "se lo 
revel6 Dios a los fil6sofos"47. 

En su Ultima obra, In Hex (1273), partiendo de Gn 1,4: "vio Dios 
que la luz era buena", S. Buenaventllra explica qlle esta luz emite tres ra
yos primarios: la ve,dad de las cosas, la verdad de los signos o palabras y Iii 
verdad de la moral4'; en cuanto que esta luz es causa del ser - es luz gran
de -, raz6n del comprel1der -luz dara - y orden del vivir -luz buena -. 
Esta Ultima conduce a la rectitud del vivir el1 relaci6n al ejerdcio de las 
virtudes ordinarias49• 

Talejereieio no es posible si no por la modestia o moderad6n (elee
d6n del punto medio) entre dos extremos, En este sentido, la célebre fra
se de Aristoteles, in md·io, pirtus, api!rece repetidas veçes aIudida por S. 
Buel1f\ventura; pero muy matizada desde la globalidad de SU pensamiento 
especificamente cristiano'o. :pues él afirmaba: "de cualquier virtud es pro
pio tener el medium"'l, con un sel;lt/do muy particular: por un lado, ha
ciendo referel1eia a la reota rafio como déterminante del medio", ya que la 
frase es: "La virtud es el medio entre dos extremos, determinado por el 

45 Cf, 111 III Sent, cl 36, a un, q 3, lld 5. 

46 Cf, 111 III Sent, d 33, a un, q 5, res,p. 

47ht Hex, 5, 22 (refiriéndose fI Rm ~,19). 
48 Esta luz es triple, pues r:;e refiere a his modl?stia~, respecto del ejercicio de las virtudes consuetu

dinaria~; a las industtt'as, respect9 de las especulaciones intelectuales; y a hs iustitirzs, respecto de las 
leYCI> pollticas. Pues blen, segt1n ~ste esquema, gue S. Bu~naventura reconoce que Dios revel6 a IQS 
fil6sofos (cf. Rm 1,19), deduce ~, siguiente orden eotre virtudes: "Prima virtus consuetudinalis, se
cunda vir~us intellectualis, terùll virtus iustitialis" ([11 Hex, 5, 22). 

49 Cf. In Hex, 4,): 5, 2: "Primo igitur irradiar sive illustrat ad comprehensionem quantum ad exer-
citauonem consuetudinalium virtutum". 

50 Cf. In Hex, 5, 2; 6, 12. 

51 In III Sent, cl 33, a un, q 2, ad 5; In Hex, 1,31: "Virtus autem in medio consistit". 

" Cf. III Hex, 6, 19; 6, 24. 
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que es sabio"5J; por otro, él no entiende otro medio que Cristo, desde 
quien y gracias a quien podemos alcanzar la rectitud del vivir. Asi, el me
dio nunca tcndra limite, ni se confundira con mediocr/dad54, En este sen
tido, ofrece S. Buenaventura una definicion de virtud: "Cualquiel' virtud 
es dertamente un peso que rectamente inclina y mueve al medio en el que 
tiene su consistenda"55. 

Si para Aristoteles los puntos medios de las virtudes eran doce56, pa
ra S. Buenaventura son seis, pero siempre interpretados desde Cristo, y 
son: la templanza, la munificencia, la fortaleza, la mansedumbre, la benig
nidad y la magnanimidad, De cada una de elias ofrece motivos para su 
cultivo y posesion", si bien indica algunas modificaciones propias de su 
perspectiva cristiana: respecto de la munifkencia, la medietas no se opone 
a ser demasiado pobre, del mismo modo que no seria mas virtuoso el 
hombre que ttjviese la mitad de lils mujeres58; respecto de la benignidad, 
el cristiano no puede admitir que sea 'virtuoso desear el mal al eneITÙgo co
mo proponia Aristoteles59; y respecto de la magnaninùdad, el doctor sera
fico anade una condicion al deseo de honor: "a no seI' que se trate del de
seo de las cosas etemas"6D, 

b. Ubicaci6n antropol6gica de las virtudes 

En cuanto que las virtudes son habitos (habitus virtutum) no son 
ajenas a la naturaleza hwnana, Entonces la pregunta es (donde residen las 
virtudes? (en ia potencia raciona! o en ia afectiva? Si ei primer rayo de la 
verdad iluminaba por la comprension de la modestia, el segundo lo hace 
por la comprension de la operosidad (comprebensionem industriarum) se- ' 
giin las especulaciones intelectuales61 , Y éstas o bien se quedan en la espe
culacion ITÙsma, o bien pasan al aEecto y a! efecto62, Cuando pasan al efec
to entl'amos en el terreno de la moral "porque esta en relacion con la vir-

53 Etb.Nic, 2, 6: n07a 1~2; dtado por S. Bu!'!oaventura eo In Hex, 6,12. 

54 In Hex, 1,32: "Sic chrisnanus debet ascendere de virtute in virtutem, non staruendo terminum 
virtutis, quia ex hoc facto desinerer esse virtuosus", 

55 In III Sent, d 33, a un, q 2, ad 5. 

"Cf. Eth.Nic. II,7: 1107.28· 1108b lO. 
57 In Hex, 5, 11: "Eae sex medietates suffidunt;." Has autem Philosoppus manifeste ponit, et in 

his veritati fidei racio substernitur. Hae medietates removent vicia sive camilla sive spiritualia>'. 

58 Cf. 111 Hex 5, 5. 
59 Cf. Etb.Nic, IV, 1: c, 3, 1121b 13-16; citado eo 11~ Hex 5, 9. 

"Cf. In Hex 5, lO. 
61 Cf. p, 50, nota 27. 
62 Cf. In II Sent, d 24, P 1, a 2, q 1, ad 2. 
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tud; y, puesto que el especulativo facilmente se vuelve practico, con igual 
facilidad se vuelve virtuoso"". 

Entre la potencia racional y 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, porque la esenda de toda virtud esta en la parte radonal, solo que al
gunas estan en la parte racional secundum se y en cuanto especulativa, y 
otras en cambio estan en la parte radonal en cuanto ella gobierna al hom
bre exterior"". 

Palabras que han de interpretarse conforme a su concepto de "rado
nal", pues es un concepto teologico: "radonal" se entiende en cuanto que 
hace referencia allibre albedrio, \' que no es potenda distinta de la rado
nal"65 (en ese sentido las virtudes cardinales se ubican en la parte racional 
pues "todas son principio de mérito"66); y también, en cuanto que se opo
ne a la parte sensitiva y no a la afectiva, ya que ésta quedaria englobada en 
la radonal teologicamente entendida67• Por tanto, las virtudes, tanto teo
logales como cardinales, residen en la parte raeional (entendimiento y vo
luntad). Ésta, una vez rectificada por aquellas virtudes, rectifica conse
cuentemente la parte sensitiva6'. 

En el alma, seglin la triple potencia que hay en ella, existen tres tipos 
de virtudes. El alma es como un espejo, que necesita una eierta opacidad, 
la proyecdon de la luz yel esplendor de la luz. 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 proyecdon de la luz y fi
nalmente las virtudes supremas que son como esplendores que provienen 
de lo alto"69 . 

. El alma que se eleva mediante la razon, la experienda y el entendi
miento, considera al ser pritnero, perfecto y sitnplicisimo, que no puede 
ser concebido un ser mejor, "como que tiene substanda, virtud y opera
don, ... , unidad, verdad y bondad, ... , firmeza, belleza y bondad, ... , memo
ria, inteligencia y voluntad, ... , vida, sabiduria, jucundidad, ... Y entoJ;lces la 
inteligeneia conoce que él es bueno por esenda, que gradas a él todo es 

" Cf. In Hex, 5, 12. 
64 111 Hex, 5, 13, 
65 In III Sent, cl 33, a un, q 3, ad L 
661b, resp. 

67 In III Sent, d 33, a un, q 3, ad obiecta: "Nihil est aliuci voluntas quam affectus sive appetitus 
ratiocinatus" , 

68 P.ej: la generosidad no esta eo la mano gue da limosna, sino eo et sujeto; eo la mano s610 como 
consecuenda, cf. 111 III Sent, d 33, a un, q 3, ad 3. 

69 111 Hex, 5, 25. 
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beatificado, y por ello, es sumamente deseable y sumamente debe ser de
seado; y haciendo esto el alma haya la quietlld"70. 

Abora bien, a este conocimiento pIeno que prometieron los filoso
fos se llega por las virtudes. Por eso, alglilloS de ellos: "Cuando se dieron 
cuenta que no podian alcanzar tantas alturas si no por medio de las virtu
cles, se derlicaron a ensenarlas')71, 

c. 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 aSI como el rayo perpendicular o directo retorna por 
el mismo camino por el que llego, aSI también el a1maretorna a su origen 
(y ahi reside la beatitud) por e! camino por el que vino. En e! CUal; estan 
ante todo ìas virtudes poUticas, que estan en la accion; después, ìas purga
tivas, en la contemplacion; y, finalmente, las de! alma ya purificada, en la 
vision de la luz72• 

Abora bien, en el sistema de las virtudes que elaboro Plotino, se ha
yan expuestos estos tres grados de las virtudes, que culminan en un cuarto 
mas e!evado: el de las virtudes ejemplares7J • Y aSI, eriste una prudenda, 
una templanza, una fortaleza y una justicia seglin los euatro grados antes 
mencionados74: politicas (en cuanto animaI racionaI), purgativas en euan
to capax Dei), de! alma ya purifieada (en cuanto ya libre y puro de toda 
maneha) y ejemplares (en cuanto que residen en la mente divina, vouç, de 
la gue fluyen ordenad8,1uente todas las cosas, induidas las virtudes). 

Algunos filosofos ailll perduran enlas tinieblas porque no han reco
nocido que aquella primera luz que vio Dios "era principio, fin y razon 
ejemplar"75. Como es el caso de Aristoteles, a partir de quien se introduce 
un "triple error, esto es, e! oscurecimiento de la ejemplaridad, de la divina 
providencia y de la disposicion de! mundo"76. 

Sin embargo, otros, no; estan en la luz, son nobles y antiguos filoso-

70 In Hex, 5, 32, 

71 In Hex, 5, 33. 

n Cf. In Hex, 6, 24, De eUas tratan aIgunos de 105 libros sapiendales: de las virtudes pol1ucas, elli
bro de 10s Proverbios; de las purgativas, el EcI~iastés; y de las del alma ya pu'rificada, el Cantar de 
Ios Cantares, seg{m la opini6n de OruGENES, cf. In Cant, proI: PG 13, 74. 

7> Cf. Enneadas, I, II, «De vÌrtutibus». 
74 Cf. In Hex, 6, 28-32. 
75 In Hex, 6, L 

76 In Hex, 6, 3. AnrSTÒTELES, Melaph, I, 25-27, 9: 990b 1-16; XlI, 4-6: 1078b lO -1080b 38; Etb.Nic, 
I, 6: c 4, 1096b 18-25; De interpr, I, 7: c 9, 19a 33b .35. Y cl problema fue que: «Alli videntes, quod 
tantus fuit Aristoteles in allis et ita clixit veritatem, credere non possunt, qufi in istis non dixerit ve
rum" (In Hex, 6, 5). 
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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 filosofo puede 
llegar a comprender lo que él afirma: "Yo afirmo que aquella luz eterna es 
el ejemplar de todas las cosas ... En aquella luz se muestran al alma sobre 
todo los ejemplares de las virtudes"77. 

Un rasgo de estaluz es que es fortisima (cf. Sb 7, 31-8,1), pues su vir
tud es infinita: "Ella alcanza de lo sumo o supremo a lo infimo, de lo in
trinseco a lo extrinseco, de lo primero a lo Ultimo, puesto que el centro de 
su potenda esta en todas partes"". Las virtudes ejemplares existen, pues, 
en Dios; el hombre, en el estado viatoris, no las alcanza en plenitud79• 

Pues bien, estas virtudes a las que se refieren algunos filosofos (Pita
goras, Platon, Plotino, Ciceron, Filon, ... ), aSI como la Biblia (cf. Sb 8,7), 
son cuatra, llamadas cardinales; las cuales "se imprimen en e! alma a tra
vés de aquella luz ejemplar y descienden a la potenda cognitiva, a la afec
dva y a la operativa"BO. 

d. Triple de/eeto de las virtudes en los fil6sofos. S610 la fe sana, reetifica y 
ordena 

A pesar de que algunosfilosofos parecian estar iluminados y ser ca
paces de obtener la felicidad por SI mismos; sin embargo, para S" Buena
ventura, "estaban en las tinieblas, porque notuvieron ellumen de'la fe, 
mientras que nosotros 81"81, 

En concreto, respecto de! tema de las virtudes, estosfilosofos, aun
que ensenaron aspectos verdaderos sobre las virtudes cardinales, ya sean 
polfticas, purgativas, de! alma ya purificada, "por !as cuales el alma es mo
dificada, purificada y reformada""; sin embargo, "ignoraron la fe, sillla 
cual nada valen las virtudes"8J. Y por elIo, "es necesa1'Ìo que estas virtudes 
tengan antes tres acdvidades, es decir, ordenar al alma hacia el fin, des-

77 In Hex, 6, 6. Y también: "Apparent ergo primo in luce aetema virtutes exetpplares sive exem· 
plaria virtutum", que FIL6N DE ALE)ANDRfA llama: "celsitudo puritatis, pulcl1rituclo claritatis, forti
tudo virtutis, rectitudo diffusionis"; y en la Sagrada Escritura respecto de estas virtudes (cf. Sb 7,25-
30) se dice que "nada es mas liti! para la vida de 105 hombres" (Sb 8, 7). 

78 1/1 Hex, 6, 8; Cf. ALANI DE INSULlS, Tbeologic(l(! Regula(], 7: PL210, 627. 

79 Cf. In III Sen.t, cl 33, a un, q 6, fund 4. 

80 In Hex, 6, 10. 

81 Cf, 11/ Hex, 7, 3. 

82 In Hex, 7,4. 

83 In 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 posible sin la condescendencia de 
Dios que concede la gracia. Ella hgce dignos, promoviendo méritos sufi
cientes en ella, dela vida beata, de 'llcanzar el fin lùtimo. Todolo cual: "no 
puede ser poseido por las fuerzas del libre albedrlo, si no por la condes
cendenda de Dios, es dedr, por la gracia"85. 

y, a fin de sanar los afectos, se ha de conocer - cosa que ignoraron 
los fil6sofos -: la enfermedad, la causa, el médico y la medicina. La enfer
medad consiste en la depravaci6n del afecto, cuya causa es el pecado ori
ginal, que da lugar en el alma a la çlebilidad, la ignorancia, la malicia y la 
concupiscencia; las cuales iufectan toda el alma, alcanzando no s6lo a la 
parte sensitiva, sil10 también a "la intelectiva, la amativa y la potestativa 
hasta la médula"86. 

El médico, tampoco conocidp por los fil6sofos, es Cristo: "Ningnno 
podia sanar, a menos que fuese hombre y Dios, el undo capaz de satisfa
cer; en Él no hubo concupiscencia, ni nad6 segUn la ley natura], si no de la 
Virgen. El hecho de que sea el médico lo mostr6 por los ejemplos de la vÌr
tud"". Y la medicina, la grada del Espiritu Santo, igualmente inalcanza
ble para los fil6sofos. Estos tienen "alas de avestruz" (excelente velocidad 
sin vuelo), encerrandose en Ias tinieblas, al afirmar "la falsa circulad6n de 
la beatitud, ademas, la falsa suficiencia de los méritos presentes y, final
mente, la perpétua incolumidad de las fuerzas internas"88. 

e. Virtutes theologicae y Virtutes cqrdinales 

"La fe, pues, purificando estgs tinieblas, muestra la enfermedad, su 
causa, el médico y la medicina ... S6lo la fe separa la luz de las tinieblas"89. 

84 In Hex, 7,5. La prueba procede de S. AGU~TiN, en De civ. Dei, 19,25: PL 41, 656: "Vera virtus 
non est, guae non dirigit intentionem ad Deum [ontem, Qt ibi quiescat aeternitate certa et pace 
perfecta". 

85 In Hex, 7, 7. 

86 In Hex, 7, 8. Ahora bien, esto Ios fil6sofos ni lo ignoraron del todo, ni lo conoderon del todo. El 
problema para ellos estaba eo considerar que la rafz de esta enfermedad estaba eo cl hecho de la 
uni6n del alma con el cuerpo' (dilalisrri'b' plat6Q.ii:o). S. Buen'aventura, poi su' parte, estima que la 
causa de tal enfermedad reside eo el pecado originai y sus consecuendas; lo cua! H per rationem sciò 
non potest nisi per auditum (cf. Rm 1,17); et ideo fides necessaria est" (In Hex;7, 9). Si bien, de algu
na manera, parece que ies excusa "quia sme Mediatore, id est sioe homine Christo, philosophati 
sunt" (5. AGUSTIN, De Tl'in, 1.3, 19: PL 41, 392). Aunque Ies reprocha también una derta contradic
don presuntuosa: "Quid ergo gloriads, qui nescis per scientìam tuam nee infirmitatem tuam nec 
eius causam nec meclicum nec medidnam?" (In Hex, 7,11). 

87 In Hex, 7, LO. 

8B In Hex, 7,12. 

89 In I-lex, 7, 13. 
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Y asi, sana al alma, procurando que sus méritos arraiguen en Dios. Yesto, 
la hace progresar hacia la esperanza cierta - no presunta -, gracias al mé
rito de Cristo. Por tanto, en virtud de la fe, que riene las obras de la espe
ranza y de la caridad, el alma puede seI' sanada, rectificada y ordenada; 
mas alin, purifica da, elevada y hecha deiforme. 

Pues bien, si la fe sana e! 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'O; por ello, si el amor no es sanado, todos los afectos permanecen obli
cuos y desviados. Es mas, "no son sanados, si.no mediante el amor divino, 
e! cual es puro respecto a la templanza, pr6vido respecto a la prudencia, 
piadoso respecto a la jusricia y perpétuo respecto de la fortaleza. La cari
dad es, pues, e! fin y la forma de todas las virtudes y se funda sobre la espe
ranza de! coraz6n puro y sobre una fe no fingida"91. 

A diferencia de las virtudes de los fil6sofos, que estan "desnudas e 
informes", estas virtudes estan "vestidas" con el oro del amor, con e!6leo 
de la unci6n y con las "armas de la luz" (Rrn 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 relaci6n a nuestro principio y fin que es Dios9J ; y, 
de igual modo, las cuatro virtudes cardinales no pueden considerarse su
pérf1uas, sino necesarias, porque ordenan nuestras potendas en relaci6n 
al pr6jimo y a uno mismo, ademas que habilitan para vivir conforme a los 
mandamientos (particularmente a la segunda tabla) y para soportar 1as 
tribuladones'4. 

La necesidad que el hombre tiene de ambos conjul1tos de virtudes 
se muestra enla necesidad que tiene de seI' ordenado y rectificado en sus 
actos, tanto respecto de la vida contemplativa, de!jinù (virtudes teo10ga
les), como de la vida activa, de ea quae sunt ad finern (virtudes cardinales); 
porque ambas dimensiones de la vida sonnecesarias para la beatitud eter
na. Puesto que la vida activa no es supérf1ua, tampoco lo son las virtudes 
cardinales". De modo analogo a como necesitamos conocer al Padre por 
medio de! Verbo encarnado, redbir la gl'ada santifiante por medio de sig-

90 Cf. S. AGUSTlN, De civ. Dei, 14,7,2: PL 41, 410. 

91 In Hex, 7) 14. 

92 In Hex, 7,15. 

$I} l/in, 4, 2: "Necesse est igitur, si reintrare volumus ad fruitionem Veritatis tanquam ad paradi
sum, quod ingrediarnur per fidem, spem et caritatem mediatoris Dei et hom1num lesu Christi qui est 
tanquam lignum vitae in medio paradisi (Gn 2,9}"; Ib, 4, 3: «Supervestienda est igitur imago mentis 
riostrae tribus virtutibus theologicis, quibus anima purificatur, illuminarnr et perficiwr, et sic imago 
reformatur et conformis supernae Ierusalem efficitur et pars Ecclesiae militantis". 

94 Cf. In III Srmt, d 33, a un, q 1, resp. 

"Cf. In III Sent, d 33, a un, q l, ad 4; q 4, ad l. 
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nos sensibks, s!Ultificarnos con el ora y ademas el labora, mostrar que 
a.tlla.tllOS a Dios am!U1do al pr6jimo, asi también necesitamos ser rectifica
do!> cn ias potendas ciel ~a no s6Io en relaci6n a Dìos (virtudes teologa
les), sino también en relad6n a uno mismo y al pr6jlmo (virtudes cardma
les). 

De este modo, las tres virtJ1des teologales junto a las cuatro cardip.a
Ies conform!U1 un s610 organi$mo espiritual de siete virtJ.ldes, que resplan
decen como siete estrellas (cf. Ap 3,1), qUe son feçundas como siete muj",
!es (cf. Is 4,1) y son vigorosas COmO los siete panes eyangéllcos (cf. Mt 
15,34) que lmtren a la totalidad de los degidos96 La intcnsidad de esta in
terrelad6n hace que "nunça se pos('e una virtud perEecta, a no ser que se 
teng!U1las dem~s"97. An@ogamente a como las potencias del alma, aunqUe 
son diyersas, permhen al alma ser un ùztegrum, de m!U1era que una sin 
atra dejan al ~l1Ua Ltnpotente; ~sl suçede con las virtudes98. 

Ahora bien, si multiplicamos las çuatro cardinales por las tres teQlo
gales, se convi",rten en doce, pUeS l'l prudenda debe ser fiel, <;:speranzada 
y am!U1te, y asi todas. Doce, designadas por las doce fuentes (cf. Éx 15,27) 
que, al comunicarse el agua, l,impian el alma; por las doce piedras precio
saB del ornamento sacerdotiÙ (cf. Éx 28, 17ss), que adornan el alma con to
das las virtudes; y por las doce pu<::rtas de la ciudad (cf. Ap 21,12.13.21) 
que introducen y orientan. Ademas, eStas doce \riJ:tudes actuan t!U1to en la 
prosperidad como en la adversidad; es decir, que se çonvierten en veinti
cuatro como las horas del dia, doce para el dia (prosperidad) y doce para 
la noche (adversidad). y, por otra pane, aquellas doce virtudes se bifur
C!U1 stògiin se refieran a la ,;ida activ~ o ala ~ida pasiya (representadas por 
los veinticuatro !U1c!!U10S qu" hacen lo que es sensato y lI)aduro, cf. Ap 4, 4; 
5, 8). También se distingen en çontemplaci6n priictiça y esp"culativa99 

(r"presentadas "n las veinticuatro alas de 10s cuatro !U1inlales de sels alas, 
çf Ap 4, 8). 

En cuanto al objeto de las virtJ.ldes, las teologales son mas inlportan
t"S que las cardi,nales, debido al modo cOmO mu"ven y habilitan al alma; 
pem, respecto al estado de glorift ~ r;xceptuando la caridad~, lfts cardina
les son mas lln.portantes, porque su objeto material (uno mismo y cl pr6ji
mo) no d"saparece enla patrialoo. 

, 96 Cf. In Hex, 7, 18·20. Al final del n 20, retorna a la comparad6n con las virtudes de 105 fil6sofos. 
Estas en ellos fueron piedras; en Moisés, panes de cebada; mientras que en el Evangelio san siete pa· 
nes de vida~ panes de trigo, de fior de hurina (cf. Sal 80,17). 

