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DISCORSO DEL SANTO PADRE

Al partecipanti alP'incontro promosso dal Pontificio Istituto
Giovanni Paolo II per Studi su Matrimonio ¢ Famiglia
(27.08.1999)

Venerati Fratelli nell’Episcopato,
Distinti Signori e Signore,
Carissimi Fratelli e Sovelle!

1. Con grande gioia do oggi il benvenuto a tutti voi che prendete
parte alla Settimana internazionale di studio, promossa dal Pontificio
Istituto per Studi su Matrimonio e Famiglia. Saluto anzitutto Mons.
Angelo Scola, Rettore Magnifico della Pontificia Universita Lateranense e
Preside dell’Istituto, e lo ringrazio per le parole che mi ha rivolto all’ini-
zio del nostro incontro. Insieme a lui, saluto Mons. Carlo Caffarra,
Arcivescovo di Ferrara e suo predecessore, il Cardinale Vicario Camillo
Ruini ed il Cardinale Alfonso Lépez Trujillo, Presidente del Pontificio
Consiglio per la Famiglia, i Presuli presenti, gli llustri docenti, che mi
hanno esposto alcune interessanti considerazioni, e quanti, a vario titolo,
cooperano alla riuscita di questo vostro Convegno. Saluto tutti voi, cari
membri dei corpi docenti delle varie sedi dell’Istituto che vi siete riuniti
qui 2 Roma per un’organica riflessione sul fondamento del disegno divi-
no sul matrimonio e la famiglia. Grazie per il vostro impegno e per il ser-
vizio che rendete alla Chiesa.

2. Fin da quando nacque diciotto anni fa, VIstituto per Studi su
Matrimonio e Famiglia ha curato 'approfondimento del disegno di Dio
sulla petsona, sul matrimonio e sulla famiglia, coniugando la riflessione
teologica, filosofica e scientifica con una costante attenzione alla cura ani-
marum. Questa relazione tra pensiero e vita, tra teologia e pastorale, &
veramente decisiva. Se guardo alla mia stessa esperienza, non mi & diffici-
le riconoscere quanto il lavoro svolto con 1 giovani nella pastorale univer-
sitaria di Cracovia mi abbia aiutato nella meditazione su aspetti fonda-
mentali della vita cristiana. La quotidiana convivenza con i giovani, la
possibilita di accompagnarli nelle loro gioie e nelle Joro fatiche, il loro
desiderio di vivere pienamente la vocazione alla quale il Signore li chia-

«ANTHROPOTES» 15/2 (1999) 281-286



282 . Allocuzione del Santo Padre

mava, mi atutarono a comprendere sempre pitt profondamente la verita
che 'uomo cresce e matura nell’amore, cioé nel dono di sé, e che proprio
nel donarsi riceve in cambio la possibilita del proprio compimento.
Questo principio ha una delle sue pit elevate espressioni nel matrimonio,
che «2 stato sapientemente e provvidenzialmente istituito da Dio creatore
per realizzare nell’'umanita il suo disegno di amore. Per mezzo della reci-
proca donazione personale, loro propria ed esclusiva, gli sposi tendono
alla comunione delle loro persone, con la quale si perfezionano a vicenda,
per collaborare con Dio alla generazione e alla educazione di nuove vite»
(Humanae vitae, 8).

3. Muovendosi in questa ispirazione di una profonda unita tra la

verita annunciata dalla Chiesa e le concrete opzioni ed esperienze di vita,
il vostro Istituto ha reso in questi anni un lodevole servizio. Con le
Sezioni presenti a Roma presso la Pontificia Universitd Lateranense, a
Washington, a Citta del Messico ¢ a Valencia, con i centri accademici di
Cotonou (Benin), Salvador di Bahia (Brasile) e Changanacherry (India), il
cui fter di incorporazione all'Istituto & ormai iniziato e con il prossimo
avvio del centro di Melbourne (Australia), I'Istituto potra contare su pro-
prie sedi nei cinque continenti. E uno sviluppo di cui vogliamo rendere
grazie al Signore, mentre guardiamo con doveroso riconoscimento a
quanti hanno dato e continuano a dare il loro contributo alla realizzazio-
ne di quest'opera.
" 4. Vorrei ora insieme a voi profettare lo sguardo verso il futuro,
partendo da un’attenta considerazione delle urgenze che, in questo
campo, si presentano oggi alla missione della Chiesa e, pertanto, al vostro
stesso Istituto.

Rispetto a diciotto anni fa, quando iniziava il vostro cammino acca-
demico, la provocazione rivolta dalla mentalitd secolaristica alla verita
sulla persona, sul matrimonio e sulla famiglia si & fatta, in un certo senso,
ancor pit radicale. Non si tratta pitt solamente di una messa in discussio-
ne di singole norme morali di etica sessuale e familiare. Alf'immagine di
uomo/donna propria della ragione naturale e, in particolare, del cristia-
nesimo, si oppone un’antropologia alternativa. Essa rifiuta il dato, inserit-
to nella corporeita, che la differenza sessuale possiede un carattere identi-
ficante per la persona; di conseguenza, entra in crisi il concetto di fami-
glia fondata sul matrimonio indissolubile tra un nomo e una donna, quale
cellula naturale e basilare della societd. La paternitd e la maternitd sono
concepite solo come un progetto privato, da realizzare anche mediante
Papplicazione di tecniche biomediche, che possono prescindere dall’eser-



Allocuzione del Santo Padre ' 283

cizio della sessualita coniugale. Si postula, in tal modo, un’inaccettabile
«divisione tra libertd e natura», che sono invece «armonicamente collega-
te tra loro e intimamente alleate I'una con 'altran (Veritatis Splendor, 50).

In realtd, la connotazione sessuale della corporeita & parte inte-
grante del piano divino originario, nel quale uomo e donna sono creati a
immagine e somiglianza di Dio (G 1,27) e sono chiamati a realizzare una
comunione di persone, fedele e libera, indissolubile e feconda, come
riflesso della ricchezza dell’amore trinitario (cfr. Col 1, 15-16).

Paternita e maternita, poi, prima di essere un progetto dell'umana
liberta, costituiscono una dimensione vocazionale inscritta nell’amore
coniugale, da vivere come responsabilita singolare di fronte a Dio, acco-
gliendo i figh come un suo dono {cfr. Gz 4,1), nell’adorazione di quella
paternitd divina «da cui ogni paternita nei cieli e sulla terra prende
nome» (Ff 3, 15). '

Eliminare la mediazione corporea dell’atto coniugale, come luogo
dove pud aver origine una nuova vita umana, significa nello stesso tempo
degradare la procreazione da collaborazione con Dio creatore ad una «ri-
produzione» tecnicamente controllata di un esemplare di una specie e
smarrire quindi la dignita personale unica del figlio (cft. Donum Vitae, 11
B/5). In effett, solo quando si rispettano integralmente le caratteristiche
essenziali del’atto coniugale, in quanto dono personale dei coniugi, cor-
poreo ed insieme spirituale, si tispetta anche, nello stesso tempo, la pet-
sona del figlio e si manifesta la sua origine da Dio, fonte di ogni dono.

Quando, invece, si tratta il proprio corpo, la differenza sessuale in
esso inscritta e le stesse facoltd procreative come dei puri dati biologici
inferiori, passibili di manipolazione, si finisce col rinnegare il limite e la
vocazione presenti nella corporeitd e si manifesta cost una presunzione
che, al di 1a delle intenzioni soggettive, esprime il misconoscimento del
proprio essere come dono proveniente da Dio. Alla luce di queste pro-
blematiche di cosi grande attualitd, con ancora maggior convinzione riaf-
fermo quanto gia insegnato nell’Esortazione apostolica Familiaris consor-
tio: «I! destino dell’umanita passa attraverso la famiglia» (n. 86).

5. Di fronte a queste sfide, la Chiesa non ha altra strada che volge-
re lo sguardo a Cristo, Redentore dell’uomo, pienezza della rivelazione.
Come ho avuto occasione di affermare nell’Enciclica Fides et ratio, «la
rivelazione cristiana & la vera stella di orientamento per 'tomo che avan-
za tra i condizionamenti della mentalitd immanentistica e le strettole di
una logica tecnocratica» (n. 15). Questo orientamento ¢i & offerto pro-
prio attraverso la rivelazione del fondamento della realtd, cioé di quel
Padre che I'ha creata e la mantlene, in ogni istante, nell’essere.
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Approfondire ulteriormente il disegno di Dio sulla persona, sul
matrimonio e sulla famiglia, & il compito che vi dovra vedere impegnati,
con rinnovata lena, all’inizio del terzo millennio. .

Vorrel qui suggerire alcune prospettive per questo approfondimen-
to. La prima concerne il fondamento in senso stretto e cioé il Mistero
della Santissima Trinitd, sorgente stessa dell'essere ¢, quindi, cardine uldi-
mo dell’antropologia. Alla luce del mistero della Trinita, la differenza ses-
suale rivela la sua natura compiuta di segro espressivo di tutta la persona.

La seconda prospettiva, che intendo sottoporre al vostro studio,
riguarda lz vocazione dell'uomo e della donna alla comunione. Anch’essa
affonda le sue radici nel mistero trinitario, i viene pienamente rivelata
nell'incarnazione del Figlio di Dio ~ nella quale natura umana e natura
divina sono unite nella Persona del Verbo ~, e §’inserisce storicamente nel
dinamismo sacramentale dell’economia cristiana. Il mistero nuziale del
Cristo Sposo della Chiesa, infatti; si esprime in modo singolare attraverso
il matrimonio sacramentale, comunita feconda di vita e di amore. _

In questo modo, la teclogia del matrimonio e della famiglia — ecco
il terzo spunto che desidero di offrirvi ~ si inscrive nella contemplazione
del mistero dell’Unitrino che invita tutti gli uomini alle nozze
dell’ Agnello compiute nella Pasqua ¢ perennemente offerte all'umana
liberta nella realtd sacramentale della Chiesa. '

Inoltre, la riflessione sulla persona, sul matrimonio e sulla famigha
si approfondisce dedicando una speciale attenzione al rapporto persona-
societd. La risposta cristiana al fallimento dell’antropologia individualista
e collettivista richiede un personalismo ontologico radicato nell’analisi
dei rapporti familiari primari. Razionalitd e relazionalita della persona
umana, unitd e differenza nella comunione e le polarita costitutive di
uomo-donna, spitito-corpo e individuo-comunita, sono dimensioni co-
essenziali ed inseparabili. La riflessione sulla persona, sul matrimonio e
sulla famiglia si lascia cosi, ultimamente, integrare nella Dottrina Sociale
della Chiesa, finendo per diventarne una delle sue pin solide radici.

6. Queste ed altre prospettive per il lavoro futuro del'Istituto
dovranno essere sviluppate secondo la doppia dimensione di metodo che
si evince anche da questo vostro incontro.

Da una parte & imprescindibile partire dall’unita del disegno di
Dio sulla persona, sul matrimonio e sulla famiglia. Solo questo punto di
partenza unitario permette che l'insegnamento offerto all'Istituto non sia
la semplice giustapposizione di quanto teologia, filosofia e scienze umane
ci dicono su questi temi, Dalla rivelazione cristiana scaturisce un’antro-
pologia adeguata ed una visione sacramentale del matrimonio e della
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famiglia, che sa interagire dialogicamente con i risultati della sicerca pro-
pri della ragione filosofica e delle scienze umaneé. Questa uniti originaria &
anche alla base del Javoro comune tra docenti di diverse matetie e rende
possibile una ricerca ed un insegnamento interdisciplinari che hanno
come oggetto I'wunum»» della persona, del matrimonio e della famiglia,
approfondito, da punti di vista diversi e complementari, con metodologie
specifiche. '

Dall’altra parte, va sottolineata 'importanza delle tre aree temati-
che sulle quali sono concretamente organizzati tuttl i-«curricula» di studi
proposti all'Tstituto. Tutte e tre queste aree sono necessarie per la com-
pletezza e la coerenza del vostro lavoro di ricerca, di insegnamento e di
studio. Come prescindere, infatti, dalla considerazione del «fenomeno
umano» quale & proposto dalle diverse scienze? Come rinunciare allo stu-
dio della libertd, cardine di ogni antropologia e porta di accesso alle
domande ontologiche originarie? Come fare a meno di una teologia in’
cui natura, liberta e grazia siano viste in articolata unitd, alla luce del
mistero di Cristo? E qui il punto di sintesi di tutto il vostro lavoro, giac-
ché «in realtd, solamente nel mistero del Verbo incarnato trova huce il
mistero dell'womon» (Gaudium et spes, 22).

7. La novitd del Pontificio Istituto per Studi su Matrimonio e
Famiglia non & solo legata al contenuto e al metodo della ricerca, ma si
esprime anche attraverso la sua specifica configurazione giuridico-istitu-
zionale. Ulstituto costituisce in un certo senso un «wuwicum» nel contesto
delle Istituzioni Accademiche Ecclesiastiche. Esso, infatti, & uno {(con un
unico Gran Cancelliere ed un unico Preside) e, nello stesso tempo, si arti-
cola nei diversi continenti attraverso la figura giuridica della sezione.

Ci troviamo cosi di fronte ad una traduzione giuridico- istituziona-
le del normale dinamismo di comunione che fluisce tra la Chiesa univer-
sale e le Chiese particolari. In questo modo, Istituto vive, esemplarmen-
te, la duplice dimensione romana e universale che caratterizza le istituzio-
ni universitatie deil’Urbe e, in modo particolare, la Pontificia Universitd
Lateranense, presso la quale si trova la sezione centrale, e che & definita
dall’articolo 1 degli Statuti «’Universitd del Sommo Pontefice a titolo
specialex.

Se guardiamo all’Istituto e alla sua storia, vediamo guanto il princi-
pio dell’'unith nella pluriformita sia fecondo! Esso poi non si concretizza
soltanto in una unitd di orientamento’ dottrinale che da efficacia alla
ricerca e all’insegnamento, ma si esprime, soprattutto, nell’effettiva
comunione tra docenti, studenti e personale addetto. E ¢id sia all'interno
delle singole sezioni come pure nel reciproco scambio tra le sezioni pur
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cosi diverse fra loro. Voi collaborate in tal modo all'arricchimento della
vita delle Chiese e, in ultima analisi, della Catbolica stessal

8. Perché gli uomini potessero partecipare, come membri della
Chiesa, della sua stessa vita, il Figlio di Dio ha voluto diventare membro
di una famiglia umana. Per questa ragione la Sacra Famiglia di Nazareth,
quale «originaria Chiesa domestica» (Redemptoris Custos, 7), costituisce
una guida privilegiata per il lavoro dell’Istituto. Essa mostra chiaramente
Pinserimento della famiglia nella missione del Verbo incarnato e redento-
re ed illumina la stessa missione della Chiesa.

Maria, Vergine, Sposa e Madre, protegga i docenti, gli studenti ed
il personale addetto del vostro Istituto. Accompagni e sostenga la Vostra
riflessione e il vostro lavoro affinché la Chiesa di Dio possa trovare in voi
un ajuto assiduo e prezioso nel suo compito di annunciare a tuttl gl
romini la verita di Dio sulla persona, sul matrimonio e sulla famiglia.

A tutti il mio grazie e la mia Benedizione.



EDITORIALE

«Vorret ora insteme con voi
prosettare lo sguarde verso il futuro..»

Cosi il Santo Padre Giovanni Paolo II, di cui il nostro Istituto
porta il nome, ha introdotto la parte pilt sostanziale di un suo discorso
veramente profetico, tenuto a Castelgandolfo a conclusione della
Settimana Internazionale di Studio, svoltasi 2 Roma.dal 22 al 27 agosto
1999. Le parole, che Egli ci ha rivolto in quell’occasione e che sono state
proposte all'inizio di questo volume della rivista, costituiscono infatti una
limpida e programmatica visione dell'identitd e dei compiti dell'Istituto
nel futuro, di fronte a quella «provocazione rivolta dalla mentalita secola-
ristica alla verita sulla persona, sul matrimonio e sulla famiglia», che «si &
fatta, in un certo senso, ancor pilt radicales, rispetto a diciotto anni fa,
quando iniziava il nostro cammino accademico. Il presente numero di
Anthropotes ha un carattere singolare, in quanto intende documentare il
lavoro ricco di quella settimana e propotlo nelle sue articolazioni come
strumento di riflessione per 'insegnamento e la ricerca delle differenti
Sezioni, ma anche come occasione particolarmente qualificata di dialogo
con quanti ¢i seguono da anni.

In effetti, i} discorso del Papa ha meravigliosamente e autorevol-
mente coronato lo straordinario dono di quell'incontro di lavoro, che ha
riunito, per una settimana intera, 114 professori e 30 fra dottorandi e col-
laboratori, delle sezioni dell’Istituto di Roma (Sezione centrale),
Washington DC (Stati Uniti}, Mexico City e Guadalajara (Messico),
Valencia (Spagna), Cotonou (Bénin), Salvador de Bahia (Brasile),
Changanacherry (Kerala, India}, e di alcuni vescovi e professori prove-
nienti dall’ Australia e dalle Filippine, in vista di nuove Sezioni.

A 18 anni dalla sua fondazione, 'Istituto ha cosi raggiunto uno dei
suoi principali obiettivi: essere presente con una Sezione in ogni conti-
nente. Alle singole Sezioni spetta poi il compito affascinante di isradiare
con responsabiliti autonoma stili, contenuti, metodo in altri Paesi della
stessa area geografica. Si fa cosi ancor pitl evidente il novum dell Istituto
Giovanni Paolo IT per Studi su Matrimonio ¢ Famiglia, nel panorama
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288 . Editoriale

delle realtd accademiche, ecclesiastiche e non. E un unico Istituto, con un
unico Gran Cancelliere ed un unico Preside, che si articola perd in
Sezioni continentali, dotate di una propria fisionomia. Secondo il metodo
“della pluriformita nell’unita, I'Istituto partecipa in tal modo, con la sua
‘specifica configurazione accademica, alla missione di evangelizzazione e
inculturazione, propria di tutta la Chiesa. Approfondire sempre e di
nuovo il disegno di Dio su persona, matrimonio e famiglia & reso ancor
pilt necessario dall’evoluzione dei contesti socio-culturali caratterizzati
oggi dal dominio sempre pid invasivo di un certo assolutismo scientifico,
che tende a relegare anche il matrimonio e la famiglia in una specie di
«riserva indiana» nello spazio privato di coloro che si ostinerebbero a
difendeme I'esistenza. -

«tIna provocazipne ancor pil radicale», diceva il Papa. E, in effet-
ti, dalla contestazione etica e antropologica contro I'«Humanae vitae» si &
passati, agli inizi degli anni Ottanta, ad una latitanza del soggetto destina-
tario del messaggio cristiano su persona, matrimonio e famiglia, per giun-
gere finalmente, in questi anni tardi Novanta, al rischio dell’abolizione
dell’ bumanum in se stesso. E come se ci si trovasse di fronte ad un insie-
me di pezzi in frantumi, che hanno perso la loro intima coerenza e armo-
nia: si continua a parlarc di amore ¢ di procreazione, ma st tratta di paro-
le che veicolano significati contraddittori. La persona umana & oggi cir-
condata da un pericolo mortale: la progressiva demolizione del matrimo-
nio e della famiglia. E accaduto una sorta di «collasso spirituale». La per-
sona ha perduto se stessa ed & incapace di ritrovarsi. Al posto dell’ «io»
persona & subentrato il concetto di individuo isolato e autonomo; il
matrimonio, sempre meno praticato, sembra improponibile e impratica-
bile a livello culturale e sociale.

Per contrasto, perd, in questo quadro talvolta molto oscuro, brilla
ancor di piti il fascino del mistero nuziale, cicé Pindissolubile intreccio di
differenza sessuale, di amore e di feconditad. Vivendolo, i cristiani docu-
mentano sensibilmente il vero significato degli affetti e del lavoro, pilastri
portanti della vita quotidiana di vomini e donne. Inoltre il mistero nuzia-
le, autentico nucleo incandescente dell’esperienza elementare dell’'uomo,
rende anche pitt facile presentare, mediante un impiego rigoroso dell’a-
nalogia sponsale, secondo uno degli insegnamenti piit originali e fecondi
del magistero di Giovanni Paolo 11, la realtd dei Sacramenti, della Chiesa,
di Gesti Cristo e della Santissima Trinita.

Ormai sulla soglia del nuovo millennio, quando la provocazione &
radicale, la teologia & posta di fronte ad un compito altrettanto radicale:
ritrovare 1 fondamenti antropologici ultimi, che soli possono illuminare il
senso della liberta umana e mostrare le piste di un’autentica realizzazione
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dell’ bumanum, soprattutto nell’ambito di quelle esperienze essenziali che
ne definiscono l'identita. Infatti con ancor pid grande evidenza appare
oggi la veritd dell’affermazione di Familiaris consortio: «Il destino dell’u-
manitd passa attraverso la famiglia» (n. 86).

Durante lg Settimana Internazionale di Studio, che ha messo a
frutto i migliori risultati dei 18 anni di vita dell'Istituto, sono stati
approfonditi la natura del soggetto, dei contenuti e del metodo propri
del nostro lavoro di ricerca, di insegnamento e di studio. Per quanto
riguarda il soggetto, & emerso chiaramente che si tratta di un soggetto
ecclesiale: una comunione di studenti e di docenti, fondata sulla «parteci-
pazione con Cristo nella fede», secondo un’espressione usata da
Giovanni Paolo II in un messaggio alla Pontificia Universita Lateranense:
cid implica il superamento di ogni separazione del discorso scientifico dal
soggetto ecclesiale, Il metodo del lavoro & stato caratterizzato dalla inter-
disciplinarit: ognuna delle quattro relazioni principali, che riguardavano
le maggiori aree di riflessione (dogmatica, filosofia, morale e scienze
umane), interagiva con prospettive provenienti dalle altre discipline. Non
si & trattato di una semplice multidisciplinarietd, che lasciava ogni
approccio giustapposto ed estraneo agli altri, ma di un vero intersecarsi e
integrarsi di punti di vista complementari. Il vivace e prezioso dibattito
dei lavori di gruppo del pomeriggio, che ha discusso le relazioni e che qui

-non pud essere riportato, ha inteso precisamente favotire e approfondire
ulteriormente 'interdisciplinarita.

La ricchezza contenutistica di questa Settimana, che rappresenta
certamente una pietra miliare nella storia del nostro Istituto, viene ora
messa a disposizione, come punto di riferimento e di dialoge. Alcune
riflessioni preliminari di Jean Laffitte e di Marc Ouellet servono ad intro-
durre nel significato del lavoro comune, presentando rispettivamente la
storia dell'Istituto e 'orientamento fondamentale degli studi. Seguono
quattro sezioni di riflessione. La prima, dedicata alla prospettiva dell’an-
tropologia teologica, ha il suo punto di forza nella relazione, di natura
sintetica e sistematica, di S.E. Mons. Angelo Scola circa «Il disegno di
Dio sulla persona, sul matrimonio e sulla famiglias. Con essa interagisco-
no i contributi della teologia positiva, circa le fonti del pensare teologico
(E. Farfan Navarro, di Valencia), della filosofia sul carattere assoluto
della verita in riferimento alla persona (K. Schmitz, di Washington DC),
del diritto, a proposito dei profili giuridici (F. D’Agostino, di Roma).

La seconda sezione ha il suo perno nella riflessione antropologico-
filosofica di Stanislaw Grygiel sull’essere comunionale della persona, che
interagisce poi con le ponenze di D. Schindler, della sezione nord-amesi-
cana, circa Pontologia teologica; di G. Hibon, della sezione brasiliana, su
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«identita, alteritd e differenza sessuale» da un punto di vista filosofico; e
di G.E Zuanazzi, della sezione romana, che offre un approccio psicologi-
co alla tematica della corporeita nell’amore.

Dedicata alla prospettiva morale & la terza sezione, che ha il suo
fulcro nel conuibuto di Livio Melina, della sezione romana, su «Agire
pet il bene della comunione». Entrano in dialogo sul tema: B.
Adoukonou, del Bénin, che da teologo riflette sulla tensione tra testimo-
nianza ed efficacia, che connota I'agire; J. Laffitte, di Roma, che delinea
profili di santitd coniugale, in relazione al lavoro e alla famiglia; G.
Petrini, di Salvador de Bahia, che introduce I'approccio sociologico alle
questioni demografiche.

Infine 'ultima sezione, dedicata alla dimensione sociologica, ha il
suo punto di partenza nell'intervento di Carl Anderson, di Washington
DC, circa il tema cruciale e attualissimo delle «politiche sul matrimonio,
la famiglia e la vita». Correlatori sono: M. Quellet, di Roma, che offre
una riflessione teologica sull’identitd cristiana, nel suo radicarsi ultimo
nel mistero trinitario; A. Peris Cancio, di Valencia, che ripensa filosofica-
mente il nesso tra veritd e tolleranza; e M. Chavez, che interviene sul
potere dei mezzi di comunicazione sociale, in riferimento alla tutela e alla
promozione dell'integritd personale,
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LA SETTIMANA INTERNAZIONALE DISTUDIO
A) La prospettiva antropologico-teologica in dialogo

ANGELO SCOLA, Il disegno di Dio sulla persona, sul matrimonio e sulla
famiglia. Riflessione sintetica

Partant de la constatation du changement culturel actuel, qui
remet en question la conception de la différence sexuelle dans sa racine
anthropologique et dans sa conséquence sociale premiére (le mariage et
la famille) et avec elle toutes les relations originaires (homme/femme,
mére/fils, époux/épouse...), Vauteur parcourt de maniére synthétique les
problématiques concernant le sujet, les contenus et la méthode de la
recherche sur le dessein de Dieu sur la personne, le mariage et la famille.

Dans la premiére partie de Varticle, il est fait référence au sujet en
tentant de répondre 3 une demande impossible 3 éluder, qu'on pourrait
formuler ainsi : comment et pourquoi le sujet ecclésial n’est pas en mesu-
re — A travers D'expérience et la réflexion — d’éviter la crise qu’a subi, 2
partir des années 50, la conception du dessein de Dieu sur la personne, le
mariage et la famille ?

En deuxi®me lieu, I'auteur recherche les contenus du mystére nup-
tial afin de les proposer de nouveau comme capables de s’opposer au
risque d’abolition de I'humanum propre au moment historique actuel.

Le troisiéfme moment ~ de caractére nettement méthodologique —
approfondit, sur la base des résultats des deux premiéres parties, un
point saillant de la méthode: la valeur et les limites de 'usage de P'analo-
gie sponsale.

* Hanno collaborato al presente numero: Jean-Charles Nault, Samuel Martin, Joan Kingsland ed
altri.
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Starting from recognizing the present cultural change in act, which
guestions the conception of sexual difference in its anthropological roots
and in its primary social consequence (marviage and family) and with that
all primary relations (man-woman, father/mother-child, husband-wife,
etc.), the author covers in a synthetic manner the problems regarding the
subject, the contents and the method of research about God's design for the
person, marriage and the family.

In the first part of the article he refers to the subject trying to respond
to an unavoidable question for him. It could be formulated in the following
terms: How and why bas the ecclesial subject not been able — through expe-
rience and reflection — to avoid the crisis, which God's design for the per-
son, marriage and the fansily bas undergone from the 50's?

In the second place the author inquires about the contents of the
nuptial wmystery with the goal of reproposing it as capable of answering to
the risk of the abolition of that which is specifically buman in the current
difficult bistorical situation.

The third moment — of an exquisitely methodological character —
examines deeply, looking to the results of the first two points, a basis of
method: the value and the limits of the use of spousal language.

ENRIQUE FARFAN NAVARRO, Tradicién, Sagrada Escritura y Magistero.
Acerca del diserio de Dios sobre el matrimonio y la familia.

Trois passages de PEcriture sont médités avec insistance par le
Magistere de I'Eglise dans son enseignement sur le mariage chrétien :
Geneése 1-2, Osée 2 et Ephésiens 5, 21-33. Lauteur offte une réflexion
biblico-théologique de ces textes qui devient une invitation 4 revenir
incessament 4 cette source inépuisable.

The Magisterium of the Church insistently meditates about three
passages from Sacred Scriptures in its teaching on Christian marriage:
Genesis 1-2, Hosea 2 and Epbesians 5:21-33. The author offers a Biblical-
theological reflection on these texts, which becomes an invitation to return
incessantly to this inexhaustible source.

KENNETH SCHMITZ, From Convertibility to Convergence: The Absoluteness
of Truth and the Realization of the Person in God’s Plan

Seguendo la traccia di san Tommaso d’Aquino (riguardante la con-
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vertibilita della veritd e del bene), I’autore intende indicare come queste
realta devono convergere nella persona umana in una forma integrata,

Sutvant la trace de Saint Thomas d'Aguin (regardant la convertibilité
de la vérité et du bien), l'auteur entend indiguer comment ces réalités doi-
vent converger vers la personne humain dans une vue iniégrée.

FRANCESCO IV AGOSTINO, Veritd, moralitd, divitto: profili giuridici su matri-
monio e famiglia

Avec une analyse de la dimension constitutive de la famille, 'au-
teur entend promouvoir une conscience ontologique des fondaments, qui
soit également utile pour le travail du juriste.

b) La prospettiva antropologico-filosofica in dialogo
SraNisEAw GRYGIEL, La filosofia della «communio personarmm»

La philosophie dont Thomme a besoin aujourd’hui devrait compren-
dre la personne humaine dans sa totalité, c’est-a-dire devrait réfléchir non
seulement sur son état actuel, mais aussi, et méme surtout, sur le sens de son
&tre historique et sur la possibilité de Paccomplissement du désir qu’est cet
étre. Une telle philosophie peut &tre faite seulement 2 parttir de Uexpérience
morale qui unit les hommes les uns aux autres et, par conséquent, seule-
ment dans leur communion, car c’est justement dans I'expérience de 'ami-
tié que Phomme commence 2 avoir un avant-gofit du sens de la vie. Lamitié
le rend capable de vivre philo-sofiquement, c’est-a-dire d’&tre ami de la
sagesse. La vérité 2 laquelle tend le philosophe est un événement dans
lequel s’accomplit également Iidentité de la personne du philosophe lui-
méme. De la sorte 'homme, se connaissant lui-méme, philosophe ; il crée
une anthropologie adéquate 2 la totalité de son étre personnel, totalité inef-
fable parce qu’humano-divine. Chomme est orienté vers elle, ce qui rend
moral I'agir humain, mais en méme temps éléve an-deld de I'éthique elle-
méme, lui offrant de nouvelles perspectives pour comprendre plus
profondément la vertu et la loi morale. Une telle philo-sophie s’accomplit
dans Vintimum de homme, intimum qui est tel seulement parce qu'il v a
Vnterior : en dialogant avec hui, 'homme philosophe et va au-deli de la phi-
losophie ell-méme... Une telle philo-sophie, étant analogue 3 la poésie et 3 la
prophétie, s'accomplit dans le langage et est aussi analogue 2 leur langage.
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The philosophy needed by the man of today bas to take into account
the entire human person. That is, it needs to reflect not only about bis cur-
rent state, but also, if not above all, about the meaning of bis bistorical being
and the possibility of fulfilling the desire which this being is. This philosophy
can occur only if it is begun from the moral experience which unites man
one with the other and as a consequence in their communion, because it is
precisely in the experience of friendship that man begins to bave a foretaste
of the meaning of life. The truth gazed upon by philosophy is an event in
which the person’s identity of the philosopher himself is also fulfilled, Thus
man, knowing bimself. philosopher, creates an anthropology proportionate
to the totality of being person. This rotality is ineffable because it is human-
divine. Man is oriented towards it, which renders buman action moral, but
at the same time be is elevated beyond ethics itself and is offered a new pro-
spective for a more profound intuition of virtues and moral law. This philo-
sophy is fulfilled in the intimate interior of man. It is intimate only because
it is the Interior with which, man, dialoguing, philosophizes and goes
beyond philosophy itself... This philosophy, being related to poetry and
prophecy, is fulfilled in the language which is also velated to their language.

DaviD L. SCHINDLER, Which Ontology is Necessary for an Adequate
Anthropology?

In risposta a Fides et Ratio I'autore propone una nuova ontologia
che richiede dei cambiamenti di paradigma per i metodi e le discipline
delle accademie moderne. Questa nuova ontologia & spiegata in nove
punti concisi. :

En réponse @ Fides et ratio, l'auteur propose une nouvelle ontologie
qui nécessite des changements de paradigme pour les disciplines et métho-
des de la moderne académie. Cette nouvelle ontologie est expliquée en neuf
points concis.

GABRIEL HIBON, Identité, alterité et différence sexuelle

After showing that the identity and alterity of the person requires
the distinction between exercise and determination, and that one cannot
consider the person philosophically without regarding the problem of the
soul, the article shows that the difference male/fernale is understood in
its full personal signification in the light of the Creator.
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(GIANFRANCESCO ZUANAZZI, Espressione corporea dell’ amore

Lauteur souligne importance du corps (Leib) comme lieu privilé-
gié de 'actuation de P'amour. Il considére, du point de vue psychologi-
que, des thémes centraux de la sexualité humain, comme le plaisir,-la
pudeur, la caresse, mais aussi la disharmonie sexuelle.

¢) La prospettiva morale in dialogo
Lavio MELINA, Agire per il bene dells comunione

Dintention de cette contribution est de clarifier comment le bien de
la communion se rapporte au dynamisme de I'agir. Uauteur affronte une
double question : la possibilité d'une interprétation interpersonnelle de
'intentionnalité ; les modalités du len entre cet élément interpersonnel (la
communion) et ]'élément objectif (le bien en tant qu'il spécifie 'acte de la
volonté). La communion est donc vue dans sa présence intrinséque au
dynamisme de I'agir, comme fin (1), comme don originaire et promesse
d’accomplissement (2) et donc également comme vérité normative {3). -

The contributor intends to clarify how the good of communion is
related to the dynamism of action, confronting a twofold theological que-
stion: the possibility of an interpersonal interpretation of intentionality; the
modalities of the link between the interpersonal element (communion)
with the objective element (the good, whose content specifies the act of the
will). Communion is therefore cultivated in its intrinsic presence within the
dynamism of action as an end (1), as an original gift and promise of fulfill-
ment (2), and therefore also as a normative truth (3).

BARTHELEMY ADOUKONQU, Témoignage et efficacité de 'agir moral

Lintenzione di questo contributo & mostrare come 'agire morale
arriva alla sua massima efficacia quando si fa testimonianza, rendendo
possibile il bene superiore, che & la comunione. Dentro I quadro partico-
lare dell’Africa questa testimonianza passa in particolare attraverso lo
sforzo dell'inculturazione della fede.

The intention of this contribution is to show how moral action rea-
ches its maximum efficacy when it gives testimony, making the superior
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good possible, which is communion, Within the specific framework of
Africa this testimony takes place particularly by means of effort to incultu-
rate the faith.

JEAN LAFRITTE, Saiuteté conjugal, travail et famille

Questo contributo intende proporre delle piste di riflessione sul
posto del lavoro nelle cellule familiari, sul suo carattere santo e co-creato-
re. L'autore insiste in particulare sulla dimensione spirituale, comuniona-
le del lavoro, e sul suo carattere di offerta, dentro la prospettiva della
vocazione coniugale alla santita,

This contribution is aimed at proposing guidelines for reflecting
about the place of work in family cells, on its boly and co-creative character.
The author insists particularly on the spiritual dimension, the communio-
nal aspect of work, and its character of donation, within the prospective of
the conjugal vocation to sanctity.

(GIANCARLO PETRINI, Dinarmica sociale e agire morale: prospettive demografiche

Outre une analyse soignée des perspectives démographiques
actuelles, spécialement au Brésil, 'auteur propose quelques considéra-
tions sur des problémes de caractére anthropologique et moral, qui sont
a la racine du débat sur la population et le développement.

d) La prospettiva sociologica in dialogo
- CARL A. ANDERSON, Criteria for Policies on Marriage, Family and Life

In un tentativo di chiarire la relazione tra cultura e politica, I'autore
elenca sette criteri che devono essere applicate 2 politiche di matrimonio e
vita familiare: 1) la speranza come un criterio culturale per la famiglia, 2) il
matrimonio come un principio di riconciliazione tra uomo e donna, 3) la
famiglia come un principio di coscienza morale, 4) la famiglia come un
principio di communio personarum e percio fondante per la societa, 5) la
dignita urnana come costitutivo per la famiglia e fondante per la sua antro-
pologia, 6) la famiglia nel centro della politica pubblica, e 7) la dignita
umana come 1l critetio fondamentale per le politiche «pro-life».
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Dans une tentative de clarifier les relations entre culture et politiques,
lautenr énumére sept critéres qui devraient étre appliqués aux politigues sur
le mariage et la vie de famille: I espoir comme un critére culturel pour la
famille, 2) le mariage comme un principe de réconciliation entre homme et
femme, 3) la famille coneme un principe de conscience morale, 4) la famille
comme un principe de «communio personarumy et ainst comme fonds pour
la societé, 5) la dignité bumaine comme constitutive de la famille et fonds de
son anthropologie, 6) la famille au centre de la politique publique, 7) la
dignité bumaine comme le critére fondamental des politigues «pro-lifes.

MARC OUELLET, Identitd cristiana, etica personale, etica sociale

Partant de Videntité chrétienne comme fondement de I'éthique
personnelle et sociale, auteur développe le théme de 'accomplissement
de la personne humaine dans ’éthos de la communion familiale et ecclé-
siale, source et paradigme de Iéthique. Il met aussi en évidence la mis-
ston de I'éthique conjugale et familiale dans le monde actuel.

Jost ALErREDO PERIS CANCIO, Verdad y tolerancia

L'auteur montre comment la relation entre Vérité et Tolérance doit étre
vue 4 travers une herméneutique réaliste, qui prenne comme base la contem-
plation du mode d’agir divin, tel qu'il est pleinement manifesté dans le Chuist.
LEglise, 2 la différence de bien des libéralismes politiques actuels, a élaboré
un concept de tolérance basé sur la vérité de I'étre humain, une vérité qui ne
peut renoncet 4 la lumiére de la foi ni au vivant témoignage de Jésus-Christ,

Monica CHAVEZ AVINA, Poder. de los medios de comunicacién e integridad
personal '

Les moyens de communication sociale sont un signe de la présence
de Dieu 3 notre temps. Lauteur analyse le fondement théologique de la
communication et de ses moyens, les défis qu’elle suscite et comment ceux-
ci sont appelés a contribuer 3 la communion et au progrés de Phumanité.

The media is a sign of the presence of God in our times. The author
analyzes the theological foundation of communication and the means if
employs, the challenges it provokes, and bow these are called to contribute
to the communion and progress of bumanity.
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STORIA DELLUISTITUTO GIOVANNI PAOLO 11
A PARTIRE DAI TESTI DI RIFERIMENTO
1981-1999

Jean Laffitte™

Nel corso dell'udienza generale del 13 maggio 1981, giorno stesso
dell’attentato contro il Papa, il Santo Padre avrebbe annunciato, insieme
allistituzione del Pontificio Consiglio per la famiglia, la fondazione pres-
so la Pontificia Universita Lateranense, di un «Istitato internazionale di
studi su matrimonio e famiglia», che intendeva «offrire a turta la Chiesa
quel contributo di riflessione teologica e pastorale, senza la quale la mis-
sione evangelizzatrice della Chiesa verrebbe a mancare di un ausilio
essenziale». 11 compito affidato viene espresso nel modo seguente: «5i
approfondiri la conoscenza della verita sul matrimonio e sulla famiglia,
alla luce della fede, con 'aiuto anche delle varie scienze umane».
Loggetto dell’iniziativa, quindi, non & un istituto in pil su matrimonio e
famiglia, ma un luogo nel quale si studierd e veritd sul matrimonio e sulla
famiglia, espressione che verra usata spesso. Si noti che tale approfondi-
mento si fard alla luce della fede; alle scienze umane viene chiesto un
«aiuto». Inoltre, viene affermata la vocazione universale dell’Tstituto: sara
uno strumento «per tutta la Chiesa».

Il 19 dicembre dello stesso anno, ricevendo i docenti e ghi alunni
dell'Tstituto, il Papa precisa questo progetto riferendosi alla recente
Esortazione Apostolica Familiaris Consortio ed alla missione della Chiesa
di «proclamare a tutti #/ disegno di Dio sul matrimonio e la famiglia» . In
modo ancora pilt esplicito, patla della «precisa finalita» dell'Istituto:
«approfondire sempre di piti la conoscenza della veritd del matrimonio e
della famiglia, alla luce congiunta della fede e della retta ragione. Questa
veritd deve essere Poggetto di tutta la vostra ricerca scientiftcas...

Per quanto riguarda il metodo, in quel giotno, il Santo Padre affida
un ruolo centrale ad «una solida ed adeguata antropologia», che deve
essere «alla base dei (vostri) studi»; tale antropologia «comprende la
veritd zntera della persona umana». Egli conclude Vintervento afferman-

* Vice-Preside e Professore di Etica filosofica generale deila Sezione centrale, Roma.
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do la necessitd che la ricerca sia «sempre pilt caratterizzata da una
profonda unitd», affinché possa venire delineata la «figura» del matrimo-
nio e della famiglia nella sua verita intera, «come & pensata da Dio»
(Insegn., pp. 1167-1169).

Tutte queste linee direttrici sono riprese nella Costituzione
Apostolica Magnum Matrimonii Sacramentum del 7 ottobre 1982, ricono-
scimento giuridico dell'Istituto: viene ripreso il consilium Dei de matrimo-
nio ac famiglia della Familiaris Consortio (§ 2); I'lstituto & eretto con que-
sto fine ut veritas Matrimonii et Familiae magis magisque methodo scienti-
fico explovetur (§ 3) {Insegn., p. 724).

18 gingno 1984, rivolgendosi ai Partecipanti a due congressi su
‘matrimonio famiglia e fertilita, il Papa situa la paternita responsabile nel
quadro pit ampio di un «safeguard the whole truth of married love»
(Insegn. p. 1639).

Due anni dopo, il 10 aprile 1986, in un discorso pronunciato ai parte-
cipanti a un congresso di teologia morale organizzato dall'Istituto, il Santo
Padre torha sul concetto di «vera antropologias: «esiste una verizd della per-
sona, una natura immutabile dell'uome, ultimamente fondata su quella
Sapienza creatrice che dona la misura a ogni realtd» (Insegn., p. 972).

Il 31 maggio 1986, egli ricorda ai partecipanti ad un congresso
sulla famiglia organizzato dalla «Cattolica» e dall’lstituto che I'impegno
della chiesa & di «illuminare le menti e di aprire i cuori al disegno primor-
diale di Dio circa la natura e i fini della famiglia» e che «la scienza del
vero amore coniugale deriva da Cristo» (Insegn., p. 1727).

Fin dall’inizio, 'Istituto ha inteso la sua missione in questa linea,
come testimonia il testo programmatico della rivista scientifica Anthropotes
(1985, 1): Nella prospettiva di Gaudium et Spes 24, § 3, «la meditazione
filosofica e teologica su quel dono di se stesso che istituisce la comunione
coniugale & un momento impreteribile per sapere la veritd dell’amore
umano e, in esso, della persona umanax (p. 6). Gli Stztuti dell’Istimto (27
aprile 1993) e le Ordinationes (8 Dicembre 1994) si situano esplicitamente
in questa prospettiva (Statuti, Art. 1; Ordinationes, Proemio).

Nel discorso rivolto ai teologi morali runiti in congresso in occa-
stone del 20° anniversario dell’Humanae Vitae (12 novembre 1988,
Insegn., pp. 1520-1527), il Papa pasla del «progetto divino sul matrimo-
nio» (§ 1). Sul piano morale, it Papa costata che il rifiuto delle norme
dell’ Humanae Vitae si traduce nella «messa in discussione della dottrina
cristiana della coscienza morale, accettando 'idea di coscienza creatrice
della norma morale» (§ 3). Questo fatto necessita un chiarimento dei
principi fondamentali della Teologia morale. I Papa affida questo compi-
to all'Istituto: «In questo impegno un notevole impulso pud venire dal
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Pontificio Istituto per Studi su Matrimonio ¢ Famiglia, il cui scopo &
appunto di mettere sempre pilt in luce con metodo scientifico la verita
del matrimonio e della famigliax (§§ 6-7). Essendo Plstituto destinato ad
approfondire la veritd (progetto, disegno divino) sul matrimonio e la
famiglia, ha di fatto competenza per chiarire i principi fondamentali della
morale. Notiamo che in tutti i testi di riferimento che segnano la storia
dell’Istituto viene sempre ribadito questo compito primordiale di un
approfondimento di natura antropologica (purché si tratti di una antro-
pologia «vera», «adeguatas, «cristiana»}. Il Papa, alla fine di questo inter-
vento, esprime il desiderio che «Istituti come (questo) si moltiplichino
nel vari paesi», proprio perché «la problematica morale connessa con la
Humanae Vitae e la Familiaris Consortio trovi il suo giusto posto nella
pastorale familiare» (§ 7).

Il 23 marzo 1992, nel suo discorso ai partecipanti ad un seminario
organizzato dall'Istituto, il Papa riprende lo stesso tema nel modo
seguente: «Lo scopo della vostra attivitd & di contribuire al vero bene
della comunita coniugale e familiares (§ 2); cita La Costituzione Magnum
Matrimonii Sacramentum {«veritas Matrimonii et Familiae»...) e
Familiaris Consortio, 3 e 4 («consilium Dei de matrimonio ac famiglia»),
commentando poi quest’ultima espressione.

Quel commento sembra sintetizzare tutta la vocazione dell'Istituto
¢ potrebbe essere integralmente citato:

«S1 patla qui del consilium Dei, del progetto di Dio, che si rivela piena-
mente in Gest Cristo, Verbo Incarnato, morto e risorio. Non si tratta,
allora, del consilium hominis, del progetto dell’'uomo che non di rado
dista dal progetto divino.

Solo, infatti, nel consilium Dei, nel progetto di Dio rivelato in Gest Cristo,
Puomo e la donna che si sposano conoscono Vintera veritd del loro amore
coniugale e solo in Cristo fa loro libertd & liberata, in vista del compimento
di quella verith....II vostro Istituto deve essere consapevole di cio al fine di
diventare un luoge di profonda riflessione teologica, filosofica, scientifica,
sulla missione di evangelizzare la persona umana, in particolare Puomo e la
donna nella comunita familiare» (Insegn., pp. 697-698).

Nel 1996, nella Lettera al Venerato Fratello Mons. Angelo Scola,
Rettore Magnifico della Pontificia Universitd Lateranense (e Preside
dell’Tstituto), in occasione dell’inaugurazione dell’anno accademico
1996/97, il Santo Padre descrive PUniversita come un «luogo di ricerca
e di educazione», «tivolta a scandagliare il mistero dell'vomo», e che,
come tale, «richiede la presenza di vomini sinceramente appassionati
della verita». Ricorda i due elementi che insieme la connotano: «l’ogget-
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to ¢ il metodo della sua ricerca; la soggettivita che & in grado di esprime-
re grazie all’apporto di persone portatrici di una esperienza». Affermala
necessita di una «autentica comunione dei docenti, degli studenti e di
tutti quelli che vi operanos; tale comunione costituisce «il presupposto
naturale per la fattiva e proficua collaborazione nell’elaborare qualsiasi
contenuto di sapere». Tale direttive per 'Universita valgono per
I'Istituto, se & vero che «l'esercizio della teologia non pué essere pro-
spettato solo come scientia fidei, bensi, e ancor pilt come partecipatio
cumz Christo in fide». .

Nel 1991, & stato fatto un primo bilancio generale del lavoro svolto
dall'Istituto nel corso del suo primo decennio di vita; Pallora Preside,
Mons. Caffarra, elabord un testo base sulle aree tematiche e una riflessio-
ne critica sulla didattica; in quest™ultima, vennero delineate alcune prio-
rith: ‘ripensamento degli insegnamenti in dogmatica del matrimonio, in
sociologia e diritti della famiglia; creazione di un insegnamento in
Teologia Pastorale; organizzazione di incontri di studio; ristrutturazione
completa del corso al Master. La maggiore parte di questi obiettivi sono
stati realizzati negli ultimi anni; altri sono in via di realizzazione. Il lavoro
di riflessione che viene oggi richiesto all'insieme del corpo docente, che
diverra una base di scambio fra tutti i docenti delle diverse sezioni
dell’Istituto, si iscrive nella continuita dello sforzo dell’Istituto di

“approfondire sempre di pit la verdtas matrimonii ac familiae, in coerenza
e fedelta nei confronti dell’intenzione originaria della sua creazione.

Per questo motivo, un accento particolare & stato posto sull'idea
presentata dal Documento Direttive sulla formazione dei seminaristi circa
i problemi relativi al matrimonio e alla famiglia della Congregazione per
I'educazione cattolica (19 marzo 1995}, «idea centrale dell’insegnamento
papale»: «matrimonio e famiglia sono una dimensione, non un aspetto
della nuova evangelizzazione» (cfr. Appunti preparati dal Preside, S.E.
Mons. A. Scola, per I'incontro dei docenti del 20 dicembre 1996).

Per evidenziare tale affermazione-chiave, quest’ultimo testo propo-
ne alcuni spunti per un ripensamento dei temi del Matrimonio e della
Famiglia, nei loro contenuti essenziali nell'insegnamento della teologia:
un punto centrale dell’antropologia del Magistero di Giovanni Paolo II &
la «riflessione sul rappotto uomo-donna in quanto espressione del princi-
pio ontologico dell'unitd duale»; questa riflessione consente di pensare
adeguatamente: il carattere non solo individuale, ma anche personale del-
I'uomo; il rapporto di identita e differenza; la comunione (e la sua forma
sponsale) come dimensione essenziale dell'umano che traduce il suo esse-
re ad immagine di Dio, ecc... Considerare questo rapporto in modo rigo-
roso potrebbe suggerire un duplice rinnovamento della riflessione filoso-
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fica e teologica: purché si eviti ogni estrinsecismo fede-ragione o natura-
grazia (se & vero che «la centralith della rivelazione come verita in perso-
na non conclude ad un concetto di verita che non sia rivolto alla ragione
dell’'uomo»), si delineerebbe una equilibrata «ontologia simbolicas
(Appunti..., pp. 7 e 8); la messa in evidenza del carattere drammatico di
una antropologia adeguata (p. 8); la concezione della storia della salvezza
come storia dell’unione sponsale tra Dio e I'nomo (p. 9); il nesso fra
comunione uomo-donna e Comunione intra-trinitaria; 'unione ipostatica
-nellevento di Gesu Cristo come riferimento di qualsiasi «unitd dei dues
{pp- 9 € 10); una considerazione rinnovata della Chiesa come sponsa
Christi (p. 11); un rinnovamento della teologia sacramentaria; un legame
antropologia-morale meglio articolato, evitando ogni estrinsecismo tra
Cristo-norma e legge naturale.

La direzione di queste riflessioni intende mostrare come il ripensa-
mento del tema «matrimonio e famiglia» pud essere decisivo per la ricer-
ca e U'insegnamento delle materie attinenti alle aree dogmatica, morale ¢
filosofica offerti nell'Istituto.

Lultima conferma di questa intuizione fondatrice & stata espressa
dal Papa Giovanni Paolo 11, nel Discorso ai partecipanti alla Setiimana
Internazionale di Studio pronunciato a Castelgandolfo il 27 Agosto 1999.
All’inizio del terzo millennio, il compito affidatoct & 'ulteriore approfon-
dimento del disegno di Dio sulla persona, sul matrimonio e sulla famiglia,
secondo alcune prospettive riguardando:

- il fondamento in senso stretto, e ciog il Mistero della Santissima
Trinitd, cardine ultimo dell’antropologia.

- la vocazione dell’nowmo e della donna alla comunione, radicata
anch’essa nel mistero trinitario, rivelata pienamente nell'incarnazione del
Figlio di Dio, e inserita storicamente nel dinamismo sacramentale dell’e-
conomia cristiana.

- la realtd sacramentale della Chiesa.

Tale riflessione dedichera una speciale attenzione al rapporto perso-
na-societd, cid che richiede un «personalismo ontologico, radicato nell’a-
nalisi dei rapporti familiari primari» (razionalita e relazionalita della per-
sona umand, unitd e differenza nella comunione e le polaritd costitutive
di uomo-donna, spirito-corpo e individuo-comunita).

E interessante notare Iinsistenza del Papa a ribadire la necessita di
partire sempre dall’unita del disegno di Dio sulla persona, rendendo cost
possibile «una ricerca ed un insegnamento interdisciplinari».

Inoltre & stata messa in rilievo dal Sommo Pontefice la specificita
del nostro Istituto, il quale possiede una struttura giuridico-istituzionale
che gli consente di essere «uno (con un unico Gran Cancelliere ed un
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unico Preside) e nello stesso tempo di articolarsi nei diversi continenti
attraverso la figura giuridica della sessiones.

Tale struttura & al servizio dell’effettiva comunione tra docent, stu-
denti e personale addetto, che I'Istituto ha sempre cercato di promuovere.,

Alla fine del Suo intervento, il Santo Padre affida la missione
dell’Istituto alla Sacra Famiglia di Nazareth, la quale «mostra chiaramen-
te inserimento della famiglia nella missione del Verbo incarnato e reden-
tore ed illumina la stessa missione della Chiesax,



ORIENTAMENTO DEGLI STUDI
ALLE SOGLIE DELLANNO 2000

Marc Oueller”

Laggiomamento dei programmi di studio si insctive in una rifles-
sione di insieme: alcuni punti salienti saranno d’aiuto, come quadro di
riferimento, per collocare le tesi particolari all'interno di una prospettiva
unitaria. La missione teologica del Pontificio Istituto Giovanni Paolo II
per Studi su Matrimonio e Famiglia consiste nell’offrire una visione di
insieme del matrimonio e della famiglia che risponda alla sfida, sempre
pilt grave, della «crist della veritd» (VS 4, 34, 84) in questo scorcio di mil-
lennio. La grave crisi dell’etica coniugale degli anni ‘70 si & trasformata
nella grave crisi della veritd sull'uomo stesso. La messa in discussione
della dignitd umana si manifesta in vari attentati contro la vita umana,
come la legalizzazione dell’aborto o quella progressiva dell’eutanasia (EV
3-4) e attraverso U'oscuramento della coscienza morale dei fedeli (EV 24)
perpetrato sotto la pressione di una «cultura di morte» che si impone
attraverso i mass media.

Un'altra caratteristica di questa crisi & lo sfruttamento incoerente e
disordinato delle scienze antropologiche contemporanee. Nonostante i
noteyoli progressi registrati nei diversi campi, non esiste una immagine
integrale dell'uomo né nelle scienze umane né nelle visioni fllosofiche e
neanche in campo teologico, colpito dalle conseguenze del razionalismo
moderno. Il rsultato culturale che ne deriva & il relativismo. Persino ad
osservatori poco attenti risulta evidente come uno scetticismo diffuso
prevalga oggi in molti campi; esso ha una dimensione teorica sotto forma
di ideologia della tolleranza (pensiero debole) che ignora o persino nega
il valore autenticamente veritativo e normativo della rivelazione cristiana,
Da tale scetticismo deriva una mentalitd permissiva che comporta un
atteggiamento dimissionario dei cristiani di fronte alla «cospirazione con-
tro la vita» (EV 17) e l'incertezza riguardo la veritd del matrimonio e
della famiglia.

* Professore di Teologia dogmatica del Marrimonio e delia Famiglia nella Sezione Centrale, Roma.
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E necessario rispondere alla «cultura di morte», basata sul relativi-
smo, con la rivelazione della verita defl’'uomo in Gestt Cristo, Gesi Cristo
rivelato come Persona-Verita, il Dio Trinitario e la verita dell'uomo creata a
sua immagine e somiglianza. In fondo, la crisi che mina le fondamenta stes-
sa della civiltd cristiana deriva da un triplice oblio: 'oblio dell’essere, I'o-
blio della creazione e I'oblio dell’nomo come imago Dei. Ecco perché rista-
bilire la verita dell'uomo come immagine di Dio richiede il concorso armo-
nioso delle scienze bibliche, della teologia e della metafisica nel campo pre-
ciso dell’istituzione del matrimonio e della famiglia. Un simile concorso
porterd da una parte a discernere gli ostacoli tuttora presenti nella menta-
lita razionalista: immanentismo, estrinsecismo e relativismo; dall’altra, esso
ajutera a superare il concetto moderno di verita che & sfociato nel formali-
smo, ignorando la dimensione drammatica e personalista della rivelazione
cristiana. Una nuova rappropriazione deil’eredita del Concilio Vaticano I
€ ancora necessaria a questo proposito (cfr. Dei Verbum 1-6).

Lapprofondimento auspicato ¢ da ricercare nella vocazione all’a-
more che Giovanni Paolo IT ha posto alla base dell’Esortazione Apostolica
Familiaris consortio: «Dio ha creato 'uomo a sua immagine e somighianza:
chiamandolo all’esistenza per amore, ’ha chiamato nello stesso tempo
all’amore» (n. 11). Questa vocazione all’amore abbraccia nello stesso
tempo Jo slancio naturale dell'uomo e la sua elevazione al servizio di Dio
attraverso la grazia e la carita di Cristo. Questo appello all’amore & 'aprio-
ri teologico che guida e unifica la ricerca e 'insegnamento nel nostro
Istituto sulla verith dell’vomo e della famiglia. Ogni disciplina lo tratta alla
sua maniera, nel suo campo di competenza, con la metodologia scientifica
adeguata. Ogni disciplina teologica e filosofica, confortata e supportata
dalle scienze umane, converge quindi verso I'esplicitazione dei dinami-
smi, strutture, norme, problemi e rimedi dell’amore coniugale e familiare
nel quadro di insieme della vocazione universale all’amore e alla santita.

Lo sviluppo della dottrina dell’smago Dev, come unita duale del-
Puomo e della donna destinata a compiersi nel sacramento del matrimo-
nio e nella famiglia, appare quindi come la via migliore per realizzare
«l'antropologia adeguata» che il Santo Padre Giovanni Paolo II ha affi-
data alla missione del nostro Istituto. La natura, la dignita e 'esigenza
etica della persona nascono dall’essere creato nella comunione e per la
comunione. Persona e comunione, petsona e dono di sé, persona e amore
sono realta e concetti in correlazione che & necessario articolare partendo
dalla communio personarum trinitaria. La ricerca della verita del matri-
monio e della famiglia, nella direzione del cristocentrismo conciliare e del
personalismo contemporaneo, richiedono di conseguenza lo sviluppo di
una antropologia sponsale e trinitaria.
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Intorno a questo centro di gravita, si articolano la ricerca e l'inse-
gnamento in vista di una profonda integrazione teorica e pratica della
formazione intellettuale e spirituale degli studenti, Lunita del nostro
Istituto e la coerenza degli studi non si fondono soltanto in un progetto
comune di studi ben realizzato grazie all’applicazione giudiziosa di meto-
di convergenti. D'unitd dipende pilt profondamente dalla coscienza del
corpo docente di essere investito da una missione e di essere sostenuto
dal carisma personale di Giovanni Paolo II; tale missione qualificata esige
la trasmissione di una scienza obiettiva e rigorosa e la testimonianza di
una fedeltd autentica agli orientamenti del Pontefice. La forza
dell'Istituto risiede nella capacita di far sperimentare, sul piano speculati-
vo e pratico, 'unitd dell’antropologia integrale che & affidata al nostro
Javoro interdisciplinare. La sfida consiste nel superare un livello di ade-
sione basato sulla disciplina e sull’argomento d’autoritd per raggiungere
il livello dell’esperienza personale profonda degli studenti. La formazione
delle loro convinzioni e 'appropriazione di contenuti veri e autentici
sono le sole garanzie di liberta nei confronti degli slogans degli attuali
sfruttatori del processo mondiale di globalizzazione.

I opportuno forse richiamare le implicazioni metodologiche della
missione scientifica dell’Istituto al servizio del magistero della Chiesa. II
compimento di tale missione, che presuppone chiaramente la spiegazione
dei testi ufficiali della Chiesa, non impone peraltro, sul piano metodolo-
gico, di articolare e appoggiare la ricerca soprattutto e prima di tutto
sulle dichiarazioni del Magistero. Piuttosto & necessario mettere in evi-
denza I'autoritd della Parola di Dio affermata dalle Scritture, trasmessa
dalla Tradizione e confermata dall’interpretazione autentica del
Magistero. In questa ottica, noi possiamo offrire al Magistero un solido
appoggio per 'esercizio di un ministero profetico del Pontefice contro le
sfide del mondo attuale.

La verita del matrimonio e della famiglia deve quindi sgorgare
dalla Parola di Dio interpretata nel modo piti ecclesiale possibile; ¢id pre-
suppone che la verita delle Seritture appartiene a tutti e che essa & affida-
ta a tuttl per essere meditata, studiata e messa in pratica. La Parola di
Dio illumina di conseguenza le prospettive delle diverse discipline, orien-
ta le varie attivitd e configura 'ethos della nostra comunitd universitaria.
Lapprofondimento della veritd del matrimonio e della famiglia non &
quindi frutto di un mero esercizio accademico, anche se compiuto in un
clima di amicizia e cordialita. Esso dipende dalla testimonianza di fede
del “soggetto” ecclesiale che noi formiamo, che modella le convinzioni
profonde dei suoi membii facendoli crescere insieme nella liberta dello
Spirito.
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IL DISEGNO DI DIO SULLA PERSONA,
SUL MATRIMONIO E SULLA FAMIGLIA

Riflessione sintetica

Sua Ecc.za Mons. Angelo Scola®

INTRODUZIONE
DALLA CONTESTAZIONE DELLUHUMANAE VITAE
ALLECLISSI DELLHUMANUM?

Un’impietosa quanto ingiusta critica alla concezione cattolica del-
I'vomo-donna asserisce: «/ cattolicesimo esalta una particolare perversione
del figlio con la madre, in cui la figura del padre scivola in secondo piano ...
[Abbiamao] rviflettuto sulla Chiesa come organismo dirvetto dal gruppo di
fighi celibi che mai saranno né padri né sposi, se non della madre stessa, e
tuttavia proprio a loro é demandata la cura morale dei giovani? Il modello
di educazione cattolica ammala, vista la straordinaria devesponsabilizzazio-
ne morale della paternitd cui la Chiesa cattolica si industria, a tutto vantag-
gio di altre paternita spivituali (del parroco, del vescovo, del Papa...). In tal
‘modo il figlio non riesce ad elaborare la relazione originaria... e la femmiina,
nella preoccupante altalena tra vergine e prostituta, vimane in mezzo come
schiava dell uomo»*.

Questa sprezzante affermazione, che colpisce la visione della diffe-
renza sessuale nella sua radice antropologica e nella sua primasia conse-
guenza sociale (matrimonio e famiglia) e con esse tutte le relazioni origi-
narie (uomo-donna, padre/madre-figlio, sposo-sposa ecc.) — mi sembra
descrivere efficacemente la modalitd con cui, nell’attuale frangente stori-
co, la mentalitd dominante interpreta i termini essenziali della questione
che costituisce la ragion d’essere del nostro Istituto quale ci & stata conse-
gnata dal Santo Padre all’atto della sua fondazione: «Ho deciso di' fondare
un Istituto internazionale di studi su matrimonio e famiglia... esso sard il
luogo nel guale si approfondird la veritd sul matrimonio e sulla famiglia

* Preside e Professore di Antropologia teologica nella Sezione Centrale, Roma.

LY, Accary, I mostro e la bella, Padre ¢ madre nell educovions cattolica dei sentimenti, Milano -
1998, pubblicato in «da Repubblica», 8 geanaio 1999,
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alla luce della fede, con [aiuto delle varie scienze umane»®.

Vorrei anzitutto rilevare come la violenta accusa da cui siamo parti-
ti sia stata ripresa dalla pagina culturale domenicale del secondo pit dif-
fuso quotidiano nazionale italiano per sottolineare che, al di la del lin-
guaggio sofisticato che P'erudizione dell’autrice utilizza, simili idee con-
notano osmai quella che ho chiamato la mentalitda dominante. In ogni
caso ne individuano il #rend vincente cui sarebbe llusorio opporsi affer-
mando che un simile giudizio non riguardi la gente comune, ma solo
qualche intellettuale arrabbiato.

a. Necessario riferimento al contesto socio-culturale

Quanto finora sostenuto ¢i costringe a situare storicamente la
nostra riflessione. A cid del resto ci richiamano con forza da una parte gli
stessi documenti magisteriali di fondazione ~ che, pur assegnando
all Istituto Jo specifico compito della ricerca e dello studio, lo pongono
sempre in intima connessione con 1'urgenza pastorale della chiesa attra-
verso uno scambio di idee e in un dialogo culturale favorito dalla sua spe-
ciale dimensione internazionale® ~ e, dall’altra, il Resoconto della riflessio-
ne in occasione del decennale di fondazione dell Istituto in cui la lettura
della peculiare situazione contemporanea ebbe un grande peso, perché ci
spinse a meglio equilibrare il posto delle aree di ricerca e di studio, la
loro relazione e, in esse, delle singole discipline e dei diversi tratati’.

11 lavoro di questa settimana — attuato a partire dalla preparazione
remota dei nostri diciotto anni di vita e programmato con la preparazio-
ne prossima e diretta di questi ultimi tre anni — domanda di scrutare,
ancora una volta, il disegno di Dio sulla persona, il matrimonio e la fami-
glia, lasciandoci provocare dal travaglio degli uomini e delle donne del
nostro tempo {che per vocazione cristiana ci sono affidati), nei quali la
confusione non riesce a spegnere la nostalgia ultima della verita.

E utile a questo scopo ripercorrere brevemente il giudizio sintetico
circa la concezione dominante di persona, matrimonio e famiglia formu-
lato nei primi anni dell’attivita del nostro Istituto — in occasione del

2 Dal discorso che i Papa avrebbe dovuto pronunciare nel corso deliUdienza generale del 13
maggio 1981, giomo dell’attentato di Ali Agea, cfr. GIOVAnNT PaoLo 1L, Insegnamenti TV/1 (1981),
1179-1180. Lespressione «disegno di Dio (consilium Dei) su matrimonto e famiglias rifesita al compi-
to dell Fstituto compare per la prima vola nelia Costituzione Apostolica Magnum matrimonii sacra-
mentun det 7 ortobre 1982 {cfr. GIOVANNI PAOLO I, Insegnamenti V/3 [1982] 723-726). Essa & trat-
ta da Familiaris Consortio3.

? Cfr. GrovaNNI PAOLO IT, Discorso ai docenti e aglt studenti del Pontificio Istituto Giovanni Paclo
IT del 19 dicembre 1981, in Ip., Insegnaments TV/2 {1981) 11671169,

4 C. CareaRRA, Resoconto della riflessione in occasione del decennale di fondazione delllstituto,
Parte prima, Roma 1991. Pro manuscripto.
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decennale di fondazione ~ per poi confrontarlo con quello relativo all’at-
tuale situazione.

b. Un nodo di carattere etico ed antropologico

Quando nel 1981 il Santo Padre volle I'Istituto’, I'obiezione al dise-
gno di Dio su matrimonio e famiglia poteva essere ben sintetizzata intor-
no al nodo di carattere etico ed antropologico profeticamente individua-
to da Paolo VI nell’ Humanae vitae.

La pretesa di disgiungere la dimensione unitiva da quella procrea-
tiva nell’atto coniugale rivelava un pernicioso relativismo nel modo di
concepire il bene morale, 'atto dell’'umana liberta ed il ruolo della
coscienza. Questo infragilimento dell’etica esprimeva gia una grave invo-
luzione antropologica e annunciava una contesa tra due concezioni del-
Puomo e della sessualita fra loro irriducibili®,

Etica ed antropologia, approfondite in stretto collegamento con le
scienze umane, sono state cosi Uarchitrave del lavoro dei primi anni
dell'Istituto nell’intento di mostrare come la concezione cristiana della
sessualitd — per intenderci: quella implicata in Humanae Vitze — fosse
adeguata ad interpretare le istanze obiettive di un rinnovato sguardo sul
" matrimonio e la famiglia. L’asse etica-antropologia appariva allora in
grado di consentire, sebbene non senza una forte dialettica, il dialogo con
Ia cultura socialmente dominante dato che questa sembrava oggettiva-
mente non poter prescindere, come coordinate uliime, dalla visione cri-
stiana del matrimonio e della famiglia, anche se ne contestava taluni tratti
essenziali.

c. La latitanza di un destinatario

Dieci anni dopo i quadro di riferimento della sensibilitd culturale
egemone appariva gid radicalmente mutato. «Nellz cultura contempora-
nea assistiamo a due fatti significativi che assumono carattere di sfida per
UIstituto, Da una parte si ba una rivalutazione dell’etica che resta perd
ambigua, perché si tratta di un’etica sganciata dalla domanda di e sul senso
della vita e che, se assecondata acriticamente dalla Chiesa, rischia una mor-
tificazione moralistica della veritd cristiana. Dall’altra, si é andata radican-
do nella coscienza di molti credenti la convinzione che accettare il
Magistero morale della Chiesa (soprattutto nel campo della sessualitd) non

* Cfr. GrovanNt Paoto I, Discorso af docenti..., art. cit., 1167-1169.

b «Parlando della differenza che esiste tra la contraccezione e il ricorso ai metods naturali ho scritto:
8¢ tratta df una differenza assai pite vasta ¢ profonda di quanto abitualmente wow si pensi e che coinvol-
ge i wltima analist due concezioni dells persona e della sessualité wnana tra loro irviducibili®s, ibid.,
1168-1169.
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¢ piit rilevante per la propria appartenenza ad essa. Quale sfida viene lan-
ciata da una simile situazione al nostro Istituto? 5i ha ['tmpressione di non
avere di fronte un destinatario che rifiuta qualcosa di cui ha ben colto le
ragioni, ma pia radicalmente della latitanza del destinatario stesso o,
meglio, di aver di fronte un soggetio che ha smarrito le categorie di com-
prensione. Allora negativamente si dovrd evitare ogni separazione fra
Vangelo ed etica e positivamente si dovrd ricollocare profondamente Uetica
nel mistero cristiano»’,
Si penso di rispondere a questa mutata situazione potenziando la
ricerca e lo studio della teologia dogmatica del matrimonio e della fami-
glia ai fini di rigenerare una soggettivita cristiana consapevole delle ragio-
ni del disegno di Dio su tali realtd, muovendo dal principio che solo nel
- Verbo incarnato 'nomo scopre intera veritd su se stesso: «La radicalizza-
zione cristologica dell’etica e la concentrazione cristologica dell antropolo-

gia mettono al centro un'intensa riflessione biblica e dogmatica sul matri-
monito e la famiglia che aiutano pi esplicitamente il momento pratico (teo-
logia pastorale, pedagogia)»®.

La prospettiva peculiare dell'inizio dell'Istituto non veniva abban-
donata, ma meglio integrata in un quadro globale. La provocazione a
questo giungeva dalla mutata situazione socio-culturale segnata da un
marcato smartimento del disegno di Dio sulla persona, il matrimonio e la
famiglia. I} quadro comune di riferimento che — per quanto duramente
posto in discussione — aveva precedentemnente mantenuto una certa effi-
cacia, all’inizio degli anni ‘80 era quasi inconsistente. Diventava percid
necessario rigenerare il soggetto di tale proposta cui testimontare il fasci-
no della visione cristiana dell’uomo (antropologia) e del swo agire (etica).

d. Abolizione dell’bumaninm ? _

Meneo di dieci anni dopo, il giudizio emblematico posto in esergo a
questa mia riflessione documenta un ulteriore radicale cambiamento di
mentalitd di cui non pud non farsi carico il nostro modo di approfondire,
ancora una volta, il disegno di Dio su persona, matrimonio e famiglia se
non intende condannarsi all’ inefficacia.

Oggi i termini stessi di tale disegno, con la grammatica e la sintassi
a loro connessi, sono completamente alterati perché immersi in uno stato
di confusione ormai endemico. Non solo & venuto meno il quadro di rife-
rimento etico e I'autocoscienza del soggetto destinatario, ma sembra
essersi prodotta una sorta di mutazione antropologica talmente radicale

7 C. CAFFARRA, Resoconto della riflessione. .., op. cit.
8 1bid.
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da giungere a minacciare i tratti costitutivi dell’esperienza umana elemen-
tare e, quindi, quasi all'abolizione dell'bumanum.

L’androginismo dominante che deriva dalla pretesa prometeica di
separate I'inscindibile nesso tra sessualita, amore e procreazione {mistero
nuziale) fa leva su di uno spiritualismo disincarnato e sul pernicioso dua-
lismo tra sfera personale e sfera sociale. Le relazioni primarie proprie
della dimensione affettiva dell’io ne risultano gravemente compromesse
ed alterate. Cosi ad imporsi come necessatia non & pitt soltanto la rigene-
razione del soggetto cristiano, ma 'urgenza di ridar forma all'vomo come
tale e alla sua ragione.

e. Approfondire la natura del soggeito, del contenuto e del metodo
dell’Ystituto

Serutare di nuovo Potiginario disegno del Padre su queste perma-
nenti dimensioni costitutive dell'uomo consegnate alla sua liberta, sem-
pre storicamente situata, implica anzitutto il coraggio di tornare alle cose
cosi come sono: il disegno di Dio & la vera consistenza del reale.
Scoprirlo, accoglierlo ed indagarlo per proporlo alla liberta di clascuno e
di tutti & una scelta carica di realismo e di «convenienza» che fard emer-
gere le buone ragioni della fede cristiana.

Perseguiremo gquesto scopo in tre momenti, tenendo conto, per
quanto sard possibile, delle dimensioni permanenti ed universalmente
valide di questo disegno e mostrando la sua capacita di farsi carico delle
urgenze storico-culturali della nostra epoca.

Questi precisi confini potranno consentirci di approfondire un
poco la natura del soggetto, del contenuto e del metodo del nostro Istituto,

Nella prima parte della nostra relazione faremo riferimento al sog-
getto tentando di rispondere ad una domanda per lui ineludibile. Essa
emerge dallo smarrimento clamoroso e repentino del disegno di Dio su
matrimonio e famiglia nella societd contemporanea a partire dagli anni
’50. La potremmo formulare, all'incirca, nei seguenti termini: come e per-
ché il soggetto ecclesiale (di cui 'Istituto come ogni realtd accademica
ecclesiastica deve essere un riflesso) non sono stati in grado — attraverso
Pesperienza e la riflessione - di evitare una simile crisi?

In secondo luogo ci chineremo sui contenuti del mistero nuziale ai
fini di riproporli come capaci di far fronte al rischio di abolizione dell’ hu-
manum proprio del frangente storico attuale,

Il terzo momento ~ di carattere squisitamente metodologico —
vorra approfondire, sulla base degli esiti di queste prime due parti, un
caposaldo del metode di lavoro all’Istituto: il valore ed i limiti dell’uso
dell’analogia sponsale.
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PRIMA PARTE
IL SOGGETTO

Tenendo nella dovuta considerazione I'interrogativo metodologica-
mente efficace del poeta Eliot: «E il mondo che ba abbandonato la Chiesa
o la Chiesa che ha abbandonato il mondo?»’ per evitare sia sterili sensi di
colpa nei confronti della storia del cristianesimo, sia pessimismi moralisti-
ci nei riguardi del processo di secolarizzazione delle societd del Nord del
pianeta, & importante rilevare che il pensiero cristiano non ha saputo pro-
porre una riflessione organicamente unitaria su persoha, matrimonio e
famiglia. £ questa forse una delle principali cause di quellindebolimento
del soggetto cristiano che non ha cosi potuto evitare il progressivo oscu-
ramento del disegno di Dio su persona, matrimonio e famiglia,

Per gran parte della storia del cristianesimo la riflessione teologica
intorno al concetto di persona'® e quella riguardante il matrimonio e la fami-
glia sono procedute su due binari paralleli. Inoltre, la realta e la riflessione
sulla famiglia & stata a tal punto schiacciata sulla teologia del matrimonio™
da non poter raggiungere una propria, autonoma fisionomia. In questo
senso la riflessione sul matrimonio — che considera la famiglia come suo pre-
Supposto e conseguenza naturale - mantiene il ruolo di protagonista esclusi-
vo praticamente fino al secolo XX. §i & potuto pertanto atfermare che «nells
tradizione cristiana si costituisce un discorso sul matrimonio senza avvertire la
necessitd di prolungario nella forma di una teoria della famiglia, ed anzi in
forme tali da configurare una positiva preclusione ad un tale sviluppon®.

1.1. Breve percorso storico della riflessione sul matrimonio e la famiglia
Lasciando sullo sfondo 1a vicenda storica della riflessione cristiana

sull’'uomo, emblematicamente riassunta dal travagliato e solo recente
emergere di un trattato autonomo di antropologia teologica®, pud essere

? Ctr. T, S. BLioT, I cori della rocca, VI, Milano 1994,
W Cr. A. MILANO, Persona in teologia, Roma 1996, 61-256; ibid., 257-352.

12 Come esempio di questa impostasione si pud citate il breve resoconto del magistero deila Chiesa
sul mattimonio e sulla famiglia a cura di Tettamanzi e Barberl. Questi autori, anche se vogliono esplici-
ramente affrontare il tema matzimonio e famiglia, quando si trovano ad espotre il magistero al rigoarde
hanno come diferimento - praticamente fino al Concilio Vagicano II - la realth del matrimonio e quella
della sessualiti. Nemmeno in subordine compare un riferimento organico alla famiglia, cfr.. P. BARBIERE
~ D. TETTAMANZI, Matrimonio e faniiglia nel magistero della Chiesa, Milano 1986, 15.22.

12 G. ANGEUINI, La Chiesa e la Famighia, in La Scuola Cattolica 120 {1992) 467-468.

B Chr, A, ScoLa - G, MARENGO - ]. PRADES, La persona umana, Manuale di Antropologie Teologica
(AMATECA), di imminente pubblicazione.
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utile schizzare a grandi linee, il percorso storico compiute dal pensiero
cristiano su matrimonio ¢ famiglia, a partire dai dati scritturistici™. Lo
faremo proponendo in modo sommario i risultati degli studi, invero
ancora assal scarsi, esistenti in proposito.”

Per comodita distinguiamo tre grandi tappe'®. In primo luogo dob-
biamo riferirci alla riflessione svolta dai Padri e dagli scrittori ecclesiastici
nei primi secoli della vita della Chiesa". Il pensiero patristico, caratteriz-
zato da un ampio respiro biblico, riflette sul matrimonio - includendo in
esso 1 riferimenti alla famiglia, soprattutto per quanto riguarda la proble-
matica dell’educazione dei figli'*® ~ principalmente approfondendo il
tema della coppia Cristo-Chiesa. In questo contesto, in sintonia con il
proprio carattere autenticamente pastorale, & preoccupato di sottolineare
le esigenze morali connesse con lo stato matrimoniale (monogamia, indis-
solubilita, fedelta...) in se stesso e nel suo rapporto con la verginita cri-
stiana'®. Il matrimonio, considerato in tal modo, in stretta dipendenza
dalla teologia della creazione (questa & la ragione per cui, contro ogni
forma di gnosticismo e di manicheismo, viene difesa la bonta del matri-
monio®), & collocato in prospettiva storico-salvifica.

M A -M. DUBARLE, Amore e fecondsts nella Bibbia, Bari 1969; . GRELOT, Lz coppia winana nella
Sacra Scrittura, Milano 1968; H. BALTENSWEILER, [ matrimonio nel nuove Testansento, Brescia 1981,
L. A. SCHOKEL, I nowsi deil amore. Simboli matvimoniali nella Bibbia, Casale Monferrato 1997; A.
TOsATO, Il matrimonic nel Giudaismo Antico e nel Nuovo Testamento, Roma 1976; In., L'istituto
Jarsiliave dell’ antico Israele ¢ della Chiesa primitiva, in Anthropotes 13 (1997} 109-174.

¥ Costituiscono ancora indubbi punti di riferimento per la storia della teologia del matrimonio ¢
la famiglia: L. GODEFROY, Mariage. Le muarizge au temps de péres, in A. VACANT - E, MANGENOT,
Dictionnaire de Théologie Catboligue 1. 1X/2, 2077-2123; G. LE Bras, Mariage. La doctrine du maria-
ge chez ler théologiens &t les canonistes depuis l'an mille, in A. VACANT - E. MANGENOT, Dictionnaire
de Théologie Catholigue t. 1X/2, 21232335, Come studi specifici possono essere consulrati: .
TeTTAMANZL, II Matrimonio cristiano. Studio storico-teclogico, Venegono 1979 D. DACQUING, Storia
del matrimonto cristiano alla bice della Bibbia, Torino 1984; . L. LARRABE, El matrimonio cristiano y
la familia, Madrid 1986; J. M. ArTaDIL, Historiz v teologia del matrimonio, Madrid 1987. Inoltre si
trova abbondante bibliografia, soprattutte dal punto di vista giuridico-istituzionale, in J. GAUDEMET,
Le mariage en Oceident, Paris 1987, 468-487. Riferimenti bibliografici pidt aggiornati in: C.
ROCCHETTA, I sacramento della coppia, Bologna 1996, 302-306; A. SARMIENTO, Bl matrimonio cristia-
#na, Pamplona 1997.

¥ Per questa periodizzazione ci rifacciamo alla proposta di Tettamanzi ie: D. TETTAMANZL, La
Famighia via della Chiesa, Miflano 19917, 56-61.

Y Cfr. G. OGGIONI, Matrimonio ¢ verginita presso 1 Padrf, in Aa. V'V, Matrimonio e verginitd,
Venegono 1963, 159-418; E, SALDON, El matrimonio misterio y signo. Del siglo 1 a San Agustén,
Pamplona 1971; J. L. LARRABE, B! matrimonto..., op. cit., 79-106; D. TETTAMANZL, T due saranno una
earne sola, Torino 1986, 12.23; J. GAUDEMET, Le mariage..., op. cit,, 49ss; R. LAWLER - ], BovLe - W.
E. May, Catholic Sexual Ethics, Huntington Indiana 1985, 32-41; L. GODEFROY, Meriage. Le mariage
au tepips de péres, op. cit,, 2077-2123,

8 Cfr, . TETTAMANZL, La famrighia via della Chiesa, op. cit., 98-99.

1 Cfr. Giovann CRISOSTOMO, De virgindtate 7, 8.

 In questo senso cfr.; IKENEO, Adversus Haereser 1, 28, 2; CLEMENTE DI ALESSANDRIA, Stromata
HI, Z1 79, 3; TERTULLIANO, Ad wxorerm 12, 1.
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A questo proposito sant’Ambrogio afferma: «primum in coniugio
religio quaeritur»®. Di particolare silievo &, nel quadro tracciato, lappor-
to di sant’Agostino® che non cessa di far sentire, ancora oggi, il suo
influsso. Il vescovo di Ippona nel combattere I'eresia manichea, U'indiffe-
rentismo di Gioviniano ed il pelagianesmo ha sottolineato con decisione
tre importanti aspetti dottrinali: la bonta originaria del matrimonio, le
conseguenze del peccato d’origine sull’economia matrimoniale e la neces-
sitd della sua redenzione da parte di Cristo (grazia sanante). In questo
contesto ha preso forma la sua celebre dottrina circa i bona del matrimo-
nio (proles, fides, sacramentum®).

Alcune questioni relative alla sacramentalitd del matrimonio posso-
no essere considerate come il minimo comun denominatore delle tre
scansioni ~ che per altro individuano ben distinti momenti storici ~ della
seconda tappa del nostro excursus: teologia medioevale, crisi riformata e
Concilio di Trento. Essa ha fortemente impegnato non pochi pensatori
cristiani dall’Alto Medioevo fino al XVI secolo®. La riflessione, pertanto,
si sposta dal matrimonic come stato di vita alla sua considerazione in
quanto sacramento, con le conseguenti precisazioni circa taluni suoi ele-
menti costitutivi®, I problema centrale di questo lungo periodo storico
potrebbe forse essere formulato nei seguenti termini: il matrimonio cri-
stiano & un semplice segno o &, propriamente parlando, un sacramento
capace di conferire efficacemente la grazia®? A titolo esemplificativo &
utile ricordare qui le due maggiori difficolta che canonisti e teologi
medioevali sollevarono circa la piena sacramentalita del matrimonio.
Anzitutto si riteneva che il matrimonio non potesse conferire la grazia,
perché questa passa attraverso la passione di Gesti Cristo. Che rapporto
pud esistere — ci si chiedeva ~ tra la passione di Gesa Cristo e il piacere

2 SANT AMBROGIO, De Abrabam ¥, 9, 84.
2 Cr. L. DATTRING, I matrimonto secondo Agostino, Milano 1995,

B Cfr. B, SCALCO, «Sacramentum connubiiy et institution nuptiale. Une lecture du «De bono conin-
galiv et du «De sancia virginitates de 5. Augustin, in Ephemerides Theologicae Lovanienses 69 (1993)
22-47; . TETTAMANZE, I due saranno..., op. cit,, 19-20; ¥. L. LARBABE, El matrimonio..., op. cit.,, 107-
158; E. SCHMITT, Le weariage chrétien dans Poeuvre de saint Augustin. Une théologie baptismale de la
vie contugale, Paris 1983,

2 Chr. 'T. RINCON, El matrimonio, misterio y signo, Siglos IX al XIII, Pamplona 1971; J. L.
LARRARBE, El seatrimonio..., op. cit., 161-228; G. LE Bras, Mariage. La doctrine du mariage chez les
thévlogiens et les canonistes depuis lan naille, op. cit, 2123-2335, 1. G. McCagrTHY - E. J. Baver,
Handbook on Critical Sexual Issues, 5t Louis Missouri 1983, 13-25.

25 5i veda, ad esempio, la controvessia tra Graziano e Pier Lombardo cirea il fatsore costitutivo del
matrimonio: la copula o # consenso. In proposito cfr: A, SARMIENTO, Bl matrimonio cristiano, op.
cit., 175-177. Sulla teologia medievale del matrimonio si pud vedere: A. CARPIN, I sacramento del
matrimornto nella teologia medievale. Da Isidoro di Siviglia a Tommzaso IV Aguino, Bologna 1991.

26 Cfr. PIER LOMBARDO, Libri guatior sententiarum IV, d. 26-42.
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sessuale’’? In secondo luogo, considerare il matrimonio come sacramento
esponeva al rischio di pratiche simoniache date le frequenti clausole eco-
nomiche legate al contratto matrimoniale. La risposta data da san
Tommaso a queste obiezioni, che raccoglie e sintetizza non pochi
approfondimenti di altri autori medioevali®®, non lascia dubbi e otienta
tutta la teologia cattolica a riconoscere al matrimonio 1a natura di sacra-
mento: «quamvis matrimonium non conformet passioni Christi guantum
ad poenam, conformat tamen ei guantum ad caritatem, pev guam pro
Ecclesia sibi in sponsam coniungendam passus est»®. Il Magistero della
Chiesa {a propria questa visione proclamandola nel Concilio di Firenze
(1438-1445)*. Tali importanti acquisizioni vengono tuttavia rimesse in
discussione dalla Riforma protestante. I riformatori, in effetti, riconduco-
no il matrimonio ad una istituzione naturale negandone la sacramentalita
e, pertanto, l'indissolubilitd*!. Alla dottrina dei riformatori la Chiesa
risponde con il decreto del Concilio di Trento, il quale conferma definiti-
vamente sia la sacramentalita del matrimonio che la sua indissolubilitd®.
Una terza tappa del percorso storico pud essere individuata nel
periodo comptreso tra la chiusura del Concilio di Trento e la promulga-
zione dell’enciclica Cas#/ connubii®. Lelemento unificante &, in questo
caso, rappresentato dall’approfondimento, soprattutto in prospettiva
canonistica e morale, di quanto Trento aveva proposto in chiave dogmati-
ca. In patticolare assumono rilievo il tema della natura specifica della gra-
zia del matrimonio e quello del ministro del sacramento®®. Data la pro-

2 Cfe. Glosse ordinaria Decreti Gratianic. 1, q. 1, ¢. 101,

% Cfy, UGO DI SAN VITTORE, De Beata Mavia Virgine 1; ID,, De sacramentis Xl p. 9, c. §; ALBERTO
MAGNO, De sacramentis 9 q. 1 a. 6; ID., In IV Sent. d. 26 a. 8,14, Artenzione speciale, per il suo parti-
colare riferimento alla vita concreta delle coppie cristiane, & I'opera del teologo e vescove di Parigi,
Guglielmo &' Auvergne, ofr: GUGLIBLMO D'AUVERNE, De sacramento matrimonis.

B ToMMASO D'AQUING, Suplementun 4. 42 n. 4 ad. 1, Altsi resti in: ID., Summwee Theologiae TLIL g,
1002, 2 ad 6;ID., In IV Sene. d. 2 q. 1 ad 2; Ip., Contra Gentes IV q. 78.

*® CE DS 1327, La dichiarazione di Firenze & preceduta da altre dichiarazioni conciliari: 11
Concilio Lateranense (DS 718}, Concilio di Verona (DS 761) & il 1T Concilio di Lyon (DS 860).

3 Cfr. LUTERG, Der Grosse Katechismus 1 p. 209ss; Ib., De captivitate babylontca VI; CALVINO,
Inst. Chr Rel IV 19, 34; MELANCHTON, Apologia XXI11I, 67. In proposito cir: J. GAUDEMET, Le
martage..., op. cit, 277ss.

¥ Cfe. DS 1801, In proposito ofr.: FL Tenm, Lindissolubilits del matrimonto secondo il Concilio di
Trento, in H. JEDIN - K. REINHARDT, I matrimenio. Una ricerca storiea ¢ teologica, Brescia 1981, 7-87;
G. Barpanza, La grazia sacramentale del matrimonio al Concilio di Trento. Contributo per uno studio
storige critico, in Ephemerides Liturgicae 57 (1983) 88-140.

* Cfr. E. RUFFINL, Spunti per una vilettura della teologia del matrimonie, in $. CIPRIANI {a cura),
EBvangelizeazione e matrimonio, Napoli 1975, 49-61.

M Cfr. S. ARDITO, I matrimonio nella teologia postridenting, in A. M. TRIACCA - G. PIANAZZI {a
cusa), Realtd e valori del sucramento del matrimonio, Roma 1976, 155-172. Fanno eccezione 2 questa
impostazioni autorf come lo Scheeben (cfr. M. J. SCHEEBEN, I misteri del créstianesimo, Brescia 19607,
584-604) & Rosmini. In proposito cfr: M. VALKOVIC, L'womro, la donna e il matyinonio nella teologia
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gressiva secolarizzazione delle societa europee e, pertanto, la sempre pilt
imponente emergenza del problema del rapporto Chiesa-stato®, merita
di essere segnalata anche la vexata quaestio del rapporto tra sacramento e
contratto. La Arcanum Divinae Sapientiae di Leone XM e la stessa Casts
connubii di Pio X1, ripropongono la dottrina teologica sul nesso tra
sacramento e contratto®®.

Il quadro assai sommario fin qui tracciato basta, forse, per confer-
mare 'ipotesi interrogativa da cui siamo partiti. La riflessione cristiana
circa il disegno di Dio su persona, matrimonio e famighia si & concentrata,
nel lungo periodo che va dall’epoca patristica all’inizio del secolo XX, su
questioni decisive proprie della teologia del matrimonio. La riflessione
antropologica infatti — quella ciog sull'uomo come persona — era un pre-
supposto indiscusso (dal punto di vista canonistico I'insistenza veniva
posta sulla piena coscienza e la totale liberta necessarie per il consenso),
mentre la considerazione specifica della famiglia restava sostanzialmente
matginale, limitata alle tematiche della prole come uno dei finr e dei bora
del matrimonio.

Tuttavia la mancanza di una organica unita nella riflessione sui tre
fattori costitutivi del disegno di Dio (persona, matrimonio e famiglia)
neon ha impedito che essi fossero, per quast due millenni quadre di riferi-
mento per il mondo occidentale. Perd, nel momento in cui, a partire dal
diffondersi massiccio della contraccezione chimica, gli elementi costituti-
vi del mistero nuziale — sessualita (persona), amore (matrimonio}, fecon-
dita (famiglia) ~ sono stati ridotti al puro livello biologico®” ~ e pratica-
mente vissuti in modo radicalmente separato, i cristiani si sono trovati
sprovvistt delle ragioni adeguate per documentare la meravigliosa unita
del mistero nuziale stesso. .

Le tre fasi della crisi nella recezione del disegno di Dio — sintetizza-
te nelle espressioni: crisi etica, smarrimento del soggetto cristiano, aboli-
zione dell’humanum (eclissi dell’esperienza umana elementare) — non
individuano una responsabilith assoluta dei cristiani, in particolare dei
pastori e dei teologi, anche se di fronte allinterrogativo posto da Eliot
non si possono tacere le omissioni, di esperienza e di riflessione, dei
seguaci di Cristo.

di Matthiss Joseph Scheeben, Roma 1965; A. AUTIERD, Amore ¢ coniugalitd, Antropologia e teologia
del matrimonio in A. Rosmini, Torino 1980; D. TETTAMANZL, I sacramento del matrimonio nel pensie-
ro di Antonto Rosmint, in Ip., I due sasanno..., op, cit., 40-71,

3 Cfr., J. GAUDEMET, Le maréage..., op. cit.; 313ss.
* Cfr. D. TETTAMANZI, 1 due saranno..., op. cit,, 75-85, -
¥ Cir. A Scova, I mistere nuziale. 1. Uomo-donna, Roma 1998, 132-136.
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1.2. Fattori del rinnovamento della viflessione sul matvimonio
e sulla famiglia nel secolo XX

Di fronte a queste drammatiche mutazioni del quadro socio-cultu-
rale i cristiani non sono rimasti del tutto inerti. Si deve anzitutto ricono-
scere che non pochi sposi e qualche pensatore, forse anche presentendo
la radicalitd del cambiamento incombente, hanno messo in moto, gia
negli anni '40, un processo di rinnovamento dell’espetienza ed, in parte
anche della riflessione, sul matrimonio cristiano®®. Alcuni elementi propri
di questo processo sono caratteristici della vita della Chiesa come tale®”;
altri, invece, sono riconducibili alle circostanze socio-culturali o alle
nuove acquisizioni della scienza che, 2 partire dalla seconda meta del
secolo XIX, hanno inciso in modo decisivo nell’esperienza comune del
matrimonio e della famiglia®.

a. I gruppi di spiritualita familiare

Un primo fattore & legato alla maturazione del laicato cattolico che
ebbe il suo centro, particolarmente in Francia e in Italia, nell’ Azione
Cattolica®. In forza di una nuova autocoscienza della vocazione e della
missione propria dei laici, i matrimonio e la famiglia acquistarono un’im-
portanza essenziale. I diversi movimenti sorti nei decenni precedentt il
Concilio Vaticano 1I (movimento liturgico, patristico, biblico) alimentaro-
no questo rifiorire del laicato cattolico €, con esso, la presa di coscienza,

38 Sia 1l percorso storico che abbiamo presentato che { farord del vinnovamento che esporzemo in
seguito riguardano particolarmente 'esperienza del matrimonio e della famiglia cosi come & stata vis-
suta dall’Occidente cristiano. Siamo consapevoli che questa prospettiva pud essere riduttiva, Tostavia
fino all’inizio del secolo XX I'esperienza cristiana € la teclogia hanno avuto i loro centro in Europa —
anche le vicende americane, pensiamo, sono riconducibili ultimamente al'Oceidente.

3% Ampia documentazione si pud trovare in E BARBIERO, Litinerariv storico-dottrinale di una rivi-
sta di spiritualit coniugale: L'Annean d'Or (1945-1967), Roma 1984.

0 Fra questi ultimi possiamo citare i cambiamenti che Vistituto familiare ha subito nel periodo
indicato {per uno studio di questo argomento si veda per quanto riguarda 'ltalia: G. P. D NicoLa,
Storia delle relazioni nomo-donna, in G. CAMPANINI [a cural, Le stagioni delle Famighia, Cintsello
Balsamo 1994, 279-309; A. TURCHINI, Modelli familiari, storia della mentalits e modernizzazione, in
hid,, 311-334; S. TRAMONTIN, Cattolici italiani e famiglie crivtiane dall'unité ad oggi, in S, CIPRIANT [a
cara &), Evangelizeatione ¢ matrimonio, Napoli 1975, 202-213). Di rilievo & anche la nascita della
sessuologia come scienza {cfr. §. MoENG, Lo sviluppo della sessuologin dalle seconda meti del sec.
XIX, in §. Mongy - H, Musapr, Sessuologia v 1, Roma 1978, 55-101; L. LoMBarot VALLAURL, I pen-
stero moderno sulla sessualité umana, in Rivista di sessuologia 8-9 [1984-1985] 14-35). Bibliografia in
proposito in: A. MORA, Bibliografia, in G. CAMPANINI (a cura), Le stagiont. .., op.cit,, 335-364.

U Cfr, Y. M.-J. CONGAR, Jalors pour une théologic du laicat, Paris 1931; G. GARRONE, Laction
catholigue, son bistoire, sa doctrine, son panorama, son destin, Pazis 1938; A. ScoLa - C. GIULIODORE -
G. MARENGO - PA. D PROOST - G. WAGNER, Il laicato. Russegna biblivgrafica in lingua italiona,
tedesca e francese. In appendice complementi di bibliografia in lingua spagnola ed inglese, Citta del
Vaticano 1987,
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da parte delle coppie e delle famiglie cristiane, del loro specifico posto
nella vita della Chiesa®. In questo senso si comincia a parlare di dimensio-
ne ecclesiale della famiglia riprendendo il tema, accennato da taluni Padri,
della famiglia come «Chiesa in piccolo»®. A questo proposito si possono
citare i contributi di Krieg™ e di Noppel®. Questi due autori rappresenta-
no una significativa eccezione nell’ambito della teologia cattolica della
prima meta del secolo XX. In effetti, in un momento in cui la famiglia era
un semplice «oggetto» di cura pastorale, Krieg e Noppel ebbero il merito
di proporne una prima considerazione propriamente teologica®.

U riflesso pit importante, nell’ambito del matrimonio e della fami-
glia, di questa primavera del laicato & senz’altro costituito dalla nascita di
diverse associazioni ¢ movimenti familiari. Essi «inventarono» specifici
mezzi formativi per promuovere una «spiritualitd coniugale»¥. Tra i pro-
tagonisti spiccano 'abbé Caffarel ¢ Les Equipes Notre-Dame in contesto
francese® e, in ambito italiano, i cosiddetti Grupps di spiritualita
familiare®. 11 principale apporto di queste realtd ruota intorno a tre
nuclei tematici: il matrimonio come «stato di vita» cristiano a pieno tito-
lo; la necessita di favorire una spiritualitd coniugale; le problematiche del
«ministero» familiare/coniugale’. La riflessione all’interno dei movimen-

2 Cfr, E BARBIERD, Litinerario storico-dottrinale..., op. cit., 24-39, 222.232.

 Uespressione «/a famiglia & come usa chigsa in piccolow s trove nel Crisostome, ofr.: GIOVANNT
CRIBOSTOMO, I Genesi T, 1.

W C. KnigG, Saenza Fastorale. Teolpgia Pastorale in tre iihri. T 1: Cura d'anime speciale, Lorino-
Roma 1929°.

3 K. NovpsL, Aedificatio Corporis Christi, Brescia 1939.

D). TETTAMAMZL, La famiglia cristiona e la teologia pastorale: bilancio dell'attuale situazione in
Ttalia, in La Scuola Catrolica 108 (1980) 12.18.

T Cfr. F. BARBIERO, Litinerario storico-dottrinale..., op. cit.,, 63-81, 254.271, dove si trova abbon-
dante bibliografia in proposito.

% Lo stesso Caffavel diede vita alla tivista I Annean 4'Or punto di riferimento del movimenti fami-
gliari e di spiritualita coniugale nel depoguerra europeo. Sul movimento de Les Eguipes cfr.: Les
Equipes Notre-Darme, in La Documentation Catholique 64 {1967) 639-650.

. * Cir. U. BURRONY, Rassegna bililiograficn teologico-pastorale sul matrimonio, in AA, V., I matri-
monio cristiano, Torino 1978, 463-543; G. COLOMBO, Per una spivitualita della vita familiare, in La
Scuola Cattolica 79 {1952) 385-388; 'G. COLOMBO - A, CORTI - G. MOIOLL, Per una «spiritualitd
coniugales. Analist di un'esperienza: I «Gruppi di spiritualitd coniugales, in Communio n. 16 {1974}
1052-1066, Inoltre possiamo citare il seguente lavoro che, tuttavia, non abbiame potuto consultare:
A. PAIOCCHI T Grupp: di spivitualiti familiare italiani el loro «Notiziarios: 1948-1965. Per una valuta-
zione teologica complessiva della ricerca, Tesi di licenza ptesso la Facoltd Teologica deli’Italia
Settentrionale di Milano {non pubblicata), 2.4, 1984-1985,

*C Ctr, G. COLOMEO, La teologie della famigha, in A. CAPRIOLL - L. VACCARO {a cura), Chiéesa ¢
fariglia in Europa, Brescia 1995, 53-38. La riflessione spirituale sul matrimonio, sorta nel dopoguer-
ra, & perd stata segnata da un limite: [esaltazione della coppia in maniera apsioristica e meceanica,
come $¢ il rapporte naturale tra I'vomo e la donna in quanto tale divenisse fonte di tutta la vita cri-
stiana. Invece i matrimonio, la coppia, la stessa educazione del figli sono il fuogo in cui si realizza la
vocazione di clascune dei componenti la famighia. Se Ia famiglia esige senza alcun dubbio la massima
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ti familiari & alimentata da una amplissima letteratura®. Lo stesso
Magistero pontificio, con efficace prontezza, gia a partire da Pio XII, non
fara mancare un suo organico inseghamento in proposito™,

b. Stimoli dall’ambito della filosofia personalista -

Un secondo fattore che ha facilitato il rinnovamento della riflessio-
ne cristiana circa la persona, il matrimonio e la famiglia & legato al forte
sviluppo della filosofia personalista®™, soprattutto quelli di origine
francese™, e alla sua parziale recezione all’interno della teologia sacramen-
tatia cattolica®. Nello stesso periodo il tema dell'amore & stato al centro di
dibartiti tra teologi protestanti e cattolici®®: basti qui ricordare il peso del

dedizione e U massimo impegno, tuttavia essa non esime dallz strutturale apertura alla comunione.
Questa stessa & infatti un Jwogo che si pone ad un livello non meno importante. Se & vero che il sacra-
mento del matrimonio crea una uniti nuova ed uno spazio nuovo ben identificato per # compito
vocazionale dei coniugi fra di loro e nei confronti dei figli, & altretsanto vero che il sacramento del
Battesifmo ¢ della Cresima aprono loro uno stesso spazio di responsabilita e di lavoro nel confronti di
tutti { frazelli.

5 Cfr, F. BARBIERO, Litinesario storico-dottrinele..., op. cit.,, 264 n, 57,

3 Cfr. D. TETTAMANZI, [ due saranno..., op. cit, 75-102. Pardando del magistero di Pio XTI,
Tersamanzi afferma: «ron sembri esagerato dire che nessun punto di rilievo attinente al tema matvimo-
niale ¢ familiare, sotto { pin vari profili — da quello teologico a quello morale, da guello sociale a gqueilo
giuridico, medico, pastorale ¢ spivituale ., & stato tralascigton, ibid., 95,

3 Sul personalismo si pud vedere: PH. DELHAYE, Personalismo y transcendencia en el actugr moral
y soctal, en J. L. IWLANES {Gir.), Btfca y Teologia ante lp crisis contemporanéds, Pamplona 1980, 49-86; 7.
LACROKEX, Le personnnalisme. Sources, Fondements, Actualité, Lyon 1981; A. SARMIENTO, El «noso-
trosedel smatrimonio. Una lectura personalivta del matrimonio como comunidad de vida y amor, in
Scripta Theologica 31 (1999) 71- 102, Critiche al¥influsse di un certo personalismo sulla teclogia del
matrimonio in: C. Burke, Bl matrimonio: ;comprension personalista o institucional?, in Scripta
Theologica 24 (1992) 569,594,

* Tra gli aurori da citare in questo contesto: Max Scheler {cfr, M. SCHELER, Liden cristiana dell amo-
re, Roma 1985; In., Amore ¢ odio, Camago 1993; In., Liebe und Frkenntnis, Miinchen 1952; Ip., La
prdenr, Pazis 1952, In proposito cfz. G, FERRETT, Max Scheler, Milano 1972. 5i noti che 2 questo autere
il giovane Karol Wojtyla dedico la sua attezione, cfe.: K WorryLa, Max Scheler, Roma 1980), Emmanuel
Mounier (cfr. E. MOUNIER, Oexwres 1-IV, Paris 1961-1963. Notizie e bibliografiz su Mounier si possano
trovare in: G. GOISIS - L. BIAGGI, Monnder fra irpegno e profezia, Padova 1990}, Gabiriel Marcel {cfr.
G. MARCEL, Homeo viator, Paris 1945, In proposito cfr.: G. GIANNANTONIO, Gabriel Marcel ¢ il proble-
ma della persona, Cittd del Vaticano 1953), Jean Lacroix {cfr. J. LACROIR, Personne ¢f amour, Lyon
1942, In., Force et faiblesse de la famille, Paris 1948, Su Jean Lacroix cfr: H. LECLERE, [ Lacrofx, in
Catholicisme [1967%] 1579-1580.) Gabriel Madinfer {cfr. G. MaDimvizr, Conscience ef amour. Essaf sur
le nous, Paris 1938; ID, Nature et mysiére de la famille, Tournal 1961. Augusto Sarmiento considera
questo autore come particolasmente illuminante per comprendere quanto la Geudium ef spes afferma
de! mattimonio come «comunita di vita e d’amores, cfr.: A, SARMIENTO, Ef «rosotross... art. cit., 76-
102.), Maurice Nédoncelle {cfr, M. NEDONCELLE, La reciprocité de conciences. Essaf sur la nature de ln
personze, Paris 1942, Tn proposito si pud vedere: C. VALENZIANO, Introduzione alla filosofia dell'amore
di Manrice Nédoncelle, Roma 1965). Per poterne enucleare esaurientemente apporto date alla filosofia
dell'amere ciascuno di essi meriterebbe uno studio a sé,

3 Cfy. 1. L. LARRABE, Bl matrimonio..., op. cit., 231-249; D. TETTAMANZL, La famigha..., op. dit.,
60-61; F. BARBIERO, L'itinerario storico-dottrinale..., op, cit., 40-61, 238-253.

38 Cfr. A, ScoLa, I mistero nuzizle..., op. cit, 65-90; A. WOHLMAN, Amour du bien propre et
amour de sof dans la doctrine thomiste de Pamounr, in Revue Thomiste 81 (1981) 204-234; Ip.,
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volume del Nygren Eros ¢ agape’ ¢ la celebre disputa tra Rousselot® e
Geiger™. Né si deve sottovalutare il fatto che, nell’ambito della stessa filo-
sofia personalista, non mancarono studi espliciti sul matrimonio. Celebre
tra questi quello di Dietrich von Hildebrand® che si rifa allo Scheeben.®
Invece la chiave personalistica non favori una riflessione teologica sulla
famiglia, ancora decisamente subordinata alla teologia del matrimonio®.
Gli sforzi di rinnovamento brevemente descritti confluirono nel
Concilio Vaticano I1. Dalla costituzione Gaudzum et spes vennero recepi-
te le migliori proposte di tale teologia preconciliare, senza che fosse asse-
condato il rischio di un predominio del fattore soggettivo nella riflessione
cristiana sul matrimonio e la famiglia®. Tl Concilio fa un uso innovatore ed
equilibrato delle categorie di «persona» e di «dignitds, privilegiando, nella
sua riflessione sul matrimonio e la famiglia, la considerazione della perso-
na e dell'insierne dei suoi atti rispetto ad un approccio puramente giuridi-
co-istituzionale®. In questo senso si pud dire che il Concilio abbia provo-

Lelaboration des éléments aristoiéliciens dans la doctrine thomiste de Uamour, in Revue Thomiste 82
(1982) 247-269; J. ]. PEREZ SOBA, ¢La interpersonalidad en el amor? La respueste de santo Tomds, Tesi
dottorale difesa presso il Pongificio Istituto Giovanni Paolo I per Studi su Marrimonio e Famiglia
nell’anno 1996 e finota solo parzialmente pubblicata in excerpra.

5T Cfr. A. NYGREN, Eros ¢ agape, Bologna 1971,
¥ Clr. P ROUSSELOT, Power I'histoire du probléme de ['amour au Moyen Age, Miinster 1908,
* Cfr. L. B. GRIGER, Le probléme de Famounr chez Saz'rzt Thomas d’ ‘Aguin, Montreal-Partis 1952,

0 Cfr, D. vON HILDEBRRAND, [ matrimonto, Brescia 1931. In proposite cfr.: R. DELLORO,
Esperienza morale e persona. Per una reinterpretazione dell’etice fenomenologica di Dietrich von
Hildebrand, Roma 1996,

¥ Cfe. D TETTAMANZY, La fareiglia..., op. cit., 60: «la prospettiva «personalistas che tende sempre pri
ad affermarsi nella consideravione del matrimonio, dopo aver introdoito una notevole discussione sulla tra-
dizionale gerarchia dei fint del matrimonio ¢ sullz morele coniugale, provoca una riconsiderazione anche
dei diversi aspetyr collegati con la sacramentalitd del matrimonios. Clr. H. DOMS, Vom Sinn und Zweck
der Ehe, Breslau 1935, ID., Amorces d'une conception personnaliste du mariage d'aprés Saint Thomas, in
Revue Thomiste 45 ( 1939} 754-763; Is., Dieses Gebedranis ist Gross, Kéln 1948; 1n., Gattencinheit und
Nachkommenschaft, Mainz 1965, Bibliograﬁa sulla polemica suscitata dalle posizioni del Doms, inclusi
ghi interventi del Magistero, st trova in: E BARBIERO, Litinerario storico-dottrinale..., op. cit., 245 ., 140,
Incltre si pud consultare: R, B, ARONILLO, Coningal love and the ends of marriage. A study of Dietrich
von Hildebrand and Herbert Doms i the light of the pastoral constitution Gaudium et spes, Bern 1998,

& Cir. B, Rurrmi, Per ana rifondazione dellz teologia della famighia, in CH. G. VELLA (a cura), Un
simodo per la farmiglia. Problemi e prospettive per gli anni 80, Milano 1980, 97-100.

 In particolare cir. G5 47-48 & 51,

“ Cir. A, Marremeows, Les «donss dy mariage. Recherche de théologie movale et smamemelle
Bruxelles 1996, 136-150, 260-263, 352-354, 465-468; PH. DELHAYE, La comumanauté confugale ot
faruilinle daprés Vatican 1L, in . GIBLET -J. ETIENNE, Aux sources de la morale confugale, Gembloux-
Paris 1967, 157-173; V. FacioL0, Essenza ¢ fini del mattimonio nel magistero del Concilio Vaticano 1T,
in.Ephemerides Turis Canonici 23 (1967) 137-186; A, MRALLES, Awror y matrimonio en la «Goudinm
et spes», in Lateranum 48 {1982} 295.354; D, TETTAMANZY, I due saranno..., op. cit.,, 103-121; E GIL
HELLIN, El Ingar propio del amor conyugal en la estructura del matvimonio segin la Gaudivm et spes,
en-Anales Valentinos 6 (1980) 1-35; E. KACZYNSKE, Le mariage et la famille. La commurion des perso-
nes, in Divinitas 26 (1982) 317-33%L

& A MATTHEEUWS, Les «dons» du mariage..., op. cit., 9 «Dans Papport du concile, nous notons par-
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cato un approfondimento della dimensione antropologica del matrimonio
(si pensi al tema délle relazioni interpersonali) e di quello teologico, con
particolare riferimento al rapporto famiglia-Chiesa®.

Al centro del dibattito postconciliare, come abbiamo gia rilevato,
sta la pubblicazione dell’enciclica Humanae Vitae®. In essa Paolo VI,
senza riprendere il discorso sui fini del matrimonio, difende profetica-
mente P'indissolubilita del significato unitivo e del significato procreativo
nell’atto coniugale®®, Si pud quindi dire che 'Humanae Vitae abbia in
gran parte polarizzato la riflessione, soprattutto di carattere morale, sul
matrimonio e la famiglia dopo il Concilio®.

c. Un éimpasse della teologia sacramentaria

Con le note, sia pur assai generiche, fin qui suggerite possiamo farci
un'idea del tentativo di dar risposta da parte cattolica alla radicalizzazione
della crisi del matrimonio. Per completezza & tuttavia necessario fare ora
riferimento ad un elemento decisivo di teologia del matrimonio che ci offre
un’ulteriore possibilita di capire la grave difficolta del pensiero cattolico ad
affrontare, in maniera convincente, i termini della radicale messa in que-
stione del matrimonio e dei suoi correlati da parte della cultura dominante.

Mi riferisco al fatto che la riflessione propriamente dogmatica sul
matrimonio si & trovata, anche dopo gli anni 50, immetsa in una grave
impasse’®. Come abbiamo visto 1 temi connessi alla natura sacramentale del

ticultérement l'influence des courants personnalistes et Pusage fécond des concepis de «personnes et de
«dignitén. Le fil conducteur des développements conciliaives sur le mariage (G5 47, 48, 51} w'est pas
Juridicgue ou institutionnel. La réflexion doctrinale procéde plutét d'une considération de ln personne
et des confoints et de leurs actes. La personne est un valoir en soi: elle est méme an sommet des valewrs
dans Vordre naturel. Elle ne peut étre considérée comme un moyen ponr obtentr une autre finn.

8 Cfy, D, TETTAMANZY, Lz famiglia..., op, cit., 60,

8 Cfr. A, SCOLA - L. MELINA, Profezia del mistero nuziale. Test :u[l’msegrzamento dell Humanae
Vitae, in Anthropotes 14 (1998) 155-172; A. MATTHEEUWS, Les «dons» du mariage..., op. cit., 130-
154; AA. Vv, Humanae Vitae, Vent'anni dopo Atti del I Congresso Internagionale di Teologia Morale
(Roma 9-12 novembre 1988), Milano 1989.

8 «Parler di wsignifications, c'est indiguer 2 la fois ce que wveulent se dires les époux dans Facte
conjugal ¢t ce que wdits Lacte en bitmémen, A, MATTHEEUWS, Les wdonss du mariage..., op. cit., 12

€ Cfr. D. TETTAMANZI, La riflessione teologéen sull’enciclica «Humanae Vitaes uel decennio 1968
1978, in 1D., ] due saranno..., op. cit., 233-266.

™ Non a caso O'Neill negli anni settanta afferma che «Per dare una valutazione dei progressi realivzat
nella teologin sacramentale basta chiedersi fino a che punto 1 singolf trattati 5i siano svincolati da una visio-
nes esclusivamente moralistica, per non dive casuistica e giuvidica, delle cose, per acleguarsz, relle loro for-
mulazioni, a qmel'fa realtd che ne costituisce il fondamento dogmatic, Per guanto riguar de il sacramenio
del magrimonto, a dispetio di tutto quanto & stato seritto in proposito, soprattutto i questi ultioni annt,
questa evoluzione non ba fatto grandi passi in avantis, B. O'NELL, I sacrament, in R. VANDER GUCHT -
H. VORGRIMLER, Bilancio della teolpgia del XX secola t. 3, Roma 1972, 295. Della stessa opinione sono
Palmer e Tetramanzi: P. F PALMER, Necessitd di una teologia del imatrimonio, in Communio n. 16 (1974)
1000-1009; D. TETTAMANZI, Matrimonio, in La Scuola Cattolica 114 (1986) 585.



328 Angelo Scola

matrimonio sono stati una costante della storia della riflessione teologica.
Essa tuttavia appariva bisognosa di una nuova, piti organica fondazione che
imvece la teologia, anche recente, non ha saputo produrre. Questo spiega,
forse, anche perché i numerosi apporti di espetienza e di riflessione prove-
nienti dalla cosiddetta spiritualita coniugale” non siano riusciti ad indurre
un reale rinnovamento della considerazione dogmatica del matrimonio.
Cosi il tema della natura sacramentale del matrimonio, come quelli del
nesso tra la grazia matrimoniale e la persona di Gest Cristo e della dimen-
sione ecclesiale del mattimonio e della famiglia sono rimasti in ombra™.
Pimpasse cui abbiamo fatto cenno pud essere nata da un certo
estrinsecismo nel pensare il nesso tra il matrimonio sacramento e il matri-
monio come dato naturale”, a partire da un certo modo di concepire la
sacramentalitd come un puro superadditum’. Cid splega, come conse-

™ Cfr. In., Linee di svfluppo della spiritualitd coniugale in ltalia, in Y0., I due saranno..., op. ¢it.,
279-309.

2 Per vna bibliogzafia sul matrimonic intorno agli anni settanta cfr.: A, POMPEL, Saggic bibliografi.
o sullz recente teologia del matrimonio, in S. CIPRIANI {a cura), Brangelizzazione e matrimonio, op.
cit,, 244-263. ,

™ Cfr. G. MARENGO, Creazione, allearza, sacramentalid del matrimonio. Spunti df viflessione, in
Anthropotes § {1992) 27-39, con documentazione bibliografica. Il problema & stato analizzato con
riferimento alle note tesi di Schillebeeckx, da una parte, ¢ di Kar]l Rahner, dall’altra, cfr.: E.
SCHILLEBEECKYX, I/ matrimonio. Realtd terrena e mistero di salvezza, Milano 1986; K. RAHNER, I/
naatrinionio come sacramento, in ID., Nuovi saggi t. 3, Roma 1969, 575-602. E significativo il fatto che
questi autori non solo abbiano proposto importanti studi sul matrimonio, ma abbiano anche svilup-
pate una tiflessione organica sul sacramento, <fr.: E. SCHILEBEECKX, Cristo sacramento dell' incontro
con Dio, Roma 1963% K. RAHNER, Chiesa ¢ sacramento, Brescia 1973%. Per Uevoluzione della teologia
sacramentaria modemna e contemporanea, anche se non ha ancora {aito sentire i suoi influssi sulla
teclogia del matrimonio, si veda: J. AUER, Il miéstere dell encaristia. La dottring generale dei sacramenti
e il mistero dell encaristia, Assisi 1989%; L. M. CRAUVET, Linguaggio & simbolp, Saggio sui sacramenti,
Torino 1982; ID., Simbolo ¢ sacramento. Una rilettura sacramentale dell’esistenza cristiana, Torino
1990; In., I sacraments, Milano 1997; G. COLOMBO, Dove ve la teclogia sacramentaria, in Scuola
Cattolica 102 (1974), 673-717; J. FINKENZELLER, Die Lebre vor den Sakramenten im allgemeinen. Von
der Reformation bis zur Gegenwarf, Freiburg-Basel-Wien 1981; A. GANOCZY, Einfibrung in die
katholische Sakramentelehre, Darmstadt 1979; ID., Sacramento, in P. EICHER - G. FRANCESCONI
{edd.), Enciclopedia Teologica, Brescia 1989, 916-923; U, KURN, Sakramente, Gitersloh 1985; C. E.
O'NEILL, [ sacramenti, op. civ, 263-313; E. RUFFINI, T grands tem: della teologia contemporanea dei
sacraments, in Rivista Liturgica 54 (1967} 39-52; S. UBBIALL I segno sacro. Teologia € sacramentaria
nells dogmatica del secolo XVIII, Milano 1992; Ib., La riflessione teologica sui sacramenti in epoca
moderna e contemporanea, i AL, VY., Celebrare if mistero di Crisio. La celebravione: introduzione alla
liturgia cristiana t 1, Roma 1993, 303-336.

M Possiamo presentare questa posizione sttraversa due ditazioni. Da una parte, Schillebeeckx pro-
pone un esame «rigorosamente teologico di quella realtd terrena che & il matrimonio e che, per di pis,
proprio in questo swo aspetto profano e terreno, é il sacramento di una realtd religiosan E.
SCHILLEBEECKX, Il matrimonio, op. cit., 28. «Ognr matrimorio, ogni matrimonio civile é cristiano: o in
5ens0 pleno o in senso pre-cristiano {un matrinionio orfentato verso Cristo} o, infine, in un senso anoni-
mamente o anche negativamente cristiano (un rinnegamento deliberato di guesto aspetto cristiano del
matrimonio}ts ibid., 349. Dal canto suo Karl Rahner pud sostenere: «ll matrimonio non diventa even-
to di grazia soltanto li doue diviene sacramento. Diciamo invece che Uevento di gravia del matrimonio
diviene evento sacramentale di grazia come opus operatum, guando viene celebrato nells Chiesa come
matrimonio tra due battezzatiy K. RARNER, I matrimionio..., op. €it., 594.
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guenza, la scarsa attenzione prestata ad una considerazione diretta del
rapporto del matrimonio col mistero di Gesii Cristo. Sembra anzi che P'u-
nico spazio aperto alla dimensione cristologica sia quello dovuto alla sua
istituzione da parte di Cristo Signore”™, Per approfondire questi due fat-
tori la teologia cattolica ha utilizzato con sempre maggiore successo la
nozione di elevazione: Cristo ha elevato il matrimonio a sacramento.
Questa categotia, introdotta per salvare I'unitd tra il contratto e il sacra-
mento, ha rischiato perd di accentuare la lettura estrinsecista sopra
accennata: vale a dire quella di un matrimonio inteso come un isttuto, in
sé compiuto, cui solo in un secondo tempo si aggiungerebbe la grazia del
sacrarmento’®. In questa prospettiva, I'evento Gest Cristo resta, in quanto
tale, estrinseco alla natura del matrimonio stesso”. Da non trascurare, a
questo proposito, & la discussione intorno al ministro del sacramento™.
La tradizione latina, in forza del privilegio dato alla categoria del consen-
so, afferma che gli sposi sono ministri del mattimonio™. Infine eiste il
rischio di un’enfasi eccessiva posta sul ministero coningale ultimamente
disgiunta dalla prospettiva cristologica e trinitaria.

Alla sempre piti evidente necessitd di riformulare la teologia del
matrimonio — compito a cui sono stati dedicati diversi studi anche dusan-
te gli anni "80% - si sono aggiunti 1 primi tentativi di elaborare una teolo-
gia della famiglia®, E stata sicuramente la celebrazione dell’ Assemblea
del Sinodo dei Vescovi sulla famiglia a favorire questa evoluzione, Due

5 Cfr. A. SARMIENTO, B matrimonio cristians, op. cit,, 132-133.
7 Questa prospettiva non & del tutto scomparsa dal panozama teclogico attuale,

77 Bisognera tener conto che la glusta insistenza sul valore dell'indissolubilith, nata a partire dalla
provocazione luterana ¢ proseguita con la progressiva secolarizzazione della societd moderna, ha tal-
velta supesficialmente fatto ritenere che lo specifico cristiano coincidesse semplicemente con P'acuirsi
del rigore delle esigenze etiche del matrimonio stesso, Invece, scrive Inos Biffl, «if sacramento del
watrionio appare non U'selpvariones del matrintonio «naturales all'ordine soprannatwrale, ma i com-
pimento dell sintenziones obiettiva di ogni matrimonio, in sé cristicamente progettato, nell unico ordine
soprannaturale anche se di fatto «deformatos a motivo della condizione di peccaton, 1. BIFFL, Per una feo-
logia dell uomo-donna: wetodologia e linguaggio. Appunti di metodologia, in Teologia 14 (1989} 177,

8 Cfr. B. CORECCO, I sacerdote, ministro del matrimonio?, in G. BORGONOVO - A. CATTANEOS {a
cura), Tus et Commmuniot, 2, Casale Mopferrato 1997, 349-4435; A, SARMIENTO, El matrimonic cristia-
#o, op. cit., 184-188,

7 B perd significativo osservare che quanti hanno ritenuto opportunc rlesaminare la questione del
ministre del sactamento del matrimonio, hanno givstificato tale esigenza muovendo da un orizzonte
pitt ecclesiologico che cristologico: il ruclo del ministro consacrato sarebbe infatti decisivo come
segno dell’ecclesialitd del gesto con il quale gli sposi si scambiano il consenso.

B A titolo di esempio possiamo citare: D, TETTAMANZI, Matrimonio, in La Scuola Cattolica 114
{1986) 572.586; E. RUremI, Il matrimonio-sacramento pella tradizione cattolica. Rilettura teologica, in
T. GOFFi (2 cura), Nuova enciclopedia del matrinzonio, Brescia 1988, 177-224; ID., Per una rifondazio-
ne della teologia della famigha, op. cit,, 95-122.

8 Cfr. G. CAMPANINI, La spévitualitd coniugale-familiare. Linee di suiluppo, in La Scuola Cateolica
104 (1980) 126-139; D. TETTAMANZL, La famiglia cristiana e la teologia..., art. cit,, 5-74.
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elementi emergono nei pochi tentativi 2 nostra disposizione. L/attenzione
ai dati provenienti dalle scienze umane® — attenzione rimasta perd per lo
pily legata allo schema dualistico prima accennato® —, lo sviluppo della
teologia pastorale della famiglia® e, in questo contesto, del discorso sul
cosiddetto «ministero coniugale»®.

A questo punto il quadro d’insieme, qui appena schizzato, incontra
il lavoro del nostro Istituto. Ad esso abbiamo gid fatto cenno, non man-
cando di mostrare I'approfondirsi della sua fisionomia attraverso il con-
trappunto con le tre fasi della progressiva eclissi del disegno di Dio su
persona, matrimonio e famiglia caratteristici del processo contemporaneo
di secolarizzazione®. ,

Per tentare di raccoglieme qualche elemento portante, passando cos
alla seconda parte della nostra relazione, sard necessario riprendere — sem-
pre in paragone critico con la cultura dominante ~ il tema del mistero nuzia-
le. Per poterlo fare adeguatamente non si possono perd trascurare due dati
significativi che ci permettono di completare il profilo storico tracciato.

d. Il magistero di Giovanni Paolo IT

Intendiamo anzitutto riferirci allo straordinario apporto del pensie-
ro di Giovanni Paclo II che ha aperto nuovi orizzonti alla riflessione dog-
matica sulla persona, sul matrimonio e sulla famiglia. Gli studi sul suo
magistero, che recupera la lunga espetienza pastorale e la riflessione filo-
sofico-teologica di Karol Wojtyla, sono ormai innumerevoli¥’. Sara suffi-

8 Cfr. G. CAMPANINI, Linee d7 evoluzione dellz famiglia, in CH. G. VELLA (a cura), Un Sirnodo per
la famtiglia..., op. cit., 33-50; G. AMBROSIO, Lz famiglia nella crisi della societd itakians, in La Scuola
Cattolica 104 (1980) 74-91,

8 Ancora in 1995 un autore ¢ome Campanini si mostra dipendente dall’impostazione di
Schillebeeckx nel suo tentativo di giustificare i necessario riferimento alle scienze umane: wwn &
possibile fare teologia della famiglia prescindendn da un sevio confronto con le scienze umane, dato che
~ riprendendo Iz tesi di fondo di E. Schillebeecksx ~ la faniglia & insieme «realtd wmanas e «mistero di
salverzan», G, CAMPANINI, Il sacramento antico, Bologna 1995, 21.

¥ Chr. G. VoL, Indicaziont per una teologia pastorale della famiglia, in La Scupla Cattolica 104
(1980) 52-125; D. TETTAMANZI, La fondazione teologica della pastorale famigliare, in CH. G, VELLA (2
cura), Un Sirodo per Iz famigla..., op. cit., 149-186,

¥ Cfe. D. TETTAMANZY, Cigscuno ba il proprio dono da Dio: il ministero coniugale, in 1., La fawmi-
ghia via..., op. cit., 92-113.

% Sull'esplosione del «sacro selvaggion come ulteriore fase del processo di secolarizzazione cfr.: A
Scona, Questioni di Antropologia Teologica, Roma 19972, 175-184.

¥ Tuiri ght intervend. &i Giovanni Paolo 1 fino al 30 dicembre 1988 possono essere consultati in: A.
SARMIENTO - E. ESCRIVA (a cura), Enchividion Familiae, Madrd 1992, Inoltre cf: A. SCOLA, I mistero
nuziale..., op. cit., 11-61; B. M. HOGAN - J. LEVOIR, Convenant of Love, Pope Jobn Paul Il on Sexuakity,
Marriage ard Farly in the Moderr Wolrd, Garden City-New York 1986; M, MRroz I préincipio sacra-
smeentale dell'nomo e del matrimonio alla luce dellinsegnamento di Giovanni Paolo II, Roma 1988, In
ruttt questi volumi si pud trovare abbondante bibliografia, Inoltre si pud consultare la bibliografia
pubblicata in J. M. GRANADOS TERMES, La étfcn esponsal de Juan Pablo II, Roma 1998, *1-744.
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ciente, pertanto, richiamare in questa sede i principali interventi del
Pontefice. Tra tutti particolare attenzione meritano:

- le Catechesi sul cotpo e sull’'amore (2 settembre 1979-28 novem-
bre 1984)%,

- 'esortazione apostolica Familiaris Consortio (22 novembre 1981

- le lettere Mulieris dignitatem (15 agosto 1988)%, Redemproris
Mater (25 marzo 1987 e la Lettera alle donne (30 gingno 1995)%;

- le istruzioni della Congregazione per la Dottrina della Fede Donume
Vitae (22 febbraio 1987} e Ordinatio sacerdotalis (24 maggio 1994)™;

- Venciclica Evangelium vitae (25 marzo 1995)%,

¥

8 1] ciclo completo delle catechesi si trova in: Giovannt Paoro 11, Uomo e donna lo crec.
Catechesi sull'amore umano, Roma 1992°. §i vedano nello stesso volume le introduzioni ai diversi
cicli a cura di Carlo Caffarra (cfr. ibid., 5-24, 1311-132, 255), Angelo Scola {cfr. #bid., 27-29), Stanisiaw
Grygiel {cfr. ibid., 289-291), Inos Biffi (cfr. ib4d., 339-341}, Rocco Buttiglione {cfr. ibid., 449-451).
Bibliografia in proposito cofr: A, MATTHEEUWS, Les «donsy du mariage..., op. cit., 164.188, 359.374;
L. Ciccone, Usmo-donna. Lamore umano nel pianc divino. La grande Catechesi del Mercoledi di
Giovanni Paclo IT (2 settembre 1979 - 28 novembre 1984), Torino 1986,

8 Cifr. C. CAEARRA, La veritd del matrimonso e delia fomigha nel Magistero di Giovanni Paolo 11, in
Communio n. 8% (1986) 34-40; A. MATTHEEUWS, Les «donss du mariage..., op. cit., 188-203; D.
TETTAMANZI, Lesortazione apostolica «Familiaris consortion di Giovanni Paolo I1. Introduzione alla
lettara, in 1D, 1 due savanno..., op. cit., 153-174; Aa, V., La «Familiarss consortron, Cittd del Vaticano
1982; Aa. Vv, La famiglia cristiona nell'insegnamento di Giovannt Paolo 1T, Milano 1988,

* I propasito ¢fr.: A&V, Dignitd € vocazione della dovna. Per una lettura della Mulieris dignitaten,
Citta del Vaticano 1989, con contributi di M. Sales, A, Scola, L. ¢ S. Grygiel, L. De La Potterie, V.,
Grossi, E. Scabini, C. Lubich, G. Blaguigre, . Burggraf, A. Vanhoye, G, Chantraine, G. Honoré-Lainé,
M. Hendrickx e D. Tettamanzi; S. MAGGIOLINE {a cura), Profeziq della donna, Lettera apostolica
«Mulieris dignitaten» Testo ¢ commenti, Roma 1988;. A. SERRA, La «Mudierts dignitatem». Consensi e
dissensi, in Marianum 53 (1991) 512-588; D. TETTAMANZI, Grandi cose ba fatto eon me Ponnipotente.
Meditando con il Papa la «Mulieris dignitatents, Roma 1988; M. TS0 {a cura), Essere donna, Studi sulls
lettera apostolica «Mulieris dignitatem», Torino 1989; P. VazaN, «Mulieris dignitatenn: reazions, conte-
nAuts ¢ prospettive, in La Civiled Cattolica 139 (1988) 255-238. Recentemente cfr.: S. MADER BROWN,
Mulferis dignitatem: a new Perspective on the Image of God, in Journal of Dharma 23 {1998) 501-516.

L Cr, A, ScoLa, Il mistero nuziale..., op. civ, 22-29; M. PONCE BT AL., La Redemptoris Mater de
Juan Pablo II Andlisis y perspectivas, Sigitenza 1995,

% Cfe B Vanzan - A, AULETTA, Lersere e lagive della donna in Giovanni Paolp I, Roma 1996, ].
BURGGRAF, Juan Pablo 1T y la vocacién de la muger, in Scripta Theologica 31 (1999) 139-153.

% Cfe. CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, «Donum vitaes. Istruzioni e commenti,
Citta del Vaticano 1990; A, MATTHEEUWS, Les «dons» du mariage..., op. cit., 203.208, 491-327; A.
CHAPELLE, Pour lire «Donum vitae», in Nouvelle Revue Théologique 109 (1987) 481-508; A. SCOLA
Hsmrstero nuziale..., op. cit, 171- 176

# Cfr. CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA Feng, Dall Tnter insigniores alPOrdinatio sacer-
dotalis, Documenti ¢ commentr, Citta del Vaticano 1996. Inoltre cfr: A. SCOLA, If misstero nuziale...,
op. cit., 147-153. Di utile consultazione per la completezza deli’analisi delia letteratura principale sul
tema sono: M, HAUKE, Die Problematik um das Frauenpriestertum vor dens Hintergrund der
Schipfungs — und Erldsungsordnang, Paderborn 1986; In., Il sacerdozio fermminile nel recente dibattito
teologico, in Rivista Teologica di Lugano 1 {1996) 257-281. Linsegnamentc magisteriale & ancora lon-
tano di essere stato pacificamente recepito, cfr.: A. BERLIS, Lordination des femmes pierre de touche
de la conciliarité, in Concilium Revue Internationale de Théologie n. 299 {1999) 105.112,

® Cir, B. SGRECCIA - D. Saccumi {eds.), «Buangelium vitaes e bivetica. Un approccio interdiscipli-
nare, Milano 1996; J. VIAL CORREA - E. SGRECCIA (eds.), La cawsa della vita. Atif della Seconde
Assemblea della Pontificia Accademia per la Vita sulla «Evangelivm Vitaes, Cintd del Vaticano 1996,
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Come si vede Giovanni Paolo II ha percorso, lungo il suo pontifi-
cato, tutte le questioni connesse al tema che ci occupa. Il suo magistero
in proposito, di fronte alle emergenti sfide di fine millennio®, ha permes-
so un approfondimento in direzione antropologica ed ha offerto una fon-
dazione cristologico-trinitaria®”, In tal modo ha favorito uno sviluppo
della teologia della famiglia che incomincia a prendere un suo peso all’in-
terno della sistematica teologica, cessando di essere una semplice appen-
dice del trattato sul matrimonio®.

% Sulle sfide con cui d si imbatre la famiglia e lz pastorale famigliare cfr.: P. Donarr, Lo suiluppo di
politiche europee per la protezione di famiglie ¢ bambint: problem: e prospettive, in La Famiglia 26 (1992)
n. 153, 5-17; V. JORY, Trasformeaxione di ruoli e identitd di penere in farmiglia, in Rivista di Sessuologia 16
(1992) ne4, 371-377; F AUTAREJOS MasOTa, Ef papel de la familia en la humanizacién de I sociedad, in
Scripta Theologica 26 (1994) 1057-1073; G. ANGELINY, Le Chiesa ¢ iz famiglia, in A, CAPRIOL - L.
Vacearg, Chizse e famiglia in Enropa, op. dt., 717-138; C. BRESSOLETTE, Une pasiorele de la famille
aujourd bui, in A, CAPRIGLI - L. VACCARG, Chiesq ¢ farighia in Europa, ap. cit.,, 149-154; J. R. FLECHA
ANDRES, La familiz en un mundo en camibio, in A. CAPRIOLI - L. VACCARD, Chiesa ¢ famiglia in Europa,
op. ¢it,, 165-174; B. Lavx - N. KUANN, Der Wandel der Famitlie und seine Intevpretation, in A. CAPRIOLT -
L. Vaccaro, Chiesa e famiglia tn Buropa, op. cit., 205-214; A, VY, Dalla bivetica alla biopolitca: il wcaso
embrione wreanos, in Rivista di Teologia Morale 28 (1996) n. 112, 467-511; AA. Vv, Famiglia o fasiglie?
Sociologia, Diritio, Morale, in Rivista di Teologia Morale 29 (1997) n. 113, 3-42; F MasELLIS, Famaiglia e
sessualitd un legame ambivalente, in Rivista di Sessuclogia 21 {1997} n. 1, 8-15; A, Scowa (a cura), Quale
vita? La bioetica fn guestione, Mitano 1998; G, ScHMID, Ebe und Familte im Wandel, in Theologie und
Glaube 88 (1998) 342.353; B. CastiLLa CORTAZAR, Familia y armonia social. Equipotencia entre vardn y
wiger, i Revista Augustiniana 49 (1998) 661-694; R. RIEDLER-SINGER, Die nenen Famdlienformen im
Wertediskurs, in Diakonia 29 (1998) 327-331; M. A, JiMENEZ TALLON, Familias monopareniales y clinta
Samiliar, in Carthaginensia 15 (1999) 127-138. In proposito della sfida antropologica sottostante al fem-
minismo ofr.: S. GREVEL, Bibliographie, in EUROPEAN SOCIETY OF WOMEN IN THEOLOGICAL RESEARCH,
Jabrbuch der Européischen Gesellschaft fir die theologische Forschung von Frauen 6 (1998) 143-152; M.
FARINA, La questione donna: uw'stanza critica per (4 teologia, in Ricerche Teologiche 1 (1990} 91-120; J.
BURGGRAF, Madre de la Igleisa y meujer en ln Iglesia. A propésito de la «Teologia ferministar, in Scripta
Theologica 18 (1986) 575-593; Aa. V., Teologie femminista. Teologie fermmniniste nei diversi contesti, in
Conciliven Rivista Internazionale di Teologia 32 (1996} n. 1, 13-226; P. GUIETTY, Femminismo radicale
weglt Stati Unité, in Vita e Pensiero 80 (1997} 362-385; K. RAMACHANDRAN NAR, Women, Development
and Policy: Changing Fensinist Perspectives in lndia, in Journal of Dharma 23 (1998) 430-453; .
MATHEWS, From Epsistemology fo Spivituality: Femiinist Perspectives, in Journal of Dharma 23 (1598)
517-539; Aa. V., Théologie féministe: Expérience des femmes ef Saintes écritures, in Concilium Revue
Internationale de Théologie n. 276 (1998) 7-140; HL HARING - E. ScHUSSLER FlorenzA {eds.), La non-
ordinazione delle donne e la politica del potere, in Concilium 35 {1999} n. 3, 413-592.

¥ Ho cetcato di approfondire queste due dimensioni in: A. SCOLA, J misterp nuziale..., op. cit.,
98-104, per quanto riguacda la prima. Per quanto riguarda la seconda cfr: In., Spivitualitd coniugale
nel contesto culinrale comtemporaneo, in R. BONETT! {a cura di), Cristo sposo dells Chiesa sposa,
Sorgente ¢ modello dellz spirualité coningale e familiare, Roma 19982, 22-54; Ib., Lo Spirito Santo rive-
la la veritd tutta tntera della farmiglia crivtiana, in R. BONETTI (a cura di), Il Matrimonio in Cristo &
Matrimonio rello Spivito, Roma 1998, 31-51, In questi contributi si pud trovare la bibliografia in pro-
posito. Tra le pubblicazioni da citare che possono servire di punti di riferimento per Fapprofondi-
mento della teologia del matrimonio e la famiglia, oltre il volume ripetutamente citato di
Mattheeuws, nel quale si pud trovare bibliografia in proposito {cfr. A. MATTHEEUWS, Les «donse du
marigge..., Op. cit., 624-662) ¢ la prospettiva di intregrazione aperta da Marc Queller (cfr. M.
QUELLET, Pour une théologie des «dons» du mariage, in Anthropotes 13 [1997] 495-503), si possono
vedere: C, GIULIODORY, Intelligenza tevlogica del maschile ¢ del femminile, Roma 1991; G. COLOMBO,
Teologia dells famighia..., op. cit., 45-75.

" In questo senso possiamo citare; G. ANGELINI, La Chiesa ¢ le famiglia, art. cit., 422-473; S,
UBBIALL, La teologia della famiglia in Italia, in La Famigla 24 (1992) n. 155, 5-17; C. CAFEARRA,
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e. Novita da qualche studio pii: recente

11 secondo elemento che completa il quadro descrittivo tracciato
segnala, dall’inizio degli anni "90, una certa novith nella riflessione dog-
matica sul matrimonio come sacramento. E di quest’ultimo decennio
infatti la pubblicazione di qualche studio capace di rischiare una reinter-
pretazione della dottrina tradizionale che tenga conto sia della novita del-
I'insegnamento del Magistero da Familiaris consortio ad Evangelium
vitae, sia delle scottanti problematiche legate al tema della vita, struttural-
mente inetente alla riflessione sul matrimonio e sulla famiglia®.

Dal quadro tracciato emerge con chiarezza la missione propria di
un soggetto qual & la communio docentium et studentium dell’Istituto
«Giovanni Paolo II» impegnato nell’esaltante compito di approfondire,
sempre di nuovo, il disegno di Dio'su persona, matrimonio e famiglia. E
superfluo aggiungere in questa sede che, come & stato sottolineato nell’in-
contro preparatorio a questo nostro convenire, proprio la cura della con-
sistenza del soggetio rappresentato dall'Istituto costituisce I'aspetto pri-

~mario di questo suo compito.

SECONDA PARTE
I CONTENUTI

Come rispondere al rischio di abolizione dell’humanum che conno-
ta Podierna societd e che passa attraverso la radicale confusione in cui
versano 1 termini costitutivi del disegno di Dio su persona, matrimonio e
fariglia?

Tenendo conto dei due rilievi critici emergenti dal profilo storico
tracciato come cause dell'indebolimento della proposta del soggetto cri-
stiano in argomento — incapaciti a pensare in organica unitd i tre fattori
costitutivi del mistero nuziale e mancanza di un’adéguata teologia sacra-

Fondamenti dottrinali della famiglie, in A. LOPEZ TRUILLO - E. SGRECCIA {2 cura), Fameiglia: cucre
delia civiltd dell'amore, Citta' del Vaticano 1995, 41-51; A. Ruiz ReTeGUL, Lo ferniglia alls luce deila
Parola di Div, in E. W. VOLONTE (a cura), La farmiglie alle soglie del I millennio, Lugano 1995, 14-26,

P Cfr. G. BALDANZA, Lz grazia del sacramento del matrimonio, Roma 1993; A. MirarLgs, 1!
Matrimonio, Teologia e vita, Cinisello Balsamo 1996; C. ROCCHETTA, [/ sacramento dells coppia, op.
cit, In questa direzione si muove, ad esempio, Vimponente saggio di ALAIN MATTHEEUWS, Les «donss
du mariage. Recherche de thédologie morale et sacramentale, Bruxelles 1996, Llintento audace dell’au-
tore & quello di integrare da dottrina agostiniana dei bens ¢ quella tomista dei find del matrimonio in
una dottrina dei doxi. Cercando di coniugare le ricchezze antiche e guelle nuove, Mattheeuws affer.
ma che « «henis prinia df essere def «finin da raggtungere sono dei «doniv da riceveren. Su questa base
il teologo belga sviluppa, anzitutto, una ontologia del dono; in secondo luogo approfondisce sistema-
ticamente il tema dei beni; quindi studia il sacramento de! matrimonio nel contesto della logica
sacramentale emergente dal settenario e, da ultimo, affronta il tema dei fini a partire dal dono del
figlio ¢ dalla questione della vita.
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mentaria del matrimonio e della famiglia —, su quali contenuti dovra far
leva il nostro lavoro?

2. 1. La fisionomia del mistero nuziale

11 tema del mistero nuziale, in questi anni approfondito secondo le
diverse prospettive epistemologiche nel nostro Istituto, fornisce, a mio
giudizio, la prospettiva sintetica adeguata, in grado di farsi carico del com-
pito di rispondere alla provocazione socio-culturale che ci sta davanti. In
guesta sede giova limitarci ad una sintetica definizione dei termini'®.
Lespressione «mistero nuziale» indica, da una parte, I'unitd organica di
differenza sessuale, amore (relazione oggettiva all’altro) e fecondita, e dal-
altra fa obiettivamente riferimento, in forza del principio dell’analogia,
alle diverse forme dell’amore che caratterizzano sia P'uomo-donna, in tatt
i suoi derivati (paternita, maternita, fraternitd, sororita, ecc.), sia il rappoz-
to di Dio coll'uomo nel sacramento, nella Chiesa, in Gesii Cristo per giun-
gere fino alla Trinitd stessa. In questo senso U'espressione mistero nuziale,
che pud trovare fondamento nelle esperienze religiose di uomini e popoli
a partire dalle cosmogonie mitiche fino alla raffinata riflessione
dell’ Antico e del Nuovo Testamento'™, si rivela capace di indicare, in ter-
mini compiuti ed unitari, i contenuti sottesi all’obiettivo propostoci dal
Santo Padre fin dall’origine del nostro Istituto: approfondire il disegno di
Dio su persona, matrimonio e famiglia. '

Non ¢ difficile, infatti, cogliere come queste tre realta siano ricom-
prese dalla triade costitutiva del mistero nuziale, cosi come esso impone
di essere indagato, per sua natura, in modo articolato e compiuto con i
criteri delle scienze umane, della filosofia e della teologia. Né si dovra
sottovalutare il ricorso alla categoria di mistero che, se rettamente inte-
sa'®, appare come la pit adeguata ad avvicinare la frastornata sensibilita
contemporanea all'insopprimibile ed affascinante dimensione dell’io:
quella affettivo-amorosa. '

A questo punto si apre un ineludibile interrogativo: nel clima di
smarrimento dell’esperienza umana elementare come 'espressione
«mistero nuziale» comunica al cuore degli vomini e delle donne di oggi?

0 Cfr. A.SCOLA, 1l mistero nuziale..., op. cit., 91-116; A. ScoLa - L. MELINA, Profeie del mistero
nuziale..., art. cit., 153-172.

¥\ Cfx. 1. Ries, I rapporto uomo-Dio nelle grands religioni precristiane, Milano 1992, 67-92; A.
TOSATO, Listituto familiare, .., art. cit,, 109-174,

W2 O M. 1. SCHERREN, | misteri del cristianesimo, op. cit., 184-191,
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Di piti: il mistero nuziale individua realmente una dimensione essenziale
di tale esperienza, cosi da poterla proporre come un punto di siferimento
comune per ogni uomo e per ogni donna? Ancora: come presentare i ter-
mini del mistero nuziale? Secondo quale gerarchia conviene llustrare la
terna di categorie che lo costituiscono e che, a loro volta, ricomprendono
tutte le sfaccettature della dimensione affettiva? Per poter rispondere
efficacemente a questi interrogativi occorte tornare brevemente al conte-
sto socio-culturale che abbiamo gia sinteticamente presentato.

Al di 12 delle tre fasi dell’evoluzione prossima individuata a partire
dagli anni ’50, non si potrebbe spiegarne lo sviluppo senza considerare il
rapporto moderniti-mistero nuziale. Per inciso conviene dire che a que-
sto punto gia si profila chiaramente il ruolo centrale delle scienze umane
per il nostro Istituto!®.

a. Duniversalismo scientifico

Il fenomeno che pih di ogni altro lo caratterizza & senz’altro i
cosiddetto universalismo scientifico'™ che, nella presente fase di mondia-
lizzazione e di impero della televisione e di Internet, condiziona ancor
pill massicciamente I'autocoscienza dell'uomo cosi come anzitutto si
esprime nel mistero nuziale. Uespressione universalismo scientifico identi-
fica quel trend culturale oggi dominante che estende a tutd i livelli del-
Vhumanum la pretesa di costruire un discorso oggettivo universalmente
valido, fondandolo sull’abolizione del soggetto. L'universalismo scientifi-
co concentra, incorporato nell’angusto ma inattaccabile fortino del lin-
guaggio scientifico e tecnico, un pensiero filosofico ed antropologico per
il quale vale, ad un tempo, il principio che tutto il conoscibile si riduce
all’empiricamente misurabile (fisicalismo), e quello di un soggettivismo
assohuto che rende lecito tutto il possibile. II soggetto, allora, colto da
una vertigine radicale, non incontra pii aleun Hmite'®.

Qualunque esperienza umana — ed il relativo discorso riflesso —
rifiuti una simile imposizione, che il sistema dei poteri politici esplicita-
mente persegue anche attraverso il dinamismo delle leggi, & tollerata a
condizione che accetti di ritagliarsi uno spazio del tutto particolare — una

A questo proposito cfr.: P, Miccowt, Teologia e scienze umane, in Euntes Docete 44 {1991} 381-
417, ]. ¥, WricHT, Theology, Philosophy and the natural Sciences, in Theological Studies 52 (1991}
651-668; E. SANNA, If ruolo delle scienze wmane in teologia, in Lateranum 58 (1992) 373-407; G.
Gismowni, I dialoge fra teologin ¢ sociclogia: problematiche, lmiti, possibilitd, in Antonianum 67
(1992) 3-38.

184 Cfr, M. BiNaSCO, Un contributo clinico-psicoanalitico alle questione dell'omosessualita maschile,
PIo manuscripto.

W5 L. LomMBaRDY VALLAURL, I pensiero moderno sulle sessualitd wmana, art. cit.,, 15-16. A que-
sto articolo sf ispirano anche le sintetiche notazioni storico-culturall del paragrafo suceessivo,
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sorta di riserva indiana — senza osare avventurarsi nel mare aperto della
societa civile. In nome di questo universalismo falsamente oggettivo si
rafforza la logica della segregazione, operata con sbatre metaforiche cul-
turali. In questo recinto ~ e solo in esso — & concesso di godere, con chi
pud condividerdi, di certi beni anche primari.

Anche la famiglia — per tornare al mistero nuziale come luogo effet-
tivo del costituirsi della persona in se stessa, nel suo riferimento alla diffe-
renza sessuale e alla possibilith del matrimonio — & costretta in una simile
condizione. Limpossibilith della nostra cultura ad abolirla (giustamente si
parla di crisi della coppia, pilt che di crisi della famiglia'®)} lascia tuttavia
sotto gh occhi di tutti lo stato di violenza segregante in cui essa & relegata,

Lo si vede tanto nella pretesa di definirla in termini cosi generici
da poter individuare qualunque tipo di convivenza, quanto nella riduzio-
ne della sua rilevanza sociale, soprattutto sul piano giuridico-istituziona-
le, ad una semplice joint-venture fra privati*®’.

b. Pal libertinismo alla rivoluzione sessuale

La parabola della modernitd attacca alla radice il mistero nuziale
lasciandovi pesanti tracce. Esse vanno, con il libertinismo, dal primo
organico tentativo di scindere la sessualith dalla fecondita (sia biologica,
che sociale) alla abolizione della differenza dei sessi, in modo particolare
alla abolizione della donna. Il corpo perde cosi il suo valore di sacramen-
to di tutta la persona. Il corpo proprio ed altrui & ridotto ad un meccani-
smo che deve mantenere sempre acceso il fuoco del piacere. Alla pro-
spettiva libertina, che proclama lecito ogni rapporto sessuale tra il forte
ed il debole, si sostituisce, nell’ ottica liberale, la variante che & lecito ogni
rapporto sessuale tra adulti consenzienti. Alla eliminazione di ogni pas-
sione e compassione di amore, tipica di queste due visioni, reagisce il
romanticisimo proponendo la sessualitd come estasi conseguente alla
fusione degli amanti. La sessualitd — luogo in cui 'amore si imparenta alla
morte — ha nel paradigma mistico la sua figura pilt densa di significato.
Dopo ghi anni '60 la cosiddetta rivoluzione sessuale ha esteso alle masse la
forma libertina dell’amore mescolandola, sapientemente, agli elementi
provenienti dalle altre figure teoretiche appena richiamate'®,

19 Cfs. B. BARBERO AVANZINY, Essere coppéa oggi, in Rivista di Sessuologia 8-9 (1984-1985) 39-46;
E. ScaBm), Lorganizzazione famiglia tra crisi e sviluppo, Milano 1985; E. SCaBNi - P. DONATI {2
cara), La famiglia «duogor del giovane adulto, Milano 1988; G. CAMPARINI, «Persistenzar ¢ wwargina
Litdn della farniglia, in A. CAPRIOLE - L., VACCARC (a cura), Chiesa ¢ famiglia. .., op. cit., 229-236.

97 Un modo acuto per descrivere la privatezza della famiglia nella nostra societd st trova in C.
ANDERSON, La famiglia nella missione della Chiesa, in Tl Nuovo Acropago 13 (1994) 6-23.

08 Cfr. 1. BISWANGER, Grundformen und Erkenntnis menschlichen Daseins, Zirich 1942; G,
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’

Giova notare che questa concezione destrutturata dell’eros, visto
inoltre in chiave estatica, non colpisce il cristianesimo nella sua versione
stotico-sociologica di stampo borghese, ma lo intacca in una dimensione
fondamentale della sua essenza: il mistero nuziale appunto. Non manca-
no autori che nel conflitto tra erotismo e cristianesimo vedono profilarsi
lo scontro pin radicale del presente storico in cui - alle soglie del Terzo
millennio ~ la prospettiva rivoluzionaria ha lasciato il posto ad una culru-
va lib-lab, che sembra ormal suscitare un unanimistico consenso. Cid
rende ancora pidl urgente e necessatia 'elaborazione dei contenuti ade-
guati del disegno di Dio su persona, matrimonio ¢ famiglia. L'antitesi
individuata suggerisce infatti che solo il cristianesimo puéd opporre alla
distorsione erotica dell’amore, I'amore come sorgente di vita rinnovata
per gli uomini di oggi.

La parabola culturale descritta consente di individuare I’anello
«debole» da cui & partito I'attacco al mistero nuziale come tale: elimina-
zione della differenza sessuale. -

Per questa ragione chinarsi di nuovo sul disegno di Dio significa
approfondire anzitutto il significato della differenza sessuale in se stessa,
mostrandone nel contempo Uinterazione con gli altri due fattori del -
mistero nuziale, cost comé con tutte le categorie proprie dell’esperienza
affettivo-amorosa ad esso sottese.