97 In III Sent, d 36, a un, q 3, resp. 
98 Cf. 111 III SenI, cl 33, a un, q 2, ad 2. 

99 Cf. In Hex, 7,21·22. 

100 Cf. In III Se"t, cl)3, a un, q 6, ad 2-,3, 
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f Las virtudes cardinales: nombre, numero, gratuitas y politicas, crecimiento 

Se llaman virtuc\es "cardinales" por un triple motivo: primero, por
que ellas sirven de acceso hada la adquisidon de las demas; segundo, por
que son las prindpales, aquéllas en las que se engloban las demas101; y t",r
cero, porque son los C1-latro puntos cardinales'02 que han de dìrigir y regu
lar roda razon de la vida humana103, A estas virt1-ldes corresponde la dìspo
sicion del mundo104, es decir, la relacion del hombre con ea quae sunt ad 
finem 105• 

S. Bl,Ienavent1-lra mantiene el nUmero cuaternario de las virt1-ldes 
cardinal",s, ya que Ios s1-ljetos propios de Ias ffiÌsmas son las potencias del 
aima, ql,le él enumera aSI: la conc1-lpiscible (templanza), la irasdbIe (forta
leza), la racional que aconsçja (prudencia) y la racional que sentenda (jus
ticia): Otras virtudes cOmO la humildad, la paciencia, la castidad, pueden 
reducirse a estas cuatro como sus radicalfa principia, su ratz'o movendi y di
rigendi primaria. Por lo tanto, ellas son los cardines en la rectificacion del 
hom.bre respeCtO de los bienes creados'06• 

Aunque entrI'! Ias cuatro se dé reaimente una conexion, se han de dìs
tinguil' netamente en virt1-ld de cinco elementos: por' las potencias que dì
rigen, rectifican y vigoJ:Ìzan, por Ios actos a 10s que conducen, por Ios ob
jetos ql,le les son propios, por Ios vicios a Ios que se oponen y por Ias me
dietates propias de cada una de ellas'07 . 

Ademas, las virtudes cardinales pueden ser dìstinguidas segiin ,su 
origen: si es la gl'ada se rrata de hs virtudes cardinales en cuanto griltuitas 
(infusas); o bien si es la naturaleza humana ab 4ssue/actione o ex frequenti 

10l E} segundo motlvo lo explidta dictendo que se llaman cardinales porque ;;jsumen làs virtudes 
integrantes s\,=gun el AC~O! Y e!ì2S san cUfltro: modificar por la aposici6n de las drcl.1nstandas (tem
planza), l'ectllcar segt'in l~ rectll ri\ozn qpe lleva al fin, adecminclose Il las leyes (prudenda), ordenar 
(jus,tkii\) y estabiUzar (for~alezn), cf. In Hex, 6, t), 

Ip~ La vida eptera ders!,:!r hqmflQo,ha de e!ìtnr gobernada por estos cUlltro puntos ardinalts, de tal 
modo qlll';! asi COrno cl soll del que depende tPdA vida, se dirige a Ias cua~ro partes del munqo: orien
te-purific~lç~on (templa.n~!l), rnePlodia-ilumipaçion (p+,udenda), septen.tdon-estabilidad (fortaleza) 
y oççidente_concilicaci6n (justiçia): cf. In Hex, 6, 14, 

1m Cf, In Hex, 6, 11. 

'194 Y ~sto, segUn la cuatro influencias de la luz: pur$cA (templanza), ilumina (prudencia), perfec
dona (justici;l) Y estabiU~f.! {fortruezal; las cuatro propiedades de 105 elementos: tierra o aridez ador
nnqa (te01planza), agua o perspicacia transparente (prudenda), aire o sutileza suave (juscida) y 
fuego Q vlgol' (fortaleza)i las cuatro eficacias de las causas: materia! (templanza), forma! (prudencia), 
fin~ (justiçia) y ejemplar (fomùeza); y las cuatro salubridades de la vida: sutlleza de 105 espfritus 
(temphmza), vivacidad de 10s sentidos (pruedenda), igualdad de cualidades (justida) y vigor delas 
fuerzas (fortaleza), cf. 1/1 Hex, 6, 20·23. 

10.5 In III Sent, cl 33, a un, q 1, ad 4: "Cum enirn virtus cardinalis dicatur quia ordinat hominem cir
ca ea quae sunt ad finem sive circa quid creatum", 

106 Cf. In III Selli, d 33, a un, q 4, ad 4. 

107 Cf, 111 III Sent, d .33, a un, q 2, resp. 
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bene agere, tratandose eAtO!lCeS de las virtudes eardinales en cuanto politk~s 
(adquicidas). Respeeto de éstas, nuestro autor, si bien observa que muchas 
personas han tenido virWdes cardinales, sin embargo, no han podido conocer 
ni ser miembros de Cristo pues Atmque reconoCe "qne bs virtudes cardinales 
s" pl,leden adquirir por esfuerzo humano"108, sin embargo, mantiene que las 
obras htunanas no pneden ser prj.!1cìpio de virtudes piene, plles las virWdes en 
este sentido san mas nohle. que las obras htlmanas. 

Ambas constataçiQAeS apareCen articuladas: las vi,rtudes cardinales 
san virtudes porque habilitan paq las obras morales, pero s610 semi piene, 
pues atmque radicalmente estan en la naturaleza humana - ql,le en Ultimo 
término no es ajena a Dioslo, -, desde ella "nos hace aptos, pero inlperfec
tamente, para las obras de las virtl,ldes"; y ademiis, porql,le elevan las po
tendas humanas al niv"l propio de las obras meritorias, 10 cual no es posi
b]e si no pOr un don divino "no por naturale«a, sino por gracia"l!O, qUe ha
bUi,a piene. La virtud esta en armonia con la natl,lraleza humana en quanto 
Sf; trata de virtnd politica o adquirida, mientras que la vi,rtud gratuita esta 
en armonia, no con la naturaléza caida, sino reformada y elevada por la 
grada, que Perfeedona la naturaleza destruyendo su defectoll1. Por Ulti
mo, debido a la articul.aci6n de ambas cansas, es dech, al concurso de la 
glacia y la naturaleza - como jinete y caballo -, de modo que las virtndes 
cardinales en cuantO politicas akanzan su complementum en cl coneurso 
de la gracia y la lib<:>rtad en 1as bl,lenas obras (ex utraque causa), siendo el 
acta interior de la voluntad signifkado en cl acta e)Cterior el que expresa el 
paso de lo semipleno a la plenitù.d11.2. 

El crecinliento de las virtl,ldes cadinales en noson'OS depende del 
aumento d'l la gl'ada, al Cl,lal nos disponemos con eI eJercicio de las virtu
des. Est.; aumento se reparte igualmente entl'e todas las vil'tudesllJ . 

108 In I{I Sent, d 33, a un, q5, fund 4. No Sl;! alinéa con S. Agustfn para considerar espléndiclos vi~ 
dos las virtl,ldes de 105 paganos, sino que lflS considera incomplet~s y semiplenas. Por ejemplo, ar~u
menta que 10s fil6sofos qUI;! fuer9J:l çontin,entell çn ml1terla dc castidad, no lo,fueron porqu!;: Djos Ies 
infundiera dicho habito, sino pox una generoSfl- y benévoJa çoopcraçi6n cotre Dios, que le dio en la 
naluraleza la capaddad cl\'! f:lclqtjidr tales virtudes en cuanto politicas, y ~l ejercicio humano, cf, In 
III Sent, d 33, a un, q 5, ad 2. 

109 In 111 Sent, cl 33, a un, q:j, ad l: "Tamnaturalia quam gratuita di,cuQtur esse Il Dea"; cf, [,1 II 
Sent, cl 37, ~ 1, q l, resp, 

110 In III Sent, cl 33, a uni q 5, res}? 

tIl M. TI', 9 l, a 2, ~d 5"6: "Gratia est perfec(:lo naturae non tantum h~bilitans, verum etiam refol'
mp.ns et elevans, Reformando atjtem et elevando non destruit ipsam natur;un, nec aliquid, quod sit 
de ipsa natura, sed def'ectum circa naturam". 

112 Cf. In III Sent, cl 33, a un, q 5, ad 3.5; cl 36, a un, q 3, ad 4, 
l!3 In III Sent, cl 36, a un, q 6, ad 4: "Ex augmento ipsius gratiae, qua augmentata, crescunt et cete

rae virtutes". Quod rnagis nos exercemus in actu unius virtutis quam in actu altedus, ergo magis in 
illa crescimus, dicendum quod non sequitur, pro eo quod debitus usus et exercitatio in actu uuius 
'virtuus disponit ad incrementu.;n omnium"; de ahi que "sicut in communitate fraternitatis, licet 
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2.3. Virtus y Gratia 

Una primera aproximaci6n al concepto de gratia pone de relieve 
que se trata de un don divino, dado por i.r):iciativa del Padre que, sin mas 
mediaci6n que la de! Verbo encarnado, comunica el don increado de! 
Espfritu Santo, Por medio de ella, e! alma recibe la perfecci6n y es intro
ducida en relaci6n personal con las Personas divinas, como "esposa de 
Cristo, bija de! eterno Padre y tempIo del Espiritu SfUlto"l1', Y, como don 
que es, se ha de destacar su caracter gratuito que implica una condescen
dencia dignificante por parte de Dios hacia los seres humanos115, 

Ahora bien, S, Buenaventura - con toda la escoIastica distingue 
este don, bien como increado, que es el Espiritu Santo, bien como creado, 
que es su influjo transformador a través del triplex Verbum en e! hom
bre'16, Bajo e! punto de Vista de sus efectos en el alma, la grada es un don 
divinamente infundido en ella que "purifica el alma, la ilumina y la perfec
ciona, que la vivifica, la reforma y la estabiliza, que la eleva, la asemeja y la 
une a Dios"1l7. 

a. Las filosofos no conocieròn ni la enfermedad, ni el médico, ni la medicina 

Los fil6sofos, haciendo uso de la raz6n al margen de la fe, ignoraron 
tres elementos claves de la historia de la hwnanidad: la enfermedad, el 
médico y la medicina'l8 , La enfermedad de los seres humanos esel pecado, 
enfermedad espiritual que posee dos aspectos concomitantes: por una 
parte, la herida misma Upse morbus inordinans, ipsa culpa, ipsum telum), y 
por otra, sus smtomas119 (symptoma concomitans, eìus sequela, ipsum vul
nus ex tela derelictum), 

Pues bien, el pecado hiri6la naturaleza humana, desviando la recti-

unus magis negotietur in acquirendo quam alter, tamen bona acquisita omnibus distribuuntur 
aequaliter" . 

114 Bre/}, 5. 1, pf 2: "De gratia igitUf, in quantum est danum divinitus datum, haec tenenda sunt, 
guod ipsa est danuro, guod a Dea immediate donatur et infunditur. Etenim cwn ipsa et.in ipsa datur 
Spiritus sanctus, qui est dpnurn mcreatuffi, optirnum et perfectum, guod descendit a Patre lummum 
per Verbum incarnatum". 

ll5 Ibidem: "Quad nulip modo fit nisi ex dignativa condescensione et condescensiva dlgnatione 
Maiestatis actemae per danum gratiae suae", 

!l6Cf. In 11 Sent, cl 26, a Wl, q 2, resp; De don, 7; P. MARANESI, Verbum inspiratum, a.c, 1~2·1l5. 

117 Bl'ev, 5,1, pf 2. Acerca de la teologia de la gracia en S. Buenavenrura, cf.}P. RIS"lEITE, Gl'ace e/ 
similitude de Dieu chel. S. Bonaventure, en ETL 32 (1956),46-64; P. BOITE, L'uomo e la grazia in S. 
Bonal)entura, eo BON.ATTI'76, n, 291-304; F. CHAVERO BLANCO, Imago Dei, o.c, 10.5-17.5. 

IIsCf. In Hex, 7,13. 

119 CL l,. III Sent, d 34,.p 1, a 1, q 1, resp; Brev, 3, 5,8. 
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tud del momento creacionall2O (condicio originalis, orda originis), provo
cando desarmonla entre la creaèi6n y e! hombre, e\ltre las facultades de! 
hombre y entre el hombre y Diosl2!. El pecado desequilibra la armonia 
- similitudo Dezm ~ establecida por el principio creativo, que "por su suma 
benevolencia"!23 cre6 al hombre "capaz de la beatitud eterna"!24; si bien el 
hombre puede descubrir que ajin perdura en si mismo la imago Dei, eso 
si, expoliada respecto de la gracia y vumerada respecto de la naturaleza. 

Asl pues, el hombre, que por haber sido creaclo de la nada, es defec
tivus (no recibe de si mismo el ser), por e! pecado queda recurvus l25 (con su 
amor vue!to hacia si), introduciendo en él una triple malicia: obliquitas126 

(efecto permanente del acto pecaminoso transeunte por el que se dismi
nuyela tendencia dela voluntad al bien), dil/icultas in bono agendo!27 y pro
nitas!28 (concupiscencia, positiva inclinaci6n al mal). 

171 'di ", b 1 1 T\ 1 1 • /( 1 .Gl tJ.le ~co es eJ. vet o etet!lO ael raare que se mzo carne1 que es el 
origen y la fuente de todo don gratuito" 12'. A ÉI, principium reparati
vum/recreativum, corresponde llevar a cabo la obra de reparaci6n de lo 
que el pecado hiri6; porque el hombre por sus solas fuerzas es incapaz. 
Solo puede disponerse a la reparaci6n por medio de la humilde oraci6n"O, 

pues al hombre le falta proproci6n 1Jl, lo natural no tiene eficacia sobrena-

120 Brev, 5, l, pf 5. 

lZl Cf. In Il Sent, prooem. 

m Cf. ltin, 6, 7, Simllitudo aparece en las obras de S. Buenaventura tanto con un sentido general de 
esfigie que se halla co toda cdatura, como con un sentido propio de deiformidad de la criatura ra~ 
cionaI por ia grada (gratum fadem) y las virtudes teologales. Cf. 111 II Sent, cl 16, a l, q l, resp. 

123 Bl'ev, 5,1, pf 3. 

124 En este sentido, $, Buenavent~ra, srgue cl fi}on antropologico de matdz agustiniana: cl hombre 
fue creado capax Dei, orientado hacia el Bien Sumo, en quien [eside su feIiddad pIena, El hombre 
ticnde a la uni6n con Dios, entonces habd. encontrado sufruitio y quietudo. 

l2.5- Brev, 5, 2, pf 3: "Cum ergo spiritus rationalis, hoc ipso quod de nihilo, sit in se defectivus; hoc 
ìpso guad natura limitata ç:t egena, sit in se recurvus, amans ptoprium bonum; hoc Ipso quod totus a 
Deo, slt totaHter Deo obnpxius; et gula defectivus est, de se tendit in non*essei gola recurvus, per se 
non assurgit ad rectitudinem perfectae iuslitiae", AguI se trasluce la dependenda del concepto agus
tihiarl'ò de pecado como ~'aversio a Deo, conversio ad creaturas", anadiendei algo mas: este movi
miento de amor que sale qe SI y vuelve de nllevo a si mlsrno, eo vez del amor que hay en Dios, que es 
un amo!" que es don de sI. 

126 111 Il Sent, d 35, a 2, g 3, resp: "Habilitas enim illa, quam dicimus dimunui, non est aliud quam 
idoneitas arumae ad susdpiendum gratiam et ad cooperandum gratiae 1am susceptae, lo hoc igitur 
dicitur cupa illam habilitatem minuere, quod reddit animam mmus idoneam ad utrumque"; cf, In 
III Sent, d .33, a un, q 1, resPi d 36, a un, q 4, ad 3, 

127 blU Sent, d 28, a 1, q 2, ad 5: "Facilius est peccare quam in bonum proficere". 

128 Cf, 1;1 IV Sent, cl 17, P 1, dub 4, Por el pecado, el hombre "pronus ad malum redditur, et in hoc 
efficitur ineptus ad opera virtutum" (In Il Sent, d 35, a 2, q 3, resp), 

129 Brev, 5,1, pE 1. 

130 Cf.ltin, 1, 1. Tal orad6n es "mater et origo sursumactionis". 

BI El hombre eo estado de naturaleza carda s610 po!" una intervenci6n divina, por medio' de Cristo 
"nostri capitis intervenientis" (Brev, 5, 2, pf 5), puede ser elevado a ese nivel adecuado y propordo-
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turai. Ademas, experimenta el drama de haber sido creado capaz de la 
beatitud eterna y, sin embargo, encontrarse con esra capacidad debilitada 
por el pecado132• Y, puesto que nadie puede poseer a Dios, sino aquél a 
quien Dios mismo se da especialmentelJJ , es preciso que la reparaci6n des
criba un movimiento "circular"134, que parta de la Trinidad, descienda a 
los hombres por e1 Verbo encarnado y retorne de nuevo a la Trinidad. 

Una vez mas es clave en S. Buenaventura la identidad entre el prin
cipio creador y recreador: "S6lo quien fue e1 principio creador es también 
el principio recreador, es decir, el Verbo eterno del Padre, que es Jesucris
to, mediador etztre Dios y los hombres (cf. lTim 2, 5)"135. 

La medicina consiste enla gracia del Espfritu Santo, que nos es pro
porcionada por el mismo médico, el Verbo encarnado. Esto trasciende la 
comparaci6n de la gracia con la medicina: si la medicina sana (da vida) 
con una participaci6n extrfnseca del médico, Cristo da vida viniendo a vi
vir en el enfermo, pues "habita en los justos por la fe" (EI3, 15), y comuni
cando de su vida, pues Élmismo es elautor de la vidalJ6 (Hch 3,15), "gracia 
tras gracia" (In 1, 16). Jesucristo posee la gracia como la plenitud de la 
"gratiae singularis personae"lJ7. Y ai comunicarla por la infusi6n de la gra-

nado para redbir de Dios la reparad6n, Para ella, el efecto de la grada es admitirle en calidad de 
esposo, hijo y tempIo de Dios. Brev, 5, 1, pf 5: "lllud non potest esse per habitum aliquem naturaliter 
insertum, sed salurn per clonum divinitus gratis infusuffi; quod expresse apPllret, si quis ponderet, 
quantum est esse Dei templum,' Dei filium, Dea nihilommus indissolubiter et quasi matrimonialiter 
per amoris et gratiae vmculum c9pulaturn". . 

J32 Brev, 5. 1, pf 3: "Nullus omomo ad ilÌud summum bonum dignus est pervenire, cum sit amnino 
supra omnes limites naturae, nisi, Deo condescendente sibi, elevetur ipse supra se, Deus autem non 
condescenclit per sui essentiam incommutabilem, sed per influentiam ab ipso maoantem; nee spiri
tus elevatur supra se per situm localem, sed per habiturn deiformem", 

DJ Cf. Brev, 5,1, pf5, 

134 "Non salurn cletur a Dea, verum etiam sit secundum Deum et propter Deum; cum ad hoc sit, ut 
per ipsam apus manans a Deo revertatur in Deum, in quo ad modum circuli intelligibilis consistit 
omnium spirituum rationaUs corpplementum" (Bl'ev, 5,1, pE 6), 

135 Brev, 5, 3, pE 2, Y sohre la relad6n eotre soteriologia ("pro nobis") }' abra de la recreaci6n: 
"Quia vero l'eereat, defol'matum per vitium colpae refarmando per habitum gratiae et iustitiae, 
obligatum ad poenam absolvendo per satisfacuonem condignam; hine est, quod no!> reparat, susu
nendo pro nobis poenam in anurra assunta et infundeodo- gratiam reformativam, quae, quoniam 
continuat nas suae origini, fadt nos membra Christi; (.,,); quod totum fit per gratuitam et conde
scensivam infusionem doni gratl.!iti" (Ib, pf 3), Bl'ev, 4, l, pf 2: "Sictit omnia creaverat Deus per Ver
bom increatum, sic omnia curaret per Verbum incarnatum"j cf, In III Sent, d 1, a 2, q J, op 1; 111 Le, 
6, 17; Itin, 4, 5: Brev, 5, 3, pf 2; 6, 8, pf 2: Se/'JJt,dom, 4, 3, 

136 "Quoniam per huisumadi signa sensibilia, divinitus instituta gratin Spiritus sancti susdpitur et 
in ds ab accedentibus invenitur; hinc est, qUDd huiusmodi Sacramenta dicuntur gratae vasa et cau
sa, non quia gratia in eis substantialiter contineatur nec causaliter effidatur, cum in sola anima ha
beat collocari et a solo Deo habeat infundi; sed qula in ilHs et per illa gratiam curationis a summo 
medico Christo ex divino decreto oporeeat h;\uriri, «licet Deus non allig;\vedt suam potentiam Sa
cramentis»" (Bl'ev, 6, 1, pf5). 

137 Brev, 4, 7, pE 2, La grada, por tanto, tiene un sentido intrInsecamente cristo16gico; pues, efectì
vamente, en Cristo, pl'iJ1àpium rep(lratiVtll7!, reside la plenitud de la gracia y de la sabidurfa, que para 
Ios hombres es ol'igen del vivir justo y santo, Y esto, pOl'que en 61 se da la pIenitud de la gracia de la 
uni60, la plenitud de la gracia de la eabeza, por la que tiene totaI influenda eo sus miembros (cf, 
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da toda la zinago es reformada, analogamente a como por el pecado toda 
ella es deformada. 

b. Gracia gratis data y gracia gratum faciens 

La terminologIa de S. Buenaventura sobre la grada supera el riesgo 
de una eietta ambigiiedad, si se interpreta. siempre en e! contexto de la 
economIa de salvaei6n138 De este modo, hemos de considerar la grada en 
tres sentidos: en sentido general, "se llama grada a la ayuda divina dada a 
la criatura libremente, con gratufta e indiferente generosidad respecto de 
cnalquier acto; sin la ayuda de esta grada no podemos realizar nada, ni 
perdurar en e! ser"139; en sentido espedal, "se llama grada a la ayuda dada 
divinamente a alguien, para que se prepare a acoger e! don de! Espfritu 
Santo, con el que alca.."'1za el estado de mérito; ésta eS llalllada gratia gratis 
data, y sin ella nadie puede realizar sufieientemente cuanto es en si para 
prepararse a la salvaci6n"l40; y en sentido propio, "se llama gracia a la ayu
da dada divinamente para merecer, lo cual sin duda se llama don gratiae 
gratum faciens, sin la cual nadie puede merecer, ni progresar en el bien, ni 
alcanzar la salvaci6n 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»l4l. Pòr lo que nadie la 
puede merecer por justo mérito, sino que «ella merece ser acrecentada 
por Dios a lo largo de! camino terreno, a fm de que, una vez acrecentada, 
merezca ser también perfeccionada»142 en la patria y en la gloria sempiter
na de Dios mismo, a quien le es propio infundir, aumentar y perfeccionar 
la gracia segu.n la cooperaci6n de nuestra voluntad y segoo el prop6sito, es 
decir, e! benepliicito de la predestinaci6n eterna"l4'. 

El hombre, pues, necesita de la grada por un triple motivo: univer
salmente, necesita la presencia, e! sostenimiento y la influencia divina 

Erev, 4, 7). Cf. F. MARTfNEZ FRESNADA, La-ple;titud de la gracia de Cristo segàn S. Buent1ventura, Car" 
thaginensi.4 (1988) 235-266. 

DS Cf. Comentario acerca de la terminologIa sobre la gracia, de 10s padres de la edicion critica 
Ope/'um omniw/1 S. Bont1venturae, Quaracchi, ad Acquas Claras, Firenze 1897, Scholion 1: II 632ab, 

09 Brev, 5, 2, pf 2, Efectlvamente, la criatura "de se habet non"esse, totum autem esse habeat 
aliunde"i y aSI fue creada "ut ipsa pro sua defectabilitete semper suo principio indigeret et primum 
pro sua benignitate influere non cessaret" (lb, pO)i cf. In I Sent, cl 37, p 1, a 1, q 1; In II Sent, cl 37, a 
1, qq 1-2. 