2. 2. La differenza sessuale (il posto delle scienze umane)

Affermare che I'universalismo scientifico, con le connotazioni sto-
rico-culturali sopra accennate, ha evacuato dal disegno di Dio ogni
dimensione di mistero (nuziale) partendo dalla negazione della differenza
sessuale risulta, forse, pilt comprensibile se st pone mente alla tesi che
quest’ultita &, in se stessa, non rappresentabile o indeducibile!®. Questo
dato documenta che la polaritd nomo-donna correlata, da una parte, alla
polaritd anima-corpo e intesa, dall’altra, come significativo antefatto di
quella individuo-comunita, & originaria e costitutiva dell’'uomo.

BATAILLE, Lerotisme, Paris 1957, M. Foucauwr, Histoire da la sexualité, Paris 1976; V. MELCHIORRE,
Metacritica dell’eros, Milano 1977; D. DE ROUGEMENT, L'amoere ¢ {'Occidente, Milano 1982; T.
LAQUEUR, Making sex: body and gender from the grecks to Freud, Cambridge 1990; 1. LOUGHLIN,
Sexing the Trinity, in New Blaclkfriars 79 (1998) 18-25. In questo sense non & priva di interesse una

. eritica al pensiero di Balthasar procedente dall’ambito teologico anglicano, cfr: L. Gardner - D.
Moss, Something like Time; Something like the Sexes ~ an Essay in Reception, in L. Gardner - D,
Moss — B, Quash — G. Ward, Balthasar at the End of Modernity, Edinburgh 1999, 68-137.

19 Cfy, 1. BREIRNAERT, Aux frontiéres de Vacte analytigue, Paris 1987; 1D, Expérience chrétienns et
psycologie, Paris 1966; A. SCOLA, I mistero nuziale..., op. cit., 102-103.
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Sia il magistero di Giovanni Paolo I che la ripresa della riflessione
di autori come Lewis, Solov'ev, Evdokimov, Balthasar, Fessard, Pieper
ecc. hanno stimolato in questo ultimo decennio una considerevole messe
di letteratura sulla questione dell'uomo-donna'’®. Né si deve trascurare
Yapporto dato al tema dalla teologia femminista nelle sue diverse fasi'’.

Chiediamoci ora: come & pensata dagli autori di questa variegata
saggistica la differenza sessuale e, soprattutto, essa & veramente pensata?
Un esame, anche rapido, di tali opere porta a concludere che il pensiero
della differenza, proprio perché tale, resta sostanzialmente ostico e, se si
eccettua la tentazione di strumentalizzarlo alla lotta per I'emancipazione
della donna, vi si fa per lo pit riferimento per abolir la differenza, quasi a
voler esorcizzare lo iato che ogni uomo in essa inesorabilmente incontra.

a. Il binomio identiti-differenza e quello uguaglianza-diversita

In particolare, si assiste all’ escamzotage di sostituire il binomio iden-
titd-differenza che, a mio parere, connota adeguatamente I'uomo-donna,
con quello di uguaglianza-diversitd. Questo secondo binomio, disinne-
scando la carica di mistero contenuta nel fremendum sotteso al primo,
tisulta del tutto innocuo. Lescamotage incomincia col far shittare il signi-
ficato della differenza sessuale verso quello della diversita. Ci si illude
cosi di scavalcare 'intrascendibilita della differenza sessuale assimilando-
la a differenze di altra natura {etniche, religiose, professionali...) di cui
ogni uomo fa normalmente esperienza.

Ma la differenza sessuale non & diversith. Quest'ultima infatti ha a
che fare per sua natura con la molteplicita e la pluralita. Come dice il suo
etimo {di-vertere}, la nozione di diversita pud riferirsi esclusivamente alla
relazione interindividuale ed & del tutto estranea al rapporto identita-dif-
ferenza'?. L'etimo della categoria di differenza infatti (dif-ferre) suggeri-
sce 1'idea del «portare altrove lo «stesso», cambiandovi collocazione.
Essa & quindi strutturalmente inerente all'identita, le appartiene ed indica
lo stare unite (Zusammengebérigkeit) di cose diverse. Non ha immediata-
mente a che fare con la molteplicita e con la pluralitd, ma @ rintracciabile
nella persona: & anzitutto intraindividuale.

Descamotage si prolunga, allora, nell’alterazione del concetto di

130 Ctr P BEVDOKIMOV, La dosna e la salverza del mondo, Milano 1980; ID., 1 sacramento deil'amo-
re, Milano 1983; J. PIEPER, Sull anore, Brescia 1974; C. 8. LEWTS, ] guatiro amori, Milano 1980; J.
GUITTON, L'amore umano, Milano 198%; V. SOLOV'EY, I significato dell'amore ¢ altri seritid, Milano
1983; G. FESSARD, Le Mystére de la sociéré. Recherches sur le sens de Ubistoire, Bruxelles 1997.

B Cfr. F MARTIN, The Femsinist Question. Feminist Theology in the Light of Christian Tradition,
Michigan 1994, con abbondante bibliografia,

N2 Cfr. ARSTOTELE, Metafisica X, 3; HEGEL, Scienze defla logica, Y1,1.
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identité surrettiziamente rimpiazzato da quello di eguaglianza. Ma un'i-
dentitd siffatta diventa espressione di una forma inerte. Incapace di rela-
zione con 'altro da sé perché, privata dell'irriducibile individualita, pud
significare soltanto una mortale uniformita. _

Una volta che la differenza ha abbandonato il territorio della iden-
titd per omologarsi alla diversita, diventa impossibile pensare 'vomo-
donna nella logica biblica dell’zmago Dez, quella che con icastica espres-
sione Balthasar indicava nella doppia diade Wors-Antwort/Litz-Antlits'.
Pensare 'vomo-donna in chiave adeguatamente personale, nel rispetto
della sensibilitd cristiana radicata nell’imago Dei, vuol dire — secondo il
binomio identita-differenza correttamente interpretato — affermarne con
vigore e a pieno titolo 'essenziale originarietd.

b. Il percorso delf’io nella differenza sessuale :

La differenza sessuale - proprio perché in un certo senso porta l'al-
teritd all'interno della persona stessa, mantenendola permanentemente
nel suo statuto «altro» — & paste determinante I'esperienza umana ele-
mentare. Tuttavia la sua indeducibilita le toglie il carattere del géd costitus-
fo, pit che spiegare solleva interrogativi ed urge ad elaborare soluzioni;
costituisce una via privilegiata mediante la quale il singolo & introdotto
alla realtd; possiede il carattere dell’evento e dell’incontro, dal momento
che il percorso sessuale del singolo non & mai riducibile al puro dato bio-
logico, ma sempre si istituisce nelle differenti forme di relazione all’altro.

~ Non mette conto in questa sede descrivere analiticamente questo
percorso, individuandone la meta, I'oggetto e le modalith del loro rag-
giungimento. Toccheri ai cultori delle scienze umane rendercene, di volta
in volta, consapevoli. Senza dubbio, perd, uno sguardo sintetico sull’i-
dentiti-differenza dell’'uomo-donna all’interno del mistero nuziale non
pud esimerci dal richiamare anche in questa sede ~ sia pur soltanto con
uno schema per titoli — le categorie chiave dell’esperienza umana elemen-
tare in proposito.

La differenza sessuale permette al singolo un accesso al reale che
ha a che fare, in ultima analisi, con il compimento della sua liberta in ter-
mini di soddisfazione. Lo introduce in tal modo all’esperienza della
domanda, del bisogno, del desiderio, del piacere e del godimento. Sono
questi i termini nei quali 'umana libertd scopre simultaneamente il suo
essere in-sé, per-sé e, soprattutto, il suo essere per-L'altro cogliendo cosi la
propria condizione di creatura.

B Cfy. H. U, Vo BALTHASAR, Teodrantmatica t. 2, Milano 1982, 327ss. Su questo tema & stimolan-
te la riflessione di A. Bost, I sifo della differenza sessuale, in Rivista di Sessuologia 15 {1991} 131-139,
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La singola persona impara, in tal modo, a coniugare in se stessa
natura e cultura, riconoscendo il carattere ad un tempo biologico e spiri-
tuale — in quanto riferito all’altro secondo tutta la gamma dei legami
sociali — della sessualita.

Per la differenza il desiderio di soddisfazione del singolo & chiama-
to anzitutto a fare i conti con la differenza sostanziale tra piacere e godi-
mento. Il primo si riferisce inesorabilmente alla sfera dell’'utle e punta
per sua natura a una soddisfazione limitata nel tempo. Mentre il godi-
mento, al di 1a di tutti 1 piaceri possibili, & il luogo in cui la liberta si com-
pie perché la soddisfazione «babetur pro ultimo fine». Ma, proprio per
questo, se nel godimento si rivela come il desiderio non sia riducibile al
bisogno — perché la differenza non dice pura mancanza, ma domanda
dell’altro e, in fondo; la domanda & sempre domanda di amore ~ nella sua
pretesa di definitivitd permane un inesotabile riferimento alla fine {pul-
sione di morte), '

Il percorso del costituirsi dell’io nella differenza sessuale segnala in
tal modo necessariamente — attraverso la sua indeducibilita — il fatto che
la soddisfazione non ¢ alla portata dell’io desiderante™.

La differenza sessuale pertanto apre obiettivamente la strada all’a-
more, la cui pregnanza si incontra nella fecondita. Ritorna cosi la terna
del mistero nuziale nel suo indissolubile intreccio.

Quale identificazione dell’io sarebbe possibile senza I'elaborazione
della differenza sessuale? ‘

Ma guale strada per questa elaborazione che non sia riconducibile
a quella dell’amore in cui, fin da bambino, l'io riconosce la natura del
desiderio e la sua legge, scopre il padre come veicolo di liberta ed, impa-
rando in tal modo il «distacco» dalla madre, si apre al riconoscimento
della donna come altro {eferon)?

Non ¢ forse in tal modo individuato, nell’ obiettivo orientamento al
matrimonio, il senso compiuto dell’esistere come uomo-donna che tende,
per sua natura, a generare la famiglia come luogo normale in cui la pro-
creazione {educazione) esalta 'amore compiendo il desiderio?

Ripropozre con forza alle donne e agli uomini di oggi il disegno di
Dio su persona, matrimonio e famiglia esige un soggetto cristiano ade-
guato che testimoni il fascino del mistero nuziale. Solo la sua bellezza,
sensibilmente documentata nella vita degli sposi, potra smascherare la

1 Angj, Pesperienza umana in proposito dice che il godimento & presente come fondamentalmente
interdetto e richiede pertanto di essere elaborato nel simbolo. E noto in propesito Pintreccio delle rela-
zioni primarie del bambine al padre e alla madre secondo 1 complesse di Edipo e quello di mancanza
{castrazione) elaborati da Freud. Anche di queste ultime intvizioni siame debitori 2 Mario Binasco.
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menzogna dell'universalismo scientifico che attacca il matrimonio e la
famiglia segregandola e, in tal modo, negandola.

H cristianesimo appare cosi come |'unico benefico antidoto all’ero-
tistno destrutturante e perverso.

I contenuti del mistero nuziale che configurano la proposta scienti-
fica dell’Istituto, ripensati a partire dalla differenza sessuale, rivelano gia
a questo punto una certa capacitd di intetloquire con la mentalitd domi-
nante, tuttavia resteremmo lontani dal rigore e dalla completezza richiesti
al nostro lavoro se non aprissimo, almeno introduttivamente, ghi interro-
gativi filosofici e teologici sottesi allo sviluppo fin qui proposto.

Da dove infatti un simile peso per la differenza sessuale?

Anche volendo rispettare il «divieto», in particolar modo caro alla
psicanalisi, a rappresentarla € a definirla, su quale terreno essa si dischiude
in riferimento alla realta delle cose in se stesse e all’arcano disegno con cui
il Dio Unitrino, quale «tenace vigores, trattiene nell’essere tutte le cose?

2. 3. I principio della differenza nel suo livello filosofico
a. Differenza sessuale ed esperienza umana elementare

Abbiamo visto che la differenza sessuale, sempre intimamente con-
nessa alle altre due componenti la tetna del mistero nuziale (amore e pro-
creazione), si presenta nel contempo come originaria ¢ non deducibile
{non rappresentabile). Proprio per questo essa continua ad interrogare
ognl uomo lungo tutto 'arco della sua esistenza. Tale incessante interro-
gativo non riesce ad attingere il fondamento perché cid coinciderebbe
con la pretesa di dedurre (rappresentare) la differenza sessuale. D’altra
parte la sua stessa originatieth impone di pensarla. Indeducibilish, infatti,
non equivale a non pensabilita.

Come pensare allora la differenza sessuale? Come dimensione costi-
tutiva di quell’esperienza umana elementare che oggi sembra esposta al
rischio di una definitiva eclissi. In sintesi: la differenza sessuale & origina-
ria, non derivata, non deducibile (rappresentabile), perché chiede di esse-
re pensata come dimensione immediata dell’esperienza umana elementare.

Parlare di esperienza umana elementare significa identificare 'origs-
nario dell’'umana condizione nel quadro della struttura originaria di tutto il
reale. Pensare la differenza sessuale impone quindi di pensare Uintero.

Ecco emergere, nello stesso luogo e nello stesso tempo, il compito
delle scienze umane, della filosofia ¢ della teologia. Ad esse si deve
domandare di gettare tutta la luce possibile (pensare) sulla differenza ses-
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suale e, quindi, su tutto il mistero nuziale.

Avendo gia fatto indirettamente riferimento al punto di vista delle
scienze umane, per procedere con ordine, consideriamo ora il percorso
filosofico. Dove una riflessione filosofica adeguata ~ capace di valorizzare
tutta la storia del pensiero e, nello stesso tempo, in grado di assumere
Iintera gamma degli interrogativi filosofici, cosi come li ha articolati la
filosofia della Scuola — nei suoi vari trattati — intercetta il tema della diffe-
renza sessuale (mistero nuziale}?

b. Differenza sessuale e differenza ontologica

~ Per restare al dibattito contemporaneo si pud rispondere: nell’oriz-
zonte posto dal tema heideggeriano della differenza ontologica. Giova
subito chiarire che, con questo riferimento, non si pretende ricondurre a
questa formula, gia fin iroppo enfatizzata, le complesse e differenziate
correnti del pensiero occidentale, Precisazione tanto pilt necessaria in
questa sede per la presenza di esponenti del pensiero indiano ed africano,
le cui radici non sono certo risolvibili nella #2ind costitutiva del pensiero
occidentale, anche se sarebbe superficiale o addirittura ideologico sotto-
valutarne il peso in queste culture: ne & sufficiente documentazione quan-
to detto sull’universalismo scientifico.

I d’uopo in questa sede evitare una esposizione tecnica delle temati-

che relative alla differenza ontologica, rinviando all’abbondante letteratura
in proposito!?®. Ci sembrano tuttavia necessari i seguenti rilievi sintetici.

¢. La differenza essere-ente

Con D'espressione differenza ontologica si vuole in qualche modo
indicare la natura della struttura originaria {(fondamento, arché). Lintero
della realta (essere) esiste soltanto nel frammento, lente, il quale a sua
volta pud esistere unicamente mediante la totalita del reale (essere, inte-
ro). Lintero attesta quindi 'esistenza di una differenza (polaritd) tra essere
ed ente, essa stessa indeducibile ed insuperabile. In ogni atto di cono-
scenza noi dobbiamo in gualche modo distaccarci dal terreno dell’ente
per aprirci all’essere, ma Vessere non ci sta davanti come un oggetto.
Dobbjamo quindi, per trovare una certa consistenza dell'essere, in qual-
che modo ritornare all'esistente. La conoscenza si muove inesorabilmente
tra questi due poli: non pud dedurre U'essere perché lo ridurrebbe ad
oggetto e tuttavia I'essere & la premessa per ogni conoscenza oggettiva*'®.

¥ Cft. G, COLOMRO, La ragione teologica, Milano 1995; A. BERTULETTY, L4 «ragione teologicas di
Giuseppe Colombo. I significato storico-teoretico df una proposta teologica, in Teologia 21 (1996) 1,
18-36; In., Il concetto di esperienza, in Aa. Vv, Levidenza ¢ la fede, Milano 1988, 112-181.

€ Cfr PLATONE, Repubblica 7, 1-2.
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Alla stessa conoscenza perd sfugge anche Pente, il quale potrebbe essere
veramente conosciuto se visto in rapporto necessasio con I'essere stesso,
grazie al quale appunto esso &. Questo vuoto a cui la conoscenza si scopre
in qualche modo sospesa & la differenza ontologica'.

d. Linfondata critica di Heidegger a Tominaso: fecondita della
distinzione reale

Un secondo rilievo assolutamente necessario.

Come & stato giustamente rilevato'®, la critica heideggeriana relati.
va all’onto-teologismo non intacca il pensiero di Tommaso, Quest'ultimo
infatti, soprattutto attraverso la dottrina dell’ actus essendi «supera di fatto
da un lato quell’oblio dell’ essere che si pud viscontrare in certo aristotelismo
e platonismo e, dall’altro, quello della Scolastica formalistica e df tutta una
divettrice del pensiero soggettivistico della modernitan'?®. Ci stiamo ovvia-
mente riferendo al tema, ultimamente tomista, della distinctio realis'™ che
appare in grado di superare le aporie in cui cade lo stesso Heidegger™.
Aporie che insorgono perché egli riduce di fatto la differenza all’identita
(temposalizzata) del dasein e alla sua necessita di essere 'ente in cui «ne
va dell’esseres.

Lincapacita del filosofo di Messkirch di inserire I'essenza del cri-
stianesimo nell’ontologia deriva dal non aver colto nella decisiva afferma-
zione di Tommaso: «esse significat aliguid completum et simplex, sed non
subsistens»® come |’ Aquinate gia veda, in sostanza, la differenza reale tra
'essere e 'ente.

YW «La comoscenza, rimanendo sospesa tra ambedue (3 polil e dungue all' interno della dif-ferenza
ontologica, nell indif-ferenza per Uessere deve lusciarst da questo sempre nuovamente dif-ferenziare dai-
lente, senza mai ragginngere, attraverso Vindif ferenza, Uessere stesso, né attvaverso la dif-ferenza Fente
nella sua necessitd .. La differenza ontologica 3 vuota perché il pensiero non solo ne vede U'inadempinter-
24, ma ne intuisce inadempibilitds Y1 U. VON BALTHASAR, Il cristiuno e Pangoscia, Alba 1964, 73-74,

Y8 Cfr. H. U, vON BALTHASAR, La meia opera ed Epilogo, Milano 1994, 115-141; P. RICOEUR, Lo
metafora viva, Milano 1976, 359-372.

1 Cfr P Copa, Dono ¢ abbandono: con Heidegger sulle tracce dell’essere, in P. CoDA - A. TAPKEN
{edd.), La Trinitd ¢ il pensare: figure, percorsi, prospettive, Roma 1997, 123-159.

1% Tommasc non si & occupato ex professo del problema della distinctio realis, ma dopo lunghe
discussioni oggi & fuori dubbio che sostiene la reale distinzione fra essenza e essere. Lespressione
distinctio vealts non si trova come tale in Jui, che invece ha usato qualche volta il termine compositio
realts (cfr, De Verdtate q.27 2.1 ad 8). Fra Tommaso e Heidegger '8 in comune ['affermazione della
differenza fra essere e ente, ma le interpretazioni della differenza sono diverse sin dal primo momen.
. Per Tommaso 2 espressione della contingenza mentre Heidegger I'assolutizza chindendola su di
sé {cfr. B. PEREZ DE HARo, El Misterio del ser, Barcelona 1994, 152-162). Non sone pochi gli autori
che hanno cenfrontats Tommaso e Heidegger sul problema della metafisica e in particolare della
concezione dell’esse. Rimandiamo a: C. FABRO, Towzisma e pensierc moderno, Roma 1966, 21-45.

2Ot M. HEIDEGGER, Identitit und Differenz, Stuttgart 1996.
22 ofr. Tommaso, Qud.p. 1, 1.
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e. Necessaria ampiezza della riflessione filosofica

La terza importante notazione relativa alla riflessione filosofica
discende da qui. Essa dovra anzitutto alimentarsi, proprio attraverso un
artento studio di Tommaso, al patrimonio del realismo eristiano. Da cid
sara spinta ad un confronto libero e critico a tutto campo con il pensiero
moderno, giungendo fino a raccogliere ogni benefica provocazione emer-
gente dalla filosofia contemporanea. Quest’ultima, se da una parte sem-
bra estenuarsi problematicisticamente nelle aporie ereditate dalla moder-
nita, dall’altra non manca — soprattutto in certe sue cosrenti — di porre
questioni teoretiche decisive alle quali & dovuta una risposta. E il compito
che la Fides et ratio assegna ai filosofi e ai teologi cristiani non certo come
Patto finale critico dell'itinerario moderno del pensiero, ma piuttosto
come invito esplicito ad un nuovo inizio'®. Soprattutto quando chiede di
passare dal «feromeno al fondamento»'® 'Enciclica documenta come
fede e ragione siano in nuziale e feconda relazione.

£. Ontologiasimbolica

Un quarto rilievo.

Quali contenuti detivano da questo quadro d'insieme per la rifles-
sione filosofica? Per comodita li sintetizzerd nell’espressione onrologia
simbolica. Rinviando ad altro luogo chi intenda coglierne il senso pil
compiuto, mi limiterd in questa sede a riproporne la figura, non senza
aver prima fatto una doverosa puntualizzazione metodologica.

Recepire le critiche obiettive alla storia del pensiero metafisico e di
quello ontologico ha condotto molti pensatori, anche cristiani, ad abolire
dal loro vocabolario le stesse espressioni metafisica ed ontologia. A noi
sembra un atteggiamento non solo inutile, ma anche dannoso.
Continuare a parlare di metafisica e di ontologia & necessario, anche se si
deve farlo su basi obiettivamente fondate, senza esimersi dall’onere di
farsi carico delle critiche ad esse rivolte. Cerchiamo dunque di chiarire
che cosa intendiamo per ontologia simbolica.

«L'essere non si concede in modo immediato alla presa del concetto
umano. Cid non significa che Uatto di coscienza che intenziona il reale non
raggiunga il reale stesso. Ne dice solo la complessitd. La forma originaria del
sapere non & di tipo concettuale, ma & un'intutzione di carattere simbolico in
senso kantiano (antipredicativa)! Quando il concetto interviene (intellezione
predicativa) si trova sempre preceduto da un sapere in sé non riflesso ma che

Y3 Cfr. A, ScOLA, Libertd wmana e libertd a partive dall enciclica «Fides et ratios, in R. FISICHELLA
(a cura), Fides et ratio, Cinisello Balsamo 1999, 223243,

4 Cfr. Fides et Ratio 83.
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rende possibile la viflessione. Non si pud superare questa dialettica con il
vicorso ad un concetto superiore capace di adeguare il suo oggetto. Il gindizio
comprende il suo oggetto attraverso un oggetto altro che pertanto funziona
come segno. Immediato é solo questo oggetto altro che anticipa ['origina-
rio"?. Si capisce perché il fondamento é evento (e-venio) che si dona e si
mostra solo donandosi, svelando, nello stesso tempo, il «soggetton'?s,
Lessere dona cosi nel segno (segno reale, in un certo senso sacramentale’®)
effettualizd ally libertd chizmando immediatamente tn gioco il soggetto,
dando consistenza alla sua libertd irviducibile ad ogni apriori di tipo raziona-
le (una teoria che lo giustificht) o «trascendentaley (autoposizione della sog-
gettivitd). Ragione e volontd/libertd sono cosi originariamente implicate
nella conoscenza perché ['essere si mostra solo donandosi»**®,

g. Dono e liberta
Rispettando le esigenze della differenza ontologica, 'ontologia sim-
bolica individua la figura della struttura originaria nel rapporto dono-
libertd. Contro lintellettualismo e il concettualismo riproposto in molte
versioni filosofiche post-moderne, per «pensares la struttura originaria
non si deve perseguire una regione di oggetti (pensiero classico) o la
struttura trascendentale dell’io (pensiero moderno), ma collocarsi a livel-
"lo della donazione mediante la quale il fondamento (trascendente) chia-
ma la liberta dell'uomo, sempre storicamente situata, all’atto delia deci-
sione'®. La conoscenza del fondamento da cui P'uomo & costituito coinci-
de con la sua esperienza in atto di doversi autodeterminare, E Pinafferra-
bilitd del fondamento (trascendente) che ne permeite la conoscenza solo
a queste condizioni®® Si vede allora come il singolo atto della liberta &
possibile proprio all'interno dello spazio aperto dalla differenza, mediante
la quale il fondamento (trascendente) si dona all'uomo.
Infatti nell’ontologia simbolica il tema della differenza & ricondotto
a livello del principio. Essa si presenta, cosi, capace di trattenere il meglio
del pensiero fenomenologico e di quello trascendentale senza trascurare

123 Cfs. A. BERTULETT, Sapere e libertd, in Aa. Viv., Levidenza e lu fede, Milano 1988, 448.

12 Yean-Luc Marion giunge ad affermare che il soggetto non possiede mai il centro delle scena,
«dal momento che la sua funzione consiste solo nel ricevere ci6 che si donas: J.-L. MariON, Etant
donné, Paris 1997, 442.

Y7 Conviene qui notare che PEnciclica stessa parla di logica sacramentale, cfr.: Fides et ratio 13.
Per la nozione di segno qui impiegata si veda S. UBBIALL, I/ segno sacro, Milano 1992,

28 Oy, A, SCOLA, Libertd umana e veriti..., op. cit., 234-235.

Y2 Cfy. JoL. MaRION, Dien sans Pétre, Parls 1991; N. REALL, La ragione ¢ la forma, Roma 1999,
269-293,

PO Clr 1.1 MARION, Etant donné, op. cit., 93-114,
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le istanze adeguate della riflessione ermeneutica. E lo fa giungendo a dire
la figura della struttura originaria, senza cadere nei relativismi e nei pro-
blematicismi propti di queste correnti di pensiero. Non mancano pensa-
tori seriamente impegnati in questa impresa, anche se non mette conto in
questa sede di doverne fare un censimento.”* Lontologia simbolica, inol-
tre, & in grado di rimettere in valore la grande tradizione del pensiero
classico nonché di aptirsi, come richiama Fides et Ratio™?, alle tradizioni
troppo ignorate di quei mondi culturali (Africa, India, America Latina,
Australia) che provvidenzialmente gia attuano una significativa presenza
nel nostro Istituto. Si pud notare, per inciso, come 'intreccio della dona-
zione del fondamento (trascendente) con la liberta della persona consen-
ta all'ontologia simbolica di aprire simultaneamente il campo all’antropo-
logia e all'etica in senso stretto. Temi ormat abimali nella riflessione del
nostro Istituto quali la communio personarum e Vetica della sessualita ne
danno gia ampia conferma.

h. Differenza ontologica e mistero nuziale

Nel quadro del principio ontologico della differenza il posto della dif-
ferenza sessuale — nella sua natura di invito insuperabile rivolto ad ogni sin-
golo uomo per i costiirsi della propria identita — appare cosl illuminato e,
con esso, Vintero mistero nuziale!™: la sessualita si da sempre solo come insu-
perabile differenza sessuale; Yuna caro (matrimonio) é l'espressione normale
dell’amore tra uomo-donna; il permanere della differenza dei due nell’una

caro come segnaposto del terzo (famiglia) ne dice I'intrinseca fecondita.
2. 4. Il principio della differenza nel suo livello teologico
a. Rivelazione e differenza teologica
Collocarsi dal punto di vista della struttura originaria e quindi del-

'esperienza umana elementare significa, come abbiamo gia detto, aprire
simultaneamente [ orizzonte delle scienze umane, filosofico e teologico

P1 Olere la riflessione proposta da Jean Luc Marion si pud far riferimento a quella di Michel
Henry, cfr.: M. HENRY, Clest meof la vérité, Paris 1996,

2 Cfr. Fides ef ratio 72.

¥ Lo esprimono efficacemente queste affermazioni di Balthasar: «Lunione matrimoniale presup-
pone tre cose: 1. due persone, che anche nell'unione rimanganc persone inconfuse (in greco wasunku-
tosn), e solo per questo sono in grada df esperimentare unione corporea come un incontro esaltante dei
loro spiriti o delle loro persone. 2. Una unione corporea tale per cui rende veramente i due «una carnie
solaw, come dimostra esternamente i frutto, il figlio, nel quale la pariecipazione di entrambi & diventata
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del pensiero. In effetti la domanda dell'intero &, simultaneamente, teore-
tica, pratica e religiosa',

Pensare la differenza sessuale quindj, in riferimento al principio
della differenza impone ora un ingresso deciso nel territorio della teologia.

Yaltro canto non mancano le voci che, andando oltre il dibattito
sulla legitimita di una filosofia cristiana ~ tanto sterile quanto ripetitivo
perché intellettualisticamente impostato a partire da una definizione for-
male dei due termini ~ concludono all’obbligo per una rigorosa fenome-
nologia, di far spazio al discorso teologico’. Né si pud ignorare che la
destruktion della metafisica e dell’ontologia operata da Heidegger con la
sua critica di ontoteologismo, culminava proprio nella denuncia che non
st pud «costruire» Dio, a partire dal mondo mediante il monde. Quale
spazio allora per la questione teologica se non quello derivante da un’as-
sunzione critica della stessa rivelazione cristiana?

b. Verbum caro factum

In effetti il Verbum caro factum, nella sua valenza di «universale
concreto», non pud essere in alcun modo ticondotto a categorie generali
dell’'umana comprensione. Il mistero di Dio non pud essere colto se non
nella sua libera automanifestazione storica: Gesti Cristo. In essa soltanto
la liberta trascendente di Dio continua ad attestare all'umana liberta il
suo insondabile mistero. Ma proprio nel rapporto vomo-Dio riappare
tutto il peso del principio della differenza e con cid la pertinenza intrinse-
ca del mistero nuziale all’ambito teclogico. Infatti tale rapporto, come
. dono di Dio alla liberta delluomo avviene solo in una «distanza» che —
mantenendo uno scarto fra i due termini ~ rende possibile la comunione
e media la relazione. 11 corretto rapporto uomo-Dio si instaura cosi
proprio sulla loro differenza. Questa costituisce Ja condizione, capace di
salvaguardare simultaneamente P'assoluta gratuitd della donazione che
Dio fa di sé e l'indeducibilitd di ogni atto dell'umana liberta. A ben vede-
re & qui enucleata la logica dell’evento che ¢ la logica dell'incarnazione,
In essa la drammatica di Adamo illumina la drammatica di Cristo stesso e

. non Soltanto fisicamsenie ma anche metafisicamente inscindibile, 3. Un'opposizione fisica dei sessi rap-
presentante Popposizione delle persone spirituali nell ambito corporale ¢ perd insieme atta a render pos-
stbile la loro umione in una carne sola; questa opposizione frriducibile & le base della niione massimar,
H. U. voN BALTHASAR, Sponsa Verbi, Brescia 1969, 181.

B4ty Grovanst PaorLo 11, Udrenze generale 19 ottobre 1983, in Id., Insegnanenti VI/2 (1983)
814-816, ; H. U. voN BALTHASAR, Uno sguardo dinsieme sul mio pensiero, in Communic 105 (1989}
39-44; L. GILUSSANL I senso religioso, Milano 1997.

135 Cfe. 7.-L. MARION, Diewe sans Pétre, op. cit.; M. HENRY, C'est moi lo vérité, op. cit., 90-119.
136 &y, J-1.. MARION, Dieu sans Pétre, op. cit., 239.
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viceversa. «Cid significa da una parte che Adamo nou ha in sé la propria
origine. In quanto creato (factus) e non generato (genitus) egli pud realiz-
zarsi solo in altro da sé. D'altra parte pero Cristo, in quanto principio del
principio (Adama), non & pensabile senza Adamo, anche se per sua essenza
non puo che essere libera grazia»*’. Lunica analogia sostanziale possibile
tra Dio e 'vomo & quindi cristologica, attestata dall'incarnazione: essa
consiste nel misterioso scambio di posti per cut Gesit si lascia legare prop-
ter nos homines al palo ignominioso della croce. «Dio lo colpisce al posto
di molts, lo frantuma come il raggio di un lampo in direzione di molti: qui
il Padre crea, nello Spirito Santo, I'encarestia del Figlio che sola compie la
sua incarnazione»™®, La logica dell'incarnazione si rivela cosi come logica
sacramentale. In essa il disegno trinitarto sull'uomo giunge a compimento
perché si realizza I'incontro tra il Dewus Trinitas e P'uomo in Gestt Cristo.

c. Logica dellincatnazione come logica del sacramento: dono eucatistico
e atteggiamento dell’umana liberta

1l sacramento dell’eucarestia & 'imponente documentazione di
questo evento e, paradossalmente, la poverta stessa del segno eucaristico
garantisce quella distanza (differenza) che permette la relazione tra il Dio
che si dona e 'uvomo che liberamente aderisce.,

«La liberta dell'nomo, inesorabilmente indeducibile perché storicamen-
te determinata, si viconosce nel dover essere-per-un-altro ma, per la sua natura
trascendentale, sa di esserne essenzialmente incapace. Necessita di un evento,
esso stesso indeducibile, che attui questo suo essere per Ualtro. Per grazia gue-
sto evento si offre nella forma (Gestalt) fondamentale dell autocomunicazione
delly Trinsta. Gesiy Cristo si mostra, si dd, si dice nella Chiesa, in quanto sacra-
mento radicale che si realiza, effettualmente, nei sacramenti. Gesa Cristo cor-
risponde (Entsprechung) perfettamente alla volonti del Padre attraverso l'of-
ferta totale di sé nel suo vero corpo, sacramento della sua singolare persona.
Proletticamente nell’ ultima cena e sulla croce, nel Battesimo e nell’ Eucaristia,
Gesa Cristo offre, mediante la Chiesa, alla liberta dell'nomo, storicamente
sttuato, la possibilitd di compiere un atto libero di corvispondenza al fondamen-
fo trinttario. In questo atto I'uomo incontra Cristo stesso come a lui contempo-
raneo ed in Cristo, liberamente consegnato e liberamente accolto nel segno
sacramentale, si inoltra, drammaticamente ma non enigmaticamente, nel
mistero palpitante del Deus Trinitas che é tutto in tutti (cfr. 1Cor 15, 28»).

V7 Cfr. A. Scova, La logica dell'Incarnazione come logica sacramentale: avvenimento ecelesiale ¢
liberta, in An. Vv., Wer is¢ die Kirche? Symposion zum 10 Todesiahr vor Hans Urs von Balthasar,
Einsiedeln 1599, 109.

D2 Cfr, H. U. vON BALTHASAR, Teodrammatica, t. 4, Milano 1986, 324-325,
% A Scova, Logica dell'incarnaziane..., op. cit., 126.
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Ogni uomo — per vivere secondo P'esaltante novita della logica del-
I'incarnazione come logica sacramentale — dovra solo, in un atteggiamen-
to di incessante lode eucaristica, evitare il grande pericolo dell’idolatria
riconoscendo che «un dono, e soprattutto questo, non postula innanzitutto
una spiegazione, ma pinttosto che lo si viceva.., Se spiegatione ci deve essere
la si deve intendere nel senso di una spiegazione tra vagazzacci, o, se si pre-
ferisce, nel senso di quella che Giacobbe ebbe con Pangelo al guado dello
Yabbog: in una spiegazione di questo tipo now si tratta tanto di parlare
guanto di lottare; ogni avversario esige dall'altro, innanzitutto, la confessio-
ne o la wbenedizione», e quindi il riconoscimento»®.

d. Mistero nuziale e natura sacramentale del matrimonio

Cid consente di tornare al mistero nuziale facendoci carico della
difficoltd enunciata nel primo punto circa la natura sacramentale del
matrimonio, Infatti una comprensione adeguata del concetto di sacramen-
to conduce ad affermare che «la legge fondamentale della forma sacramen-
tale della Chiesa (...) consiste nel render presente avvenimento, che é la
Jorma originaria di ognt rivelazione e quindi anche il sacramento originario
(...} Tale avventmento é Gesu Cristo stesso e tutte le forme sacramentall
sono fondate in lui in modo concretissimo {...) Esse si differenziano secondo
le modalita dell' azione salvifica, la quale si specifica non in base alle situa-
zioni sociologiche generali dell’ nomo e ai rapports dei credents, ma secondo i
modi tn cui Cristo ba vivolto a noi la sua salvezza, che sono i modi della sua
vita in forma di nomo. E Lut in ogni caso che di la forma»'. Ovviamente
Puomo interviene a condeterminare la forma con cui il sacramento media,
nel tempo e nello spazio, evento di Gest Cristo, offrendo il materiale
espressivo che esige, perd, di essere ridefinito da Dio stesso. Cosi la liberta
umana & pitt che mai chiamata in causa dai sacramenti, che sono la forma
concreta in cui essa pud realizzare atti veramente liberi'®. -

Un rapporto non estrinseco tra grazia, libert e natura, implica due
importanti conseguenze. Anzitutto la creazione non & una realtd che pre-
cede il disegno del Padre di comunicare al di fuori di sé la figliolanza
eterna del Verbo, per fare esistere nello Spirito figli nel Figlio incarnato
Gestt Cristo. Al contrario essa & il primo momento di questo disegno di
alleanza salvifica. Quindi & essenzialmente riferita all’«universale concre-
to» Gest Cristo reso presente proprio dal sacramento nel gui ed ora della

W e F-L. MARION, Dien sans ['étre, op. cit., 226-227.
ML U, von BALTHASAR, Gloria t, 1, Milano 1983, 539.

12 61y questa visione dei sacramenti e deila logica sacramentale, cfr. A. ScoLs, La logica
dell Tncarnazione..., op. ¢it., 99-135.
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storia. Da ¢id deriva, in secondo luogo, una considerazione particolare
anche del matrimonio.

11 matrimonio naturale non & qualcosa di significativo a prescindere
dal riferimento a Gest: Cristo. In Lui soltanto & dato alla liberta dei due di
comunicare, mediante il sacramento, alla vita trinitaria. Poiché la sacra-
mentalitd non & un’aggiunia al dato umano naturale, ma cid che piil pro-
priamente lo spiega, la relazione nuziale tra 'vomo e la donna, quando
non toccasse la pienezza sacramentale, potrebbe avere una qualche consi-
stenza solo partecipando, secondo modalita indirette, a questa pienezza®,

Nel quadro delineato & possibile penetrare a pieno il significato del
matrimonio come sacramento. Quando & autentico, ’amore umano rivela
Pinsopprimibile esigenza di essere-per-l'altro che implica una wscita da sé
(exstasis). La dimensione estatica € coessenziale all’amore perché in essa
si rivela la struttura proptia della libertd umana. Questa non consiste solo
in un essete in s¢ e per s¢€ ma, soprattutto, in un essere-per-L’altro. Nel
matrimonio-sacramento questo essere-per-laltro dell’'vomo, corpore et
anima unus, diventa una norma imprescindibile®. Infatti in esso, come
ben dice il capitolo quinto della Lettera agli Efesini, la realta naturale del-

Y Cfr. A, SCOLA, Bases reolgicas de la sexualidad, of matrimonio v la familia, en Aa. V., El matri-
monto ¥ su expresion canonica ante el Il milenio. Actas del X Congreso Internacional de Derecho
Candnico (Pamplona 14-19 septtembre 1999}, di prossima pubblicazione: «l'individuazione di questo
nodo teologico, lungi dall essere un puro esercivio retorico, illurting, in maniera secondo me assal singo-
lave, alcunie problematiche presenti oggi nella prassi ecclesiale. Non & difficile infatii riconoscere che la
domenda, senpre imponente, delle celebrazione cristiana delle nowze, 5f accompagna ad une disentican-
za, spesso dranumnatica, delle realt dimensioni sacramentali di tele gesto. La questione & strettamente
consnessa alle incertezze teologiche accennate. Linadeguata comprensione della sacramentalita del neatrs.
monio conduce inesorabilmente ad un progressivo svuotamento del valore del gesto sacramentale che
rimane twhto affidato alle fragile intenzione degli sposi. In altri termini: la celebrazione del sacramento
del matrimonio rischia spesso di ridursy, per [ contraenti, ad un vuoto atto vituale, ove semplicernente s
regéstra la volontd di un womo ¢ di una donna di stringere naturalisticamente i loro rapporto, senza
aprirve la domanda consapevole della grazia df Dio in Gesi Cristo, Tuttavia non si tratta tanto di chie-
dersi s¢, nellz vita della Chiesa, ci sia posto per una celebrazione del matrimonio - quindi di uno scam-
bio di libero consenso — che nom serpre cotucida con il sacramento, soprattutto quando st abbia a che
Jfare con battexzati che, nei fatti, non vivono consapevolemente la propria appartenenza alla Chiesa (cfr.
M. M. Bakermans, The sacramentality of the marriage of non-believing baptized persona. A short sur-
vey through comparative analysis of the central themes in the literature 1965-1990, Tesi di licenza
manoscritta, Pontificio Istituto Giovanni Paolo II per Studi su Matrimonio e Famiglia, Roma 19%3).
Piuttosto, il permanere della richiesta della celebrazione cristiana del meatrimonia deve interrogare tutto
il corpo ecclesiale, i una provocazione ad assumere con maggior forza e chiarezza il compito df evange-
lizzazione: 37 tratta infatti di accogliere e valorizzare la domanda di nozze mostrando che solo nell'incor-
porazione a Cristo ['uomo & reso capace di un'esperfenza dell'amore all’ altro compinta, feconda e purifi-
cata dagli inesorabili limiti dell'vmana fragilitd. Solamente cosi la forma sacramentale del matrimostio
cristiano sard accolia nella sua veritd e, pur aitraverso un camming che non eliming lo mortificazione
della propria misura, sard riconoscivta come dono di gravia. Infzio df pienerza e di benes. In questo
senso, Balthasar afferma che «la natura del potto tra Puomo e la donra non specifice la graxia in sé
indifferenziata del matrimonio, & pinttosto la sponsalitd di Cristo e della Chiesa cui deve attribuirsi gue-
sta funzione specificanter . U. vON BALTHASAR, Gloria 1. 1, op, dit., 275,

144 Ctr, Grovanng PaoLo II, Usww-donna..., op. cit., 74-76; H. U, vON BALTHASAR, La weia opera...,
op. ¢it., 150-167.
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I'"aomo-donna diviene segno dell’unione eucaristica di Cristo sposo della
Chiesa sposa'®.

e. Risalire al fondamento

Lultimo passo dell’indagine teologica del principio della differenza —
capace di render conto in maniera compiuta del mistero nuziale imposto dal
cammino fin qui percorso alla ricerca dell'indicazione dei contenut propri
del lavoro del nostro Istituto ~ richiede un approfondimento in direzione
ecclesiologica, cristologica e trinitaria. Tali sviluppi possono giustificare
come la terna differenza sessuale, amore e procreazione esiga, per essere
compresa, di attraversare tutti gli analogati (forme) dell'amore, In proposito

sara sufficiente rinviare a quanto ho gid scritto ne Il mistero nuziale'®,

TERZA PARTE
IL METODO

La nostra indagine ha preso le mosse dal soggesto ecclesiale
(Istituto), avendo cura di cogliere la provocazione radicale rivoltagli dalla
cultura dominante circa il mistero nuziale ed & giunta ad individuare alme-
no due cause della sua debolezza intrinseca: incapacita di pensare in
organica unitd differenza sessuale, amote e procreazione e Pimpasse della
teologia nel rendere ragione della natura sacramentale del matrimonio.

Per chinarsi sull’oggetto specifico del nostro lavoro, la seconda
tappa ha esaminato i contenuti salienti del mistero nuziale, offrendo cosi
una prova indiretta della necessita di indagarli secondo la prospettiva
unitaria ed articolata delle scienze umane, della filosofia e della teologia.
S’'impone ora la questione del mezodo di lavoro dellIstiruto.

La sua rilevanza appare chiaramente dal programma di questa
nostra settimana: senza una riflessione sul soggetto e sui contenuti la set-
timana di studi non avrebbe ragion d’essere ma, se non si giungesse alla
questione del metodo, non si potrebbe affrontare il problema dei curricu-
{2, mancando cosi Vintento specifico del nostro incontro, concepito fin
dall’inizio non come un Congresso scientifico o un Convegno, ma come
* un’occasione di lavoro tesa a migliorare la qualitd della ricerca, dell’inse-
gnamento e della didattica. Da cid consegue che la questione del metodo
sard di fatto articolatamente affrontata in questa settimana nelle relazioni
del mattino e, soprattutto, nei lavori di gruppo.

W e H, U, voN BALTHASAR, Teodrammatica t. 3, Milano 1983, 275.
8 Cte. A. SCOLA, Il midstero nuziale..., op. cit.,, 20-29, 38-41, 87-90, 95-111.



352 Angelo Seols

Cid esime la relazione introduttiva dall’entrare nel dettaglio delle
questioni metodologiche. Mi limiterd pertanto ad affrontare quello che
gindico uno dei problemi decisivi, Intendo riferirmi al tema del valore e
dei limiti della analogia sponsale.

3. 1. Valore e limiti della analogia sponsale
a. Elementi di un contesto

Non possiamo ovviamente in questa sede farci carico di tutte le
implicazioni retoriche, semantiche ed ermeneutiche legate a quelli che -
Ricoeur - indagandone con acribia le affinita e Je differenze ~ ha giusta-
mente definito come 1 modi del discorso per mostrarne I'inevitabile plura-
lita, le loro reciproche interdipendenze e a quali precise condizioni si
possa parlare di una loro continuita e discontinuita. Emblematiche in
proposito sono le lezioni di Ricoeur a Toronto sulla metafora viva e sulla
relazione tra il modo del discorso poetico e quello filosofico™’,
Tantomemo & possibile in questa sede definire le figure del discorso e le
loro relazioni. Basterd essere consapevoli che, rigorosamente parlande,
termini quali paragone, similitudine, simbolo, segno, sineddoche, metoni-
mia, allegoria, metafora ed analogia non sono sinonimi.

Un'adeguata fondazione dell’analogia sponsale (nuziale) potrebbe
avvenire solo nel quadro, qui semplicemente richiamato, di queste due
premesse'®, Tanto pilt che non mancano obiezioni sia all'uso dell’analo-
gia in sé che, ancor piti radicalmente, a quello dell’analogia sponsale.

b. Esigenze di rigore

Taluni filosofi contemporanei non cessano di ricordarci che la ratio
della summa tomista, I'analogia appunto, & crollata irreparabilmente per
«il lacevante effetto della critica compiuta dagli ultimi grandi dottori, Duns
Scoto ed Occarn, e non dalla filosofia moderna»'®, Non si & prodotta per
un assalto dall’esterno, ma & crollata per inconsistenza interna e Fides et
ratio non sarebbe riuscita se non a nascondere questo esito tragico del-
Paudacia propria del realismo cristiano™,

Y Cfr. P. RICOBUR, La meetafora viva, op. cit., 9-61.

M2 Un tentativo sintetico in questo senso s pud trovare in: C.GIULIODORL, Inselligenza teologioa
del maschile e del femmiinile, Roma 1991, 81-116.

49 Cfr. M. CACCIARY, Fides ed ratio: i destino dell'analogia, in Humanitas 54 (1599) 350-353.
B0 Cir R, RIGHETYO, T laic contro Fenciclica, in Awvenire 27-X1-98, 27, dove si citano le prese di



Il disegno di Dio sulla persona, sul matrimonio e sulla famiglia 353

Inoltre per quanto attiene alla analogia sponsale in senso stretto, é
stato giustamente notato che «la teologia stessa non pud limitarsi alla ripe-
tizione del linguaggio narrativo [ad esempio quello della narvazione biblica
della creazione dell’'uomo maschio e fernminal, ma deve impegnarsi a rag-
giungere e a dive lintelligibile sia del linguaggio simbolico, sia della sua
provenienza culturale ... In mancanza di tale ermeneutica é inevitabile una
specie di cortocircuito che... pud solo generarve confusione e giungere a sen-
tieri interrotti ... Riteniamo legittimo Uintervogativo se la teologia attuale
ed il Magistero abbiano sufficientemente svolto tale compiton:,

D'altro canto la nozione di mistero nuziale, espressione centrale a
mio giudizio del compito assegnato all Tstituto di approfondire il disegno
di Dio su persona, matrimonio e famiglia, fa un uso diretto ed articolato
di tale analogia. Uinscindibile unita della terna nuziale deve essere fondata
(ontologicamente, sacramentalmente, ecclesiologicamente, cristologica-
mente e trinitariamente) nel rapporto Dio-uomo integralmente concepito.

c. Fattori di un’evoluzione .

Come intendere quindi 'analogia ~ in se stessa e nella sua qualifica
sponsale — perché eviti le aporie evidenziate da simili obiezioni?
Sinteticamente diremo che le critiche contemporanee rivolte all’ analogia
entis non tengono conto dell’evoluzione che la pit avveduta filosofia e
teologia contemporanea ha impresso a questa figura decisiva del discor-
so, proprio per garantirne la capacitd di attingere il reale e, in qualche
modo, Dio stesso!®?,

La dilatazione del concetto aristotelico di analogia — notoriamente
limitata nello Stagirita al piano orizzontale e tesa a formulare un rapposto
di tipo matematico tra la sostanza e i suoi attributi — & operata da
Tommaso che riprende Platone!®.

Nel pensiero dell’ Aguinate attribuzione e proporzionaliti consentono
all'analogia di dire qualcosa di Dio stesso senza per questo venir meno al
principio del Concilio Lateranense IV della dissimulitudo semper maior. Ma

posizione di Paclo Flores d'Arcais, Eugenio Scalfari, Gianni Vastimo, Emanuele Severino, Carlo
Besnardini, Salvatore Natoli, Giulio Giorello, Luc Ferry, Alain Finkielkraut ¢ Jean-Lue Marion,

BLT. Brert, Per una teologia delluonto-donna. .., axe. cit., 172-178.

P2 Tya ghi studi pitt recenti che st fanno catico dei dsultari del decisivo confronto tra Przywara,
Barth ¢ Balthasaz, vale la pena segnalare: G. DE SCHRUVER, Le merverlleux accord de Vhomine et Dieu;
Etudes de Panalogie de Petre chex H. U, von Balthasar, Leuven 1983, Sul piano filosofico impostanti
giustificazioni della dottrina analogica si possono trovare in: V. MELCHIORRE, Lz viz anzlogica, Milano
1983; F. Rrva, L'analogia metaforica. Una gquestione logico-metafisica nel tomismo, Milano 1989.

U} Cfr, C, GIULIODORI, Intelligenza..., op. civ., 98; B. BERYY, Lanalogia in Aristotele. Interpretazion:
vecenti ¢ possibilf svilupps, in AANV, Origine e svslupps dell analogia da Parmenide a S. Tommaso,
Roma 1987, 98.
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anche la filosofia modermna testimonia un imponente uso dell’analogia — sia
pure, come in Kant, in maniera segreta’™ — e gli studi di Ricoeur giungono
alla conclusione che: «lz dottrina dell' analogia dell essere é nata dall’ ambizio-
ne di poter abbracciare con un’unica teoria il rapporio oviziontale tra categoria
¢ sostanza e il rapporto verticale che va dalle cose create al Creatore»'™. E, sia
pur mettendo a punto il delicato rapporto analogia-metafora, il filosofo
francese la difende in un setrato dibattito non solo con Nietzsche, Husser],
Heidegger, ma anche con Deridda ed altri contemporanei',

d. Analogia entis, analogia fidei, analogia libertatis, analogia relationis
Pity utile, tuttavia, al nostro scopo sara dedicare qualche parola al
dialogo Przywara-Barth-Balthasar che consentira al teologo di Basilea di
mettere a punto un concetto adeguato di analogia. ‘
Secondo quest’uitimo, Barth, mediante il concetto di analogia fider,
giunge ad un positivo superamento della dialettica, Tuttavia il teologo prote-
stante manca di rigore nel criticare il concetto di analogia entis, non riuscen-
do ad evitare un certo ritorno alla riduzione idealistica. Infatti per Barth
Gesii Cristo costituisce quel principio obbediente ed indistruttibile che con-
sente l'alleanza oggettiva di Dio con l'intera creazione, ma la sua concezione
trionfante della gloria lo conduce a svuotare il mistero della liberta effettuale
dell'womo cui la salvezza risulta quasi imposta mediante un automatismo
estrinsecista®. Nel tentativo di valorizzare il tema barthiano dell’'znalogia
fidei e componendolo con la concezione classica dell’analogia entis,
Balthasar pud far leva sulle preziose intuizioni deilo studio dei Padri ad
opera di Przywara, geniale maestro del suo tempo di formazione. In partico-
lare i tema sotetiologico dell’admirabile commercium in connessione con
quello dello «scambio dei posti» fornird uno spunto decisivo alla dottrina di
Balthasar sull’analogia. 1l teologo basilese & perd critico con Przywara a
causa di quella che egli definisce un’enfasi eccessiva sul principio del Dews
semper mator che gli impedirebbe di giungere alla Gestalt (forma, figura)
dell’evento di Gesi Cristo. Diventa cosi impossibile mostrare come il
Verbum: caro factum, cioé Gest di Nazareth, sia il luogo concretissimo del-
Panalogia (corrispondenza, Entsprechung) tra Vevento trinitario e il singolo
uomo'® Balthasar, superando la visione antropocentrica di stampo idealisti-

U4 Cfr. V. MELCHIORRE, La viz analogéea..., op. cit., 295-300.
1% Cfr. P. RICORUR, L metafora viva, op. <it., 361,
¢ Cft, ibéd., 337-417.

Y7 Cfr. G, DE SCHRUVER, Le merveillenx..., op. cit., 180-183; H. U, vON BALTHASAR, L« teologia di
Karl Barth, Milanc 1985, 405-413.

¥ Chr. E. PRIVWARS, Aralogia entis, Metafisica. La struttura oviginaria e il ritmo cossico, Milano 1993,
250-302; H. U, vON BALTHASAR, Gloria t. 4, Milane 1977, 40; ID., Teodraraeatica t. 3, Milano 1983, 207,
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co nel rapporto uomo-Dio, approfondisce cristologicamente 'analogia entis
inverandola in quella che & stata chiamata analogia libertatis' alPinterno
della quale ha piena cittadinanza la analogia relationis'®. Diventa cosi possi-
bile concepire I'analogia al riparo dalle critiche contemporanee che avevano
di mira la sua versione idealistica e, nello stesso tempo, si pud elabotare
un’adeguata analogia sponsale facendo leva sulla relazione. _

E possibile riassumere il percorso balthasariano in tre tappe.
Anzitutto, superando 'univocitd concettualista ancora presente in
Przywara e Barth, egli afferma che «’analogia della veriti dell’essere é ben
lungi dal perdersi in astrazioni, fino a collocarci di fronte alie domande pin
vitali della fede e vita cristiana... In che modo, ontologicamente pensando,
Dio puo diventare uomo, o in aliri ternmini: in che modo, gquando questo
wmistero fondamentale si & reso luminoso, é possibile all'interno del mondo e
della sua logica pensare a qualcosa come una imitazione di Cristo, da parte di
essert che non possono rifare il mistero dell'incarnazione? Come pud essere
ontologicamente concepibile, in quanto premessa inguadrante per una sinile
imitazione, una vealtd come la «Chiesa» (come corpo e come sposa)P»™1,

In secondo luogo egli elabora una analogia libertatis intesa come
petfetta corrispondenza (Entsprechung) tra Vautomanifestazione storica
di Dio in Gest Cristo e una libertd umana effettivamente libera. Llevento
soteriologico dell’incarnazione, passione, motrte e risurrezione di Gesi
Cristo {admirabile commercium) diviene in tal modo il locys fondative
della analogia. In essa la sostituzione (Stellvertretung, scambio dei posti)
non significa che Cristo prenda meccanicamente il posto dell'vomo, com-
piendo ¢id che questi non potrebbe fare da solo, ma dice piuttosto che
Vopera di Cristo apre all'uomo lo spazio di una libertd effettiva, cio& non
pre-determinata. La libera disponibilitd di Gest Cristo a morire in croce
pro nobis rende possibile all'uomo una libert liberata'®.

Infine, 'analogia della libertd contiene una analogia della persona-
lita e quindi della relazione in forza della quale il singolo, obbedendo
all’appello della personalita di Dio, partecipa della Sua libertd. L'uomo
diventa tanto pitt se stesso, persona, quanto pit assiduamente si dedica al
servizio di Dio*®,

139 Ot ihid,, 206-214.

1% Conviene notare per Inciso come anche autori di diversa sensibilit tspetto a quella balthasa-
riana, come ad esempio Jean Galot, giungano alla stessa conclusione cirea Panalogia personalitatis e
relationss, cfr.: J. GALOT, La persona di Crésto, Assisi 1972, 30.

163 11, U, vON.BALTHASAR, Teologica t. 1, Milano 1989, 14.

Y82 Uno sguardo sintetico all'analogia entss cristologica si trova tm: 1. U, vON BALTHASAR,
Teodrammuatica t. 3, op. cit.,, 206-214.

183 Cfr. T U.vor BALTHASAR, Dieu ef Phomme A'auforrd'byd, Paris 1958, 228229,
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e. Un dono incondizionato all’atto dell’'umana liberta

~ Chiediamoci ora: quale guadagno consente la dilatazione balthasa-
riana dell’analogia? In sintesi essa non fa che rischiarare ulteriormente
quella concezione dell’esperienza umana elementare, vista all’interno
della struttura originaria, che abbiamo incontrato pardando dei contenuti
del nostro lavoro. L'indicibile evento della Trinita, che si autocomuinica in
Gest Cristo alla liberta situata dell’'uomo, & i downo incondizionato che Iz
chiama alla decisione obbediente nella quale si compie incontrando totale
soddisfazione. Questo dono incondizionato all’atto di liberta si apre all’in-
terno del principio della differenza {(ontologica e teologica)'®*.

f. Analogia e mistero nuziale

Fondato il concetto di analogia, possiamo passare a quello di ana-
logia sponsale, enucleando quali siano i decisivi guadagni che essa con-
sente per 'elaborazione del mistero nuziale.

Sono temi a cui abbiamo fatto riferimento in questa ed in altra
sede'®, cosi che qui possiamo limitarci a richiamarne solo i titoli.

1. La differenza sessuale (maschile e femminile) poggia, in virtd
dell’analogia, ultimamente sulla differenza nella perfetta unita che vive
nella Trinita. «Considerata in questa prospettiva anche la frammentarietd
della natura, dovuta alla sessualiti, perde il carattere tragico. Gid la natura
distingue per unive: quanto pig il mistero nuziale tra cielo e terra, che ct
offre il modo di partecipare alla distinzione trinitaria dell’Uno!l A tutti
liveili la profonditd e l'autenticitd dell unione dipende dal persistere delia
differenzan™®,

2. E possibile stabilire una importante analogia tra sessualit e
feconditd, Alla genitalitd dell’animale corrisponde la riproduzione; alla
sessualita dell'uomo la procreazione; alla sovrasessualiti di Dio la genera-
zione. '

3. Sempre in forza dell’analogia la sessualita, nell'imago Des, non si
limita al rapporto Creatore-creatusa, ma & estensibile alla communio per-
sonarum, a quella qualitas communionale di cui ha genialmente parlato

4 «Mentre la nom sussistenza dell'essere sembra nel suo esser dato via una pura povertd, cio rivela

che questa povertd (come tale!} & pienexza del donarsi df Dio nelle essenze, la cuf pluraliti come il suo
‘autocompito’ derive dalla divina esemplavité nel Logos, duto come sua meta. Cosi la differenza dell'es-
sere deriva sia dell’essere non sussistente, siz dall'essere {divinamente) sussistente. Essa rivela in tal
modo sia la similitudo (in quanto le molte creature sono nel suo Una), sia la maior dissimilitudo, in
quanto lessere non divino sta df fronte allz diving identitd necessariamente sdoppiato e come non iden-
ticow, H. U. VON BarTrasar, Teologica t. 2, Milano 1987, 157.

163 Ch AL SCOLA, I mistero muziale..., op. cit., 65-143,
W6 cf H. UL von BALTHASAR, I tutto nel frammento, Milano 1970, 243.
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Giovanni Paoclo II nella Mudieris dignitatern *9. Da qui la centralitd del
tema della famiglia come imago Trinitatis'®.

4. Resta invece, 2 mio parere, bisognosa di ulteriore elaborazione
I'applicazione della analogia del maschile e del femminile - con il conse-
guente tema sposo-sposa — agli analogati superiori, in particolare all’ar-
bito della dottrina cristologica e trinitaria. Pit agevole, anche in forza di
Efesini 5 il nesso analogico con 'ecclesiologia®. Rispunta qui la forza del
principio della maior dissimilitudo*™.

Ci sembra cosi fondato un uso metodologicamente corretto del
mistero nuziale.

3. 2. La necessité dell interdisciplinarita dell'Istituto

Non ci resta che aggiungere pet concludere, un’ultima notazione.
Il mistero nuziale alla luce della esperienza umana elementare quale si
offre nella struttura otiginaria stessa, individua il luogo in cui unitaria-
mente e simultaneamente prende I'avvio il discorso delle scienze umane,
della filosofia e della teologia. Nel rigoroso rispetto del metodo proprio
di ciascuna di queste aree disciplinari e dei loro contenuti, esse sono chia-
mate costitutivamente ad una interdisciplinarita. Quando poi si deve
indagare il disegno di Dio su persona, matrimonio e famiglia — quindi un
insieme organico di contenuti che interessano contemporaneamente
diverse scienze ~, questa interdisciplinariti si presenta ancora pilt intrin-
secamente necessaria di quanto debba essere ad esempio, in una facolta
di filosofia e di teologia. Senza di essa sara impossibile raggiungere lo
scopo che & la ragion d’essere del lavoro stesso dell'Istituto,

81 Cr. Mulieris dignitater 7,

18 (Cfr. B, CASTILLA CORTAZAR, La Trinidad como fumilia, Analogia bumana de las procesiones divi-
nas, in Anneles Theologiei 10 (1996) 381-416; P. CODA, Familia v Trinidad. Reflexion teoldgica, in
Estudios Trinitarios 29 (1995) 187-219; S. DEL CURA ELENA, Dios Padre/Madre. Significado ¢ implica-
ciones de las imdgenes masculinas y femeninas de Dios, in Estudios Trinitarios 26 (1992} 117-134; S.
GIULIANL, La fansighin é fmmagine di Dio, in Angelicum 38 (1961) 166-186; ID., La farsighia & Pimma-
gine della Trinitd, in Angelicum 38 (1961} 257-310; M. Hauke, Le discusién sobre el simbolismo feine-
nine de lo imagen de Dios en ln prewmatologia, in Scripta Theologica 24 (1992} 1005.1027; B, pe
MARGERIE, L'analogie familiale de la Trinité, in Science et Bsprit 24 (1972) 77-92; A. OxgE, La proce-
sicn del Espivitu Santo y ef origen de Bva, in Gregorianum 46 (1964) 103.118; A, VAzQuEez
FERNANDEZ, Lot sitmbolos «familiaress de la Trinidad segin la psicologia profunda, in Estudios
Trinitarios 14 (1980) 321-385.

189 Cfr. C.GIULIODOR, Intelligenza..., op. cit,, 115-188; G. LOUGHLIN, Sexdng the Trinity, art. cit.,
18-19.

0 «Poiché Dio e l'uomo sono in ben altro rapporto tra lore, da quello che lega nomo e donva: von &
completano affatto mutnalmentes F. U, vON BALTHASAR, If cuore del monde, Casale Monferrato
1954, 20,
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Mi sembra cosi delineato non solo il compito di questa settimana,
ma anche quello che ci attende nell’immediato futuro come condizione
per Uincremento della qualita della vita ordinaria del Pontficio Istituto
Giovanni Paolo 11 per Studi su Matvimonio e Famiglia.



TRADICION, SAGRADA ESCRITURA
Y MAGISTERO

Acerca del disefio de Dios sobre el matrimonio y la familia

Enrique Farfin Navarro™

La ensefianza del Magisterio de la Iglesia acerca del matrimonio
cristiano se refiere insistentemente y sobre todo a tres pasajes de la
Sagrada Escritura: a los relatos creacionales de Génesis 1-2, a Oseas 2y a
Ffesios 5,21-33". En vista de que la santa Iglesia nos conduce hacia esas
fuentes — como conduce el Compasivo al Pueblo rescatado (Is 49,10) ~,
ha de ser oportuno y saludable nutrirse y solazarse en esas aguas.

Sin la pretensién insana de «beber toda la fuentew, que dirfa S.
Efrén?, me propongo ofrecer en esta comunicacién algunas consideracio-
nes, nacidas de una lectura cristiana - seglin espero ~, de los textos sagra-
dos citados més arriba.

1. Gn 1-2,4a - esa majestuosa obertura de la Biblia Hebrea— pre-
senta la creacién de Adédn como la obra cumbre del Hacedor: Al conjuro
de la Palabra divina y sin que sea posible advertir el afin creador de cada
«diaw, van surgiendo la luz, la béveda del cielo, los mares y la tierra
firme; se reviste la tierra de verdor, comienzan a brillar las lumbreras del
firmamento, se pueblan de vivientes los cielos y las aguas; mientras
aprenden a llevar su ritmo tardes y mafianas, y el Creador se complace al
cabo de la jornada declarando «que es buenos lo recién hecho.

Pero el dia sexto (¢al amanecer del dia sexto?), habiendo ya produ-
cido la tierra sus vivientes al mandato de Dios, se altera la rigida simetria

* Profesor de Sagrada Escritura en la Seccidn Espafiola, Valencia

tCE, g, PiOo X, Casti Connubii (AAS 22, 1930) passim; Lumen Genttum, 11 11; V 41;
Gaudinm et Spes, Parte I, 1 48; Catecismo de la Iglesia Catélica (Vaticano 1992) n° 1601ss.

? «... El sediento se calma al beber, mas no se apena por no haber agotado ef manantial,
Que la fuente venza a la sed, y no la sed a la fuente...» (Cf. Diatéssaron 1,18-19).

«ANTHROPOTES» 15/2 (1999) 359.367
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del relato y escuchamos que el Creador habla consigo: Hagamos al bom-
bre a nuestra imagen y semejanza... (v. 26); y un corto verso certifica a ren-
glén seguido el cumplimiento del proyecto.

Y creé Dios a Addn a su imagen;

a semefanza de Dios lo cred,

varén y hembra los creé (Gn 1,27).

No ha sido por tanto una Palabra dicha al Caos primordial (0 a la
tierra ya creada) lo que produce a Adan, sino esta Palabra que se dice
Dios a Sf mismo. Sobrecoge advertir la semejanza de la Palabra que hace
al hombre con la Palabra eterna que engendra al Verbo, pronunciada
también para S por el Dicente en el silencio arcano de la Divinidad. Ya
no sorprende tanto el parecido con Dios de esta creatura eximia, que
Dios se ha encomendado hacer a $i mismo.

De manera que este Adan ~ el hombre, el ser humano -, por una
paste, es hombre y hembra: Se dirfa que es uno por naturaleza y «bino»
en personas. ¥ por otra parte, se define (y s6lo se comprende) por su
semejanza con Dios. Necesitamos, por tanto, conocer a Dios para com-
prender al hombre. Y Dios, que viene revelandonos su Ser desde que
comenzaramos a existir, se ha querido definir «en la plenitud del tempo»
como «Amor»: El Discipule amado, que pudo auscultar al Dios
Humilde, nos ha dicho que «Dios es Amor» (1Jn 4,8.16). Esta debe ser
asimismo la (ltima definicién del hombre auténtico. '

«Amar» significa en Gltimo término entregarse; no tanto, dar lo que
se tiene, cuanto darse a s{ mismo. El Dios-Amor — Ser supremo y absolu-
to ~ ha comunicado Su ser creando el-mundo. Y el hombre, que es la
imagen de Dios, lleva inscrito por tanto, en la entrafia misma de su ser, el
imperativo de amar. El hombre existe para entregarse; y Dios lo ha hecho
«bino» en personas para que se pueda lograr a través de la mutua entre-
ga. La persona humana no se logra viviendo para si. El hombre, si no se
entrega, se malogra. En la naturaleza misma del hombre esta, pues, el
fundamento del matrimonio.

2. Mientras que la creacién del hombre, en el relato anterior (Gn
1}, representa el culmen de la actividad divina, en Gn 2 4bss es el centro y
el motivo de toda la creacién, Este segundo relato ~ eminentemente poé-
tico, delicioso por la naiveté de ese lenguaje simbélico, prefiado de senti-
do, que suelen llamar «mitico»® —, nos revela que la creacién del hombre

* Quiz4 convenga decir, entre paréntesis, que la Biblia no contiene wmitoss. El mito,
técnicamente hablando, relata una accidn gue, por una parte, no sucede en la Historia, y
por otra, supone un panteén de dioses; ninguna de ambas notas aparece en los relatos
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supone un largo proceso. Comienza con la formacidn de Adén: Dios lo
moldea del barro de la tierra, le infunde el aliento de la vida, y el hombre
se convierte en ser viviente, Habia resultado un ser inteligente, interlocu-
tor del Creador; que esta vez, sin embargo, no lo considera todavia
«bueno», es decir, creacién acabada: No es bueno que Adéin esté solo; le
baré una ayuda que le corresponda (‘Gzer k negdd, v. 18). No parece sino
que, al igual que Dios — que a pesar de ser Uno no estd solo —, tampoco
Adan debe estar solo. s

El primer intento divino de remediar aquella soledad con los ani-
males del campo y las aves del cielo (formados de la misma tierra que
Adan) no consigue la ayuda correspondiente proyectada. El Creador hace
caer entonces sobre su Adin un profundo letargo (como una vuelta al no
ser) y del costado de Adan, (no ya de la tierra, sino) de la misma substan-
cia de Adén, forma Dios a la mujer®. Lleva luego Dios la mujer al hom-
bre, que se reconoce en ella diciendo: esto es bueso de mi bueso vy carne de
i carne. Bl hombre, hasta ahora solo y taciturno, habla por primera vez.
Su profunda alegria podria corresponder en cierto modo al inefable gozo
eterno del Padre orfo iam Verbo, ya despuntado el Sol: Hijo mio eres td;
Yo te enngendré boy (Sal 2,7).

Ahora, también Adén tiene su «verbo», su imagen: En la atmésfera
primordial del Edén, bajo la mirada complacida del Hacedor, ya puede
«el hombre» cruzar una mirada mutuamente humana; una mirada virginal
y gozosa de reconocimiento y amor mutuos. ¢Seria escandaloso decir que
en tal mirada «espiran» varén y mujer el «espiritu santo» que los une?.

Y apostilla el autor sagrado: Por eso abandona el hombre a su padre
y a su madre, y se une a su muger, y se bacen una carne (v. 24), es decir, vie-
nen a ser uno’. La «ayuda correspondiente» del hombre no son los anima-
les del campo (v. 20} v ni siquiera padze y madre, sino «su mujer», la refe-
rencia esencial que termina la creacién del ser humano. Este es el «auxi-
lio» (‘ézet) mds esencial, més decmwo que nos viene del Sefior (cf. Sal
121,2). El absolutamente inusitado &° negdo (lit. «como ante éb»), que defi-
ne la relacién existencial de la mujer al hombre, me evoca la misteriosa

biblicos. Otra cosa es que el autor inspirado haya utilizado, para componer su obra, algu-
nos elementos miticos de las culturas circundantes (of. SELLIN-FOHRER, Einleitung in das
Alte Testament {Heidelberg 1969] 94.97), donde se recuerda vagamente la intervencion
divina en la Historia humana.

“ Los Santos Padres - que se apresuran hacia el ltimo sentido de la Palabra inspirada -
han visto en esta misteriosa operacién cémo nace la Iglesia def costade de Cristo dormido
(Cf. DANIELOU, Sacramentum: futur [Paris 1950] 37-44).

3 El verbo dibag «unir(se)» expresa la unién més completa y duradera; de suyo signifi-
ca adberirse, pegarse, aglutinarse.
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expresion que describe la relacion del Unigénito, ‘o 'on eis ton kdlpon tod
Patrés «el que existe hacia el seno del Padres (Jn 1,18).

En resumen: El hombre (querido y) creado por Dios es pareja;
«matrimonio», podriamos decir. De manera que hay que justificar la vir-
ginidad cristiana (.2 L, 5).

Ii

Oseas 2 presenta la peculiar relacién de Yavé con su Pueblo bajo la
imagen tierna del «matrimonio». El mismo Profeta nos adelanta la expli-
cacién de su transparente alegoria: A la declaracién de 2,4 ella no es mi
mufer, ¥ yo no soy su marido corresponde exactamente vosotros #o Sois mi
pueblo, ¥ yo no soy ‘ebyeb para vosotros (no soy vuestro Dios, 1,8)°.

1. La equivalencia de la {6rmula matrimonial con la férmula del
«Pacto» nos demuestra cuan proximas son ambas imagenes tradicionales
de la relacién de Dios con su Pueblo. La razén esta en que tanto el matri-
monio como el pacto suponen una relacién de amor, en la que se preten-
de alcanzar la vida: «£1 es un hermano para mi y yo soy un hermano para
éb», firman en tablilla de plata Ramsés I y Hattusilis’; y el acadio ra’amu
«amar» se utiliza en antiquisimos documentos para significar la lealtad y
la amistad (el amor fiel) que unen en alianza, tanto a reyes independien-
tes como a soberanos y vasallos®. En tal sentido hay que entender segura-
mente la expresién de 1Re 5,15: «Jiran habia sido siempre aliado (‘cheb,
lit. «amante») de David»; y aquellos otros pasos que laman «amantes»
(mah’bim) de Israel a los Egipcios, Asirios y Caldeos, con quienes sus-
cribe pactos Israel {e.g., Bz 16,33.36s). Resulta 16gico que en tales casos
(cuando Israel busca su salvacién en el amparo de otras naciones, de
otros dioses) se acuse al Pueblo de cometer «adulterios.

El amor-lealtad, que funda tanto matrimonio como pacto, no es
puro sentimiento (para el Hebreo apenas tiene sentido el puro sentimien-
to), sino actitud operante: acatamiento, sumisién a un poder o sefiorio
salvador. El sefior asi reconocido («amado») da, mantiene y garantiza la
vida del que «ama». Parece, pues, que el cardcter de contrato que tiene el

¢ Creo que I “ebyeh «no soy» equivale a «no Dios» aludiendo a la definicién divina de
Ex 3,14

" Cf. ANET 202

8 CE W, von SODEN, Akkadisches Handworterbuch, 9315, WL, MORaN, «The Ancient
Near Eastern Background of the Love of God in Deuteronomys», CBQ 25 (1963) 77-87.
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mattimonio no es debido en modo alguno a una consideracién del fend-
meno humano, hecha desde el punto de vista juridico, sino que pertenece
a la esencia misma del matrimonio y aun del amor®.

2. La primera parte del capitulo (v. 4ss) denuncia un matrimonio
roto. Esta situacién refleja el matrimonio poco menos que imposible del
hombre caido®®. La imagen terrestre del Dios-Amor, incluso frustrado,
sigue necesitando entregarse para lograr su vida. Pero su naturaleza
dafiada convierte al hombre en amor ciego, que lo impele a entregarse a
lo que «no es», a la Nada de los idolos: busca «aguas que no son», como
dice Is (41,17); busca a tientas la vida donde no esta'. '

Las palabras ella no es mi mujer, 3 yo no soy su marido reniegan la
férmula solemne que probablemente cerraba los desposorios: algo asi
como Td eves mi mujer, yo soy tu marido. La «esposa» se ha ido en pos de
sus amantes, creyendo que son ellos quienes le «dan su pan y su agua». Y
el Sefior acusa 2 la infiel con toda la pasidn de un amante despechado.
Pero la violencia de su diatsiba no deja de trashucir el amor y «los pensa-
mientos de paz»:

; Que se quite de la cara sus fornicaciones

y sus adulterios de entre los pechos! (v. 4b). .

Dios sigue queriendo entrafablemente a su esposa: Afiora el rostro
soflado {fus ojos son palomas...), los dulces pechos, dos erias mellizas de gace-
la paciendo entre azucenas™. Con su tajante mandato ya estd disponiendo el
Dios eterno que ese rostro marcado por la fornicacién - la esposa misma —
quede radiante, sin mancha ni arruga, ni nada parecido (Ef 5,27).

Si el «matrimonio» {(en nuestro caso, €l «mpatrimonio» con Dios)
daba la vida, su ruptura debe traer consigo la muerte de la «esposa» infiel:
La convertiré en desierto, la haré tierra seca, la mataré de sed. Aunque la
conminacién divina es condicionada (pen- «si no», v. 5), el Dios celoso
determina un castigo formidable. La Ira divina es siempre, sin embargo,
redentora; un amor disfrazado que recobra su auténtica creacién destru-
yendo las adherencias acumuladas por el hombre seducido. No termina
en la muerte del «desierto», sino «hablando al corazén» {(v. 16).

? La conocida discusidn escoldstica acerca de si el matrimonio es o no contrate de por
si, quedaria zanjada desde este punto de vista.

¥ Cf. Catecismo de la Iglesia Catélica, n° 1606.

N Cf. mi Desterto transformado (AnBib 130; Roma 1992) 72.77.