140 Brev, 5, 2, pf.3, 

141 S, AGUSTiN, Encbiridion, .32,,9: PL 40, 248, 

142 S. AGUsTiN, Epist, 186,3, lO: PL 33, 819; cf. brII Sent, cl 27, club 1; a 2; cl 28, club 2. 

143 Bl'ev, 5, 2, pf), Acerca de la grada gratis data (es el don que deja a quien lo recibe dìspuesto pa~ 
ra cooperar en la salvad6n de otros) y gtatum faciens (aquella que hace gratos a Dios es el don que 
santifica a quien le sea concedido), cf, Brev, 2,11; 5, l; 5,.3, pf 5; In II Sent, cl 26, qq 1~2. 
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"por medio de las cuales sea mantenido en el ser", si bien se llama justamente 
gl'ada, "porque no procede de una deuda, sino de la liberalidad de la bondad 
divina""'; especialmente, porque, dada su naturaleza cruda, el hombre se halla 
recurvus y necesita de la gl'ada gratis data, "por la que sea hecho habil para los 
bienes morales"145, que son tales en cuanto se realizan en vistas del sumo bien, 
al que no se llega sino predispuestos por Dios con alguna gl'ada gratis data; y, 
propiamente, necesita la gl'ada gratum faciens para realizar obras meritorias 
de recompensa eternal46: "Es propio de la gracia recrear, es propio de la gl'ada 
refonnar el alma, vivificarla, iluminarla, unirla, hacerla estable y acepta a Dios 
y guiar y elevar el afecto hada lo alto" 147. 

c. Gracia, mérito y libertad 

Ahora bien, respecto de la gl'ada gr(ltum faciens se ha de entender e 
interpretar el concepto de "mérito"; puesto que "toda raiz del merecer se 
funda en la grada gratum faciens, a la que corresponde hacer al hombre 
digno a Dios, y por elio nada puede merecer por mérito de condigno, sino 
s610 por mérito de congruo"I48. Respecto de ella, en sentido propio, el 
hombre s6lo puede tener el mérito de cOngruo, que no es un derecho a la 
gl'ada, sino una sencilla convenienda para obtenerla. En el estado viato
ris, tal gl'ada se acredenta ulteriormente con el mérito de condigno, ya 
que Él es el Unico principio fontal de! que procede la influencia de la gl'a
da, mientras que e! principio del crecimiento es triple: Dios en cuanto in
funde la gl'ada, la misma gl'ada en cuanto al mérito y a la dignidad, y elli
bre albedrfo, en cuanto "coopera con la gracia y hace suyo lo que es pro
pio de la grada"149. Por tanto, e!libre albedrfo no s610 en e! estado viatoris 
merece por medio de la gl'ada con mérito de condigno, sino también me
rece su realizaci6n en la patria celeste con mérito de condignol50• 

144 Brev, 5, 2, pf 3, AquI hemos de sefialar la trascendenda de esta afumad6n respecto del tema de 
la autonomia de la criatura racional en relaci6n a su Creador. 

145 Br(:'/}, 5, 2, pf 3: "Per quam habilis efficiatur ad bona moralia". 

146 Brev, 5, 2, pf 3: "Hinc nihilominus est, quad ad hoc, quad faciat opera meritoria mercedis ne
ternae; cum totaliter sit Dea obnoxius et debitor sui totius, indiget dono gratiae gratum facientis, 
per gunfi Deus'sibi condescendat, prius acceptans suam imaginem et volun~atem quam operatio
nem ex ipsa manantemi quia, cum «causa nobilior sit effectu» (cf. In II Sent, d 26, q 5), nullus potest 
se facere meliorem nec facere opus Dea plncens, nis1 prius placeat ipse, ut Deus prlus ipsum respi
dat quam ad munera eius (cf. Cn 4,4)". Por consiguiente, nadie agracla a Dios, si no le; agrada nntes 
é1 mismo que sus dones. 

147 In 11 Sent, d 26, a un, q 2, ad 1. 
148 Brev, 5, 2, pf 3. 

149 Brev, 5, 2, pf 4. 

150 Y esto, por siete razones, por las curues la gracia septiforme hace rnerecer la gloria eterna, no so
lo con mérito de congruo, sino también de condigno: "t!lm propter sublimitatem doni Spiritus san-
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Por otra parte, e! mérito hace refereneia también allibre albedrio, 
en tanto que solo puede merecer el libre albedrio que se encuentre en con
dieiones de poder cooperar conIa graeia. Ésta es donada por iniciativa di
vina como gracia gratis data que estimula e!libre albedrio para disponerse 
a recibir la gracia gratum faciens con la que ellibre albedrio puede coope
l'ar con ella y asi, si persevera hasta el f1 ...... f1a!, merecer la salvad6n eterna; si 
no coopera, entonces desmerece y esto le lleva al pecado'51 • 

El texto de Brev, 5, 3, deja fuera de toda duda el modo en que S. 
Buenaventura entiende la relaeion gracia y libertad, sin caer ni en pelagia
nismo: "(e! hombre) no puede resurgir en absoluto sin la ayuda de la gra
eia divina, llamada graeia gratum faciens" 152, ni en quietismo que no valora 
la libertad humana, pues a ella la considera como "la realidad mas potente 
por debajo de Dios"!5J; antes bien, en linea con S. Agustin, resalta su pos
tura eminentemente cat6lica de articular la cooperaci6n entre gracia (to
taliter) y libertad (totaliter): "Es verdad que si bien e!libre albedrlo no 
pueda de por si llevar a cabo la ley ni produdr en si la graeia, no es excusa
ble si no hace lo que puede, puesto que la gracia gratis data esta siempre 
dispuesta a amonestar, y con su sostenimiento, ellibre albedrio puede ha
cer cuanto es en si; y una vez hecho, puede recibir la gtacia gratum facien
tem; una vez obtenida ésta, puede cumplir la 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 totaliter de la gracia, y también totali
ter de!libre albedrlo"'54. 

cci cooperantis in merito; tum propter veracitatem Dei promittentisjturn propter vertibilitatem libe
ri arbitrii consentientis et finalitcr perseverantis; tum propter difficultatem status merendij turo 
propter dignitatem Christi nostri capitis intervenientis, quod debet "glorificati Cuffi suis membris; 
twn propter liberalitatem Dei retribuentis, quem non decet parva reddere propter obsequium sibi 
fideliter obtempèrantis; tum propter nobilitatem operis, guod ex caritate procedit, quod tantum 
ponderat in conspectu iudids, quantum amor, ex quo procedit, qui Deum incomparabiliter praepo
cit omnibus creaturis, et ideo non sufficienter et competenter potest rosi in Deo summo bono remu
necari. Ex quibus omnibus tanquam ex septem rauonibus gloriam aeternam merito non tamum 
congrui, sed etiaro condigni mered fadr gratia septiformisl> (Brev, 5, 2, pf 5). 

151 Cf. Brev, 5,3, pf 15; In IVSent,d 17, p 1. 

152 Brev, 5,), pf 1., 

153 Brev, 5, 3, pf 1. Ih, pf4: "Quonìam Deus sic reformat, guod leges naturae inditas non inRrmat; 
ideo sic hanc gratiam tribuit libero arbitrio, ut tamen ipsum non cagat, sed eius consensus liber ma
neat"; cf. In II Sent, d25, p 2, q5; cl 28. Cf. S. AGUSTIN, De moro ecclesiae, 2, 7, 9: PL32, 1349; S. BER
NARDO, De gratia et libero arbitrio, 3, 7; 4, 9: PL 182, 1005,1007, Acerca de la libertad eD la obra bo
naventudana, cf. V. RISTORI, La libertà in S. BonaventUl'a, PUG, Roma 1964; La libertà come 'possesso 
di sè in Dio, BON.ATTI'76, II, 537-548; Ubera1.ione come grazia, eo Laurentianum 15 (1974) 20-51; 
C. FABRO, La libertà in S. Bonaventura, BON,ATTI'76, II, 507*535; F, CORVINO, Il libero arbitrio, co
me/andamento della dignità dell'uomo e dell'unità det sapere, in S, Bonaventura, BON,ATIT76, 549~ 
561; H, SANTIAGO-OTERO, La libertad de Cristo, segun tas ensefia1t1.as de S. BuenaventurG, BON,AT· 
T1'76, TI, ,3)-,42; V-Ch. BIGI, La libertà ùi S. Bonaoent"ra, BON.GROTT,!TI, 599-621. 

154 Brev, 5, 3, pf 6. Ib, pf 1: "Illa autem gratia (gratwn fadens), licet sit sufficiens remedium contra 
peccatum, non tamen infunditur adulto, nisi adsit liberi arbitrii consensus)', 
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Asl pues, en la iustificacion del implo convergen "cuatI:O elementos: 
la infusion de la gI:acia, la expulsion de la culpa, h COlltricci6n y el movi
miento dellibre albedrio" 155. Ahora bien, en este misterio tanto el acta del 
libre albedrlo como el de la gracia concurren "de lUodo consonante y or
denado"I56. Orden en el que el primado corresponde a la grada divina; 
analoga!11ente al imete respecto al caballo157. 

La grada, por tanto, no solo es auxilio en vistas del bien meritorio, 
sino ta!11bién es remedio contra el pecado, qlle "ofende a Dios, deforma el 
libre albedrlo, destruye el don gratuito y obligil al suplicio etemo" y, por 
eso, co!\lleva "la deformacion de la imagen y la destrucdon de la grada, 
casi la anulaci6n del ser moral y de la vida de la graçia" 158. Auxilio q1.le par
te del mismo Cristo, prindpio recreador, en cuanto que Élnos recrea, re
formando por medio del hiibito de la grada lo que el hiibito de h cwpa 
(vido) ha deformado. De tal modo que, absolviéndonos por çondigna sa
tisfaccion, nos redime, oCllpando nuestro lugar (pro nobisl e infundiendo 
la grada reformativa, que nos hace retomar al origen y nos çonvierte en 
miembros suyosl59. A partir de esta fundamentaci6n cristocéntrica se ha de 
considerar tanto que la raiz de todos los méritos h\l111anos esta en Cristo1GO, 
como qlle Dios corona en nosotros sus donesl61• 

155 Brev, 5,3, pf 1. Se refier~ expresamente a los adultos, "glia in pfl.rvulis s\lfficit ficles Ecclesiae et 
meritum Chrlsti, et excuSQt impotentin sui'> ([b, pf 4), 

1% Brev, 5, 3, pf 5: "Quia prae<llspositio ad formam completivam debet ellse ei confarmisi ad hoc, 
guod liberpm arbitrlum SI;! dispon<'lt ad grati!\m gratum faciemem, indiget adrniniç:u1o grarlae grqtis 
datne; et q\lifl granfie est I.iberum <lrbitrium non cogere, ;;ed p~revenire, €!t sirpu1 utriusque est in ae
tum predjre: hine ~st, quç>d in nostra iustificatiqne çoncurrit actus liberi ;lrbitril et grati!le, consone 
quidem et Ql\dinate", 

157 Brev, 5, 3, pf 6: "PdncipaUus a gratin: quia, l.lt rucit Al.lg4smllls, «grati.a ad liperum arbitrium 
comparatur, sicut s.e$Sor ad ~quum» (Eplst, 194,5,19: PL 33, 880), qui quid~m se~sor libl.";'!rum arN
tdl,lffi dirigit, deduç:it e~ perduçit !l.d portum aeternae feliçit~tis> ex:ercendo nos in Qperil:>1.J$ p~rf?C
tae virtuds secundum dQn.um ipsius gratiae septiformis"j cf. In III Se/il, cl 33, a un, q 5, resp. Acerca 
de la re1acìén grada-libertact, cf. F. CHAVERO BI.,ANCO, Imago Dei, Q.C, 105-175; A. NGUYEN VAN SI, 
La t/?éologie de l't'mifalloll, O,C, 79-82.118-128, 

J58·Brev, 5,3, pf 2. 

159 Cf. Brm 5, 3, pf 3. 

)60 En Cristo est? la perfeccion del m~rito, d(l: tal mogo qlle "por gracia hemos sido j!,lstificados" 
(Rm 3,44), progresamos en la justlcia y somos coronados con la gloria eterna, "Ac per,hoc ip merito 
Cpristi radicata sunt omnia merita nostra, slve satisfactoria poenne, siv~ meritori~ vitne aeternf\e, 
guia nee ab offensa summi boni digrù sumus absolyi, nec immensitatem ·aeternf pr~emij, gqae Deus 
est, digni sqmus lucrari nìsi per meritum hominjs~Dej, cui dicere possumus et debemus: Omnia ope
ra nostra operatus es t'n nobis, Domille (Is 26,12)" (Brev, 4. 7, pf 6). 

161 S. Buenaventura, de acuerdo con S. Agustin gue decia: "qui creavit te sme te Qon iustificabit te 
sine te" (Serm 169,11,13: PL 38, 923), matiza esta afirmacion, diciendo con S. PabIo: "non est vo
Ientis neque currentis, sed Dei miserentis" (Rm 9, 16), .de modo que nadie se puede enorgullecer con 
sus méritos (1 Co 1,31; 4,7). "gola nihil in nobis Deus praeter sua dona coronat (cf. S~ AGUSTfN, Epist, 
194,5,19, PL 33,880)"' (B,.ev, 5, 3, pf 6). 
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d. Cracia y babit'!s virtuttlm 

Se tr&ta, p\les, de una I;ola gracia que se ran:tif!c" en los hiihitol; de hs vJr
tudes, de talm&11era que "siendo una sola la gl'ada que gratific;a al alma, son 
siete las virtudes gratuitas POi' las que es rectificada la vida hum&11a"I62: las tres 
vi,rtudes teologales y la8 cuatro cardiuales. Éstas, "siendo gratult&s, fo;madas 
por la gl'ada, pueden valverse infonne!; por la culpa ~ èl<ceptuada solamente 
la çarid&d ~, y Sei' fonnadas de nuevo con la penitenda, sohreai'iadiendo la 
gracia que es ongiln, fin. yfonna delos hiihitos de la. virtudes"16l. El se, huma
no es considerado por S. Buenaventura, siguiendo la imagen que le sÌl'Ve de 
marco referencial del Itin, cl espejo de! inieio creacional y e! espejo de! fin re: 
creacìonall64; es decir, visto desde e! principio creador, que l<;: da la vida \;n 
CU&11to al ser (actO pri!1lero) y en cuanto al operar (acto segundo); y desde el 
prLTlcipio recreador/rep,arad,or, que da la ,.rida e..fl el ~er gratI.Jito, en cuar~to al 
ser y en cuanto al operar(cf..l'lp 2, 13). 

Ahora bien, para q\lieu conoce la enfilrmedad, e1 médico y la medi
cina, gl'ada y virtudes, siendo distintas, son inseparables: si falt" la grada, 
108 hiibitos de las virtudes permaneq!ll infonnes, como los colores sin la 
lu?: <'del mismo modo en que de la luz y de los c;olores brota una linica rea-. 
lidad en raz6n de aquello que los muo;ve, y una sola luz es suflciente p&ra 
iluminar muchos colores, asi de la gl'ada y de 101; hiibitos infonnes, CU&11-
do son formados, bl'ota una sola realidad en raz6n del mérito y de la gra
eia: y no obstante es suficiente una Unica gl'ada para la formaei6n y gr'ltifi
caçi6n d'llos diver~os Mbitos"I65. 

En sus col!'\do\l~s sobre los dones de! Esplrit\l S&11to, S1.lb\·aya de 
nuevo este aspeçto, comentando Jn 1,17: "dol; çosas son necesarias para la 
salvaei6n, esto es, e1 cQnocimiento de la verdlld y el ejel'cicio de las virtjl
d!!s. El conocimiemo de la verdad se tiene por la ley, pero el ejercicio de la 
virtud se tiene por la gr&d&"166. Como disposici6n neces&ria para encop.
trar la gracia estii la humildad-humillad6n, como custodia de la ei,culari
dad de 1& gracia q1.le procede de Dios por CristP y por Él l'etorna al ori
genl67. Ademas, sin la gradanada se puede hacer (cf. Jn 15,5), mientras que 
cOn dia, nada es sufidentemente duro168 (cf. Plp 4,13) . .La gracia produçe 

161B,:ev, 5, 4, pf 2. CU,i II Seni, d 27,.1, qql-2. 
163 Bl'ev, 5, 4, pf 2, 

164 Cf. Itln, 1,5, 

165 Brev, 5, 4, pE, 6. Cf. In III Sem, cl 23, a 2, q 5. Acerca del modo de relacicn entte grada y vittu-
cles, es decir la informaci6p, cf. apartado 3.4. 

166 De don, 1,2. 

167 Cf. De don, 1, 10. 

168 De don, 1, 11: "Nihil eni.nì pot(!$t homo facere sine gratia; et nìhil est ita clururo, quod homo non 
possit sustinere cum gratia". 
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gqtuidad y gene,osidad en el actuar'6'. Como frutos, la gracia produçe: 
re!ì1Ìsion de la culpa, plel1ÌWcl de la ius1'icia (san1'idad) y consecuci6n de la 
beatitud eternal7O, La gracia es triple, en cuanto que es sanante, corrobo
rante (recMca y expeclita) y perfeccionantel71 , 

2,4. Virtlls y otros hdbitos gratuitos 

La gracia, pues, se fa!j1ifica en mversos habitos gratuitos: virtudes, 
clopes y bienaventuranzas172 (frutos y sen1'idos espirituales). Por lo q~le res
peçta a nuestro q:abajo nos centra!j1OS ep la relaci6n entre la grada y Ics 
habitos de las virtudes (de h!òcho mce de la gracia que es septiforme173 no 
solo respeçto de las virtudes, las tres teologcles 'y Jas cuatro cardLr1ales, si
no ta!j1bién de 10s dones y bienaventuranzas), particuiarmente los de las 
virtucles cardinales, Pero para ello, sera de derto int<::rés contrastar las vir
tudes con los dones. 

Entre a!j1bos habitos gratuitos s<:: da una cuadruple diferencia c0/lt

muniter: segUn eI suieto, 10s hiibitos opuestos, 10s fines proximos y los aC
tos que les son propi08. El suieto de lps hiibitos gratuitos eS e1libre a1be
clrio; pero éste en cuanto a la facultad raciollal es perfeccionado por Ics 
clones; mientras que en cuanto a la facultad volitiva es rectiticado por las 
virtucle8. A lo qUe se oponen los donea es a las consecl.\encias del pecaclo; 
mÌentras las virtudes se oponen a las heridas de los mismos, El fin proxi
mo de 108 dones es ser conformado a Cristo in patiendo; mlentras ql.\e eI de 
Ias virtudes <::s ser conformado a Cristo in agendo, Los actos pl'opios de Ics 
clopes sOn los actos memos ad agendum expedite; mientras qu!,: 10s de las 
vlrtudes son 10s actos primeros ad agend?lm r?ctel74• 

Pues bien, clado que "Ios actos s~ mversifican en base a sus ohjetos y 
qu!" la mversidad de 10s actos requiere la mstinci6n de los babitos"1)5, la 

169 De dOli, l, 12. 

170 Cf, De don, 1, 14-)6. 

l7l De dOl1, l, 17. 

112 Un cUAdro sobre ~os mUI1f1/'o grattae nos lo pr~senta S, Buenav(,'!Otur~ del siguiente modo: tres 
hribitos gratl,lf~os para que el hombre actue reete, expeçite y pellecte, que san, n~spectivaroente, lus 
v:lrtude~, 105 dones y las bienaventuranzasj en euanto al stat1ls estw 105 fructus (c;:stado en que se da 
li\ re/eciio); y en çuanto aJ UStlS, 105 semi spìrituales (liegun 10s cuales se perdbe la re'llidad espirt1,lal 
GOITjO presente); y en cuanto a lus adminicula estan 10$ Sacramentos, por 105 que la grada sana, eleva 
y santifica al alma, cf. In III Sen!, d 34, P l, a l, q 1, resp 4. 

173 "Exercendo oas ìn operibus perfectae virtutis secundum danum ipsius grutiae septiformis" 
(Brev, 5, 3, pf 6). Acerca del numero septenario de las virtudes, danes, bienaventuranzas, frutos, asi 
como de Ios sacramentos, peticiones del Padre Nuestro, dotes de gloria, cf. Brev, 5, lO, pf 5, 

174 Cf. In III Sent, cl 34, p 1, a 1, q 1, resp. 

175 Arusr6TELES, De anima, 2, 4: 415a 15-19, 
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Upica gl'acia vivifica)1te "debe necesariamente ramificarse en los varios habi
tos en vista de las varias operadones"176, Unas son primarias y rectifkan al al
ma, son las virtudes; otras son medias y agilizan al alma, son los dones del 
Esplritu Santo; otl'as son Ultimas, y perfecdonan al alma, son las bienaventu
l'amas177. Los dones y las bienaventuranzas habilitan al hombre - viatar - a 
los grados superiores de la perfecci6n; mientras las virtudes se ubìcan en la 
p):imera actividad sobrenatural del sujeto humanci, la que se refiere a los actos 
p):imeros necesarios para sustentar la vida de la gracia y de la caridad - por 
encima del cumplimiento de la ley - "en las que consiste la vida de las virtu
des"l78. Si los dones confieren una perfecci6n excelente y las bienaventuran
zas, una perfecci6n supe1'abundante, las virtudes com1ll1ican una perfecci6n 
de suficiencia, es decir, suficente para conservar la vida de la g1'ada179• 