2 Cf Cant 4,13,

® El proyecto divino es mis evidente en el texto de LXX: «Voy a quitar de su cara..».
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3. La segunda parte del capitulo (v. 16bss) anuncia un «matrimo-
nio» futuro que, en Gltimo término, ha de coincidir con lo que Hlama San
Juan «las bodas del Cordero» (Apoc 19,7), iniciadas ya en este mundo
con la entrega de Cristo a la Iglesia.

Tal matrimonio futuro, que pertenece a la esperanza («sucedera
aquel dia», v. 18), es fruto de un «hablar al corazén» (de la gracia divina,
como cualquier matrimonio cristiano™), y consiste en un mutuo «aten-
der» (‘nbh, vv. 17.23).

Una vez advertida la estrecha relacién de «matrimonio» y «pactos,
no puede ya sorprender que este ‘wh exprese casi exclusivamente en el
AT la mutua «atencién», el «débito contractual», que exige el Pacto:
Dios «atiende» salvando a su Pueblo; Israel «atiende» acatando a su
Dios®. Este «atender», por consiguiente, exige reciprocidad: s6lo puede
producirse cuando es mutuo®. Cuando Israel rehusa mezquinamente su
«Dios mio» (cf. Os 2,25), fingiéndose otro dios, frustra al Dios vivo,
impidiéndole ejercer como «maridox»-Salvador. Puesto el Sefior (!} en tal
aptieto, se defiende en su Ira («atiende», a fin de cuentas), dando celos
con «lo-que-no-es-pueblo» (fingiéndose otro pueblo: también Yavé tiene
«sus idolos», cf. Dt 32,16-21), mas no cesa de perseguir 2 Israel, buscan-
do su «atencidns.

Oseas ha empleado en esta clave «atender» (‘wh) para resumir la
«correspondencia» de la mujer por fin enamorada. Lo que tal «corres-
pondencias significa es que Israel Hamara a su Sefior — no sélo de pala-
bra, sino con la verdad de su vida — «esposo miow; dicho sin metifora,
que lo reconocera su Dios (v. 25). Se recobra asi «aquel dfa» una mutua y
exclustva relacién amorosa (v. 21s) que garantiza la atencién salvadora de
Yavé. Israel es «atendido» a la postre, cuando Yavé lo declara (lo trata
como) Pueblo (diré a No pueblo mio: Pueblo mio eves ti); y la mujer
«atiende», por su parte, proclamando a Yavé Dios: «Dios mio» (v. 25), la
rendida confesién final de este capitulo.

El «matrimonio» anunciado redime del mal amor (como cualquier
otro matrimonio humano pretende rescatar del egofsmo, de la soledad
primigenia de Adan, que «no es buena»); convierte a la mujer infiel —
hecha «desierto», tierra muerta — en esposa amante, tierra viva que ger-
mina (v. 17); v es un matrimonio eterno, firme, para siempre (/¢'6lim),
que nos coloca en el ambito de la Nueva Creacién.

M CE. Carecismo de la Iglesia Catdlica, n® 1608,
1% Cf. mi Desterto transformado (AnBib 130; Roma 1992} 85-94,

¥ Cf. Zac 1,3 (365 en vez de ‘ub): «Volveos hacia mi... de modo que pueda yo volverme
hacia vosotros».
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I

También el Fundador del NT, nuestro Sefior Jesucristo, se nos pre-
senta bajo la imagen de un esposo: Un Esposo que, mediante su entrega a
la esposa, 2l Nuevo Pueblo, hace de la Iglesia su propio Cuerpo - «hueso
de su hueso y carne de su carne» —, incorporandola a Siy dandole, en esa
-unidad, la vida verdadera.

1. Asi nos lo ensefia S. Pablo en su carta a los Efesios, donde esta-
blece un estrecho paralelismo entre la entrega de Cristo a la Iglesia y la
entrega del varén a la mujer. A la luz de Dios, resulta que el varén es
como Cristo; la esposa, como la Iglesia, el amor de Cristo. Podriamos
decir que la imagen del matrimonio sintetiza toda la obra redentora. Nos
dice alli el Apéstol:

El vardn es cabeza de la mujer /7 como Cristo es cabeza de la Iglesia; salva-
dor de su cuerpo.

Varones, amad a vuestras mujeres // como Cristo amd a la iglesia y se entre-
26 por ella, para santificarla...

Los maridos deben amar a sus esposas como a su propio cuerpo...

nadie jamds odid su propia carne, sino que la alimenta y la cuida // como
hace Cristo con la iglesia (B 5,23-29)".

2. Cristo y el vardén adquieren respectivamente la Iglesia y la mujer
al precio de si mismos (como también el primitivo Adén, vuelto al no ser,
v.s. 1, 2). Y gracias a la entrega de Cristo {gracias a que Dios ama prime-
ro, cf. 1 Jn 4,10), puede también entregarse la Iglesia. L.a Iglesia se entre-
ga («atiende») cuando confiesa, con su palabra y con su vida, gue Jesis es
el Sefior (cf. Fil 2,11), cuando lo reconoce su iinico Dios. De un modo
semejante, la esposa cristiana se entrega a su marido, cuando lo reconoce
el amor de su alma, el solo objeto de su vida.

17 A despecho del error, que va consiguiendo infilirarse en las convicciones de nuestra
sociedad hasta el punto de conseguir que la Verdad revelada parezea ya «polémican, la
mujer s, desde «el principios para el hombre. Asi es en la jerarquia de la creacidn v asf
debe ser en la jerarguia de la Iglesia: No le corresponde dirigir a la mujer, sino ser madre:
Como Adén la declara «madre de todos los vivientes», asf el Cristo moribundo {a punto
de iniciar, como primogénito, la nueve Humanidad) la declara Madre de ia Iglesia {del
«Discipulo amado»). Suponer que la ensefianza divina revelada por S. Pablo se deba
exclusivamente a una concepcion obsoleta del Apéstol o de la cultura de su tiempo
{come va siendo ordinasio leer, por desgracis, incluso en escritores catdlicos) es ignorar et
misterio de la Inspiracién. Que el hombre sea cabeza de la mujer deberia «escandalizar-
nos» tan poco como que Cristo sea cabeza de Ja Iglesia.
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Asi que el matrimonio cristiano incotpora a los esposos al mismo
Amor de Dios. Cuando sintiéndose Hamados a convivir el misterio de
Cristo proclaman serena y humildemente ante la Iglesia su voluntad
inquebrantable de vivir el uno para el otro, el amor que entonces se con-
fiesan no es s6lo un sentimiento apasionado, sino el amor que desconoce
el Mundo: es ese «amor mas grande» de que nos habla el Evangelio; el
mismo amor de Cristo que da su vida por la persona amada (cf. Jn

+15,13). En virtud de tal amor, renuncian ambos a vivir para si y entregan
al otro la propia vida. Y entregando cada uno su propia soledad, alcan-
zan ambos la plenitud humana. Entregandose mutuamente, el vardn v la
mujer cristianos ponen por obra aquella ensefianza sublime y paraddjica
del Sefior: Quien pretenda guardar |para si] su vida, ln perderd; mas quien
perdiere su vida... {entregandola, como Cristo] la salvard (Mc 8,35). La
entrega generosa de la propia vida es el secreto de la felicidad v la condi-
cién indispensable para lograrse.

3. De ese grano muerto que es la vida sacrificada, nace una nueva
carne, una sola carne: Ya no seran en adelante dos, sino uno. Por supuesto
que subsisten dos personas, pero cada una de ellas es de la otra. Resulta
asi una nueva forma humana, la imagen completa de Dios. «Marido vy
mujer — dice 5. Juan Crisdstomo a este respecto — no son dos hombres,
sino el hombre». Esta nueva creacién la hace Dios por medio de los espo-
sos: El Bautismo los habfa consagrado sacerdotes; y al administrarse ellos
mismos el Matrimonio, actiian como tales, como instrumentos de Dios,
son las manos de Dios. Por eso, lo que ellos unen lo une Dios, y no lo
puede separar el hombre. Cuando en el sencillo rito sacramental expresan
su mutua entrega y se convierten en un nuevo ser, yo creo gue Dios con-
templa complacido Su nueva obra y dice una vez mis gue es buena.

4. El matrimonio significa y representa la unién con Dios; y estar
en Dios, la fuente de la vida, supone poseer la vida eterna o verdadera.
Bien es cierto que cada uno de los cényuges no ve a Dios cara a cara, sino
«en el espejo y el enigma» (cf. 1Cor 13,12} de su compafiero; pero no es
menos cderto que cada uno de ellos, amando a su mujer o amando a su
marido, no ama Gltimamente sino a Dios. En cualquier caso, y de manera
sefalada en la vida matrimonial, ¢/ cuerpo no es para la fornicacion, sino
para el Serior (1Cor 6,13).

Como todo satramento, el matrimonio no solamente significa, sino
que produce o significado: Los esposos, viviendo esta unién sacramental
en Cristo, reproducen en este mundo y viven ya en prenda la unién defi-
nitiva y directa con Dios.
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5. ¢Qué sentido tiene entonces la virginidad? Pues bien; la virgini-
dad pone mis claramente de manifiesto el verdadero sentido del amor
matrimonial. En el Cuerpo de Cristo hay una forma alternativa de vivir la
santidad: Vardn y mujer — individualmente incompletos de suyo, y crea-
dos para la mutua unién — reciben alguna vez la gracia superior de procu-
rar su plenitud humana en una misteriosa unién con Dios. Adelantan as{
en este mundo la forma definitiva de la vida celestial, donde 77 ellos se
casan, ni ellas se desposan (Mt 22,30): «se apresuran a entrar en aquel
descanso» {cf. Heb 4,11). Pero tampoco ellos se logran, sino viviendo la
ley general de perderse a sf mismos, vy vivir para el Reino de Dios: pres-
tando la propia voz a la Verdad en la predicacién de la palabra divina;
realizando mediante los sacramentos las «obras atin més grandes» pro-
metidas (Jn 14,12); en una dedicacién especialmente heréica al servicio
del Pueblo de Dios, el Cuerpo de Cristo.

Quiz4 convenga ahadis, a este propssito, que en la Iglesia de Cristo
no es una frustracién la solteria: Quien no ha sido Hamado al matrimmonio
y permanece soltero (y a veces llama Dios a su servicio cerrando los cami-
nos e impidiendo hallar otro amor, cf. Os 2,8s), debe también entregarse
en cuerpo y alma al servicio del Reino de Dios. Solamente en esa entrega
hallard su felicidad y su plenitud. En la Iglesia no tiene ya sentido, serfa
tentacién, «llorar por los montes la virginidad» (cf. Jue 11,37s).






FROM CONVERTIBILITY TO CONVERGENCE

The Absoluteness of Truth and the Realization of the Person
in God’s Plan

Kenneth L. Schmitr*

1. The ropic divides into two subthemes: first, the absolute charac-
ter of truth; and second, how it is that fidelity to the truth has the power
to fulfill the human person, particularly in marriage and family. God’s
being and plan join the two subthemes,

2. We might look, then, at the sense or senses of the term «absolutes,
since it has a ponderous history, especially since Hegel. For him it had the
sense of the systematic self-determination of the whole of reality, but this
was purchased at the sacrifice of a genuine transcendence of the divine and
the full gratuity of God’s immanent presence in his own creation.

In mote ordinary usage it has a nominal or substantive use, an adver-
bial or modal use, and an adjectival use. Its adjectival sense is weakest and
least interesting, merely emphasizing an extreme state, as when we might
say: «absolute nonsense!». In its substantive use it can still be used proper-
ly of God. In its modal use it can refer to what is non God but what binds
unconditionally. This is the sense often met with in morals, as when a par-
ticular truth (such as «Love God and neighbour») is normative without
exception. Such absoluteness, however, includes relationality insofar as it

“subordinates an agent to a principle or value. We might call such a norma-
tivity «relatively absolute», without abandoning its unconditional nature.

3. As with all ontologically significant terms, when it is said of the
truth, the term «absolute» manifests a paradox in its meaning and usage.
The root meaning of «absolutes is that of separation, insofar as what is
absolute needs no external relations to anything else, is sufficient unto
itself. At the same time, the ontological characterization of truth defines
it precisely as a relation, the primordial relation of being to intellect, both
divine and/or created.

* Professor of Philosophy at the United States Session, Washington, D.C.
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- 4. A caretul rereading of the familiar text on the transcendental
nature of the truth-relation (QD De Veritate 1,1) may still yield surprising
results’. In the text St. Thomas exploits a complex of tetms, each bring-
ing with it a nuanced metaphor. The knower «disposes» himself towards
the known. Taking on the character of the thing known, the knower
«assimilates» to the thing known, likening itself to the known. This self-
disposal is the «fit» that gives rise to knowledge, and not knowledge that
gives rise to the fit (per assimilationem cognoscentis ad rem cognitan:, ita
quod assimilatio dicta est causa cognitionis). The relation is one of «com-
paring» (comparatio), whereby intellect and being are placed on a par
with each other. Indeed, being «responds» with the intellect to produce
knowledge (ens intellectui corvespondeat); the coresponse attains to truth
by bringing entity and intellect to the same level (guidem correspondentia,
adaequatio rei et intellectus dicitur). The result of this trascendental rela-
tion is a shared symmetry of thing and intellect (conformitatem sive adae-
quationem rei et intellectus). All of this is well-trod ground, but what fol-
lows is more surprising.

For we are prone today to think that knowledge produces the
truth, and indeed, Thomas often spoke of the truth being expressed in

well to keep the expression of the truth distinct from its formation. The
formal nature of truth consists of the original concord between thing and
intellect (ef in hoc [ie, correspondentia rei et intellectus] formaliter ratio
verl perficitur). 'Iruth /s this resonant symmetry of knower and known,
and is completed (though non expressed) in that resonance. (Polany’s
«tacit dimension» is helpful here.) the propositional truth of the judge-
ment is not the original form of truth; the original form is completed in
the ontological relation of knower and known. Will we betray St.
Thomas’ insight, if we insist, then, that the expression of the truth is
never the complete unfolding of the truth, which must be a lving out of
the truth, an existential embodiment of an open and inexhaustible rela-
tion? And will we stray too far in insisting that more than the mind is
involved in the ontological relation, that the whole suppositum, the whole
person is engaged in this existential encounter? Thomas insists that the
knowledge of things does non precede the attainment of truth; rather,
knowledge (in the sense of intellectul cognition) follows upon just such a
conformity: ad quam conformitatem, ut dictum est, sequitur cognitio rei.

! The following analysis is given in somewhat more detail in «Neither With nor
Without Foundationss, in Review of Metapbysics, vol. XLII/1 (Sept. 1988) 3-25, especial-
ly 14-16.
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Indeed, he emphasizes the point again, saying that the being of the thing
precedes its truth just as its truth precedes the knowledge of it.
Knowledge is, then, the effect of truth, not its cause: Sic ergo entitatis rei
praecedit relationem veritatis, sed cognitio est guidam veritatis effectus.

Truth is first and foremost an ontological relationship; it is a rela-
tion between entities, between the being of the knower and the being
knovwm. Truth is not first and foremost a cognitive relation, and certainly
not first and foremost z relation within the knowey, or a relation between
the knower and a representation. In short, truth is not principally an epis-
temological relation; his has been the error of modern philosophy, reach-
ing from Descartes al least to Kant, and much of post-Kantian philosophy
from Kierkegaard and Nietsche on have sought to correct this misappre-
hension. Trath does not only justify our knowledge; is justifies us.

In sum, there is a distinctive entity who ¢an come into association
with other beings in such a way as to enter into an ontological relation
that releases their intelligibility and value. Out of such an entity there arise
the human version of the transcendental relation of the true and the good.

5. What has been said should be enough to put aside any notion of
truth as mere correctness or validity. Moreover, it should be clear that
truth is more than a mental relation and that is involves the entirety of
the person in his or her existence. It is this ontological depth that gives to
truth the power over our lives, for no one is called to die for correctness.
Gabriel Marcel has asked, what is it about truth that saddens us if and
when it is gainsaid? Why do we experience an instinctive sense of betray-
al? And he leaves us with the question: Can one betray what is not a per-
son? And is truth, then, somehow personal? But I ask a prior question:
given the existential relation engaging the whole person as supposit of
the truth-relation, whence comes the power of truth to convict and to
empower us? To lay its absclute claim upon us? And here we must turn
to a broader context: to the whole panoply of what have come to be
called the «transcendentals». '

6. For it is in the larger context of being that we must seek our
answer: ens el verum et bonum et pulchrum convertuntur, wherever we
find being, there too we find the true and the good and the beautiful.
Plato remarks that we may bring ourselves to be satistied by a plausible
claim to truth; he is thinking, no doubt, of a likely story, such as the
Timaeus claimed to be. He insists, however, that we are never satisfied
with a likely good; we want the real thing, even if we may actually be mis-
taken in any given instance, For the truth, he tell us; may be satisfied, at
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least imperfectly, by what we take to be merely apparent and plausible,.
but only what we take to be the really good has the power to move ug’.

No doubt, Plato could discount the truth, ever so slightly, because
he devalued the efficacy of sense-knowledge. Thomas corrects this deval-
uation and adjusts the relation between the true and the good: ens ez
verum et bonum convertunturBut in so doing he retains Plato’s principle:
the true moves us precisely because it is good. It is a mistake to read his
commentary on the Divine Names of Dionysius as though he displaces
the primacy of the good by the primacy of being. Rather, he infuses the
actuality of being with the attraction of the good; he locates the power of
the good in what in the end is the only source of power, namely, in being
as actual (esse tantunz). Insofar as the truth presents itself to us under the
aegis of the good, empowered by the actuality of being, the truth has the
power to convict us, and iix so doing, to compiete us; indeed, to complete
us with the effulgence of beauty. For beauty has that quality that not only
attracts us but that surrounds us with an aura of sublimity’, whose theo-
logical expression is glory®. Here we discover the only basis for morality:
the normativity that is perfective of us as persons’.

7. It is possible to draw a line of descent from Plato’s text on the
primacy of the good, through St. Thomas’ convertibility of the true and
the good, to a further step from the convertibility of the true and the good
to the task of the convergence of the true and the good. The convertibility
of the true and the good with being is the actual context within which the

2 Republic 505d, 508e: «In the case of just and beautiful things, many people aze con-
tent with what are believed to be so, even if they aren’t really so, and they act, acquire,
and form their own beliefs on that basis. However nobody is satisfied to acquire things he
merely believes to be good, but everyone wants the thigs that really are good and disdains
those that are merely believed to be so...So that what gives truth to the things known and
the power to know to the knower is the form of the good.» (Eng. Trans. G.M.A. GRUBE,
rev. C.D.C, RervE. Indianapolis, Hackett 1992).

* The Russian chronicle tells of the conversion of Viadimis, son of Olga the Wise, upon
hearing his advisors’ report. They said that, upon entering the Hagia Sophia they had not
known whether they were in heaven or on earth. Viadimir concluded that where so much
beaty and so much joy was present God must be present too.

* This convertibility of pulchruns, bonum, verum with ens is the architectonic pronciple
that orders the great trilogy of Hans Urs VON BALTHASAR, Herrlichkeit, Theodramatik,
Theologik. My eatly interest in the trapscendentals led me through the deliberately (one
may even say, defiantly) non-theological and cosmologicaltreatment by EUGEN FINK (Seids,
Wabrbeit, Welr) to von Balthasar’s elevation of the transcendentals to their theological
dignity.

7 See Karol Wojtyla/Jobn Paul II's notion of perfectiorism, and the whole tenor of
Veritatis Splendor. '
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person con be realized, but the task of the person as such is to realize this
convergent convertibility in his or her own person, and in his or her rela-
tionships, none more than in marriage and family. In becoming what we
already are, we engage in the task of integration and transcendence?, that
is, of bringing into reality the convergence of the true and the good in our
own being and our relationship. This is always an imperfect endeavour,
walting the perfect Truth and the perfect Good to complete it.

For it is too easy for us to treat the true in and for itself without its
fuller and deeper context, thus moving towards a deformation of truth as
correctness, or to treat the good in and for itself as that which satisfies the
desire for the delectable or the useful, thus mistaking integration for 2 mosaic
of these values instead of the whole cloth of convergent convertibility.

8. This convergent convertibility is the task to which the Absolute
calls each human person. Now, there is a curious relation between the
word «absolute» and the word «absolution», both deriving from the verb
«to absolve» {absolvere; participle adjective: absolutus). The literal sense
is to «loose from bonds», as (in the tropical or figurative meaning) when
one is absolved in the confessional or acquitted in court. Taken in its fun-
damental character this «loosing» is a passage into freedom, no longer
simply into the freedom of choice but that more original freedom of ordi-
nation to the true good with which the creator has endowed us. It is sig-
nificant, then, that the same word also { in both its figurative senses of
«absolute» and «absolution») means to bring to a conclusion, to com-
plete, that is, to realize. Oaly the Absolute in its own completeness and
fullness can absolve, can set free in the truest and best manner. In God’s
love alone can true liberation come about; and in the abundance of that
love, ~ to recall the words of General Lowenheim in Babette’s Feast ~
mercy and truth kiss. That «kiss» has already been planted by 2 gracious
God in the very texture of being itself. It is in and through the embrace
of the true, the good and the beautiful that the perfection of the person
takes place in God’s plan.

5 Cf. Karow WoyTYLA, The Acting Person (English translation of the first edition) 328.






VERITA, MORALITA, DIRITTO:
PROFILI GIURIDICI
SU MATRIMONIO E FAMIGLIA

Francesco D' Agostine*

1. Anche se non & pid possibile, oggi, parlare di crisi della famiglia
come se ne parlava agli inizi degli anni settanta, all’epoca, per intenderci,
delle pili 0 meno raffinate, ma tutte duramente radicali, teorizzazioni
relative alla «mortes di questa istituzione, resta perd presente e radicato
nell’opinione comune di oggi un diffuso sentimento di disagio, quasi che
il discorso sulla famiglia, sul suo senso, sulla sua funzione, su! suo desti-
no, sia ancora realmente tutto da costruire. E probabile che questo per-
durante sentimento di disagio sia favorito dall’obiettiva ambivalenza con
cui la societd contemporanea si configura la realtd della famiglia; una
realtd cui si vuol far perdere quasi completamente il carattere sociologico
preminente, che pitt I’ha caratterizzata nell’eta moderna, quello, per
usare una sola parola, di Hilfsverband, ciod di struttura sussidiaria dell’e-
sistenza individuale?, ma che paradossalmente, quanto pili viene a perde-
re terreno nella civiltd contemporanea, tanto pih viene esaltata nei suoi
aspetti pit convenzional?’. Per di pit restano particolarmente problema-
tiche le possibﬂité di superamento di tale disagio, poiché da una parte
non si pud realisticamente accusare la societd per essersi andata addos-
sando le funzioni tradizionalmente proprie della famiglia (la garanzia
economica degli anziani, 1'assistenza sanitaria, 'educazione professionale
e l'avviamento al lavoro, ecc.) trasformandole da «private» in «pubbli-
chex; e dall’altra non si pud perd non rilevare come proprio questa

Professore di Filosofia del diritto matsimoniale e famiHare nella Sezione Centrale, Roma.
Riprendo in questo testo alcune tematiche essenziali che ho sviluppato nel volume
Urm ilosofia della famiglia, Milano, Giuffre, 1999.]
' Cfr. per tutti The death of Family di D, CoOPER, London 1971.
2Cfr. M. BORNITZ, Familienfiirsorge, in <<Lex1kon fiir Theologie und Kirche», Freiburg
1B 1986, 1V, 16,

*La giusta osservazione & di M. HORKHEIMER, Awtoritdt und Familie in der Gegemwart,
ora in HORKHEIMER, Zur Kritik dev instrumentellen Vernunft, Frankfurt a. M., 1967, p. 275
(trit. in HORKHEIMER, Teoria critica, Scritti, vol. 1, Torino 1974, pp. 271 s5.).
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«emarginazione» sociale, questa riduzione della famiglia ad un ambito
strettamente «privato», e quindi pubblicamente sempre meno rilevante,
sia la vera causa, per la famiglia stessa, come istituzione, della perdita del
proprio baricentro®. B poco importante, a questo riguardo, discutere se
tale «emarginazione» possa realmente essere portata avanti fino in fondo,
se il Welfare State, oltre che far deperire, possa anche sopprimere la
famiglia, anche se sembra indubbio che la crisi dello stato sociale, che
abbiamo tutti sotto gli occhi, dimostri convincentemente che lo Stato non
ha la capacita né economica, né ideale per sostituirsi alla famiglia. Ii fatto
¢ perd che questa dinamica conduce inevitabilmente ad una delegéttima-
zione simbolica della famiglia, particolarmente grave non solo perché sca-
rica di fatto su di essa funzioni che poi le vengono in linea di principio e
ipocritamente contestate, ma perché crea inevitabilmente una conflittua-
lita tra le modalita concrete e reali con cui essa adempie ai propri compiti
e quelle, astratte e spesso viziate da pregiudizi ideologici, che la societa
ritiene ottimali. Da questo contrasto nascé spesso una serie di interdetti
legali nei confronti della famiglia o, nel migliore dei casi, una discrasia tra
realta giuridica e realta sociale (si pensi, per fare un solo esempio, a quel-
la che si da tra maggiore et legale e maggiore eta sociale), discrasia che -
conduce inevitabilmente ad una marginalizzazione ideologica dei valori
sentiti come propri della famiglia, etichettati frettolosamente come con-
setvatori e tradizionali.

Nella prospettiva di gran parte della cultura contemporanea le ana-
fisi che abbiamo rapidamente tratteggiato e le preoccupazioni che abbia-
mo appena esternate andrebbero ritenute non corrette e ampiamente esa-
gerate. Si tende, anzi, sottolineare da parte di molti come solo nel nostro
tempo, inteso come 'epoca del definitivo trionfo della «modernitds, la
farniglia stia conquistando la sua identitd pit autentica. Il noto processo
storico che ha portato - tra la fine del secolo scorso e ghi inizi del nostro —
al tramonto della famiglia patriarcale ¢ al consolidamento della famiglia
nucleare, viene sempre pil spesso interpretato in chiave risolutamente
asstologica, utilizzando addirittura le antiquate categorie proprie della
filosofia della storia. Liberandosi, lentamente ma decisamente, da ogni

{Lemarginazione della famighia attraverso la sua riduzione ad ambiti ‘strettamente pri-
vatt’ ricalca da vicino la dinamica dell’ emarginazione ottocentesca della religione, acuta-
mente descritta da MARX nella Judenfrage come un’emancipazione strettamente ‘politica’
{cfr. MEW, vol. 1, in part. 356). Tale emarginazione emancipante, che nella prospettiva
marxiana doveva preludere alla completa liberazione dell'nomo dalPalienazione (religio-
sa}, si & rivelata invece, a sua volta, causa e fonte di forme inedite di alienazione umana,
attraverso dinamiche non dissimili da quelle che possiamo riscontrare studiando i diversi
tentativi esperiti storicamente nel nostro secolo di rimuovere radicalmente la fogica della
familiarita.
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dimensione istituzionale e conquistando, faticosamente ma ineluttabil-
mente, un’identita risolutamente affeftiva, la famiglia nucleare del nostro
tempo garantirebbe finalmente alla coppia, affidata unicamente a se stes-
sa, quel primato dell’affettiviti che, nell’opinione oggi ormai dominante,
costituisce lo specifico della familiariti e che era viceversa risolutamente
escluso ~ e pour cause — nella famiglia patriarcale, nella quale i legami tra i
coniugl erano inseriti in una ben pitt complessa rete di rapporti con tutti
ghi altri familiati conviventi. Affettiviti e de-istituzionalizzazione: queste
appalono essere le parole d’ordine denotative della famiglia «modernas.
Una famiglia de-istituzionalizzata & ovviamente una famiglia che rinuncia
consapevolmente alla mediazione fondante del diritto; una famiglia in cui
i partner tendono a realizzare - ironicamente — il consiglio di S.Paclo nel-
Pepistola al Corinzi: sposarsi & bene, ma non sposarsi & meglio. Ad un
amore autenticamente libero, cosi si ritiene, non pud che corrispondere
una consapevole rinuncia al matrimonio a favore di libere unioni. Amore
libero ~ matrimonio selvaggio: cosi & stato efficacemente sintetizzato
quello che appare agli occhi di molti corne 'ultimo e coerente portato del
concetto romantico di amore coniugale’,

Incremento di autenticitd e quindi di felicitd: questo & quanto pro-
mettono i fautori della de-istituzionalizzazione della famiglia. I realizza-
bile questo progetto? E a che prezzo? Il prezzo sembra essere chiaro: &
quello, per dirla con Hegel, dello Haf gegen das Gesetz, dellodio per la
legge®. Il progetto di de-istituzionalizzazione della famiglia viene quindi a
inserirsi nel pit generale e diffuso progetto dell’anti-giuridismo contem-
poraneo, al quale va fatta risalire tanta parte della violenza che caratteriz-
za il mondo di oggi.

E comunque rimarchevole che gli studiosi pilt acuti della realta
sociale dell’epoca moderna abbiano evidenziato da tempo I'inganno che
si cela dietro I'illusione dell’antigiuridismo, dietro quelle che sono state
efficacemente definite le «patologie della modernitd». L'assolutizzazione
dell’affettivita si coniuga infatti efficacemente con un sistema societario
che privilegia un individualismo strumental ~ acquisitivo e questo 4 sua
volta produce caratteristiche spinte alla frammentazione, all'isolamento,
alla decadenza della capacita comunicativa, alla crisi di valori. Ma il vero
paradosso sta in cid, che la logica dell’assolutizzazione dell’affettivita,

*Cfr. H. SCHENK, Frese Licbe, wilde Bbe. Uber die allmibliche Auflésung der Ebe durch
die Liebe, Miinchen, 1987.

¢La celebre espressione proviene, come 2 noto, dalla prefazione al Grandlinien der
Philosophie des Rechts: | odio per la legge & per HEGEL il marchio che reca in fronte I'U-
belnes Gewissen, la cattiva coscienza.
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provocando una perdita di normativité interna, anzi identificandosi pro-
prio attraverso tale forma di anomia, produce contestualmente un impre-
visto incremento della influenza della normativitd esterna; produce quel
processo di colonizzazione dei mondi vitali, nel quale Habermas ha giu-
stamente individuato il tratto pilt caratteristico delle societa avanzate’.
Un mondo vitale «colonizzato» si pone esattamente aghi antipodi rispetto
a quelle che sono le aspirazioni della «modetnitd»; non & un mondo che
si & liberato dal diritto, & all’'opposto un mondo caratterizzato da iper-giu-
ridicizzazione, dall'estensione delle norme giuridiche a zone in preceden-
za mai regolamentate. E questo il fenomeno per il quale la sociologia di
lingua tedesca adopera il neologismo, contrassegnato da una forte carica
negativamente valutativa di Verrechtlichung®, che indica 'oppressiva for-
malizzazione legale nelld quale vengono calate decisioni di carattere asso-
lutamente meta- (e spesso anti-) giuridico. Ne segue che nella societa
contemporanea la {relativa) anomia della vita «privatas & pagata o con
Passoluta irrilevanza di tale ambito quando entra a contatto con la
dimensione della socialitd e con la sua continua erosione da parte del-
Pambito del «pubblico». E che all'interno della patologia della moder-
nita, la Verrechtlichung costituisce — si noti bene! — la patologia della giu-
ridicita; la giuridificazione cui qui si sta facendo riferimento & patologica,
perché anziché rispondere con uno sforzo creativo alle esigenze del reale
nelle sue sempre nuove e imprevedibili forme di conflittualitd sociale,
opera invece nel segno della mera legalizzazione estrinseca di decisioni di
carattere strettamente politico {e quella della massimizzazione del con-
trollo sociale & forse la pin rilevante tra queste). Giuridicizzare Ja famiglia
significa allora svuotare dall'interno una delle possibili forme (storiche e
ideali) di resistenza alla costruzione di un ramificato stato sociale.
Anziché costituire uno spazio di protezione contro la patologia
della modernita, «una riserva di energie per resistere alla completa morti-
ficazione del mondo»®, la famiglia pud quindi venire paradossalmente a
contrlbuim in misura non irrilevante, esasperando tale patologia, quan-

"Cfr. i vol. curato da J. HABERMAS, Observations on «The spiritual Situation of the
Agen, Cambridge, Mass., 1984.

8Ctr, | due volumi curati da R. VoieT, Verrechtlichung, Frankfurt 2. M. 1980, e
Gegentendenzen zur Verrechtlichung, Opladen 1983 («fahrbuch fiir Rechissoziologie und
Rechtstheorier vol. IX); ofr. altresi Per un dibattito sulla ginridificazione, in «Politica del
diritton, 18, 1987, pp. 25 ss. Alcune considerazioni anche nel mio articolo Influenze deila
politica soctale nell interazione tra novme giuridiche e individuo, in «Archivio Giaridicos,
CCV, 1985, pp. 5- 24.

? Lespressione & di HORKHEWMER, in Studs sulf autoritd e la famiglia, teie., Torino 1974,
p. 64.
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do, travolta dalla logica della de-istituzionalizzazione, rinuncia alla pro-
pria giuridicita intrinseca e si trova di fatto a dover accettare passivamen-
te una regolamentazione estrinseca. Delegando infatii alla societa tutte le
sue competenze «pubbliche» e rinchindendosi in un privato «affettivos
non formalizzabile, non sindacabile e di conseguenza anche non verifica-
bile - ed a volte profondamente ambiguo: si pensi alle esperienze, di
moda qualche decennio fa, delle comuni familiati — la famiglia contempo-
ranea sembra avviarsi a divenire, attraverso la sua stessa crisi, una sorta di
moltiplicatore della crisi sociale in generale. Per opporsi a questo proces-
so, peraltro gid ampiamente avanzato, I'unica via apparentemente prati-
cabile resta quella di difendere il principio della istituzionaliti intrinseca,
o, se si preferisce, quello della giuridicitd della famiglia, inteso non come
un elemento rilevante si, ma accessorio, nella costruzione dell'umano, ma
come una delle stesse modalita strutturali attraverso le quali 1'bumanum
si manifesta, All’antitesi familiasitd/dititto (e alla conseguente ‘colonizza-
zione’ della familiaritd attraverso un diritto ad essa estraneo) va opposta
la guridicitd costitutiva della familiaritd, una giuridicita che non tollera
colonizzazioni e che chiede di essere strenuamente difesa; una giuridicita
che & in grado di salvare la stessa affettivita familiare, sottraendola alla
mera fatticita e all’arbitrarietd dei sentimenti. Su questo punto non ci
dovrebbero essere incertezze per il giurista, o almeno per quel giurista il
cui lavoro non vuol essere ridotto a quello di notaio della storia o peggio
ancora della politica; per quel giurista che sa che la giuridicita di ogni
sistema normativo positivo trova il suo fondamento nelle strutture stesse
di quell’essere umano le cui azioni esso & chiamato a regolamentare. Il
problema della famiglia, senza percid cessare di aver un rilevante spesso-
re sociologico, manifesta a questo punto, con estrema chiarezza, la sua
originaria radice gius — filosofica.

2. Patlare di giuridicita costitutiva a proposito della famiglia signifi-
ca affermare che non & possibile identificare nella sua concretezza stori-
co-esistenziale la logica della familiarit3 senza ricorrere — come strumento
insieme costitutivo ed esplicativo — alla logica del diritto. E significa
anche il reciproco: che non si pud cioé salvaguardare la logica specifica
del diritto (evitarne quindi la patologia della Verrechtlichung) senza salva-
guardare la logica specifica della familiarita. Il punto & essenziale e richie-
de un discorso, pur sintetico, articolato, volto in primo luogo a chiatifica-
re in quale dimensione semantica uso il termine ‘diritto’ e il termine
‘famiglia’. Credo sia gia abbastanza chiaro che nel contesto di questo
lavoro per ‘diritto’ non alludo ad una qualsiasi realta ordinamentale posi-
tiva, ma all’universale fondamento di qualsiasi forma ordinamentale, cioé
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a qguella specifica forma di coesistenza, che a partire dal riconoscimento
della parita ontologica dei soggetti li costituisce in un universo relazionale
privo — potenzialmente ~ di qualsiasi forma di esclusione. La dimensione
positivo — normativa del diritto (che & a suo modo, e per motivi che qui
non ¢ il caso di ricordare, indispensabile e irrinunciabile) & un posterius; &,
per essere pilt precisi, la concretizzazione storico — fenomenica di una
dimensione strutturale dell’esistere. E anche possibile, ovviamente, far
riferimento al ‘diritto’ (nel senso assunto in queste pagine) partendo riso-
lutamente dalla categoria della ‘normativitd’; ma in questo caso per
‘norma’ non dovremo intendere un atto di volontd legislativa, secondo il
fondamentale modello rousseauiano che tanta fortuna ha goduto negli
ultimi due secoli, ma la stessa paritd ontologica fondamentale in quanto
emerge alla coscienza umana come esigenza, come istanza, come dover-
essere costitutivo. La tesi di fondo del presente scritto pud anche essere
presentata in tal modo: la ‘normativitd’ del diritto si costituisce a partire
dalla ‘familiaritd’, coincide anzi - i apictbus — con la ‘familiaritd’ stessa.
Va quindi detto che quando i sociologi rivendicano il primato della fami-
glia-gruppo sociale sulla famiglia-istituzione giuridica hanno ben ragione
di farlo solo se identificano la ‘dimensione istituzionale’ della famiglia con
quella della mera giuridicita positiva che la regolamenta nelle singole epo-
che storiche; non certo se ritengono che il diritto in sé vada inteso come
mero epifenomeno di una struttura sociale costitutiva e fondante: diritto e
societd non sono 'unoe il prodotto dell’altro, ma si coappartengono intrin-
secamente (come questo lavoro ha, a suo modo, lo scopo di mostrare, par-
tendo da quella dimensione prima della socialita che é la famiglia).
Passiamo ora a chiarificare in che senso utilizzo in questo contesto
il termine «famiglia». $i pud cominciare con I'osservare che questo termi-
ne pud essere propriamente predicato solo a carico dell’esperienza
umana. La relazione biologico-generazionale che si instaura tra gli anima-
li non & infatti sufficiente a farci parlare a loro carico di famiglia, proprio
perché non si da per essi possibilitd alcuna di riconoscimento di specifi-
che soggettivitd individuali e quindi di determinazione del momento
aurorale e fondante del diritto. Sembra del resto, come ha osservato
Lacan'®, che la stessa incredibile economia di istinti di cul & caratterizzato
quel particolare primate che & Phomo sapiens, sia il risvolto — biologico -
del costitutivo meta-biologico dell’humanum. Questo elemento meta-bio-
logico costitutivo lo possiamo designare, a nostro piacimento, come la
dimensione della familiaritd o della ginridicita: per cid che attiene al Joro

Y 11 complesso familiare, in AANV., Famigliz e matrimonio nel capitalismo europeo, a
cura di A. MaNOUKIAN, Bologna 1974, p. 449.
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principio, infatti, 'una non si differenzia dall’altra. Ne segue che la fami-
liarita cosi come la giuridicitd sono vie primarie per identificazione del
proprium dell’essere dell'vomo, colto nel suo principro. O, per usare un’ef-
ficace espressione hegeliana: Der der Familie eigentiimliche positive
Zuweck ist dev Einzelne als solcher'. A quale livello si colloca 'analisi che
sto proponendo? A cosa intendiamo riferirci, parlando di ‘principio’? In
quale ambito epistemologico ¢ stiamo muovendo? Non sto facendo evi-
dentemente riferimento a quei livelli che vengono usualmente attinti
dalle scienze umane, che, per definizione, non sono mai ‘prime’, perché
presuppongono 'idea stessa dell’'uome attraverso il proprio specifico
oggetto di studio (cosi, ad es., il lavoro sociologico non costituisce mai un
lavoro di ‘principio’, perché ha come presupposto esistenza dell’'uomo
come essere sociale). 11 livello cui dobbiamo collocare la nostra analisi &
quello ‘ontologico’: quel livello che & veramente 'unico su cui & possibile
radicare un discorso antropologico, perché & Punico il cui oggetto non
presuppone una gia avvenuta identificazione dell’essere dell’'uomo, ma
coincide esattamente con la problematizzazione di questo. Un livello di
analisi che non ha una pretesa gerarchica rispetio ad altrd ulteriori livelli
(sociologico, antropologico-cultusale, psicologico, ecc.), ma solo una pre-
tesa regolativa: & quello che mira a mettere a fuoco in qual modo si deter-
mini I'identita essenziale dell'aomo e di conseguenza in qual modo I'uo-
mo giunga ad acquisizla, in tutte le dimensioni concrete del suo esistere,
La capacita regolativa dell’analisi ontologica ha quindi questo di caratte-
ristico, che evidenzia non ¢id che costituisce 'antitesi dell’ bumanum (non
cio, quindi, che differenzia I'uomo dalle pietre, dalle piante, ecc.), ma il
depauperamento, i} fallimento di questo; tutto cié insomma che inquina
quella dimensione meta-biologica che rende tale 'uomo e la cui privazio-
ne, pur non alterandolo biologicamente, lo conduce alla fine a smartire se
stesso. La perdita della propria identita & sicuramente la pitt grande delle
sofferenze che possano essere patite dall’uomo; ed & nello stesso tempo
T'unica delle sofferenze che non possono (a quanto & dato ritenere, dato
che non abbiamo alcun argomento per sostenere il contrario) essere pati-
te dagli animali. L'indagine ontologica non ci condurra quindi ad identifi-
care condizioni alle quali I'uomo non pud rinunciare, ma condizioni alla
cui rinuncia & ricollegata quella della propria soggettivitd di uomo; nel-
Vimpegno ontologico — secondo la prospettiva accolta in queste pagine —
la posta in gioco & quella dell'identificazione non di un corpo, ma di un
volto, nel senso di Lévinas. Ed & per questo che I'impegno ontologico

" &ll fine positivo peculiare della famiglia ¢ if singolo come talen (HEGEL, Phd-
nomenologie des Geistes, VLA a; trit. Firenze 1960, vol. 1, p. 18).
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coincide fondamentalmente con un impegno educativo, se & vero, come &
vero, che educare non in altro fondamentalmente consiste se non nell’av-
viare colui che viene educato fuori dall'indeterminatezza originaria, verso
una sempre pill pregnante costituzione del proprio sé. Dindagine ontolo-
gica individua dunque nel ‘familiare’ e/o nel ‘giuridico’ il costitutivo
dell’ bumanum, concordando significativamente in ¢id col portato di anti-
chi miti, che percepiscono Puniverso intero in termini di unita familiare®
o di giuridicita primigenia®. La stessa indagine psicologica fondamentale
sembra che non possa far a meno di tale riferimento, quanto meno su di
un piano analogico, se & vero, come sottolinea Dieter Hearich!, che per
intendere il formarsi della coscienza & necessario presupporre in essa una
sorta di intimita originaria con se stessa, quell'intimita che & possibile
sperimentare nella sua dimensione di totale affidamento solo nell’ambito
della familiarita. In che modo dobbiamo allora propriamente intendere
questo termine?

In una prima approssimazione ‘familiaritd’ sta qui ad indicare
‘prossimitd’, ‘vicinanza’. Si tratta chiaramente di metafore, nelle quali la
dimensione della spazialitd viene adoperata per alludere ad una dimen-
sione, quale quella del riconoscimento intersoggettivo, grazie al quale
conquistiamo la nostra identita, che sembra non afferrabile per altre vie.
E familiare colui che ¢i & ‘prossimo’, colui che abbiamo imparato, fin
dalle primissime relazioni familiari, a riconoscere come chi ci & vicino.
Ma per 'uomo & Valtro uomo in generale il ‘vicino’; e 'universale frater-
nita del genere wnano non in aliro consiste che nell’irrecusabiie amplifi-
cazione di questa esperienza primigenia. Per Puomo, insomma, il ‘prossi-
mo’ non & né Panimale né la cosa; & innanzi tutto colui che & riconosciuto
come ‘altro’ uomo; & questo uno degli (innumerevoli} modi per mostrare
come Valteritd familiare si ponga alla radice, o al limite venga di fatto a
coincidere con quella forma di alterita (a torto troppo spesso ritenuta
meramente formale) che & Ualteritd giuridica.

Familiarita, dunque, come ‘vicinanza’. Ma non come ‘vicinanza’
generica, come mero essere-accanto {una simile vicinanza pud setvire ad
identificare un gruppo, non una famiglia); bensi, come abbiamo detto,
come ‘vicinanza' di ‘riconoscimento’. Il riconoscimento, in cui & stata

2 Cfr. R.N.ANSHEN, La conservazione dei valori della farsiglia, in La famiglia, ln sua fun-
zione e i suo destino, trit, Milano 1955, p. 489.

1 Mi permetto di rinviare, su questo punto, a quanto ho scritto in Per un’archeologia
del dirvitto, Milano 1979,

Y Selbstbewnfitsein, Kritische Binleitung in eine Theorie, in Hermenentik und Dialektik,
hrsg. von R.BUsNER, K.CRaMER, R WIBHL, Titbingen 1970, 1, pp. 269 ss.
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opportunamente vista la relazione giuridica fondamentale”, non va inte-
so, come gid abbiamo avato I'occasione di dire, come il prodotto di un
atto decisionale, quasi che sia nella potesta della volonta concederlo o
negarlo; esso & piuttosto il necessario portato dell’insieme delle strutture
di fondo di cui & intessuta la familiaritd. Negare il riconoscimento & certo
possibile, ma solo formalmente, perché un’autentica negazione del rico-
noscimento comporterebbe in realta il disconoscimento di quel medesi-
mo sé che pretende di negare il riconoscimento. Nel mito di Edipo que-
sta dinamica si rende evidente in modo emblematico proprio attraverso il
riferimento alla Jogica della familiarita: nella tragedia di Sofocle, Edipo,
come re, disconosce se stesso, perché insiste nel rifiutarsi di riconoscere
la propria autentica origine, di riconoscere Laio come padre e Giocasta
comne madre; insiste anche — e qui & la sua vera colpa: una colpa contro la
veritd — quando tutti coloro che lo contornano hanno ormai capito quel
che lui non vuole capire; insiste ciod nel disconoscere se stesso, si che
quando il riconoscimento & ormai inevitabile, quando gli & fmposto dalla
forza stessa delle cose, la sua rovina & definitiva e irrimediabile.

Lidentita non pud dunque prescindere dalla familiarita e questa a
sua volta si costruisce attraverso una molteplicita di dimensioni, tutte
definibili in termini di riconoscimerito, cioé in termini giuridici, ma cia-
scuna secondo una sua specifica modalita. Esaminiamo, senza avere alcu-
na pretesa di completezza, le pii rilevanti. '

3. H primo livello del riconoscimento, della giuridicita e/o delia
familiarita che dir si voglia, & quello che viene in evidenza attraverso il
vissuto del zaba dell’incesto. Letto usualmente — a partire da Lévi-
Strauss'® — come norma fondamestale volta ad imporre lo scambio delle
mogli tra le diverse famiglie e a rendere di conseguenza possibile una
socialitd pacificante, fondata sulla reciprocit, il tabtt dell’incesto si rivela,
ad un’analisi ravvicinata, molto piti di una prescrizione volta a create una
simmetria nella struttura sociale; se va considerato come norma fonda-
mentale, & perché & la norma che impone e garantisce la costituzione
della soggettiviti dell’io. Il tabu si articola in diverse forme strutturali
interne, che presentano in alcuni casi anche notevoli differenze tra siste-
ma culturale e sistema culturale, Nella sua forma pid tipica e radicale,
quella che interdice ogni rapporto sessuale tra madre e figlio, esso opera
in modo estremamente caratteristico, spezzando la pulsione nostalgica

B Ch P HABRUIN, Rechr und Anerkennung, Stattgart 1976.

% Mi riferisco ovviamente e principalmente a Les structures elementaives de la parents,
Paris 1967,
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che pervade il figlio, e che lo porterebbe, se non interdetta, a cercare di
ricostituire — anche a costo di perdere per sempre la sua individualita —~ il
vincolo originario che lo congiungeva alla madre e a mantenere con essa
una unita indifferenziata. Ma anche in tutte le sue altre molteplici forme
— per es. anche in quella del c.d. matrimonio prescrittivo’” — questo tabi
opera in tal senso; tutti gli interdetti che esso impone servono infatti a
garantire al soggetto la possibilita di assunzione di ruoli specifici, nei
quali egli non pué essere surrogato da altri; la non-fungibilita nei ruoli
farmiliari si rivela come i dato primordiale nella costituzione della sogget-
tivitd umana, quello su cui st fonda la stessa possibilita di costruire una
teoria giuridica dell’vomo come ‘persona’.

La seconda dimensione del riconoscimento & quella che si imper-
nia sull’accettazione da parte dell’individuo della propria identita
sessuale. La psicoanalisi ha analizzato esaurientemente la pulsione verso
la bisessualitd che & presente in ogni individuo, come «bisogno di rico-
struire uno stato anteriore»®, e del resto, se ce ne fosse bisogno, anche
I'indicazione del mito dovrebbe istruirei al riguardo®. E una pulsione che
contraddice la costruzione della identitd umana, che & costitutivamente
finita e di conseguenza chiamata alla monosessualita — e tale & anche, seb-
bene la cosa non venga di frequente sottolineata, Pindicazione seritturisti-
ca®. La bisessualita & illusoria, perché & simbolo di autogenesi ed immor-
talitd, in breve di onnipotenza; & lattributo divino per eccellenza, dato
che «tout dieu transcende lIa différence des sexes»?. Nascendo dall’'uomo

Y Clr. LEVI-STRAUSS, Le strutture elementari delly parentela, trit., Milano 1969, p. 91.

% Le parole sono di FREUD, Jenseits des Lustprinap, 1920, VI, wit. col titolo Al 4i 2 del
principio del ptacere in FREUD, La teoria psicoanalitica. Raccolta di scritts, Torino 1979, p. 255,

¥ Penso in particolare al celebre «mito di Aristofane» esposto da PLATONE nel
Simposio, 18%¢ e per il quale rinvio 2 quanto ho scritto nel saggio La pienczea della corpo-
reitd nel ‘mito di Aristofane’, in AANV, I corpo, perché? Saggi sufla struttura corporea
della persona, Brescia 1979, pp. 173-179 e in Per un’ archeologia del divitto, cit., pp. 83 ss.

# ] unione carnale di uomo e dopna non & niente di accidentale per la persona umana;
essa & cosi essenziale e centrale che quasi tutta la narrazione circa Puomo ideale, quale Dio
Io fece nell’Eden, sta sotto il segno della distinzione di nomo e donna, E sebbene I'uomo
abbiz la differenza sessuale in comune con gli animali, non si dovrebbe tuttavia dubitare
del fatto che la divisione primaria di uomo e donna, fondata insieme al suo essere natura
spirituale che domina sull'intera creazione, fa parte della ‘somiglianza con Dio’ che a Iui
solo tra tutte le creature fu donata, non menoc che il suo dominare sulla creazione.. Proprio
fa feconditi del moltiplicarsi, che ha origine dall’unione di wome & donna, & immagine di
quella misterfosa essenza di Dio...che & infinita feconditd nella Trinita, che si manifesta
verso U'esterno nella creazione e ogni cosa che & fatta secondo la sua immagine deve essen-
zlalmente partecipare a questa feconditd» {cosi H. U, von BAUTHASAR, Christlicher Stand,
Einstedeln 1977, tr. it. col titolo Gl stati di vita del cristiano, Mitano 1985, pp. 196-197).

1 Cosy 1B, PONTALIS, Liusaisissable entre-deux, in Bisexualité et différence des sexes,
Paris 1973, «Nouvelle Revue de Psychanalyses, p. 14. !
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e dalla donna, all'interno di una struttura familiare, il soggetto viene cala-
to in una determinazione monosessuale ed apprende che il suo io non
rappresenta una fotalitd, ma una polaritd, che lo costringe al desiderio e al
riconoscimento dell'altro, come segno vivente della sua povertd ontologi-
ca e della sua incapacita strutturale di trascenderla.

La terza dimensione della familiaritd pud esser definita come quel-
la della genitorialita/filialita. B una dimensione che non va colta nella sua
dimensione psicologistica, ma nella sua valenza strutturale.
Pricologisticamente essa si manifesta nell’amore dei genitori per i figli e
dei figli per i genitori: una dimensione probabilmente costante nella sto-
ria, ma che conosce variabili etnico-culturali estremamente vistose, ben
poco significative teoreticamente. Lo scandalo che diversi anni fa ha
destato un libro come L'amour en plus di Elisabeth Badinter® per la sua
pretesa carica desacralizzatrice nei confronti dell’amore materno & asso-
lutamente immotivato, Ogni qual volta la filosofia si & chinata a riflettere
sull’amore intergenerazionale ha sempre avvertito — a volte con un senso
di profondo disagio® — quanto esso fosse psicologicamente fragile. Né
sono diverse le indicazioni che ci provengono dalla storia sociale e dei
costumi. Se il rischio dell’emarginazione degli anziani ha sempre - alme-
no fino ad epoche recentissime — trovato un suo limite strutturale nella
raritd della condizione senile, che ha consentito lo svilupparsi nelle dina-
miche sociali di peculiari forme di reverenza nei confronti della vecchiaia
— che peraltro nelle societd industriali avanzate sono entrate generalmen-
te in crisi -, non sono rare — anzi sono generalmente numerose — le epo-
che nelle quali si & nutrito verso 'infanzia un sentimento di incompren-
sione profonda, che ha potuto a seconda dei casi esprimersi come fasti-
dio, sospetto, o comungue pregiudizio. Di questo non dobbiamo meravi-
gliarci, perché si tratta di dinamiche che afferiscono — per dirla con un
lessico di matrice kantiana — esclusivamente al piano della sensibilita. 1l
fatto che il principio della genitorialitd non trovi le sue radici nell’affetti-
vita pud forse turbare solo qualche anima bella. Ma quel che & veramente
conturbante & il prendere coscienza di come esso strutturalmente si radi-
chi in uno scarto temporale irriducibile, quello che di necessita si da tra
genitori e figh e che in qualche modo 1i costituisce reciprocamente come
estranet, perché appartenenti a mondi generazionali diversi (ed & proprio

2 Paris 1980, teit. L'amore in piit. Storia dell amore materno, Milano 1981.

56 rilepga ad es. I trattatello plutarcheo De amore prolis, ove, in polemica con Epicuro,
si vuol dimostrare la radice naturalistics e non egoistica del’'amore dei genitord per i figli,
ricorrendo & ingenue esemnplificazioni tratte dall'osservazione del mondo animale. Un effi-
cace riassunto del trattato in K. ZIEGLER, Plutarco, trit., Brescia 1965, pp. 134 ss.
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per vincere questa estraneitd che i piti disparati sistemi culturali hanno
cercato di promuovere — fino al punto di rendere eticamente doverosa —
’affettivita tra genitori e figli). Proprio attraverso questo scarto, che
rende palese tutta Ja sua intrascendibile debolezza, la genitorialita intro-
duce nella costituzione dell’io la consapevolezza che la relazionalita inter-
soggettiva prende le mosse da una asimmetria fondamentale: nessuno
proviene da se stesso, ma da una scansione temporale che nessun io pud
dominare; ciascuno ha solo cid che gli & stato dato.

E proprio grazie a questa asimmetria che nella genitorialitd/filialica
st radica Varchetipo del principio responsabiliti, come le profonde indagi-
ni di Hans Jonas hanno messo perfettamente in chiaro. «Ogni essere
vivente ~ scrive Jonas ~ & fine a se stesso e non ha bisogno di una giustifi-
cazione ulteriore: sotto questo aspetto 'uomo non ¢ in nulla superiore
agli altri esseri viventi, eccetto che per poter essere soltanto fui responsa-
bile anche per loros. La radice di questa responsabilita sta nella compar-
tecipazione al destino umano in generale, strutturato secondo lordine
delle generazioni: larchetipo di ogni responsabilitd ¢ quella dell’ nomo per
l'womo; una responsabilitd non ricusabile, perché promana dalla fonda-
mentale non-autarchia dell’'vomo: «ciascuno ha sperimentato anzitutto su
se stesso la responsabilitd originaria delle cure parentalin®,

Questa asimmetria ha perd un carattere eminentemente problema-
tico: da una parte essa viene percepita come un fatto, obiettivo e inequi-
vocabile, ma dall’altra come un fatto in sé ingiustificato; & cioé caratteriz-
zata da una intrinseca fragilitd strutturale, propria delle strutture che non
hanno in sé il proprio fondamento. Per il sociologo e per lo psicologo
trova qui la sua radice ogni forma di rivolta generazionale; per il filosofo
qui si radica invece qualcosa di incommensurabilmente pit importante;
I'anelito alla ricerca di un fondamento ultimo, che sia fondato solo in se
stesso. La dialettica dell’autoritd — del suo fondamento, della sua giustifi-
cazione — non pud prescinderé, per essere compresa, dalla consapevolez-
za di qual sia il suo momento genetico. La ricerca di Dio parte dall’assun-
zione della consapevolezza di quanto sia fragile ogni paternita terrestre?;
dalla sconfitta di ogni pretesa di esser figli solo a se stessi, di ogni volonta
di assoluta disponibilita del se stesso,

11 principio genitoriale si manifesta secondo due ben note modalita:
quella del codice paterno e quella del codice materno. Al primo si suol far

HH, Jonas, I principio responsabilitd. Un'etica per la civilts tecnologica, tr.it., Torino
1990, pp. 124-125.

# 81 leggano al tiguardo Je profonde considerazioni di A. VERGOTE, Le nom du pére et
Pécart de la topographie symboligue, in «Archivio di Filosofias, 37, 1969, pp. 257-269.
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risalire il principio della norma, freddo ed austero, al secondo quello dell’a-
more, che al posto di un’universalitd astratta pone la calda comprensione
delle necessita del particolare; it primo riconosce le differenze nei merit, it
secondo 'eguaglianza nei bisogni; il primo & un codice di giustizia, il secon-
do di equitd; al primo corrisponde il diritto positivo, al secondo quello natu-
rale®, T due codici si sono intrecciati nella cultura occidentale, anche se, di
fatto, il codice paterno ha sempre goduto di una posizione di primato, coin-
cidendo di fatto con la logica del «pubblico» e relegando quello matemo
alla logica del «privatos. Che il costituirsi e il consolidarsi di questo primato
abbia prodotto sofferenze umane tanto reali quanto il pitt delle volte ines-
senziali — e perfino, al limite, grottesche?” — non & qui il caso di dire: basti
registrare il fatto nel cospicuo novero delle colpe di cui la storia & portatrice
e che costituiscono lo spessore del mysterium iniquitatis che la pervade
tutta®®, Per i fini della nostra analisi, che non sono né storici né sociologici,
ma semplicemente fenomenologico-strutturali, sard sufficiente rilevare
come, al di 14 delle dinamiche storiche che ne hanno spesso snaturato la
valenza, nella struttura propria della familiarita i due codici sono chiamati a
equilibrarsi reciprocamente e la crisi dell’uno cortisponde all’inevitabile
crisi dell’altro. Cosi, la crisi del principio paterno, che ha contrassegnato in
modo vistoso la seconda meta del Novecento®?, ha reso ipertrofico quello
materno e ha favorito un’infantilizzazione géneralizzata del sociale, contri-
buendo in misura non piccola all'ipertrofia del Welfare Stare®®.

% E questa Vintuizione di BACHOFEN, fatta propria da E. BLOCH, Naturrecht und mensch-
liche Wiirde, Frankfurt a.M., 1961, p. 120,

7 G pensi, ad es., alle righe iniziali della celebre Lettera af Padre di KaFga, neﬁe quali si fa
evidente come la paura del figlio nei confronti del padre port i loro rapporti nelle spirali di
una ridicola circolarita: «Non & molto -scrive Kafka- che mi hai chiesto perché asserisco di
avere paura di Te. Come al solito non ho saputo rispondere, per la paura che mi incuti» (E

Karxa, Lettera al Padre, teit. in KAFKA, Confessiond e immaging, Milano 1960, p. 181).

% Non possiamo perd non tener conto dell'esistenza, almeno nella tradizione ebraico-
cristiana, di quello che potremmo definire un comtro-codice paterno, nel quale possono
rinvenirsi puntualmente tutti quegli elementi che comunemente vengono riferiti alf’
immagine matesna {affetto, sollecitudine, perdone), Uautentica vetta di questo «contro-
codice» va indubbiamente rinvenuta nel libro del profeta OsEA {cfr. in part. 13.1ess.), in
cui la rivelazione di Dio si compie non per mezzo di visioni, estasi o ierofanie, ma at-
traverse l'affetto paterno del profeta per il figholetto. Bd & superfluo richiamare Patten-
zione su quanto sla rilevante e caratierizzante, nella Serittura, 'uso di un termine come
Abba {su o cfr. T JEREMEAS, Abba, trit,, Brescia 1968).

* Inevitabile il riferimento a A. MITSCHERLICH, Auf dem Wege zur vaterlosen
Gesellschaft. Ideen wur Sozzaﬁpsycbologze Miinchen 1963 (tri it., Verso una societd senza
padre, Milano 1970). Per un’aggiornata messa a punto del p:obiema, cfr. Limmagine
paterna nells nuove dinamiche familiari, a cura di P. Donat e E. ScaBmi, Milano 1985.

" Per essenziali approfondimenti al riguardo, cfr. Per nua rifondazione del Welfare State,
a cura di A. ARDIGO, Milano 1984 e P. DONAT, Risposte alla crési dello Stato sociale, cit.
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La quarta dimensione della familiarita si estrinseca nel principio fra-
terno**. Ad esso va probabilmente fatto risalire il principio di reciprocitd
che costituisce una delle strurture fondanti della socialitd?, come princi-
pio di mediazione tra le opposte polarita della lbertd e dell eguaglianza:
infatti, come ha giustamente osservato Dirks, senza la mediazione della
fraternitd la liberta, quando si radicalizza, produce diseguaglianze insop-
portabili e 'eguaglianza, quando viene assolutizzata, sopprime la libertd®.
Per quanto sia giusto auspicare un incremento di questo principio, non va
dimenticato che esso contiene in sé una caratteristica potenzialita, quella
del rovesciamento dell’apertura nella chiusura, del’amore nell’odio™: non
deve mai percid essere assolutizzato. Quando il principio fraterno & rescis-
so da quello genitoriale, quando cioé all’asimmetria genitoriale st sostitui-
sce totalmente la simmetria fraterna, e 1 fratelli dimenticano che non &
fraternitd che non presupponga una paternitd comune”, non ¢'& pia dife-
sa alcuna contro la rivalitd mimetica e i suol esiti omicidi. La risposta
di Caino a Dio: «sono forse il guardiano di mio fratello?», non va presa
— osserva Lévinas®® — come se Caino deridesse Dio o cercasse di tirarsi gof-
famente fuori da una situazione di imbarazzo; & semplicemente una rispo-
sta in cui la realta fattuale (io sono io, lui & lui) & separata dalla realt etica
— egli & mio ‘fratello’ — E in questa dimensione che la giuridicita costituti-
va della famiglia assume 'aspetto pin rilevante, perché pone limiti intra-
scendibili ad ogni lettura strettamente formalistica della reciprocita.

La quinta dimensione della familiarita & quella della matrimonialits, in
particolare nella sua espressione monogamica. Mai come in questo caso Uos-
servazione etnologica {che mostra al di 1a di ogni possibile dubbio, 'univer-
sale diffusione del matrimonio come istituzione sociale) si rivela utile per
attingere alle strutture profonde della familiarita. La matrimonialita & cosdru-

1 Sui problemi strettamente filosofict della fraternits, cfr. V. MATRIRU, Le fondement
métapbysique de la fraternité, in «Archivio di Filosofia», 54, 1986, pp. 377-386. Per la
prospettiva teologica, essenziale ] RATZINGER, Die christliche Briiderlichkeit, Mitnchen
1960, trit. Fraternitd cristiana, Roma 1960.

%2 In tal senso questo principio & stato significativamente studiato in chiave sociologica:
efr. per tutti A, GOULDNER, The Norm of Reciprocity, in «American Sociological
Review»,25, 1960, pp. 161-178 (trit. in GOULDNER, Per lz sociologia, Napoli 1977, pp.
289-329),

% W.DIRKS, Der Traum vom guten Staat, in MUKRAUSS (Hrsg.), Ich habe cinen Traum.
Visionen von einer menschlicheren Welt, Freiburg 1.B., 1983, p. 147.

45 radica qui il tena (nor solo mitico, ma anche Jetteratio) dei «fratelii nemici», su cud
ha scritto pagine essenziali R. GIRARD, La violence et le sacré, Paxis 1972

* Cosi BERDJARY, De linégalité, Lausanne 1976, p. 157,
* Filosofta, giustizia e amove, cit., p. 9.
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tiva della familiaritd non certo perché non sia pensabile o sperimentabile una
relazione familiare non matrimoniale, ma perché solo il matrimonio garant-
sce pienamente alla familiarita la possibilita di esperire la durata temporale,
di dare cioé fondamento alla possibilita di impegno dei soggett?”. E in tal
senso, probabilmente, che va intesa I'ammonizione dell’apostolo in ordine al
dovere di amare la propria moglie, perché «chi ama la propria moglie ama se
stesso»’®. Il tema della matrimonialita si congiunge infatti a quello dell’impe-
gno esistenziale, o piit precisamente ancora a quello della fedeltd; & un tema
dalle radici molto piit profonde di quanto usualmente non si pensi, perché
impegno e fedeltd sono il reciproco di menzogna ed impostura e quindi carat-
teristiche indivisibili ¢ costitutive dell'uomo, che coinvolgono la totalitd del
suo rapportarsi al mondo. Ecco perché nell’ Antico Testamento fedeltd matri-
moniale e fedelta al patto divino sono indissolubilmente congiunti. «Nel
popolo di Dio la vetita & indivisibile; essa & la veritd di Dio oppure & menzo-
gna. Un matrimonio deve percid essere contratto in Dio; deve avere Dio per
testimone, per stare all'interno del patto della promessa di Dio»**.

Non sempre il principio matrimoniale & stato riconosciuto nella
sua essenzialita esistenziale; esso & stato anzi, in genere, trascurato dalla
riflessione filosofica. E in alcuni casi, celebre tra tutti quello di Platone, &
stato assolutamente misconosciuto. Nella Repubblica Platone vagheggia
la stessa scomparsa della famiglia e ’assoluta comunanza delle donne e
dei bambini; Iesito ultimo di questo processo dovrebbe essere una totale
koinonia dei piaceri e delle pene tra tutti i cittadini, destinati cosi a dive-
nite homopatheis, tutti omogeneamente orientati agli stessi valori e agli
stessi fini", Daspirazione del filosofo — in sé nobile - di trasformare cosi
lo Stato in una unitd pressoché fisica, di fare dei cittadini le membra di
un unico corpo, viene a concretizzarsi in un modello mostruoso di coesi-
stenza, nel quale identitd personale di ciascuno, cid che costituisce Uirzi-
petibile differenza della personalitd, viene a dissolversi nella piatta
uniformita della sessualita {dato che la comunione sessuale fa sopravvive-
re tra tutte le differenze solo quella sessuale) e I'identitd di affezioni dei
cittadini viene a costituire il segno del dissolversi della storia individuale
di ciascuno. La comunione platonica delle donne (un mito che ha conti-
nuato ad alimentare anche in epoche molto recenti tante utopie sociali)
appare mostruosa non perché immorale (quel che & certo & che non per

*? Su questo punto insiste molto RATZINGER, Mutrimonio e famigha nel piano di Dio, in
AANV, La ‘Familiaric Consortio’, Citta del Vaticano, 1982, p. 79.

BEL 528
*BATTHASAR, Gl stats df vita del cristiane, cit., p. 201.
W Repubblica, V464b ss.
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immoralismo Platone I'ba caldeggiata, anzi per una ragione dotata in se
stessa di una moralith profonda, come quella della salvezza dello stato),
ma perché negando all'vomo il diritto di «eleggere» la propria donna,
negandogli cio€ la possibilita di operare nella sua esistenza e per la sua esi-
stenza una scelta radicale di fedeltd e impegno, gli nega di fatto quel che si
& detto essere il portato strutturale della matrimonialita e cioé la possibi-
lita di esperire la temporalitd. L'uomo dell'utopia platonica non appartie-
ne alla storia reale degli vomini. Ce lo dimostra, se realmente ce ne fosse
bisogno, la stessa etnologia, che non ha mai riscontrato empiricamente
una realtd sociale che non conoscesse l'istituto del matrimonio e che fosse
di conseguenza governata dal ptincipio del comunismo sessuale.

’ultima dimensione costitutiva della familiaritd che dobbiamo
prendere in esame & quella inerente alla sua intrinseca possibilita di scio-
glimento. Non mi riferisco a quella forma di scioglimento ‘artificiale’ del
matrimonio che & il divorzio, e che riguarda la dimensione ‘orizzontale’
della familiarita, la dimensione coniugale, ma a quello scioglimento ‘natu-
rale’ della famiglia che & il prodotto dell’avvicendarsi generazionale e che
concerne la dimensione ‘verticale’ della filialita. Il crescere stesso dei fighi
costitulsce gia (psicologicamente)} der Tod der Eltern, Ja morte del genito-
ri, secondo la dura osservazione hegeliana!, che riprende, peraltro, un
topos antichissimo, spesso formulato con durezza estrema. La famiglia si
scioglie non solo perché biclogicamente questo & il suo destino, ma pet-
ché deve sciogliersi —~ come viene sottolineato con forza anche dal
Vangelo® — perché lo richiede ia costituzione stessa della soggettivita,
come temporalitd®; perché solo un figlio emancipato dal padre e dalla
madre pud divenire a sua volta genitore. Come & stato giustamente osset-
vato, «la famiglia resta per il figlio un luogo di contraddizione
affettiva»*, contraddizione che va scioita nel giusto momento. In uno det
racconti chassidici, tramandatici da Martin Buber, Rabbi Sussja ricondu-
ce il principio dello scioglimento della famiglia a quello stesso della costi-
tuzione della soggettivita in sé e di fronte a Dio {ma le due cose, ovvia-
mente, in una prospettiva religiosa, coincidono pienamente):

" Jenaer Reelphilosopbie, in HEGEL, Werke, ediz. LASSON-HOFFMEISTER, vol. XX/2,
p. 202.

M., 154-5.

# Lo sottolinea, con parole molto sofferte, Thomas Mann: «Come avrel potuto scrivere
I Budderbrook con mio padre vivente? Una cosa inconcepibilels (Ansprache in Libeck, in
MANN, Nachblese, Frankfurt a.M., 1956, trit. col titole Discorso tenuto a Lubecea, in
MANN, Scritti minors, Milano 1958, p, 534).

Y PH. CHOMBART DE LAUWE, Famiglia, in «Enciclopedia del Novecenton, vol. I, 1977,
p- 893,
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Esci dal tuo paese

Rabbi Sussfa insegnava: «Dio disse ad Abramo: ‘Esci dal tuo paese, dal
Iuogo della tua nascita, dalla casa di tuo padre, nel paese che ti mostrerd’,
Dio dice all'uomo: Prima di tutto esci dal tuo paese, dal torbido che (i set
procurato tu stesso. Poi dal luogo della tua nascita, dal torbido procurato
da tua madre, Infine dalla casa di tuo padre, dal torbido che ti ha procurato

tuo padre. Solo allora sarai capace di andare riel paese che ti mostrerd’»",

Indipendentemente, anche in questo caso, dalle forme stosico-cul-
turali che pud assumere, una presenza genitoriale indeterminata nel
tempo non potrebbe che contraddire il processo fondamentale di indivi-
duazione della identita soggettiva det figh che la famiglia & chiamata 2
comipiere®, '

4. Una analisi — sia pur rapida, come quella che abbiamo condotto
- delle dimensioni costitutive della familiarita permette di acquisire una
consapevolezza ontologica che sembra oggi essere sempte pid rara. Se
non tra gli elaboratori, almeno tra i ‘destinatari’ di questa consapevolezza
dobbiamo situare lo studioso e 'operatore del diritto. Ma che uso deve
essere chiamato a fare di questa consapevolezza il giurista?

Stabiliamo, per cominciare, che proprio perché di consapevolezza
ontologica si tratta, non & possibile operarne una immediata traduzione
ontica, utilizzarla cioé direttamente per finalitd pragmatiche: I'analisi
ontologica non riguarda la rivendicazione di precisi contenuti legislativi.
Tra Pontologico e 'ontico si colloca infatti, con essenziale funzione di
mediazione, la libertd umana, intesa non come liberta di scelta, ma come
libertd di forma; non cio? nel senso individualistico di capacita di decide-
re a partire dal libero arbitrio, ma nel senso meta-individualistico di capa-
citd di creare un’infinita varieta di espressioni culturali. La strutturazione
della familiaritd pud quindi assumere conformazioni storiche fortemente
differenziate, non diversamente, ad es., da quelle del linguaggio, che resta
esempio pit tipico e vistoso della liberta di forma posseduta dall’uomo
a partire dal principio ontologico délla necessita della comunicazione
intersoggettiva. Questa che abbiamo denominato ‘libertd di forma’ non
pud perd ovviamente prescindere dalle strutture ontologiche costitutive

9 M.Buger, Die Ereiblungen der Chassidim, Ziirich 1949, p. 385; twit. I recconti dei
Chassidim, Milano 1979, p. 289.

% Nello Hamlet di SHAKESPEARE (Atto 1, scena II} questo tema & scandito mirabilmente:
il perseveraze in un lutto ostinato per la morte del padre & definito come un peccato con-
tro il cielo, i morti, la natura; un peccato tra i pitt assurdi contro la stessa ragione, whose
commion theme is death of fathers.
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dell'bumarnum e deve restar loro fedele, pena la non identificabilita delle
sue realizzazioni: come pet tutd i linguaggi vige il ptincipio generale della
traducibilitd, cost nelle strutture familiati vige il principio generale della
loro comune funzionalizzazione alla costituzione dell'identita soggettiva.
La fedelta della liberta di forma’ alle strutture ontologiche & comunque
una fedeltd necessariamente creativa, non diversa ad es. da quella dell’in-
terprete musicale, che da una parte & vincolato dallo spartito, ma dall’al-
tra & chiamato a dar vita reale alla musica che in esso & solo de-scritta, ma
non attualizzata.

La fatica del giurista nel nostro tempo & quella di mantenere viva la
consapevolezza che un riferimento ontologico & necessariamente sotto-
stante all’operare politico/giuridico del legislatore (sia che per legislatore
intendiamo il ‘sovrano’ sia che intendiamo }a ‘prassi’). In questa prospet-
tiva il giurista & gravato di una significativa responsabilita che &, a suo
modo, pedagogica; quella responsabilita che ha giustificato, in un passato
non molto lontano da noi, che si potesse parlare di un primato del ceto
dei giuristi e che continua a costituire nel presente una delle poche strade
che & possibile praticare per sottrarre la modernita alle sue deformazioni.
Non st dimentichi che il veicolo pin tipico del nostro tempo per la comu-
nicazione di valori interculturali & rappresentato dalla tematizzazione e
soprattutto dalla positivizzazione dei diritti umani in ‘carte’ che possiedo-
no una tipica strutturazione giuridica. Al di 13 delle inevitabili deforma-
zioni declamatorie e retoriche di queste «carte dei diritti», e del loro uso
spesse volte polemico-politico, resta fermo che il loro carattere preminen-

-te, quello per il quale i principi in esse concretizzati ottengono un univer-
sale rispetto, & tipicamente anti-ideologico. Ecco perché testi come quello
della Dichiarazione Universale dei diritti dell nomo dell’ ONU — e penso in
particolare all'art. 16, dedicato alla famiglia® - costitniscono per i giuristi
di oggi una pietra miliare per uno sforzo ulteriore di adeguamento degli
ordinamenti positivi (e pill in generale della prassi sociale) alla realtd
ontologica della famiglia.

47 articolo recita:

1. Uomini ¢ donne hanno #f diritto di sposarsi e di fondare una famiglia, senza alcuna
limitazione di razza, cittadinanza o religione. Essi hanno uguali diritti riguardo al matri-
monio, durante il matrimonio e all’atto del suo scioglimento.

2. Il matrimonio potrd essere concluso soltanto con il libero e pieno consenso dei futuri
condugi.

3. La famiglia & i nucleo naturale e fondamentale della societi ed ha diritto ad essere
protetta dalla societd e dallo Stato.



LA FILOSOFIA DELLA
COMMUNIO PERSONARUM

Stanistarw Grygrel*

La filosofia di cui oggl abbiamo bisogno non pud ridursi a un
gioco intellettuale. Si gioca a carte, a scacchi, ma non si gioca — se cosi si
puo dire ~ ‘a matrimonio’ oppure ‘a famiglia’, perché non si pud giocare
a mettere le persone nella condizione che si possano perdere. Nel gioco,
ciascuno cerca di creare una situazione in cui possa sopraffare gli altri.
Proptio per questo il giocatore non & idoneo al matrimonio né alla fami-
glia. Chiuso nei calcoli, egli precipita nella solitudine, effetto della perdita
dei legami non solo con gli altri ma anche con se stesso. Nel caos che ne
segue, domina e si espande il nichilismo.

Luomo isolato dagli altri perde la capacita di essere amico. Di con-
seguenza, perde anche la capacita di essere amico della saggezza, vale a
dire filo-sofo. Infatti, alla domanda «chi sono io?» 'uomo non trova la
risposta in nessun specchio. Negli specchi, egli trova soltanto ombre di se
stesso. Cercando di unirsi con le ombre, si affida alle tautologie che lo
allontanano dalla verita desiderata, perché la verita & sempre un po’ altra
da cid che I'nomo ne pensa. Le ombre, costituite soltanto dalle differenze
quantitative, spesso ci incantano con la loro efficacia ritenuta la verita
stessa degli esseri sui quali vengono fatti gli esperimenti. In questi esperi-
menti vengono verificate proprio queste ombre e niente di pif.

Chi vuole conoscere I'essere stesso deve uscire dai propri cogzata e
dirigersi verso di esso. L'esperimento che fa funzionare gli apriori ipoteti-
ci non si identifica con 'esperienza tramite la quale I'uvomo entra nell’es-
sere degli altri e in quello proprio. Negli esperiment, gli esseri non si
aprono e non rivelano la loro veritd, ma, costretti, funzionano o non fun-
zionano nel modo pid o meno previsto e voluto. Non avviene "unione
del conoscente e del conoscituro, che & la conditio sine gua non della
visione fuori della quale tutte le conoscenze sono conoscenze per analo-

* Professore di Antropologia filosofica presso il Pontificio Istituto Giovanni Paolo II,
sezione centrale, Roma.

<ANTHROPOTES» 15/2 {1999) 393.421
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giam. Luomo nel senso primordiale del termine conosce la verita dell’es-
sere che gli si dona o gli & gix donato e a cui egli stesso si affida. Nel
primo caso abbiamo a che fare con la conoscenza della persona (& la per-
sona che si dona, essendo gia donata a se stessa), nel secondo, invece, con
la conoscenza di tutti ghi altri esseri nel mondo che sono stati gia donati
all'uvomo. In tutti e due casi, colui che conosce si affida alla verita dell’es-
sere dell’altro.

Chi si affida all'altro & come se gli chiedesse: aiutami a compiere me
stesso, lasciando che io, 2 mia volta, possa aiutarti a compiere te stesso. La
veritd & sempre un compito di colui a cui & stata rivelata. Servendomi delle
parole di san Tommaso d’Aquino perceptio veritatis tendens in ipsam, con
le quali egli defini il dogma, oserei dire, che la veritd si tivela nelle persone
che vivono come «percezioni di» e «tendenti ad» essa, L'nomo diventato
intentio veritatis, intenzione della veritd, & 'uvomo mandato a svelarla. La
svela nell’altro. Percié deve entrare in lui. Se la verita & Futuro dell'uomo,
suo Futuro & anche colui in cul essa gli si rivela.

La verita rappresenta il Futuro diverso da tutti i futuri temporali.
Trascende la vita dell'uomo e, com-prendendola, la rende comprensibile.
Sempre ad-viene, percid & sempre presente come compito essenziale del-
Pnomo. Solo «percependon la veritd e «tendendow a essa, Puomo cono-
sce se stesso.

L'uomo conosce la veritd del proprio essere nella misura in cui
davanti a lui si apre il Futuro e in cui egli stesso gli si affida, il che signifi-
ca che 'uvomo conosce se stesso nella misura in cui si libera proprio da sé.
La sua identita & sempre un po’ davanti a lui; lo chiama e aspetta. In altri
termini, 'identitd dell'vomo si manifesta nell’ascoltare e nel seguire la
voce che lo raggiunge dal Futuro, ridestando in lui la Memoria dell’orien-
tamento del suo essere, cioé Memoria del suo essere teso sempre a qual-
cosa di piti. Partendo da questa Memoria ¢ seguendola, 'uvomo prima di
conoscere se stesso crede nel proprio essere e spera di poter essere rag-
giunto dal Futuro verso quale & orientato e che ad-viene. E cosi in questo
ad-venire del Futuro che avviene e si compie 'identitd dell'vomo.

Lidentita dell'uomo & un avvenimento. Esso, abbiamo detto, non
si realizza davanti agli specchi, perché in essi non si riflette il Futuro dav-
vero altro dal presente. Percepisce se stesso solo chi trascende il proprio
essere presente e, mirando all’altra persona, nella cui alteritd traluce I'al-
terita del Futuro, si definisce laboriosamente attraverso di essa. Crea e
allo stesso tempo aspetta se stesso, perché il definiens del suo essere
esclude qualsiasi tautologia. Nel monde delle tautologie, 'iomo si defini-
sce in un modo autocreativo suggerito dagli specchi. Non aspetta piii se
stesso, ma cerca di costruire se stesso secondo ghi interessi e 1 piaceri
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suscitati da ¢ié che ha visto negli specchi stessi. Questi interessi e questi
placeri offuscano nell'nomo la Memoria di essere gia otientato. Si sosti-
tuiscono alla sua identiti e, orientando 'agere dell’uomo, vale a dire la
sua conoscenza € il suo amore, influenzano 'orientamento del suo esse.
Infatti, se Vagere sequitur esse, agere deviato a sua volta fa torto all’esse,
costringendolo all’sufinitum mathematicurn del noioso e banale ripetersi
dello stesso. Il ripetersi del medesimo non arricchisce I'nomo.
D arrichisce invece altro che & differente; la via che conduce Puomo alla
conoscenza di'sé, vale a dire all’'unione con se stesso si apre nella diffe-
renza e non nel medesimo. '

Lidentita dell'uomo costituisce un avvenimento ancora da compie-
re. Essa, perd non si compie negli esseri che, mirando all’énfinitum
mathematicum delle cose che passano, vivono nel tempo della corruzione
(tempus corruptionis).

"~ Le differenze sono in un certo senso ragioni dell'esistenza degli
esseri. Con 1'afuto delle differenze, che distinguono gli esseri tra di loro e
allo stesso tempo Ji uniscono 'uno con P'altro, I'uomo entra nel dialogo
non solo con gli altri, ma anche con se stesso. La comunione delle perso-
ne inizia proprio nelle differenze che le orientano 'una all’altra; tali diffe-
renze sono simboliche (da sym-ballein, incontrare, combaciare). Senza di
esse la comunione delle persone sarebbe impossibile. Avremmo a che
fare con una totale coincidenza del tutto con il tutto e con il caos delle
cose messe insleme totalitariamente.

Le differenze simboliche permeano 'essere dell'uomo. Percid il
dialogo che in esse si svolge & dialogo che avviene addirittura nell’essere
persona dell'uomo.

Diciamo subito, che, maturando nel dialogo fatto nelle differenze,
gli vomini maturano alla percezione della differenza che li distingue da
Dio e allo stesso tempo li unisce con Lui (Creatore-creato). Entrando nel
dialogo in cui si rivelano i loro ‘essere persona’, glt vomini scoprono di
esistere gia nel dialogo in cui & Lui ad averli introdotti. Allora ogni dialo-
go tra due persone diventa un dialogo con tutte le persone, perché & a
tutte loro che Dio indirizzo la sua Pasola' Essa sisuona nelle parole che
ghi vomini si rivolgono P'un I'altro alla luce delle differenze che li distin-
guono e allo stesso tempo uniscono.

Lidentitd dell'uomo si compie nel dialogo drammatico in cui egli si
rivela € si affida all’altro. Rivelandosi cosi, si apre alla rivelazione dell’al-

! Mosg disse al popolo di Israele: «Non soltanto con vol io sancisco questa alleanza
pronunzic questa imprecazione, ma con chi oggi sta qui con noi davanti & Signore nostro
Dio e con ¢hi non & oggi qui con noi» (Denr 29,13-14).
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tro. Lo riceve. Gli promette il compimento del suo essere. L'altro gli
risponde con la speranza.

In questo dialogo ciascuno & nello stesso tempo promessa e speran-
za. I «tu» che I'uno rivolge all’altro gli promette, proprio grazie alle dif-
ferenze che li distinguono ed uniscono, il compimento desiderato.
Promettendolo, risveglia in lui la speranza, nella quale I'altro a sua volta
gli si rivela e gli i affida. In tal modo anche lui promette il compimento...
Nel dialogo tra la promessa e la speranza tutti e due diventano amore, di
cui si costitnisce 1'«io» di clascuno di loro. In ogni «io» risuona il «tux
che lo risveglia e allo stesso tempo in ogni.«io» suona il «tu» orientato
all’altro per risvegliarlo. Il «tu» & la parola in cui colui che la dice dimora,
si rivela e si affida. Il «tu» invita colui al quale & indirizzato a dire a sua
volta la parola nella quale I'invitato potrebbe in questo modo dimorare,
vale a dire, rivelarsi e affidarsi.

In questo dialogo 'uno entra nell’altro a condizione che le parole
rivolte dall’'uno all’altro non occultino ma, anzi, svelino lo stato dei loro
esserl. Quelle che lo nascondono sono pseudoparole, nelle quali nessuno
dimora; esse, creando le apparenze che ingannano, non lasciano gli uomi-
ni arrivare all’'unitd della fede, della speranza, dell’amore e, dunque, della
conescenza’,

La relazione «do-tu» (Martin Buber ha chiamato queste due parole
parole-principi) difende la societd dalla riduzione alla massa che vive non
della verita e del lavoro a svelarla, ma delle verita prodotte dagli individui
{non importa se associati 0 meno). Le veritd prodotte, nelle quali crede la
massa e alle quali essa si affida, nascondono la verita, cancellando nel-
I'vomo la Memoria di essa. Gli individui oggettivizzano tutto e tutti e, di
conseguenza, loro stessi si rendono oggetti degli esperimenti. Nella
societa degli individui «atomizzati», cioé nella massa, non ¢’¢ posto per la
rivelazione e, quindi, per I'unitd dell'amore, della fede, della speranza e
della conoscenza.

La massa sociale, come d’altronde ogni massa, rappresenta una
fonte di energia che apre la porta allo sviluppo, sempre piti scientifico,
del saper fare e del poter fare cose utili, comode e piacevoli. Percid nella
societd, nella misura in cui essa & degenerata in massa, non c’& posto per
la filosofia. La filosofia vive nel dialogo delle persone che, nella contin-
genza dei loro esseri, sono affascinate 'una dall’altra e ciascuna da se

% Letto in questa prospettiva, & flluminante il testo di san Pacle (Ef 4,13-15). Vale la
pena rilevare che 3 testo greco alethetiontes dé en agdpe (tradotto in latino veritatem
facientes in veritate) parla dello svelare cid che & nascosto. La traduzione italiana, «viven-
do secondo la verita nella cariti», scivola sulla pista morale, nascondendo la dimensione
ontologica e metafisica del testo, propria delf'avvenimento della salvezza.
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stessa in quanto orientata alla realtd lontanissima e allo stesso tempo la
pif vicina che esige sacrifici. E proprio dagli esseri cosi affascinati che si
sprigionano le parole, nelle quali dimorano coloro che le dicono. Sono le
patole che palesano la verita.

Colui che filosofa, rivolge agli altri la parola in cui domanda, tal-
volta addirittura prega, che gli si rivelino e accettino il suo rivelarsi a lozo.
Chi non sa domandare e chi non sa aspettare, rivelandosi e affidandosi
proprio nel suo domandare, non sard mai filosofo. Se pensare filosofi-
camente significa domandare ed aspettare pit che costruire risposte, la
filosofia prepara il terreno per le rivelazioni e in fin dei conti per la
Rivelazione. In un certo senso, la filosofia mostra un carattete profetico;
mira al Dono che avviene in ogni rivelazione della persona alla persona.
Se il donare fosse impossibile, fllosofare significherebbe illudersi. Pochi
sono coloro che si rivelano agli altri, perché le tautologie sono piu facili; &
piti facile vivere come individuo che non come persona.

La persona & un’estasi tesa all’altra persona. La sua tensione, pre-
sente nella parola rivolta agli altri, genera e crea legami sociali. La comu-
nione delle persone, quali sono le amicizie, i matrimoni, le famiglie, le
nazioni e in fin dei conti la Chiesa, avviene nel loro essere tese P'una all’al-
tra. La tensione tra persona e persona trasfigura il tempo, rendendolo
tempo del loro divenire, il che significa che laddove 1"uno non si rivela e
non si affida all’altro, laddove I'uno non entra nell’altro per dimorarvi, gli
uomini vengono disfatti dal tempo della corruzione. E, una volta disfatti,
adoperano linguaggi «inabitabili» o, se si vuole, antiecumenici. Talvolta
ciarlano perfino filosoficamente e teologicamente; ingannano e deludono
gli vomini «con quella astuzia che tende a trarre pell’errore» invece di
«tendere palese la veritd nell’amores (cfr Ef 4,14).

Avvolto nei ragionament fatti davanti agli specchi e, quindi, ridotti
all’identico, cioé nelle tautologie, I'uomo non trova la via all’altro diffe-
rente non solo numericamente. Percid non domanda e non aspetta.
Costruisce mtto e, quindi, tratta tutto, incluso se stesso, senza pietd. Non
conoscendo il dono, non sa essere grato. Esiste senza avere una dimora
dove andare.

L’altro che & altro non solo numericamente sorprende e desta
meravighia, perché nel suo essere altro si riflette, come si riflette il cielo
stellato nel mare, quell’Altro che da ogni parte e in ogni momento &
altre?, Nel meravigliarsi che & gid un rivelarsi, 'uomo si apre alla cono-

* E in questi termini che, nel Simposio di Platone, Diotima parla a Socrate del corpi, dei
pensier] e delle azioni belle che sono soltanto occasioni dell’anamnesi della Bellezza stessa
che in essi ¢ riflette.
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scenza del vero e all’amore del bene; lascia che essi lo liberino dalla sua
ragione e dalla sua volontd. L'uomo meravigliato, I'uvomo cioé chiamato
dall’Altro riflesso negli altri, si unisce al reale e prende il largo. Diotima
Paveva perfettamente intuito. Spiegando a Socrate la verita dell’amore, gli
disse che & proprio in questo tendere all'Altro, riflettentesi negli aleri, che
st compie 'autoconoscenza dell’uomo, quella che, secondo Socrate, &
obbligo fondamentale imposto a clascuno dall’oracolo divino in Delfi
(«conosci te stesso!»). La dove I'Altro si riflette, nasce il bello. Navigando
sul «mare del bello», 'uomo conosce se stesso e diventa giusto. Lo giusti-
fica la Bellezza dell’ Altro stesso, riflessa nell’'unione della verita e del bene
negli esseri, unione che li rende belli; sicché essi entusiasmano Puomeo alla
" labotiosa conoscenza e ad altrettanto laborioso amore della loro realta.

In nome di questo Altro, Fuomo compie gli atti di liberta, nei quali
offre la sua vita agli altri e talvolta anche per gl altri. Solo il Cielo stellato
riflesso nel mare & degno di essere amato cosi incondizionatemente. 1l
mare & degno di essere amato cosi, solo in guanto il Cielo infinito discen-
de su di esso. I Greci, che vedevano la Terra come de-finita dal Cielo
discendente, avevano il luogo verso cui andare; ritornavano da dove
erano partiti. Alla domanda, «perché esiste I'uomo?» rispondevano: «per
guardare il cielos. Per loro, il conoscere se stessi consisteva nel ricordarsi
(anamunesis) dell’Altro, vale a dire del Cielo. _

I Cielo 1i iberava dalla Terra, allo stesso tempo, perd, i chiamava
e orientava a sé in modo tale da far loro abbandonare la Terra stessa. La
risurrezione dei corpi non era ancora alla portata del loro pensiero.
Capace di fare tutto per salvare la Terra & solo colui che grida all’altra
persona: «Questa si che & carne dalla mia carne e osso dalle mie ossal».
Solo per hui il corpo & anche da salvare, proprio a motivo del bello che lo
eleva ~ frutto del riflettersi di Dio in esso. Dio non discenderebbe su cio
che sarebbe destinato all’annientamento. Di conseguenza, la vita insieme
nell’esperienza di «una sola carnex» (G# 2,24) ha il senso e il valore.

La vita, allora, propria della persona, si compie nell’avvenimento
del suo ascendere all’altro e del discendere di quest’altro. I ascensione e
la discensione costitniscono i paradigmi della cultura che altro non & che
la vita propria della persona. In Grecia I'ascensione prescindeva dal
corpo umano, vissuto come prigione dell’anima; la fede cristiana, invece,
& pili «terrestre»; per essa ascende anche il corpo della persona umana,
trasfigurato dalla sua liberta esprimentesi negli att deila speranza e del-
Pamore. Troppo bello & il corpo umano per essere abbandenato. 11 bello,
scrisse Dostojevskij, salverd il mondo. Malgrado tanta miseria del corpo,
malgrado la morte che lo distrugge, il riflesso dell’Altro, che lo rende
diverso dalle cose, gli promette il Futuro.



La filosofia della «communio personarums 399

La vita di chi persevera nella memoria degli istanti, nei quali I'Altro
viene percepito nel suo agire ad extram manifestantesi nei cosiddett tra-
scendentali (verum, bonum, pulchrum, unum), si compie nel filo-sofare
pieno della fede, della speranza e dell’amore. Infatti, sono i trascendentali
nella loro unita chiamata pulchrum, bello, che costituiscono 1 punti di
partenza per la salita (ascensione) sulle cime della Trascendenza
dell’ Altro®. Il desiderio di essere altro, che spinge 'uomo 2 uscire da ogni
status guo e che forma e vivifica la filo-sofia, & presente nell’amore, nella.
fede e nella speranza donati all'uomo dal principio e non in qualche
tappa del suo sviluppo. La filosofia, allora, gli & connaturale come lo sono
queste tre «virtl», Tuttl e quatero, sopiti nell’womo, si ridestano nell’e-
sperienza della meraviglia, manifestando la misteriosa grandezza della
persona. Tutti e quattro indicano all’'uomo, ciascuno a modo suo, in che
direzione bisogna che egli cammini, affiché possa essere liberato dall’iso-
lamento e dal dubbio che ne & proprio € in cui prende origine una filoso-
fia completamente diversa di tipo stoico o di quello cartesiano. Gli uomi-
© ni avvolti in essa non reggono al confronto col proprio essere e, 4 fortiori,
con quello degli altri.

E una direzione particolare, quella indicata al filo-sofare dell’uomo.
¥ segnalata dal bello di tutti gli esseti ma non si riduce a nessuno di essi.
Lunita del verum e del bonum orienta 'uomo alla realtd indefinibile, mai
agli oggetti definiti. In altri termini, pur non sapendo cosa & la Bellezza
dell’Altro che si riflette nel mare degli esseri belli, 'nomo la desidera e la
cerca. Di qui la sua grandezza. Essa si manifesta nel suo cercare
P'Indefinibile attraverso il definito. Definito € in qualche senso gi giudica-
to dall'Indefinibile, 'vomo definisce e giudica il mondo delle cose, nel
quale vive ma al quale non appartiene, In tal modo egli trascende P'univer-
so delle cose, incluso se stesso in quanto il suo biologico ne fa parte.

E proprio a questo definire e giudicare che pensiamo, quando par-
liamo del navigare «sul mare del bello» verso 'al-di-1a del tempo, Si trat-
ta non tanto del facere qualcosa quanto dell’agere (conoscere e amare)
che segue I'esse e il suo orfentamento verso la Trascendenza. Il filo-sofo
non «fa» oggetti, eghi non produce, come non produce alcuna cosa chi
crede, spera e ama. Sbaglia chi pensa che la filosofia sia un fare oggetti da
possedere; il filosofo che non diventa cid che egli pensa non & filo-sofo.
La filosofia cosi ridotta non & che una pseudoscienza priva non solo della

* 1! cuore della metafisica batte, quando, contemplando conoscitivamente gualsiasi
essere in quanto esso & gia definito (verum), siamo timandati allIntelletto il cul pensiero
io definisce, e, contemnplando amorosamemente questo essere in quanto esso & gid voluto
(bonum) e percid esiste contro le sue possibilita di esistere, siamo raggiuntt dalla Voloned
che I’ha voluto prima che noi possiamo volerlo.
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conoscenza ¢ dell’amore, ma anche dei prodotti verificabili ed utili.
Sradicata totalmente, non avendo nessun luogo, fdpos, in cui crescere e
fiorire, va deportata «in un paese lontanos (Le 15,13), in un ou-tpos.
Allora la mancanza del luogo, 1'utopia, eretta a dignitd della
Trascendenza sulla quale bisogna ascendere, funziona come criterio def
giudizi e strumento con cui forzare gli uomini a dimorare in un luogo
qualunque. Questo é gia il nihilismo. _

l.a metodologia di cui ha bisogno la filo-sofia si differisce da quella
di cui si servono le scienze. La metodologia dipende dall’oggetto
(Aristotele) e oggetto della filosofia non & un oggetto, ma Pagere che si
adegua all'esse orientato verso la Trascendenza, nella quale esso & com-
prensibile piti che in se stesso. Percid anche U'agere filosofico, cioé il
conoscere il vero e amare il bene sono pili comprensibili nell’Alteritd
della Trascendenza che in se stessi e perfino negli esseri che irradiano
questi trascendentali. La metodologia della filo-sofia deve adeguarsi alla
Trascendenza che si manifesta negli atti di liberta dell’'uomo.

La metodologia, invece, del fare oggetti dipende dagli oggetti da
fare che si lasciano comporre in un sistema calcolato dalla ratio. La filo-
sofia adopera la ratio, ma non si chiude in essa. La metodologia filosofica
deve cogliere I'affidamento dell'uomo all’Altro sfuggente alla ratio, altri-
menti ci allontana dalla filosofia stessa. La Trascendenza si trova al di 3
delle regole del facere: non & da costruire e da possedere, ma da conosce-
re € da amare, Il filo-sofo desidera diventarla. gin questo desiderio che il
suo essere, presentandosi come gia definito e gia giudicato dall’altissima
istanza dell’Altro, mette i} filosofo davanti a un compito difficilissimo
perché personale: trovare la via giusta per sé, darle una adeguata parola
per potetla percorrere ed elevarsi. La metodologia, quindi, propria della
filosofia & metodologia dell’agere e della parola giusta che mira
all’Ineffabile. Tale metodologia deve essere libera da quella del facere.

L'uomo filosofa come persona, vale a dire come una estasi tesa
all’Altro, la cui invisibile presenza traccia 'orizzonte della conoscenza e del-
I'amore. Domandando con tutto se stesso sul senso del suo conoscere e del
suo armare, ciog sul senso della sua vita, il filosofo si adegua agli altt, senza
perd lasciarsi trattenere da essi, perché in fondo egli si adegua, oserei dire si
converte, all'Altro che in qualche modo gli si fa vedere sull’otizzonte. Per
questo la metodologia del suo filosofare & metodologia del continuo ade-
guarsi, del continuo convertissi. Mentre le metodologie scientifiche atutano
I'uomo 2 raggiungere ghi scopi prescelti e ben definit dal lui stesso, la meto-
dologia filosofica lo apre all’Altro e al suo Atto che precede tutte le scelte
degli vomini. La metodologia filosofica & metodologia dell’ascensione, essa
¢ addirittura una ascesi che prepara l'essere finito alla discesa dell'Infinito.
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La metodologia filo-sofica & metodologia dell’incontso e della con-
vivenza di cui Socrate aveva patlato ai giudici ateniesi. Per lui, la convi-
venza era la condizione del pensare conoscitivo, sicché coloro che non
convivono con nessuno non filosoferanno mai. Il loro agere rimarra steri-
le. Lo storico della filosofia che non arriva fino al cuore dei filosofi, non
cogliera mal il loro pensiero, perché non lo coglierd nel suo nascere,
Cercando di capirlo, lo deformera. Trasformera cid che & i motu in una
somma di concetti fossilizzati con cul costruire qualche sistema.

La crisi dell’incontro ¢ della convivenza si manifesta nella crisi
della filosofia. La gente evita incontri, perché non & facile vivere in essi.
Infatti, colui che accetta che P'altro gli si riveli e, quindi, che gli si affidi, si
sente chiamato ed obbligato ad adeguarsi a lui, cio& a convertirsi. La resi-
stenza incontrata nell’altro lo libera dai pareri nei quali ha comodamente
vissuto fino ad adesso, e lo rimanda alle cose come esse stanno in sé, 1l
filo-sofare oltrepassa i pareri del puro ragionare; la filosofia fa fronte a
cid che & sempre altro e che fa resistenza. Per questo & rara avis i filosofo
nel senso pitt profondo del termine, vale a dire colui che, domandando
«chi sono io?», esce dal «monologare» con 1'aiuto degli specchi e entra
nel dialogo con il reale. '

L'incontro non & da fare per la semplice ragione che sia gli altri che
I’Altro non sono oggetti da produrre. Lincontro accade come un dono,
ci sorprende e desta in noi una meraviglia. Chi sa riceverlo, entra nel
regno dell’amicizia dove si vive della fede, della speranza e dell’amore, e
dove si lavora. E nell'amicizia «erotica» tra gli uomini che "uno aiuta I’al-
tro a maturare. E nell’amicizia «agapica» tra Dio e gli uomini che la sag-
gezza dell’Altro Divino afuta la mente e il cuore dell’'uomo a ricevere cid
che o salva. La filosofia fatta nell’amore «agapico» & un agere che, intriso
di dono della fede, della speranza e dell’amore, aluta 'uomeo a intravve-
dere la propria identitd ad-veniente perfino nellistante della morte. 11
filo-sofo, seguendo il suo essere orientato all’Altro, il suo essere futentio
Alterius o, come avrebbero detto i Grecl, il suo essere tdnos temporale
della realtd eterna della quale egli si ricorda (amammnesis), non si lascia
trattenere nel tempo da niente e da nessuno. Il suo pensiero e [a sua
volontd mirano al di 1a di esso in modo da non appartenere pitt al saecu-
fum che corrumpit et corrumpitur (Tacito). La filosofia non & «secolarizza-
bile» perché non & «secolarizzabiles 'Altro. In saeculo, Egli soltanto si
rivela nascondendosi e si nasconde rivelandosi come orizzonte del desi-
derio di essere e del pensiero che cerca di comprendere questo desiderio.
Proprio per questo, I’Altro non si lascia mai secolarizzare.

Quando, invece, 'uomo si lascia formare dal saeculum, cioé quan-
do si chiude agli altri sicché si spegne in lui la Memoria dell’Altro e di
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essere comunicato a se stesso da Lui prima di poter avvicinarsi non solo
agli altri ma anche alla propria realts; allora Vinquietudine turba il suo
cuore. Fecisti nos, Domine, ad Te et inquietum est cor nostrum donec
requiescat in Te (sant’ Agostino). Felix inquietudo cordis! Anche essa svela
V'otientamento dell’essere dell'uomo e lo spinge a seguirlo.

Luomo diventa filosofo, quando si accorge di stare davanti alla
morte. Nella sofferenza provocata dalla necessita di morire, sofferenza
che & un dolore spirituale che non pud essere guarito con nessuna medi-
cina, I'uvomo diventa grande domanda sul senso della sua vita e, quindi,
sulla propria identita, E questa domanda che sant’Agostino chiama
magna quaestio. Luomo la rivolge a Dio, non agli uomini. Le risposte che
essi possono dare a questa domanda si scostano dalla verita cercata.
Infatti, tutti ci troviamo nella stessa situazione. Tutto ¢io che nella soffe-
renza 'uno puo offrire all’altro & la com-passione.

Se il filosofo, Puomo cioé diventato magna guaestio, si protende nel
rivelarsi-nascondersi dell’Altro sicché dimora nell’orizzonte, bisogna dire
che la morte, liberandolo dalle circostanze temporali e, quindi, preoriz-
zontali, lo libera dalle illusioni suscitate dalle risposte «troppe umane» e
dalle delusioni che le seguono. Cid significa che la conoscenza della verita
sull'essere dell'nomo si compie nel suo morire a sé e allo stesso tempo nel
suo affidarsi alla veritd ad-veniente e altra da cid che l'uomo ne possa
pensare. La morte a sé e 'affidamento agli altri e in fin dei conti all’ Altro
costituiscono due momenti essenziali della conoscenza nella quale avvie-
ne I'adeguamento deli’'uomo alla veritd da lui desideraia ¢ cercata,
adeguamento che abbiamo chiamato conversione. Nella conoscenza dav-
vero filosofica abbiamo a che fare con un morire a sé e con un risorgere
nell’altro.

I'uomo che conosce in tal modo, vomo che sa morire a sé, perché
sa affidarsi all’altro, ha la direzione verso cui andare; egli segue I'Altro.
SeguendoLo, non sa dove va, ma si fida di Lui e questo gli basta: dove &
I'Altro, sard anche io. E dove va I'Altro?

A questa domanda fondamentalmente filosofica, la filosofia non &
in grado di dare la risposta. La risposta pud essere soltanto I’ Altro stesso.
Percio il filosofo P'aspetta profeticamente, sempre pii cosciente che 'es-
senza della sua filosofia non & filosofica. Per poter comprendere la filoso-
fia bisogna essere pit che un filosofo.

Chi & diventato magna quaestio & gia introdotto nell’agere dialogico
pitt profondo possibile, in cui si costituisce il pensiero filo-sofico, pensie-
ro cioé teso amichevolmente alla saggezza dell’Altro e non a questo o
quell’altro oggetto. Questo pensiero nasce nel morire dell’'uomo a sé e nel
suo affidarsi all’ Altro. E pieno della speranza e della fiducia posta nella
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forza salutifera della Verita e del Bene, riflessi in tutto cié che & soltanto
vero (verum) e buono (bonum).

Tutte le altre domande, poste fuori della magna guaestio, non sono
che un gioco intellettuale o, come diceva Pascal, un «divertimento» che
non mira al senso della vita.

Abbiamo, quindi, a che fare con due metodologie. L'una cura la
magna quaestio che & 'nomo. La cura secondo la logica dell’sntellectus che,
intriso d’amore, di fede e di speranza, legge la verita e il bene nel bello
degli esseri. E la metodologia fatta secondo la Jogica del dono. Laltra, inve-
ce, cura i «divertimenti», adoperando la logica formale propria della ratio®.

Se le cose stanno cos], si entra nel dialogo comunionale con I'Altro
entrando nel dialogo altrettanto comunionale con quegli altsi che sono gli
uomini. Si impara a domandare, anzi, a pregare Dio, imparando a
domandare agli altri le cose pit piccole. Affidandosi agli altri, 'vomo
impara ad affidarsi a Dio, cloé a motire a sé nella speranza di poter risor-
gere in Lui. Infatd, il filo-sofo sempre di pitt si accorge che I'uomo non &
che un riflesso della Promessa, alla quale mira il suo essere magna guae-
stio piena della speranza. Staccato dall’Aliro, I'uvomo delude, come delu-
dono le stelle riflesse nel lago, ma staccate dal cielo stellato. Pers, sono
proprio queste delusioni che afutano il filosofo ad accosgersi di essere
orientato al Cielo dell’Altro e, di conseguenza, a liberarsi dalla propria
ratio. Solo se liberato da sé, 'uomo riesce a leggere (intellectus) i proptio
essere e quello degli altri in modo corretto e adeguato.

La comunione delle persone inizia, per dirlo con Diotima, nell'in-
contro dei corpi, incontro in cui 'uomo, leggendo il corpo dell’altro,
legge anche il proprio. La differenza sessuale che li orienta 'uno all’altro
rapptesenta il primo segno dell’orientamento dell’essere umano all’Altro,
sicché colui che non vede il proprio essere corporeo alla luce di un’altro
essere altrettanto cotporeo, ma sessualmente diverso, non comprendera
mai il proprio desiderio di essere altro. Nessun specchio spiega quel desi-
derio che I'nomo & Poi, diceva Diotima, si va ai pensieri, alle azioni che
nascono e si sviluppano nei corpi. Comprendendo i pensieri ¢ le azioni
alla luce dei corpi cosi differenziati, ci viene dato un istante in cui
intravvediamo la totalita della veritd e del bene delluomo, totalita chia-
mata da Diotima Bellezza. Su queste altezze, senza poter definire
Vlntravvisto, I'uomo comincia a capire cosa vuol dire la domanda «chi
~ sono ioPw, perché comincia a vedere da dove viene il senso della sua vita,

? Rieordiamo che il termine intellectus deriva da inter-legere o, come vuole san
Tommaso d’ Aquino erroneamente ma in modo significativo, da intus-legere, leggere den-
tro, mentre il termine ratio proviene da reor, ratum, calcolare,
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E da queste realta indefinibili che scaturisce la vita della filosofia.

La filosofia muore nei pensieri bloccati nelle tautologie degli spec-
chi, e degenera in monologhi. Non ho paura di affermare, che I'atto ses-
suale, se non & anche un morire dell’uomo a sé nella speranza di poter
risorgere nell'altro, spegne la filo-sofia in quanto amicizia della saggezza.
Provoca il caos proprio delle tautologie, dove la liberta e, quindi, la fede,
fa speranza e I'amore che la rivelano, sono soggetti alla logica della com-
pravendita. In tal modo 'estasi che & la persona si prostituisce. Non c’g,
allora, da meravigliarsi se 'atteggiamento di fronte al corpo umano & cri-
terio della politica, dell’economia, della nostra civilta. Infatti, la comunio-
ne dell'uomo e della donna & ua giudizio fatto sulla societd. La societa
che non si adegua 2 questa comunione, societd che non si converte..
questa si che cessa di essere societa.

Le persone che muciono clascuna a sé per risorgere nella loro
comunione si educano reciprocamente. L'una conduce P'altra fuori dalla
solitudine e dai monologhi. Nella comunione ognuno & maestro e allo
stesso tempo discepolo dell’altro. Ognuno chiama e risponde alla chia-
mata dell’altro; risveglia ed & risvegliato. Vive nella responsabilita.
Proprio cid significa essere spiritualmente generato e generante.
Separate, sia la responsabilita che la generazione spirituale, ambedue,
subiscono le influenze che le deformano.

Se il pensiero filo-sofico nasce e si svolge nel dialogo comunionale
degli vomini come una domanda fondamentale rivolta all’Altro, fuori
dalla generazione spiritnale e dalla responsabilita, nelle quali nasce la
societa, 1a filo-sofia viene spenta. La filo-sofia & un fatto sociale, anche se
i filo-sofi fanno la vita privata, come la faceva Socrate. Fgli andava a tro-
vare ghi altri e a porre loro le domande sulla verita e sul bene che 'uvomo
desidera. La verita si rivelava a loro nascondendosi, sicché alcuni diventa-
vano pit saggi, altri invece piti arrabbiati contro le domande stesse e con-
tro colui che le poneva. La verita si dona alla comunione delle persone,
mai agli individui e alle masse che di essi sono composte.

La filosofia inizia nel mondo visibile, ma finisce nell'Invisibile di
cui vive. E dall'Invisibile che proviene la verita degli esseri visibili. Per la
filo-sofia, 'Invisibile & pi reale del visibile. L'Invisibile lo fonda e spiega.
Infatti, reale & solo cid che, sempre ad-venendo, non passa nemmeno
attraverso la morte, sicché I'nomo, perfino morendo, lo guarda e saluta
da lontano (cfr. Ebr 11, 13). La filosofia separata dalla Trascendenza «st
discioglie»; assomiglia al figlio prodigo che vive «in un modo dissoluto»
nel «paese lontano», Al reale 'vomo ritorna proprio filosofando, ciog
lasciandosi raggiungere dall’Invisibile. 11 filo-sofo muore al visibile per
I'Invisibile, ed & proprio nel suo morire al visibile e nel suo affidarsi
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all’Invisibile che I'Invisibile si tivela come piit reale del visibile. In questa
prospettiva leggo Platone, il quale sosteneva che la filosofia era non solo
meditatio mortis, sma anche preparatio ad morten. Colui che non com-
prende cid si fard beffe del filosofo, anzi, lo condanneri a morte.

Diventando magna quaestio sul senso della vita di fronte alla morte,
I'uomo vive lo stupore e la meravigha destati in lui dall’esperienza della
contingenza del proprio essere. Esiste pur non potendo esistere. Anzi, in
disprezzo a questa contingenza egli talora riesce a donare se stesso agli
altri fino a morire per loro. La sua speranza di poter risorgere e vivere in
loro in un aliro modo apre Pimmanenza del suo essere contingente; la
apre al miracolo, quale & il fatto di poter comunicare il proprio essere
incomunicabile.

Ogni comunio delle persone & un miracolo nel mondo delle cose e
delle loro giustapposizioni che passano. E sono proprio i miracoli che
destano lo stupore e la meraviglia.

Tutto ci6 che ghi vomini fanno nella loro comunione viene trasfigu-
rato dal loro amare il bene e dal loro conoscere la verita. Di questo insie-
me organico dell’amore, della conoscenza e del lavoro Dio parla agli
uomini nell’atto della creazione (cfr Gr 1,28), Quando esso & frantumato
in parti separate P'una dall’altra, sia 'amore, sia la conoscenza che il lavo-
ro si ammalano, perché vengono staccati dal reale, Infatd, la conoscenza
e 'amore, staccati dall’essere in quanto esso & conoscibile (verum) e ama-
bile (bonum), vengono distrutti, e la loro distruzione produce di conse-
guenza la distruzione del lavoro. Tutti e tre degenerano in un puro fare
tecnico ripiegato soltanto su se stesso. Allora si conosce soltanto cid che
si costruisce, si ama soltanto cid che si vuole costruire e si fa cid che & fat-
tibile. I lavoro che non & amore e conoscenza, e 'amore che non & lavoro
e conoscenza, € la conoscenza che non & amore e lavoro sono sintomi
della malattia spirituale dellnomo. TI suo essere estatico, la sua persona,
si contrae dall’eterno al contingente e temporale. Secolarizzandosi, perde
I'idoneita a generare € a creare. '

Gli uomini che si lasciano soggiogare dalla contraffazione tecnica
dell’amore, della conoscenza e del lavoro perdono I'idoneita all’amicizia,
al matrimonio, alla famiglia, alla societd, perché, avendo paura di affidarsi
all'altro, non sanno mortire a se stessi. Non lo sanno, perché non vivono
pitt della speranza che li rende capaci di aspettare la risurrezione negli
altri e quella nell’ Altro. Non sapendo cosa fare con il dono della libert3,
affidato proprio al lore amore e al loro lavoro e che si rivela proprio nel
saper morire a $é per ’altro, perdono Iidoneitd a dare la vita generosa-
mente e creativamente l'uno ‘a’ e ‘per’ Paltro, il che non permette loro di
conoscere se stessi, vale a dire di essere dono.
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Non & nel facere oggetti ma & nell’ zgere proprio dell'amore e della
conoscenza che le persone si adeguano I'una all’altra e in fin dei conti
all’Altro invisibile che sempre ad-viene. In questa continua adeaguatio
curz Altero le azioni dell’'uomo non passano, ma lo seguono, risvegliando
in lui la speranza di poter raggiungere, come disse Soctate prima di mori-
re, le isole di felicita.

Di solito gli uomini cosi contratti producono molto, come se volesse-
ro sostituire la produzione al lavoro. Perd, invece di lasciarsi liberare dalla
verita e dal bene, si alienano nei prodotti del proprio ‘fare’ Pamore, del pro-
prio ‘fare’ la conoscenza, del proprio ‘fare’ il lavoro. Tale fare I'amore, la
conoscenza, il lavoro si effettua al di fuori dell’zntimmum dell’uomo. Quindi
non lo edifica, gl & di peso. Anzi, tale amore & amore forzato, tale conoscen-
za & conoscenza forzata, tale speranza & speranza forzata, e il lavoro che ne &
costituito & lavoro forzato tipico dei campi di concentramento.

It lavoro dell’amore e della conoscenza, il lavoro generante e crean-
te (la persona crea sempre un mondo per la persona che ella spiritual-
mente genera)} si compie nell'intimum dell’'uvomo. Percid colui che entra
nell’altro cambia non tanto Paltro quanto se stesso. Ricevendolo, I'altro
cambia se stesso da solo, perché non si riceve senza donare. Ciascuno
dona se stesso all’altro nel proprio intimum e, donandosi, si converte, il
che significa cambiare la vita. I'uomo che cosi si comunica all’altro cono-
sce ed ama non pil le proprie immagini di sé e dell’altro ma i loro due
esseri uniti. Infatti, 'uomo non conosce la propria identita che nella
comunione con 'aitro. L'identitd deli’'uomo é affidata al suo lavoro
comunionale che ha luogo nel generare 'altro e nel creare il mondo per
lui. Si rivela nel momento in cui 'uomeo, nel suo intimum,con tutto se
stesso dice all'altro: io sono te e tu sei me.

Desperienza della caducita dell’alleanza tra la promessa e la spe-
ranza, alleanza che si esprime nel «tu sei me e io sono te», si trasforma
nell’esperienza della magna quaestio che sta all’origine della filosofia. In
questa esperienza, gli uomini affidati 'uno all’altro si accorgono di essere
orientati all'Invisibile Altro, cioé a Dio.

L'uomo, allora, entrando nel suo intimum con atuto dell’altro,
vale a dire conoscendolo e amandolo, trova se stesso come gid amato e
gia conosciuto, questa volta, da gualcuno che & pitr altro da turtd gli aleri
da lui stesso amati e conosciuti, Scopre di esistere gia nel dialogo che non
& stato Iui ad avere iniziato. E PAltro che lo sveglia dicendogli: «Io oggi ti
ho generato» (S22,7}. Nel fondo di ogni pensare e di ogni volere dell'uo-
mo si trova I’Altro che I'uomo non pué né pensare né volere direttamen-
te. L/ Altro non & oggetto; & Lui che nell’'vomo fonda gli atti d’amore e di
conoscenza.
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La presenza particolare dell’Altro, che sant’Agostino chiamo
Interior intimo meo e Superior summo med®, rende assolutamente intimo
Vintimum dell’'vomo. Affidandosi a questo Interior, P'uomo comincia a
comprendete che Pavvenimento della sua identitd & una storia della comu-
nione non tanto con gli uomini quanto piuttosto con la Trascendenza che
ad-veniva, ad-viene e ad-verrd. Grazie alla presenza dialogica dell’Interior
nel suo mtimum, Vuomo trascende se stesso, sicché la sua identitd non &
sfiorabile da alcuna oggettivizzazione, ed egli stesso & idoneo a entrare
nella comunione con Uintimum deghi altri. Infatti, Pessere che in sé non é
un dialogo comunionale funzionera sempre soltanto come oggetto degli
oggetti; non sfuggera mai alle mani possessive dei pil forti.

LUintimum in cui avviene identitd dell’'uomo come una sacra tota-

- litd comunionale, intima a tal punto che I'uvomo stesso non & in grado di
svelarla, puo essere soltanto rivelata, I Altro la rivela all’'vomeo e 'nomo la
rivela a sua volta agli altri vomini. Queste rivelazioni, tutte e due, hanno
luogo negli atti nei quali si rivela la liberta che, se non & divina, non &
affatto libertd. Sono, dunque, gli atti che non risultano da alcun oggetto,
da alcuna ragione, e mirano a cid che differisce dall’uomo e lo trascende.
In questi atti primordiali, costituiti soltanto dalla libertd e comprensibili
soltanto come sua espressione, si rivela 'identitd della persona umana.
Tali atti sono proprio ghi atti della fede, della speranza e dell’amore.

Tutto cid porta ad affermare che I'uomo non comprende se stesso
se non quando compie atti gratuiti, nei quali egli si converte all’Altro.
Compiendoli, non si allontana da sé, anzi, ritorna al luogo dove egli stesso
dimora, al proptio fntimum. Allora il suo amore e la sua conoscenza non si
chiudono negli specchi. Non rompono i legami con gli altri. Li rompono
Pamore che non consiste nell’essere amato prima di cominciare a amare e
la conoscenza che non consiste nell’essere conosciuto prima di cominciare
a conoscere. Se 'uomo non fosse amabile ¢ conoscibile per gli altri e per
se stesso, il nichilismo, effetto della tesi sartriana «’esistenza precede 'es-
senza», sarebbe "unica soluzione della magna quaestio che & 'uomo.

Nell’zutimum dell'uomo convivono U'lurerior che & I'Altro e ego
dell'uomo. L'ego deve se stesso alla presenza dell’Altro. Dalla differenza
tra I'Interior e I'ego risulta la tensione, fonte dell’energia che trasfigura gli
atti dell'uomo nelle epifanie del suo intimum e della Libertd dell’Altro
che vi ad-viene e non passa mai. Le differenze tra gli uomini, invece, a
partire dalla differenza sessuale che orienta 'vomo alla donna e la donna
all'uomo, non sono che immagini e segni della differenza tra Ulnterior ¢
'ego dell'vomo, ego, in cui prende la parola Posientamento del suo essere

¢ SANT AGOSTING, Confessions, T11, 6.
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a Dio. Le differenze tra gli uomini, soprattutto quella sessuale, sono
come le «radure» heideggeriane {Lichfungen) e sono «inquiete» finché
non saranno trasfigurate e compiute nella differenza che in esse traluce e
di cui sono immagini, differenza tra Dio e 'uomo.

Della tensione tra I'Interior e 'ego dell'uomo vive il miracolo quale
¢ la comunione delle persone umane. Nel loro meravigliarsene, le perso-
ne si aprono alla verita della Trascendenza dell’Altro che «discende»
verso di loro, ad-veniendo attraverso tutto cid in cui Essa si riflette e,
riflettendosi, le orienta nella loro fede, nella loro speranza e nel loro
amore. Solo coloro che vivono in tale continuo meravighiarsi sono filosofi
nel senso piit nobile della parola, perché Puomo comprende solo il vissu-
to. Primum vivere deinde filosofari.

, . .
Nell'uscire da =é e nel camminare all Altro, vale 2 dire nella relazio-

ne tra 'Bsodo dall'immanenza «egiziana» e la Terra. Promessa della
Trascendenza, emerge nell'vomo la sua identita come un evento iniziato
in modo metafisicamente naturale, ma che & da compiere nel lavoro cul-
turale, formato dall’amore che & 'uomo, e in fin dei conti nel dono della
fede, con il quale I’Amore che & Dio scende e eleva I'uomo alle altezze
divine.

Da tutto cio che abbiamo detto risulta la necessitd di ripensare i
trascendentali (borum, verum, pulchrum) e le composizioni-strutture del-
V'essere, delle quali si occupa la metafisica, insieme con P'autocoscienza
dell'uomo vista come coscienza dell’ Interior e dell’ego. La metafisica
nasce nell’intino dell’'uomo, dove egli incontra gli esseri nella loro verita
e, contemplandola, entra nel dialogo con PAltre, il Principio e la Fine di
tutto cid che esiste. La metafisica avviene nel doppio incontro. Esso ini-
zia nell’uomo nell’esperienza degli esseri e si orienta all’Altro secondo la
logica dei trascendentali come grande domanda: «Da dove veniamo e
dove andiamo?». In questo senso, la grande filosofia confina con il
Mistero presente nel verumz, bonum, pulchrum.

Pare che la metafisica, scissa dall’autocoscienza dialogale dell'uo-
mo, si riduca alle costruzioni della ratio e poi si lasci contrarre dall’impa-
zienza delle voglie di cui la ratio & piena in questa o in quell’altra ideolo-
gia. La ratio, non raggiungendo Uintimum dell’'nomo, non raggiunge i tra-
scendentali nella loro pienezza metafisica. Infatti, non raggiunge il vissu-
to. Il verum, il bonum, V'unum, il pulchrum sono frutto del lavoro
dell’Altro, lavoro in cui I'vomo pud entrare entrando nel suo intimum,
sicche il suo pensare & un ri-pensare ¢id che I'Altro ha gia pensato e il suo
amare un ri-amare cid che Egli ha gia amato. Il facere della rario, se non &
messo alla disposizione dell’agere dell’intellectns, cancella il rivelarsi del-
Puomo e, di conseguenza, il suo filo-sofare.
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Dintimum dell’'uomo e la sua identita che vi si sviluppa, in quanto
sfuggono alla tematizzazione, vengono chiamati sacrum. U sacrum & tem-
pio, templum. Solo il pensiero che ama e I'amore che conosce entrano in
esso. Nell’'agere del pensiero-amore 'uomo si identifica con templum
dell’altro, lo diventa: con-templatur. Nella comunione I'uno entra nel fem-
plum ‘dell’altro, e, ambedue, lo diventano: con-templantur. Proprio negli
uomini che non con-templano 'amore, la conoscenza e il lavoro cadono
infermi. Il loro #ntellectus, non comportandosi con-templativamente, si
arrende alla ratio. F naturale, allora, che laddove la conoscenza e Pamore
si ammalano, si ammala anche la filosofia.

Nella con-termplazione, le due persone si uniscono in modo tale
che il loro pensare e il loro amare si compenetrano fito a diventare un
tutt’uno. L'una si adeguoa all’altra, e le due si convertono reciprocamente
da poter dire: io sono te e tu sei me. Le persone che si con-templano reci-
procamente ascendono 'una all’altra. Nella definizione classica della
veritd, adaequatio intellectus cum ve, ’é la conversione e |’ascensione
della persona alla persona sicché si potrebbe parlare dell’adszequatio
personae cum persona. In caso diverso, questa definizione non parlerebbe
che dell’adeguamento dei concetti con il funzionamento delle cose messe
'una accanto all’altra secondo la logica matematicamente misurata; adae-
quatio rationis cum functione pit efficace delle altre funzioni. Nella massa
sociale, fatta degli individui giustapposti che non si convertono P'uno
all’altro, proprio questa definizione della veritd diventa obbligatoria.

L.addove non c’& la con-templazione, la solitudine penetra negli
uomini, Nella solitudine si spegne 'éntimum dell'nomo, perché il suo ego,
non ardendo degli altri, non arde pitt &i Colui che & Interior intimo eius.
Nella solitudine, gli womini trattenuti e contratti funzionano, avrebbero
detto i Greci, come «atomi», Gli stessi Greci li avrebbero chiamati
idiotai. Infatti, idiota & chi non arriva all’altro. Negli idioti il pensiero e
Pamore, separati 'uno dall’altro, degenerano nelle tecniche del fare
oggetti. A differenza dalle persone, gli idioti fanno 'amore e fanno le
veritd, perché non asrivano al reale. Gli idioti non sanno lavorare.

Si esce dalla solitudine attraverso le differenze che ci distinguono e
allo stesso tempo uniscono con gli altri. Esce dalla solitudine colui che si
converte all’altro e gli si adegua. In altri termini, dalla solitudine ci libera
la verita che in fin dei conti avviene nella conversione ¢ nell’ascensione
dell’nomo a Dio, nello spazio costituito dalla differenza tra di loro. Aveva
perfettamente ragione Kierkegaard, quando richiamava la nostra atten-
zione sopra il carattere irreligioso del pensiero oggettivizzante. Il pensie-
ro anticotnunionale non solo & irreligioso, esso & anche antisociale.

Se solamente a chi esce da sé ed entra nell’altro & dato entrare nel
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proprio ntimum, allora, per tornare a sé e riconciliarsi con il proprio esse-
re, & necessario che I'uvomo prima abbia il coraggio di abbandonare se
stesso. Colui che non sa morire a sé, non risorgerd mai. La riconciliazione
dell’'uomo con se stesso dice la sua morte e la sua risurtezione. Nel morire
a sé, cioé nel dare la vita I'uno all’altro, e nel risorgere I'uno nell’altro, gli
uomini con-crescono nel loro imtima; diventano con-creti {con-cresciuti) e
consistenti. E da questo con-crescere che sprigiona la loro speranza.

Per poter con-crescere, gli uomini devono credere 'uno nell’altro
e, in fondo, in quell’Altro che & Dio.

Proprio per la mancanza di vivere il dono della fede, Faust, pur sen-
tendo le campane che annunciano la Risurrezione, non entra nella comunio-
ne con Margherita, perché non arriva al suo essere. Faust si lascia trattenere
dall’eventuale funzionamento del suo corpo femminile. Egli chiude la diffe-
renza sessuale nell'immanenza delle prestazioni tecniche e del piacere legato
con esse. Lirresponsabilitad blocca la sua fede, la sua speranza e il suo amore.
«QOdo, & vero, il messaggio, ma mi manca la fede; il miracolo & la creatura
diletta della fede. Non oso tendere verso quelle sfere donde discende il
canto della buona novella...»”. Essendo spento, Vintellectus di Faust non
legge 1l suo essere né quello deglt altri. La sua filosofia non & con-creta, per-
ché egli stesso non & con-creto; & isolato da tutti. Gettato in balia della ratio
che interferisce tecnicamente nel funzionamento degli esseri senza cono-
scerli, Faust invece di generare e di creare provoca tragedie. Ogni volta che
leggo la storia del dramma prometeico di Faust penso alle parole di san
Tommaso d'Aquino: & la fides e non gli enuntiabilia a condurdi al reale.

La storia di ogni comunione delle persone si svolge drammatica-
mente; 'uomo, donandosi, matura nel suo essere dono. Le difficolta pro-
vengono dal fatto che la comunione avviene nel mondo delle cose, ma
non fa parte di esso; la comunione lo trascende. Nel mondo delle cose,
Puomo non pud non servirsi della ratio; talvolta egli vi deve anche calco-
lare (ratio) per poter vedere {(intellectus). Spesso, perd, si lascia sedurre
dai calcoli e dalla loro efficacia. Sedotto, dimentica, che Ja comunione
delle persone, senza la quale la sua vita perde il senso e il valore, & un
dono dellg verita e del bene e non effetto del fucere calcolato. Solo coloro
che osano guardare la verita che si rivela e amare il bene che si offre a
loro entrano nella comunione con gli altri. La loro comunione dura fin-
ché non si spegne il dialogo che costituisce U'intimeum di clascuna di esse.
Essa non & un oggetto e solo gli oggetti rimangono anche se finisce il face-
re che li ha prodotti, ciog la cosiddetta actio fransiens. La comunione
delle persone, identificandosi con I'azione di conoscere e di amare, porta

W, GOETHE, Faust, vv. 65-68,
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i frutti immanenti a questa azione; la comunione stessa & frutto di questa
azione che la filosofia classica chiama actio immanens.

Tutto cid vuol dire, che Pessere della comunione dipende dal lavoro
proprio delle persone. Nella comunione vivono soltanto coloro che lavo-
rano sempre. La Trinita si scomporrebbe, se una delle sue Persone cessase
di lavorare; «Il Padre mio opeta sempre e anch'io opero» (G 5,17).

La comunione delle persone & un continuo fier/ dell’amore e della
conoscenza. Di conseguenza, & avvolta nel continuo meravigliarsi dei suoi
componenti di fronte ai propri esseri che, pur essendo contingenti, sono
capaci dell’azione che trascende le loro forze umane. Infatti, il compiere
gli atti che liberano '"nome da se stesso e che lo orientano al Divino, per-
ché la libertd & divina, spinge 1'uomo ad approfondire la magna quaestio.
Nella domanda: perché sono costretto a morire, se gia esisto? suona un’
altra domanda ed & questa: come mai i mief atti mi liberano da me stesso,
se o, non essendo Dio, non sono libero? In tal modo la filo-sofia unisce
esperienza della morte e Pesperienza della liberazione, il che le permette
di diventare domanda sull’ Altzo che libera. Colui che libera dona i pro-
prio essere libertd, perché non ci sono fe liberta, La liberta & una ed &
quella che Dio &. Per liberare qualcuno, bisogna amarlo e conescerlo.
Quindi, bisogna che Dio sia Amore.

La filo-sofia nasce e fiorisce nella comunione delle persone, nel loro
meravigliarsi della morte, della speranza di risorgere nell’Altro, il cui
Amore muove e conduce tutti a sé. Per il filo-sofo, Ja morte diventa porta.

Fuori dalla comunione, la filosofia si estingue man mano che si
estinguono le petsone stesse, perché, cessando di ardere 'una dell’altra,
non ardono pilt dell’Altro e non si adeguano a Lui. Non cercano pi: la
veritd, perché non la svelano nell’Amore che si dona®.

La filosofia, allora, non esiste prima che 'uomo cominci a filosofa-
re e dopo aver cessato di farlo. Il suo filosofare crea la filosofia per lui.
Chi non filo-sofa guarda la filosofia degli altri come se essa fosse un
museo di concetti ben formalizzati e memorabilizzabili, nei quali non
vibra pitt quell’agere che sequitur esse della persona. Lo storico della filo-
sofia deve arrivare fino a questo accadete preconcettuale della filosofia
nelle persone, se vuole che il suo racconto sia adeguato.

kR

Nella comunione delle persone, le leggi che definiscono e determi-

® Sono illuminanti le parole di san Paolo; «alethetontes dé en agipes (Ef4,15), «svelan-
ti la veritd nelP'amore agapicon che & Dio. 1l latino «veritatern facientes in caritaterdiventa
chiaro solo se visto alla luce del testo greco.
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nano il mondo, vengono sospese. In essa vige la legge della liberta che
governa gli uomini viventi nella con-templazione. La comunione delle
persone, governata dalla legge del donare e del ricevere, che & proprio Ia
legge della liberta, llumina e trasfigura il mondo stesso, il che significa
che anche il mondo pud essere addirittura governato.

Nella societa che non & governata dalle leggi che emanano dalle
comunioni delle persone si fanno discorsi privati, il principio del caos
proprio della solitudine e del pluralismo degli oggetti messi 'uno accanto
all’altro secondo gli interessi attuali. La societd cosi non conosce che i
decreti dell’amministrazione e la loro forza.

Nella solitudine, dove 'nomo sostituisce all’agere, che segue il suo

esse orientato all’Altro, un facere che non segue che se stesso, il caos &
inevitabile, perché ciascuno, inve nire I'Altro riflettentesi ne
altri, realizza soltanto fattibili immediati. Questa sostitazione del facere
allagere inferisce un colpo mortale all’essere dell’uomo. Dato in preda al
facere, I'nomo perde la capacita di ricevere e di donare. Nel mondo dei
prodotti funziona come uno di essi; non ama e non conosce.

Per mancanza delle sorprese provocate dal dono, le filosofie del fare
st formalizzano. I ragionamenti formalizzati tolgono all'uomo la capacita
di cogliere la sorprendente alteritd degli altri. Non essendo sorpresi, gli
uotnini non st meravigliano di niente e di nessuno, Diventano «stonati»,
cioé il loro essere fdnos degli altrd e dell’ Altro subisce una deformazione.
Non sentono pil nessuna chiamata alla conversione. Per lore tutto & iden-
tico; il vero e il falso, il male e il bene scompaiono. Lunica differenza della
quale gli «stonati» si accorgono & quella numerica che distingue un ogget-
to dall’altro. Nel mondo dei numeri non ¢’ posto per la generazione e per
la creazione. I numeri escludono la magnanimiti e la generosit3; essi esclu-
dono la liberta. Anzi, il mondo dei numeri, costituito delle quattro opera-
zioni matematiche, odia la liberta, perché si sente giudicato da essa,

Le filosofie del caos, non emanando dal dialogo che ha luogo nel-
Vintimum dell’'uomo, facilmente si trasformano nelle giustificazioni del
fare e, di conseguenza, dei fattibili stessi. Anzi, nel caos, la logica del fare
funziona come principio del critico pensare, adatto a provare la validita di
qualsiasi giudizio e del suo contrario. Gli individui disorientati, «stonati»,
per poter sopravvivere fuori dell’amore, sono costretti a lottare per la tol-
leranza. Non avendo dimora 'uno nell’altro, tutto cid che sono in grado
di costruire si riduce alle case di tolleranza, i luoghi per il contrario.

ile pm‘rhé ciascuno, invece di segniﬂn ’'Altro riflettenteci m»glj

*wE

Chi vive nella comunione matura le sue decisiont il cui carattere
morale apre la via alla conoscenza metafisica dell’essere. Uanalisi dell’e-
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sperienza della moralita degli atti dell’uomo, fatta da K. Woijtyla, e la
riflessione di E. Lévinas sul «non uccidermils risuonante e rivelantesi
nell’«epifania de] volto», aiutano a cogliere meglio le sfere metafisiche
dell’essere uomo. Non & possibile pensare U'etica senza pensarla metafisi-
camente. Gli atti morali e il «voltow della persona umana la trascendono.

Lletica & presente nella filo-sofia dialogica che si svolge nell’in-
mum della persona umana. Percid anche P'etica & sempre etica di persona,
come lo & la filosofia stessa. Tutte e due sono in flers nell'agere che segue
'esse dell'womo con-creto. Infatti, dialoga chi con-cresce e il dialogo & °
per trovare il senso della vita. 7

La domanda sul senso della vita rende Pessere dell’'uomo compren-
sibile. Il senso trascende cid di cui & senso. La comprensibilita, allora,
dell'uomo proviene dal di fuori. Sono i colori che permettono di com-
prendere occhio, i suoni Porecchio. Il padre & comprensibile grazie al
figlio, il figlio grazie al padre, il marito grazie alla moglie e la moglie gra-
zie al marito, Non si saprebbe cosa sono le scarpe, se non fossero viste
. alla luce delle gambe. Nel mondo, che non & I'unita assoluta, I'essenza di
ogni essere lo trascende, perché & di natura relazionale. Percid chi vuole
conoscere I'vomo deve andare oltre il suo essere in cerca della realta
verso la quale esso & ozlentato. JI tempo nel mondo delle relazioni cosi &
tempo di passare (da sé) e di divenire (altro); per 'uomo, esso & tempo di
cercare la propria essenza e dell’zd-venire di essa.

Il fatto che il compimento dell’'uvomo trascende le forze del suo fare
e che esso ad-viene attraverso agli altri come un dono dell’Altro, decide
dell’etica. Nell'uomo in cui si spegne la Memoria dell’Altro che ad-viene
si spegne anche I'etica. Cio significa, che 'etica & etica nella misura in cui
& pili grande di se stessa.

In altri termini, se 'etica & proprieta degli esseri che, orientati all’Altro,
devono seguitlo per poter diventare se stesst, la sua essenza non & etica. Non
c’é alcun dubbio che, se la morte non fosse atto della vita, cioé atto dell’af-
fidamento all’Altro, punto di partenza della filosofia sarebbe negazione di
tutd punti di partenza. Tale negazione, nell’etica, si tradurrebbe nel «tutto &
leciton. Letica, da un canto manifesta il dialogo che si svolge nell Zntdmzum del-
Puomo e in cui egli; dicendo all’altro: io sono te e tu sei me, matura a diventa-
re se stesso, dall’altro canto, invece, essa st fonda su quel dialogo che V'Inserior
inizia con I'vomo dicendogli: To oggi i ho svegliato a lavorare con me! Devi
diventare pilt grande, devi ri-nascere! E questo dizlogo, pur riflettendosi nel-
I'etica intesa come comandamenti e divieti, non ha il carattere etico.

I comandamenti e i divieti, se non fanno parte del dialogo tra
VInterior e ego nell’uomo, non hanno niente a che fare con letica.
Questo dialogo apre 'uomo al senso dell’etica, cioé all'unione con I'Altro,
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unione che non & una realta etica. Il dialogo stesso non & avvenimento
etico. Percio nella misura in cui 'vomo si unisce con I'Altro, I'etica scom-
pare. Infatti, non ¢’¢ nulla di etico nell’Unita Trinitaria delle Persone, A
tale unitd mira I'uomo seguendo «eticamente» il suo essere gi orientato,

Tdek

L'uomo che non segue pit il proprio essere gia orientato, 'uomo
che interrompe il dialogo con I'Altro, & costretto a otientare se stesso da
solo. A questo punto crea comandamenti e divieti a seconda delle situa-
zioni. Trattenuto in esse, non li trascende, perché non trascende se stesso.
L'etica di colui che non si affida all’Altro & soltanto etica, il che significa
esercitare il moralismo, vale a dire far cadere 1 comandamenti e 1 diviet:
nel vuoto e, di conseguenza, nel caos. E un puro facere in cui degenera
Pagere quando & staccato dall'esse.

1 giovane ricco chiese a Cristo: «Maestro buono, che cosa devo
fare per avere la vita eterna?» (Me 10,17). Fa impressione vedere che il

“giovane ricco riduce «la vita eterna» all’effetto del fare, effetto, quindi, da
possedere. Infatti, Cristo gli da una risposta soltanto etica: «Tu conosct
comandamenti..» (Mc 10, 19). Quando il giovane disse di averli cono-
sciuti e osservati, Cristo, «fissatolo, lo amd e gl disse: «Una cosa sola ti
manca: va’ vendi quello che hai e dallo at poveri e avrai un tesoro in cielo;
pol vieni e seguimi»» (Mc 10, 21).

Gestt parla come I’ Interior intimo del glovane Lo orienta agll altri, ai
«pOs erin. «Poverb» sono tutid gu womini nella misusa in cui il <<g1()lelc
ricco» non entra nel dialogo con loro. Egli, invece, & «ricco» in quanto non
offre se stesso agli altri e si ferma in se stesso. Forse anche dava loro qualco-
sa del suo patrimonio, ma non ha dato se stesso, Per questo non & ancora in
grado di seguire I'Altro e chi non Lo segue non Lo riceve. 1l suo intimeum
«si discioglies, perché colui che non dialoga con gli altri, non pud risponde-
re alla Parola dell'Interior. «Rattristatosi per quelle parole, se ne andd afflit-
to, poiché aveva molti beni» (Mc 10,22). 1l giovane ricco rimase soltanto nel
terreno etico. Non sapeva motire a sé, come lo sapeva la Samaritana che —
sentendo le parole di Cristo: «Se tu conoscessi il dono di Dio e chi & colui
che ti dice: «Dammi da bere!». Tu stessa gliene avresti chiesto ed egli ti
aviebbe dato acqua vivas» {Gv 4,10) — decise di seguire il proprio essere
estasi orientata all’Altro che fino a quel momento ella cercava in se stessa,
servendosi degli altri come se fossero strumenti della sua volonta caotica.

Luomo concepisce le decisioni nel suo essere estasi. Tale & estast,
tali sono le decisioni. Nel senso piti profondo del termine, vivere etica-
mente significa attendere all’intenzionalitd del proprio essere, all’essere
ténos degli altri e dell’Altro, piti che ai comandamenti e ai divieti oppure
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perfino alle virtlt. Vive cosi chi, sentendo le campane che suonano negli
altri e lo chiamano a adeguarsi a loro, va oltre, cercando di eapire il mes-
saggio che esse portano, messaggio della risurrezione nell’ Altro.

L atfidamento all’Altro deve essere adeguato all’Altro che trascen-
de ognt definizione. Non &, quindi, cosi che 'uomo deve affidarsi soltan-
to gua € non ld oppure adesso e non prima o dopo. L Altro, quando chia-
ma 'uomo nel suo sutimum, abbraccia tutto il suo essere e tutto il suo
tempo. Lo abbraccia categoricamente, mai ipoteticamente, perché gli
offre non qualche parte di sé ma tutto se stesso. Infatti, 'Altro non & divi-
sibile. E I'Unup che non & da comprendere ma soltanto da con-templare,
ciod da diventarlo ed essetlo. Se ci fossero parti nell’Altro, I'Altro sareb-
be definibile e Egli stesso non direbbe 1a Parola, ma pronuncerebbe tante
parole. In nessuna di esse sarebbe presente interamente. Tali parole,
come i regali nei quali colui che li fa non & presente con tutto se stesso,
non sono che ipoteticamente accettabili, Sono queste parole che ci fanno
cadere nel moralismo e nelle utopie in cui ogni parola pud essere eretta a
dignita della Parola. Tali parole sono trappole.

Queste riflessioni hanno enormi conseguenze per la metafisica.
Lessere visibile, nel cul verum, bonum, pulchrum non sarebbe presente
P’Altro invisibile, non <i obbligherebbe a conoscerlo e ad amarlo. Ci
basterebbero ipotesi che funzionano come verurm, bonum, pulchrum. Nel
mondo delle ipotesi il vero per sé non & buono, il buono per sé non &
vero, e tutti e due per sé non sono belli. Nel mondo ipotetico P'amore € la
conoscenza si ammalano e, di conseguenza vi si ammala pure Petica,
anche se dal punto di vista dei ragionamenti, dei comandamenti e dei
divieti fosse formalmente correttissima e socialmente utilissima.

Segno della caduta nel mondo ipotetico & il fatto che il bello non &
piti cid, come avrebbe detto C. K. Norwid, che deve piacere all'uomo,
ma c¢id che gli piaceva ieri o piacera domani. Deve piacere soltanto il
bello che & unita del vero e del buono. Proprio a2 motivo di non vedere
quel bello in cui convergono il vero e il buono, e che percid deve piacere
sempre e dappertutto, Petica di tanti & soltanto ipotetica. Solo il vero
bello chiama categoricamente 'uomo a conoscerlo e solo il buono bello
Pobbliga all’amore che non & amore, se non & categorico. Il vero e il bene,
se non fossero belli, non attirebbero nessuno, anche se dal punto di vista
della ratio fossero rigorosamente dimostrati. Una cosa & accettare una
dimostrazione, un’altra cosa invece affidarsi al dimostrato. Solo il bello,
che non & da dimostrare, chiama "uomo a essere bello, vale a dire vero e
buono. Se non ci fosse il bello, la conversione dell'uomo sarebbe impossi-
bile, perché la logica dei discorsi, da sola, non ha una forza cosi convin-
cente, L'uomo si converte solo quando sta di fronte all’Altro, la cui «per-
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fetta totalitds», «armonia» e «splendore»’ lo affascinano, anzi, rapiscono
in estasi. Allora Gli dice: «Signore, & bello per noi restare quil» (M¢
17 4}, nella Bellezza della Tua Alterita.

Questo & l'atto d’amore e, quindi, di liberta, con il quale 'vomo
risponde alla verita e al bene che gli si rivelano. E un atto del convertirsi
e dell’adeguarsi dell'vomo all’Altro. Percid solo la conversione dell’uomo
& epifania dell’Altro. La veritd e il bene raggiungono 'vomo nell’Amore
che discende a lui, ma si svelano negli atti dell’'uomo stesso nella misura
in cui eghi ascende a Esso™.

Tl bello che deve piacere precede sempre I'uomo e 10 chiama ad
andare sempre pit avantl. Lo fa in virti dell’Altro, della cui bellezza il
bello degli esseri non & che un riflesso. Percid, in fondo, pur non sapendo
che cosa & il bello degli esseri, lo desideriamo. Essendo #6n0:r dell’ Altro,
ci sentiamo obbligati a esistere come #énof dei belli esseri. E naturale,
allora, che solo chi vive eroicamente vive responsabilmente e prudente-
mente, La fede, la speranza e I'amore, nei quali I'uno decide di affidarsi
all’infinita indefinibile dell’Altro, presente negli esseri, se non sono eroi-
ci, non sono fede, speranza e amore, Leroismo inerisce nella struttura
estatica della persona. L’adagio etico: nemo ad heroismum obligatur urmi-
lia e deprime P'uomo. Su misura della persona, invece, & Unusquisque ad
heroismum obligatur o, meglio: «Siate voi dunque perfetti come & perfet-
to il Padre vostro celeste» (Mt 5,48).

La prudenza, quella recta ratio agibilium, aiuta 'uomo a prendere
decisioni nel presente ma in vista del suo compimento che avviene
nell’Altro al quale I'vomo & orientato. Il pensiero prudente & pensiero
con-cresciuto {con-creto) sia con la storia che con I'Altro, anzi pilt con
PAltro che non con la storia. La storia passa, I'Altro rimane. E vero, che i
prudente decide di fare ¢id che & possibile. Ma nei tempi dispietati e
disperati, come erano per esempio quelli di nazismo e di comunismo,
solo colui che, andando oltre la logica della ratdo, & stato ucciso o almeno
imprigionato potrebbe avere oggi il diritto di dire: ho fatto tutto cioé che
dovevo e che potevo fare. Solo la coscienza di un giusto cosi puod essere
tranquilla e addirittura beata, perché solo il giusto cosi & unito all’ Altro
adeguatamente alla sua infinita. Il compimento dell’'uomo, la sua entele-
cheia (Aristotele) & indicata dalla sua forma presente che & estasi orientata
all’ Altro e I'Altro non permette all'uomo di fermarsi. Questa resistenza

? Seconde san Tommaso d’Aquine «ad pulchritudinem tria requirantur; primo quidem
integritas sive perfectio, quae enim diminuta sunt, hoc ipso turpia sunt; et debita propor-
tio, sive consonantia; et iterum claritass (Summa theologiae, 1,39, 8, ¢).

¥ Cfr nota 8.
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dell’ Altro alla debolezza dell'uomo prova che I'Altro & pin reale di cid
che 'uomo considera come reale.

Le virtd che non partecipano alla fede, alla speranza e all’amore,
realtd che tutte e tre richiedono eroismo, prima o poi degenerano nel fare
misurato con i prezzi e non con la dignitd impagabile. Coloro che hanno
perso il senso dell’eroismo trasformano Petica nelle teorie del buonsenso,
e Je virtl neil metodi di fare qualcosa, calcolati dalla ratio. Su queste teo-
rie e su tali virtd si basano le tirannidi.

Letica dell’eroismo costituisce il principio della governabilitd della
societd stessa. La sua governabilita dipende dalla governabilita dei suoi
componenti. Questi sono governabili nella misura in cul sono governati.
Luomo & governato ricevendo se stesso, e, quindi, governa donandosi agli
altri e per gli altri. Altrimenti, caduto nella solitudine e nella massa, &

- amministrato da loro e li amministra; messo in ordine secondo la grandez-
za dei numeri dai pit forti, mette in esso quelli che sono pit deboli di Jui.

Si amministra con 'aiuto dei decreti. Il governare, invece, si basa sulla
legge. Che cosa & la legge per la filosofia della comunione delle persone?

La legge compare nella coscienza dell’nomo e lo obbliga a compos-
tarsi in un modo ben determinato a partire dal momento in cui egli accet-
ta di ricevere un dono dall’aliro. Entrando in possesso del dono, Puomo
si sente obbligato a adeguarsi ad esso. Il dono diventa «legge» per colui
che I'ha ricevuto. Quando 'uomo si rende conto di aver ricevuto se stes-
so, il suo essere dono gh si manifesta come la legge che lo obbliga ad esi-
stere in un modo proprio del dono.

Partendo dall’esperienza del pastori, che avevano bisogno dei ter-
reni dove pascolare i greggi e a cui in virtil dei contratti tali terreni veni-
vano dati in possesso, i Greci i chiamavano zomor. La parola deriva da
némo che significa dividere, assegnare, conferire e allo stesso tempo con-
durre al pascolo. I pastori, diventati proprietari, dovevano coltivare quel
dono ricevuto. Il zomos era per loro un nuovoe luogo dove abitare e lavo-
rare. Cid implicava un cambiamento del loro modo di vivere, delle loro
abitudini. Con ogni probabilita, in tal modo la- stessa parola nomos
comincid a significare anche costume, statuto. In latino, tale luogo & indi-
cato dalla parola habitat; in esso governano gli habitus (abitudini)
Coloro che vivevano in questo modo erano chiamati #omadod, nomadi.
Latto di dare in possesso il terreno dovuto, oppure in generale di cio che
era dovuto, si chiamava némesis, termine che poi avrebbe indicato anche

1 vero, che la parola momos, nel senso «pascolon, posta ['accento sulla seconda «ow,
mentre nel senso abjtudine, legge, sulla prima. Perd, non dimentichiamo che in greco gli
accenti sono venuti pity rardi. Omero non li conosceva,
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la giusta ira provocata dal danno recato al possesso di qualcuno, alla sua
dimora e a lui in quanto egli vi abitava.

Per la filosofia della comunione delle persone, la legge morale non
& tanto la fex dei Romani quanto il nomos dei Greci®. 1l nomos greco,
indicando in qualche misura il dono, & vicino alla grazia. Per la persona la
«nomos» diventa un’altra persona, quella che le si dona. In fin dei conti,
per gli vomini, nomos & 'Altro ed essi sono nomadi (homines viatores)
che, coltivando il terreno che Egli ha conferito a loro, «camminano»
verso di lui; Gl si adeguano.

La cultura e I'etica vanno insieme, costituendo essenza stessa del
lavoro umano. Anche la giustizia, némesis, & legata con i nomos, piti che
non con la lex dei Romani; & una ira causata dalla distruzione del donato.
Cid che chiamiamo la legge morale sgoiga nel dialogo dei doui, sgorga
dalle persone stesse che vivono in esso. E la legge dell’ercismo o, come
suggerisce la provenienza greca della parola «eroismo», la via al sacro,
sulla quale camminando P'uomo diventa santo®.

La comunione delle persone & un miracolo nel mondo della catena
causa-effetto. Ogni atto del donare se stesso agli altri & un miracolo.
Letica che non lo manifesta «si dissolves» nel pensiero scientifico, legato a
questa catena causale, e diventa pura politica. Resa scientifica, I'etica con-
tribuisce alla «dissoluzione» dei legami sui quali si appoggia la societa.

Nel tempo del divenire, 'uvomo non pud fare 2 meno di comanda-
menti e di divieti. 12 sua comunione con le altre persone 2 una storia dram-
matica; eghi pud anche voltare le spalle agli altri, invece di convertirsi a loro.
Lesperienza morale & esperienza della solitudine nefla comunione e della
comunione nella solitudine. Ne patla la saggezza greca nel racconto mitico
della nascita del bello e dei rimorsi. Tutti e due provengono dalle gocce di
sangue del Cielo ferito dal Tempo complottante con la Terra. Dalle gocce
cadute sul mare & nato il Bello {Afrodite), da quelle cadute sulla terra sono
nati 1 rimorsi (Erinni). «H cielo stellato sopra e la coscienza morale dentro di
me», diceva Kant. Duomo & beato, quando «guarda il cielo» e si adegua a
esso, mentre duole se stesso, quando si lascia fermare dalle cose terrestri che
passano e, adeguandosi a esse, insieme con esse svanisce nel nulla. L'uomo
ha paura di tante cose tranne di una che per lui rappresenta la piit grande
tragedia: curvare se stesso verso terra da non poter pilt guardare il cielo.
Curvato cosi, I'uomo se ne va «afflitto» (Mc 10,22).