S. Buenaventura, 1'ecogiendo en su teologia la tensi6n mistica de su 
~~~ ..... ~-:"" ......... :,.., ..... "' .. ,.. ........ l ...... "" ... + ... no .. ,........ ......,. .... ,..;~ ... ,...1 ................... 0<'''' ..-1"",1 "' .. .j rt ..... ", h 1"'1 
CApCLl.I;:;UL-J.a PI....l'i'lv.u.l:ll, l!l.\"'i:I"a 5l.au at..\....r,J.\....lVU GU- ,PLVO .... -..:OV u.\...J. ........ .t.Sw.~ ... v ..... a ....... a 

Dios. Y en este ascenso describe t1'es vias o g1'ados: el de los principiantes, 
el de los profidentes y cl de los pe1'fectos. De alli que las virtudes sean me
nos excelentes que los dones del Espiritu Santo1BO, si bien estos las presu
ponen necesariamentel81; en tanto que ellas conforman el fundamento ne
cesario de todo progreso ulterior en la 1ll1i6n con Dios!82. En cuanto a la 
raiz (la grada) y en cuanto al nombre J;Iliis que a la res, virtudes y dones son 
iguales (habitos gratuitos); mientras que el1 cuanto allibre albedl'io, son 
desiguales!8J; siendo 108 dones mas dignos que las virtudes en cuanto que 
lo sobl'enatural es miis 110ble que lo natural184• Las virtudes s6lo son mas dig-

176 Brev, 5, 4, pf 3. Cf. I" III $'"1, cl 23, club 3. 

l77 Brev, 5, 4, pf 3: "Gratia gratum faciem ramificatur in habitus virtutUffi, quo~ est animam 
rectificare; in habitus dOflOrUm, quorum est animam expedire; et in habitus beatitudinum, quarwn 
est animam perficere", 

178 BI'ev, 5, 4. pf 5. 

179 Cf. In III Sent, d 34, P 1, a 1, q 3, ad 2; cf.]. BONNEFOY, Le saint esprit et ses dons se/olt sént Bo
naventure, Paris 1929: L. eLERC, Le saint Esprit et ses dom selon saint Bonaventure, en "Nova et ve
te,a" lO (1935) 181-188. 

180 Cf. In III Sent, d 34, p 1, a 1, q 3, resp: "cum usus virtutum habeantur in statu imperfectionis, 
usus vero donoruro promoveant hominem ad statum perfectionis, sic dona sunt excellentiora virto
tibus, sicut status proficientium perfectior est statu indpientiurn". 

181 Cf. In lII5ent. cl 34, p'l, fl,1, q3', ad 1.5. 

182 E~ smtesis lo expresa M. BEHNEN en De vù·tute prudentiae, a,c, 25: "Virtutes, iuxta Bonaven
turam, '41 quantum gratia elevatae et caritate imperatae, iterum erga Deum, Bnem ultimum, ordi
nant mirabiles licet inconstantes hominis potentias. Coordinant namque intelligentiam et volunta
tem hominis curo veritate et bonitate dei. Sic rectilicatus et vigoratus seu roboratus in potentiis suis, 
homo porest illos actus ponere qui necessaru sunt ad vitam supernaturalem gratiae in anima .sua 
conservandam. Virtutes non perBciunt quidem anÌ1nam in gradu summe possibili, sed clant animae 
illam sufficentem primam perfectionem qua formatur fundamentum necessarium omnis ulteriaris 
progressus ad unionem, cum Dea mysticam"; cf. In III Sent, d 34, P l, a 1, q 2, resp. 

1S} Cf. In III Sent, cl 36> a un~ q 5> resp. 

184 Cf. In III Seni, cl 34, p 1, a 1, q 1> ad 4-5; q 2, resp. 
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nas que 10s dones en cuanto son estrictamente necesarias y no supereroga
tivas185 . 

Por otra parte, se trata del Verbo encarnado, crucificado e inspira
do, de quien procede la gracia!86, "por S1ll11a generosidad, a través de 10s 
hiibitos de 1as virtudes, para hacer rectos contra las desviaciones de 10s vi
cios, y también para hacerlos iigiles, con10s hiibitos de 10s dones, contra 
10s impedimentos de los efectos de 10s vicios"187, y ahi radica otra diferen
cia entre virtudes y dones. Pero este dinamismo de la gracia no se detiene 
en una vida en10s dones de! Espiritu Santo, sino que impulsa a la madurez 
de la vida cristiana, que es una vida en1as bienaventuranzas, con sus doce 
frutos del Espfritu y cinco sentidos espirituales, que son, no nuevos hiibi
tos, sino condiciones de delicia y priictica de especulaciones espirituales 
de las que esta lleno e! espiritu de 10s hombres justoS!88. 

El dinamismo de la gracia, que se ramifica en estos habitos gratuftos, 
cuyo objeto es recrear al hombre en estado de naturaleza cruda, tiene como fin 
la S1ll11a felicidad en esta vida, anticipo de la eternal8'. En efecto, la primera de 
las Bienaventuranzas (cf. Mt 5,1), culmen de todo e! evangelio, hace referencia 
a que aquellos de quienes es e! reino de los de!os, son ellos mismos el reino de 
10s cie!os, e!evados por encima del mundo, anticipan por e! deseo y se acercan 
a dicho reinol9O. Y de este modo, afirma en su Ultima obra que la miis perfecta 
accion de DiciS en la criatura es hacerla biehaventurada, puesto que "es mas 
noble beatificar que crear o gobernar"19I. 

2.5. Virtus y Opus rectijicationis 

Para S. Buenaventura, e! fin de las virtudes consiste en "que son pa
ra actuar rectamente y a esto se ordenan finalmente"!92; pero para ello han 
de rectificar y vigodzar las potencias h1ll11anas19); desempenando asi una 
determinada funcion en la obra de reparacion dentro de ese itinerario de 

185 Cf. In 111 S~l1t, cl 36, a un, q 2, ad obiecta; bt III Sent, d 34, P 1, a 1, q 3, resp. De don, 1,5: "Gra
tia descendit'super mentes rationrues per Verbum incarnatum, per Verbum crucifixum et per Ver
bum inspiratum". 

186 De don, 1,5: "Gratia descendit super mentes rationales per Verbum incarnatum, per Verbum 
crucifixum et per Verbum inspiratum". 

187 Brev, 5. 5, pf 2. 
lS8 Cf, Brev, 5, 6, pf L 

189 Cf. A. BORAK, Le bealitudini come espressione della maturità della vita cristiana, BON.GROTT, 
m,281-292. 

190 Cf. In Le, 6, 50. Estos habitos de las bienaventuranzas hacen al hombre "christiformiter egenus 
in beatitudine pauperitaus" (Ap.paup, 12,21). 

191 In Hex, 21, 22. 

192In III Sent, cl 34, p 1, a l, q l, resp: "Habitus virtutum sunt ad agenclum recte". 

193 In III Sent, cl 33, a un, q l, resp: "Virtus enim facit potentiam rectam et vigoram". 
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reductiol'4. Pues bien, a fin de mejor captar cua! es e! alcance e implicacio
nes de estas afirmaciones bonaventurianas, hemos de pregulltarnos qué 
sentido tiene eri su pensamiento rectum y recte, referido al actuar humano; 
asi como, rectificatio, referido a las potencias del hombre; y qué relaci6n 
hay entre rectum, rectificatio y reductio. 

A. Rectum. Las virtudes san recte agendum 

En su Red.art, nos ofrece tres sentidos de! sustantivo rectum, y por 
re!aci6n, de! advervio recte, explicando que e! fin de la filosofia moral es la 
"rectitud" : 

a. "Recto es aquello cuyo medio esta en la m1sma linea de los extre
mos"195. Los extremos indican e! origen y el fin de todo, la Trinidad, yen
tre all1bos puntos eS neCesario que exi~ta lUi medio que siendo cercano a la 
Trinidad lo sea también a lo que. de ella deriva, la creaci6n, y en ella el 
hombre. Este medio es el Verbo encarnado que, siendo Dios y hombre, 
puede conducir los hombres a Dios. Por tanto, recto es lo que esta en linea 
con el origen y e! fin de todo lo creado, gue es la Trinidad; para elio ha de 
estar unido a Cristo, en linea recta con El. 

b. "Recto es aquello que se conforma a quien lo gufa"196. Se trata de 
rectitud en el orda vivendi, en e! estilo de vida. Éste es recto en la medida 
en que se conforma a Aquél que lo gufa en el itinerario hacia su fin Ultimo, 
implicando asi un seguimiento de Su voluntad (preceptos, consejos, ... ). 
Tal rectitud se opone a cualquier desviaci6n en este seguimiento. 

c. "Recto es aquello cuyo vértice se erige en alto, como erguida es la 
estatura de! hombre"l97. Bajo este punto de vista, la rectitud pone de ma
nifiesto la uni6n entre Dios y e! hombre. Y, por tanto, implica una necesa
ria tendencia "vertical" hacia Dios, promoviendo la uni6n con ÉI. Esto 
acontece cuando la raz6n asiente a la verdad primera por si misma y por 
encima de todo, la potencia irascible se apoya en la suma generosidad y la 
potencia concupiscible se une a la bondad; de tal manera que quien se une 
asi a Dios, "se hace un espiritu con ÉI" (1Co 6,17). Ahora bien, la via de di
cha rectitud hacia Dios es Cristo crucificado198• Por ejemplo, en este sen-

194 Acerca del fluir de las virtudes carclinales, aRrma cn In Hex, 6, 24: "Hae virtutes fluunt a luce 
aetèrnll in hemisphaerium nostrae menus et reducunt animam in suam originem, sicut radius per
pendicularis sive dir.ectlls cadem via revertitur, qua ~ncessit. Et haec est bearitudo". 

19.5 Retl.art, 23. Segun L. MAURO, es un axioma comiin cotre 10s escolasticos, cf. Opere di S. Bona~ 
ve1ttttI'O, Città Nuova, Roma 1993, V/l,54. 

196 Red.art, 24. 
197 Red.art, 25. 

198 "Usque ad Deum) ad quem nemo intrat recte nisi per Crucifixum" (ltÙt, prol, 3); cf. Lig.vit, 
prol, 5; Brev, prol, 6; M. SULEY, La Croce nella vita cristiana negli opuscoH e serinoni di S. Bo1t(lvéntura, 
en AA.Vv., Gesz't Cristo, verità dt' Dio e ricerca dell'uomo, Herdel'/MF, Roma 1997, 136-221. 
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tido el amor es recto cuando se dirige - como un peso - al Surno Bien, 
Dios. La uni6n con Él da la paz y felicidad '99• 

Las virtudes tienen como fin hacer que las potencias actuen recta
mente, entendiendo el adverbio en este triple sentido: cristocéntrico, de 
sequela Christi y mfstico. En efecto, las virtudes operan una rectificacion 
de las potencias, a fin de hacer al hombre verdadera e integramente recto. 
Esto sucede cuando su inteligencia, al conocer, se adecua'a la surna ver
dad; su voluntad, al amar, se confo11lla a la surna bondad; y su virtud, al 
obrar, mantiene la surna potestad. Es decir, cuando el hombre se convier
te totalmente a Dios20o. La imago Dei puede verse deformada por dos cau
sas: bien por la ausencia de la luz de la gracia (pecado); bien por el desor
den en los actos propios de cada potencia201. Las potencias del alma, en 
cuanto a su cara superior, son rectificadas por las virtudes teologales en su 
relaci6n al fin Ultimo, al Bien increado; mientras que las virtudes cardina
les las rectifican en cuanto a su cara inferior_ A partir de dos textos de S. 
Buenaventura202 obtenemos un esquema acerca de como entiende la recti
ficaci6n que las virtudes llevan a cabo en las potencias del alma: 

/nr~ 
Surnrnc VERlTAS- Summe BONUM- Summe ARDUUM 

4 • • 

{ 

PoteJltioCOII/1I1f1e: tFlD
, ES--- CARltTAS St

PES 

A. Qunntum ad superiorem fadem: 
, lNTELLECTUS-VQLUNTAS-- MEMORIA 

B. Q"",,m ,d inf,do"m {,ci'm. I I I 
POTo RATIrALIS-~T~IS- CONfPlSClBILIO 
PRUDENTIA ~ FORTI,TODO -<!1--.a- TEl\1PERANTIA 

~ ~IUSTITIA~'/ 
~Uire °toes vir7 
EA QUAE SUNT AD FLNEM. 

199 In ID Sent, d 33. a un) q 2, ad 5: "Quaelibet virtus est quoddam pondus recte inclinans et'movens ad 
medium circa quod habet consistere"; Brev, 5, 8, pf2: "Quoniam ergo amor rectus et ordinatus, qui caritas 
appellatur, principaliter fertur inillud bonum, qua fruitur et in quo quiescit; et ipsum est racio diligendi: 
hine est, quod illud praecipue cliligit tanquam betificativum et cetera per consequens, quae per illud ido
nea sunt beatificaci"; Ib, pf 4: "Quia amor est pondus mentis'et origo omrus affectionis mentalis". 

201) In II Seni, prooem: "Tunc enim homo rectus est, quando intelligentia adaequatur sununae ve
ritati in cognoscendo, volumas conformatur summae bonitati in diligendo, et virtus continuatur 
sununae potestati in operando. Hoc autem est, quando homo ad Deum convertitur ex se toto". 

201 Cf. 111 III Seni, d 36, a un, q 4, ad 4. 

202 Cf, 111 III Sent, d 33, a un, q l, resp; Brev, 5, 4, pf 4-5. 
20.3 IwIII Sent, cl 33, a un, q 4, resp. 
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B. Opus rectificationis: experiencia de una nueva vida 

El hombre queexperimenta la vanidad de la condicion creatural y 
las consecuendas de! pecado que le deforma, aliena, desvfa y vue!ve sobre 
SI, encuentra en su interior un espacio misterioso donde la vida no muere 
nunca, SLrlO que le provoca a salir de sI: "Como el agua de una fuente brota 
del interior de la tierra, de un lugar desconocido y no visto, aSI es la pureza 
de la condencia que solo Dios ve y abre escarbando desde e! interior"204. 
Pues bien, la rectificatio tiene su base en este espado 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')205. 

Se trata, pues, de una renovadon interior, de un refluir de la vida 
dentro de la vida, y aSI nacer a una vida nueva como una especie de trans
plantatio, como una actualizacion personal de la experienda biblica del 
Éxod0206. Esta revivificacion del hombre caldo tiene como fin que pueda 
realizar aquellas obras207 que le capadtan para la felicidad208; y como con
dicion, la gratuidad: "Como, efectivamente, de la tierra ninguna pIanta 
puede generarse si no es procreada con e! calor del sol, asi de! corazon del 
hombre no se produce ninguna obra si no se le infunde la gracia celes
te"209, 

La rectificacion fundamental del sujeto es la fe, ralz de! arbol vivo 
que es e! hombre nuevo: "En efecto, la fe es aquella (virtud) mediante la 
ctialw*10 es conducido a Cristo, porqUe ella es el canùno para ii.' a la luz"21o; 
por tanto, ella es "camino para e! conocimiento"211. Asi pues, parte de esta 
fe que percibe tal experiencia como un don, que sana el alma y que funda
menta un itin"rario hacia la verdadera paz, es decir, que conduce por el 
camino recto"'. Esta rectificatio implica un paso (trans#us), que coloca el 
conocer en un plano nuevo, de tal manera, que solo en la practica de la fe 

204 SemUemp, 2. 

205 In I Sent, cl 14, dub 6, resp. 

zoo Cf. In Le, 12,78; 17, 15. 17.33. 

207 Cf. In lo, 4, 18. 

208 Cf. De don, 1,5. 

,,09 Serm. temp, 2. 

210 In Le, 9, 78. 

m In lo, 6,105; cf. A MÉNARD, L'intelligence exhaussée par la lumière de lalal, en EF 23 (1973) 
227·296. 

212: Es interesante notar como S. Buenaventura interpreta el Ultimo verslculo del cantico de Si· 
menn (cf. Le 1,79), intercambiando la expresi6n "el cammo de la paz" por la de "el càmmo recto" 
(cf. Bref), 5, 5, pf9). 
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se lleva a cabo la reforma del conocer213 ; mientras que donde la fe no esta 
el hombre permanece cieg0214. 

Paralelamente al conocimiento sucede con el afecto: la rectificatio 
trae consigo un nuevo afecto, que consolida la reforma del conocimiento: 
"Como e! arbol reeibe su crecimiento, su vida y verde de! agua, asi todo e! 
organismo espirituallo recibe de! amor"215. Ciertamente, la rectificatio se 
caracteriza no solo por un conocimiento teorico, sino mas bien por Una 
nueva experiencia de familiaridad, de unidad, de asimiladon y, por tanto, 
de proporcion con el objeto amad02I6• La reetificatio 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 amor se nos confiere: "La rectitud de la mente consiste 
radicalmente en el amor"217. Ésta es la reforma de la fe sobre la inteligen
eia en cuanto que "tiene e! afecto que la acompana y en eierto modo la pre
side"2l8. Es un don gratuito y divino e! que hace al hombre salir de la no, 
che en que le encerro el pecado: "Por la infusion de la gracia que ilumina 
se conoce la distanda entre el bien y e! mal"2!' y, por la fe, se entra en la 
luz220; de modo que "me veré mejor en Dios que en mi mismo"22!. La inte
ligenda, asi rectificada, vue!ve a dirigirse al amor para purificarlo e ilumi
narlo, y que asi siga moviendo al hombre hada su fin. Un recto conoci
miento de si mismo, de la propia miseria y desnudez, es e! fundamento pa
ra un pIeno conocimiento de Dios"'. Por ello, la inteligencia que esta en la 
recttft'catio puede experimentar que "el Espiritu de la verdad ensena las 
cosas verdaderas"223. 

La reetificatio conlleva \.ma experiencia global, fi.mdamental en los 
comienzos, que podemos llamar expoliadon (desprendimiento y don to
tal de sO. Ésta abre tres espados en los que se va realizando tal reetificatio: 

213 Cf. In lo, 6,105. 

2" Cf. In lo, 14,26. 

215 In I Sent, cl 14, club 6, resp. 

216 Cf. R. ClUVELLI, L'Esperienza cristiana. Figura, senso e logica secondo S. Bonaventura, LIEF, Vi· 
cenza 1996, 87·162. 

217 In II Sent, cl 3, P 2, a 3, q l. 

218 In 111 Sent, d 23, a 1, q 2, cespo 

2J9 Serm.temp, Dom. de Passione, i: LX 239. 
220 Cf. In Hex, 7, 13. 
221 In Hex, 12, 9. 

Z22 Cf. Pf.ev, q 2, a 1, resp. 

'" In lo, 14,26. 
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la bumilitas, la oratio y las lacrymae, La bumilitas es "se don gratuito 
por "l que uno se reconoce a si mismo pequeiio ante Dios224 , y que se 
COncriòta en tres figuras: la "pobreza" como el espl;lçio.privilegiado del 
encuentro con Dios, fundfiUl1ento y raiz de esta vida nueval ", y como 
el(periencia de una libertad mayor, la d" quie\1 ya partkipa d" la vieto
ria de Cristo sohre el mundo, porque se ha entregado a Él por comple
to: "Vép.dete a ti mismo a Cristo, no pu"des venderte mejm:"226, asi se 
akanza la paz, la saciedad y se es verdaderamente fecundo"'; la "hu
millacion", como asuncjon de la logica que siguio e) Verbo encarna
dom , al>riendo asi camino a la sabid\lria de la cruz (cf. ICo 1,17-19); y, 
finalmente, la "obedienda", como l'ealizacion pIena de la humildad, 

. por la que ofrece en sacrificio la propia voluntad como exp"l"iencia de 
agilidad y facilidad de 11\ vida cristiana, de tal manera qUe no es un pe
so sino un ayuda: "Como la cantidad d" plumas eleva mejol' hada lo 
alto il 11\0 aves antes que mantenerles a l'as de tìerra, asi también la oh e
diencja hace h:ibiles y agiles"229. 

Li! oratio es también esendal en la reetificatio, como don gratui
to que \"xpresa un deseo interior haçia Aquél que es el autor de dichl\ 
renovacion en ,ectitud. Y asi, a partir de Il! memoria, es decir, de la re
ferencia continua a una presencia que provoca d çleseo y se ofrece co
mo respuesta al mismo, la oracion desdende a 108 hombres como un 
rayo luminoso en m"dio de las nubes y les da calor, IUZ, poslbilidad de 
distinguir los color"s"o. En estreçha relacion con la oradon esta la de
votio,' ese asombro confiado y perseverante como q\lien mora a los 
pie. del Seiior2J' . 

L~s lacrymae se refieren al arrepentimiento ~ aspecto subjetivo -, 

~24 Cf. P/ev, q 1, fund 1; In Hex,;2. 19: "Fìdes habetur per humilitate)U". 

~?S Cf: Ap.paup, 7,? 

126 Serm.divJ de S. SOl'tbolomaeo (1postolo: IX,571. 

'427 [n Lo, 22, 47: "Exterior inopia CLJm interiod sufficentia non deb~t repl,Itari inopi~> sed opu1en~ 
da" . 

:228 In Hex, 1,28: "M<uor propo~itlo fuit ab aClternol seq aSs4mptio in qruçei conch,lsio Vero in re
surreçtione, Iudaei credebant Christum confudisse et improperabantei: Si Filius Dei es, descende de 
c/'uce (Mt 27,40). Naro Christus non dicebat: sinite me vivere, sed dicehatl siute me mortem assume
re et alteri c:extremitati copularl, pati, mori; et rune seqt.titur çonclusio"; Ib, 1,30: "Haec est logica no
stra, haec est ratiocinatio nostra, quae habenda est contra diabolum, qui continuo contra nas rus
putat Sed in assumptione mlnoris est tota vjs fadenda; quia nolumus pati, nolumus crucifigi. Ta
men açI hoc est tota ratiodnatio nostra, ut simus similes Dea". 

229 Cf. P/ev, q 4, a 2f resp 4, 

2,0 Cf. Serm.dom, 17 post Pentecosten, 1: IX, 421. 

23l In lo, 11,43: "Ecce, devotio, semper ad ped~s Domini". 
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al dolor por haber perdido la rectitud por culpa del pecado"'; asi como a la 
penitencia - aspecto objetivo -, en la que se partkipa activamente en la 
liberad6n y purificaci6n interior. La mas eficaz es la llamada "gemitum 
cordis"2l3 que, asumiendo lo qmal'go de la penitencia, Se deja vivificar inte
riormente por la gl'ada y, como resultado, goza de suavidf\d interior~J4. Las 
lagrimas, expresion del espfritu de penitençia que es ante todo gl'ada, a 
modo de colirio interlor limpian la oscuridad cle nuestra mente para que 
mejor acoja la presenda y la hlZ qne de lo alto Se nos ofreee2J;. B, itunedia
tamente, se l'econoee qUe s610 Dios puede transformar el agua de las iiigri
mas en vino de consuelo y devod6n2J6• 

Por otra parte, la recti/icatio implica una experiencia cle nUeva sen
sibilidacl, en cuan.to q\1e consiste en una experiencia de amor que toca al 
affectus, un amor tal que ninglin otrQ amor se le puede çompal'ar2J7 , y que 
provoca en él una dUatacion en toda.s las fuel'zas del alma; de tal modo que 
e! itinerario circula\' cerrado de! pecado se abre a una trayeçtorìa nueva, a 
un horiwnte infinito y eterno. Como siempre parte de la iniciativa divina 
que infunde en e! hombre "la gl'ada que dilata su capaddacl"2J8 y el amor 
que dilata su corazon (cf. Sal 118, 32), sefialando un itinerario qUe parece 
una via esttecha, pero en realidad "es ancha para d qUe ama"2". 

pues bien, ciertamente es el sujeto quien recibe la cllsposici6n y e! 
habito, que no es otro sino el de la caridad, qUe confiere al hombre la posi
biliclacl cle conformarse a todo aquello que ama: "porq\1e quien ama es 
transformado en el amado "240; de este modo da forma a la sensibilidad, ha
ciénclola Capaz de gUstar con un gusto nuevo, con el gusto adaptaclo alo 
eterno: "La caridad ea la q\1e confiere el sentido al gusto, para qUe tengan 
sabor 10$ bienes eternOS"24). Asi, elhombre quI" goza de esta nueva sensibi
liclad, S. Buenaventura lo llama "sabio", pues COnoce "eI sabo! y la recta 
valoraci6n de las cosas eternas"242. Bn este sentido, el sentir es perfecto 
c!lando se dedica a la sabidurfa. 

232 [)e dOll, 4, 22: "Qt).i venun habet sdentìarn et novit Deum et vtdet, se non ambulare recte nec 
perfecte, in conùouo dolore €!!lt, quia videt, quod dissipentur ei1l5 affectus et cogitationes". 

m In IV Sellt, cl 20, P 2, a un, q l, resp. 

2)4 Cf. I" Le, 13, 18. 

m Cf. Sol. 1.29. 

236 Cf. In lo, 2, 13. 

'" Cf. Sol,l, 43. 
m In III Sent, cl 13, a 1, q 3, ,l'esp. 

239 Dee.pl', 2, 16. 

240 l/t I Sent, cl 15, P 2, club 5, resp. 
241 1/1 I Sent, cl 17, P 1, club 4, resp. 
242 In Eccl, 6, 8. 
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L~ r~cti/icatio, al dilatar el corazon (aflectus) y haçer sabio al hom
brç!, le configura de tal roanera que lo hace "proporcionable", le confiere 
"una disposicion que hace que el ojo del alma sea adaptado a la vision de 
Dios""', Asl, el itinerario cristiano, marcadopor la rf!ctificatio, contÌ!Jllara 
hasta alcanzar "el sabor de la pilZ", el "esplendor cl" la verdad" y la "dul
zura cle la caridad"244, El signo mas concreto de la recti/icatio dada a la 
sensibilidad humana Se presetJta cOmO aparetJte contradiccion: "Por la 
caridad amamos lo que par"çe detestable a los que no tien"n caridad"245; 
es d"cir, que el hombre, gradas a la "fuerza tranformante"246 de Cristo 
puede sllfrir un cambio radical en su corazon, de modo que "le pal'ecieSell 
dulces las cosas que antes le eran amargas"247, Se trata, por tanto, de pasar 
de la dificultad a la sellcillez "por el don de la grada"248, En Cristo, en 
efecto, se alcanza la vida buena, se sabe vivir bien; pues, ÉI no solo resuci
ta a 10s muertos, sino que también hace vivir a los vivos, por su grada, en 
una vida nueva249 , 

C. Rectificatio y reductio 

L~ recti/icatio va imprimiendo una nueva forma, como una realidad 
interior y dinamica, que tiende a conformar el hombre a Dios, es dedr, a 
hacerlo "deiforme y casa de Dios"250; debido a la gracia, que ejerce pro
piamente una "influenda deiforme", porque procede "de Dios, segun 
Dios y a causa de Dios"251, Este dinamismo no es sino una reductio, un 

1 1 1 1 1 ., ,,. • • • 

proceso en et que elnomore es conaUCIC!O por el prznczpzum recreatzonzs a 
Sel' 110 ya una imago creationis calda, sino una imago recreationism, A dife
retJcia de la obra de arte humana que puede tener distintos colaboradores, 

243 In III Sent, d 14, a l, q 3, re~p, 

244 Tl'.via, 3,1. 

245 In III Sent, d 30, a un, q 4, resp. 

246 Ap.paup, 4, 2. 

247 Sol, 1,41. 
248 111 Le, 18,46. 
249 Cf. In lo, ,Il, 36. 

250 In Hex, 2, 1. 

251 Brev,;5, l, pf 3: "Nece~se est igitur spiritui ration~, ut dignus fjat aeternae beatitudinis, ql!od 
particeps fililt influentiae deiforrnis. Haec autem influentia clel/ormis, quia est a Deo et secundum 
Deum et propter Deum, ideo reddit imaginem nostrae mentis conformem beatissimae Trinitati non 
tantum secunclum ordinem originis, verum etiam secundum rectitudinem electionis et secunclum 
quietudinem fruitionis". 

252 Brw 5, l, pf 3: "Sicut mmediate emanat a Deo Dei imago, sic inrnediate ffi!illet ab ipso Dei si· 
militudo, quae est divinae imaginìs perfectio deiformis, et ideo dicitur imago reçreationis"; cf. In II 
Sent, cl 26, qq 3-4; In I Sent, cl 14, a 2, q 2. 