2 £ con questo termine, Jex, che Cicerone ha reso il termine greco nomos. La parola
lex probabilmente detiva dal leg-o, raccolgo, ordino, metto insieme.

¥ 11 greco heros & legato con il hieros che significa qualeuno che & pieno della potenza
'divina, che fa sacrifici (i} sacerdote). '
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Fhek

Con quale linguaggio patlare dell’uomo se, per conoscere la verita
del suo essere persona, bisogna prima conoscere gli altri, nei quali egli
ritrova se stesso? Infatti, sarebbe assurdo definirlo attraverso qualche
ignotum. Perd, conosciamo quell’altro attraverso il quale definiamo 'no-
mo solo in quanto egli stesso si rivela. E si rivela proprio donandosi all’al-
tro. Il suo donarsi ci indica chi sia il suo definiens. Se sapessimo a chi e
per chi & che egli da la vita, conosceremmo chi egli stesso sia. 11 dono che
['uomo compie & la parola che lo rivela. Chi non sa donare, non si rivela.
Rimane, allora, ignoto. Gli altri uomini sono degni dell’offesta cosi incon-
dizionata solo in quanto in loro si riflette Dio, perché solo 'Amore &
degno di essere amato.

Luomo pud conoscere PAltro? Pud egli conoscere le cose divine
che sono principi dell’essere dell'nomo? Platone disse che i principi del-
P'essere li conosce soltanto Dio e, tra gli uomini, solo coloro che Gli sono
graditi e a cui Egli li rivela!®. Ma chi & gradito a Dio? Tutti, perché altri-
menti solo alcuni di loro sazebbero orientati a Lui.

L'uomo & in grado di cogliere le cose umano-divine, vale a dire le
cose umane intrise di divino, a condizione che ci sia almeno uno che
compia un atto assolutamento disinteressato, assolutamente inspiegabile
attraverso le ragioni proprie della catena causa-effetto. Solo tale atto
compiuto dall'nomo indicherebbe 'Altro che & Dio. Solo in un tale atto
si rivelerebbe la natura umano-divina del nostro intimum. 1Juomo, nella
misura in cui aspetta un tale Giusto, & profeta. A Platone pareva di averlo
sfiorato nella persona di Socrate. La filosofia pud andare oltre Socrate?
Pud essere qualcosa di molto pitt che non solo, come voleva Platone,
medttatio mortis e preparatio ad morterm nella speranza di poter atrivare
alle isole di felicitar

La struttura del pensiero filosofico, che, essendo sempre in motu,
ci prepara all'incontro con gh altri e con P'Altro, & simbolica. Cid che &
simbolico & poetico. Non solo Platone, ma anche Aristotele non dubitava
dell’affinita della filosofia con la poesia. Il filosofo e il poeta non si stan-
‘cano di ascoltare la melodia che & Puomo nel divenire uomo; essi ascolta-
no il suo essere canto dell’Altro e sull’Altro, vale a dire il suo essere
nomos®, conferitogli da Lui.

" «Quanto ai ptincipi supetiori [...] li sa il Dio, e degli vomini chi sia caro a lui»
{Timeo, 53 d); « Intorno, dunque, alle condizioni dell’anima, quanto ha di mortale e
quanto di divino, e come e con quali cose e per quall ragioni queste parti si trovino sepa-
rate; che la verita sia quale si & derta, allorché un Dio lo affertnasse con noi, allora soltanto
potrernmo con sicurezza sostenerlo.» (Timeo, 72, d).

171 a parola greca nomos, abitudine, costume, principlo, significa anche canto, melodia.
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Nella notte in cul aspettava la morte, Socrate disse agli amici:
«Spesso nella mia vita passata m’era apparso il medesimo sogno [...] per
ripetermi sempre la stessa cosa: «Socrater, mi diceva, « fa’ e coltiva musi-
ca». [...] Ed io allora credevo che [...] il sogno m’incitasse a fare cid che
gia facevo: a coltivar musica, convinto, com’ero, che la filosofia fosse la
pil alta musica ed io non coltivassi che musica. Ora perd, dopo il giudi-
zio, poiché la festa del dio ritardava la mia morte, mi parve che, se dun-
que il sogno insisteva ancora nell’'impormi di fare questa specie popolare
di musica, io non dovessi disobbedirgli, ma farla [...]. Cosi, per prima
cosa composi un inno in onore del dio di cui ricorreva la festa»®®,

Qualche settimana fa mi trovavo in montagna insieme con gh
amici, montanari polacchi. Radunati intorno al fald, ascoltavamo la musi-
ca dei montanari polacchi, da loro eseguira sui violini, e i loro cantd, Ad
un certo momento una voce proruppe in un grido: «Su queste cime si
canterd sempre la libertd. Non vi morird mai la musica che canta Famore
e la morte.» Il montanaro che lo cantava non sa nulla di Platone, eppure
convive con lui pilt profondamente di tanti che hanno soltanto memoriz-
zato i suoi dialoghi.

La musica filosofica nasce sulle cime nell'intimum dell’'uomo, lad-
dove ¢'& Vlnterior intimo eius et Superior swmmo eius. Nasce nel silenzio
che le avvolge e in cui ha luogo, non abbiamo paura di dirlo, I'esperienza
mistica, nella quale PAltro si rivolge all'uomo con un «tu». Solo questa
esperienza risveghia I'vomo. Il filosofo, il poeta, il profeta, se non attingo-
no nulla da questa esperienza, cadono nel ridicolo. Le parole, nelle quali
non risuona il silenzio che trascende la scrittura, non provengono dall’zn-
timum dell’vomo. Percid non hanno la forza di penetrare nell’sntimum
degli altzi. Non li risvegliano, perché sono vuote; nessuno dimora in esse.
Tali parole non sono epifanie della conversione di chi non le pronuncia
ma soltanto scrive. Chiuse in sé sono idiotiche. Non & per questo che
Platone ne aveva paura? E cosl facile fermarsi nelle scritture storiche,
dimenticando ’Altro di cui siamo Memoria!

La musica propria della filosofia, della poesia e della profezia, la
sente solo chi & t6rnos dell’ Interior-Superior; la sente colui che percepisce
il proptio essere nomos. In altre parole, la sente chi, avvolto nel Tempo e
guardando il Cielo, vive il carattere morale del proprio essere sulla Terra.
L4, sulle cime, ascoltando la musica del proprio essere #nomzos, 'vomo fa
un passo decisivo. Non potendo agganciarsi a niente, neanche al proprio
corpo che sta per dissolversi, compie il passo assolutamento puro, non
calcolato e, quindi, libero. Sulle cime non ci sono pil ragioni di fare que-

16 P1ATONE, Fedone, 61 a, b.
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sto o quello, ¢’¢ solo il vento che, venendo non si da dove e andando non
si dove, entra nel canto e nella musica del nomos e lo trasfigura in se stes-
so. Quando 'uome compie un atto di libertd & come se il legno diventas-
se 010, :

L'uomo che non si ferma neanche lassi sale sulla propria croce, dove
si compie la comunione delle comunioni delle persone, il puro morire e il
puro risorgere, 1a pura sofferenza e la pura beatitudine, il puro ggere...

Dagere del filosofo stiora quello del profeta. Tutti e due, ciascuno a
suo modo, viaggiano verso di Lui, chiedendoGli: rivelaTi! E vero che, fin-
ché I’Altro non dice «una parola divina», sulla quale poter «compiere que-
sto viaggio» come su »una pin salda nave», il filosofo si affida «al pilt inop-
pugnabile dei ragionamenti umani, ¢ affidandosi ad esso, come ad una zat-
tera» naviga «a proprio rischio attraverso la vita»'. Ma non mi sorprende
L. Wittgenstein, quando identifica la domanda sul senso della vita (magra
quaestio} con la preghiera; compete solo a Dio, disse Platone, conoscere i
principi dell'essere e farli conoscere a coloro che Gli sono cari.

Aede ke

Se le cose stanno cosi, la filosofia di cul oggi 'uomo ha bisogno &
tam antiqua et tam nova, «cosl antica e cosi puova»'®, come antico e
nuovo & 'uomo stesso grazie all’Altro, la cui bellezza (palchritudo) tralu-
ce in kui. La filosofia che non coglie la Totalita costituita dell’Invisibile e
del visibile, Totalits riflessa nel carattere simbolico del visibile stesso e del
pensiero che ri-pensa questo visibile finisce, per riprendere Iaffermazio-
ne di partenza, a giocare ‘a uomini’. In una parola, li priva del senso!

7 1bed 85 <, d.
B SANT'AGOSTING, Confessioni, X, 27.






WHICH ONTOLOGY IS NECESSARY
FOR AN ADEQUATE ANTHROPOLOGY?

David Schindler*

First of all, in terms of methodology, my presentation presumes the
notion of Christian philosophy as set forth by Pope John Paul If in Fides et
Ratio, 75-76. Thus 1 understand what follows to presuppose the Christian
doctrine of creation by the trinitarian God in Jesus Christ, and at the same
time to be defensible in terms of its own inherent reasonableness — defensi-
ble, that is, on the basis of an adequately integrated notion of reason'.

The following nine points provide a schema of my answer to the
question posed in the title.

1) The distinguishing feature of an adequate notion of person,
finally, is love: relation to God and to all other creatures in God.

2) The ontology necessary for an adequate anthropology, therefore,
is one which conceives being primarily in terms of love. Evidently, love
requires self-reflexivity and freedom, and hence is affirmed in the full
and proper sense only of spiritual being. Nonetheless, all of being, by
virtue of its creatureliness, shares in the nature of gift. As creaturely,
being is constitutively related to God, receives its being from God, and
finds itself always-already in relation to other beings, in a «chythm» of
receiving from and giving to other beings, All of being, in this sense, pos-
sesses an event- or encounter-like character.

3) An adequate notion of analogy is essential here. All of being
shares, proportionately/analogously, in the features characteristic of the
human person: for example, interiority (implied in the receptive relation
to God — and to others - that is constitutive of creaturely being); activities

* Professor of Theology, John Paul II Institute, Washington, I2.C.

! On the problem of Christian Philosophy, see my «God and the End of Intelligence:
Knowing as Relationships in Communio 26 (Fall 199%).
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of receiving and giving; (dynamic) relation to the other; community. (The
esse-in of the creature is simultaneously esse-ab; esse-curm; and esse-ad.)

This is not anthropocentrism. On the contrary, it is God-and-cre-
ation-centeredness.

4) Due to the nature of creatureliness, the activity of receiving is
primary, since creaturely being is constitutively a being-given (by God,
with others). At the same time, creaturely being, i the very act of receiv-
ing being from God (with the others), itself becomes fecund or fruitful:
the unity or community of one being with an other (God, the others) is
itself intrinsically generative of otherness.

Creaturely being at its root is «naturally» grateful and generous.

5) Creaturely being retains its (self-)identity, but only in relation.
Relation to God and to others in God, since it is already constitutive of
the (self-)identity of creaturely being, does not destroy that identity. At
the same time, this constitutive relationality entails rejection of the mech-
anistic reading of the principle of simple (self-) identity (A = A) charac-
teristic of much of modern philosophy — and indeed of the modern sci-
ences and modern culture generally — whereby relation (to what is differ-
ent or other) is understood as extrinsic to identity, and identity is under-
stood statically.

In fact, the modern mechanistic reading of the principle of (self-)
identity implies a structural a-theism in its understanding of entities. It
also implies a primitive ontological indifference to difference (or other-
ness): that is, difference is conceived in principle as an arbitrary addition
to what is first (simply) self-identical.

6) An ontology rooted in the notion of creation implies transfor-
mation of the dominant {modern) conception of causality in terms pri-
marily of effective-coercive power. Causal activity is first a participation,
proportionately, in the generous activity of God: it is first a matter of
receiving and giving, analogously understood.

Such an ontology thus implies an overcoming of a dualism
between a metaphysics of causality on the one hand, and the language of
donation, of generosity and gratitude; giving and receiving, on the other
~ a dualism often characteristic, albeit from opposing directions, of both
«modern» and «postmodern» thought.

7) The primacy of the activities of receiving and giving in created
being is tied to the primacy in each being of relation to the other, and this
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primacy of relation to the other implies a primacy of beauty: implies, in
other words, a primitive subordination to the inberent meaning (truth)
and worth (goodness) of the other in its otherness®.

Beauty’s primacy relative to trath and goodness — a primacy that
itself presupposes even as it includes the integrity of both truth and
goodness ~ thus lies in its distinctive role in signaling (a) the mutuality of
the relation between the self (subject) and the other (object); (b) the pri-
ority of the other (object) within this mutual relation; and (c) the unity of
truth and goodness in both the self (subject) and the other (object).

- Beauty implies an original «humility» on the part of each entity, in
the face of the other; and it thus inspires and guarantees the authentic
transcendence of the other. (Finally, in the genuine experience of tran-
scendence, the beauty of the other and the glory of God stand and fall
together.)

7.1) The ontology indicated bere entails rejection of the modern
dualism between subject and object. The «subject» always discovers itself
within an «objective» community which is grasped ~ at least implicitly ~ as
itself a community of subjects (analogously conceived). (There is no «sub-
ject» in the universe that is without an «object»; nor is there any «object»
in the universe that is finally without intrinsic relation to «subjectivity»,
This unity-simultaneous — with-polatity of subjectlivity] and object[ivity] is
enabled by and contained in the manifestation of being as love.)

7.2) The foregoing ontology, with its primacy of love and beauty,
also entails a rejection of the modern dualism of «fact» and «value.»
Simply, all «facts» are «values» and all «values» are «facts,» because and
insofar as every being {analogously understood) is a bemg loved-for-its-
own-sake (a being-beautiful}.

This is to be understood as qualified by an adequate notion of evil
{sin): evil, however profound and pervasive, does not destroy the primi-
tive-«natural» structure of being. Evil is always parasitic in relation to the
goodness of being as a whole and of each being at its core: there is no
ultimate dualism of good and evil.

8) The foregoing implies a «new» ontology of knowledge (hence
way or method of knowing), whose primary feature is the «circuminces-

* This ontological unity of meaning and worth as inherent in the other protects the
notien of truth from cbjectivism or mechanism or formalism (truth as an object of manip-
ulation or domination; truth as in principle exhaustibly conceptualizable: elimination of
the mystery of the other), and the notion of the good from subjectivism or moralism (the
good as a function of arbitrary desire, as an achievement first of the energies of the self).
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sion» of knowledge and love (in beauty). This new ontology of knowing
finds its paradigm in Mary (a patient sense of the other as other; Cfx. the
fiar: letting the other be»; and the magnificas) rather than in Descartes
ot Bacon (knowledge as power). In the words of philosopher of science,
Michael Polanyi, knowing is a matter fundamentally of «indwelling» the
other {any object of knowledge).

Characteristic of this way of knowing is the centrality accorded to
the implicit or «tacit dimension» of knowledge and to mystery’. We
always know, or are aware of, more than we can tell.

9) The methods and disciplines of the modern academy all presup-

pose an ontology (Cfr. Fides et Ratio}. The «new» ontology indicated

TN NP JRRPO | | H—.
above thus indicates «paradigm shiftss for these methods and disciplines

(e.g., regarding the nature of specialization, of criticism, of analysis, of
«proof», and the like), insofar as they presuppose a mechanistic ontology

of (self-)identity and of knowledge.

* The term «tacit dimension» is Polanyi’s. The radical «foundation» for the centrality of
the implicit or tacit dimension of knowledge, and for mystery, is indicated in AQUINAS De
Veritate, q. 22, art. 2, ad 1: «omnia cognoscentia cognoscunt tmplzaz‘e Deum in guolibet
cogriton (cmphasls added) Ctr. the artidle cited in n.



IDENTITE, ALTERITE
ET DIFFERENCE SEXUELLE

Gabriel Hibon™

Dans son étude, Mgr Scola a déja abordé trés précisément le théme
de la différence, et notamment de la différence sexuelle. Je désire étudier
ce théme en me situant d’un point de vue strictement philosophique. On
tentera de poser des questions et d’identifier quelques pistes principales
pour aujourd’hui. _

Le probléme est posé, par le titre méme, de telle sorte que la diffé-
rence homme/femme soit située par rapport aux notions d’identité et
d’altérité de la personne. Clest dire que sont nécessairement présuppo-
sées une anthropologie et une métaphysique — ou mieux: une philosophie
premiére — de la personne. Dans le cadre de notre question, deux
ouvrages sont a cet égard fondamentaux. Il §’agit de Les trois sagesses de
M.-D. Philippe et de Le corps, quel défi pour la personne? de Pascal
Haegel'. Nous ne pouvons qu'y renvoyer avec ferveur; leur lecture est
d’un trés grand profit dans la recherche de I'«anthropologie adéquate»
appelée de ses veeux par le Pape Jean-Paul IL

Posons la question de la maniére suivante: la différence
homme/femme peut-elle étre comprise comme partie intégrante de la
personne, sans pour autant faire de cette différence quelque chose de
déterminant? Je m’explique: il s’agit de situer cette différence dans la
personne entendue comme telle et de poser la question de savoir si cette
différence la définit, la constitue.

Disons immédiaternent que poser ainsi la question nous oriente
vers une distinction, sans doute capitale, entre ce qui, dans un étre ou
une action, est sa détermination et ce qui est son exercice. La détermina-
tion ou spécification se découvre a partir du questionnement sur ce gu'est
la réalité et en vue de quoi elle existe. L'exercice représente la maniére

* Professeur de la Section de I'Institut a Salvador-Bahia,

! MARIE-DOMINIQUE PHILIPPE, Les frois sagesses, Fayard, Paris 1994. Pascar HAEGEL,
Le corps, quel défi pour la personne?, Fayard, Paris 1999,
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dont existe et vit telle réalité, telle personne, et ses conditions d’existen-
ce. La distinction exescice/détermination n’est pas une conclusion toute
faite ou une clé passe-partout. Il faut la découvtir 3 sa source, c’est-a-dire
dans Panalyse philosophique des expériences de "’homme et, en tout pre-
mier lieu, des opérations et de la connaissance. En présence de telle opé-
ration de connaissance, par exemple voir, j'interroge: que vois-je? Quel
est 'objet de mon acte de vision, c’est-3-dire ce qui le détermine en
propre et donc le définit? Quant aux conditions (vitesse, distance, etc.)
de cet acte de voir, elles sont inséparables et, précisément, le condition-
nent mais ne le déterminent pas. Mon exetcice concret, dans telle opéra-
tion, est conditionné et c’est a travers cet exercice que je tiens compte du
conditionnement de la vision®.

La différence sexuelle entre-t-elle dans la détermination de la per-
sonne comme telle, entendue philosophiquement?

Personne et identité

En premier lieu, donc, regardons ce qu'il en est du point de vue de
Pidentité. A prendre les choses trés simplement, c’est méme 1n trivisme,
on peut dire que non seulement on ne peut pas tout comprendre de la
personne par la différence sexuelle, mais on nen saisit pas les aspects les
plus profonds par ce biais®,

En fait, I'identité de la personne n’exige-t-elle pas de repenser aujour-
d’hui — d'abord 4 un niveau strictement humain et philosophique ~ la dis-

tinction de '«dme» et du corps, en soulignant immédiatement avec force
i

? On lira, notamment au sujet de la distinction fin/conditionnement (qui prolonge celle
de la détenmination et de l'exercice): PHILIPPE, op. cit., 33-41. Pour la distincrion détermi-
nation/exercice redécouverte quant i la connaissance intellectuelle, c’est-d-dire li o1 elle
est le plus nette, voir M.-D. GOUTIERRE, Hegel, l'intelligence de la foi?, Fayard, Paris
1997, 233-235.

? Dans une perspective différente, parce que théologique, et dans le cadre du commen-
taire de Gn 1-2, Jear-Paul I affirme; «La corporéité et la nature sexuelle ne s'identifient
pas complétement. Bien que dans sa constitution normale le corps humain comporte les
aspects du sexe et qu'il soit, par sa nature, homme ou femme, le fadt, foutefois, gue Ihom-
mie soit “corps” appartient & la structure du sujer personnel bien plus profondément que le fait
gue dans sa constitution somatigue il soit aussi homme ou ferme. Par conséquent, la signifi-
cation de la solitude originelle, qui peut se référer simplement i F"homme”, est substan-
tieflement antérieure 3 la signification de "unité originelle; celle~ci, en effet, se base sur la
masculinité et sur la féminité, presque comme sur deux différentes “incarnations”, cest-a-
dire sur deux fagons “d’étre corps” du méme étre humain, créé 3 image de Dieus {JEAN-
PAUL I, «Audience Générale du 07 Novembre 1979», in A Fimage de Diew, bomme et
Semme, Une lecture de Gengse 1.3, Cerf, Paris 1981, 64. Ttaliques de I'auteur),
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qu'il s’agit d'une distinction (et donc absolument pas d’une sépasation) et
que c’est le fruit d'une analyse de Vétre humain dans son vivre propre, ana-
lyse qui distingue, sans diminuer en rien Vunité substantielle et existentielle
de la personne’. Lautonomie de la personne, et donc son identité substan-
tielle, s’enracine en tout premier lieu dans son 4me spirituelle. Mon identité,
au sens radical, vient de mon 3me, assumant mon corps et 'actuant, mais en
méme ternps le dépassant dans la recherche de la vérité et dans 'amour.

On a pu dire qu'en fonction de anthropologie hébraique il ne fal-
lait plus parler d’dme, mais uniquement de personne. La raison serait que
la différence Ame/corps viendrait des Grecs et n’aurait rien 4 faire avec
une viston biblique. Cette opinion, parfois véritable slogan, s'impose d'au-
tant plus que, dans d’autres perspectives, c’est la conscience qui est affis-
mée comme ’élément déterminant de la personne. Disons en passant que
cette distinction «dmes/corps, certainement religleuse 2 son origine, pro-
viendrait peut-étre de PInde ou de 'Egypte (et non de la Gréce). Au-dela
de son origine religieuse et en dépit de 'utilisation dualiste qu'en a faite
Platon, la reprise, ou mieux, la redéconverte inductive de U'ime comme
principe de vie s’avére capitale pour situer justement I'identité de la per-
sonne individuelle et le lieu propre de la différence sexuelle. Anticipant
sur la fin de ces observations, nous pouvons dire que Uidentité personnelle
s'entacine premiérement dans I'dme spirituelle, tandis que la différence
sexuelle s’enracine dans le corps ou, si on veut, v trouve son fondement.
C’est par mon corps que je me distingue comme femme ou homme, et
non par mon Ame. Si on prend cette distinction en son sens propre, cela
n’a pas de sens de patler d’dme féminine ou d’dme masculine.

Personne et altérité

Si je n'existe pas dans mon identité sans étre homme ou femme et
si, cependant, mon identité personnelle premire ne se situe pas a ce
niveau de différence, qu’en est-il de P'altérité?

Suis-je autre premiérement parce que je suis femme ou homme?
Certes, cette différence s’impose de la fagon la plus immédiate. Mais, en
réalité, suis-je autre dans ma personne en premier lieu par mon corps et

4 Sans doute vaudrait-il mieux aviourd’hui éviter le mot «Bme», en raison de sa conno-
tation religieuse. Pour une découverte inductive philosopbigue de ¥«ime» ou, en d'autres
termes, pour le déveilement d’une source radicale de vie pour ’étre humain, voir le cha-
pitre de Philosophie de I'homme vivant, in PHILIPPE, Lettre @ un ami. Itinéraire philoso-
phigue, Editions Universitaires, Pazis 1992%, 63-70. Voir aussi HAEGEL, op. cit., 178-193
(«Un corps vivant») ainsi que GOUTIERRE, op. ., 226-231.
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ses caractéristiques? Suis-je autre, en premier lieu, par mon psychisme et
mon tempérament? Ou bien suis-je autre dans ce que je suis dans mon
étre, justement dans mon «je suis»?. :

L'autre personne qui existe, je I'atteins comme autre, dans son alté-
rité par un jugement d'existence’. La personne dans son altérité la plus
profonde, je peux l'atteindre telle gu’elle existe par ce jugement d’exis-
tence, lequel me fait toucher ce gu'est 'autre. Je U'atteins dans ce qu'il est
et cependant je l'atteins précisément dans ce qui, en lui, me dépasse, me
transcende: son étre, son acte d’étre (selon la principale des significations
gue Saint Thomas donne i l'esse), au-dela et plus profondément que
dans sa maniére d’étre et de vivre comme homme et femme.

A partir et 2 Pintérieur de ce jugement d’existence, autre c’est sut-
tout la personne que jo découvre comme celle qui est le bien spirituel pour

“moi: l'autre qui, comme petsonne bonne, m’attire. Comme I'a évoqué le
Professeur Schmitz, c’est seulement le bien réellement existant qui peat me
mMouvoir en m’attirant, dans ma volonté, c’est-a-dire comme personne.,

A cet égard, Pexpérience de Lamour d'amitié - la filia grecque — me
donne accés de facon privilégiée a I'autre: celui ou celle qui est autre et exts-
te indépendamment de moi et, nonobstant, est mon bien en qui je me com-
plais, avec qui je peux enirer en communion d'amour. Oz cetie expérience
de Pamour d’amitié n’est pas déterminée, n’est pas spécifiée, par le fait que
Pautre soit sexuellement différent de mol. Clest ['exercice de cette relation
d’amour ~ aver toutes les conditions inhérentes — qui sera différent en fone-
tion de la différence sexuelle, mais non pas sa détermination ni sa finalité®,

Ces questions et ces affirmations requirent, au-deld de 'analyse
qui distingue I'dme et le corps {distinction qui se situe au niveau de la
vie), une philosophie premiére de I'étre et du bien, ainsi qu'une éthique
de 'amour d’amitié, pour justifier cette approche de la personne.

Personne et différence sexuelle

Mais il faut maintenant situer la différence sexuelle que nous avons

? Pour une étude tant historique que philosophigue du jugement d’existence, comme
élément essentiel de Pexpérience au sens philosophique et surtout comme point de départ
de la philosophie premiére, outre Fouvrage signalé A la note précédente {Lettre & un aw),
voir les autres ceuvres de PHILIPPE: L'étre, Une métaphysigue de Pétre est-elle encore pos-
sible?, De I'étre & Dieu, dont les références sont données 3 la fin de Farticle, en Nota bene.

& Yoir «le corps humain dans Pexpérience de I'amour d’amitié», in HAEGEL, op. iz, 80-
97, qui situe de maniére trés juste le don personnel que requiert tout amour humain et,
dans ce don, ia modalité et la plénitude d’humanité irremplacables de I'amour conjugal.
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jusqu'a présent distinguée de I'tdentité et de I'altérité personnelles. Il ne
peut étre en aucun cas question de lul assigner une place accidentelle.
Mais, en méme temps, on a tenté de montrer que la personne est détermi-
née, dans son autonomie et dans son ouverture, 4 un autre niveau que
celui de la différence sexuelle.

Quel est le niveau personnel ol se situe cette différence? Parce
qu’elle trouve son enracinement dans le corps, donc comme conditionne-
ment personnel (ou substantiel), il faut maintenir a cette différence son
statut second, mais point secondaire’. La différence sexuelle, par le
corps, appartient 4 la personne et on devra alors dire qu’elle constitue 4
tel point un conditionnement personnel qu'elle permet une véritable et
authentique modalité personnelle d’étre et de vivre, 4 savoir la paternité
et la maternité.

Ce conditionnement d’étre homme ou femme qui, comme tel
implique une limite, ne se laisse assurément pas réduire et penser comine
n’importe quel autre conditionnement humain, puisque justement il per-
met "éclosion d’une véritable vocation de la personne ; en effet, la pater-
nité et [a maternité ouvreat immédiatement la différence sexuelle 2
I'autre, 'enfant, précisément comme troisiéme personne, et non seule-
ment comme fruit biologique.

Nous sommes donc devant une réalité sui generis. H faut 2 la fois tenir
que la petsonne se manifeste et s’exprime par sa corporéité individuelle mas-
culine et féminine — nous sommes alors au niveau de Pexercice -~ et que cette
différence ne constitue pas la personne dans ce qu’elle a de plus propre
comme un «je suis» autonome capable de se donner 4 l'autre personne
humaine, capable aussi, quand elle 'a découvert de se donner au Tout-autre,
reconnu comme Créateur et Pére dans 'adoration aimante, enfin et ultime-
ment capable, dans 'amour de charité, de se donner au Christ.

" En complément de la citation de Jean-Paul 1T faite 4 la note 3, citons ce texte, en gar-
dant 3 l'esprit la différence entre le regard du Pape, qui enseigne 4 la jumiére de la foi, et
celui du philosophe: «l...] nous comprenons que la connaissance de Phomme passe par
les caractéres masculin et fminin qui sont comme deux “incarnations” de la méme soli-
tude métaphysique devant Dieu et le monde — comme deux maniéres ' étre corps” et
d'étre en méme temps Etre humain qui se complétent réciproguement ~ comme deux
dimensions complémentaires de I’“autoconscience” et de "“autodétesmination” et en
méme temps comeme deux consciences complémentaives de la signification du corps. Ainsi,
comine le montre déja Genése 2, 23, le féminin, d'une certaine facon, se retrouve lui-
méme face au masculin tandis que le masculin se confirme par le féminin. Précisément la
fonction du sexe qui, en un certain seps, est “constitutif de la personne” {et pas seule-
ment “un attribut de la personne”) démontre combien profondément I'8tre humain, avec
toute sa solitude spisituelle, avec e caractére unique gui ne peut se répéter, propre 4 la
personne, est constitué par le corps comme “lul” ou “elle”» (JEAN-PAUL II, «Audience
Générale du 21 Novembre 1979, in op. <it., 83. Italiques de I'autenr).
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Si, & cause d’une vision qui manque de réalisme, je ne considére
gue 'exercice de la vie humaine, ce & quoi conduirait immédiatement une
attitude qui serait exclusivement phénoménologique, nécessairement le
corps en vient 4 me déterminet, et donc aussi mon sexe. Ce qui, déja a un
niveau fondamentalement humain, est dramatiquement réducteur.
Quand on considére, ensuite, la personne dans sa dimension humaine
religieuse (reliée 2 son Créateur), une telle réduction ne peut plus tenir:
P'acte propre de la personne comme créature, qui est 'adoration, n’est ni
masculin ni féminin. Bt si maintenant nous quittons le sol philosophique,
au niveau surnaturel de la grice, il n'y a évidemment pas une sainteté
féminine et une sainteté masculine. «Dans le Christ Jésus, il 0’y a plus ni
homme ni femme.»

Si on ne distingue plus I'exercice de la détermination et si, plus
profondément, on ne distingue plus la fin du conditionnement, alors le
conditionnement remplace — ou plutdt étouffe - Ia finalité: c’est, par
exemple, mon vécu qui détermine et oriente mes actes. On ne peut plus
comprendre la personne et, au terme, on ne peut plus patler de Dieu,
parce qu’'a la racine on ne peut plus atteindre autre {et donc, a fortiors,
le Tout Autre).

Mais dira-t-on, n'est-ce pas la Révélation elle-méme qui oblige le
croyant et le théologien & mettre en pleine lumitre le corps, et la Bible ne
s'ouvre-t-elle pas sur affirmation qu'immeédiatement «Homme et femme,
1! les fit» ? Dans la recherche philosophique, au-dela de la «science» et de
I'analyse, on peut aboutir 4 la sagesse. A partir de la découverte de 'Etre
premier et de la relation de création, on considére Ja personne humaine
dans une nouvelle lumiére; cette considération de sagesse, cette contem-
plation, atteint la personne dans son exister le plus individuel et concret,
dans sa situation «existentiale». Alors, effectivement, dans la maniére
d’étre de la personne définie comme créature, les deux modalités irréduc-
tibles et complémentaires du «vivre comme une femme» et du «vivre
comme un homme» se présentent comme un fait «existential», c’est-a-dire
une maniére d’&tre nécessaire pour la personne humaine. '

C’est donc, en réalité, dans la lumiére du Créateur découvert
comme source d’étre et de vie, que la différence sexuelle dévoile tout son
sens, puisqu’alors, dans la modalité de la communion nuptiale, elle per-
met @ Phomme et 2 la femme de participer réellement & la fécondité de
Dieu, de coopérer avec elle et de Pexprimer. Etre pére et mére, selon la
chair et le sang et selon Pesprit, sont donc des modes d’étre personnels,
au sens plénier quoique non exclusif, principalement dans la lumigre de
sagesse du Créateur et non pas seulement au niveau de 'amour humain
dans sa modalité matrimoniale.



ESPRESSIONE CORPOREA DELI’AMORE

Gianfrancesco Zuanazzd®

I tempo concessomi per questa comunicazione non mi permette di
dilungarmi sulle premesse antropologiche da cui muove il mio discorso.
Mi limito a ricordare alcune nozioni fondamentali.

1. Posso percepire il corpo «dal di fuori» (vederlo, toccarlo) e nel
contempo sentirlo «dal di dentro». E questa I'unica realta che mi consen-
te un simile approccio. Ma il sentire non si riferisce — come osserva
Binswanger - a questo o a quel senso ma al fenomeno unitario di espetire
il corpo!.

Prima di qualungue riflessione io vivo il corpo come «nio corpo»
che variamente si esprime nelle diverse situazioni quotidiane. Sono
cosciente del mio corpo come della mia esistenza e contemporaneamente
lo vedo con gli occhi e lo tocco con le mani. Posso dire: «io sono questo
corpo», ed anche: «questo corpo & mio, io he un corpow. Il soggetto
tende a identificarsi con il proprio corpo tanto & vero che i linguaggio
comune per indicare le sensazioni che vengono dal corpo usa indifferen-
temente Pausiliare essere e Pausiliare avere: sono affamato, assetato ecc.
ed anche ho fame, sete ecc.; al tempo stesso pud sperimentarlo come
oggetto o usarlo come strumento?.

La fenomenologia husserliana pone la distinzione tra corpo pro-
prio (Lezb) e corpo fisico (Kérper). Quest'ultimo & il corpo inteso in
senso anatomo-fisiclogico, complesso di organi ed apparati, che pud
essere indagato nelle parti che lo compongono; un oggetto di natura. Il
Leib, invece, & I'io stesso come realtd vissuta, coscienza incarnata.
Scriveva a questo proposito Buytendijk: «Quello che noi chiamiamo

* Professore di Psicologia, Istituto Giovanni Paolo II, Roma,

VL. BINSWANGER, Sulle psicoterapia. Possibilitd ed effetti dell azione pncotempeytzca in
Fer un’antropologia fe;zomenologzca trad. it., Feltrinelli, Milano 1970, 151,

2 K. JaSPERS, Pyicopatologia generale, trad. it., Il Pensiero scientifico, Roma 1964, 95.

«ANTHROPOTES» 15/2 {1999) 433-446
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corpo-proprio (Leib) & la figura dell'uomo che si atteggia, si esprime, si
manifesta e si relaziona, ciog la figura dell'vomo che-é-nel-mondo»®. La
corporeitd (Leiblichkeit) & definita dall’avere un corpo e dal vivere in esso
come in una forma esistentiva particolare®. '

1l corpo-oggetto occupa un certo spazio e la sua superficie pone la
distinzione tra I'io e il non-io; al contrario, i confini del corpo-soggetto
non coincidono con quelli anatomici, la coscienza del corpo va oltre lin-
volucro della pelle. Il «doves del Lezb non & solo qui dove il mio corpo
occupa un cetto spazio, ma anche 12 dove giunge la mia voce, sulle cose
sfiorate dallo sguardo o toccate dalla mano; si estende a quanto costitui-
sce un prolungamento del corpo stesso (la punta del bastone che tasta la
strada al buio o 'automobile che docile risponde a chi lo guida’®); include
lo spazio in cui ci si muove {lo spazio di cui il danzatore si appropria nel
suo danzare®). Per usare un’espressione di Merleau-Ponty, la spazialita
del corpo proprio & una spazialita di situazione, non di posizione’.

I corpo & la sfera mediatrice tra me e il mondo: permette al mondo
di entrare in me e permette a me di partecipare del mondo: io sono nel
mondo come nel mondo & il mio corpo®. Anzi, la mia prospettiva sul
mondo trova nella corporeita il punto di riferimento, il punto zero
(Nullpunkt), che non & dato solo dall’atteggiamento del corpo, bensi
dall’intenzionalita che lo sostiene: il lontano e il vicino, alto e il basso, la
destra e la sinistra sono sempre in relazione al corpo, al Lezb che & dun-
que l'ultimo e centrale «qui», tispetto al quale le cose sono tutte «la»’.

Luomo non solo vive con il corpo, ma anche di continuo paria e si
esprime con il corpo; oltre al linguaggio articolato in parole, egli possiede
un linguaggio del corpo non meno articolato™®. La psicosomatica si & occu-
pata del «linguaggio degli organi» che esprime una sofferenza psichica; qui
s’intende qualche cosa di pit.. Ogni intenzionalita possiede una dimensione

* Citato da D. CARGNELLO, I/ problema della corporeitd, in Il Lavoro Neuropsichiatrico
44 (1968),7.

41.. BINSWANGER, Sulla psicoterapia, cit., 151.
3 K. JASPERS, op. cit., 96
¢ Straus, cit. da D, CARGNELLO, erf. cit.

" M. MERLEAU-PONTY, Fenomenologia della percezione, irad. kv, il Saggiatore, Milano
1963, 152 ss.

8 1. BINSWANGER, Gmndforﬁeﬂ und Erkenntnis menschlichen Daseins, Niehans, Zirich
1953, 449, .

* E. HUsSERL, Idee per una fenomenologia pura e per una filosofia fenomenologica, trad.
it., Einaudi, Torino 1965, 11, 551.532.

1. BINSWANGER, Sulla psicoterapia, cit., 153
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corporea ¢ a sua volta qualsiasi gesto non & mai dato come una cosa, densa
e senza rimandi'’, Il movimento della mano, un sorriso, il balenare dello
sguardo, tutto questo & parola donatrice di senso. Cosi la presenza dell’al-
tro equivale sempre alla presenza di un significato che io leggo nel suo
corpo. Un gesto, un movimento, una forma incarna, pitt che indicare, un
significato, cosicché Paltro mi si presenta come «voltow, intendendo con
questo termine un’umana presenza e non un semplice dato anatomico.

1l corpo fenomenico rivela me, rappresenta me, funge per me e in
esso s'intrecciano in modo inestricabile le categorie dell’essere (corpo che
sono) e dell’avere (corpo che ho). Di regola nella vita quotidiana, il corpo
- per dirla con Sartre — «passa sotto silenzio». Questo silenzio pud essere
rotto dalle necessiti del corpo, dalla fatica, dal dolore, dalla malattia;
allora il corpo perde la sua trasparenza e st fa opaco, pesante; pud diven-
tare «estraneo» o addirittura minaccioso. Oppure il silenzio pud essere
rotto dal piacere: allora quello stesso corpo & sentito come glorioso e
splendente. Se il momento pre-riflessivo accentua il corpo-soggetto, la
riflessione sul cotpo o determinate circostanze possono obiettivarlo, ma
si tratta in ogni caso di quel corpo unico che mi appartiene.
L'obiettivazione del corpo come cosa non pud mai essere raggiunta.
Anche quando si rende evidente come corpo-oggetto, & pur sempre il
mio corpo e non mai mera cosa corporea.

Il mio corpo mi appartiene, nulla & pitt mio del mio corpo, ma di
esso non posso disfarmi se non disfacendo me stesso; & lo strumento che
posso usare, ma contemporaneamente ne dipendo; mi permette di muo-
vermi nel mondo e al tempo stesso mi mette alla mercé del mondo. Si
presenta pertanto come strumento del mio volere, della mia liberta: sono
io che mi progetto, che opero, che parlo ecc. Ma lo stesso corpo nel suo
divenire, nel crescere, nei limiti che comporta e nei bisogni che manife-
sta, si sottrae alla mia volonta, in certo senso «mi portan’. Tuttavia la
persona umana pur dandosi come cotposea, pur essendo legata ad un’in-
dividualitd empitica dalla quale non pud svincolarsi e alla quale talvolta
soccombe, trascende i modi della corporeita.

2. Ora, «il corpo visibile & sotteso da uno schema sessuale, stretta-
mente individuale, che evidenzia le zone erogene, delinea una fisionomia
sessuale e richiede i gesti del corpo appartenente al sesso opposto,

1 Cfr. M. MERLEAU-PONTY, op. cit., 255 ss.

2 Cfr. D, CARGNELLD, art. cit.; . ZUTT, Priguiatria antropologica, trad. sp., Gredos,
Madrid 1974, 509; G. MARCEL, Etre et avoir, Aubier, Paris 1933, 119-120.
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anch’esso integrato a questa totalita affettiva»®. Un corpo dunque che si
spinge «verso il fuori», superando lo spazio dell’essere per sé.
Giustamente von Gebsattel afferma che nell’incontro sessuale il dato
primo non & 'organo, l'istinto, la libido e tutto il resto, benst il corpo (il
Leib) sessualizzato, e questo & una realth duale*. Si vuol dire che la cor-
poreita esprime la struttura duale dell’esserci: il corpo proprio chiama i
tu nel corpo dell’altro.

Come & noto, la moderna riflessione antropologica ha eliminato in
manieta definitiva il concetto di sessualitd come sesso, ha tolto a quest’ul-
timo la sua autonomia funzionale e ha considerato la sessualita una
dimensione relazionale dell’'uomo, una dialettica del vivere con gli altsi.
Per questo la sessualitd, & un luogo privilegiato dell’attuarsi dell’amore
perché in essa si configura la radicale alterita della persona dell’altro ed &
gia implicito un movimento che supera 'individualita (la stessa funzione
siproduttiva, diversamente da ogni altra funzione, & posseduta dal singolo
soltanto in modo incompleto)”. La sessualitd incarna e a suo modo com-
pie lo sforzo dell’essere umano di superare la propria finitezza. In altre
parole, 'amore si serve della sessualitd, quale istintivo tendere all'unione,
come del mezzo pili idoneo per il concretatsi di una vita con I'altro; cosi
nell’essere-con-I'altro-nell’amore viene colto i significato umano della
sessualita’é,

11 corpo e la bellezza che non & soltanto fascino del corpo hanno
dunque parte importante nell’amore. La gloria dell'amore & anche splen-
dore della carne; contemplazione, offerta e possesso del corpo nelia gioia
e nella meraviglia; ritrovamento quasi dell’innocenza primordiale quando
le membra erano nella loro nudita «degne di gloria»:

¥ M. MERLEAU-PONTY, op. cit., 222.

¥ V. E. von GEBSATTEL, Geschlechtslesh und Geschlechtsirieb in Prolegomena einer
medizinischen Anthropologie, Springer, Berlin-Gottingen-FHeidelberg 1954, 320 ss.

¥ Lamore viene di regola inteso guale amore def sessi; in realta si tratta di un fatto
molto pit generale, di cui 'amore tra uomo e donna & solo una specificazione.

% Viene cost rovesciata la concezione freudiana. Nel sistemna naturalistico ¢ meccanici-
stico di FREUD, I'amore adulto e normale tra uomeo e donna & dato dalla pulsione (Trieh)
sessuale nobilitata dalla tenerezza; ogni altra forma d’amore & solo la sublimazione di que-
sto moto pulsionale, deviato dalla meta od ostacolato nel raggiungimento di essa {Tre
saggi sulla teovia sessuale, in Opere, trad. it., Boringhieri, Torino 1973, vol. IV, 514 e 542,
I'opera fu pubblicata nel 1905). E quanto aveva gia detto SCHOPENHAUER pid di
ottant’anni prima (Die Welt als Wille und Vorstellung, Leipzig 1819, vol. 11, 44). gnoto
come Scheler abbia denunciato la speculazione & la baisse operata da FREUD (Essenza ¢
forme della simpatia, trad, it., Cittd Nuova, Roma 1980, 298 ss.). Una critica, all'interno
della stessa psicoanalisi, & stata mossa da E. FRoMM (Uarte damare, trad, it., Mondadori,
Milano 1968), TH. REIK {Amore e lussuria, trad, it., Longanesi, Milano 1971}, LA,
CARUSO (Prychanalyse pour la personne, Ed. du Seuil, Paris 1962) e da altri.
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«Come sei bella, amica mia, come sei bellal
(.3

Come sono belli i tuoi piedi

nei sandali, figlia di principe!

Le curve dei moi fianchi sono come monili,
opera di mani d'artista.

H tuo ombelico & una coppa rotonda

che non manca mal di vino drogato.

1l tuo ventre un mucchio di grano,
circondato di gigli.

I tizoi seni come due cerbiatti,

gemelli di gazzella..»'.

3. D'amore coinvolge il corpo e non lo coinvolge in modo accesso-
rio o marginale bensi sostanziale, poiché concerne I'essere nella sua con-
cretezza,

Per comprendere Pesperienza dell'incontro sessuale dobbiamo,
seguendo Jaspers®®, distinguere tre sfere: la pulsione elementare (¢id che
comunemente va sotto il nome di istinto), erotica e "amore.

La pulsione, in generale, richiama il concetto di bisogno, inteso in
senso stretto come mancanza di qualche cosa, una necessita dell’essere
vivente in relazione con il mantenimento dell’equilibrio otganico
{omeostasi). Connesso a sensazioni somatiche mal localizzate, il bisogno
si manifesta in modo autonomo: & 'avvertimento che U'individuo riceve
della propria realth biologica fondamentale. Per il suo soddisfacimento
tale stato carenziale richiede un oggetto specifico, sensibile, e in questo
rivela la sua dipendenza dall’ambiente. Vale a dire che pur sorgendo in
modo spontaneo, il bisogno richiede e, in certa misura, anticipa Poggetto
idoneo alla propria gratificazione. Questo oggetto costituisce il segnale
capace di scatenare il comportamento adattativo. Ogni attivita di
appropriazione originata da un bisogno, e tale dal punto di vista biologi-
co & il comportamento sessuale elementare, si conclude nel piacere, il
quale non pud essere ridotto ad un’eccitazione esterna, indipendente da
un fattore interno, soggettivo, che la chiama e la completa. Moltiplicare
gli stimoli nel caso in cui manchi il bisogno & del tutto inutile; basta inve-
ce una piccola sollecitazione se il bisogno & presente, perché & da questo
che il piacere trae la sua forza, mentre le eccitazioni esterne costituiscono

V4, 1;7,24
¥ Cfr. K. JASPERS, Psivologia delle visioni del mondo, trad. iv., Astrolabio, Roma 1950,
152,
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la sua causa secondaria. Alla pulsione, che nasce dal bisogno, non interes-
sa Poggetto nella sua individuality; essa non ha nulla di esclusivo; si inte-
ressa solo alla natura dell'oggetro, alla sua specificita. Pertanto la pulsio-
ne sessuale & di per se stessa possessiva e poligama.

Sul piano umano il bisogno non cortisponde sempre alla mancanza
di qualche cosa: pud essere anche slancio di affermazione e accrescimen-
to dell’esistenza, assumendo carattere anti-omeostatico. Non & piti allora
un puro richiamo fisiologico, bensi un desiderio, che supera il bisogno
reale o lo sostituisce con uno immaginario. Ebbene l'erotica differisce
dalla pulsione elementare come il desiderio differisce dal bisogno.
Quest’ultimo si rivolge ad un oggetto concreto, finito, e nell’'urgenza di
essere soddisfatto va alla ricerca della propria morte. Il desiderio, viven-
do della rappresentazione dell’oggetto, non & strettamente dipendente
dalla concretezza del reale, & infinito, e tende a rimandare la soddisfazio-
ne completa per prolungare il godimento. Ma perché infinito e indefini-
to, la sua soddisfazione & sempre impari all’attesa. Alla stregua del sogno,
il desiderio nutre qualunque immagine, anche le piti inquietanti: le imma-
gini di vita e quelle di morte.

Possiamo vedere nell’erotica un tentativo di riscattare 'umano dal-
I'animalitd che lo insidia. Il comportamento istintivo, proprio dell’anima-
le, & scatenato dalla percezione di un segnale specifico e determinato; I'e-
rotica, propria dell’uomo, si giuoca sul simbolo, sull’ ambiguita, sull'inter-
pretazione inesauribile di una significanza. ¥ I'attitudine a sperimentate il
proprio essere sossuale non semplicemente nell’atto genitale ma in tutd
gli atti che sono in qualche modo correlati con la sessualita. Cosi il fine
dell’erotica & la seduzione, laddove la sessualita elementare, nella sua pre-
cipitosa ingordigia, mira al possesso immediato, alla consumazione del-
P'oggetto. La pulsione riguarda il corpo, in quanto «cosa corporeax, e
nulla al di 4 di questa: non la persona né la relazione. Listinto muore nel
possesso della carne, senza alcun rimando. Non solo non & questione di
un tu, ma 'io stesso & spento: & una vera e propria caduta, una regressio-
ne nella vita preindividuale, dove non esiste né io né tu. Lerotica, invece,
chiede la presenza umana dell’altro, lo strappa dall’anonimato di un rap-
porto puramente genitale per immergerlo in una tenerezza sensuale.
L'erotica insomma esptime la funzione ludica della sessualita e in quanto
tale & un aspetto della tenerezza. Ma I'esaltazione che essa produce vive
del presente e Pesclusivita della scelta & illusoria. Lerotica & pur sempre
- un attenersi-a-se stessi, un esistere-per-sé; non esce dall’esistenza indivi-
duale, non promuove 'attuarsi di quella intenzionalith di co-esistenza che
anima fin dal profondo la persona umana. «L'uomo rimane serrato in se
stesso, nella sua soggettivita, occupato ad ascoltare il ritmo del suo desi-
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derio e del suo piacere e dimentica che questa pulsione si sforza di apriz-
lo all’altro»®, Cosi esperienza che si annunciava meravigliosa, una volta
compiuta, mostra fatalmente la sua vacuitd; non resta ché ricominciare.
Non & la scelta che vien meno, bensi la sua durata; 'erotica sceglie ma
vuole senza limiti e in tal senso & poligama come I'istinto®™. Nessun incon-
tro & unico, nessuna passione & definitiva: ogni avventura & solo la ripeti-
zione di cid che & gia stato e rimanda continuamente a qualche cosa d’al-
tro di cui gia si conosce la conclusione. '

«Ma se 'amore s'impossessa dell’erotica, questa riceve quasi una
consacrazione ¢ diventa essa stessa una delle cause fondamentali dell’e-
stremo intensificarsi del movimento in cui si esprime amore»?’. La ses-
sualita cessa allora di essere un puro impulso o un semplice gioco per
rivolgersi ad un tu, facendosi dono.

E antica la distinzione tra amor concupiscentiae, rivolto all’ap-
propriazione dell'oggetto, e amor amicitiae o benevolentiae, che subordi-
na il bene del soggetto al bene dell’amato. Concupiscente in modo estre-
mo & la pulsione istintiva, a cui basta soddisfare il bisogno organico;
benevola in massimo grado & per contro la cura materna, che porta alla
dimenticanza di se stessi per servire 'altro. Ma non si tratta di due realtd,
bensi di due limiti tra cui si situano le varie forme dell’amore, le quali di
volta in volta partecipano in diversa misura dell’'uno o dell’altro modo. Il
vero amore coniugale respinge sia 'atteggiamento possessivo, la concupi-
scenza che consurna P'oggetto, sia P'assoluta gratuita del dono, Né si tratta
di una mescolanza, piti o meno riuscita, dell'una e dell’altra. Lamore
coniugale esige una completa reciprocita di amare-essere amato. Quando
tra due anime l'intesa & completa, le categorie del dare e del prendere
sono del tutto improprie e grossolane. Esse appartengono al modo della
rivalitd, in cui vige la logica del potere. In amore non si prende senza
donare, non si pud prendere se non donando. Naturalmente 'amore &
anche desiderio, tuttavia cid non significa volonta di impossessarsi del
corpo dell’altro, reificare la persona per manipolarla e piegarla ai propri
fini. Un desiderio pud anche essere tutto il contrario della volonta di
potenza; pud essere una domanda, un’attesa, un’implorazione. Accanto
al desiderio che «consuma» esiste quello che «edifica». Sempre nell’amo-
re coniugale avviene un certo uso dell’altro, ma ¢’ un modo di usare che
perfeziona I'altro, ne mette in risalto le qualita, lo completa, lo rivela a se
stesso. Leggiamo in Platone che I'amore & figlio di Penia, la povertd; a

W Corpaz, Llintention de la rencontre, in Esprit 28 {1960), 1834,
¥ K. JASPERS, Psicologia delle visiont del mondo, cit., 152.
M Ibid., 153,
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ben considerare si tratta di una poverta di sovrabbondanza: se amore
chiede, chiede di essere accolto per potersi donare. Scriveva il giovane
Hegel: «Colui che prende non si trova con cid pit ricco dell’altro; si
arricchisce, certo, ma altrettanto fa I'altro; parimenti quello che da non
diviene pilt povero: nel dare all’altro egli ha anzi altrettanto accresciuto i
suoi tesori»®. Siamo agli antipodi del pessimismo di Sartre per il quale i
due amanti si disputano con accanimento, nel gesto sessuale, lo stesso
bene, cercando 'uno di sottrarlo all'altro, in una reciproca rapina.
Questo & vero soltanto quando per amore s'intenda une entreprise de
seduction, in cui clascuno, ben lontano dal rivelare se stesso, cerca piutto-
sto di farsi objet fascinant e percid stesso ingannatore e infido.

[DANLEYR Sust B 8 42 aii A AR CAliaainn S or A LAl A adROeRAA Aed

sé il linguaggio del desiderio d’amore. La mano aperta che sfiora il corpo
non €, come € stato ripetutarnente osservato, semplice contatto, un fatto
soltanto epidermico. E piuttosto ricerca di qualche cosa che pur intravi-
sta resta irraggiungibile, una parola silenziosa, una domanda e insieme
una promessa. La mano non sfiora un oggetto inerte di cui si percepisce
la superficie morbida e liscia; sotto il tocco leggero si percepisce la vita
della persona amata, il fremito della sua risposta. Lévinas dice che il
corpo abbandona il suo statuto di cosa®. La mia carezza dunque valoriz-
za P'altro, lo magnifica, in certo modo lo celebra, e lo trascina; si, lo sedu-
ce, ma per farlo partecipe del mio mondo, per partecipare io stesso del
suo mondo. La carezza & «invocazione al tu», Si realizza «per me», cioé
per mio mezzo e a mio favore, la presenza carnale del tu; a mia volta, io
mi pongo come presenza carnale «per lui»*. Viene sollecitata Pattivita
interiore della persona amata, si evoca «dal di fuori» fa sua intimita, in
certo modo st rende oggettiva la sua soggettivitd; contemporaneamente si
realizza a se stessi la propria intimita e-cosi rivelandola si oggettiva la pro-
pria soggettivita. In tal senso, la carezza & scoperta, rivelazione della
veritd dell’altro e al tempo stesso della mia verita.

4. Qr\ﬂ:&rmia_mnr‘i mnifg brevampntp Su_ua carezza, che riagenme in

? G, W F HeGEL, Scritti giovanily, trad. it., Guida, Napoli 1977, 11, 531. Cfr. G.
SIMMEL, Frammento sull’amore, trad. i1, Athena, Milano s, d., 93; E. FROMM, Larte d's-
mare, trad. it., Mondadori, Milano 1968, 37 ss.; D. CARGNELLO, Alteritd e alienits,
Feltrinelli, Milano 1977, 59 e 63; M. NEDONCELLE, Vers une philosophbie de Pamour et de
la personne, Aubier, Paris 1957, 21, che parla di «possessione centrifuga».

# B, Levinas, Totaliti e infinito, trad. it., Jaca Book, Milano 1980, 265 ss. Cfr. V.
MELCHIORRE, Etica ¢ sessualitd, in Rivista df sessuologia 8-9 (1985), 151; U. GALIMBERTY,
La parodia dell' immaginario, in W. Pasing-C. Crepaurt-U. GALIMBERTL, Limmaginario
sessuale, Cortina, Milano 1988, 159 ss.; X. LACROIX, Il corpo df carne, trad. it., Ed.
Dehoniane, Bologna 1998, 86 ss.

¥ B CHIRpAZ, Dimensions de la sexualité, in Etudes 3 (1969) 41.
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Le medesime cose valgono per lo sguardo. Nell’'amore la persona
ci & data come bellezza. Quale bellezza? Certo la bellezza formale che
pud essere materialmente colta; ma, se si fermasse a questa, lo sguardo
vedrebbe solo proporzioni di parti e armonia di rapporti, e tale perfezio-
ne, assimilando la persona ad una statua, le toglierebbe ogni capacita
espressiva; oppure esprimerebbe semplicemente uno stimolo erotico che
interessa il corpo nella sua totalit3 o alcune sue parti. Nessuno ovviamen-
te nega I'importanza della percezione visiva nel sorgere del desiderio e
dell’immaginazione erotica, ma qualche altra cosa emerge e colpisce colui
che contempla con sguardo d’amore: la profondita dell’essere, che da
fascino alla forma corporea e d’altra parte questa forma richiede per
potersi manifestare. Cid accade nel momento stesso in cui si percepisce
una realtd mediante 'immagine, poiché in quello stesso momento gi &
commossi dall’essenza del fenomeno. Non esiste un prima e un dopo.
L’immagine non rimanda ad una realtd sovrasensibile, ma essa stessa
acquista il significato di tale realtd. Tolta dall’insignificanza che ha per lo
sguardo comune, la persona assume un’aureola di assolutezza.

Allora, nel rapporto sessuale inabitato dall’amore, non si tratta di
toccare 'altro o di guardarlo, sentire il caldo della sua pelle, scoprirne le
forme nascoste. Posso toccare I'altro e guardarlo per farne la mia preda,
catturarlo alla mia voglia; posso con mano avida frugare il suo corpo o
sedurlo con studiati indugi; posso spiarlo nella sua intimitd, sorprender-
lo, rapitic a se stesso. Ma i pesti dell’amore, nonostante una somiglianza
apparente, hanno una diversa profonda eloquenza: al di 1a del corpo,
come mera cosa carnale, sguardo e carezza evocano la persona che tutta-
via senza il corpo rimarrebbe inespressa. :

Nel reciproco riconoscimento, il mondo di ciascuno diventa
trasparente; si avverte cedere la came, sciogliersi ogni barriera, cadere
qualsiasi ingombro; una nuova bellezza nasce, un nuovo prodigio, quasi
che dalle forme apparenti si disveli un’anima segreta.

Nell'incontro det due che si amano, Gebsattel vede I'incarnazione
dell’amore essenziale della persona, per cui ciascuno dei due protagoni-
sti, sessualmente separati, si immerge nella forma corporea del noi. In
questa realtd duale dell’amore si sperimenta non solo 'unitd di corpo e
anima nel singolo, ma anche il superamento dell’individualistico essere
per sé del due amanti separati; non in forma effimera e superficiale, bensi
in quella compiutezza d’essere di cui parla la Scrittura quando afferma
che I'vomo e la donna sono chiamati ad essere una sola carne®,

# V. E. vON GEBSATTEL, Prolegomena einer medivinischen Antbropologie, Sptinger,
Berlin-Gattingen-Heidelberg 1954, 320 ss. In tale prospettiva, il figlio non & i1 fine, bensi
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Questa unione non la pud produrre né la pulsione sessuale né la
pil intima tenerezza erotica, le quali, di per se stesse, misconoscendo la
persona nella sua totalita, distruggono la comunione anziché edificarla; la
produce soltanto il si detto all’altro, quando I'amore cessa di essere
pathos, nato dalla lusinga del senso, per diventare atto di liberta.

5. Quando si supera lo spazio del proprio essere-per-se stesso, in
cui si colloca la pulsione istintiva, per entrare nello spazio della recipro-
cita dell’amore, il piacere non & pill caduta egoistica su se stessi; nemme-
no & solo una «perfezione che si aggiunge all’atto», secondo la celebre
definizione aristotelica; & piuttosto, come aveva visto s. Tommaso®,
«dilatazione dell’essere». Invero, I'antinomia fondamentale & quella tra il
piacere e la felicita”. I'amore tende alla felicita che nell'angustia dell’esi-
stenza rimane sempre ufl al-di-13, poiché esiste una «sproporzione» tra
infinita della felicita e i limiti della nostra natura; d’altra parte, il piace-
re, pet la sua finitudine e concretezza, contrasta con 'infinita e
l'indeterminatezza della felicita, ed & a portata di mano. Di qui la tenta-
zione di assolutizzare il piacere che, una volta assolutizzato, diventa la
rovina della felicita e dell’amore. Platone distingue I’ Afrodite Urania
dall’ Afrodite Pandemia, ma le due divinitd sone madre e figlia: una
parentela difficile da comporre in arte come in amore.

Nello stesso modo in cui la sessualitd ¢ un luogo privilegiato per
Pincontro, essa pud costituire un luogo privilegiato per la sopraffazione e
il dominio, Sicuramente, nell'incontro sessuale, la persona dell’altro non
mi interessa se non attraverso il corpo. Ma secondo quale «logica»?
Quella del prendere e dell’essere presi o quella del dono reciproco, garan-
tito dalla reciproca liberta? 1l desiderio & sotto il segno di Giano bifronte:
pud intensificare e promuovere la vita ma anche divorarla e distruggerla.

Certo, I'amore riscatta 'opacita della carne; ma il corpo & al tempo
stesso il «corpo che sono» e il «corpo che ho»: per questa ambiguita, non
sopprimibile, amore rischia di corrompersi. Anche la bellezza pud rive-
larsi ambigua; Bataille la ritiene un’esca per I'erotismo pilt tenebroso. Per
Sartre il pericolo di essete catturato dall’altro & inevitabile. «Dire che ho
un corpo — avverte Merleau-Ponty — & quindi un modo di dire che posso

il frurto dell’amore. Simbolo dell'unita nella dualita dei sessi, il figlio rappresenta il desi-
derio della coppia umana di esprimere in un segno concreto il proprio «essere insiemes e
di farlo durare, prolungandone gli effetti oltre i confini dell'individualita e del tempo; il
desiderio di eternare 'amore.

B8 Th, I, ¢33, a1

7 Cfr. P. RICORUR, Finitudine e colpa, trad. it., i Mulino, Bologna 1970, 179 ss.; J.-M.
POMIER, Riverche di teologia e psicoanalisi, trad. it., Cittadella, Assisi 1973, 196.
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essere visto come un oggetto e che cerco di essere visto come soggetto,
che I'altro puo essere il mio signore o il mio servo»®. In effetti I"assolutiz-
zazione dell’erotica porta all’espropriazione. Ascoltiamo Bataille, che pur
lontanissimo dalla nostra. concezione antropologica fornisce una descri-
zione di grande interesse: «La messa in opera dell’erotismo ha come prin-
cipio la distruzione della struttura dell’essere conchiuso, che allo stato
normale, all’inizio era 'altro, lindividuo partecipe dell’altro. Iazione
decisiva ha nome denudamento. La nudita ¢ la negazione della condizio-
ne dell’essere chiuso in sé, la nuditd & uno stato di comunicazione che
rivela la ricerca di una possibile totalita dell'essere, al di 1 del ripiega-
mento su se stesso. [ corpi si spalancano alla fusione, grazie a quegli orga-
ni nascosti che ¢l impartiscono il senso dell’osceno. Oscenits significa
squilibrio, uscita dalla condizione dei corpi, corrispondente al possesso
in sé, alla padronanza del proprio io, inteso come individualitd durevole e
affermata»®, Emblematica a questo proposito & la figura tragica di Don
Giovanni, 'eroe di Tirso de Molina, «el burlador de Sevillas», che aveva
«brio y corazon en las carnes». 1l tema, variamente interpretato, ritorna in
tutte le letterature € Don Giovanni diventa, di volta in volta, itresistibile
cavaliere che fa cadere le donne nella sua trappola, Uantenato degli eroi
di Sade, I'orgoglioso partigiano dell’assoluta libertd, il seduttore insazia-
bile. Don Giovanni ha davvero mille volti ~ le maschere innumerevoli
dell’erotismo ~ e nessuno di essi & del tutto inventato: nell'uno o nell’al-
tro ciascun uomo pud ritrovare gh abissi minacciosi che porta in sé, tanto
da giustificare il triste fascino che questa figura esercita.

Contro I'espropriazione si erge la protesta del pudore, troppo spes-
so confuso con la vergogna. Pudore e impudore non sono divisi dal fatto
che il corpo sia vestito o ignudo, bensi dal modo in cui vestito o ignudo il
corpo si presenta, si offre o si impone; a seconda che le forme corporee
mettano in risalto la persond o, al contrario, lo spessore della carne la
oscuri, reificandola: Anche quando permane lo spazio fisico, lo sguardo
puod superare la «distanza» e mettermi a nudo. Non & questo lo sguardo
che mi riconosce per quello che voglio essere, per quello che sono nella
mia realtd personale; & lo sguardo che mi toglie alla mia intimitd per con-
~segnarmi, fatto oggetto, alla potestd altrui. L'esistenza si presenta allora
come se fosse minacciata da una potenza indefinibile, quasi fosse sospesa
sull’orlo del nulla con il pericolo di cadervi dentro. Chi prova questo sen-
timento vorrebbe indietreggiare e fuggire, rompere il rapporto con ['al-
tro,-annullare ~ se fosse possibile — il corpo da cui dipende la cosificazio-

B M. MERLEAU-PONTY, op. cit., 234-235,
B G, BATAILLE, L'erotssmo, trad. it., Mondadori, Milano 1972, 26.
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ne della persona, perché & solo il corpo o alcune sue parti che altro
vede. Ma l'intenzionalitd del pudore non ha solo carattere negativo, di
difesa; non & quella di proteggere una parte del corpo per se stessa o di
difenderla in un modo piuttosto che in un altro. Tutto cid & in larga misu-
ra condizionato dal costume. Tanto meno si tratta di promuovere lo spiri-
to, salvandolo dall’animalita del corpo o di nascondere una nudita ritenu-
ta vergognosa. If in gioco piuttosto il valore dell’essere personale. «l mio
corpo & pit del mio corpo», afferma Mounier’™; certo, e questo «pil» si
rivela nel pudore, il quale mira a salvaguardare il valore della persona e a
garantire il suo coesistere nell’amore. Esso non nega il corpo se non
quando la percezione del corpo nella sua opacita nega la persona; al con-

trario, rende capace il corpo di essere simbolico linguaggio nell’incontro
d’amore. In definitiva il pudore & un invito a vedere nella bellezza delle
membra non una «cosa di carne», benst «una persona incarnata».

La corposeita — giusta Pespressione di Marcel ~ & «Ja zona frontiera
tra 'essere e I'avere» che ci espone all’oscura minaccia della «tragedia
dell'avere»’!. Tale conflittualita intrinseca contrasta con la pretesa innocen-
za di cui 1 fautort della «liberazione» sessuale ritengono dotata la sessualita.
Ma se & vero che nell’amore per l'altro & sempre in agguato il desiderio sen-
suale di possesso, & anche vero che in quest'ultimo & spesso possibile scor-
gere il momento in cul, sia pure strozzato, prorompe I'appello al tu.

6. Il discorso sarebbe troppo incompleto se non st accennasse,
almeno in maniera svelta, alla disarmonia sessuale che larga parte ha nei
conflitti della coppia. Le esigenze degli individui non sono uguali € in par-
ticolare esistono ampie e sistematiche differenze tra i sessi, differenze pre-
senti in tutte le societd™. K ben noto che 'nomo & pilt «impersonale» nel
suo modo di approccio, viene maggiormente attratto dal piacere fisico,
appare meno inibito e pitl permissivo; la donna, invece, & meno portata a
ridurre Pattivita sessuale all’amplesso genitale, la sua sessualit & pit diffu-
sa e al tempo stesso piu discreta, gli atti sessuali isolati non hanno per lei
molto valore e la sessualitd rimane strettamente legata all'affettivita. Le
possibilita di gratificazione hanno un fondamento fisiologico: la catena dei
riflessi che inizia dalla stimolazione dei recettori localizzati sulle zone ero-
gene & molto breve nel maschio e 'orgasmo viene raggiunto rapidamente;
nella femmina la serie dei riflessi & piti lunga e la sessualiti assume un
significato piti complesso, cosicché la gratificazione & meno facilmente

% E. MOUNIER, Le personnalisme, in Qenvres, Paris 1962, 111, 486,
** G. MARCEL, Etre et Avoir, Aubter, Paris 1935, 105 ss.
2 H. J. EVSENCK-G. WILSON, Pricologia del sexo, trad, sp., Herder, Madrid 1981,



Espressione corporea dell'amore 445

raggiungibile e richiede un’idonea preparazione da parte del coniuge.

Le insufficienze sessuali, che nell'vomo interessano frequentemen-
te la funzione copulativa e nella donna il desiderio dell’approccio e il rag-
giungimento dell’orgasmo, possono essere causate da condizioni organi-
che o psichiche. Nel secondo caso, alcune dipendono da complessi
ideoaffettivi che interessano la sessualitd (paura della sessualita, rifiuto
della femminiliti o della virilita, ecc.); altre sono in rapporto con situazio-
ni generiche (sentimenti di insicurezza o inferiorita, problemi relazionali);
altre ancora sono, per cosi dire, di natura tecnica (mancanza di abilita da
parte del marito, ignoranza o trascuratezza dei ritmi individuali).

Chi & sano — diceva Heidegger — non & nel corpo, é-nel-mondo. [
neurotico invece ripiega spesso la sua esistenza nel corpo e in esso espri-
me le sue difficoltd: sempre in bilico tra alterita e alienita, egli configura il
patimento del rapporto interumano anche con la difficolta di inserire il
corpo nella relazione sessuale”. Ma nel comportamento del neutotico il
tu viene intenzionato. e talvolta in maniera ossessiva, esasperata. Al con-
trario, nell’esperire parafilico {chiamo parafilico cid che un tempo si chia-
mava perverso) ¢'é Pimpossibilitd per I'io di aprirsi al tu e quindi la
necessita di reificare la persona per assicurare il godimento erotico.

Molto spesso la disatmonia sessuale piti che costituire la causa di
un conflitto di coppia, ne rappresenta Ueffetto. Qui & opportuno ricorda-
re che 'eccessiva inibizione dei desideri genitali pud provocare
incomprensioni e frustrazioni nella vita di coppia, ma a conseguenze non
meno gravi porta Peccessiva facilitazione degli scambi genitali quando
questi sono supetficiali: si mette in atto allora uno pseudo-dialogo in cui
Pattivita genitale viene banalizzata, ritualizzata, svuotata del suo primo
significato di unione e di offerta d’amore, A questo proposito lo psichia-
tra conosce I'illusione di moltt sposi che tentano di mascherare una diffi-
coltd interna alla coppia con la moltiplicazione degli atti sessuali e fini-
scono con lo scoprire che ¢i6 che all'inizio della vita coniugale era vissuto
come unificante ormai non & pit tale; che il piacere, divenendo ricerca
egoistica di gratificazione, & un piacere che separa, anziché luogo di
incontro.

7. E tempo di concludere. ’amore tra uomo ¢ donna vuole farsi
corpo e radica e fiorisce nella reciproca incarnazione dei due amanti ses-
sualmente separati. Possiamo rifarci al rapporto tra sessualitd, persona ed
esistenza per un’ultima considerazione.

Sappiamo tutti che ['esistenza non & il semplice esistere ma la con-

3 D. CARGNELLD, Lorientamento fenomenologico esistenziale, in Ulisse 8 (1965), 46,
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sapevolezza dell’esserci. Il suo etimo deriva dal latino ex-sistere, che signi-
fica «venire dax, e al fondo di ogni angoscia ¢’ sempre I'Ur-angsz, 'ango-
scia primordiale della creatura separata. Ebbene, nell’angoscia del pro-
prio esistere, nel suo «essere gettato nel mondo», Puomo coglie il signifi-
cato pilt profondo dell’amore e della sessualita in cui Pamore s'incarna:
un significato di salvezza mediante 'unione con P'altro.

Per questo il linguaggio dell’amore & il linguaggio della nostalgia,
del ritorno in patria della creatura separata. Non per caso i mistici cristia-
ni significarono con il linguaggio dell’amore umano la loro avventura spi-
rituale, Non & il simbolismo dei mistici che ha significato sessuale, & piut-
tosto Punione séssuale che porta in sé un significato che la sorpassa, poi-
ché possiede la capacita di esprimere la partecipazione a qualche cosa di
misterioso e di grande,

Sarebbe un’incomprensione di questa nostalgia voler affermare che,
una volta appagata nella realta di un’unione sessuale completa, essa debba
spegnersi. Cid vale solo per l'esigenza «istintiva», che si scloglie con il suo
soddisfacimento, mentre la nostalgia le sopravvive. La donna non perde
mai la sua attesa di sposa e I'uomo il suo entusiasmo di cavaliere®.

Nell'incontro amoroso, mediato dalla sessualita, viene sperimenta-
ta una sorta di ebbrezza che da il senso della vitalita pin originaria e per-
tanto questa forma d’estasi si contrappone all’ansia che & propriamente la
minaccia della vita di essere inghiottita dal nulla. I'ansia & esperienza di
oscuritd, & ristrettezza e costrizione; P'estasi invece & pienezza di luce,
liberazione da ogni oppressione, siancio, espansione iilimitata. Spazio e
tempo sono sommersi in uno stato d’animo che distrugge tutto cio che
abbia carattere di individualita e di oggettivith cosicché I'essere umano
sembra in grado di svolgere I'intera pienezza delle sue possibilita, quasi
fosse sul punto d’infrangere le soglie dell’infinito e dell’eterno.

Ma ogni risveglio riconduce al quotidiano, dove i giorni cadono
uguali, uno dopa 'altro, come inghiottiti da un abisso. Tutti i trascendi-
menti, tutti i possibili fini sovrapersonali non bastano. Persino il tu, data
P'essenza che fonda la singolaritd della persona, resta pur sempre irrag-
giungibile. D'amore nella sua connotazione sessuale vive il dramma della
propria storicita. Tuttavia & precisamente per la sua insufficienza, per la
sua insanabile indigenza che la relazione sessuale rivela un bisogno di
assoluto, un’aspirazione all'immortalita di cui 'amore & al tempo stesso
figura e speranza.

MVE. vON GERSATTEL, Allgemeine und medizinische Antbropologie des Geschlechtslebens,
ire H. GIBSE (a cusa di), Die Sexualitit des Menscher, Enke, Stuttgart 1971, 5.



AGIRE PER IL BENE DELLA COMUNIONE

Livio Melina®

- «La ltbertd si radica nella veritd dell' uomo ed & finalizzata alla comu-
nione» (VS 86). Con questa affermazione, 'Enciclica Veritatis splendor
stabilisce il contesto di significato dell’agire libero dell’'uomo: la sua origi-
ne, la sua condizione di possibilitd e il suo finalismo. La comunione &
indicata come lo scopo intrinseco che di senso alla libertd, il bene che
provoca all’azione. In effetti, avventura morale inizia quando noi con-
sentiamo che Pincontro con un’altra persona i interpelli, chiamandoci
ad uscire da noi stessi, per costruire una comunione, radicata neila verita.

Ma, in che modo il bene della comunione si rapporta al dinamismo
dell’agire? La questione teorica & duplice: in primo luogo consiste nel
determinare quale sia il contenuto essenziale dell’intenzionalitd e nel veri-
ficare se questo contenuto possa essere interpretato in chiave interperso-
nale. In secondo luogo si tratta di pensare alla relazione, intrinseca all'in-
tenzionalitd da cui scaturisce agire, tra questo elemento interpersonale
(la comunione come relazione di amore tra due soggetti) e 'elemento
oggettivo (il bene come contenuto, che specifica 'atto di volonta).

Non si tratta di imporre all’agire una regola estrinseca, né di con-
durre una riflessione metafisica da cui ricavare conseguenze normative,
ma piuttosto di collocarsi nel cuore stesso del dinamismo morale, per
coglietvi 'intrinseca presenza della comunione come fine (1), come dono
otiginario e promessa di compimento (2), e quindi anche come veritd nor-
mante (3). B questa la prospettiva metodologica che seguiremo: la defini-
zione della comunione interpersonale deve emergere da un’indagine della

* Professore di Teologia morale fondamentale, Istituto Giovanni Paclo I, Roma.

[Nel presente contributo ho profittato delle stimolanti discussiond svoltest, in un clima
di amicizia, nell'ambito dell’Area di Ricerca sullo Statuto della Teologia Morale, in parti-
colare con José Noriega, Jean Laffitte, Juan José Perez-Soba e Olivier Bonnewije. Il qua-
dro generale di indagine, alPinterno del quale si inserisce anche questa riflessione, & costi-
tuito dal documento «Tesi ¢ questioni circa lo statuto della teclogia morale fondamenta-
les, in Anthropotes XV/1 (1999) 261-274].

«ANTHROPOTES» 15/2 (1999) 447-462
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ragione pratica, ossia della ragione che si lascia formare all’interno del-
l'attrazione del bene.

1. Agire per la comunione:
la comunione come fine intrinseco del dinamismo a’ell agire

1l dinamismo dell’agire, nella classica analisi tomista, & caratterizza-
to da alcuni elementi strutturali, tra cui spiccano |'aspirazione fondamen-
tale alla felicita, 'inclinazione naturale della volonta al bene, lintenzione
e la scelta. Ogni atto della volonta si dirige strutturalmente ad un bene;
tuttavia, dal momento che si tratta di un appetito razionale, & necessario
che si diriga ad un bene precisamente per la sua ragione di bene, ciog
come bene in se stesso e per se stesso. Il bene che conviene all'uomo
secundum rationem & detto da Tommaso «bene onesto», e viene definito
come quel bene «che ¢l attrae e ci lega 2 sé, per una sua preziositd e
intrinseca dignitad»'. In questa definizione & descritta 'esperienza origina-
ria della trascendenza del soggetto rispetto ‘alla sfera dei suoi desideri
soggettivi: I'esperienza dell'incontro con una realtd che merita il nostro
omaggio per la sua dignita intrinseca e non per un qualche beneficio par-
ticolare che ce ne potrebbe derivare. Di quale incontro e di quale realts si
tratta? La ragione pratica fa capire che solo la persona pud essere il fine
ultimo dell’intenzione che anima P'agire umano, perché solo essa merita
di essere amata per se stessa, come fine ¢ non mai solo come mezzo.

La comunione come compimento dell’ amore

A questa conclusione ci porta soprattutto Panalisi di quella che per
san Tommaso é la passione fondamentale ed il movente di ogni azione:
Pamore. «Chiungue agisce, compie la sua azione mosso da un qualche
amore». Agisce infatti a motivo di un fine: il bene desiderato ed amato.
Per questo «ogni azione, che deriva da una qualche passione, deriva
anche dall’amore, come da]la sua causa prima»®, Con c¢id vengono messi
in rilievo due elementi decisivi: innanzitutto il carattere responsoriale del-

* Cfr. Sententia Libri Ethicorum, X, 9, 86-91, La definizione & tratta da M. T, CICERONE,
De Inventione, X1, LI, 157; «gquod sua vi nos trahit et sua dignitate nos allicits. Cfr, L.
MELINg, La conoscenza morale. Linee di rviflessione sul Commento di san Tommaso
all’Etica Nicomachea, Citta Nuova, Roma 1987, 58-59.

2 Chr. Summa Theologiae, 111, 28, 6: somne agens, quodcumaue sit, agit quancungue
actionem ex aliguo amore. . Unde omnis actio quae procedit ex quacumgue passione, proce-
dit etiam ex amore, sicut ex prima causay.
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'agire, che & mosso da una realt esterna colta come desiderabile; e poi
anche la dimensione di costitutiva indigenza del soggetto umano, il quale
¢ incompleto ed ha bisogno di altro da sé per essere perfetto. Lagire
nasce dalla tensione a compiersi nell'unione con questo elemento altro da
sé. L'azione & pervasa dal desiderio di raggiungere un bene, dato alla per-
sona come dono iniziale e che, nello stesso tempo, contiene la promessa
di una singolare pienezza, la quale potra essere raggiunta solo nell’azione.

Allotigine del desiderio sta un momento di passivita, in cud il soggetto
. ticeve il dono di un’iniziale unione: sperimenta una certa qual corrisponden-
za e inclinazione verso la realtd che lo ha colpito ¢ lo attrae’. Tale dono & pre-
cisamente Pamore, in quanto prima tnione che avviene nell'intetiorita della
persona, pet cui & di natura intenzionale o affettiva (unio affectus), e che in
virtis del suo dinamismo orfenta il soggetto a raggiungerne il possesso pieno,
ciog Punione reale (znz0 realis) con il bene che ha fatto nascere il movimento
del desiderio®. Uiniziativa libera dell’agire si colloca esattamente tra questo
momento di passivita, che accade gratuitamente, ed il suo compimento nel-
l'unio realts, ciod nell’effettiva congiunzione con la realtd stessa. L'amore &
infatti, secondo una definizione dello Psendo-Dionigi, vis unitiva et concrets-
va*: cid implica una polatitd tra amante e amato, che pud realizzarsi solo in
un contesto interpersonale. In particolare, come & stato convincentemente
dimostrato, il termine concretivus significa quella modalita di unione che
rispetta la differenza tra amante e amato nella sua concretezza: una relazione,
quindi, di natura interpersonale, caratterizzata dall’unita e dalla differenza, in
cui Palterita non viene eliminata nella fusione indistinta, ma diventa fonda-
mento di una comunione®. In tal senso la nozione di bene & definitivamente
chiarita solo nel contesto dell'amore e dell’amore interpersonale. Possiamo
concludere questa prima analisi del dinamismo dell’agire affermando che il
bene cui aspira I'azione & la comunione effettiva con I'amato.

La comunione come un atto

La comunione interpersonale, in quanto fine dell’agire, & perd

¥ Un’analisi di alcuni testi di Tommaso sull’affezione st trova in A. ScoLa, I mistero
nuziale. 1, Uomo-donna, Pul-Mursia, Roma 1998, 155-170.

* Ctr. Sumna Theologiae, 111, 25, 2.
3 DyoNisius, De Divinds Nowtinibus, IV, 12 (PG 3, 709 d): xor Not 10010 Suvopeng
EVOTIOLOU KOL... CUYRPOTEKTIG; oft. Summa Theologiae, 1-11, 25, 2.

5 Cfr, A. Scova, Identidad v diferencia, Encuentro, Madrid 1989. Per l'interpretazione
tomista del testo dionisiano, si veda: J. J. PEREZ-S0BA D1BZ DEL CORRAL, ¢La interpersona-
lidad en el amor? La respuesta de Santo Tomds, Tesi al Dottorato partim edita, Pontificium
Institutum Joannes Paclus 11 Studiorum Matrimonii et Familiae, Romae 1997, 99-106.
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essenzialmente un atto, non uno stato o un modo di essere: & cioé un
«comunicarsi», niel senso attivo e dinamico del termine. Si tratta infatti
del convergere di almeno due atti di soggetti diversi, che si corrispondo-
no reciprocamente a livello intenzionale. Secondo una precisa definizione
di Maurice Nédoncelle, «la comunione & la compenetrazione di due atti
che, mediante la coincidenza della loro intenzionalit, accrescono clascu-
no il loro carattere originales’.

1l fatto che la comunione delle persone sia un atto e che si realizzi
mediante il convergere intenzionale di due att, lo si pué capire fino in fondo
solo se si considera la dignita personalistica dell’atto come actus personae. La
riflessione svolta da Karol Wojtyla nella sua opera principale, Persona e atto,
ha mostrato come 'atto veramente libero sia la realtd mediante la quale la
" persona stessa si realizza, comunicandosi agli altri®. Dal momento che la per-
sona dona se stessa nel proprio atto, ghi atti di comunione tra le persone defi-
niscono le persone stesse in quanto soggetti che agiscono {acting persons):
cosl, perché si attui la comunione, ogni persona dev’essere interamente pre-
sente nel proptio atto, identificandosi con esso. «Comuniones infatti signifi-
ca l'attuazione di una comunita, in cui ogni persona non solo conserva se
stessa, vedendo rispettata la sua irriducibile originalitd, ma vi si realizza defi-
nitivamente, nella liberta del dono e dell’accoglienza®,

Il momento della liberta nel’azione determina la costituzione del
fine, voluto «per se stessow, cioé della persona amata, verso cui si dirige
I’azione, per realizzare la comunione. Il giudizio che guida la scelta acqui-
sta razionalitd solo nel momento in cui si appoggia sull’assoluto della per-
sona a cui tende e che merita di essere amata per se stessa. Infatti i} termi-
ne proprio dell’atto di amore & sempre e solo una persona, colta come
ultitzam delecturs, fine vltimo del dinamismo affettivo’®. Solo Ja persona
pud corrispondere a questa dimensione ultima dell’amore di benevolenza.
Secondo un’espressione sintetica di padre M.-D. Philippe: «1l fine proprio

" M. NEDONCELLE, La réciprocité des consciences. Essai sur la nature de la personre,
Aubier-Montaigne, Paris 1942, 43: «La communion est la pénétration de deux actes qui
accroissent chacur [eur cavactére oviginal, par la coincidence de leur intentionnalités.

8 Cfr. K. WoITYLA, Persona e atto, Libreria Editrice Vaticana, Citta del Vaticano, 175-
179 «Qui infatti oi occopiamo della persona e dell'atto non come di due realté distinte cia-
scured per 5é, ma come di una sola reaitd profondamente unitax,

* Per questa definizione di comunione, si veda: K. WoyryLa, Alle fouti del rinnovanzer-
to. Studio sulPattnazione del Concilio Vaticano Secondo, Libreria Editrice Vaticana, Citta
del Vaticano 1981, 111,

¥ Cfr. San ToMMasO D’AQUING, IV Sent, d. 49, q. 1, 2. 2, dla. 1; «ed illud quod diligi-
tur qmore benevolentiae, potest esse ultimum dilectsm». 1l contesto tomista riguarda la
finalita personale dell’atto creativo divino. D.M. GALLAGHER, Persons and Ethics in
Thomas Aquinas, in «Acta Philosophica» 4 {1995) 51-71.
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della persona non pud essere che un’altra persona che la ami: sia un’altra
persona umana, sia Dio»'!. Per questo 'amore di amicizia, che ha come
termine una persona, & amore in senso proprio e principale (sémpliciter),
mentre Pamore di concupiscenza ha un carattere secondario e derivato
(secundurm quid): infatti Uoggetto che si ama & desideraro in vista di altro'.

Lintenzionalitd dell’azione e la comunione

Ogni azione nasce quindi all'interno di questa fondamentale inten-
zionalita di amore e per questa principalmente si qualifica. Essa tende a
realizzare questa finalitd mediante la scelta di azioni che costituiscono dei
beni per la persona a cui si dirigono. La riflessione morale moderna si &
concentrata soprattutto su questo momento della scelta, studiandolo dal
punto di vista della libest3, ciod in quanto decisione autonoma. Il limite
di questa impostazione & quello di cogliere le singole azioni isolatamente
e dall’esterno, come oggetti considerati astraitamente rispetto al soggetto
e alle condizioni temporali del loro porsi; in tal modo st perde di vista la
dinamica intenzionale ed interiore, a pattire dalla quale si costituisce la
stessa azione, come espressione della persona, e che determina la sua
forma specificamente morale?,

Or dunque, questa intenzione che si dirige alla persona dell’altro
non viene data per natura, benché la stessa natura implichi una formalita
strutturale che la favorisce. Il momento della liberta (electio) & essenziale
alla dinamica dell’amore come amore di benevolenza: implica infatti la
subordinazione del desiderio alla veritd sul bene dell’altro come altro,
rispetto alla mera spontaneitd affettiva, protesa all’autocompimento,
come soddisfacimento di upa propria mancanza. Un tale atto di scelta,
richiede Paffermazione dell’altro nella sua alteritd, in modo tale che I'in-
tenzione termini realmente in lui. Per sua stessa struttura, inoltre, una

" M.-D. PHILIPPE, Personne et interpersonnalité. Etve et esprit, in Lanthropologie de
saint Thomas, Ed. Univ. Pribourg, Fribourg CH 1974, 124-160, qui: 133.

2 5aN TOMMASO I AQUINOG, Sumima Theologise, 1-11, 26, 4: «Haec eniin divisio (anoris
in amorem amicitiae et concupiscentiae) est secundum prius et posterius. Nam id quod ama-
tur amore amsicitiae, sipapliciter et per se amatur: quod autem amatur armore concupiscentiae,
nown simpliciter et secundum se amatur, sed amatur alteri... Ft per conseguens amor guo
amatur aliguid ut et sit bonum est amor simpliciter: amor antem quo amatur aliguid ut sit
bonum alterins, est gmoy secundum guids,

¥ Al riguardo st vedano innanzitutto # contsibuto di 5. PINCKAERS, Le rdle de la fin
dans Paction movale selon saint Thomas, in Le renonvean de la morale. Btudes pour une
morale fidéle d ses sotrces et & sa mission présente, Téqui, Tourneau, 114-143; e poi quello
di M. RHONHEIMER, L4 prospettiva delle morale. Fondamenti dell’etica filosofica,
Armando, Roma 1994,
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tale affermazione intenzionale dell’altro esige anche I'affermazione di
tutti quei beni che ne promuovono alterita.

Se il bene della persona in quanto persona pud essere realizzato solo
mediante P'esercizio della libertd', esso & possibile per 'orientamento del-
'intenzionalita al bene della comunione. Infatti, la perfezione del soggetto
agente non & un ideale di autorealizzazione, che lo chiude in se stesso, nel-
'autosufficienza, ma un agire che permetta la comunione tra le persone.

La comunione con Dio, quale fine ultimo dell’ agire

La persona & dunque il termine ultimo del nostro amore: essa meri-
ta di essere arnata per se stessa: & in se stessa una totalitd di senso, che
non ammette un riferimento ulteriore nello stesso ordine di realta, Percio
si puo dire che la persona umana, in quanto oggetto di amore & un «asso-
luto». Ma essa & un fine ultimo solo «relativo». Cerchiamo di compren-
dere ora questo paradosso, che ci porta al cuore di-uno dei problemi cen-
trali dell’interpretazione della morale cristiana: il rapporto tra amore di
Dio e amore del prossimo.

In effetti, come ha sostenuto tutta la grande tradizione teologica cri-
stiana, a partire da Sant’Agostino®, nei confronti dell’elezione del fine
ultimo, la liberta si trova di fronte ad una alternativa radicale tra 'amore
di Dio al di sopra di ogni altro amore, e 'amore di sé spinto fino al
disprezzo di Dio. Propriamente patlando, il prossimo, cio® un’altra perso-
na umana, non pud mai costituire il fine ultimo che mobilita la liberta:
pud essere 'occasione della determinazione della propria intenzionalita
fondamentale, ma non il termine finale in cui essa riposa. In realtd, dentro
ogni relazione interpersonale & necessariamente presente la causalita divi-
na, quale ultima sorgente del bene della persona dell’altro, percepita come
un dono, che precede le liberta stesse dei soggetti'®. E il riconoscimento,

¥ §i tratta infatti di quel bene che dipende solo dalla libera autodeterminazione della
persona e che non & condizionato in nessuna maniera da fattori estranei alla sua liberta.
Come & stato limpidamente affermato, «l'ultima perfezione della persona & un atto della
persona: Patto mediante cui la persona — e nessuno al suo posto — dinamizza se stessa ed
attua se stessan: C. CAFFARRA, «Primurm guod cadit in apprebensione practicae rationis» {I-
1L, 4. 94, a. 2). Variazioni su ur tema tomista, in AA. VV., Artualité della Teologia Morale.
Punti fermi — problemsi aperti, In onote del Rev. P. J. Visser, Cssr, «Studia Urbaniana» n.
31, Urbaniana University Press, Roma 1987, 143164,

¥ SANT’ AGOSTING, De civitate Dei, XAV, 28; Enarr. In Ps, LXIV, 2, 26; De Gen. Ad litt,
X1, 15, 20.

1 In merito: ].J. PEREZ-SOBA DiEZ DEL CORRAL, Dall'incontro alla comunione: amore del
prossimo e amore di Dia, in 1. MELINA- J. NORIEGA (2 cura dB), Domandz sul bere e
domanda su Dio, Pul-Mursia, Roma 1999, 123-125.
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magari implicito e non riflesso, di questa presenza misteriosa di Dio crea-
tore nel rapporto interpersonale, la condizione indispensabile dell’amore
autentico della persona dell’altro come altro. Solo nella prospettiva, alme-
no implicita, della presenza di Dio, I'amore all’altro & autentico, ciog & tale
da garantire che I'intenzionalita non ritorni su se stessa.

La comunione con Dio nell'agire, non & solo il presupposto impli-
cito, che garantisce la possibilitz di una comunione autentica tra gli
uomini: & anche e soprattutto il fine esplicito che solo colma il desiderio
da cui 'agire sgorga, e che viene suscitato dall’incontro con la presenza
personale di Gesty Cristo. Nella luce della rivelazione, la teologia sa che la
comunione alla quale I'uomo & chiamato, conie al proprio bene ultimo e
sommo, & quella con le persone della Santissima Trinita, al di 12 di tutto
cid che 'uomo poteva immaginare o pensare. E cosi il teologo pud capire
meglio cid che in ogni comunione umana & cercato e misteriosamente
anticipato, anche se mai pienamente saputo e donato. In sintesi: I'amici-
zia con Dio & la nostra felicita, proprio perché & quell'agire, nel quale la
nostra intenzionalitd si incontra perfettamente preceduta e abbracciata
dalVintenzionalitd di amore di Dio, la cui vita stessa & comunione di
amore perfetto tra le Persone'’. Beatitudine & infatti anche, nell’opera
dell’Aquinate, cio che designa l'essenza pienamente attuale di Dio: ogni
vera comunione, nel nostro stato di vita, & partecipazione reale e non sol-
tanto immagine di questo bene supremo, a cui il cuore aspira nell’azione.

2. Agire a partire dalla comunione:
la comunione come dono originario e promessa di compimento

Lesperienza di una sproporzione

Proteso alla comunione, il dinamismo dell’agire si trova confronta-
to con una sproporzione strutturale e storica rispetto al fine a cui tende.
In realtd, nessuna reciprocitd umana pud colmare U'aspirazione ad una
comunione, in cui 'unitd reale rispetti I'alteritd, senza lasciarla semplice-
mente esteriore a sé. Nella situazione di limite e di peccato in cui si trova
Puomo, lirriducibile differenza dell’altro si erge inevitabilmente come un
ostacolo alla piena comunione con Jui®®,

7 St veda: R, GUINDON, Béatitude et théologie morale chex St. Thomas d'Aquin, Editions
de I"'Université d’Ottawa, Ottawa 1956, 256.

¥ Un’analisi della drammaticita derivante dall’asimmetria nella relazione io-tu, con par-
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Di fatto, la condizione storica segnata dal peccato d’origine e dalle
sue conseguenze, impedisce una benevolenza tale verso I'amico, che non
cerchi in qualche modo un ritorno su di sé dell’intenzione. La rottura del
legame originario di caritd con Dio priva il dinamismo dell’agire del suo
punto di riferimento ultimo e quindi del suo slancio; nello stesso tempo
pregiudica anche la verita di un amore autentico di benevolenza con altre
persone umane, La liberta dell’uomo, finalizzata alla comunione, ha biso-
gno di essere liberata, cioé di ritrovare I' originaria capacita del dono di sé
e dell'accoglienza dell altro,

Una tale sproporzione, drammaticamente sperimentata come fru-
strazione del fine di comunione cui I'agire tende, rischia di provocare la
paralisi dell’azione'?, In effetti, di fronte alla delusione e al fallimento del-
Vagire nei confronti dell’originaria promessa, la suprema tentazione &
quella di sottrarsi al rischio del dono di sé nell’azione che si compie, ciog
di volersi salvare senza donarsi all’altro®

L'incontro con Cristo e la liberazione della libertd

E solo per I'avvenimento gratuito di un incontro, che pud sisvegliar-
si la speranza del compimento della comunione e quindi anche I'energia
dell’agire. Certo, ogni incontro umano vero con un’altra persona, immagi-

‘ne di Dio, nella misura in cui ci si lascia toccare da esso, ha il carattere di
un e-vento e richiama il dono di una comunione originaria, che non é frut-
to di un agire umano, ma piuttosto if fondamento gratuitamente donato di
ogni azione. Tuttavia & solo I'incontro con Cristo, Immagine perfetta del
Padre, che pud liberare la liberta e far scaturire nuovamente I'energia del
dono. Solo la nuova, straordinaria, vicinanza di Dio alla natura umana,
realizzatasi nell’incarnazione, permette di sperare come possibile la beati-
tudine promessa nella comunione con Dio, e quindi consente di tendervi
con fervore, superando la tentazione suprema della disperazione, che
paralizza I'agire, L'unita tra natura umana e natura divina, verificatasi nel-
I'incarnazione del Verbo, & il principio nuovo dell’agire.

Nell’esistenza umana di Cristo, la libert si mostra capace del dono

ticolare ma non esclusive riferimento al rapporto uome-donna, si pud trovare in A.
SCoLA, Il wistero muziale, cit., 117-143,

¥ M. BLONDEL, UAcrion (1893). Essat d'une critique de la vie et d'une science de la prati-
gue, Presses Universitaires de France, Paris 1973, 359-373, patla di una morte dell’ azione,
come prima opzione possibile di fronte alla sproporzione struttarale tra linfinirezza delia
volonta che vuole e la finjtezza degli oggetti effettivamente volut.

¥ Cfr. G. ANGELINI, Tevlogia morale fondamentale. Tradizione, Scrittura ¢ teoria,
Glossa, Milano 1999, 586-588.
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di sé, che crea la comunione. Vivendo in modo radicale Punita col Padre,
Gesti pud donarsi, in piena fiducia filiale, senza riserve e senza paura di
perdersi. Egli vive la sua morte in croce come il gesto supremo della sua
liberta filiale: sa che deve morire per compiere la volonta del Padre e
radunare i dispersi nell'unita (Gp 11, 45-54)*'. Nell’offerta eucaristica del
proprio cotpo al Padre, per 'unita degli uomini, si manifesta la fecondita
straordinaria dell’amore e la sua capacita di generare comunione, oltre i
limiti dello spazio e del tempo. Davvero 'amore & pid forte della morte
(ctr. Ct 8, 6): esso permette la vita dell’azione!

Il dono originario dell'Eucaristia, nella Chiesa

In tal senso, I'Fucaristia & i! dono originario: 'accoglienza del
donarsi eucaristico di Gesti & il fondamento per la comunione delle per-
sone ed il luogo da cui scaturisce I'agire cristiano, come agire eucatistico
(«Fate questo in memoria di me»: Le 22, 19), In effetti & questa comunio-
ne tra i santi la realta ultima (res) in vista defla quale esiste anche il sacra-
mento (res sacramenti). La feconditd dell’Eucaristia pud manifestarsi
nella realizzazione effettiva della comunione ecclesiale, solo se la liberta
umana si lascia coinvolgere e trasformare dal dono divino™. Ed € questa
implicazione della nostra liberta, nell’attualita storica, che giustifica la
ripetizione delle celebrazioni liturgiche dell’Eucaristia nel tempo, in
modo che noi diventiamo contemporanei a Lui, pienezza del tempo.

Solo P'azione di Cristo sulla croce, perennemente attuale
nell’Eucaristia, realtzza fa comunione cui i dinamismo dell’agire umano
aspira. Tuttavia 'azione umana non & esclusa dall’agire eucaristico di Cristo,
ma in esso inclusa. Nell'Eucaristia, sorgente dell’agire cristiano, ai fedeli &
donato lo stesso agire di Cristo, la sua caritd, che nel dono di sé mediante il
sacrificio della croce, genera la comunione tra gli vomini e degli vomini con
Dio. Il primato del fare divino provoca Pattivo e libero lasciar fare dell'uo-
mo?. In questo senso, il si di Maria al sacrificio eucaristico del Figlio & i
prototipo ed il modello dell’agire della Chiesa e del cristiano.

Emerge cost anche la costitutiva dimensione ecclesiale dell’agire:
esso nasce dalla comunione della Chiesa, ditora della morale®, e si pro-

2 In merito: D. MARZOTTO, L'unitd degli nomini nel vangelo di Giovanni, Paideta,
Brescia 1977, 131-140,

2 In merito: C. CAFFARRA, Viventi in Crz'sfo, Jaca Book, Milano 1981, 22-23.

B Cfr. H. U, voN BALTHASAR, L'azione, vol. IV &i Teo-drammatica, trad. . di G.
Sommavilla, Jaca Book, Milano 1986, 361-392.

¥ Mi permetto di rimandare ad un mio articolo: L. MELiNA, Ecclesialitd e teologia mora-
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tende ad edificare la medesima comunitd, «per la vita del mondos.
I’azione ha quindi una dimora storica precisa, identificabile nello spazio
e nel tempo, senza che cid implichi la rinuncia all’'universalitd®: la Chiesa
non & una setta, che coltivi veritd morali proprie e particolari, ma la «cat-
tolica», che nella sua comunione & profezia storica dell’ unitd di tutti gli
womini nel Regno di Dio.

3. Agire nella comunione:
la comunione come verita e regola dell’agive

Finora si & visto come la comunione entri nel dinamismo dell’agire
quale finalita intrinseca, che pervade l'intenzionalita del soggetto, e quale
dono originario, che provoca e sostiene Ia liberta verso il compimento
della promessa. Dobbiamo ora mettere a fuoco il secondo aspetto delia
questione teotica enunciata all'inizio: qual & il rapporto tra elemento
interpersonale della comunione e I'elemento oggettivo del bene, contenu-
to che specifica la volontd che sceglie. Si tratta di un nodo veramente
decisivo della nostra riflessione, perché riguarda precisamente il criterio
di veritd dell’agire. In che modo il momento della razionalita normativa si
innesta nell'intenzionalitd di comunione, senza restarle estrinseco e, d'al-
tra parte, senza perdere il suo carattere obiettivo?

I viconoscimenio della veritd sul bene, condizione della comunione

Latto umano trova il suo criterio fondamentale di bonta morale
nell’essere un atto di amore autentico, che promuove e realizza la comu-
nione con Valtro, volendo il suo vero bene. Ci imbattiamo qui in quella
che secondo Tommaso & la caratteristica specifica del movimento dell’a-
more, che lo distingue da tutti ghi altri moti dell’anima®. U'amore infatti
tende, nello stesso tempo, non ad uno, ma a due oggetti: all’altra persona,
con cui si desidera entrare in comunione, e al bene, che si vuole per essa,
e che costituisce la mediazione necessaria dell’espressione fattiva dell’a-

le. Spunti per un «ri-dimensionamentos teologico delle morale, in «Anthropotes» V/1
(1989), 7-27.

¥ Le opposte esigenze di concreto riferimento ad una comunita storica e di universalita
sono state recentemente dibattute nel confronto tra «comunitari» e «fiberali»; A, FERRARA
{ed.), Comunitarismo e iberalismo, Editori Riuniti, Roma 1992; G. DALLE FRATTE (ed.),
Concezion: del bene ¢ teoria della giustizia. 1l dibattito tra liberali e comunitari in prospetts-
va pedagogica, Armando, Roma 1995,

* Cir. Summa Theologiae, I-1, 26, 4.
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more nell’azione. «Amare est velle alicui bonum»: amare & volere bene a
qualeuno: se Uintenzionalita ultima e formale & rivolta alla persona del-
'altro, essa passa attraverso la scelta di cid che & davvero bene per lui. 1
bene dell’azione particolare, che la volonta elegge nella prospettiva della
comunione, ha una sua obiettiva densitd che dev’essere verificata dalla
ragione, in rapporto all'effettiva promozione del bene della persona del-
Paltro. La garanzia che si tratta di un autentico amore di amicizia, in cul
Pintenzione del soggetto agente non si ripiega su di sé, ma esce da sé
{estasi) e ritnane volta all’amico, amato per se stesso”, & data dal sotto-
mettersi della volonta alla verita sul bene, che crea la comunione.

La comunione voluta diventa quindi anche la regola dell’agire, ad
esso immanente, mediante la considerazione della verita sul bene della
persona che si ama: ’azione & davvero finalizzata alla comunione se tende
al bene della persona, accettando di rispettare e promuovere quel «beni
per la personax, che sono oggetto delle scelte,

Le virtss morali, al servizio della veritd sul bene e della comunione

Ora, sono proprio le virtis morali che assicurano la razionalita delle
scelte, mettendo in relazione i due oggetti dell’amore, la persona e il
bene, e, conseguentemente, assicurando anche 'unitd tra 'intenzionalita
fondamentale e le scelte concrete. Infatit le virtti morali, in quanto dispo-
sizioni opetative stabili del soggetto verso il bene, realizzano !'integrazio-
ne dell’affettiviti nel giudizio di cio che & veramente bene per Ialtro, gra-
zie ad una conoscenza per connaturalitd del fine dell’azione, cio della
persona, amata per se stessa®®,

Al cuore delle virtd, sta la prudenza, perfezione della ragione prati-
ca, quale misura del bene della persona. Le virth ¢i fanno amare ¢id che &
veramente degno di amore: il vero bene, Cid sottrae il discorso delle virti:
al pericolo del soggettivismo di gusti arbitrari e al relativismo storico
delle diverse culture e contesti sociali. Il costitutivo intrinseco delle virtd,
cio che le differenzia da semplici inclinazioni spontanee, da disposiziont
convenzionali e da abitudini culturalmente acquisite, & la prudenza, recta

A Cir. Summa Theologiae, 111, 28, 3; De div. nome. TV, 18, n. 430.

% Tn ambito tormista I'originale dimensione di connatusalit: proptia della conoscenza -
morale & stata riscoperta da ], MARITAIN, De la connaissance par connaturalité, in «Nova et
veteran 53 (1980}, 181.187, ¢ R. CALDERA, Le jugement par inclination chez saint Thowsas
d'Aguin, Viin, Paris 1980. Nuove prospettive sul valore della connaturalitd sono offerte
anche, atiraverso la prospettiva letteraria, da M, NUSSBAUM, Poetic Justice, Beacon Press,
Boston 1995 {cap. III); e da J.-L. MARION, La intentionnalité de I'amour. En bommage é E.
Lévinas, Paris 1986, 111 ss., il quale afferma che solo Pamore ¢i permette di scoprire la
insostituibile singolarita dell'altro, la sua haecceitas.
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ratio agibilium. Non '@ infatti virth morale senza prudenza, la quale
determina la misura razionale dell’agire, radicata nei principi universali
sul bene, Tuttavia la vera intelligenza morale del particolare concreto non
pud realizzarsi senza le virth morali: non vi & prudenza senza virth
morali?. Nella matura sintesi tomista della Sumzza vi & un’articolata teo-
ria della ragione pratica, che parte da principi universali, specificati dalle
virth come espressioni della verita sul bene della persona, ma che pud
svilupparne la luce nell’agire concreto solo in sinergia con le virtd, in
forza di una connaturalita col bene di tutto il soggetto morale’®. La razio-
nalita delle virt non & razionalismo,

Le virty, pur essendo orientate, nella loro singolarita a beni specifi-
ci per la persona, sono espressioni di un unico amore®, e potrebbero

"addirittura essere definite come «le strategie dell’amore»®?.

Nella loro stessa struttura ontologica, le virtd hanno quindi un
carattere cornunionale: 'intenzionalitd del dinamismo virtuoso ha origine
dal dono di una comunione iniziale e si dirige verso la sua effettiva e
compiuta realizzazione.

La carita, che riguarda 'intenzione ultima volta al bene della per-
sona, nella comunione con Dio e col prossimo, si verifica nelle scelte vir-
tuose, che si riferiscono ai fini prossimi dell’agire, Tali scelte di azioni
particolari non sono solo mezzi, relazionati estrinsecamente e tecnica-
mente al fine’, ma sono prime concrezioni del fine, che in esse si antici-
pa. La comunione sperata & quindi preparata e anticipata nell’azione, che
viene scelta. Cosi, la ragione, che si apre alla verita sul bene della persona
e regola la volonta nella scelta dei beni per la persona, & criterio intrinse-
co all'intenzionalita di amore, che vuole costruire la comunione.

2 Cfr, 1. MELINA, La conoscenza movale, cit., 191-202.

*® Per una presentazione dell’articolata concezione tomista della ragione pratica, oltre al
mio volume precedentemente citato e all'opera di M. Rhonheimer, si vedano gli studi di
G. ABBA, in particolare: Felicitd, vita buona ¢ vivta. Saggio di filosofia morale, LAS, Roma
1989, 144-150. Inoltre: . WESTBERG, Right Practical Reason. Aristotle, Action, and
Prudence in Aguinas, Clarendon Press, Oxford 1994,

* Sono note le espressioni mediante le quali SANT'AGOSTING riconduce le quattro virtd
cardinalt all’'amore; «ltaque illas guatuor virtutes, ..., sic etiam definire non dubiter, ut
temperantia sit amor integrum se prachens ef quod amatur; fortitudo, amor facile tolerans
ommnia propter guod amatur; tustitia, amor soli amato serviens, ef propterea recte dominans;
prudentia, amor ea quibus adiuvatur ab eis quibus impeditur, sagaciter seligens» {De mori-
buy Ecclesiae catholicae, T, XV, 25).

2 PJ. WapeLL, The Primacy of Love. An Introduction to the Ethics of Thomas Agquinas,
Paulist Press, New York-Mahwah 1992, 90,

# B questo l'errore fondamentale dell'utilitarismo, che & prima di tutto un errore a
livello di teoria dell'azione. Si veda: L. MBLINA, Morale: tra evist ¢ rinnovamento. Gl as-
soluti morali, Uopzione fondamentale, la formazione della coscienza, Ares, Milano 1993,
49.53.
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La legge naturale nella prospettiva della comunione

Nella prospettiva della cormunione riceve nuova huce anche la dot-
trina tradizionale della legge naturale®: essa sottolinea che nell’agire vi
sono elementi che non dipendono dalla propria scelta. Da un lato non si
puo voler il bene della persona se non accogliendo la mediazione oggetti-
va dei beni per la persona: questa sottomissione della volonta alla verita
corrisponde all’obbedienza alla legge naturale e manifesta il riconosci-
mento della presenza di Dio creatore nel rapporto di comunione tra le
persone, Il carattere di esterioritad della legge naturale mette in rilievo che
i eriteri ultimi della verita delle scelte sono in se stessi sottratti alla dispo-
sizione arbitraria dell'uomo: non dipendono dalla volonta e sono condi-
zione della bonta delle scelte?®. Segnala anche Palteritd di Dio, come
polaritd sempre implicita nelle scelte morali.

La qualitd morale dell’agire & dunque verificata dalla comunione
con Dio creatore e realizzata mediante il rispetto della veritd sui beni per
ia persona. La legge naturale si mostra pertanto come il codice di «allean-
za con la Sapienza creatrice, inscritto nella stessa ragione umana»®*: nella
comunione con Dio creatore si pud stabilire anche la comunione con I'al-
tra persona nell’agire.

In Cristo, Sapienza eterna incarnata e «Principio» della creazione,
le indicazioni della legge naturale sono definitivamente illuminate «nei
loro elementi costitutivi e nel loro dinamismo di cariti verso Dio e verso il
prossimo»?’. Cosi anche I'alleanza assume un volto nuovo: quello di Cristo
che si fa presente all'uomo in modo assolutamente personale. Per illustra-
re la modalita specifica di regolazione deflagire nel contesto della legge
nuova, Tommaso definisce Cristo come «waxime saprens et amicus»®, Egli
opera soprattutto mediante consigli, come si addice agli amici, piuttosto
che attraverso precetti, come invece si fa con i servi (cfr. G 15, 15). Nella
dinamica dell’amicizia, infatti, I’amato diventa regola dell’amante.

* 8i vedano in proposita le osservazioni di A. MACINTYRE, Three Rival Versions of
Moral Enguiry Encyclopaedia, Genealogy, and Tradition, Duchworth, London 1990, 134-
140, che collocano il terma tomista della legge naturale nel contesto complessivo della
morale della vita buona e delle virtiy; e del cap. VIU del suo precedente studio: Whoase
Justice? Which rationality?, University of Notre Dame Press, Notre Dame Ind. 1988, che
offre una reinterpretazione della legge naturale in termini di amicizia,

¥ Ctr. G. ABRA, Lex ef virtus. Studi sull' evoluzione delle dottring morale di san Tommaso
&’ Aguino, LAS, Roma 1983, 230,

¥ Cfr. C. Carparza, Vivenii in Cr.z'sto, cit., 90,
¥ GiovaNNI PAoLo I1, Enciclica Veritatis splendor, n, 53,
3¢ Sunrma Theologiae, I-11, 108, 4.
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Cosi il dono dell’agire di Cristo, mediante la carita, le virth ed i
doni dello Spirito Santo, si trova al cuore dell’agire umano, come P'ener-
gia che permette la comunione tra gli vomini. L'azione stessa del cristiano
diventa il luogo della sua comunione con Cristo, dove i due soggetti, divi-
no e umano, si incontrano e nella loro upitd promuovono la comunione
tra gli uomini.

4. Riflessioni conclusive

Vorrei proporre, in conclusione, due riflessioni relative alla dimen-
stone cristologica dell'impostazione qui delineata e alla sua fecondita nel-
Pambito della morale sessuale e coniugale.

Per un cristocentrismo morale

In questa prospettiva si pud delineare, a nostro avviso, un autenti-
co cristocentrismo morale, che non é centrato solo sull’essere di Cristo,
inteso quale fondamento dell'azione umana, ma piuttosto sulla partecipa-
zione dell’agire del cristiano, mediante lo Spitito, all’agire eucaristico di
Cristo, 11 primo modello di cristocentrismo, elaborato nella prospettiva
della dogmatica, considera la rilevanza della fondazione cristologica sub
ratione entis e, non cogliendo la specificita della prospettiva pratica,
rischia poi o Vinconcludenza (per cui, dopo una trattazione molto sugge-
stiva di antropologia, si finisce per affidare alla coscienza soggettiva ogni
mediazione concreta dell’agire), oppure rischia la semplice ripetizione
degli schemi legalistici estrinseci all’azione.

Al contrario, il secondo modello, rendendo ragione alla specifica
dimensione intenzionale del dinamismo dell’agire, permette di pensare ad
un riferimento cristologico piti intimo rispetto all’azione, San Bonaventura,
ad esempio ha offerto una teologia morale come «partecipazione alle virth
di Cristo»”; nella morale di san Tommaso si sviluppa piuttosto la linea di
una partecipazione al suo agire eccellente, mediante le beatitudini®.

3 SAN BONAVENTURA, Collationes in Hexaémeron, V1, 10; In Il Sent, 4. 34, q. 1,2. 1
(TEX, 737a, ed. Quaracchi). Sulla morale di San Bonaventura, tra Paltro, si veda: A.
NGUYEN VAN S1, Seguire ¢ imitare Cristo secondo san Bonaventura, Bd. Bibl. Francescana,
Milano 1995. Alcuni sviluppi in questo senso si potranno trovare anche in un mio vole-
me, in pubblicazione tra breve: L. MELINA, Sharing in Christ’s Virtues. For a Renewnl of
Moral Theology in Light of «Veritatis Splendors, The Catholic University of America
Press, Washington DC 2000.

0 In tal senso va lo studio di O. BONNEWEN, La Béatitude et les Béatitudes dans la I-llae
de la Somme Théologigue de saint Thomas. Eléments pour une théologie morale de Uagir
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Prospettive per la morale sessuale e contugale

Si pud anche intravedere la feconditd di una tale rinnovata impo-
stazione per la morale sessuale e coniugale. In tal modo infatti anche la
dimensione del matrimonio e della famiglia possono essere colti dall'in-
terno della loro intenzionalita specifica, volta alla comunione delle perso-
ne. Le norme non resteranno cosi esterjori e contrapposte alle passioni e
al desiderio. La castitd coniugale non & «repressione dell'istinto». Dal
punto di vista teologico & possibile pensare all’amore coniugale come
pattecipazione, mediante la virth della carit, all’'amore di Cristo Sposo
per la Chiesa sua Sposa: partecipazione alla sua dedizione eucaristica. La
morale contugale sard cosi non solo teologica, ma anche teologale.

La prospettiva delle virtd permette anche di valorizzare il carattere
singolare della vita matrimoniale ¢ familiare, come un’autentica vocazio-
ne personale, che configura e di forma 2 tutta una vita, concretizzando
un ideale di santita, e affidando una missione ecclesiale™. Dal momento
che le circostanze della vita sono cosi singolari, non & possibile stabilire
regole e norme per tutti 1 casi. Solo se la soggettivitd morale dei due
coniugi & veramente integrata nella virtll e protesa alla comunione inter-
personale, potra scoprire le forme concrete di quell’agire eccellente, che
li aiutera a realizzare la comunione nelle difficolta del concreto®.

Lo sposo casto possiede una conoscenza originale del suo coniuge:
conoscenza affettiva, grazie alla quale pud scoprire la singolarita e I'asso-
Jutezza della persona che ama; una conoscenza che & donata per reazione
affettiva davanti ad ogni bene operabile nel quale scopre una possibilita
di comunione: ed & la virt: che permette la verita della sua realizzazione.
A partire da questa forma singolare di conoscenza della persona che ama,
egli pud ordinare la sua azione verso di lei. In tal modo la virtd della
castitd rende possibile uno sguardo alla persona dell’amato nella sua pre-
ziositd unica e nella sua irriducibile singolarit3, e permette di cogliere il
significato sponsale del corpo. Come ha affermato Giovanni Paolo I1, il
dono della pietd accresce questo sguardo, che scopre nel coniuge il miste-
ro divino del «tempio dello Spirito Santo»®.

excellent, da me diretta, discussa presso il Pontificio Istituto Giovanni Paclo Il per Studi
su Matzimonio e Famiglia (febbraio 2000).

U Tn merito: J. LAFFIETE-L. MELINA, Amor conyugal v vocacidn a la santidad, Ed.
Universidad Catélica de Chile, Santiago de Chile 1996,

2 SAN TOMMASO D'AQUING, Sententia Libri Ethicorum, 11, 10, 74-91: «et in hoc pluri-
mumz differt studiosus (=virtuosus} ab alits, guod in singulis opevabilibus videt guid vere sit
bonum, guast existens reguly et mensura omntum operabiltumm.

2 GlovanNl Paono I3, Uomo e donna lo cred. Catechesi sull'amore umano, Citta Nuova-
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B3

La ridefinizione della felicita, cui I'agire mira come a suo fine uldi-
mo, in termini di comunione, permette di rivalorizzare questo concetto
nella vita morale, liberandolo da sospetti di individualismo eudemonisti-
co™. Se, come afferma Veritatis splendor, il fine della liberts & la comunio-
ne e se questa dinamica pud realizzarsi solo nella fedelta alla verita sul-
I'uvomo, allora, grazie alla prospettiva aperta da questa rilettura comunio-
nale del concetto di felicita, 'atto & visto nel contesto di una pratica
morale, che configura un’unita di vita, nella prospettiva della comunione.
Una tale unita ¢ frutto del dono di una comunione originaria, che la
liberta ha il compito di far fruttificare, perché nella vita degli uomini
possa riflettersi un bagliore di quella gloria che connota la stessa vita di
comunione della Santissima Trinita.

Libreria Editrice Vaticana, Roma 1985, Catechesi LVIY, 228-229: «Se lz purezza dispone
Luoma a «wantenere il proprio corde con santitd e vispettos, come leggiamo in 1 Tr 4, 3-5,
Ia pietd, che é dono dello Spivito Santo, sembra servive in modo particolare la purezza, sensi-
bilizzando il soggetto umano a guella dignitd che & propria del corpo umano in virtd del
mistero della creazione e della redenzione. Grazie ol dono della pietd, le parole df Paolo:
«Non sapete che il vostro corpo é tempio dello Spivito Santo che é in voi. . . e che non appar-
tenete a voi stessi?y (1 Cor 6, 19), acquistano Peloguenza di un’esperienza e divengono viva
e vissuta veritd nelle azioni. Esse aprono dungue accesso pits pieno al significato dell’ espe-
rienza del significato sponsale del corpo ¢ della liberté del dono collegata con esso, nella
guale si svela il volto profondo della purexza ¢ il suo organico legame con Pamores.

“ In merito: 8. PINCKAERS, Les sources de la movale chrétienne. Sa méthode, son conteny,
son bistoire, Ed. Univ, Fribourg Suisse, Cerf, Fribourg (CH)-Paris 1985.



TEMOIGNAGE ET EFFICACITE
DE I’AGIR MORAL

Barthélémy Adoukonou™

1. Clarification terminologigue et problématigue

Dans le texte de ma communication, j’ai procédé A une clarifica-
tion terminologique qui a permis de montrer ce qui constitue le coeur de
la problématique: ‘

Le témoignage se comprend 2 trois niveaux: 'empirique, le judi-
ciaire et Péthique. Lempirique est la simple narration de ce dont on est
«témoin oculaire»; le judiciaire consiste 3 se positionner dans un procés
pour ou contre un accusé; I'éthique procéde d’une intériorisation de
Pévénement qui conduit 2 déplacer Paccent sur le témoin en tant gu'en-
gagé pouvant aller jusqu’d payer de sa vie. Ce sont les deux derniéres
acceptions qui vont retenir notre attention. La catégorie de procés de
Jésus a été étendue par saint Jean A toute la vie de Jésus. Nous nous en
servirons, dans la dynamique de Dominum et vivificantem a 'échelle de
Thistoire universelle, pour présenter les anthropologies plurielles au ren-
dez-vous du témoignage en faveur de Jésus-Christ, Seigneur et Sauveur.

La clarification terminologique du bien de la communion nous a
amené A retrouver les trois catégories constitutives du bien commun, 2
savoir le bien de la communauté, la communauté du bien et le bien de la
communion. Le bien de la communauté, c’est 'ensemble du capital de
départ que nous pouvons comprendre ici comme la richesse de person-
nalité de chacun ot Pensemble des biens matériels et immatériels d’une
‘communauté donnée. La communauté du bien, c’est le droit qu'a chacun
des autres &tres humains sur le capital de départ dont nous avons dit qu'il
pouvait étre la richesse de personnalité de chacun. La régulation de par-
tage, selon des régles reconnues de tous, ne peut étre assurée durable-
ment que si chacun des deux pdles en alliance s’ouvre en derniére instan-
ce 4 la source donatrice et générense du capital initial et de sa fécondité.

* Professeur de la Saction africaine de I'Institut Jean-Paul I, Benin.
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Cette source qui n’est autre que la valeur est amour. On ne sort du duel
qui entraine la rivalité mimétique gu'en devenant témoin de la source
généreuse: nous somines au coeus du bien de la communion. Ce lieu per-
met la libre circulation des différences et plus personne ne dit sien ce qui
lui appartient. Chacun est témoin d’une générosité premigre.

Nous sommes donc atenés a comprendre notre sujet comme 'ef-
fort pour montrer gue |’agir moral parvient 4 son plus grand sommet
d’efficacité lorsqu’il se fait agir testimonial rendant possible la commu-
nion qui est le bien supréme. Il devient alors possible de montrer que I'E-
glise est le peuple témoin de la communion qui tire son unité de I'unité
trinitaire (saint Cyprien et LG 4). L'Eglise est au sommet d’elle-méme
quand elle est pur témoignage de la communion trinitaire & laquelle le
Christ comme témoin fidéle donne accés. La trinité des Personnes
divines est la relation testimoniale communionnelle éternelle. Dans le
NT, aucune des Personnes divines ne témoigne d’elle-méme. Le Pére
témoigne pour le Fils, le Fils témoigne pour le Pére et I'Esprit-Saint
témoigne des deux.

2. Christologie, anthropologies plurielles et pneumatologie

Pour nos Fglises en mission d’inculturation, il devient impératif de
se livrer au souffle de I'Esprit de Jésus-Christ qui seul travaille efficace-
ment 2 la récollection des anthropologies plurielles. On peut dire que l'ac-
cueil des anthropologies plurielles qui va de pair avec Pexigence de témoi-
gnage pour la vétité est le meilleur service que Von puisse rendre aujour-
d’hui & Panthropologie christocentrée. Si pour nous la christologie repré-
sente le sommet indépassable de Uanthropologie, le prix 4 payer est celui
dune anthropologie dramatique et ce prix passe par une confiance de
fond faite au potentiel créatural de toutes les anthropologies particuliéres
et & la puissance de I'Esprit-Saint qui travaille 2 faire attester 4 tous les
peuples que «Jésus-Christ est Seigneur 3 la gloire de Dieu le Péres (Ph 2,
6-11; Ac 17, 16-34). La tentative largement couronnée d’échec de saint
Paul a Paréopage d’Athénes doit toujours &tre reprise dans tous les efforts
dinculturation de la foi dont le chemin obligé est le dialogue interculturel
et interreligieux, surtout que, comme nous le rappelle avec pertinence le
CEC n 58, «le temps des nations (Lc 21, 24) demeure en cours».

C'est sur cette base que se tente au Bénin une inculturation du
Triduum pascal qui veut rejoindre la pointe éthique de la culture comme
lieu d’accomplissement de soi du peuple par obéissance a I'injonction du
Créateur au plus intérieur du sanctuaire de la conscience (Su).
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3. Inculturation, éthigue et témoignage
3.1. Problématique nouvelle &'inculturation

Si nous convenons de définir la culture en prolongement de Vati-
can II (G5 53) comme tout ce par quoi 'homme s’affine en humanité, nous
comprenons gu'on puisse la considérer comme la performance particulia-
re, par un peuple, de la compétence universelle d’humanité qui habite tout
étre humain. La culture, c’est donc un agir d’auto-accomplissement en
cours d’'un peuple. On n’a pas suffisamment porté Pattention, dans
I'oeuvre de Pinculturation, sur ce qui constitue la pointe éthique des cul-
tures. Il nous est apparu capital de rapprocher 'anthropologie religieuse et
I'anthropologie éthique pour observer le lien que font les peuples entre
P'agir divin en eux et leur propre agir en vue de s’accomplic. Clest ce que
nous tentons depuis plusieurs années déja dans 'espace culturel aja-fon du
Bénin. Uincultoration projetée i partir du Triduum pascal recueille la tra-
dition du mandatum novum en méme temps que celle du mystére euchatis-
tique par le Seigneur comme le lieu théologique ot se manifeste agir
moral chrétien dans le prolongement de I'agir divin sacramentel. Le mysté-
re euchatistique est le mémorial du départ du Christ et de UEsprit dont la
venue est fide 4 ce départ. Uépiclése qui représente le moment supréme de
la consécration est bien le moment oil I'Esprit qui rassemble le Corps du
Christ devient présent. La communion est donc communion & 'Esprit de
Jésus-Christ donné dans sa passion-mort-résurrection, Quand on com-
prend avec saint Thomas d’Aquin que c’est Espriz-Saint qui est 1a Loi
Nowvelle (S.Th 111, q. 106, a. 1, concl. et ad 2), on comprend que c’est
dans I'Esprit-Saint seul que se fait le prolongement de Pagir divin sacra-
mentel et de agir humain visant 2 la perfection morale de ’homme.
Linculturation de la Loi Nouvelle qui se fait a la pointe éthique d’une cul-
ture est la grace de la rédemption portée jusqu’au sanctuaire du mémorial
créatural odl les peuples font leur anamnése de 'Originaire. Au coeur de la
conscience oti Dieu commande i '’homme d’agir pour s’accomplir, I’Esprit
vient manifester que c’est en Jésus-Christ que 'homme s’est réalisé par
auto-dépossession radicale en imitation de ce qu'il voit faire au Pére.

3.2, LAfrique et les trois moments constitutifs de la conscience

Des trois moments de la conscience Syneidesis mis en lumiére par
saint Thomas: reconnaitre (recognoscere), témoigner (testificari), juger
(judicare), le monde moderne ne semble reconnaitre que le troisiéme, ce
qui conduit & une fausse autonomie de la conscience. Dans notre pers-
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pective africaine aja-fon, les textes culturels de Ségbe (voix du Créateur)
et Gbésu (lol régulatrice de la Vie) attestent Vexistence des trois niveaux
et P'analyse du systéme social nous a montré qu'il y a une prise de respon-
- sabilité des personnalités corporatives pour contrdler le passage du
reconnaitre au témoigner, ce qui améne un juger idéologique. D’oui le
symbole anthropologique de I'auto-enfermement de 'homme: le singe
qui se ferme les yeux, les oreilles et la bouche pour ne pas se risquer 3 la
souffrance et 4 la mort qui peuvent résulter du témoignage.

Un contlit des interprétations de la culture est ouvert. Témoigner
de Jésus-Christ au tribunal des nations comporte des risques.
Llinculturation doit clarifier au maximum le dossier du procés et montrer
en quoi la voix du Créateur est trans-culturelle et représente le critére
supréme que doivent respecter tous les détenteurs de pouvoir dans les
sociétés traditionneiles comme modernes.

Malgré la tentation de manipulation 2 laquelle ils n’ont pas toujours
réussi a échapper, les sages intellectuels communautaires &’ Afrique ont le
métite d’avoir affirmé contre toutes les manipulations idéologiquess le pri-
mat de la conscience sur les mécanismes de pouvoir de vie et de mort (nyi
gbésu bo jo bo do: suivez la voix de Ia conscience et laissez choir tous les arti-
fices et sortiléges). Ils ont aussi le mérite davoir tenté d’éduquer la conscien-
ce grice au repérage de quatre pdles constitutifs du processus de personnali-
sation: le pole divin, le pble parental, le pble social et le pble cosmique. Ils
affirment que la conjugaison harmonieuse de deux valences (}a masculine et
la f{éminine} permet le bonheur de 'homme. Mais sans doute parce qu'ils ont
voulu échapper au duel mimétique, source de violence, ils ont fait un choix
préférentiel pour la structure triadique qui est la structure élémentaire de
parenté: akosu, akosi, akovi. La pottée de ce choix est immense. Elle replace
en effet la famille au fondement des personnes en relation et qui ne sont
elles-mémes que dans cette triple relation ot la nuptialité, la patermnité-mater-
nité et la filialité donnent figure historique 4 'humanum.

3.3. Ecclésiologie de I'Eglise-Famille

L’Eglise d’Afrique, en inculturant I'ecclésiologie de communion de
Vatican I1 sous la forme de 'Eglise-Famille, se prépare donc, dans un
dialogue respectueux avec les sages intellectuels communautaires
d’Afrique 2 porter agir historique des peuples &’ Afrique a son plus haue
point d’accomplissement: le témoignage pour Christ, le témoin fidéle de
la communion trinitaire.

C’est la tiche a laquelle s’attelle la section africaine de 'Institut
Jean-Paul II.



SAINTETE CONJUGALE, TRAVAIL ET FAMILLE

Jean Laffitte*

La sainteté conjugale s’entend de deux maniéres différentes qu’on
ne peut dissocier: Je mariage est saint, par nature, & cause de son origine:
c’est la Loi sainte du Créateur qui 'a fondé, doté de ses régles propres, et
lui a donné la forme d’ une alliance personnelle entre Phomme et la
femme (sainteté objective), ailiance élevée 2 la dignité sacramentelle; le
mariage est aussi le lieu et le mode de la sanctification des époux (sainte-
té subjective) qui répondent & une vocation (don) en se donnant et en se
recevant mutuellement (engagement). L'amour des époux est configuré a
P'amour du Christ pour son Epouse en vertu du don de UEsprit Saint qui
Vinspire, le consolide et le transforme. Toute leur vie commune, leurs
activivités, leur sollicitude paternelle et maternelle deviennent Pexpres-
ston de cette caritas coniugalis: s se sanctifient dans la sainteté de leur
état permanent, qui est celui d’une permanence de la présence du Christ
au milien d’eux {(Gaudium et Spes parle du sacrement du mariage comme
du sacrement de la rencontre).

La charité conjugale a une fécondité qui s’exerce dans deux direc-
tions, selon la double recommandation de la Genése: «Soyez féconds,
multipliez, emplissez la terre; soumnettez-la» (Gn 1,28).

On observe une implication réciproque entre ces deux termes. Le
multipliez inscrit les choix de fonder une famille, d’avoir des enfants,
dans la perspective de cette domination de la terre par Phomme créé a
Pimage de Dieu. Le soumeitez-la évoque le travail qui est spécifique de la
dignité de ’homme; mais en méme temps, le travail rend possible la cel-
lule conjugale et familiale: il en est souvent la condition matérielle d’exis-
tence. Par le fait méme, le travail acquiert une finalité plus immédiate {
permettre la réalisation et I'épanouissement de cette communauté
d’amour), qui invite 4 le penser d’abord sous cet angle: la réflexion sur le

* Vice-Preside e Professore di Btica filosofica generale dell'Tstitnto Giovanni Paolo T,
sezione centrale, Roma,
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mariage et la famille ne peut occulter cette dimension du travail, car ce
serait oublier la dignité humaine qu’il confére 4 la vie commune et le fait
que c'est par lui que les époux se sanctifient dans la vie quotidienne.

Satnteté du travail

Dans la perspective d’une anthropologie non réductrice, il
conviendrait d’abord de ne pas limiter la réflexion sur le travail au seul
aspect de sa dignité naturelle; i est vrai que Phomme se révéle dans son
ouvrage, qu’il s’y accomplit et ¢’y réalise humainement; mais il faut se
demander en quel sens on peut parler d’'une sainteté du travail. Le travail
est saint en Jui-méme en tant qu'il constitue une sorte de prolongement
de la création: 1 la perfectionne, la mct oo valeur et Voriente vers son
accomplissement dans le Royaume de Dieu. Prolonger 'ceuvre de la
Création, ¢’est d’une certaine maniére faire sienne P'action divine, y
coopéret. Pour ce motif, on peut voir dans Pactivité de '’homme une par-
ticipation personnelle 3 Ia réalisation du plan providentiel dans histoire,
pour reprendre I'expression de Pencyclique Pacem in terris (reprise par
GS 34). Chomme participe a son propre salut par toute sa disponibilité &
agir bien, ce qui commence bien stir par son activité habituelle, Lorsqu’il
opére pour la justice, il anticipe le Royaume de Dieu qu'il contribue 2
héter. Sans doute y aurait-il lieu d’approfondir dans cette perspective la
notion morale de devoir d’état.

On remarquera aussi qu'il n’y a pas de travail au sens strict qui ne
soit directement ou indirectement, médiatement ou immédiatement
déterminant pour d’autres, orienté vers les autres. Il dépend de celui qui
ceuvre d’agir, de travailler dans une direction de communion. Opérer
pour la justice, opérer pour la paix introduit lhomme dans la sainteté, ou
au moins 'y prépare. Ne sont-ils pas proclamés bienheureux, les artisans
de paix? Je ne développe pas ce qui a été dit ici sur la distinction agere-
facere, sinon pour faire cette simple observation: agere, c’est mettre en
mouvement, conduire, et lotsque les autres sont I'objet d’une ceuvre de
paix ou de justice, ¢’est vers Dieu qu'ils sont conduits. La sainteté est dif-
fusive de soi, si 'on ose dire, et elle Pest dans 'ceuvre du juste. Par la
s'exprime sa fécondité.

Le travail est aussi 'objet de Pinstruction du Créateur aux pre-
miers hommes avant la chute, de sorte qu’on ne peut considérer le travail
a partir de sa seule dimension de bonurm arduum. 11 est pour cette raison
un devoir saint. La sainteté du travail de 'homme est analogue 2 la sainte-
té de la création du monde par Dieu. Une recommandation de Dieu est
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pour P'homme une révélation de sa divine volonté, et celle-ci ne peut étre
que sainte, quelque paradoxales que puissent étre les formes qu’ elle
revét. Cest en vue de Phomme que toute chose a été créée, telle a été la
sainte volonté du Créateur; et c’est seulement en vue de Dieu que le tra-
vail va refléter sa sainteté originelle. En vue de Dieu? Je serais tenté
d’ajouter: sous le regard de Dieu. Dans la vie cachée de Jésus, nous avons
I'image simple qui pourrait le mieux évoquer la sainteté du travail: celle
d’un homine, enfant, adolescent, adulte qui travaille sous le regard de son
pére. Le travail est saint quand il est fait avec confiance sous le regard du
Peére. I consolide la personne dans son étre filial et c’est cette maturation
qui la rend apte 4 se donner un jout.

On comprend que contredisent cette sainteté toutes les activités
qui visent directement 4 priver les hommes de travail, a Jes asservir par
des structures sociales inhumaines qui les réduisent a n’étre que des
moyens de profit, & les priver du juste fruit de leur labeur, & accroitre les
disparités dans la destination des biens. Le travail est un lieu essentiel ot
se manifestent avec le plus d'évidence les déformations issues de la faute
originelle.

Cest que le travail est le lieu de toutes les ambigiités, et de toutes
les contradictions: polarités don-possession; accomplissement-pouvoir;
service-asservissement; respect des autres-instrumentalisation; formation
d’'un pattimoine-appét du gain. On pourrait les multiplier, et il faudrait
entrer dans le détail des mécanismes complexes, parfois déviés, qui mar-
quent la place dans nos sociétés de la richesse du travail.

Le travail et la cellule familiale

Quand on parle de sainteté conjugale, il convient de garder tou-
jours présent i l'esprit que la sainteté n’est pas une abstraction; si 'on
voulait aprés d’autres absolument décrire ce qu’elle est, i} faudrait parler
d’une amitié avec Dieu, une amitié bien concréte. Il n’existe pas une sain-
teté conjugale théorique, générique, méme s'il existe des actes objectifs
qui permettent, dans 1'état conjugal, d’y tendre. 1l existe la sainteté d’un
homme, époux et peut-btre pére, qui s’est donné de tout son étre, un
~ homme offert. Il éxiste la sainteté d’une ferme, épouse et peut-&tre mére
qui s’est elle aussi offerte de tout son étre. L'un et I'autre ne peuvent se
sanctifier que dans la condition originelle qui est la leur: comme homme
ou comme femme, L'observation est commune, sans doute, mais elle sug-
gére qu'il serait possible, dans un cadre autre, de voir comment la sainte-
té trouve i s’exprimer de facon originale dans la condition masculine et
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comment elle le fait dans la condition féminine. Une saine anthropologie
n’a d'ailleurs pas de motifs de s’offusquer que l'action de la grice puisse
ainsi élever notre nature, en 'honorant dans Ia beauté et la diversité de sa
condition originelle,

On devrait aussi s’attacher 4 étudier le passage de 'amour entre un
homme et une femme 2 la fondation d’une famille. Damour des époux
est le principe & partir duguel se développe I'amour familial: le premier
est condition du second, d’'une facon cependant qui n’est pas automa-
tique. Un tel prolongement en effet est encore un don, puisque la fécon-
dité au sens strict n’est pas le fait de toutes les unions conjugales. Pour
autant, Penfant est bien le fruit de 'amour libre et personnel des époux
qui participent ainsi, si l'on peut dire, 2 ce travail du Créateur, devenant
coopérateurs de I’Amour de Dieu. On retrouve ici la dualité don-engage-
ment; la responsabilité assumée de pére et de mere inscrit toutes les exi-
gences de 'éducation dans le temps. Eduquer les enfants c’est aussi agir
providentiellement 4 leur égard. Cela passe par la transmission d'une
saine estime du travail, Il est clair qu’ici va se poser concrétement la
question de la place du travail dans la vie familiale. Le travail peut 2 tous
les niveaux devenir oppressif, géner par exemnple la disponibilité du pére
pour ses enfants par des absences exagérées (cas du travail asservissant),
ou bien au contraire manquer et rendre certains choix éducatifs matériel-
lement impossibles (situation dérivée du chémage), quand ce manque ne
prive pas tout simplement la famille des moyens de subsistance.

D’autre patt, dans le prolongement de cette premuére école interne
de travail qu’est la famille selon Vexpression de Laborem exercens (LE
10}, il conviendrait d’étudier la valeur d’exemplarité qu'exerce l'activité
du chef de famille sur ses enfants. Une relation déséquilibrée 2 I'activité
professionnelle peut blesser sérieusement le rapport futur des enfants au
travail. Il y a ainsi une juste place du travail dans la cellule familiale, qu’il
est impossible de déterminer théoriquement, mais qui sera le fruit d’une
conquéte pessonnelle et quotidienne dans la vie des époux. Dans cette
optique pourrait &tre examinée la question du travail de la femme, théme
trop souvent compliqué &’ approches Ldeologiques et de lectures en
termes de pouvoir.

Travail et communion

La sainteté du travail ne se manifeste pas seulement dans ce fait
quil permet 2 la cellule familiale de grandir et de s’épanouir. 1l existe un
rapport direct entre le travail de tout homme et la vie et 'équilibre de la
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société ot il est actif. I’homme travaille pour les siens, mais il travaille
aussi pour d’autres, qu’il en soit ou non conscient, que son labeur soit ou
non reconnu au dela de sa sphére familiale. Son labeur contribue 2 élever
la société tout entidre, en quoi eglise reconnait (LG 41) Vexercice d’une
charité active imitant la charité du Christ. Cette derniére se référe, remar-
quons-le, non seulement 4 la vie quotidienne de Jésus & Nazareth au sein
de la Sainte Famille, mais encore 4 son action salvifique, lui qui, avec son
Pére, ne cesse d’agir pour le salut de tous. Le travail conduit ’homme 2
sortir de lui-méme par une activité qui Poriente vers les autres. Il est
naturel au travail d'étre dirigé vers la communion, ce qui fait d’autant
plus ressortir les activités qui sont par elles-mémes une contradiction,
une offense & cette cornmunion. '

Loffrande au ccenr de la sainteté confugale et de la sainteté du travail

Le travail accompli par les époux est spécifié pat leur état conjugal,
il a une qualité conjugale. L'état d’époux ou d’épouse marquent structu-
rellement le travail qu'ils accomplissent. Au plan de Pexpérience person-
nelle, Yhomme se rend compte qu'il ne travaille pas de la méme maniére
comme époux et pére que lorsqu’il travaille pour lui-méme. Travailler par
amour des siens, et pat extension travailler par amour des autres, ’est
faire de son travail une offrande agréable & Dieu: Quoi gue vous fassiez,
travaillez de toute votre dme, comme pour le Seigneur et non pour les
hommes, sachant que vous recevrer du Seigneur I'béritage en récompense
(Col 3, 23-24). Cette dimension liturgique culmine dans le Sacrifice
eucharistique on est offert le labeur des hommes: Tu es bénz, Dieu de
Punivers, toi qui nous donnes ce pain, fruit de la terre et du travail des
hommes; nous te le présentons: il deviendra le pain de la vie. Le labeur de
I'homme, ses difficultés et ses peines sont unies aux souffrances du
Crucifié et acquiérent ainsi une dimension rédemptrice.

Déja par le don qu'ils font d’eux-mémes 'un a l'autre, les époux
manifestent la dimension eucharistique de 'amour conjugal; comme ce
don est permanent et embrasse la totalité de leur existence, et tend 2
s’épanouir en une communion élargie, il englobe toutes leurs activités qui
regoivent ainsi de Dieu qui les agrée leur plus haute sainteté,






DINAMICA SOCIALE E AGIRE MORALE:
PROSPETTIVE DEMOGRAFICHE

Grancarlo Petrini®

Introduzione

Fin dai tempi piix antichi, le autoritd pubbliche hanno cercato di
influenzare le dimensioni e la composizione della popolazione, come pure
la sua distribuzione sul territorio, attraverso una legislazione adeguata.
«Politiche della popolazione sono realizzate quando settori egemonici della
societd considerano sfavorevoli e inconvenienti le tendenze demografiche
osservate»’. Queste politiche hanno come obiettivo alterare il comporta-
mento dei fattori dinamici, nel caso specifico, la natalitd, in modo da otte-
nere un ritmo di crescita della popolazione considerato adeguato alla fase
dello sviluppo delle forze produttive, alla necessita di manodopera e alle
difficolta per affrontare le cosiddette spese demografiche.

In questi ultimi tempi, la questione demografica & diventata sem-
pre pitt una questione mondiale di cui si occupa 'ONU, attraverso alcuni
dei suoi organismi, come pure altre organizzazioni, governative e non,
. dotate di ampie risorse economiche.

Le otganizzazioni che si fanno portavoci di chi ha interesse ad alte-
rare i ritmi di sviluppo della popolazione mondiale, specialmente dei
paesi del Terzo Mondo, per produrre gli effetti desiderati, usano non solo
il linguaggio economico, ma «valori di altra natura sono richiamati e si
incotrporano alla controversia; tutta una gamma assiologica, etica e uma-
nista sotge, con relativa autonomia, contribuendo alla formazione di una
complicata trama di ideologie relative alle politiche della popolazione»?.

La tenacia, o forse sarebbe piti corretto dire «lo zelo missionasio»’

* Diretrore dell Istituto per la Famiglia, Salvador, Brast,
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con cui, nel nostro tempo, si cerca di intetferire sulle dimensioni della
popolazione mondiale, 'ampiezza dei mezzi usati ed il prevalere di criteri
utilitaristici segnalano il diffondersi di un atteggiamento nuovo, che va
oltre la discussione sui ritmi di crescita e declino della natalita e sui meto-
di per determinare le dinamiche demografiche mondiali. Le azioni di
associazioni e organismi nazionali e internazionali, a questo riguardo,
sempre pily assumono una mentalitd messianica®,

La questione demografica, connessa ai problermi dello sviluppo
sostenibile, appare sempre pit legata ad una immagine globale di uomo e
di societa differente da quella che ha presieduto al processo di sviluppo
culturale e sociale a partire dall’inizio dell’era cristiana.

11 cardinale Lopez Trujillo usa il termine «globalizzaziones per indi-
care l'orizzonte di questa realta ed afferma che: «per quanto riguarda la
lotta per la veritd dell'uomo, le sfide non sono settoriali, in un campo o in
un altro, ma sono realmente globali, hanno i senso di una nuova totaliti,
E qualcosa che abbraccia la totalita della persona; si tratta di qualcosa
programmato con metodi ¢ risorse che cominciano a dare risultato e che
non si limita a una nazione o all’altra, ma che cerca orizzonti mondiali»’,

E necessario comprendere quale sia la posta in gioco, quale logica
muove forze cosi potenti, quali interessi si coagulano intorno ai temi della
popolazione e dello sviluppo, come emergono dalle posizioni di
Organizzazioni Internazionali Governative (OlG) e non Governative
(ONG). Si impone la domanda sul rispetto per la cultura dei popoli, per
le loro tradizioni, per § contenuti etici e religiosi, per la lberta e quindi la
dignita delle persone e delle famiglie.

Da una parte cresce if dubbio su fino a che punto sia realmente

R, Casciorl,. Il Complotto Demografico, Piemme, Casale Monferrato, 1996.

? Card. L.A. TRUIILLO, «Bncuentro con Movimientos, ONGs», in Vit et Familie, anno
101, (2) 1998, 9.

¢ Ci riferiameo, in modo particolare 2 UNFPA {United Nations Fund For Population
Activitied, che ha iniziato le sue operazioni nel 1969 ed & un organo sussidiario
dell’ Assernblea Generale delle Nazioni Unite che ha organizzato una serie «International
Conference on Population and Development (ICFD)», a Bucarest (1974); a Cittd del
Messico (1984); al Cairo {1994). A UNFPA & ora attivamente coinvolta con le applicazioni
del Programma d’Azione adottato nella Conferenza del Cairo, con organizzazione di quat-
tro Tavole Rotonde. Da non sottovalutare Vopera di supporto economico svolto dalla Banca
Mondiale e dal FMI. Alire Organizzazioni Internazionali sono coinvolte per affrontare la
stessa problematica, Ricordiamo solo alcune, tra cuir US AID - (United States Agency for
International Development); IPPF . (International Planned Parenthood Federation); UNI-
CEF - (United Nations Children's Fund); JHU - (Johns Hopkins Universityl; OMS -
(Organizzazione Mondiale della Sanita), ecc, Per avere un quadro pili generale
sul'UNFPA, cfr. J. SuaupBay, «UNFPA Roundtable on adolescent reproductive health
and zightsw, in Famifia et Vite, anno 117, (2) 1998, 26-39; ofr. CASCIOLS, op.cit, 9 e passim.
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riconosciuta’ la sovranita di ogni singola nazione; dall’altra si apre un
importante dibattito su quale antropologia e quale moralith possono ade-
guatamente sostenere e guidare la convivenza sociale nell’'artuale contesto
globalizzato. Oppure, 'unico agire riconosciuto come «morale» sard
quello che obbedisce ai principi del mercato neo-liberale? 1l pluralismo
etico e culturale non sarebbe, in questo caso, poco pit di un velo dietro
la cui superfice si celerebbe ben altra realt3?

I termini della questione demografica

AlPorigine del recente interesse per i fattori dinamici della popola-
zione, si trova la figura dell’economista Thomas Malthus® (1766-1834),
che per primo ha studiato i dinamismi delle inter-relazioni tra i processi
economici e I processi demografici, attribuendo ai povert la responsabi-
lita della loro poverta, dovuta, secondo lui, alla loro imprudente ansia
riproduttiva. La costante pressione della popolazione (che si riprodus-
rebbe secondo una progressione geometrica di ragione 2, contro le risor-
se necessarie alla vita, che aumenterebbero in progressione aritmetica),
condannerebbe alla miseria le masse lavoratrici.

Non & difficile riconoscere, dietro la teoria di Malthus, insieme ad
argomenti analitici relativi alle dinamiche della popolazione e alle sue intera-
zioni con il processo economico, una chiara componente ideologica, caratte-
rizzata da un timore, si potrebbe dire ossessivo, di cambiamenti politici e
dalla preoccupazione di consolidare situazioni sociali acquisite. La lotta con-
tro progetti di riforma o di tivoluzione sociale che avessero in mente una pit
adeguata distribuzione delle ricchezze, trovava, nella teoria malthusiana,
argomenti «scientifici», che furono accolti e sostenut dalla emergente bot-
ghesia industriale, mentre suscitavano I'animositd dei socialisti di fine secolo
e il ripudio di Marx. Quest’ultimo aveva dimostrato che la mancanza di ali-
menti non dipende dalla capacita produttiva della natura ma dall’'vomo e,
particolarmente, dall’organizzazione sociale e politica in cui sceglie di vivere.

Malthus raccomandava, come unica via di scampo dalla catastrofe
incombente, la contenzione morale, il ritardo del matrimonio e il celibato
continente, I suol seguaci®, specialmente nella seconda meta di questo

? Cfr, TRUIILLO, art. cit., 9.
8T MaLTHUS, An Essay on the Frinciple of Popolation, London, 1798.

? Cte. J. 1. SARANIANA, Introduccidn a la Histévia de las Doctrinas Econémicas sobre la
Populacion, Madrid, 1973; Counci, For ENVIRONMENTAL QUALITY. Global 2000 Study,
Washington, 1980.
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secolo, impegnati nella diffusione di un «vangelo antinatalista», si sono
mostrati meno attaccati alla morale puritana e anzi non esitano a varcare
utti i lienid dell’etica, sia naturale, sia religiosa.

Saranno necessari diversi decenni prima di arrivare dall’ideclogia
sulla popolazione alle scienze demografiche', E spesso, ancora oggi, il
dibattito sulla popolazione & un intricato intreccio di alcuni dati statistici,
preconcetti e ipotesi di natura ideologica. Questo & particolarmente vero
quando il dibattito esce dagli ambienti accademici e arriva, sull’onda dei
mass media, al grande pubblico.

Y dati relativi allo sviluppo demografico degli ultimi 200 anni sembra-
vano dar ragione alle ipotesi di Malthus. Questo ha contribuito decisiva-
mente per il successo delle teorie malthusiane ¢ neo-malthusiane. In effetti,
la popolazione mondiale, che verso il 1820 aveva raggiunto un miliardo di
abitanti, dopo circa un secolo, nel 1920, era di due miliardi, Nei seguenti 50
anni, la popolazione mondiale ¢ raddoppiata di nuovo, raggiungendo i 4
miliardi. Laccelerazione della crescita demografica ha ridato vigore alle tesi
di Malthus, dando origine ad un grande movimento neo-malthusiano, che
ha dato P'allarme per i pericoli connessi all’esplosione demografica in atto,
particolarmente veloce nei paesi del cosiddetto Terzo Mondo.

Il motivo di tale espansione demografica non & da ricercarsi in un
improvviso e smodato desiderio delle coppie di avere pii figli, ma & la conse-
guenza del rapido calo della mortalita e, in modo speciale, della mortalita
infantile. Fino a pochi decenni fa, la vita media in America Latina era al di
sotto dei 40 anni. Un tasso simile era riscontrabile in Europa nel secolo
XVII Con l'avanzare delle scienze mediche, del miglioramento delle condi-
zioni igieniche e sanitarie durante il parto, le tecniche per il trattamento delle
acque, 'aumento delle infrastrutture che permettono una migliore distribui-
zione dei prodotti alimentari, la creazione di nuovi mercat e il diffondersi di
un certo benessere — dovuto all'incremento della capacita produttiva per
effetto della insdustrializzazione, sostenuta dal progresso tecnico e sdentifico
— il tasso di mortalita & diminuito rapidamente, anche se in differenti momenti
nei diverst paesi'’, B il caso di ricordare che il vertiginoso sviluppo economico
verificatosi in Europa e negli Stati Uniti, fin dalla scoperta della macchina a
vapore, non & avvenuto nello stesso tempo e neppure con gli stessi ritmi neghi
altri paesi. Anche i benefici sociali che portano, come conseguenza, alla dimi-
nuizione del tasso di mortalita, sono assimilat in epoca pit recente dai paesi
in via di sviluppo. Queste circostanze fanno si che la transizione demografica®?

2 Cfr. G. C. BLANGIARDO, Elemerti df Demografia, | Mulino, Bologna.
1 Cfr. CASCIOLL op. cif., 33.

2 1t termine transivione demografica identifica il processo evolutive di una popolazione
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sia gia conclusa nei paesi economicamente pin sviluppati, mentre & in corso,
con diversi gradi di avanzamento, nei paesi del Terzo Mondo.