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en la imago Dei no hay mas que un s610 maestro que la crea, le da una for
ma nueva, la ilumina"" y ése es Dios'''. 

Esta iniciativa divina convoca al hombre a una respuesta libre, a una 
mirada vuelta al principio original de s1'54, para que pueda existir una ver
dadera conformalio, que se traduzca en camino - no extrinseco, ci heter6-
nomo - de imitaci6n y seguimiento de esta nueva forma que es "fuente y 
origen de toda la belleza"255, aceptando con humildad que él no inventa 
este camino, sino que esta humildad es precisamente dignidad, porque se 
trata de imitar a Dios mismo: "El hombre esta predestinado a conformar
se a la' imagen de! Hijo de Dios"256, para alcanzar aSI" e! esplendor de la 
verdad"'57. 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"258. 

2.6. Virtus y 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 recti/icatio que la gracia, ra:mificandose en los habitos de las virtudes,. 
efecma en el hombre (en sus potencias), nos planteamos a continuaci6n un 
paso mas: qué re!aci6n se establece entre la virtud y la electio. En ella esta el 
coraz6n de la moral: elegir libre y conscientemente en cada instante aquello 
que realmente conviene a mi ser, Se trata de e!egir conforme a Cristo y movido 
por Cristo259: aqui radica e! nexoque articula en cada persona e! influjo de Cri
sto (gracia) y la inalienable responsabilidad de la libertad. 

El objeto de estudio del ético es la "modestia"26o que, por ser una vir
tud se coloca en e! medio; precisamente es aquella virtud que es "el funda
mento de la elecci6n moral"26!. Si bien esta "modestia" no se detiene en la 
medianla, sino que, en Cristo ("medio en la ascensi6n"), el cristiano" debe 
ascender de virtud en virtud, sin establecer el término de la virtud, porque 
aSI cesarla de ser virtuoso"'6'. Y es mediante la fe como el alma progre-

'" Cf. In 10,17,43-44. 

254 Cf. De don, 1, 9, 
255 Piev, q 3, a 2, resp. 

256 In II Sent, cl 16, dub 3, resp. 

257 Tr.via, 3, 3: "Gradus perveniendi ad splend~rem veritatis, ad quem pervenitur per imitationem 
Christi" . 

258 R. CRIVELLI, L'esperienza cristiana, o.c, 154, 
259 Cf. Bl'ev,' 5, l, pf), 

260 Cf. Arusr6TELES, E/h,Nic, 2, 6: 1107a 1~27. "Modestia" tiene un sentido amplio de moclerad6n 
en hs acciones morales. 

261 In Hex, 1,31. 

. 
262 111 He.x, 1,32. 
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sa ascendiendo de las virtudes politicas a las purgativas, de éstas a las del 
alma ya purificada y asi hasta 10s reflejos y partidpadones de las virtudes 
ejemplares ~ que existen en la luz eterna ~ presentes en las virtudes cardi
nales26J . La fe otorga esta orientad6n genérica al fin iiltimo; a la uni6n pIe
na con el Bien increado como beatitud; pero son las virtudes cal·dinales !as 
que verifican dicho deseo e intend6n a la hota de deternÙ11arse eH SUS 

elecdones personales respecto de los bienes creados264. 
Un texto importante nos aclara donde se ubica la elecd6n 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 altfsimas causas». 
El conocimiento, en calnbio, que transita al efecto extrinseco, es el arte, 
que se define como «e! habito del actuar unido a la raz6m>, y aqui el cono
cimiento se une con aquel que actua, presuponiendo e! afecto. Medio.en
tre ellos es la e!ecd6n que se une con el afecto y 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 prudenda que es media entre la sabiduria y e! arte"2". 

Si lo opuesto a la rectitud, en e! sentido explicado en el apartado 
2.5, es la obliquitas, entonces donde resida prindpalniente la oblicuidad 
de! vido, residini también la rectitud de la virtud. Es asi que la oblicuidad 
del vido reside prindpalmente en la elecd6n deliberada, que la rectitud 
de la virtud266 ~ por oposid6n - reside también en este momento que es el 
centrai de! actuar humano, la elecci6n. Es decir, que la rectitud de la vir
tud esta en relad6n principalmente con la elecci6n deliberada. 

Mas concretamente, distingue las virtudes cardinales de las consue
tudinarias, aquellas cuyo habito se consigue a base de actuar bien con fre
cuencia, porque los hiibitos de las cardinales dirigen a la elecci6n267. El 
hombre tiene deformada la imagen divina por el pecado y dicha imagen se 
conformara a la Trinidad "no s610 segiin el orden de! origen, sino ta1l1bién 
segiin la rectitud de la elecci6n y segiin la quietud de la fruici6n"268. Pues 
bien, "segunla rectitud de la elecci6n" no se conformara "si no por e! vi
gor de la virtud, e! esplendor de la verdad y el fervor de la caridad"26'. 

En este sentido, la gracia gratum faciens que se ramifica en los hiibi-

2@Cf.InHex, 1,33. 

26<1 Cf, L PRÙNIERES, La puissance électt've, eo EF 69 (1974) 13-80. 
265 In Hex, 5,13. 

266 In III Sent, cl 33, q 3, ad 2: "Propter consensum et deliberata electionem, et in hac prindpaliter 
residet obliquitas vitii et per oppositum rectitudo virrutis". 

267 In III Sent, d 33, q 3, ad 4: "Cardinalis virtus nominat habitum dirigentem in operibus electi~ 
vae", 

268 Brev, 5, 1, pO, 

269 Brev, 5, 2, pf 6, 
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tos de las virtudes, a las cuales corresponde rectificar al alma, para llevarla 
a la perfecci6n de tal rectificaci6n, requiere que el alma sea rectificada se

. glin una doble cara: la superior, que hace referencia al fin Ultimo, al Bien 
iucreado; y la inferior, que hace referencia a aquellas cosas que son en vis
tas del fin (ea quae sunt adfineml, 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 
la imagen de la creaci6n consiste en la trinidad de las potencias con la uni
dad de esencia, asi, la imagen de la nueva creaci6n (re-creaci6nl consiste 
en la trinidad de hiibitos con la unidad de la gracia; por medio de las cua
les el alma es condudda rectamente a la Trinidad seglin las apropiaciones 
de las tres Personas divinas: le dirige hacia la suma verdad, creyendo y 
asiuriendo; la esperanza, a lo sumamente arduo, apoyandose y esperando; 
y la caridad, al sumo bien, deseando y amando. Y en cuanto a la cara iufe
rior, ha de ser rectificada por las cuatra virtudes cardinales: la potencia ra
cional es recti:ficada por la prudencia, la irasdble por la fortaleza, la con
cupiscible por la templanza, y la justicia, rectifica todas las potencias en 
relad6n tridimensional al otro, que puede ser uno mismo, el pr6jimo y/o 
Dios270 • 

270 Cf. Bl'ev, 5. 4, pf 4.5. 





SOCIOECONOMiA YFAMIUA 

José Pérez Addn" 

El estudio de la familia desde la economia esta de moda. Es un estudio 
valido, en e! sentido que la economia esta legitimada para estudiar la familia ya 
que la familia es una unidad de consumo basico, es a veces también una uni
dad importante de produccion, y esta presente indirectamente en casi todo ti
po de transacciones economicas como elemento basico de decision. No es de 
extranar. por tanto, que no ya solo desde la concesion de! premio Nobe! de 
economia a Gary Becker1 sino mucho antes, los economistas y con ellos los 
que se dedican a la validadon logica de los criterios de racionalidad, tengan a 
la familia como objeto de sus principa!es investigaciones. 

La familia es punto centra! de referencia en la construccion" teorica 
de las diferentes propuestas de teorias de la e!eccion (raciona!, soda!, pu
blica, ... )2, es un elemento basico en la discusion moderna de nuevas for
mas de convivencia (sancionamiento lega! para uniones alternativas), y 
viene también traida a colacion cada vez que el orden soda! y la conviven
eia pacifica entran en crisis (violeneias domésticas, criminalidad infantil, 
... ). Para la comprension de todos estos fenomenos es importante profun
dizar en el hecho familiar en si. 

La economia moderna, que llrunamos neoclasica o estandar, ha acu
fiado una vision radonal de la familia a través del intento de enmarcar las 
relaciones familiares en el preciso juego del mercado y enlos mecanismos 
de la oferta y la demanda. Aqui entra en escena el comercio de bienes in
tangibles como el afecto y la companla, que estarfan sujetos, como los bie
nes tasables a primera vista, a la formulacion y a la transcripeion nùméri-

'k Profesor del Instituto Juan PabIo II, secci6n espafiola, y del Departamento de Sociologia. Uni
versidad de Valencia. 

l Ver al respecto, G. BECKER, Tra/ado sobre la familia, Alianza, Madrid, 1987. Particularmente in
teresante en esre sentido es también F. CABIULtO, Matrimonio, /amitla y economia, Minerva, Madrid, 
1996" 

2 Para un anruisis pormenodzado de las teorfas de la elecd6n induyendo la importante aporta
don del Ultimo premio oabel de economia Amartya Seo, ver Pérez J. ADAN, Sociolagra; concepto y 
usos, Eunsa, 1997, pp. 225 Y siguientes. 

"ANTIlROPOTES» 15/1 (1999) 235-242 
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ca. Asi estariamos en conçllciones de predecir, es decir (On situaci6n de 
"racionalizar" nuestro conodmiento imperfecto de los mecarusmos de 
formaci6n y de durabilidad ff!lniliar. 

Vistas asi las cosas, la familia vendria a ser, en términos susceptibles 
de interpretaci6n digital, una interacci6n no cooperativa donde cada conyu
ge trata de satisjacer al maximo sus propias preferencias con la limitacion de 
que no se puede obligar al otro a permtmecer en la jamilia si su bienestar 
dentro de ella es injerior al que alcanza juera. Esto es la familia en puro 
neoclasicismo palatino y vam,os a ver a continuaci6n dos errores de bulto 
que la socioeconomia (la moderna alternativa al neoclasicismo econ6mi
co) descubre en esta interpretad6n académica. T ratamos con ello de mos
trar de manera practica que el neoclasicismo econ6mico esta obsoleto y 
la necesidad que tenemos de cambiar de paradigma econ6mico, al tiempo 
que subrayanos la razonabilidad de la opd6n socioecon6mica. 

Pl"imer el"l'Ol" la jamilia de los neòcldsicos es excluyente de si misma. 
Es decrr, es un mero agregado deciertos individuos familiares con poder 
de decisi6n con la exclusi6n de los que se considera sin poder de decisi6n 
(los nilios, por ejemplo). Para elneoclasicismo los Unicos sujetos de prefe
rencias son los mayores de edad, es dedr, los aut6nomos. No en vano el 
neoclasicismo es basalmente individualista en el sentido de que, dejando 
al estado al margen, s610 los individuos aut6nomos (con poder no vicario) 
son sujetos soberanos. La familia misma como grupo socialno tiene sobe
rania reconocida. 

Para la socioeconomia, sin embargo, las sociedades intermedias son 
sujetos'. De hecho, si hay qUe dilucidar contrastes nitidos entre socioeco
nomistas y neochisicos, hay que empezar hablando del entendimiento que 
se tiene del sujeto econ6mico. Si en el paradigma neoclasico las ekcciones 
o preferencias eran dadas y constantes en el contexto de una economia y 
un mercado competitivos, en la propuesta socioecon6mica los actores 
amoldan sus preferencias a los valores de la comunidad. El resultado es 
que mientras la economia neocIiisica incrementa cada vez mas la competi
tividad entre unos actores econ6micos definidos exclusivamente como 
sujetos de mercado (sin una dimeusi6n afectiva, sodal, cultural), la so
cioeconomia prima la cooperaci6u responsable. La busqueda del propio 
interés que defiende la raçionalidad econ6mica dominante produce en-

) Elllmilisis de las sociedades intermedias es un punto centraI en la crftica al individualismo. Una 
justificad6n de la mzonabilidad del reconodmlento publico de 105 sujetos Ìntermedios y sobre todo 
de la fumilia puede enCOl1t1'urse eo J. PEREZ ADAN, Manifiesto antical/semadol', Car01uiquel, Valen· 
eia, 1998, y eo J. PEREZ ADAN, La saltld social (en prensa). 
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frentamiento constante y desigualdades rrianifiestas en un entorno limi
tado. 

Por el contrario si los actores economicos incluyel'an en sus accio
nes y decisiones la moralidad, la referencia al propio interés quedara com
pensada con la referencia al interés colectivo. Supone elio, por un lado, la 
definicion de un conjunto mUltiple de preferencias maleables e influen
ciadas por la comunidad y, por otro lado, la indusion de la economia en el 
todo globalizador de la sociedad. 

La consideracion de la formacion de preferencias es fundamental 
para ver la distincion entre neodasicos y socioeconomistas'. La pregunta 
sobre como se forman las preferencias es evitada por los neodasicos: o 
éstas vienen dadas, o pertenecen a otra area de estudio (Psicologia o So
ciologla), o son irracionales (Stiglel' y Becker). El estudio empirico y la di
namica de los factores que producen preferencias es, sin embargo, de ca
pital importancia. Si las prefèrencias fuesen individuales, fijas y dadas, na
turalmente la tarea de predecir y calcular el nivei de bienestar seria tre
mendamente sencilla. Por èl contrario, si pensamos que las preferencias y 
las elecciones individuales estan profundamente influenciadas por proce
sos sociales,.la publicidad y la cultura, y el arbitrio de las estructuras de 
poder, para hacer unas minimas predicciones economicas globales y 
justas, tendremos que estudial' también quién guia los procesos sociales, 
quién esta en el poder, y qué valores promueven las modas y la comunica
cion. Si no lo hacemos asi, perdemos nocion de qué factores influencian 
las preferencias y a través de ellas el comportamiento economico. Tome
mos un ejemPlo pl'iictico: la decision o las pl'eferencias de actuar criminal
mente no se cilien solo a un analisis de coste y beneficio, como afirman los 
neoclasicos paradigmaticamente también en el caso de la violencia domé
stica, sino a un analisis social que incluya un examen de la educacion mo
ral de los sujetos concernientes y los valores presentes en los grupos socia
les proximos de los que forman parte. 

Ciel'tamenie, el intento neoclasico de aplical' los criterios de .racio
nalidad economica instalados a comportamientos no eCQnomicos, como 
la maternidad o la religion, ha ido demasiado lejos. En buena logica, debe 
de sel' al revés: los factores extramercantiles influyen en el comportamien
to economico. El mercado no es autosostenible, autonomo, yautoconteni
do, ni es deseable que sea asi. Los modelos de comportamiento economi
co neocliisico, buscando la exactitud, han ido a la simplificacion y de ahi a 

</ El auge de la socioconomia y su vocadém de paradigma alternativo al discurso 'econ6mico domi
nante se debe fundamentalmente a la labor investigadora de Amirui EtzionL La socioeconomia con
stituye a nuestro juicio la innovaci6n lntelectual mss importante del Ultimo medio siglo. Nosotros la 
hemos estudiado eo]. PÉREZ ADAN, Socioecol1omfa, Trotta, Madrid, 1997. 
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la pérdida de referentes contextual"s. La mas obvia de estas simplifiçacio
nes es el olvido de la capacidad que tienen los indìviduos de utilizar crite
rios multireferendales a la hora de adopta, preferencias. 

Nos encontramos aqw con la necesidad de separar a la Economia 
de campos de otro dueno. El intento neoclasico de entender comporta
mkntos no economicos (la redprocìdad sodal en sodedades diiidicas o 
triiidicas como la amistad o la familia por ejemplo) de manera exclusiva
me\1te radonalista no es aceptabl<l. Por elio la sodoeconomia trata de 
explicar también de qué manera los condicionamientos morales y sociales 
iufluyen en comportamientos como el aborro familiar, los iucentivos labo
rales, el comportamiento de los m'lrcados y la productividad. Si lo que 
buscaba la economia neoclasica con su entendinuento de la prefetencia 
simple v dada era poder oredecir. eso ha de encontrarlo adnota •. ,dn una - - ..' '~ 

teoria explicativa del comportamiento economico mas ajustado a la reali-
d"d, que iucluya, por supuesto, la acepcion de la preferenda mUltiple y 
varlable. 

Ahora bien, arguyenlos neoclasicos, esto podrla convertir a la eco
nomia en1,Iba cienda normativa al restarle la "neutralidad" que le daba SU 
concepcion simplista de la preferencia. No: la econòmia neoclaska ya era 
normativa y no existe la posibilidad de aspirar a la neutralidad pura en las 
ciendas sociales. Hemos de despejar el cientifismo iuherente a la opiui6n 
de que la ciencia ha de ser avalorativa y neutral para ser ciencia. Esto ya lo 
dej6 dato Weber y entt'\! nosotros lo ha explicado magistt"lment~ 1V1iguel 
Beltran'. La misma decision, presente en cualquier paradigma, de adoptar 
o primar unos factotes de estucUo sobre otros tiene implicaciones norma
tivas. Y, por supuesto, la postura neoclasica de ignorar açtitndes como la 
cooperaci6n, el altruismo, o de minimizar el papel de las estructuras de 
poder, como factores eco!)6micos, esta "cargada" de compromisos valo
rativos y no es, ni mucho menos, neutral. Otra çosa es qu", iutentemos 
equiparar dencias sociales e ideologia. Eso es otro cantaI', La sodoecono
mia no pretende describir como debe de ser el mundo de las relaçiones 
econ6micas en Wl entorno sodal asumido, sino como es y. como p\lede lie
gar a ser, por cUficU qUe la complejidad de las sÌtuaciones contempladas 
parezca al reduccionismo econ6mico vig<:nte. El contraste entre econo
mia neoclasica y socioeconomia va resultando evidente, como etunarca
mos en el siguiente recuadro: 

'Ver especialmente, M. BELTRAN, Ciencia y rociologfa, CIS, Madrid, 1987. 
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Economla N eocldsica Socioeconomia 

Unica utilidad 
s610 razon 
sujeto individua! 
mercado autocontenido 
el poder lo da el mercado 

a! menos doble: piacer y ética 
también valores y emociones 
también colectivo 

criterios extraroercantiles 
hay repartos previos 

En la familia p.eocIasica, la idea de que los sujetos mdividuales sa
ben lo que es mejor para ellos, esta firmamente asentada, como en todo el 
discurso estindar, y recogida en expresiones como "soberanla del consu
midor", "el que paga manda", o "el cliente siempre tiene raozn", Los neo
c1asicos, a lo surno, admiten que un sujeto puede algunas veces percibir 
erroneamente lo que es mejor para él o ella, pero que por razones de tipo 
practico y de eficada economica, es mejor admitir que los sujetos san 
efectivamente soberanos en el mercado, 

Lo contrado seria, arguyen lps p.eocliisicos, que los sujetos deben de 
ser guiados por otras mstancias y esto supondria abrir la puerta a peligro
sos totalitarismos, La respuesta de la socioeconomla es que el ejercicio de 
la libertad de elecdon es mstrurnental: un medio para conseguir un fm, y 
como tal ha de aceptarlo también la economia, por muy dillcil que le sea 
entender el tGrmino "fin", o mcorporar "complejidades externas" a un de 
por si arduo quehacer. Efectivamente, la economia no es un juego, aunque 
pueda ser un arte. Mantenerse en un nivel de abstracci6n superior al de la 
realidad, aunque sea con el sano juicio de explicarla m",jor, tiene el mcon
ve.niente de poder Ilegar a simplificar tanto las cosas, que cuando nos ve
nimos a dar cuenta, ilcabarnos efectivamente jug~ndo a través de dilemas 
abstractos cop. realidades penosas como el paro, la recesion, o la pobreza. 
El esfuerzo dehe de ir dirjgido a acercarse a la realidad aunque ello supon
ga tratar de so!ventar problemas complejos cOmO el apuntado de los fIDes 
de las actuadones hurnanas. 

No se trata de admitir la "irracionalidad" de las decisiones hurna
nas, como dirian los neodasicos, smo de asurnir su totalidad y compleji
dad, Es ep. este sentido en el que la critica socioecon6mica tacha a la teoria 
neocliisica de no referirse a la realidad. Este escape del mundo, al tiempo 
que se mantiene el mtento de aferrarse al mdividuo para salvaguardar lo 
iinico que le queda - su libertad de elecci6n - ha Ilevado a algunos neo
clasicos, y paradigmiiticamente a )3uchanan y a la Teoda de la Elecci6n 
Radonal, a salvar el poder de discrecionalidad humano negando la sode
dad, La denuncia de Sen ante esta equivocaci6n ha sido contundente: el 
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suj<;lto çoleçtivo existG, Ias deçisiones cokctivas tambi,fn el\isten, y)", deli
ber",ci6n y el intercambio estan abi p",ra.probado. 

El miedo neodasico por la desapariçion del suieto individua! no tie
ne razon de ser. Su poder discredonal esta asegurado mediante treS inver
siones, que aunque se jqzgan costoSIlS son asequibles a todos: la primera es 
trabaio cognitivo, esto es: formaci6n y asimiladon de experiencia; la se. 
gunda es el desarroUo de reiadones o aclaptadon· al ambiente sodal; la 
tercera es la adeclladon o capacidad de ajuste al cambio contç:xtllal. Por 
esto, la Sodoeconomia apuesta mas por III educadon que por bs reglas: la 
libertad es potenciada por aquella y constrefiida por estas. El recurso neo· 
clilsico a corregir mediante la regulacion no es maS que una forma de reco. 
nocer SU fqllo a l" hora cle componer un sistema que potencie la libertad 
cle eleccion. 

$egrmdo el'l'Ol' la famili4 de los neocltisicos no tiene /uncionalidad s9cial. 
Es dedr, la just:ifìcadon de la famllia se enqlentra dentro de ella y no fuera 
li través de! cruculo de preferencias. De aqui nace también lalmposibili. 
dad de una delimitadon constituyente de la fanùlia: si la familia se iqstifi· 
ca desde dentro, las posibilidades de legitimadon nos llevfU1 hasta la 
mislna indefinicion del hecho familiar. 

Para la sOdpeçonomia, sin embargo, la familia conio sujeto social se 
legitima socialmente. O sea, es la funcionalidad social de la familia lo 
q1.j(~ la constituye en sujeto. Obviando la distincion tipologica entn: fami
lia tradicional (la que separa prod1,lccion y reproducdon) y moderna (la 
q1,le no las separa), preferlmos denominar Il la fanùlia Optirp.a, familia fun, 
donai. En cualquier caso, la sodoeçonomia utiliza la forma que las cien. 
ciaS soçiales han utilizado desde haçe dos siglos pa!'a estudiar la famllia: la 
vemosdesde fuera, desde la sodedad, pel'spectiva qq<;: desgraçiadamente 
y debiclo a las disputas disciplinares (la Uamada batalla del 111étodp entre 
sodologia y economia) se ha utilizado poco en el disC\l,l'sO economico mo· 
derno, en d que hasta abora p,lmaba eI enfoq\le antropologico y la in· 
fluenda de la filosofia y las ciencias humapas. 

Recordemo$ que la fanùlia es la Unica instituçion soclal donde siem, 
pre se tiene algun pape! que desempefiar fl cualquier edad, qUI", a su vez, 
infl1,lye en eI desarrollo de las actividades que d que ejercita ese pape! de
sempena en cualquier otro tipo de orgaruzaci6n fue!'a de la estruçtura fa
miliar. La lmportancia socia! de la institucion familiar es tal que cualquier 
cambio en ella resulta en un cambio social a gran escala. Esta lmportancia 
de la familia se manifìesta también e11 e! desempefio de !as funciones que 
conforman el proceso de socializacién a través de! cuallos individuos ad· 
quieien 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 repercusi6n sodal percibida como posi
tiva. Estas funciones son descargadas por la familia del peso o débito co
lectivo y suponen un ahorra social considerable. Una familia funciona 
cuando ejerce sus funciones: la misiqn que la sociedad espera de ella. 

Cuatro son las funciones familiares bisicas. La equidad generacional 
supone la solidaridad diaçr6nica (a través del tiempo y 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 
alios de vida de sus miem.bros y que se traduce, sobre todo, en el cnidado 
de los llamados grupos pasivos. La transmisi6n culturalimplica el aprendi
zaje que tiene lugar en el ambito familiar y que incluye, no solo la lengua, 
sino también la higiene, las costumbres, y la adquisici6n de las formas de 
relaci6n legitimadas socialmente. La socializaci6nproporciona los meca
nismos de pertenencia al grupo social mas amplio e implica también una 
educaci6n afectiva en la que intervienen aspectos religiosos y la participa
ci6n en Ios ritos civiles: es el saber estar y el sentirse parte de la sociedad 
en la que vive la familia. Por Ultimo, el control sodal supone un cierto 
compromiso por parte de la familia para evitar la proliferaci6n de con
ductas socialmente desviadas . 

. Por otro lado, por disfunciones familia,es entendemos las situacio
nes familiares que por su prapia configuraci6n estereotipada generan re
sultados sociales percibidos como negativos (en generai, 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. 

Aunque 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 disfundones socia
les de causa familiar son el indicador mas clara del cambio sodal produci
do en e! mundo occidental a partir de 1960 con la proliferaci6n de deja
ciones como el impago de la çleuda filial a los ancianos, desviaciones, veja
ciones y crimenes, que la sociedad trata de paliar con dinero piiblico pero' 
que podrian haberse evitado si sus protàgonistas hubiesen tenido acceso a 
la prbtecci6n social que una familia funcional proporciona. 

Si la sociedad depende para su supervivencia de la disminuci6n de! 
niimera de comportamientos antisodales, parece claro que el estudio de 
la familia funcional es un reto urgente. Amitai Etzioni, fundador de la so
cioeconomia, ha dedicado recientemente una particular atenci6n a este 
punto en la linea de marcar las diferencias entre socioeconomia y neocla-



242 José Pérez Addn 

sicismo economico. Se centra en un tema actual: la jornada laboral sema
nal6• 

Mientras un neoclasico recalcaria que la jornada laboral dismmuye 
y que e1 tiempo de oeio va siendo cada vez mas relevante, para un socioe
conomista como Etzioni lo que resulta obvio es que la jornada laboral au
menta. Y los dos estan en lo eietto: estan refiriéndose a sujetos distmtos. 
Efectivamente, si tomamos como unidad de aniilisis la familia y nos fija
mos en la economia mas desarrollada del mundo, lo que tenemos ante no
sotros son tres hechos roturidos: primero que la familia media trabaja aho
ra mas horas para mantener su nivel de vida que hace veinte o treinta aiios 
si sumamos las horas de trabajo remunerado de cada uno de sus miem
bros, segunclo que su calidad de vida ha disminuido el1 base a esa dedica
don y que en su conjunto sus miembros tienen menos tiempo libre y como 
MnSPrl;pt"\t"'1a C'p. t""",lari",nat"l 1'Y'tp.t"\AS H ;.p. .. ,...."" .... r. ..... u~ l~s n..-l"'les .... = .... t-0S <:> ............ "" ....................... <.-L.............. .... ..................................... " .u .............. v , l ........................ v 'i ..... .I.V au.v,L ............. ,u....... .....~,Up.l. .... -

zan a tnibajar 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 nmeiones sociales de la familia se ven gra
vemente amenazadas. Etzioni ha' cotejado la situacion nbrteamericana y 
concluye que el esfuerzo familiar se compensa a nivel estatal en una baja
da del contro! de calidad de los servicios publicos y en una disminudon 
de los presupuestos sociales. Concluye que el progreso macroeconomico 
y el crecimiento mercanti.! se edifica sobre barro resultando en dos lacras 
sociales nitidamente observables: el aumento de la marginacion y la 
disminucion del nUmero de horas que los padres pasan con sus hijos. El 
coste humano del crecimiento economico no compensa el esfuerzo. 

En definitiva la linea de actuacion socioeconomica es la opuesta a la 
neoclasica. Mientras estos meten mas sociedad en el mercado, como la fa
milia en la definicion de la que hemos partido, la socioeconomia se esfuer
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
miencla separar tres esferas: la propiamente mercanti.!, la de mercado con
trolado, y la sin mercado, dejando para la sociedad y sus organos mas 
representativos 'la alocacion de las respectivas responsabilidades: nada 
que ver con la mercantilizadon de la vida social en su conjunto hacia la 
que nos dirige la panacea neocliisica y el individualismo sobre la que se 
asienta. 

6 E. VER BTZIONI, "How to make a humane marlcet" New Sta/esmall, 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 Noriega 

<<Perché mi interroghi su ciò che è buono? Uno solo è buono». TI dia
logo di Gesù con il giovane ricco di tutti i tempi manifesta come la doman
da sul bene sia inscritta nel più profondo del cuore dell'uomo, spingendo
lo a cercare una risposta in un modo concreto e, nello stesso tempo, 
consapevole. 

Ciò che è in gioco nella domanda sul bene non è 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 è la fonte della bontà e perciò dove debba orientare 
la sua vita. Ciò che è in gioco è l'intenzionalità ultima dell'azione umana e 
la capacità di questo fine ultimo, verso cui l'uomo orienta la sua azione, di 
destare, guidare, e sostenere con sicurezza il suo agire quotidiano. 

La risposta che Gesù dà al giovane, è tuttavia praticamente incom
prensibile per la nostra società frammentata che si allontana triste da Cri
sto, perché per lei la novità portata dal Maestro di Nazaret si colloca prin
cipalmente nell' aggiunta di una motivazione soggettiva, sovrapposta alla 
propria capacità di determinare qna.t1to sarebbe giusto realizzare. Una ta
le determinazione sarebbe opera solamente umana, frutto della propria 
ragione, con cui poter calcolare in forma autonoma ciò che è giusto o sba
gliato sulla base delle conseguenze, che i propri atti potrebbero avere in 
riferimento alla costruzione di una società più giusta. La domanda circa 
«il bene» manca di senso in questa mentalità, che pone domande solo cir
ca quanto è conveniente. 

In tale contesto problematico, l' «Area Internazionale di Ricerca sul; 
lo Statuto della Teologia Morale Fondamentale» costituita presso l'Istitu
to Giovanni Paolo II per gli Studi su Matrimonio e Famiglia, ha organiz
zato nei giorni 13-14 novembre 1998 a Roma un Colloquio intitolato «Do
manda sul bene e domanda su Dio». Con tale iniziativa, che si inserisce al
l'interno di un progetto di ricerca, è stata affrontata la questione del fon
damento teologico dell' eticà. I diversi studiosi invitati a dialogare, hanno 
riflettuto sulla forma in cui la risposta di Gesù, mediante la sua parola, la 
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sua persona e il dono della su~ redenzione, fonda e ordina l'attività UlIlana 
del credente. Si trattava quindi di supèrare ogni forma di estrinsedsmo o 
di giustapposizione tra la fede e la morale, per arrivare a comprendere co
me entrambe si armonizzano e si uniscono nel dinamismo dell'azione 
umana. Al Colloquio hanno partecipato circa 160 professori di teologia 
morale e cultori della materia. 

Tre sono stati i temi principali affrontati n\,lle diverse sessioni di 
lavoro: 

a) In primo luogo si è collocato il sigoificato della domanda morale 
nella sua relazione con Dio, in l)Ila sessione intitolata'<J! bene sZ!premo e la do
manda moraID>, nella quale è stato chiarito il senso stesso dell'interrogazione 
etica, COJ:l1e domanda sul bene e non solo né principalmente sull<: norme da s<:
guir<:. L'intervento del teologo evangelico W. Pannnenberg dell'Università di 
Monaco di Baviera ha mostrato la relazione tra ciò a cui ia volontà tende e il 
bene, e quindi tra il bene e Dio, «l'uuico buono» che attrae l'uonio a sé me
diante la pluralità dei beni che partecipano della sua bontà: la vita morale ha 
perciò il suo nucleo centrale nel «lasciarsi attrarre dall' amore di Dio», Da par
te sua, il prof. J. L. Brugnès di Friburgo (Svizzera) ha approfondito il tema del 
desiderio di perfezione, 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 è stata poi messa a fuoco dal professore dell'Accademia Alfon
siana R Tremblaya partire da quanto la croce di Cristo rivcla all'uomo: è essa 
infatti che svcla definitivamente e inequivocabilmente il volto dell'amore e 
quindi dove si trovi la pienezza umana. 

b) TI secondo tema principale affrontato dal Colloquio è stata la 
questione della verità dell' azione umana. Prendeva l'avvio così la sessione 
dedicata <<Alla ricerca del vero bene». L'interesse era volto a scoprire in 
che maniera la fondazione teologica della morale renda veriUnente conto 
della verità stessa dell' azione. TI prof. Angel Rodrignez Luno, della Ponti
ficia Università della Santa Croce di Roma, ha sottolineato l'originalità 
della verità 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 l'uomo all'agire è stata messa in luce dal prof. J. A. Martinez Cami
no dell'Università di Comillas di Madrid. In tal modo l'azione di Dio non 
riroane al margine dell' azione dell'uomo. Restava da esaminare il conte
nuto stesso della verità sul bene e la sua relazione conIa persona, aspetto 
che è stato sviluppato dal prof. J. Merecki dell'Università di Lublino. 

c) L'ultiroa sessione, dedicata a di bene dell'azione: promessa di co
munione», si è concentrata sul tema della fondazione teologica della mo
rale, colta dal di dentro del dinamismo dell' azione umana, mettendo in 
evidenza come essa nasca da una promessa di comuuione, che si risveglia 
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in illl incontro personale. Gli interventi dei professori L. Mellna dell'Istituto 
Giovanni Paolo II di Roma,}. J. Pérez Soba della Facoltà di teologia di S. Da
maso di Madrid e di K. Flannery dell'Università Gregoriana di Roma, hanno 
chiarito il luogo dell' amore come origine del desiderio che muove l'azione e la 
dimensione interpersonale della stessa azione, in quanto finalizzata a illla per
sona. La novità dell'incontro con Cristo e dell' amicizia con Dio che vi si inau
gura è apparsa in tutta la sua originalità: illl incontro singolare nella storia del
l'uomo, che però è anche capace di integrare e potenziare gli altri incontri 
umani, aprendoli a illla dimensione nuova. 

I diversi interventi e il vivace dialogo successivo tra i partecipanti 
hanno mess.o in evidenza il valore di illla tale 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. il contributo basilare del prof. Pannenberg faceva perno in un ridi
mensionamento della questione etica all'interno della teologia. Con esso il si
gnificat.o della domanda morale viene collocato nel sud ambito adeguato: si 
tratta di una domanda sul bene e tale bene è radicato nella partecipazione che 
la pluralità dei beni ricevono dall' atto libero del Dio personale, l'Unzco che è 
buono. Questa fondazione è 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 è stata giustifi

, cata e spiegata. Nel dialogo si precisò la specificità propria della morale, in 
quanto essa è centrata nel bene dell' azione umana. Ciò implica l'originalità 
della percezione del bene da parte dell'uomo e la sua libera realizzazione nella 
tensione verso l'Unico che è buono. 

2. il desiderio della perfezione è stato compreso non come qualco
sa di «successivo» a una vita morale onesta, ma piuttosto come il dinami
smo segreto e fondamentale che le dà vita e la precede. Or dunque, il con
tenuto di tale perfezione viene colto alla luce di Cristo. La vita morale im
plica lma tensione verso la realizzazione di sé, verso la perfezione. Tutta
,via non per un narcisismo, bensì per poter realizzare il dono di sé a imma
gine di Cristo: un dono di sé che comporterà anche la stessa croce, il sacri
ficio. E così acquisirà valore redentivo. 

3. La principale difficoltà con cui si scontra il «desiderio naturale» 
della perfezione o della felicità individuato nella visione di Dio riguarda la 
possibilità di una perversione della domanda etica, che finisce per stru
mentalizzare il bene e lo stesso Dio, in filllzione della soddisfazione del 
proprio desiderio. Per questo; come sarebbe possibile fondare l'etica nel 
desiderio naturale di vedere Dio? La difficoltà maggiore riguarda la com-
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prensione del significato per cw questo desid",do basico è naturale: 110n sì 
tratta infatti di un desiderio in più 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 l'assoluto. 
Tale desiderio prende VQlto nell'incontro con Cdsto, raggiungendo la sua 
ml!ssima efficacia intenzionale e la stessa ragiof\evolezza di essere perse
gwto. li valore che tale incontro riveste nella vita morale dell'uomo è deci
sivo. E in esso appare la soluzione alla difficoltà drca la strumentaliz~azio
ne del bene, poiché Cristo concentra in sé ultimamente tutti i dinarwsmì 
umani: in tal modo, prima dcllo stesso desiderio si manifesta l'esistenza di un 
incontro da cni scaturisce un arpore e che oril'nta l'uomo verso una comuP-io
ne. TI desiderio nasce da un amore e si compie nel dono di sè all' altro. 

4. La tematica dd desiderio mostra un'altra ambiguità che è neces
sario chiarire. Si tratta dell' anlbigwtà stessa della condizione storiCI! del 
desiderio in quanto ferito dal peccato e, per qUesto, ricurvo su se stesso. 
Per questo la dottrina cattolica affé)rma che la stessa concupiscenza è ef
ferto del peccato originale e spinge l'uomo al peCcato. Si potl~ebbe dunque 
attribwre un qualche valore morale al desiderio? Certamente il desiderio 
ha bisogno di essere redeuto. Tuttavia la sua redenzione non impUca la 
negazione della dinamica originaria, in quanto tensione verso la prOmessa 
di un compimento. 

5. TI valore morale del desiderio redento e integ['ato nel dinamismo 
Ul'nano si situa dunque all' origine stessa dell' azione, come un' energia, una 
virtus che la rende possibile. Questo molo riguarda anche l'ambito stesso 
della conQscenza del btme dell' azione: cOnoscenza che chiama in ,aUSa 
non solo la libertà dell'uomo, ma anche la sUa stessa soggettività e affetti
vità, la quale viene segnata da ciò che ognuno ama. Da questa prosp\1ttiva 
è valorizzato in tutta la sua rilevanza il ruolo che la fondazione teologica 
d"lla morale offre: infatti si tratta di ~1a vita morale centrata nonnell" sin, 
golarità di atti, colti nella loro esteriorità più inunediata o nelle loro cpnse
gllenze, ma nell' azione che fOl'ma un ideale di vita 50,to da un incp11tro 
personale e reso permanente nella t"msione che esso provoca nei diff"tren!Ì 
dinamisl11i umani verso l'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 ciò emerge una delle questioni prindpali che fl stata appro
fondita e discussa nel Colloqwo. Si tratta della ql.lestione della relazione 
tra antropologia ed etica. E proprio su quest'ultimo tema che il Colloqwo 
ha mostrato la sua principale originalità, avanzando la pretesa di offrire 
una proposta di fondazione teologica della morale che prende come pun
to di partenza l'indicazione di Veritatis splendor, n. 78: «Per poter cogliere 
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l'oggetto di un atto che lo specifica moralmente occorre collocarsi nella 
prospettiva della persona che agisce». Con dò ha inteso portare un contri
buto al rinnovamento della riflessione morale auspicata dal COPcilio Vati
CimO Il e dall'Enciclica Verifatis splendor. 

$e in un pr.uno mOmento del rinnovamento della teologia morale 
dopo il Conçilio si cercò di superare la casuistica morale attraversO una 
fondazione dogmatica ed antropologica, questa nuova prospettiva inten
de risolvere la difficoltà centrale di una tale fondazione: l'estrlnsedsmo e 
l'eventllale inconcludenza pratica delle sue affermazione, poiché in molte 
oc<;asioni, dopo aver affermato i fondamenti cristologici della Imttopolo
gia, si finisce poi con 1'abbandonare al giudizio della cosçienza la determi
nazion" dell' azione davanti alle difficoltà della situazione concreta. Con 
ciò nop si Imnuila il mOmento direttamente antropologico e dogmatico, 
ma lo si colloca all'interno della prospettiva della persona che agisce, evi
denziapdo in che maniera la ragione pratica, in quanto mossa da up'aspi
razion.;: ragionevole, ricerca e assume la verità dell' azione al fine di entrare 
veramente in comunione con la persona dell' altro e con Dio nell' azione 
stessa. In tal modo viene valorizzata in tutto il suo significato la relazione 
intrins!"ca tq verità e libertà, poiché la verità dell'azione G cercata diretta
mente ed è liberamente voluta precisamente per la sua verità, in ordine a 
consentire la reallzzazione di ciÒ che l'uomo desidera di più. 

In tal modo 1'etica non viene dedotta dall' antropologia, perché non 
sarebbl! possibile passare inunediatamente dalla natura universale delle 
facoltà spiril:\lali ad una azione particolare e concreta. Dall' altra parte non 
è possibile conoscere l'uomo, pe,' quello che è e in quello che ç capace di 
diventare, con una conoscenza veramente rilevante per l'agire, colloclm
dosi al margine della stesSa. esperienza etica: è in eSsa che d si rivela l'uo
mo e ciò che è chiarn'!to a diventare. PetUt!1to, pur non deduQ~ndosi dal
l'a!1tropologia né dallil dogmatica, tuttavia la teologia morale si fond'! in 
esse, trovando in tale radiçamento il sen~o ultimo ç/ell' agire umano. 

In definitiva, il çO!1t,ibuto del Colloquio al rinnovament9 degli stu
di della mor~e può eSsere collocato nel mettere in evide!1za la !1ece$sità di 
una fO!1dazione teologica della vita morale, ma inte!1dendola dall'ipterno 
del dinamismo dell'agire e dalb sua costitutiva dimensio\1e inte,perso!1a
le. n Colloquio ha aperto p,ospettive di lavoro e di ricerca, chI! sembrano 
pr9mettenti per arrivare a superare le due radici ultime della crisi morale 
segnalate da Veritatis splendor, n. 4: la rottura dell'unità tra fede e morale 
e la frattura del nesso tra verità e libertà. 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: 
L'INTERROGATIVO «QUALE VITAl» 

Angelo Scola 

1. "Siamo ignoti a noi medesimi, noi uomini della conoscenza, 1Z0i 
stessi a noi stessi: è questo un fatto che ha le sue buone ragioni, non abbiamo 
mai cercato noi stessi - come potrebbe mai accadere che d si possa, un bel 
giorno, trovare?" Non a torto è stato detto: «Dov' è il vostro tesoro là è anche 
il vostro cuo'reI>; il nostro tesoro è là dove sono gli alveari della nostra colZa
scenza. A questo scopo siamo sempre in cammino, come animali alati per co
stituzione, çome raccoglitori di miele dello spirito, e soltanto un' unica cosa 
d sta veramente a cuore - <<portare a casa» qu41cosa"l. 

In tempi come i nostri di esaltazione quasi ossessiva della libertà, 
questa dirpenticanza dell'io acutamente delineata da Nietzsche può seme 
brare paradossale. Cosa possiamo <<portare a casa» come «raccoglitori di 
miele dello spirito», lavorando preSSO «gli qlveari della nost/'a conoscenza» 
con un ennesimo libro, una raccolta di scritti intorno alla bioetica? 

Se la bruciante attualltà dei temi di cui qUesta diSciplina dal conte. 
nuto e dal metodo (cioè dallo statuto epistemologico) assai incerti, posso. 
no a primi! vista giustificare il moltiplicarsi degli scritti, non si può tutta· 
via negare che, in questo proliferare di letteratura sulla bioetica,' si na· 
sconda il rischio della confqsione o, per lo meno, diventa assai difficile per 
il lettore essere condotto al nucleo centrale delle questioni dibattute. D'al. 
tra parte, non possiamo negare che dò di cui la bioetica si occupa rivela 
una svolta epocale nella storia dell'umanità e quindi del pensiero. Acce. 
dendo alla convinzione di Deleuz", si può forse dire che la nostra epoca ha 
ormai çhiuso con la modernità: è nato il post.moderno. Ora, se non fossi. 
ma malati di intellettualismo dovre=o ricono:;cere che la cifra del posto 
moderno è da ricercare in questa possibilità, inaudita nella modernità, per 
la quale l'uomo può m"ttere.mano direttamente .all' origine della sua steSo 
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 obiettività, senza schematismi aprioristici di sorta. 

l F. NIETZSCHE, Genealogia della morale, Milano 1992, 3. 
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La capacità dell'uomo di intervenire in modo così radicale sui pro
cessi che determinano la stessa nascita è del tutto sconvolgente e indivi
dua inesorabilmente la rottura di una soluzione di continuità rispetto al
l'epoca storica che ci precede. Persino il paragone con la potenzialità 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 modemità, nonostante la sua "pretesa" di costruirsi prescindendo 
da un Dio - ridotto, invero, a puro fantasma, o perché pensato come proie
zione dell'ineligenza dell'uomo (Feuerbach), o perché l'uomo stesso si è finto 
Dio (Hegel) - non era giunta a porre le premesse per una eventuale raelicale 
auto-elistruzione. Celto, nel cuore del nostro secolo, del secolo breve, la trage
elia di Auschwitz O dei gulag ha mostrato l'abiezione del programmato stermi
nio di razzfi: o di nlassa. In pardcolare la Shoab, che giustanlente è rivendicata 
dagli ebrei come unica, era il progetto assurdo dell' elinlinazione sistematica di 
una razza ip. quanto tale, attraverso la soppressione eli tutti gli ebrei nati da 
nonni ebrei2• Fu un' esperienza così tragica che il pensiero, dopo Auschwitz, si 
è impigliato in un'impotenza raelicale chiamando in causa Dio stesso. Molti 
pensatori e filosofi ebrei eli oggi parlano non solo del silenzio eli Dio ad Au
schwitz, ma anche dell'impossibilità eli parlare eli Dio dopo Auschwitz. Per 
chi, come gli ebrei e come i cristiani, concepisce Dio in azione nella storia, si 
tratta qui di un tema dal vigore ben superiore a quello nietzschiano ripreso da 
Heidegger della morte eli Dio cui pÌlre noi europei siamo un po' capricciosa
mente attaccati. Ma se popia.tno mente loc91e, Se!1Za costruire sce.11ari apoca
littici, alla tremenda possibilità connessa alle nuove tecniche della bio-inge
gneria genetica, dobbiamo riconoscere che il rischio dell' autoelinlinazione to
tale della specie umana (e di ogni specie vivente della terra) si presenta, per la 
prima volta, in tennini assoluti. Per questo la bioetica evidenzia quella cesura 
tra il moderno e il post-moderno, che può essere considerata come la cifra di 
un' epoca come la nostra, in cui la volontà eli potenza dell'uomo può toccare il 
vettice. 

2. Forse quest'osservazione, di carattere introduttivo, può suggeri
re l'utilità di leggere, almeno in parte, il libro che presentiamo. Gli autori, 
eli nazionalltà e culture assai diverse, uniti nell' avventura di un comune in
segnamento - quello presso il Pontificio Istituto di stueli Giovanni Paolo 
II presso l'Università Lateranense - si sono trovati più volte eli fronte ad 
una constatazione che ha dato poi origine al ptesente volume. Non è che 
la bioetica, sotto l'urgenza di regolare (etica) un complesso di questioni 

2 E. L. F ACKENHEIM, La presenza di Dio nella storia, Brescia 1977. 
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tanto delicate, ha finito per lasciare in secondo piano l'indagine sull'og
getto (vita) che deve alla fine regolare? Per occuparsi delle regole etiche di 
questi fenomeni connessi all' origine e alla manipolazione della vita, se
condo noi non ci si è interrogati a sufficienza su "quale vita". il nostro in
tento è stato allora quello di esplicitare questa domanda che, di fatto, ri
mette in questione la bioetica nei suoi fondamenti, nel suo metodo e nei 
suoi contenuti. il tentativo di rispondere in modo organico all'interrogati
vo "quale vita?" consente però di formulare, in termini più rigorosi, quale 
sia lo statuto della bioetica (Melina, Colombo). 

3. "Quale vita", quindi? 
Non vorremmo togliere allettare il gusto di scoprire da sé il percorso 

atticolato 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 concetto! - oggi puttroppo piut
tosto inusucJe può trovare questo volume persino avvincente. 

Tuttavia, per dire in poche parole cosa abbiamo inteso mettere sul 
tappeto in un dialogo a tutto campo, ponendo l'interrogativo" quale vi
ta?", mi sembra giusto cominciare da una notazione onesta che non è però 
sempre 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 può far riferimento alla preoccupazione crescente - e 
talora obiettivamente squilibrata - per il mondo animale e per quello de
gli spiriti che caratterizza, sempre più, gli abitanti del Nord del pianeta, 
per negare questo dato. Non solo il riferimento alle scienze biologiche 
(che sono alla base della bioetica) mostra la complessità (non l'impossibi
lità) di definire con elementare chiarezza la nozione di vita e il plesso di 
questioni che ad esse si lega, ma anche a livello delle discipline filosofiche 
e teologiche la questione della vita e di quale vita chiama in causa una ri
flessione critica complessa. Basti citare, per esempio, il delicato problema 
dell'interpretazione del continuum che si dà nel passaggio dalle diverse 
forme vitali (soprattutto da quelle dei primati superiori a quella umana) in 
rapporto alla qualità ontologicamente "altra" della vita umana. Se lan
ciando 1'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 
dell' autocoscienza. Non basta una trasposizione meccanica, a livello di sa
pere riflesso, della percezione sincretica per la quale il senso comune co
glie il novum radicale connesso coll' apparire dei fenomeni" coscienza" ed 
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"autocoscienza". Personalmente sono convinto che questo novum esista e 
che, nell'ottica di un sapere completo e scientificamente articolato sul
l'uomo, sia, alla fine, ben dimostrabile, ma questo esige un impegno criti
co considerevole e per nulla ovvio. 

Un secondo esempio può ultetiormente illuminare la delicatezza ctitica 
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. È 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 è un'impresa complessa. 

Tuttavia, accettare, onestamente, la complessità dei problemi e non 
rmutarsi ad alcuna domanda che possa nascere dalle più svariate scienze 
che si occupano della vita e della sua storia non sigrJ.ficu, nel modo più as~ 
saluto, 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 l'istanza veritativa è ineludibile per la libertà. Sempre 
la libertà si trova a decidere in ogni suo atto pro o contro la verità. Non ci 
si può certo mettere il cuore in pace con la tesi semplicistica che in una so
cietà multiculturale e plurallsta ognuno "ha diritto alla sua verità", accon
tentandosi di mettere in parallelo "verità" tra loro contraddittorie in no
me del rispetto della libertà dell'altro. Tanto più che la "clonazione" in 
quanto cifra del post-moderno come epoca esposta all' autoannichilimen
lo mostra l'insufficienza di una trasposizione automatica- cioè senza ulte
riori approfondimenti teorico-pratici in chiave sociale - del principio di . 
libertà di coscienza individuale e della stessa regola aurea ("non far all'al
tro ciò che non vuoi sia fatto a te") a livello della convivenza civile e della 
sua regolazione statuale. Non esiste libertà finita che possa rinunciare al
l'instancabile urgenza di interezza che è contenuta nel vero. A questa logi
ca implacabile non sfugge neppure la nostra domanda: "Quale vita?" Per
tanto riconoscere la necessità che la questione della "vita" sia affrontata, 
senza pregiudizio alcuno, in termini di rigorosa ricerca, postula un atteg
giamento dello spirito del tutto contrario a quello relativista. Qual è allora 
il contenuto di verità che è legato alla nozione "vita" e "storia della vita"? 

Due mi sembrano i dati incontrovertibili. 
il primo dato prende avvio da una delimitazione e quindi, a prima 

vista, da una negazione. L'identità della vita umana e quindi della persona 
umana non può 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 cui vengono 
compiuti. La vita e l'identità dell'uomo si rivelano nel suo continuo uscire 
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dallo stato presente perché quella dell'uomo è una storia che sfugge, in 
ogni direzione, ad uno spazio temporale chiuso. La vita e !'identità del
l'uomo hauno una storia (passato) il cui senso è da leggere alla luce di quel 
futuro che è presente in ogni istante del tempo ma che non si identifica con 
alcuno di essi. 

Vani sarauno perciò gli sforzi per trovare tale identità solo nelle 
configurazioni delle componenti biologiche e delle catene genetiche 
(Grygiel). In questo preciso senso è assai difficile cogliere la qualltà essen
ziale della vita umana personale se non si riconosce, nel concetto di natura 
umana, l'intreccio profondo ed inscindibile tra il dato bio-istintuale e 
quello psico-spirituale che lo trascende. Dice H6hlderlin nella sua poesia 
"TI reno": "Enigma è il puro scaturire, anche il canto può appena svelarlo, 
come cominci tale resterai, per quanto agisca la costrizione e il rigore il più 
lo può la nascita e i[raggio di luce che al neonato va incontro ... ". "Come co
minci tale resterai ... il più lo può la nascita": in questo senso l'umana natu
ra rivela un nucleo dato ed incoercibile. Nessuna cultura può costruire -
per così dire - dal niente, l'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 ciò che le 
scienze (soprattutto biologiche) ci dicono - ci attestano la natura come 
dato - non si può accettare una prospettiva teoretica per la quale la 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 (siamo cambiati e non sappiamo più chi eravamo ( ... ) e colui che vis
se in noi ci guarda e non ci riconosce, Pablo Neruda, El nifio perdido, in 
Memorial de Isla Negra), non può essere acriticamente elevata a espressio
ne di "come le cose stauno". E contraddittorio invocare le scienze per lan
ciare l'accusa di speciismo e nello stesso tempo postulare un concetto di 
natura come puramente creata dalla cultura (cioè dalla pura umana attivi
tà). "Il più lo può la nascita", dice H6hlderlin, ma lo stesso poeta aggiunge 
"il raggio di luce" che "al neonato va incontro". Cos'è questo raggio di luce 
se non la costitutiva relazione all' altro intesa non come qualcosa di estrin
seco o di giustapposto alla natura, né come puro prodotto accidentale del
l'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 l'identità dell'uomo 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 è la più elementare rivelazione di quale sia la vita 
umana. 

Come la tradizione del reallsmo 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 è uua uuità duale. Senza di essa 
è impossibile dire tutto ruomo. Qui dovrenuno aprite 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 uu problematicismo cari
co di .apode. Si potrebbe così mostrare la fondatezza dell' esperienza uma
na elementare (non importa se è pre-sdentifica!) secondo la quale la vita 
umana, fin dal suo concepimento, si rivela ontologicamente inserita in uua 
natura fatta dall'uuità duale di anima e di corpo (senza che io voglia ora 
difendere a tutti i costi questo genere di linguaggio). 

Questo è il primo elemento che differenzia in maniera specifica la 
vita umana rispetto a ogni altro tipo di vita e costituisce l'asse di risposta 
alla domanda" quale vita?". Capisco bene che la sinteticità di queste for
mulazioni può far sembrare la mia riflessione di apertura circa la comples
sità della categoria di vita come uua probiematizzazione di comodo, anzi 
quasi come uua captatia benevalentiae. Uno potrebbe dire: "alla fine qui si 
ritorna a riproporre qualcosa di antico". Mi limito a ricordare che non esi
ste criticità possibile al di fuori di uu positivo che precede la critica e su 
cui la critica possa esercitarsi. Primum esse: il positivo mi avviene (viene al 
mio incontro!). L'autentica novità può essere l'antico! Chesterton ce lo ri
corda con la sua capacità di cogliere il paradosso: "se tutte le cose rimango
no quali erano, è perché.sona sempre nuove ( ... ) Sz: il mondo è sempre lo 
stesso, giacché tutto in esso è sempre imprevisto!"'. 

Vi è uu secondo elemento, cui voglio fare cenno brevemente, neces
sario ai firJ di cogliere la natura specifica della vita Ulnana. Si trova nella 
comprensione adeguata dell'unità duale in quanto svela la polarità costi
tutiva di uomo/donna. È la natura nuziale (sponsale) della persona umana 
che la rende, ad uu 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 denw1ciata già da Paolo VI nell' Humanae vitae - ora la 
prospettiva di uua ecologia applicata all'umano fa emergere tutta la forza 
culturale dell'Enciclica delle tre componenti costitutive della nuzialità: 
la differenza sessuale, la reciprocità d'amore e la fecondità. La mentalità 
contraccettiva inaugurò su larga scala la possibilità di separare il rapporto 
sessuale dall' amore e dalla fecondità. Con il fenomeno della fecondazione 
in vitro e, soprattutto, della clonazione, la sessualità e la procreazione pos
sono diventare realtà del tutto diverse e senza alcuu collegamento recipro-' 
co. Questo dissolvimento del fenomeno uuitario della nuzialità - che ma
nifesta oggettivamente lo specifico della vita umana intesa come evento 
singolare personale di uua natura ontologicamente informata dalla luce 

) G. K. CHESTERTON, Il Napoleone di Nolling Hill, Milano 1961, 248-249. 
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spirituale che la fa essere dall' altro e per l'altro - rivela un'impotenza del
la cultura contemporanea a dare una risposta solida alla questione" quale 
vita?". In effetti la vita è naturalmente collocata nella differenza sessuale 
considerata come reciprocità asimmetrica, che attraverso l'esperienza 
dell' amore si apre oggettivamente alla fecondità. 

La domanda: "quale vita per l'uomo?" trova così un'altra possibilità 
di risposta. Ripeto, precisamente, quella vita che è proporzionata alla na
tura propria dell'umana sessualità, la quale consiste appunto in una reci
procità asimmetrica oblativamente assunta dall' amore. Non quindi in una 
ricerca androgina - oggi dominante - dell' altra metà di sé in vista della 
ricomposizione di un "uno" che, per gelosia, un dio avrebhe all' origine 
diviso, ma in quel riconoscimento, carico di sorpresa, dell' altro come con
dizione della verità del mio io che ha, nell' apertura al terzo, la sua garanzia 
inestirpabile. il significato della vita umana è al cuorè della differenza ses
suale propria degli uomini. (Essa stessa è qualitativamente diversa da 
quella apimale). A tal punto che uno dei massimi geni del pensiero con
temporaneo ha potuto fare quella bellissima affermazione che io non ces-

. so mai di citare, anche se questo mi costringe a ripetermi: "l'atto dell'unio
ne di due persone nel!' 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 identità della vita umana e dell'uomo stesso. Questo ci porte
rebbe a scandagliare il denso mistero dell'uomo per sciogliere l'enigma di 
questo essere che, nello stesso tempo, è e non ha in sé il fondamento del 
suo essere. Senza predeterminare il dramma del singolo a cui ognuno di 
noi è quotidianamente esposto nell' esperienza umanissima dell' alterità 
che è la maternità, la paternità, la figliolanza, la relazione tra l'uomo e la 
donna e, in ogni caso, l'esperienza dell' amore come tale, saremmo così 
condotti - almeno quanti di noi hanno, per grazia, avuto il dono di incon
trare l'origine stessa dell' amore in Cristo Gesù - a tentare paragoni arditi, 
sulla scorta dell'analogia, con la sponsalità che vive all'intemo degli stessi 
rapporti inter-trinitari. Ma non è questa la sede per poter entrare in que
stioni che pure sono toccate in alcuni saggi di questo nostro volume (Sco
la, SchiÌ1dler, Laffitte). 

4. Assicurata una pista di risposta alla questione "quale vita?", il 
volume si occupa della seconda parte che compone il sostantivo bio/etica, 
cioè 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 modernità e che, secondo me, è alla base di non 
poche aporìe nelle quali oggi l'etica stessa versa. Esse fanno sentire la loro 
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detlsità specifica soprflttutto nel delicato rapporto tra etica e diritto. Mi ri
ferisco qui alla vicenda della separazione tra etica individuale ed etica so
ciale, tra sfera privata e sfera pubblica. 

Questa, insorta a partire dalla modernità, si è radicalizzata nelle de
mocrazie occidentali dopo la Seconda Guerra Mondiale4• La moderna 
evoluzione del diritto, forse dopo la rinascitfi del giusnaturalismo (Gro
tius, Pufendorf), ci può offrire una chiave di lettura di questo processo. 
Questa evohlzione, mfatti, è alla base della separazione, nel campo dell' e
tica, fra la libertà personale e la libertà civile o giuridica, una separazione 
importata d,,! càmpo del diritto'. La dicotomia è legata alla concezione 
moderna dello Stato, basata sulla convinzione che la radice della convi
venza statale può essere solo un «contratto», vincolato di solito ad un siste
ma convenzionale. Locke, Hobbes e Kant, in un certo senso, hanno radi
caUzzato questa v'lsione, rifiutando la concezione aristotelica dell'Etica q 
Nicomaco (che San Tommaso riprese all'inizio della Secunda Pars della 
SOmma Teologica), secondo la quale l'azione dell'uomo, in quanto agente 
razionale, deve essere considerata partendo dalla vita mtesa come un tutto 
e, quindi, ordinata secondo i fini e i beni che la caratterizzano essenzial
mente. Questa impostazione permetteva di comprendere la illosofia mo
rale come illosofia p,atica della condotta umana secondo una vita buo
né, 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 libertà personale e libertà civile e giuridica. Un'etica pubbli
ca sempre più formale e basata solo sulle norme, dalla quale si esclude, co
me osserva giustamente McIntyre', la dimensiot\edella virtù, abbando
nata al puro arbitrio dell'individuo. Questa dicotomia radicale è frutto 
della perdita progressiva della coscienza del valoredèl «corpo sociale in
termedio», e soprattutto della sua origine, costituita dal matrimonio e dal
la famiglia, f410 al punto che non solo l'individllo si riduce, paradossal
mente, ad una monade, ma l'art1colazione stessa della società civile è ri
dotta ad una somma di individui. Ad entrambi i livelli, moltre, si produce 
una dialettica insanabile fra la sfera del desiderio-interesse soggettivo e il 
campo delle esigenze morali obiettive'. 

4 Un'attenta analisi dei fenomeni connessi a questo passaggio, anche se le implicazioni proposte 
non sono accettabili, si trova in R. POOLE, Morallty and Modemity, Londra-New York 1991, in par
ticolare 134-159. 

5 Cfr F. VON KUTSCHERA, Fondamenti dell'etlca, Milano 1991,296-305,3588. 
1) Cfr G. ABBA, Quale impostazione pel' la filosofia morale?, Roma 1995. 
7 Cfr. A. McINTYRE, Dopo la virtù, Milano 1988. 

B Cfr F. VON KUTSCHERA, op. cit., 125-259. 
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Nell' ambito della famiglia dobbiamo constatare che il rapporto pa
ternità/maternità si è profondamente modificato. TI figlio non viene più 
considerato come un hutto gratuito dell' amore dei coniugi, bensì come 
«un oggetto» sottoposto alla volol1tà sovrana dei genitotÌ. Sia nella co
scienza individllale che nell'immaginario collettivo (come si vede nelle le
gislazioni approvate dalle democrazie più «avanzate», tra virgolette, del 
mondo), il figlio non conta niente. Se non è desiderato si ricorre tranquil
lamente all'aborto. Se invece esistono problemi per poterlo generar\,!, tut
to è permesso, purché «venga soddisfatto» il desiderio soggl"ttivo dei geni
tori (basti pens!!re alla fecondazione artifidale che trasforma il figlio in 
oggetto di un processo produttivo). 

Nell'ambito sodale si può cogliere la frattura fra sfera privata e 
pubblica nella contraddizione esistente fra la proclamazione sodale del 
rispetto per l'altro e 1'assoluta indifferenza con la quale ci si comporta nel
la trama dei rapporti personali. 

Un terzo esempio assume un'importanza particolare per il rilievo 
che l'economia ha acquisito nel nostro tempo. Infatti, la si1:1J.illlione attuale 
include, come ha dimostrato con chiarezza il secondo dopogllerra, la dia
lettiéa economia-diritto. Non è necessario far riferimento al dibattito par
ticolarmente att\lale e presente in tutte le società occidemali suilo stato di 
benessere (Wet!are), per riconoscere che il rapporto fra diritti ed econo
mia sta attravetf;ando oggi un grave çonflitto. Paradossalmente, la ridu
zione sempre più accentuata dei diritti della persona alia sfera dell'indivi
duo (conseguenza di una lettura formalistko-kantiana della regola d'oro 
«non fare agli altri ciò cbe non vZloi sia fatto CI te») può spiegare q\lesto con
flitto. Sostenere, infatti, i diritti della persona svincolando la libertà di co
scienza (che si intende assoluq) dal suo necessario riferimento alla verità, 
finisce di fatto col favorire la logica della riduzione di ogni cosa in termini 
di mercato e di denaro, che diventano le chiavi della comprensione di 
qualsiasi desiqedo-n",ct;!ssità dell'uomo. In questo contesto, i diritti fon
damentali finiscono per essere rilevanti solo in quanto si riferiscono alle 
necessità alle qllali il mi"rCf[to è in grado di rispol1dere in termini 1l10neta
ri. Da questo punto di vista, il conflitto fra economia e diritti presuppone 
un'ulteriore radicalizzazione della dicotomia fra libertà persol1ale e liber
tà civile, che è a sua volta riflesso della separazione fra pub!:>lico e privato. 

Dal punto di vista politiço, infine, assistiamo alla convivenza, non 
senza una sotterranea polemica, del permanere di forme utopistiche (se
gnate dall'ideologia, soprattutto marxista) e della diffusione del pragmati
smo del mercato come metodo di affermazione egoistica dell'io, del pro
prio gruppo o «lobby», della propria nazione, del proprio popolo o della 
propria 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 là della sua insistenza radicale sul soggetto, è incapace 
di offrire le ragiòni della polarità costitutiva individuo-società ed ha per
duto di vista la polarità uomo-donna. 

Oltre che attraverso il discorso antropologico fondamentale sul
l' «unit4 duale» e le polarità (corpo-spirito, uomo-donna, individuo-socie
tà), crediamo che sia possibile recuperare l'unità fra sfera privata e sfera 
pubblica, sia nella società che nel campo morale, se si privilegia l'attenzio
ne - come abbiamo già detto, polarità individuo/comunità; teologia so
ciale - per i corpi intermedi e, in particolare, per la famiglia. In essi, infat
ti, è più facile comprendere l' «unit4 duale» che costituisce l'uomo. 

Anche se questo non è sempre chiaro nelle nostre democrazie, i 
«corpi intermedi» sono prioritari rispetto allo Stato. TI carattere sociale 
dell'uomo non è definito principalmente dal suo inserimento all'interno 
dello Stato} il quale non è 1'espressione origL."1aria del sociale nell' espe
rienza umana. Lo Stato, infatti, soprattutto lo Stato moderno; è una fun
zione della società civile. Essa vive di persone in rapporto fra loro, nei co
siddetti «corpi ùr.termedi», il principale dei quali è la famiglia. Si tratta di 
realtà che hanno origine nella natura dell'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 «soggettività della so
cietà»9. Questa espressione sottolinea la supremazia della persona e dei 
corpi 4:ttermedi rispetto allo Stato, che rappresenterebbe una «oggettivi
tà» (una struttura secondaria) al servizio della società civile, autentica 
espressione della soggettività sociale. 

5. L'interrogativo "quale vita?", come ogni questione elementare e 
perciò universale, ha la forza di mettere in campo un tale numero di pro
blemi e di tale densità da togliere il sonno a quanti, tra i cultori della bioe
tica, si illudono di poter delimitare con chiarezza l'ambito della loro ricer
ca con !'ineNrabile interdisciplinarietà che vi è implicata. In ogni caso si 
tratta di un'inquietudine positiva per l'uomo e per le scienze! 

9 GiOVANNI PAOLO II, Sollicitudo rei socia/iI 15, 28; CentesUnus annus p, 



TESI E QUESTIONI CIRCA LO STATUTO 
DELLA TEOLOGIA MORALE FONDAMENTALE 

Livio Melina -Juan Pérez Soba -José Noriega" 

Vengono proposte alcune tesi e quesùoni concernenti l'impostazio
ne fondamentale della teologia morale, in relazione alle problematiche 
dell'attuale discussione e, soprattutto, alle indicazioni presenti nell'Enci
clica Veritatis splendor, quali piste di ricerca da approfondire ulterior
mente. 

li 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 sistemaùca del patrimonio morale della dottrina cattolica: 
la rottura del nesso tra libertà e verità (livello filosofico: tesi 2, 3, e 4) e la: 
rottura del nesso tra fede e morale (livello teologico: tesi 5 e 6). 

li fondamento unitario che può rispondere ad ambedue i livelli del 
problema si trova nella proposta essenziale dell'Enciclica: lo specifico del
la morale cristiana è seguire Cristo (VS 19). La sequela ha inizio nell'incon
tro con Cristo (VS 7-8); essa cosÙtuisce la base di tutta la morale cristiana 
(tesi 1) . 

. Tale nuova impostazione è una vera risposta alla crisi della teologia 
morale postconciliare che, da un punto di vista "tecnico", è anche la crisi 
estrema della manualistica e della sua metodologia. In quest'ultima taluni 
problemi erano celati nel dibatÙto meramente casisùco e rimanevano na
scosti nei loro aspetti fondamentali. Sono invece esplosi nel contesto nuo
vo della secolarizzazione e del pluralismo eÙco, che chiedeva una più 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
l'amore, ha visto la legge come mera espressione di una volontà superiore 

~~ Le presenti tesi sono state elaborate dopo varie discussioni nell'ambito di un seminario dell'A· 
rea di Ricerca sullo statuto della teologia morale fondamentale, presso il Pontificio Istituto Giovan
ni Paolo II. 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 cii un razionalismo, che non è stato più capace di pensare 
l'originalità della verità morale. 

Per ovviare a tali insufficienze, bisogna situarsi nella prospettiva del 
soggetto cristiano che agisce (VS 78), mettendo in rilievo tanto l'originali
tà dell' azione umana come il dinamismo umano-'clivino implicito nel suo 
s\Tolgersi. 

1. L'esperienza morale cristiana nasce dell'incontro 
con Cristo e dalla chiamata a seguMo 

"Seguire Cristo è il fondamento essenziale e originale della morale cristia
na" (VS 19). 

Prendere come punto cii avvio della riflessione morale l'esperienza 
cii un incontrp personale suggerisce un nuovo modo cii impostazione (l' 
contro illegalismo); la specificazione cii questo incontro come incontro 
con la persona cii Cristo apre ad una considerazione che è teologica fin 
dalle sue raclici e non soltanto sovrapposta estrinsecamente alla struttura 
naturale dell'azione wnana (2' contro l'estrinsecismo). 

1.1. L'amore come esperienza/andante della morale 

L'uomo coglie la dimensione morale del suo agire nell'esperienza. 
Infatti, il senso morale nasce quando egli scopre qualcosa cii assoluto, 
cioè, la persona dell' altro, che invita ad una comunione. 

Si trova davanti all' evento dell' amore, in se stesso indeducibile e 
originale, che nell'incontro con la persona svela all'uomo la necessità cii 
affermare l'altro per se stesso, determinando (finalizzando, concretando) 
il desiderio di felicità come aspirazione alla comunione tra le persone. 

L'amore contiene in sé la promessa cii una pienezza nell'affermazio
ne della persona dell' altro per se stessa. Questa affermazione si realiza 
mecliantela scelta cii quei beni che permettono il compimento della pérso-
na nella natura comune e nella sua irripetibile unicità. . 

L'amore è così l'esperienza fondante della morale, che integra in sé 
l'assoluto dell'accettazione della persona (elemento intersoggettivo) e la 
finalità intrinseca del desiderio del bene (elemento oggettivo). Questa in
tegrazione è opera della ragione, che deve dirigere l'agire umano verso la 
realizzazione della comunione: aniore 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 il dono 
di sé (GS 24). La libertà trova così il suo senso, secondo una dimensione 
più radicale della semplice capacità di scelta: è vocazione al dono di sé 
nella realizzazione di atti capaci di esprimere la persona: cioè, atti eccel
lenti (vedi tesi 2). 

Assumendo, quale punto di avvio, l'esperienza dell' amore si coglie 
anche come la riflessione etica non consista in una dèduzione logica da 
principi, ma nella luce di una conoscenza che guida la vita. È qualcosa di 
completamente diverso da una morale intesa come un sistema di norme 
Oegalismo) o di regole logiche necessarie per la loro formulazione (razio
nalismo). TI modo specifico della conoscenza morale implica il legame in
trinseco tra verità e libertà e la connessione della ragione con l'amore. 

1.2. L'incontro con Cristo 

L'esperienza cristiana della moralità è fondata sulla rilevanza esi
stenziale e salvifica dell'incontro del tutto singolare con Cristo: "Occorre 
che l'uomo d'oggi si volga nuovamente verso Cristo per avere da Lui la ri
sposta su ciò che è bene e ciò che è male" (VS 8). 

La novità dell'incontro con Cristo si sviluppa in una duplice dimen
sione: la promessa di una pienezza singolare e l'invito alla conversione. 

a) Incontro con Cristo e pienezza umana 
Nell'incontro con Cristo si svela un mistero: per un dono dello Spi

rito l'uomo scopre l'assoluta singolarità di Cristo, Figlio di Dio Padre. 
Mai l'esperienza dell' assoluto può arrivare a un vertice più alto di quando 
l'uomo si trova di fronte 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. 
L'uomo è chiamato a diventare figlio nel Figlio per il dono dello Spirito 
vivendo in una amicizia singolare con Dio Trinità e col prossimo. 

b) Conversione a Cristo 
La chiamata di Dio in Cristo e il suo dono di grazia provocano la ri

sposta umana attraverso l'agire come una conversione a Cristo, che ha da
to la vita per noi (Gv 15, 3). È questa la dimensione morale propria del cri
stianesimo, che investe in ogni atto umano. È qui che l'agire del cristiano 
trova la sua sorgente più limpida. 

Si svela cosÌ il primato assoluto del dono di Dio e della grazia nell' a
zione dell'uomo: Dio ci ha amati per primo. L'amore non è tanto il rischio 
di un'iniziativa, ma la risposta a una chiamata che configura una vocazio
ne: "proprio la coscienza di aver ricevuto tI dono, di possedere in Gesù Cri
sto l'amore di Dio, genera e sostiene la risposta responsabile di un amore 
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pieno verso Dio e tra ifratelli" (VS 24). Qui si manifesta la bellezza del do
no di sé: l'amore si esprime come donazione nella risposta alla trascen
dente bellezza di Dio, manifestata in Cristo per il dono dello Spirito. 

L'esperienza di incontro con Cristo, che ci fa uomini nuovi, si vive 
in comunione con la Chiesa, famiglia di Dio, nella storia quotidiana. Di 
qui la necessità di vedere come si articola la risposta umana, nell'intreccio 
dell' esistenza personale e sociale di ciascuno. 

È proprio nell'incontro con Cristo che si desta nell'uomo il senso 
della pienezza.e della vita buona, che orienta il desiderio di felicità verso la 
comunione con Dio. 

2. Vel'so un'etica della vita buona, delle virtù e dell'agire 
eccellente 

2.1. Il formarsi dell'ideale di vita 

L'esperienza dell'incontro personale rivela all'uomo un ideale di 
pienezza nella comunione delle persone, che, per la sua intrinseca bellez
za, lo attrae e ne plasma le aspirazioni e le inclinazioni. CosÌ l'uomo può 
formarsi un ideale di vita buona che dia una figura determinata e degna al
la felicità (G. Abbà, R. Spaemann). Questa determinazione dell'ideale di 

• l' 11 1, d 11) 1 l' fi 1,. . ,. "-v1.ta CWlllliHi nella 1jceua eli amato, SUl qurue SI ssa 1 rntenzlonauta. 

2.2. Le virtù e la vita buona 

La comunione come ideale riguarda la totalità di ciò che è l'uomo: 
corpore et anima unus; include quindi l'intero dinamismo umano e divino. 
La carità, mediante un impulso superiore di amicizia verso Dio, informa 
di sé la ragione e plasma mediante le virtù tutta l'affettività 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 !'ideale di una vi
ta buona. Di qui la necessità dell'integrazione dei dinamismi istintivi e af
fettivi nella luce della verità sul bene della persona. Da questa conforma
zione nasce 1'energia per inventare, dirigere e produrre atti capaci di rea
lizzare nel concreto l'ideale promesso: nascono le virtù. Una vera morale 
dell' amore è anche una morale delle virtù come' viene delineato nella pro
spettiva di San Tommaso. 
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2.3. L'agire eccellente e la beatitudine 

Le azioni umane sono, dunque, realizzazioni di un ideale, perché ci 
permettono d'entrare in comunione con l'altro (intenzione) mediante la 
scelta di beni operabili (elezione), conformi alla verità sul bene dellà per
sona. 

La morale cristiana si configura dunque come una morale dell' agire 
eccellente, cioè di azioni che esprimono l'altezza della vocazione alla cari
tà ed anticipano nella storia la pienezza della comunione con Dio e con i 
fratelli. 

Tale prospettiva coglie l'azione come" azione intenzionale di base" 
(M. Rhonheimer): essa si distingue quindi tanto dal materialismo oggetti
vistico, che guarda all'aspetto fisico ed esteriore dell'atto, quanto dal sog
gettivismo, che non distingue "ciò che viene fatto" dalle ulteriori intenzio
ni per cui è fatto. 

Si supera cosi il punto di vista dell' etica moderna delle norme, cioè 
il punto di vista dell' osservatore esterno proprio di "un' etica della terza 
persona", in cui l'atto è considerato solo come un evento che accade ed ha 
delle conseguenze. Va ritrovato il punto di vista dell' etica classica delle 
virtù, cioè il punto di vista del soggetto agente, proprio d"'un'etica di pri
ma persona" , in cui l'atto è inteso come una scelta che comporta un' auto
determinazione (cf. VS 71). 

2.4. L'oggetto della morale e la vita buona 

Va quindi ridefinito in modo più ampio e comprensivo l'oggetto 
della morale: non è 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 è la vita buona, intesa nella 
nuova prospettiva comunionale, e non solo la regolazione degli atti esterni 
mediante la legge. La morale è un cammino verso la perfezione e non solo 
un minimo da osservare (cf. VS 17). 

All'interno di questa prospettiva, può e deve essere integrata la te
matica della giustizia nei rapporti con gli altri, tipica della filosofia morale 
"moderna" (cf.]. Raz). 

"L'amore e la vita secondo il Vangelo non possono esse"e pensati prima di 
tutto nella forma di precetto" (VS 23). 
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J. Vel'so un'etica fondata sulla ve1'ità cil-ca il bene 

"Alla radice [delle contestazioni al patrimonio morale] sta l'influsso più o 
meno nascosto di correnti di pensiero che finiscono per sradicare la libertà 
umana dal suo essenziale e costitutivo rapporto con la verità" (V54). 

Si tratta di superare illegalismo della manualistica, nella quale la 
legge morale era percepita come espressione della volontà del legislatore 
e non come esigenza intrinseca della verità sul bene della persona. 

3.1. Il primato della verità come radice della libertà 

«Verità e libertà o si coniugano insieme o insieme miseramente peri
scono» (FR 90). Questo «rapporto libertà e Verità diventa sommo e si corn
prende in pienezza» proprio nell'incontro con Cristo e con la sua parola di 
salvezza (PR 15). Si stabilisce cosÌ un rapporto biunivoco tra libertà e veri
tà: non solo va riconosciuto che non c'è libertà senza verità, ma anche che 
non c'è verità senza libertà. 

"La libertà si radica dunque nella verità dell'uomo ed è finalizzata alla co
munione" (V5 86). 

3.2. La verità sul bene 

La verità di cui qui si parla è la verità «sul bene», anzi, verità sul «be
ne della persona»: una verità che riguarda quella prassi mediante la quale 
la persona si realizza come persona. TI bene della persona, in senso pro
priamente morale, è quello che consiste nel perfezionamento della natura, 
costitutivamente incompiuta, mediante la libertà: è il bene che dipende 
solo dalla libera autodeterminazione della persona, il bene della prassi. 

L'elemento conoscitivo che mira alla verità, è collocato all'interno 
di una tensione di tntta la persona verso il suo bene in quanto persona. 
Nella conoscenza di tale verità tutto il soggetto è coinvolto in un originale 
esercizio della sua razionalità. 

Dal punto di vista teologico, la verità sul bene dell'azione non può 
essere dunque colta nella sua conformità 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 l'etica delle vir
tù e dell' agire eccellente si mostra più conforme alle esigenze di una pre
sentazione scientifica dell' «altissima vocazione dei fedeli in Cristo» . 

. Le virtù non, hanno spIo 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 verità sul bene, soprattutto quando si tratta del bene par
ticolare e concreto, esige una connaturalità virtuosa di tutto il soggetto, una 
sua predisposizione affettiva e non solo razionale in sintonia con il bene. Se la 
verità sw bene riguarda precisamente il bene della persona, anche la modalità 
di accesso ad essa sarà di carattere eminentemente personale: sia nel senso di 
coinvolgere tutta la persona nel suo riconoscimento, sia nel senso di ricondur
si ultimamente alla verità 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 eserçizio speculativo e pratico della 
ragione. L'l 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 l'etica dalla metafisica, nega l'originalità della verità sul bene, 
sia l'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 «verità sul bene», si 
distingue sia dalla conoscenza puramente speculativa (che riguarda l'esse
re), sia da quella tecnica (che riguarda ilfare e non l'agire). Ma tale eserci
zio della razionalità pratica si articola al suo interno in due momenti: una 
dimensione diretta, che culmina nella virtù della prudenza, e una dimen
sione indiretta e criticamente riflessiva, che si configura come scienza etica. 

li primo tipo di conoscenza è quello che si realizza nel soggetto vir
tuoso, teso all' esecuzione di azioni umane eccellenti: egli, inserito in una 
comunità e in una tradizione vivente, educato dalle virtù' e ,eso intima
mente connaturale al bene, è capace di giùdicare nel particolare concreto 
quale sia la condotta adeguata alle molteplici e cangianti circostanze nelle 
quali è posto. 

Invece la scienza etica rigua,da il filosofo e si pone come una rifles
sione di secondo grado sul!' esercizio della razionalità pratic". 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 è scientifico: la prudenza, la quale sola può conoscere ciò che 
è contingente, precisamente nella sua contingenza e particolarità. Essa è la 
virtù che, perfezionando la ragione pratica, le consente di cogliere ciò che 
è buono in concreto, superando le carenze della scienza. 
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Se la prudenza è 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 carità. Solo la carità consente 
l'orientamento dell'uomo verso il suo vero fine ultimo, che è condizione 
perché la prudenza possa esercitarsi: secondo Fil 1, 9-11, la capacità di di
scernimento è una dilatazione della carità. Questo influsso della carità 
nella prudenza avviene attraverso i doni dello Spirito Santo. 

4. Un'etica fondata sulla "natura della pel'sona e dei suoi 
atti" 

"Si può ora comprendere il vero significato della legge naturale: esso si 
riferisce alla natura propria e originale dell' uomo, alla natura della 
persona umana" (VS 50: cf GS, 51). 

4.1. Persona e natura 

La morale riguarda il compimento della persona come persona: la 
etica è una chiamata alla pelfezione, 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 l'uomo deve saper distinguere il bene 
dal male, per poter compiere 11 bene. Graz1c alla sua ragione, vera luce da
ta da Dio, l'uomo può distinguere naturalmente ciò che è buono da ciò 
che è cattivo, prestando ascolto alle sue inclinazioni naturali. In questa re
lazione originaria tra ragione e inclinazioni, radicate nella sua umanità, si 
trova il fondamento della legge naturale. 

La persona ha una natura. Essa è soggetto dei propri atti nell'unità 
di corpo e di anima. TI corpo è dunque portatore di contenuti morali (VS 
48). La ragione pratica scopre alcune incli11azioni naturali verso dei beni 
fondamentali per la persona: innanzitutto l'inclinazione a conservarsi nel
l'essere, che esprime la bontà dell' essere come tale e che è comune a tutte 
la creature. In secondo luogo l'inclinazione all'unione sessuale, che, pur 
essendo comune a tutti gli animali, ha nell'uomo una dimensione specifica 
e spirituale: è apertura alla comunione con la persona di sesso diverso, in 
una U11ione stabile e fedele, orientata alla generazione e all' educazione dei 
figli. In terzo luogo vi è l'inclinazione alla vita sociale, che non è limitata al 
bisogno che ognuno ha dell'aiuto di altri e del vantaggio materiale che ri
cava dal vivere in società, ma si estende all' arricchimento e alla dilatazione 
spirituale che deriva dalla convivenza comunitaria. Infine vi è un'inclina
zione specificamente umana alla conoscenza della verità. 
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L'ordine morale della volontà 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 libertà 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 carità, scritti come dato 
originario nell'immagine creaturale dell'uomo. 

4.2. Singolarità della vocazione personale 

Nondimeno la persona è più della natura comune: essa non è solo 
esemplare di una specie, che deve realizzate semplicemente l'aspetto uni
versale della sua natura (VS 46-50).La 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 e le contingenze. La vocazione essenziale dell'uomo è la voca
zione all;amore come accoglienza dell'altro e dono di sé (CS 24); per con
seguenza, i rapporti interpersonali, che conformano la storia di ogni uo
mo, hanno un valore morale nella tensione al compimento della propria 
vocazione. 

La verità ultima della persona nella traccia dell' affettività si colloca 
nel dono di sé e nell' accoglienza dell' altro. CosÌ si manifesta tutta la po
tenza spirituale dell'uomo e l'unità tra morale e spiritualità. 

4.3. La persona e i suoi atti 

Sono gli atti della persona che configurano la persona stessa. Secon
do l'espressione di s. Gregorio di Nissa "mediante i nostri atti, siamo in 
un certo modo i genitori di noi stessi, creandoci come vogliamo e con la 
nostra scelta, dandoci la forma che vogliamo". Mediante l'agire, la perso
na si autodetermina. Superando ogni dicotomia tra "interiorità soggetti
va" della persona ed "esteriorità oggettiva" dell'atto, sulla base della qua
le alcuni autori hanno proposto l'inaccettabile separazione tra" goodness" 
e "rightness", si tratta di cogliere il cuore della moralità nella scelta, luogo 
dove l'intenzionalità interiore si determina e dove l'agire esterno ha la sua 
sorgente e la sua ermeneutica. 

L'uomo non è fatto per compiere una legge, ma per realizzare la sua 
vocazione personale, nella verità dell' agire. 



270 Livio Melina - Juan Pérez 50ba - José Noriega 

5. Rilevanza salvifica dell'agire morale 

"È anche diffusa l'opinione che mette in dubbio il nesso intrinseco e inscin
dibile che unisce tra loro fede e morale" (V54). 

Si tratta qui di superare l'estrinsecismo secolare della morale dalla 
dogmatica, ritrovando la loro relazione dinamica (senza separazione e 
senza confusione). 

5.1. L'incarnazione e l'agire umano 

L'evento salvifico di Gesù Cristo, che entra nella storia dell'uomo 
ed assume tutta la concretezza storica dell'umano, non toglie né rende su
perfluo 1'agire, ma lo assume e lo promuove: rispetta la libertà dell'uomo e 
la provoca a svilupparsi. 

L'incarnazione di Gesù Cristo è il punto di inserimento della "liber
tà filiale" nella dinamica della libertà della creatura. L'agire umano in tut
ta la sua concretezza storica è toccato e rinnovato dall' evento del Verbo 
fatto carne. 

5.2. Agire nel mondo come espressione di fede 

La fede animata dalla carità fiorisce nelle opere, tramite le virtù. Le 
opere sono dunque il frutto della fede vissuta; ciò costituisce il dinamismo 
nuovo della libertà cristiana e manifesta la fecondità della grazia. 

Le azioni umane non restano estranee alla salvezza, ma sono neces
sarie ad essa e la anticipanogerminalmente (merito). E più nostro ciò che 
in qualche modo abbiamo meritato di ciò che è soltanto dono: per questo, 
in Cristo, Dio ci dona di meritare. 

Le beatitudini sono atti eccellenti nei quili 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 è il fine ultimo dell' aspirazione umana. 

Va pensata la rilevanza. salvifica dell'agire morale, contro Iadistin
zione-separazione tra Hezlsethos e Weltethos (cf. VS 37) e la secolarizza
zione della morale "intramondana" di matrice luterana (cf. B. Wald). La 
ricezione di alcune teorie etiche secolaristiche (es. consequenziilismo) 
nell' ambito della teologia morale cattolica è resa possibile da una previa 
accettazione di presupposti luterani circa l'insignlficanza dell'agire mora
le in ordine alla salvezza. Una debolezza teologica ha originato l'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. È qui in gioco il problema teologico del rapporto tra "Evento 
salvifico" e morale. L'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' agire cristiano. 

È necessario ricostituire la visione "economica" dell'uomo all'inter
no della morale, specialmente in riferimento al concetto di peccato. La se
parazionè tra fede e morale ha il suo inizio in una considerazione astratta 
dell'uomo senza la grazia. La morale cristiana però è il dinamismo proprio 
dell'uomo redento da Cristo (cf. VS 103). La forza della conversione nasce 
dal dono di Cristo suila croce, dono dello Spirito Santo che permette il 
dono di sé dell'uomo come "alter Christus" (VS 23). 

A questo punto si pone la questione decisiva dello statuto "teologi
co" della Teologia morale, nella sua specificità di "riflessione scientifica 
sul Vangelo come dono e come comandamento" (VS 110). 

Contro ogni separazione tra interiorità ed esteriorità, il Vangelo 
propone l'intimo rapporto tra il cuore e l'agire, tra la radice e i frutti (Mt 7, 
15-20). È nell' agire che l'uomo veramente salva o perde se stesso, confessa 
o ripudia il Signore: "Non chiunque mi dice 'Signore Signore' entrerà nel 
Regno dei cieli, ma chi fa la volontà del Padre mIo" (Mt7, 21). 

6. Fondamento cristologico della mOl'ale 

6.1. Cristologia e Pneumatologia nella vita morale 

Ad una fondazione cristocentrica della morale si impongono due 
compiti ineludibili, che sono anche risposte dòvute 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 fondativo all'Evento storico e singolare di 
Cristo, permette di salvaguardare l'apertura razionale e universale della 
esperienza etica? [punto a)j. 
~ 2. La seconda questione, di natura più spiccatamente etica, riguarda 
le modalità del passaggio dal fondamento cristocentrico alle determina
zioni particolari del giudizio morale. Si è giustamente parlato di un "cri-
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stocentrismo inconcludente", 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 è quella di un "cristo
centrismo morale delle virtù e del!' agire eccellente", nel quale il fondamen
to cristocentrico trova la sua mediazione etica nella categoria delle virtù. 
Si tratta dunque di capire il nesso tra Cristo e il cristiano dalla prospettiva 
della ragione pratica all'interno della carità, vedendo come il dinamismo 
di Cristo è 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 

. r ... 'l .. ". 1 '1 1 ul' noI. ,,-,OSI.ù ctlstlano puo scopnre, con tlfla luce nuova~ 11 suo bene tuno 
nella comunione filiale col Padre nello Spirito, ed interpretare definitiva
mente i contenuti creaturali della legge naturale: 

HÈ lui il Principio che, avendo assunto la "atura umana, la illumina definiti
vamente nei suoi elementi costt"tutlvi e nel suo dinamismo di carità verso 
Dio e verso il prossimo" (V553). 

La legge naturale e la legge rivelata dell' antico patto si manifestano 
come anticipazioni parziali e profezie di quella "legge vivente e persona
le" che è Cristo. La legge naturale e i comandamenti delr 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
tà, pienezza della legge (cf. A. Scola, 1. Biffi). 

La dinamica della carità permette dWlque di cogliere il valore per
manente delle inclinazioni naturali e nello stesso tempo di trascenderle: 
L'amore alla vita è svelato nella prospettiva del dono di sé. L'amore coniu
gale è colto come segno-sacramento della carità di Dio per l'uomo, di Cri
sto per la Chiesa, sua Sposa. Viene aperta, nel contempo, la strada nuova 
di un trascendimento nella verginità per il Regno dei Cieli, che conferma 
il significato di vocazione al dono sponsale, ma non lo realizza più nel se
gno terreno della genitalità. La socialità, con la sua regola di giustizia, è 
trascesa nella carità, che senza negare le esigenze naturali e razionali di 
equità, le inserisce nella prospettiva super.iore della comunione, di cui la 
Chiesa è anticipo. Infine la ricerca della verità si incontra con la Verità fat
ta carne. il dono offerto nella fede non nega la ricerca e le sue esigenze ra
zionali, ma la orienta ad un approfondim<:nto senza fine. 

"È Gesù stesso il compimento della legge, in qua"to egli ne realizza il signi-
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ficato autentico con il dono totale di sé: diventa Lui stesso legge vivente e 
pmonale" (VS 15). 

Nella singolarità personale di Cristo come compimento di tutto il 
bene si vede la sua universalità. Appare così 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 Gesù Cristo è la rivelazione perfetta e insuperabile della volontà del Pa
dre: quindi è forma normativa dell' esistenza umana (H. U. von Balthasar). 

b) In secondo luogo, per quanto riguarda la categoria della virtù. 
Essa offre il presupposto umano e razionale per una morale cristocentrica 
della carità, che permette di superare un'etica della pura obbligazione e di 
unire la dimensione naturale e quella soprannaturale. 

La modalità di relazione con Cristo nello Spirito è interpretata in 
maniera più adeguata nella prospettiva delle virtù. A partire dalla carità 
come amicizia con Cristo, il cristiano assume la forma interiore dell' Ami
co e partecipa del suo sentire e dei suoi dinamismi operativi grazie allo 
Spirito. Così lo Spirito è "legge nuova" mediante le virtù. 

L'unità organica della vita morale cristiana, centrata sulla virtù della 
carità e sull'orientamento verso l'unièo fine soprannaturale della beatitu
dine, non annulla il dinamismo proprio delle virtù morali ma lo integra e 
lo perfeziona nel finalismo della carità. TI primato fontale della carità e 
delle virtù teologali trasforma, arricchendolo, il significato complessivo 
dell'organismo virtuoso, coronato dai doni dello Spirito. Nel riferimento 
a Cristo, entrano anche in gioco nuove virtii, sconosciute alla filosofia 
classica: l'umiltà, l'obbedienza, il servizio (cf. Fil 2 e Gv 13). È attraverso 
questo perfezionamento e questa trasformazione del dinamismo morale 
che il cristiano può dare una forma nuova al suo agire, partecipando della 
comunione trirùtaria nella legge della reciprocità (BV 76). Qui la vita mo
rale del cristiano non è se non la partecipazione alla obbedienza filiale di 
Cristo. 

TI carattere storico e pratico della conoscenza morale risolve le sue 
aporie proprio all'interno dell' orizzonte della fede, informata dalla carità. 
In Cristo la ragione pratica del credente è restituita a se stessa, e trova in 
lui l'ultima ragione della sua universalità e immutabilità (VS 95). 

Con il dono dello Spirito Santo comunicato inizialmente nella risur
rezione di Cristo si inaugura l'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 Spirito, ori· 
gine del dinamismo nuovo che si compie nella Eucaristia. La legge di Cri-
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sto non è dunque un ideale da .realizzare nel futuro, ma una realtà già pre
sente perèhé infusa nel cuore mediante la carità. 

6.2. La Chiesa; dimora della vita morale 

L'amore nuovo, offerto in Cristo nell' amicizia di carità, genera una 
comunione visibile nel mondo mediante la Chiesa (V5 25). In questa co
munione mediante lo Spirito, Cristo è presente: 

"La contemporaneità di Cristo all'uomo di ogni tempo si realizza nel suo 
corpo, che è lo Chiesa" (V525). 

Essa è la dimora del soggetto cristiano (VS 119). La profonda urna
rJtà c' la straordinaria semplicità della vita 1110rale sono date dal fatto che 
essa "consiste ... , nel seguire Gesù Cristo, nell'abbandonarsi a Lui, nel la
sciarsi trasformare dalla sua grazia e rinnovare dalla sua misericordia, che 
ci raggiungono nella vita di comunione della sua Chiesa" (VS 119). "Chi 
vuole vivere ha dove vivere, ha ciò di cui vivere. Si avvicini, creda, si lasci 
incorporare per essere vivificato. Non rifugga dalla compagine delle 
membra" (Sant'Agostino). 

il 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 com.union.e') neUa quale si forma il soggetto morale cristia
no, tramite le virtù morali. 

In conclusione: il fine della morale si trova, corrispondentemente al 
primato del dono, già implicito nel suo inizio, nell' amore del Padre. "La 
luce. del volto di Dio risplende in tutta la sua bellezza· sul volto di Gesù Crz~ 
sto" (VS 2). L'amore alla bellezza del Figlio è il motivo della creazione di 
tutte le cose: da Lui e per Lui tutto il creato è attirato al Padre. È il Figlio, 
il più bello tra gli uomini, che chi<;de alla Chiesa una risposta sponsale, 
principio di tutta la mistica cristiana. Affascinato da questa bellezza il cri
stiano può vivere a lode della Sua gloria. 
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