«In un primo tempo la mortalitd comincia a diminuire pidl o meno
rapidamente, mentre 1 tassi di natalith restano alti, provocando un forte
incremento demografico»’’. Quando i bambini sopravvissuti avranno
raggiunto l'eta riproduttiva, saranno responsabili di un ulteriore aumento
delle nascite. In un secondo momento, anche i tassi di naralitd diminui-
scono progressivamente e si avvicinano a quelli di mortalita che, nel frat-
tempo sono andati stabilizzandosi, come & verificabile in Europa, negli
Stati Uniti e, in modo ancora iniziale, in America Latina, ove 'adatta-
mento dei ritmi di riproduzione della popolazione, ha ancora un certo
ritardo sui cambiamenti avvenuti, ‘

La preferenza per famiglie meno numerose dipende dai grandi
cambiamenti sociali provocati dallo sviluppo delle forze produttive, dalla
urbanizzazione, dal diffondersi dell’istruzione e da tutte quelle circostan-
ze sociali ed economiche, che fanno percepire i fighi non piti come una
fonte di ricchezza, ma come una fonte di costi*.

«l rapido aumento della popolazione si ha proprio nel periodo inter-
medio: dopo la caduta dei tassi di mortalita, ma prima dell’adeguamento dei
tassi di natalita»" alle nuove condizioni sociali. Per questo, il calo demografi-
co & la conseguenza dello sviluppo sociale ed economico e non la sua causa,
come si pretende far credere dai fautori del movimento neo-malthustano.

Tra esplosione e implosione demografica

Le differenze sociali ed economiche che permangono tra Primo e
Terzo Mondo si riflettono sulle configurazioni demografiche di due gran-
di blocchi di paesi: 'Europa e ’America Latina. Si pud osservare una
disparita che indica differenti tappe della transizione demografica e diffe-
renti sfide da affrontare nei diversi paesi.

‘Da una parte, i paesi pidt ricchi st trovano ad atfrontare un ridottis-
simo tasso di fecondita, al di sotto del livello necessario per il ricambio

che segna il passaggio da una situazione di equilibrio caratterizzata da alti tassi di natalita
e di mortalitd, con saldo naturale ridotto, ad un’alira situazione di equilibrio, caratterizza-
ta da basst tassi di natalitd e mortalitd, ma con un altrettanto ridotto saldo naturale. Tra
queste due fasi si situa appunto, con durata variabile, il periode di transizione vera e pro-
pria. Cfr. BLANGIARDO, op. cit., 63.

B Ibid., 63.
Y M. SEGumN, A Contracepgio na lgreja, balango e perspectiva, Paulinas, Sio Paulo, 1997,

¥ L. TYCHSEN, Too Many People?, Greencawn Press, South Bend, 1986, 13, citato in
CASCIOL, op.cit., 34,
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generazionale. Per sostituire con nuove nascite gh obiti, sarebbe necessa-
rio un tasso di fecondita di 2,1%.

Del totale della popolazmne europea, stimata, nel 1992, in
512.023.000, I'82%, corrispondente a venti paesi, ha un tasso di fecon-
ditd inferiore a 2,1.

Tabela 1
Tasso di fecondita totale di alcuni paesi europed, 1985-1990"

PAEST TFT PAEST TFT PAESI TFT PAESI TFT
Italia 1,3 Svizzera 15 Portogallo 1,6 Francia 1,8
Austria 1,4 Lussemb. 1,5 Finlandia 1,7 Svezia 1,9 .
(Germania 14  Danimarca 1,5 Norvegia 1,8  Bulgazia 1,9
Spagna 1,5 Olanda 1,6 Regno Un. 1,8  Iugosiavia 20
Grecia 15  Belgio 1,6  Ungheria 1,8 Malta 20

Fonte: Divisione di Popolazione, Nazfoni Unite, 1992
Tabella 2
Crescita annuale (r in %) nel periodo 1985-1990 in alcuni paesi europei®’

PAESI R PAESI R PAESI R PAESL R
Iralia 0,2 Svizzera 0,7 Portogallo 0,1  Francia 0,6
Austria 0,4 Lussemb. 0,4  Finlandia 03  Svezia 05
Germania 0,5 Danimarca 0,1  Norvegia 04 Bulgaria 0,1
Spagna 83 Olanda 0,6 Regnoll 03 Tugoslavia 0.6

| Grecia 04  Belgio 0,2 Unghetda -~ 0,2 Makla 0,6

Fonte: Divisione di Popolazione. Nazioni Unite, 1992

Grafico 1
Evoluzione del tasso di fecondita totale dopo il 1964 in alcuni paesi del Europa occidentale®
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Fonte: Estratto da L. Roussel, La Famille incertatne, Editions Odille Tacob, Paris, fev. 1989

1 Ciog, 2,1 fipli generati da ogni donna durante il corso della sua vita.

7 Citato in E. BERQUO, «Cairo-94 ¢ o Confronto Norte-Suls, in Novos E:tudos Cebrap
(37) nov. 1993, 8.

8 Ibid., 9.
¥ 1hid., 10,
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Questo «potente vuoto demografico»® genera un’inquietudine dif-
ferente da quella che si riscontra nelle organizzazioni che hanno guidato
la Conferenza del Cairo ed altre di tipo simile.

La popolazione con 65 e pili anni di etd cresce, in Europa, con un
tasso due o tre volte maggiore della popolazione totale. Linvecchiamento
della popolazione dei paest piti ricchi, nel caso in cui si estenda nel
tempo la tendenza attuale del tasso di fecondita al di sotto del livello di
ricambio, ha delle conseguenze serie. Non solo il peso det pensionati
sulla popolazione attiva aumenta, ma I'invecchiamento di chi & inserito
nel processo produttivo rendera pit difficile I'adattamento ai nuovi
metodi e strumenti di produzione, che si rinnovano a ritmo accelerato.

Nel 1950 vi erano, in Europa, 50 persone a catico per ogni 100 in
eta lavorativa, trai 15 e 1 65 anni. Questa dipendenza dovra crescere a 52
entro il 2000 e raggiungere 59 nel 2025. Cresce il peso degli anziani men-
tre diminuisce Ja partecipazione dei bambini nella composizione della
popolazione totale. Una parte di queste deficienze sono risolte con I'im-
migrazione dai paesi del Maghreb, Turchia, Iugoslavia, Albania, ecc.
Tuttavia non & senza problemi che avviene questa «trasfusione» di popo-
lazione, che porta con sé cambiamenti nella composizione della popola-
zione da un punto di vista etnico, razziale, culturale, linguistico e religio-
s0 € che preoccupano le societa ed i governi coinvolti.

Sarebbe questa una ragione per presentare I'eutanasia come una
scelta di civilta?

Ogni continente oramai si trova in una tappa differente del proces-
so di transizione demografica. Infatti, mentre I’ Africa cresce annualmente
del 2,9%, Asia e America Latina crescono, rispettivamente, 1,9% e
2,0%. Ancora piti distanti sono i tassi di fecondita e di mortalita in questi
continenti: il tasso di feconditd dell’Africa & di 6,3, mentre in Asia e in
America latina & di 3 4. La speranza di vita alla nascita raggiunge 52 anni
in Africa, 63 in Asia ¢ 67 in America Latina. Gli alti tassi di incremento
della popolazione dei paesi poveri hanno attratto cospicul investimenti,
con l'intuito di far diminuire la fecondits, per mezzo di campagne, che
molto spesso hanno assunto P'aria di vere crociate. Tuttavia ci sono forti
dubbi sull’efficacia dei metodi per la riduzione della natalita, che non si
integrino nella cultura della popolazione a cui si vogliono imporre, men-
tre & innegabile che dove si verifica un certo miglioramento degli indica-
tori sociali, come ¢ il caso dell’America Latina, 'incremento della popola-
zione tende a cadere, invertendo il segno della accelerazione precedente.

# Cfr. D. XvsLEY, «Low Fertility in evolutionary perspectives, in Below-replacement
fertilty in industrial sociesties. Causes and consequences. Population and development
Review. A supplement to vol. 12, 1986.
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Tabella 3
Speranza dI vita alla nascita, tasso di fecondita 1otale e tasso annuale di incremento (in %)
inn America Latina

1950-5 195560 19605 196570 19705 197580 19805 1985-90 19905  1995-2000

S 32 35 57 5% 61 03 65 67 o8 69
TFT 551 3,93 3,99 3,36 5,03 43% 3% 3,36 325 30
R% 2,77 2,78 282 2,65 2,52 232 2,20 2,07 1,92 L76

Fonte: Boletin Demogrifico. Afio XXV, 48, Celade, Santiago, julho 1991

Analizzando questi dati, la demografa Flza Berqué concludeva: «Per
quanto riguarda il continente latino-americano, & lontano da esso il perico-
lo di una esplosione demografica. A giudicare dai dati che si hanno del
blocco asiatico in via di sviluppo, la situazione indica la stessa direzione»?..

Dinamiche della popolazione in Brasile

11 Brasile ha vissuto in pochi decenni una trasformazione profonda,
passando da una realtd agraria all'inizio di questo secolo, ad una realt pre-
valentemente utbana alla fine. Le ultime stime ufficiali affermano che pit
dell'80% della popolazione risiede in aree urbane. Il processo di industria-
lizzazione, iniziato poco prima dell’esplosione della seconda guerra mondia-
le, & stato condotto con ritmi accelerati, tanto che il Brasile & attualmente
una delle dieci magglori potenze industriali del pianeta. E facile i immaginare
cotne questl cambiamenti si mpercuotano sul modo di concepire la vita, la
religione, la famiglia e la generazione dei fighi, il lavoro, V'abitare, ecc.

- Negli anni immediatamente seguenti alla fine della seconda guerra
mondiale, si & verificata una accentuata diminuzione della mortalita, gra-
zie all’'uso pit diffuso di medicine (come la penicillina), alla vaccinazione
in massa, al miglioramento delle condizioni igiemche ¢ sanitarie durante
il parto, all'awmento della produttivita agricola, e cosi via. In pochi anni &
anmentata sensibilmente la speranza di vita alla nascita.

Mentre stavano rapidamente cambiando le circostanze della vita
quotidiana a causa della urbanizzazione e della industrializzazione e del-
P'aumento dell'impiego nel settore dei servizi, la mentalita e le abitudini
riproduttive non cambiavano con la stessa rapidita. Questo ha favorito,
negli anni 60-80 un aumento della popolazione, che sembrava dar ragio-
ne alle tesi di Malthus, diffondendo il timore di una esplosione demogra-
fica che potesse compromettere i delicati equilibri socio economici®®.

2 BERGUO, art, oit., 13.
2 1] governo brasiliano ha adottato una posizione moderatamente natalista fino alla fine
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Il Brasile & passato da 16 milioni di abitanti all'inizio del secolo,
(esattamente 16.626,478) a 160 milioni alla fine (la previsione dell' TBGE
per il 1999 era di 162.500.000).

Si tratta di una crescita abbastanza accelerata, comungue molto al
di sotto dei 210 milioni previsti qualche anno fa dai neo-maltusiani, per
la fine del secolo.

Tabella 4
Crescitza della popolazione brasitiana, dal 1872 al 1996
Anno Popolazione
1872 - 9.930.478
1900 16.626.991
1940 41.236.315
1950 51.944.397
1970 69.975.237
1980 119,321,576
1991 146,825.475
1996 157.079.573

Fonte:IBGE: Censos e contagem para 1994

Grafico 2
Crescita della popolazione brasiliana, dal 1872 al 1996

Fonte:IBGE: Censos e contagem para 1996

degli anni 60, passando, poco a poco, ad accettare e, infine a sostenere programmi di
family planning. Grande influenza hanno svoto organizzazioni nordemericane per la dif-
fusione di mentalita e pratiche contraccettive, a causa del decisivo sostegno ideologico
finanziario, Un esempio della ricettiviti di queste tendenze aniinataliste possono trovarsi
nelle opere di Elsimar Coutinho, medico endocrinologo, ingaggiato dalla Fondazione.
Rockefeller, direttore del Centro de Pesquisa e Assisténcia em Reproduggo Humana.
Nella presentazione di una sua raccolta di articoli pubblicata nel 1998, col significativo
titolo: «Q Descontrole da natalidades, PeditoreUbirajd Mangabeira Campos, tra le alire
cose, scriveva: «... Hunisce pli scritti pit importanti del professor dottor Elsimar Coutinho
sulla riproduzione umana, l2 pianificazione familiare, e il controllo della natakita (...} sivela
lotta erculea di uno scienziato, riconosciuto internazionalmente, contro quello che, final-
mente, si riconosce oggi, come il principale problema del Brasile: la mancanza di control-
lo della natalitd, la proliferazione indiscriminata della popolazione».



482 Giancarlo Petvint

Fino all'inizio degli anni ’80, nella composizione della popolazione
brasiliana, che emerge dai Censimenti, predominavano le fasce pia giova-
i, a causa degli alti tassi di fecondita nel paese. I cambiamenti sociali e
culturali avviano oggi il Brasile all'ultima fase della transizione demogra-
fica, quando si ristabilisce 'equillibrio tra il tasso di natalita e quello di
mortalitd. Durante gli anni "80 le pratiche anticoncezionali hanno avuto
una significativa espansione. Si verifica, negli anni '90 un declino della
natalita, che si riflette nella piramide delle et3, con un sensibile restringi-
mento della base e con la riduzione del peso relativo del contingente dei
giovani. Il confronto delle piramidi del 1980, del 1991 e del 1996 rende
visualmente chiaro i} cambiamento in corso.

: Grafico 3
Piramide delle o, Brasile 1989, 1991, 1994
4 dnnd
1575
zg:gg -
SE5E
53-8
zg‘jg - -
w - .
3034 ... -
bab )
2553 — . E
o -
. Tabella 5
Speratyza i vita alla nascita - Brasile 1900-2000

Anni Sper. di vita Anni - Sper. Divita

1900 33,7 1960 ©559

1910 54,1 1970 37,1

1920 345 1980 63,5

1930 36,5 1991 68,1

1940 385 2000 68,6

1950 43,2 2020 72,1

Fonte: 1900-1950 (Santos); 1960-2020 (United Nations)®

Grafico 4
Speranza di vita alla nascita, Brasile 1900-2020

Fonte: 1900-1950 (Santos}; 1960-202¢ (United Nations)

* Citata da A. V. B. BARRETO ALMEIDA, «Envelhecimento da Populacio: desafios na
area de satidep, in Babiz Andlise ¢ Dados. SEI, Salvador, é (1) junho 1996, 145,
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11 tasso di incremento della popolazione che, secondo i1 dati del’
 IBGE, era del 3% tra 1l 1950 e il 1970, & sceso a 1,9% tra il 1980 ed il
1991, riducendosi al momento attuale a 1,4%.

Tabella 6

Totale delfa Tasso di Incrementpo Tasso di

Popolazione ~ Annuale Urbanizzazione
Brasile 157.079.573 14 784
Regione Nord 11.290.573 1,4 62,4
Regione Nordest 44.768.201 1,1 65,2
Regione Sudest 67.003.069 14 89,3
Regione Sud 23.516.730 1,2 71,2
Reg Centro Ovest 10.501.480 2.2 844

" Fonte: Contagem delia popolazione del 1996, Rio de Janeiro: IBGE, v. 1, p. 19

La speranza di vita dei brasiliani nel 1996 era di 64,33 anni per gli
uomini e di 71,97 anni per le donne, mentre nel 1980 era, rispettivamen-
te, di 59,01 e 65,35, con un aumento di 9% per gli vomini e di 10,1%
per le donne®,

La riduzione della natalitd, combinata con la diminuzione della morta-
lita e con Paumento della speranza di vita alla nascita, altera significativamente
la piramide delle etd: diminuisce il numero dei bambini e cresce il numero
degli anziani, che sono circa 13,5 milioni, pari all’8,7% della popolazione.
Non solo questo modifica il profilo della domanda di beni e servizi per l'in-
fanzia, mentre amplia questa domanda per ghi anziani, ma, se nei prossimi
anni si conferma la tendenza oggi osservabile, tra pochi anni sard particolar-
mente pesante la pressione esercitata dal segmento di popolazione degli anzia.
ni sulle casse dello stato per il pagamento delle pensioni e dei benefici sociali.

Il tasso di natalitd ha sofferto una intensa riduzione, passando dalla
media di 4,4 figli per donna nel 1980 a 2,7 figli nel 1991 e 2,4 nel 1997,
Nella misura in cui il tasso di natalita continua con accentuata tendenza a
ridursi, si arriva, d’accordo con le previsioni ufficiali, alla fine del secolo
con due figli per donna.

Aleunt indicatort sociali

LIBGE (Istituto Brasileiro de Geografia e Estatistica) calcola che
'1% dei brasiliani pit ricchi nel 1990 deteneva il 13,9% del reddito

* Dati dePIBGE riportati dal «Jorsal do Brasibs, edizione del 07/03/1999, 4.
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Tabella 7
Informazion Tasso d1 Speranza di vita alla nascita (2} Tasso di Tesso di mortalits
Genesali Feconditd Amboi | Uomini | Donne |, mortalits per mman
Totale {1) Sessi infantle/mille (3} | di5 anni/mille (4}
Brasile 2,28 074 63,9 il4 375 60,7
Reg, Nord Urbana 2,17 674 64,5 704 36,1 -
Reg. Nordest 2,89 645 61,5 675 604 964
Reg. Sudest 1,9 688 644 T34 25,8 36,1
Reg. Sud 21 70,2 66,3 4,1 28 352
Reg. Centro Ovest 2,29 68,5 65,3 71,9 25,8 41,1

Fonti: Pesquisa Nacional por Amostra de Domicilios (PNAD), 1996: Rio de Janeiro,

IBGE, v 18; IBGE: 1998. Projegéo da populagio do Brasil por sexo e idade.

1) Estimativas IBGE obtidas aplicando-se técnicas indiretas de fecundidade 3s infor-
macbes sobre nascidos fornecidas pelas mulheres e coletadas pela PNAD 1996,

2) Estitnativas IBGE para 1996, extraidas do documento IBGE/DPE/DEPIS «Projecio
da Populagiio das Grandes Regifes por idade, 1991-2020.

3)Estimativas IBGE para 1996, extraidas do documento IBGE/DPE/DEPIS «Projegio
da Populacio das Grandes RegiGes por idade, 1991-2020,

4) Estimativas IBGE obtidas aplicando as técnicas demograticas indiretas de mortalidade
as informac&es sobre sobreviventes.

nazionale (contro il 12,1% nel 1981}, mentre il 50% dei pitt poveri
disponeva appena del 12,1% {(contro il 14,5 nel 1981). Questi dati, nella
loro sinteticita, rivelano la notevole concentrazione dei redditi nella
societd bragiliana,

_ Ii reddito medio «pro capite» era nel 1990 di US$ 2885, Peré I'1%
dei.pit ricchi disponeva di un reddito annuale di US$ 40.100, mentre il
50% dei piti poveri un reddito annuale di US$ 700, pari a 58 dollari al
mese. 11 Rapporto dell’ONU sullo Sviluppo Umane per il 1995, pubbli-
cato nel 1998, attribuiva al Brasile il 62° posto nel «ranking» mondiale,
tra gli ultimi paesi classificati come a «sviluppo alto», poco al di sopra
dellindice di 0,800, mentre nel 1994 occupava il 68° posto®.

La fragilita dell’economia nazionale, sottoposta alla speculazione
finanziaria globale, fa temere per la continuitd della tendenza positiva
allo sviluppo. Nonostante questi timori, che trovano fondamento nella
svalutazione della moneta nazionale, avvenuta all'inizio del '99 e negli alti
indici di disoccupazione che configurano una vera e propria recessione
economica, si deve riconoscere che negli ultimi decenni il Brasile ha
oltrepassato, in molti casi, la barriera del sottosviluppo. Alcuni indicatori
sociali continuano, tuttavia, ad essere preoccupanti, mettendo in eviden-
za diversi problemi, tra 1 quali quello delle significative differenze regio-

% Cfr. Folha de Séo Paulo, 09/09/1998, 1,7-8.
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nali, che meritano le attenzioni delle autorita perché siano affrontati posi-
tivamente.

In ogni caso, si pud osservare che il sensibile declino del tasso di
fecondita e dell’incremento della popolazione corrisponde alle nuove
condizioni sociali. Le tendenze demografiche, in effetti, poco a poco si
adattano alle condizioni generali dello sviluppo sociale ed economico.

Per quanto riguarda listruzione scolastica, si osserva che tra il
1981 e il 1991, Panalfabetismo & caduto dal 22,3% al 17,8% nella popo-
lazione di 10 anni di eta o pit. Le persone che hanno concluso 8 anni di
studio o pitt passano, nello stesso periodo, da 18,3% a 25%; il tasso di
scolarizzazione tra 7 e 9 anni aumenta da 70% a 85%. Nel 1996, la scola-
rizzazione raggiungeva il 93% dei bambini tra 7 e 14 anni, mentre I'anal-
fabetismo delle persone con 15 anni o pid, scende a 14,7%. Tuttavia, il
66% dell’elettorato non ha concluso il ciclo elementare.

Tabella 8
Educazione - 1996

Tasso di analfabetismo delle | Tasso di scolarita dei bambini

persone di 15 anni o piit d'eta da7 a 14 apni d’et
Totale | Uomini | Donne | Totale | Uomini | Donne
Brasile 14,7 145 14,8 91,2 90,6 91,8
Reg. Nord Urbana 11,6 11,2 11,9 92,1 92,1 92,2
Reg. Nordest 28,7 31,1 26,6 86,4 84,8 88,0
Reg. Sudest 8,7 7.5 2,9 94,1 93,9 94,3
Reg. Sud 89 7.8 9,9 93,6 94,1 93,0
Reg, Centro Ovest 11,6 113 11,8 92,9 92,5 93,4

Fonte: Pesquisa Nacional por Amostra de Domicilios (PNAD), 1996, Rio de Janeire:
IBGE, v.18, 1998
* Hsclusa la popolazione delle zone rurali di Rondbnia, Acre, Amazzonia, Roraima, Pari ¢

Amapa

Se si considera che il processo di industrializzazione del Brasile ha
avuto un primo impulso significativo negli anni ’30, ed un secondo
impulso ancora pill decisivo all'indomani della seconda guerra mondiale,
risulta chiaro come la struttura produttiva sia cambiata a ritmo accelera-
10, portando con sé altri cambiamenti economici e sociali facilmente pre-
vedibili. Cosi la popolazione urbana & passata da 67,6% (1980) 2 75,5%
(1991) e 78,4% (1996) mentre la popolazione rurale & diminuita sia in
numeri relativi {da 32,4% nel 1980 a 21,6% nel 1966} sia in numeri asso-
huti {da 38,5 milioni a 34 milioni nello stesso periodo). Da notare P'inten-
so movimento migratorio di milioni di persone in cerca di opportunita di
lavoro dalle zone turali ai centri urbani.
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Il movimento di un contmgente di popolazione cosi consistente,
dal lavoro agrario al lavoro industriale e al settore dei servizi, ha avuto
delle ripercussioni in tutti i campi della vita sociale, in modo tale che le
tradizioni culturali, quelle religiose, il modo di vivere il lavoro, la fami-
glia, la generazione e I'educazione dei figli, i criteri per valutare il signifi-
cato delle diverse circostanze dell’esistenza, tutto & passato per un pro-
cesso radicale di revisione. Il passato, con tutto il bagaglio di esperienze e
di valori, & stato visto come un peso da cui liberarsi, una realta da cui
prendere le distanze, mentre il futuro diventava il depositario di rutti i
beni sperati per se o per i figli.

I mezzi di comunicazione ampiamente diffusi e la scuola nei suoi
diversi livelli, accessibile a un numero sempre pilt grande di giovani,
hanno fornito e forniscono 1 nuovi modelli di compottamento, 1 criteri
per orientarc la condotta. La costiuzione di Biasilia & un simbolo della
modernizzazione del Brasile, che rendeva visibile lo slogan del suo fonda-
tore, il presidente Juscelino Kubitschek: «cinquanta anni in cingues.

Non & possibile, nei limiti di questo studio, ricostruire Uitinerario
socio politico e culturale percorso dal paese dagli anni cinquanta ad oggi.
Bisogna dire, tuttavia, che non & stato un processo tranquillo. Il regime
militare, accompagnato dalle restrizioni alle libertd democratiche e dalla
violazione frequente di diritti umani fondamentali, costituisce 1'aspetto
pili clamoroso di un dima di conflitto, che ancora oggi pud essere ritro-
vato, anche se in forme diverse, nella maggior parte degli aspetti della
vita sociale brasiliana,

Cambiamenti nella famiglia brasiliana

I.a campagna antinatalista, alleata alle altre circostanze sopra ricor-
date, ha generato cambiamenti significativi nella famiglia brasiliana. Essa
appare oggl ridotta nelle sue dimensioni, pid fragile, a causa della disso-
Jublitd del vinvolo matrimoniale e della facilita di ricorrervi, frequente-
mente realizzata «de facto», senza alcun tipo di legalizzazione, spesso
frutto di ricostruzioni dopo uno o pif insuccessi, con conseguenze preve-
dibili, anche se non ancora sufficientemente studiate, per i figli delle
diverse unioni. Vale la pena osservare alcuni aspetti di questo cambia-
mento in atto. I datj presentati nelle tabelle seguenti descrivono alcune
significative ripercussioni che le dinamiche sociali e la nuova cultura
dominante, hanno sulla realt3 della famiglia.

«In base ai censimenti brasiliani, la composizione della popolazio-
ne per stato coniugale negli ultimi cinquanta anni rivela che la maggior
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parte della popolazione con quindici anni o pi si dichiara sposata®,
legalmente o no»*. 11 grafico n. 5 mostra che negli ultimi 20 anni & rima-
sta sostanzialmente invariata etd degli uomini e delle donne al momento
del matsimonio. Negli anni '40, 'etd media degli vomini, nei matrimoni

legali, era di 27,1 anni, senza differenze rilevanti fino ad oggi. L.e donne,
che negli anni 40 contraevano il matrimonio un poco pill giovani, con
un’etd media di 21,7 anni, oggi si sposano con poco pitt di 24 anni.

Grafico 5

Et4 media al tnomente def matrimonio civife
Brasile, 1974-94

Bt

{in anel}
o :
b M
\, - sl o £
- [ c}%_n,q m.,m—ﬁl"a o
" ; Uammini
® A .

- : n1 o Donre
% W
=L _

1, L 1 3 A, L k. A A () i} 1.

R ze o T T R AL A2 B M S A m M 4 %0 M1 % 13 M
Anrd

Ponte: Fundagio s, Estetisticas do Registrn Ciedl

Se da una parte la presenza di sposati «lato sensu» (vedi nota 21) &
aumentata nello scenario dello stato civile, dall’altra si verifica un declino
del tasso lordo di nuzialitd legale (numero di matrimoni legalizzati per
mille persone tra il 79, quando raggiungeva 7,83 e il 1994, quando & pas-
sato a 4,96). Da notare una particolare flessione del tasso di nuzialita nel
1983, in coincidenza con 'abbassamento pit significativo del reddito

familiare.

Nella Repubblica brasiliana il matrimonio civile & stato istituito
con legge del 14 gennaio 1890, l'unico ad avere validita giuridica e civile,
indipendentemente dal matrimonio religioso. La separazione legale &
stata introdotta nel Codice Civile nel 1942 con Particolo 315, che stabili-

% Nel censo brasiliano la parola «sposato» (casado) & riferito sia 2 unioni legali sia al
concubinato. (Questa categoria comprende, pertanto, una variata e fluida gamma di solu-
zioni matrimoniall {arranjos) esistenti nella societd brasiliana.

¥ E. BERQUO, «Arranjos Familiares no Brasil: uma Visao Demogrifica» in L. M.
SCHWARCZ, otg. Histéria da Vida Privada no Brasil contrastes da intimidade contempord-
nea, V. 4, Companhia das Letras, Sdo Paulo, 1998, 415.
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Grafico 6

Tasso of nurlaiité
Brasile, 1474-94
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sce la separazione senza lo scioglimento del vincolo («desquites). La
legge 6515, del dicembre del 1977 ha istituito il divorzio, permettendo, ai
divorziati, di contrarre nuovo matrimonio. Nel grafico seguente si pud
osservare |'andamento del tasso lordo di separazioni giudiziali, separazio-
ni e divorzi (per mille persone), che nel periodo di quindici anni & qua-
druplicato. La crescita accentuata nella prima meta degli anni "80 deve
essere attribuita alla ufficializzazione di separazioni gia avvenute da
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Secondo i dati del’'IBGE del 1986, 22% delle donne in eta fertile
(tra 15 e 54 anni) usavano metodi anticoncezionali; 15,8% erano steriliz-
zate e 61,2% non usavano anticoncezionali, 1% non ha risposto alla
domanda. Nel 1996 la ricerca del’'TBGE «a domicilios (PNDA) ha trova-
to che 40,1% delle donne tra 15 e 49 anni che vivevano in unione con un
uomo, erano sterilizzate e 76,7% usavano qualche metodo anticoncezio-
nale, inclusa la sterilizzazione. Pertanto i numero delle donne sterilizzate
& aumentato in dieci anni del 150% e quello delle donne che usano qual-
che metodo anticoncezionale & aumentato pitt del 100%%.

La pratica della sterilizzazione delle donne riguarda le classi pit
povere, dove la legatura delle tube di Fallopio & realizzata con il consenso
delle donne e con il finanziamento di candidati alle elezioni politiche,
corne un favore in cambio del voto, o con il finanziamento di associazioni
diverse, in alcuni casi all'insaputa delle interessate, in occasione del
patto, Tale pratica & frequente anche tra donne della classe media che
spesso, al terzo figho, decidono di sottoporsi all'intervento chirurgico.

L'operazione aveva assunto proporzioni tali che, nel 1991, l'allora
Ministro della salute, Alceni Guerra, in una intervista al settinanale «Isto
&» del 6/2/91, parlava della sterilizzazione di 25 milioni di donne brasilia-
ne in eta fertile aggiungendo: «... Ci siamo trovati- davanti al pix grande
controllo di natalitd informale del mondo, distorto’e critninale. Abbiamo
25 milioni di donne in et fertile sterilizzate, D. Da chi, ministro? R,
«Una parte in campagne di tipo politico, del politico che atuta a steriliz-
zare e l'altra, una denuncia pit grave di questa, & che ci sono circa 15
associazioni internazionali che finanziano la legatura delle tube.» D.
Quali associazioni? «Alcune di esse: Ford Foundation; International
Federation for Family Life Promotion; Rockfeller Foundation, The
Population Council, USAID; BIRD; Pathfinder; WHO, Paho; IPPF; ¢
UNFPA sono entith che hanno convenzioni con associazioni nazionali
tipo BENFAM, Pro-Vida; CLAM; Pro-Familia; IBASE; Pro-Pater;
RENUMI; CPAIM; SAMEAC; ABEPF,; UPFKSP; e CPAIMC»?.

Pur essendo stato criticato per aver considerato alla stessa stregua
associazioni nazionali, manifestamente coinvolte con la sterilizzazione
con altre che in realta sono rispettabili centri di studio, il Ministro ha sol-
levato un velo dietro il quale si sapeva geneticamente cosa si celava, ma
che non era mai stato denunciato in modo cosi chiare da una delle massi-
me autorita dello stato.

% Cfr. Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil. Documento N. 61. «Diretrizes Gerais
da Acio Evangelizadora du Igreja no Brasil, 1999-2002, Paulinas, 1999, 75.

¥ KTO B, 06/02/1991.
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Considerazioni finali

A questo punto, & possibile tessere alcune considerazioni che
vanno al di 1a delle questioni strettamente demografiche, le quali costitui-
scono uno dei nodi su cui si svolge un dibattito che riguarda, in realts,
temi e problemi di carattere antropologico e morale. Da una parte, emer-
gono delle indicazioni per studi pitt approfonditi che potranno essere
svolti in seguito, dall’altra, si individuano alcune delle questioni che stan-
no alla radice del dibattito sui temi della popolazione e dello sviluppo e
che segnalano 1 sorgere di una antropologia e di una moralita con accen-
tuati tratti propri della cultura pre-cristiana. |3 opportuno comprendere e
discutere questi nuovi orientamenti nel momento in cul aspirano a diven-
tare criteri di gindizio e guida per P'azione dei popoli.

La mutazione antropologica in atto

11 dibattito centrato sui temi di «sviluppo e popolazione», in qual-
siasi contesto si svolgano, condensa una costellazione di problemi che, nel
loro insieme, documentano il realizzarsi di un mutamento antropologico
che va molto al di 1a del nuovo profilc demografico che si va delineando
nelle diverse regioni del pianeta e delle sfide che ne derivano per lo svilup-
po sostenibile, per l'ecosistema globale o per la preservazione- dilapida-
zione delle risorse naturali. Si tratta di una visione alternativa e globale
dell'uomo, della sua sessualita, del modo di concepire e vivere la famiglia,
la procreazione dei fighi e tutta la sfera della vita privata, che oggi si pre-
tende dissociata da qualsiasi regola morale che possa ridurre la liberta con
cui la petsona pué determinare il suo agire, secondo il proprio arbitrio.

Cosi, per esempio, Monsignor Renato Martino, commentando la
Conferenza del Cairo e quella di Pechino, affermava: «La sacralitd della
vita & stata pure derisa e offesa...», mentre era esplicita «l’intenzione di
alcune potenti delegazioni di promuovere I'aborto come un aspetto dei
programimi di controllo della natalita, (...) con Pobiettivo di far riconosce-
re un nuovo ed innovativo ‘diritto umano’ all’aborto su richiestas. Anche
se questo diritto non & stato approvato, «egualmente non fu riconosciuto
i carattere sacro della vita dal momento del concepimento»®®. Piit avanti
Monsignor Martino afferma: «Il principio che la sessualita & intesa ed &
inerente alla relazione coniugale fu trattato alla Conferenza del Cairo
come un’inutile reliquia del passato»®*.

5. E. Mons. R. MARTINOG, «Dal Cairo ad Istambul: la Demogréfia nelle Conferenze
delle Nazioni Unite», in Fanlia ef Vita, anno II (1), Roma, 1997, 76.

M Ibid., 8.
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Si diffonde, con l'avallo di organizzazioni di livello mondiale, alcune
delle quali, come "ONU, rivestite di una autoritd universalmente ricono-
sciuta, una immagine di uomo per cui il nascere ed il morite, cosi come il
generare figli, non sono pilt momenti di sacralita in cui 'uomo & essenzial-
mente rapporto con il Mistero dal quale dipende, ma 2l contrario, diventa-
no operazioni da programmare ed eseguire secondo I'arbittio individuale.

In questo contesto, per esempio, la sessualitd umana, separata dalla
procreazione, esaurisce il suo significato nella dimensione ludica, che non
trova pilt limiti, potendosi eliminare qualsiasi responsablita che estenda i
suoi effetti al di 1a del momento in cui si realizza come gioco. La procrea-
zione, a sua volta, pud essere realizzata senza il concorso dell’'unione ses-
suale. In tale contesto, si riduce la valorizzazione del lavoro e del sacrifi-
cio legati alla vita familiare’®. Cosf pure una vita umana che comincia e
quella che si avvia al termine possono essere soppresse, se gli interessi in
gloco si orientano in questo senso. Insomma, si va delineando una conce-
zione dell'uomo e delle relazioni fondamentali che vive, dalla famiglia
fino alla vita consociata, che rifiuta come obsoleti i valori che hanno dato
origine alla civiltd occidentale.

11 limite a disporre della vita umana perché riconosciuta sacra e
quindi non negoziabile, neppure con gli strumenti del metodo democra-
tico (come il referendum popolare), che per 20 secoli ha tenuto distinta,
pur con tante contraddizioni, la civilta dalla barbarie, non & pidl accetta-
to. Anzi, la sua manipolazione fino alla soppressione sarebbe il segno di
un progresso pil effettivo. Si va affermando, in tal modo, una cultura che
il Papa non esita a definire «cultura della morte». Egli afferma
nell'Enciclica Evangelium Vitae: «Ci troviamo davanti ad una battaglia
gigantesca e drammatica tra i male e il bene, tra la morte e la vita, tra la
‘cultura della morte’ e la ‘cultura della vita’. Ci troviamo non solamente
‘davanti’ ma necessariamente ‘nel mezzo’ di tale conflitto: tutti siamo
coinvolti e prendiamo parte ad esso, com P'ineludibile responsabilita di
decidere incondizionalmente a favore della vita»™,

I fondamenti etici su cui la societd occidentale si & edificata, sono
fondamentalmente i valoti cristiani che, a partire dall’llluminismo, sono
stati sottoposti a un sistematico processo di secolarizzazione, cio@ sono
stati accolti e valorizzati mentre venivano «purificati» degli aspetti speci-
ficamente religiosi. Detti valoti, recisi dal terreno su cui erano cresciuti,
separati dalla radice religiosa che li alimentava, come ha acutamente

21, C. PETRVI, «Modernidade: Entre Civilizagio e Barbarie. Algumas repercussées na
familia, in Interfaces, v. 2 (1), Salvador, 1999.

3 BEvangelinm Vitae, n. 28.
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osservato Romano Guardin?®, sembrano esauriti e cominciano ad essere
sostituiti da altri che hanno tutt’altra origine.

Parlando della politica e della dimensione etica, S.E. Monsignor
Scola affermava: «Assistiamo ad una sorta di mutazione nella coscienza
antropologica {...)»*. In seguito, aggiungeva: «se il corpo non & piu il
segno (sacramento) di tutta la persona, esso perde il suo significato. Il
corpo, infatti, & principio di individuazione della persona umana e di
relazione all’altro. Se & assolutizzato, (astratio) diventa invece fattore di

- alienazione da sé e di separazione dall’altro. Affiora, cosi, una visione
antropologica piatta, non drammatica, in cui la polaritd costitutiva di
anima-corpo va perduta»®®. Insomma, il corpo si riduce a strumento di
lavoro e di piacere.

Scola afferma che «la mentalitd oggi dominante ha smarrito il
senso del mistero nuziale inteso come intreccio indissolubile di differenza
sessuale, amore e feconditd». Questo arriva all'androginismo, cioé alla
«tragica illusione che la sessualitd possa essere pura opzione»®'.

Il cristianesimo non sembra pin funzionale alle necessitd del moderno
sistema produttivo

Linsistenza sul «diritto» all’aborto e su altri diritti che non rico-
noscono il valore sacro della vita umana e la responsabilitd davanti ad
essa lascia intravedere altre possibili ragioni. In effetti, il sisterna produt-
tivo moderno ha sempre meno bisogno di lavoro umano e dal punto di
vista della sua funzionalita, sarebbe pit opportuna una decisa riduzione
della popolazione mondiale. Chi osera contrastare questa «logica delle
cosen? ‘

La disoccupazione raggiunge livelli allarmanti in quasi tutti i paesi
industrializzati oltre che in quelli del Terzo Mondo, non solo per causa di
alti tassi di natalied, ma perché Pattuale sviluppo delle forze produttive
provoca un: cambiamento radicale del sistema di produzione che, intro-
ducendo sistematicamente U'informatizzazione dei processi fino all’auto-
mazione, riduce drasticamente la necessita di lavoro umano.

La diminuizione della popolazione diventa, allora, uno degli aspetti
che piit corrispondono al nuovo ordine mondiale, che comincia a configu-

* R. GUARDINI, La Fine dell Epoca Moderna. Il Potere, Morcelliana, Brescia, 1984,

3% A. ScoLa, «La Politica e la Dimensione Etica, in Familia et Vita, anno IIE (3), Roma,
1998, 116, :

% Ibid., 118.
M Ibid., 118-119.
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rarsi. Sorge il sospetto che 'aborto, una famiglia debole, la sessualita ridot-
ta a gloco, le unioni omosessuali, 'eutanasia, siano funzionali alla logica del
mercato, che finisce per definire nuovi «valori» e nuovi «dirittis, secondo
le sue necessita. Si verificherebbe, in questo caso, il paradosso secondo il
quale, certi «diritti», difesi come segno di una pit grande libertd, costitui-
scano in realtd la pii sottile sottomissione alla logica del mercato.

A questo punto, il moderno sistema produttivo non ha pit bisogno
dell’apporto della tradizione cristiana, troppo critica davanti alla prevari-
cazione del potere.

Max Weber aveva dimostrato I'influenza del calvinismo sul nascen-
te capitalismo®. E durante due secoli, il patzsimonio di moralitd del cri-
stlanesimo ha costituito il supporto etico per i moderni stati industriali,
Cominciano ad emergere dei segni che indicano una direzione differente.

Monsignor Martino, alla fine dell’articolo citato afferma che «la
Santa Sede ritiene suo dovere porse i responsabili delle Nazioni di fronte
alle loro responsabilita e far prendere loro coscienza del rischio che siano
imposti all'Umanita intera una visione delle cose e uno stile di vita propri
di una minoranza»*®. Monsignor Martino si riferisce alle ‘leadership’ di
organizzazioni internazionali che userebbero posizioni strategiche per
rivestire di universaliti le loro conceziont minoritarie.

E una posizione che ridimensiona opportunamente 'importanza
dei delegati e dei rappresentanti di organizzazioni che difendono con
ardore le loro posizioni. Non si deve, tuttavia, sottovalutare la penetra-
zione che queste posizioni radicali hanno nella mentalitd comune con la
pretesa di costituire la base della societd di domani. E interessante osset-
vare, poi, che non si tratta solo di questioni morali. «Al contrario, esse
coinvolgono anche l'ordine dell'intelligenza e quindi la logica interna o
«forma» delle istituzioni culturali»*,

D’Enciclica ‘Evangelium Vitae’ arriva alla radice pitt profonda di
questa realtd, quando mette in rapporto l'origine di questi mali con un’e-
sistenza personale e sociale costruita come se Dio non esistesse: «Quando
declina il senso di Dio, anche il senso dell’uomo & minacciato e distorto.
(...) In realta, vivendo ‘come se Dio non esistesse’, I'uomo perde il senso
non solo del mistero di Dio, ma anche del mistero del mondo e del suo
proprio esseren’’,

M. WEBER, Letica protestante ¢ lo spirito del capitalismo. Sansoni, Firenze, 1974,
3 MARTING, op.cit., 81.

10Ty, SCHINDLER, «Sacralitd della Vita e Cultura di Morte» in A. SCOLA (2 cura di),
Quale Vita? La Bioetica in Questione, Mondadori, Milano, 1998, 313,

" Bvangelium Vitae, n, 22.
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Per questo & importante affrontare il dibattito in modo che diventi
sempre pid esplicito cosa sia 'vomo reale e quale sia I'agire morale che
pilt corrisponde al suo desiderio di felicita e di giustizia, di liberta e di
verita, e costruire spazi di liberth nei quali possa essere visibile lo «splen-
dore della verith», capace di affascinare di nuovo gli vomini e le donne
del nostro tempo.



CRITERIA FOR POLICIES
ON MARRIAGE, FAMILY AND LIFE

Carl A. Anderson™

Politics has been defined as the art of the possible. In the most
superficial way of thinking this view of politics suggests that the funda-
mental criteria for public policy is attainability: can the lawmaker
through persuasion, compromise and consensus succeed in reaching a
predicted policy objective? Such political pragmatism may be normative
in the day to day policy-making of the world’s democracies. However,
that should not prevent us from asking two basic questions of a more
philosophical nature: what is it that defines what is possible in politics
and how is it that what may be possible changes over time? These ques-
tions point us in the direction of considering the relationship between
culture and politics because in so many ways it is the culture of a particu-
lar society that defines what is politically possible within its democratic
institutions. Moreover, consideration of the relationship between culture
and politics is absolutely necessary because we are concerned with public
policies affecting fundamental cultural institutions, namely, marriage and
family. Thus, the consideration of public policies that affect fundamental
cultural institutions go beyond politics narrowly defined. Indeed, such
consideration must go beyond narrow definitions to the consideration of
a form of cultural politics that by its very nature must implicate profound
cultural values. This is in part what I think Vaclav Havel was intimating
when he wrote, «We must not be afraid of dreaming the seemingly
impossible if we want the seemingly impossible to become a reality».

It may be that in this case the «seemingly impossible» is absolutely
necessary i#f fundamental change in regard to family and marriage policies
can become reality. Moreover, there is an anthropological basis for this
hope in the realization of the «seemingly impossible.» As Pope John Paul
IT writes in Veritatis splendor, «the very progress of cultures demonstrates

* Vice President at the United States Session, Washington, D.C.
'L HavEL, The Art of the Impossible: Politics as Morality in Practice, Wew York 1998, 11.
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that there is something in man which transcends those cultures. This
‘something’ is precisely human nature: this nature is itself the measure of
culture and the condition of ensuring that man does not become prisonet
of any of his cultures, but asserts his personal dignity by living in accor-
dance with the profound truth of his being» (53). Thus, the «seemingly
impossible» should be attainable when what is sought is consistent with
and indeed mandated by the dignity and nature of the human person.

Beyond this anthropological foundation there is also a theological
one regarding the reality of the evangelization of culture. Pope Paul V1
made clear in Evangelii nuntiandi that in the mission of evangelization,
cultures ate to be evangelized «not in a purely decorative way, as it were,
by applying a thin veneer, but in a vital way, in depth and right to their
very roots» (19). As the Pontifical Council for Culture recently observed,
«faith has the power to get to the core of every culture and to purify it, to
make it fruitful, to enrich it and to make it blossoms». In this sense, the
Pontifical Council for Culture concludes, «faith’s encounter with differ-
ent cultures has created something new, ... it creates an original
culture»®. In this light then I would like to propose criteria for policies
on marriage, family and life that address both the cultural and political
dimensions of these questions.

1. Hope as a cultural criterion for the family

There are at least three fundamental cultural impediments to hope
as an informing principle in contemporary Western societies.

The first is a form of Kafkaesque devaluation of the self that per-
~ haps has been best described by Vaclav Havel. In a speech at Hebrew
University in 1990, Havel described his own experience of the world as
«a profound, banal, and therefore uttetly vague sensation of culpability,
as though my very existence were a kind of sin. Then there is a powerful
feeling of general alienation, both my own and one that relates to every-
thing around me that helps to create such feelings; an experience of
unbearable oppressiveness, a need constantly to explain myself to some-
one, to defend myself, a longing for an unattainable order of things.... I
find myself essentially hateful, deserving only mockery»®. The second, is
the sensibility desctibed by Jean-Francois Lyotard when hé wrote «there

? PONTIFICAL COUNCIL FOR CULTURE, «Towards a Pastoral Approach to Culture»,
L'Osservatore Romano (English edition)} June 9, 1999,

* HAVEL, op. cit., 30.
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is a sort of grief in the Zeitgeist» of modern culture. Moreover Lyotard
emphasized this point when he cited Auschwitz as the symbol of a
modetnity that has failed in its moral promise and of the fundamental
impoverishment of the West. It is a sensibility closely attached to that
found in the writings of Elie Wiesel and especially of the horrific account
of his experience at Auschwitz. Some may consider that these views of
Havel, Lyotard and Wiesel are the product of personal experience of the
horross of this century’s totalitarian cruelties or obsession with them. Yet
it seems to me that there is more here than just personalities wounded by
ideological violence. Rather, the sensibilities reflected by Havel, Lyotard
and Weisel, each in their own way, point to the loss of hope as a cultural
ideal throughout the West,

There is another cultural phenomena that has undermined hope,
per se, throughout the West but from the opposite direction. I would
describe it as a form of historical optimism almost bordeting upon a kind
of determinism. It was recently expressed in the writing of Francis
Fukuyama. In his work, The End of History and the Last Man,
Fukuyama argues that the end point of history and human consciousness
is Western liberal democracy. In this cultural milieu, hope as a Christian
virtue becomes lost. Its place has been taken over by an uncritical view of
progress that guarantees that everything will gradually evolve for the
best, including the arrangement of marriage and the family. Given the
inevitability of Western progress what need is there of hope?

This has profound affects upon the family since it is the family as a
cultural institution that most concretely embodies hope as a cultural
imperative. It is the family in its role as begetting, nurturing and develop-
ing each successive generation that projects a culture’s commitment to
the future and expresses most concretely a society’s hope. A society with-
out hope will soon become a society without families. As Pope John Paul
II has said, «the future of humanity passes by way of the family.» A soci-
ety unsure or despondent about its future will be unable to muster the
cultural resources sufficient to preserve and defend the family. Thus, the
first criterion for policies on marriage, family and life is the restoration of
hope as a cultural value.

2. Marriage as a principle of reconciliation between man and woman
Historically, the effects of industrialization in the West accelerated

the displacenient of the family based upon marriage as a central cultural
institution. This displacement of masriage was already well underway
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since the undermining of the traditional understanding of marriage was
an essential aspect of the Enlightenment’s assault upon Christian cultural
norms. The sacramental and permanent character of marriage was
viewed by the Enlightenment philosophes as a reflection of the «irra-
tionality, cruelty, and unnaturalness of Catholic society»*. Rousseau’s view
of monogamous, sacramental martiage as essentially oppressive of human
freedom became legally and shortly thereafter culturally normative in
France with the Constitution of 1791 and divorce law of 1792. These
legal developments were premised on the principle that «any indissoluble
tie is an infringement of individual liberty and that therefore the princi-
ple of individual libetty presupposes a natural right to divorce»”’.

This undermining of family stability was greatly increased through
the incorporation of millions of women and children into the workforce
outside the home during the Indusirial Revolution. To the view of mar-
riage as oppressive and the exploitation of women and children in indus-
trialized societies, Marxism introduced a further development. Writing in
The German Ideology, Marx and Engels maintained that «The first class
antagonism which appears in history coincides with the development of
the antagonism between man and woman in monogamous marriage, and
the first class oppression with that of the female sex by the male»®. In this
view, later developed by Engels and other Marxist theorists, the principle
of dialectic was introduced into the heart of the family. Marzism treated
the husband as the oppressive bourgeois and the wife was viewed as the
oppressed proletariat. This notion of class oppression and therefore class
struggle carried over into the dynamics of the family has, of course, been
taken up as a regular theme of much recent feminist theory.

At this point, Marxist ideology, feminist theory and libertarian phi-
losophy are unlikely allies in the destabilization of the family based upon
martiage. Libertarian philosophy espousing individual autonomy and
freedom as the greatest social good also tended toward the view that the
indissolubility of marriage is a limitation on individual freedom and per-
sonal development. This philosophy tends to view marriage as a joint
venture between two individuals not dissimilar from other contractual
undertakings for mutual benefit. Thus, individual interests and develop-
ment rather than that of the common good of the marital community
tend to take precedence in this view. When commitment to the common

* M. RHEINSTEIN, Marriage Stability, Divorce and the Law, Chicago 1972, 267,

* M. GLENDON, «The French Divorce Reform Law of 1976w, in American Journal of
Comparative Law, 24/1976, 199-200,

6 Cfr. K. Marx anp F ENGELS, Selected Works, New York 1968, 468,
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good of the marital community is further undermined by so-called «no-
fault» divorce laws, sacrifices by a spouse of his or her own individual
interest for the good of the marital community or family is made at his or
her own risk. Recent laws throughout the West providing for the relative-
ly easy dissolution of marriage, supported by socialist, feminist and liber-
tarian ideologies, have introduced a subtle yet substantial form of compe-
tition between the spouses that has further de-stabilized marriage as a
permanent institution. '

A second criterion for marriage and family policies must be to
move beyond the ideologies of Marxism, feminism and libertarianism
and their consideration of marriage as a principle of conflict, oppression
or competition to a view of the family that understands marriage as a
form of reconciliation between man and woman, Yet the criteria of hope -
and reconciliation are to be understood in the context of the present and
not the future. These criteria are to be realized now — in the present life
of existing, concrete families — not at some ever- receding point in the
future in which the Marxist dialectic will cease or the promises of a
Liberal scientific progress will be realized.

3. The family as a principle of moral consciousness

From what has been stated above it should be obvious that the role
of the family as a motal influence within society has been dramatically
undermined. Today, the family is too often viewed as a set of relation-
ships defined by contract principles imposed by the State with little or no
regard for the inherent character of those relationships. Moreover the
moral foundation of the family has been further reduced by an essentially
laissez-faire understanding of contract itself which sees a contract as
nothing more than the structuring of self-interest among parties. Viewed
in this light, marriage is aptly summed up by the editors of one American
law school textbook as follows: «perceived as neither a sacrament nor a
status necessarily assumed for life, the relationship contemplated by par-
ties is not dissitnilar from that of other long-term contracts»’.

The unique position of marriage in Western culture arose as a con-
sequence of the Christian insight that the commitment of the spouses to
one another was faithful and exclasive until death. The effort by theolo-
gians and canon lawyers since the Middle Ages to achieve clarity in our
understanding of marriage has benefited from the application of contract

TN WEeYRAUCH-S. KA1z, American Family Law in Transition, Washington, D.C. 1983, 1.
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principles to explain how and when a marriage comes into existence.
Although the application of contract principles is essential to marital sta-
bility, the Christian view of marriage is essentially a covenant rather than
contract understanding of marriage. It Is this covenant dimension of maz-
riage that 1s foundational to our understanding of the sacramental nature
of marriage. The application of contract principles should not change the
basic covenant nature of the institution of marriage. It is time to recover
the understanding of martiage as essentially a covenant relationship and
with it the understanding of covenant as essentially a moral relationship.

4. The family as a principle of communio personarum and thus
as foundational to society

It has long been recognized in international human rights docu-
ments that the family as an institution is foundational to society. The
United National Declaration of Human Rights observes that «the family
is the natural and fundamental group unit of society.» The American
Declaration of the Rights and Duties of Man recognizes the family as
«the basic element of society.» The European Social Charter states that
“the family is «a fundamental unit of society.» However, while these docu-
ments speak of the family as «fundamental group unit» or «basic ele-
ment» of soclety, none actually define what is «fundamental» or «basic»
about the family, Absent from this international recognition is the recog-
nition of the family as a community which possesses inherent and inalien-
able rights or even a definitive character which is independent of the
State and outside of its control.

The Charter of the Rights of the Family presented by the Holy See
in 1983 recognizes a criterion fundamental to all public policies regard-
ing marriage and family, namely, that as «a natural society» the family
«exists prior to the State or any other community and possesses inherent
tights which are inalienable.» This is an absolutely essential first principle
for family policy; otherwise the family may too easily become simply
another instrumentality for the realization of State power.

The assertion that the family «exists prior to the State» and that it
«possesses inherent rights, which are inalienable» rests upon the realiza-
tion that the family also possesses an identity, which is independent of
both the State and of individuals, It is this «identity» of the family which
is the subject of the profound analysis undertaken by Pope John Paul in
Familiaris consortio and which allows him to conclude, «family, become
what you are» (17).
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The question of criterion for marriage and family policies must
cross the threshold question: just what constitutes this social entity enti-
tled to respect? The definition provided by the American Home
Economics Association approximately three decades ago is increasingly
normative in American and Furopean policy-making. It states: «We
describe it as a unit of two or more persons who share resources, share
responsibilities for decisions, share values and goals, and have a commit-
ment to one another over time. Family is that climate that one ‘comes
home to’ and it is this network of sharing and commitments that more
accurately describes family, regardless of blood legal ties, adoption or
marriage»®.

The logical consequence of such a view of marnage and family can
be seen in the 1973 revision of the Swedish marriage law. During its
preparation, the Swedish Ministry of Justice set this guideline: «New leg-
islation ought as far as possible to be neutral in relation to the different
forms of living together and different moral views. .. one should try to see
that the family law legislation does not contain provisions which create
unnecessary hardships or inconveniences for those who have children
and build families without marrying»® By reducing formal marriage to
merely one form of voluntary cohabitation among several alternatives
and then combining this legal structure with an extensive government
commitment to welfare benefits structured to effect «the decrease in
mutual dependence between the spouses» Swedish law has successfully
deprived couples of the idea that they are doing something unique in
marrying. This principle of Swedish family law has become the model for
the treatment of the institution of the family based upon marriage among
many Western democracies.

As the definition of family proposed by the American Home
Economics Association suggests, once the traditional view of marriage is
abandoned, there is simply no principled way to limit the ever increasing
level of generality that seeks to subsume more and more unconventional
forms of conduct within the protection of family law. This tendency is
enhanced in the legal systems of many Western countries by the applica-
tion of principles of individual liberty and equality. This is especially the
case when liberty and equality have been applied to protect a broad

& Cfr. UNITED STATES SENATE SUBCOMMITEE ON CHILD anND HUMAN DEVELOPMENT,
Hearings on the White House Conference on Families, 95 Congress, 2" Session,
February 2 - 3, 1978, 432,

® C. SUNDBERG, «Recent Changes in Swedish Family Laws, in American Journal of
Comparative Lanw, 24/1975, 41,
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range of intimate non-coercive sexual actions engaged in outside of mat-
riage. As one American legal scholar puts it, the legal question presented
to the courts is «to define the liberty at a high enough level of generality
to permit unconventional variants to claim protection aiong with main-
stream versions of protected conduct»*".

In the face of such a widely accepted reductionist view of the fami-
ly, it is essential to propose in response an anthropology of the family
which is adequate to support public policies centered on the family based
upon marriage. Much of the analysis of Familiaris consortio and The Lester
to Families is precisely the presentation of such an anthropology yet much
remains to do in structuring the relationship between this anthropology
and the wide variety of public policies affecting the family. The «Charter
of Family Rights» proposed in Familiaris consortio and the later Charter of
the Rights of the Family are important developments in establishing
guidelines for family policies consistent with Christian anthropology. But
more needs to be done to develop the relationship between specific pub-
lic policies and the Trinitarian dimension of family life.

5. Human dignity as constitutive of the family and foundational
of its anthropology

The contingent nature of human existence may lead some to view
human dignity as itself conditional. The emphasis placed on this point in
Evangelium vitae regarding the unconditional nature of human dignity is
an absolutely necessary criterion for the development of public policies
and laws regarding the inviolability of all human life. Pope Joha Paul
- makes this point very clear in the encyclical. But this point is also vitally
important in understanding the nature of the family and the responsibili-
ty of the State in protecting and promoting family life based upon mar-
riage. As the Holy Father writes in Evangelium vitae, «It is ... urgently
necessary ... to rediscover those essential and innate human and moral
values which flow from the very truth of the human being and express
and safeguard the dignity of the person: values which no individual, no
majority and no State can ever create, modify or destroy; but must only
acknowledge, respect and promote» (71). This principle has vital applica-
tion to public policies related to the family.

It is precisely because human dignity within the context of the
family must be regarded as unconditional that the permanence of the

W1, TRIBE, American Constitutional Law, Milwaukee 1978, 945,
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relationship between the spouses and their responsibilities regarding the
transmission of human life must be free from the manipulations of ethical
relativism. Respect for the human dignity of each spouse demands that
their dignity not be treated in a qualified or conditional manner. Each
person within the context of matriage and the family has the right to be
treated in a manner consistent with human dignity. Therefore each per-
son has the right not to be subjected to laws which treat the relationship
between the spouses or between parents and children as morally relative -
as do laws that permit divorce and abortion. Certainly great attention has
been given to the demands of human dignity in relation to the questions
of abortion, euthanasia and the transmission of human life. Both
Humanae vitae and Evangelium vitae have proposed a means of analysis
that finds a personalistic approach centered on the dignity of the human
person foundational. But unfortunately is it not equally true that such a
comprehensive analysis has been provided regarding laws which permit
divorce or which recognize non-marital co-habitation. These laws simi-
larly undermine huran dignity. They do so by treating marriage, which
by its structure is unqualified and unconditional, in a way that makes it
only a qualified and a conditional relationship.

More now needs to be done to broaden the analysis of marriage
centered on the dignity of the human person from the perspective of
public policy. Such analysis should include the basic structure and nature
of the family so as to better understand and support the rights of family
members to the permanence of the family structure and its unique role in
society.

6. The farmzily at the center of public policy

As the rationale of the Swedish family law makes clear, in contem-
porary public policy the operating paradigm is the autonomous individ-
ual. The fundamental difficulty with this approach to public policy-mak-
ing is that it rests upon a fiction. The isolated individual who lives his life
in autonomy does not exist. To the extent that a minority of individuals
may approach such a lifestyle they are usually regarded as in some impor-
tant sense suffering from a personal or social pathology. The great majori-
ty of persons are born into families and are raised and educated within
the family and within communal extensions of the family, such as the
neighborhood school. They continue their familial relationships through-
out their lives and they live and work in communal envitonments that in
many ways are extensions of the family. The recovery of a domestic pub-
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lic policy free of illusion and focused upon reality would be a public poli-
cy that recognizes the essentially familial character of human existence. A
realistic public policy would therefore seek to measure economic, social
and legal policies by the standard of how laws and government programs
support the family.

Adopting the family as the paradigm of public policy means some-
thing considerably more than the rather meager family allowances that
have been implemented in some European nations and proposed at vari-
ous times in the United States. It also means the reconsideration of such
government services and benefit programs that have become substitutes
for functions traditionally petformed by families in the past. Certainly,
there are short-term advantages to such government initiatives. However,
too little attention has been given to the jong-term effect of substituting
government action for family action. When coupled with high rates of
taxation needed to pay for such services, the long-term effect of govern-
ment intervention may be to drain the family of the ability to perform for
itself the social and economic functions which give the family social
meaning and purpose.

However, the shift to viewing the family as a public policy para-
digm raises the additional and in some ways more profound issve of the
treatment of motherhood. Pope John Paul from the early days of his pon-
tificate has argued that due regard for motherhood is a fundamental cri-
terion for public policy. During his 1979 trip to Poland he stated: «The
family is one of the fundamental factors determining the economy and
policy of work. These keep their ethical character when they take into
consideration the needs and rights of the family. Through work the adult
human being must earn the means to maintain his family. Motherhood
must be treated in work policy and economy as a great task in itself. For
with it is connected the mother’s work in giving birth, feeding and rear-
ing, and no one can take her place. Nothing can take the place of the
heart of the mother always present and always waiting in the home. True
respect for work brings with it due esteem for motherhood. It cannot be
otherwise. The moral health of the whole of society depends on that»'.

What is at issue here is not the rather insignificant child allowances
made available in some European countries or the insufficient child feder-
al tax exemption in the United States. What is at issue is whether mother-
hood and the support systemn which nature has built around it, namely, the
family will be at the.center or the margin of the governmental decision-
making process. In the United States, at least, such consideration of the

' I'Osservatore Ronzano (English edition), June 16, 1979.
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family would result in radical and far-reaching change in the traditional
approach of government to the family. Time permits only one example. In
the United States, the work of economist Henry Simons in the 1930s was
foundational to the development and the approach of the American sys-
tem of federal taxation. In regard to the economic importance of the fami-
ly, the following was Simons’ view: «It would be hard to maintain that the
raising of children is not a form of consumption on the past of parents»'?
To the contrary, it would not be hasd to maintain that the raising of chil-
dren is a contribution to the good of society and is an activity that
deserves community reward and support. American tax policy would look
very different today if that reality was recognized by the law.

7. Human dignity as the fundamental criterion for pro-life policies

Because the actions and responsibilities surrounding the begetting
and bearing of children remain essential to the character of marriage and
family, much of what has already been said concerning the fundamental
criteria for policies affecting marriage and family also apply to pro-life
policies. For example, hope is a cultural critesion for marriage and it is
also a fundamental cultural criterion for pro-life policies since, obviously,
hope in the future is required for the commitment necessary to beget and
bear children and therefore to extend society into the future. Also, what
was stated above about the dignity and centrality of motherhood would,
if realized, do much to alleviate the pressure many women believe they
feel to forego motherhood by means of abortion in order to continue
career objectives outside the home. Evangelium vitae summarizes this
point when the encyclical states that «a family policy must be the basis
and driving force of all social policies» (90). In doing so, Evangelium
vitae emphasizes the insepatable link between family and pro-life policies
and points to the unified anthropological vision which gives rise to both.

In Evangelium vitae, Pope John Paul I proposes very specific cri-
teria for pro-life policies both from the standpoint of culture and govern-
mental action. First, the Holy Father understands the fundamental ques-
tions concerning human life today to be a cultural project. Indeed, nearly
a fourth of the encyclical deals with the question of «a new culture of
human life» (chapter 4). In this section, the Holy Father calls on the
Catholic people to be «a people of life and a people for life» (78). This
«people of lifes are called to «proclaim lifes, evangelize culture in favor

2 Cfr. H. S1MONS, Personal Income Taxation, Chicago 1938,
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of life and in so doing to build a «culture of life.» Moreovert, he sees this
cultural project as one that is tied inseparably to the common good. As
the encyclical states towards its conclusion, «to be actively pro-life is to
contribute to the renewal of society through the promotion of the com-
mon good. It is impossible to further the common good without
acknowledging and defending the right to life, upon which all the other
inalienable rights of individuals are founded and from which they devel-
op» (101).

Considering the jurisprudence of abortion, especially as it has
developed in the United States, the rationale for the legalization of abor-
tion has evolved. This rationale has evolved from the articulation of a
new doctrine of privacy in the 1973 case of Roe v. Wade to one of liberty
in the 1992 case of Planned Parenthood v. Casey. The unique historical
elements within the Ametican constitutional tradition that gave rise to
the doctrine of privacy in matters related to procreation are not essential
to our discussion. It is sufficient to observe that while privacy was dis-
cussed in terms of the expectation of secrecy or confidentiality, that
understanding of privacy was only secondary. What was central to the
United States Supreme Court’s functional understanding of privacy as a
constitutional doctrine was that it operated to create a zone of
autonomous decision-making free from governmental supervision, regu-
lation or control. In other words, the constitutional doctrine of privacy in
the United States was essentially 2 doctrine related to personal liberty
first and confidentiality only second. .

In the case of Planned Parenthood v. Casey, the Supreme Court
made clear that this abortion «liberty» was linked to the Court’s undes-
standing of the dignity of the person. The Court stated that this liberty
«involving the most intimate and personal choices a person may make in
a lifetime, choices central to personal dignity and autonomy, are central
to the liberty protected by the [constitution]. At the heart of liberty is the
right to define one’s own concept of existence, of meaning, of the uni-
verse, and of the mystery of human life. Beliefs about these matters could
not define the attributes of personhood were they formed under compul-
sion of the State»®

In 1973, the Supreme Court in Roe v. Wade held that «We need
not resolve the difficult question of when life begins. When those trained
in the respective disciplines of medicine, philosophy, and theology are
unable to arrive at any consensus, the judiciary, at this point in the devel-
opment of man’s knowledge, is not in a position to speculate as to the

¥ Planned Parenthood v Casey, 112 S.Ct. 2791, 2807 (1992).
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answer»'! By asserting such ambiguity into the discussion about the
beginning of a person’s life, the Supreme Court defined the scope of the
abortion debate to consider the biological and other facts regarding the
life of the human person before birth. But as those facts over time over-
whelmingly pointed to the autonomy and humanity of the child before
birth, the Court shifted the discussion of personhood away from the per-
sonhood of the unborn child to the personhood of the mother.
Regardless of the effect of the abortion liberty on the human rights and
dignity of the child in the womb, the Supreme Court in Planned
Parenthood v. Casey argued that what was essential was the effect of the
abortion liberty on the dignity of the woman. With the Supreme Court’s
opinion in the Casey decision, the question of personhood and human
dignity has shifted to the woman as the principal, if not exclusive focus.

Promulgated nearly three years after the Planned Parenthood v.
Casey case, Evangelium vitae makes a profound response to the Supreme
Court’s decision precisely on the grounds of human dignity. In doing so,
the encyclical sets forth three essential criteria for pro-life policies. The
Holy Father states first that society must recognize the equal dignity of
every hurman being regardless of age, condition or race. This is especially
true of the poor, the weak and the defenseless. Second, he maintains that
it is always a violation of human dignity to treat a person like an instru-
ment or a means to an end. Every person must be seen as worthy in him-
self and never as an object of manipulatiori. Third, he insists that the
deliberate killing of an innocent human being, whatever the circum-
stances, is always morally wrong. This is a vision of the dignity of the
human person strong enough to counter that put forward by those who
would distort the concept of human dignity to shield the intentional
killing of the innocent:

The concept of liberty inherent within the abortion jurisprudence
articulated in Planned Parenthood v. Casey unhinges human autonomy
and free decision-making from moral responsibility to other human
beings. Responsibility to «the other» person is essentially non-existent in
the Supreme Court’s understanding of the exercise of liberty in the abor-
tion context. In Casey we read, in regard to the abortion decision «the
liberty of the woman is at stake in a sense unique to the law. The mother
who carries a child to full term is subject to anxieties, to physical con-
straints, to pain that only she must bear... Her suffering is too intimate
and personal for the State to insist, without more, upon its own vision of
the woman’s role, however dominant that vision has been in the course of

¥ Roe v, Wade, 410 U.S. 113, 181 (1973).
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our history and our culture. The destiny of the woman must be shaped to
a large extent on her own conception of her spiritual imperatives and her
place in society»”, In the Court’s view the liberty to make the abortion
decision is a central dimension of the liberty which is constitutive of the
persof.

To the contrary, in Evangelium vitae, the Holy Father relates
human dignity directly to human freedom. This linkage of human dignity
and human liberty rests upon a respect for the human dignity of the
other as inherent in any concept of freedom ~ not only in regard to the
exercise of liberty by the other, but also in regard to human dignity itself
and that respect entails an obligation of service. The exercise of liberty
cannot be an isolated event purely within the domain of the autonomous
individual. Thus for Pope John Paul I the «gift of self» is implicit within
any ordered exercise of personal liberty. «It is therefore urgently neces-
sary», writes the Holy Father in Evangelium vitae, «for the future of soci-
ety and the development of a sound democracy, to rediscover those
essential and innate human and moral values which flow from the very
truth of the human being and express and safeguard the dignity of the
person: values which no individual, no majority and no State can ever
create, modify or destroy, but must only acknowledge, respect and pro-
mote» (71). This means that the exercise of freedom cannot be cut off
from «the task of accepting and serving life» and this is a task that «must
be fulfilled above all towards life when it is at its weakest» (43). This
means that if human dignity is to be the fundamental criteria for pro-life
policies, then our commitment to liberty must include a commitment to
an understanding of freedom that acknowledges service to others as a
necessary pre-condition to the adequate recognition of human dignity.

One final observation in conclusion: because of the global nature
of our Institute and its worldwide mission we cannot avoid the implica-
tions of our work in the mission of the Church to a new evangelization
and to the mission ad gentes. Working with families is dealing with the
challenge of inculturation par excellence. As the Holy Father wrote in
Redemptoris missio, «the Church’s insertion into people’s cultures is a
lengthy one. It is not a matter of purely external adaptation, for incultur-
ation ‘means the intimate transformation of authentic cultural values
through their integration in Christianity and the insertion of Christianity
in the various human cultures» (52). This process requires that the
Church accept and build upon what is already good within an existing
culture and that process in tusn requires that the Church avoid both the

" Thid., 2807.
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uncritical alienation and acceptance of particular existing cultures and
cultural values (54). This process of cultiural discernment is of utmost
importance to the work of the Institute as it has implications for all
aspects of our work and especially those related to the concrete propos-
als concerning policies affecting family, marriage and life. As Pope John
Paul I has repeatedly made clear, the family is central to the new evange-
lization. In doing so, he has reminded us that the evangelization of cul-
ture is dependent upon millions of small cultures of evangelization —
those Christian families that live their daily lives in every society through-
out the world.






IDENTITA CRISTIANA, ETICA PERSONALE,
ETICA SOCIALE

Mare Queller”

La ricerca di una rifondazione teologica e filosofica dell’etica ha
conosciuto negli ultimi decenni uno sviluppo notevole per rispondere
alla crisi dell’etica moderna e alla deriva delle societa secolarizzate verso
una «cultura di morte» sempre pill pervasiva e disumanizzante’.
«Quando cerchiamo le radici pit profonde del combatte tra la «cultura
della vita» e la «cultura della morte«, scrive Giovanni Paolo T, «bisogna
arrivare al cuore del dramma vissuto dall’'uomo contemporaneo: leclisse
del senso di Dio e del senso dell'uomo»?*. Limpegno del Papa nel campo
etico, nonostante tutti i venti contrari, sgorga dalla constatazione dram-
matica della perdita dell’bumanum che sta accadendo dappertuito. La
liberalizzazione a oltranza dei costumi e espandersi di legistazioni con-
trari al valore supremo della persona umana sono indizi eloquenti di que-
ste perdita del senso di Dio e dell’'uomo.

In questo contesto, il divario crescente tra la cultura e la fede fa
emergere sernpre pitt chiaramente la necessita di una nuova evangelizza-
zione delle culture, imperniata sul senso dell’'uomo che scaturisce dal
mistero trinitario, Grazie al forte impulso di Giovanni Paolo I, si va
facendo strada I'idea che la via della Chiesa per rievangelizzare il mondo

* Professore di Teologia dogmatica del Matrimonio e della Famiglia, Sezione centrale,
Roma,

! Ricordiamo a livello magisteriale I"'Enciclica Humanae Vitze di Paolo VI (1968), segui-
ta dalla Familiaris Consortio di Giovanni Paolo II (1981}, poi dalla Veritatis Splendor
(1992} ed Evangelium Vitae (1995), senza dimenticare il Catechismo della Chiesa Cattolica
(1992). Per cogliere I'importanza e la drammaticita del dibattito teclogico sui fondamenti
dell’etica, cfr. A, CHAPELLE, Les fondements de I'sthigue. La symbolique de Vaction,
Bruxelles, Institut d’études théologiques 1988; Jobn Paul I and Moral Theology edited by
C. E. Curran and R. A, McCORMICK, Paulist Press, New York 1998; S, PINCKAERS, Le
fonti della morale cristiana, Metodo, contenuto, storia, Ares, Milano 1992; W.
PANNENBERG, Fondament! dell’ etica. Queriniana, Brescia 1998; M. RHONHEIMER, La pro-
spettiva della morale. Fondamenti delletica filosofica, Roma 1994,

2 Evengeltum: Vitee 21.
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contemporaneo & la famiglia; il perno e contenuto di questa via & 'vomo
creato uomo-donna ad immagine di Dio per compiersi nella Chiesa
domestica, quale mistero di comunione e partecipazione alla communio
personarum trinitaria in Cristo. Riproporre su queste basi un’«antropolo-
gia adeguata» capace di fondare un discorso etico non solo cristiano ma
anche razionale ed universalmente valido, ecco la sfida posta alla teologia
e alla filosofia dal Santo Padre e dalla situazione odierna.

Nei nostri giorni, il posto della famiglia e il valore dell’etica coniu-
gale sono fortemente contestate dalle culture secolarizzate. Questa conte-
stazione dipende dall'individualismo moderno, frutto del razionalismo,
che ha fatto perdere il radicamento della persona umana nel mistero della
grazia. La crisi dell’etica moderna, anzi il suo fallimento, risulta dalla
separazione tra fede e ragione che ha staccato 'etica, ormal puramente
razionale, dall’ethos della fede, privando cosi P'uomo delle sorgenti del
suo agire’. Questo fallimento dell’etica modema risulta dalla sostituzione
di un principio monologale (ragione pura: etica autonoma) al principio
dialogale della fede cristiana. Separata cosi dall’ethos della grazia, U'etica
moderna era condannata a proporre un «ideale» morale alto ma impossi-
bile a vivere giacché non fornisce le risorse per raggiungerlo. Non poteva
finire alerimenti che nel rifiuto globale simbolizzato da Nietszche e nella
caduta nel relativismo attuale?, Oggi giorno le norme puramente razionali
non reggono pit. Non possono piti sostenere i valore assoluto della per-
sona umana e promuovere if bene comune della societa. Le legislazioni
sull'aborto e |'eutanasia lo dimostrano evidentemente.

Scopo di queste riflessioni & recuperare I'ethos della grazia ed i
presuppostl antropologici ed ecclesiologici che sorreggono non solo U'edi-
ficio dell’etica familiare cristiana ma anche quello dell’etica personale e
sociale in generale in quanto affonda le sue radici nella famiglia. La fami-
glia & la matrice relazionale fondamentale che configura I'identita insepa-
rabilmente personale e sociale dell’'uomo. Questa matrice fondamentale
riceve da Cristo un compimento inaudito che aggiunge non solo un
nuovo contenuto etico ma una dimensione sacramentale all’etica. Percid,

— * Per I'analisi critica delPetica moderna, cfr. C. YANNARAS, La libertd dell'ethos, Alle
radici della crisi mmorale in Qccidente, Dehoniane Bologna 1984; A, MacInTyre, Dopo Iz
virtil. Saggio di teoria morale, Feltrinelli, Milano 1988 (originale 1981); G. ABBA Saggio df
filosofia morale, LAS, Roma 1989, 76- 189 R. SPAEMANN, Felicitd ¢ Benevolenza, Vita e
Pensiero, Milano 1998 (originale 1989).

*.In proposito colpisce 'avvertimento della Verztazzs Splendor concernente «il risehio
dell'alleanza fra deviocrazia ¢ relativismo etico, che toglie alla convivenza civile ogni sicuro

punto di riferimento morale e la priva, pit radicalmente, del riconoscimento della verita»
(101).
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in base ai doni sacramentali, Ia comunione delle persone nella famiglia
cristiana giova da realtd fondatrice dove Puomo viene plasmato dal miste-
ro trinitario che avvolge e pervade tutti i rapporti tra anima e corpo, indi-
viduo & societd, PErsona € ComuHta.

La crisi dell'vomo che esplode ormai apertamente nelle culture
secolarizzate non pud essere risolta senza un ritorno al «principio» della
creazione «in Cristo» che rivela 'essere e Pagire dell'uomo, quale uomo-
donna, ad immagine e somiglianza di Dio. Partiremo quindi dall'identita
cristiana, trinitaria ed eucaristica, fondamento dell’etica personale e
sociale (1) e svilupperemo poi il compimento della persona umana nel-
I'ethos della comunione familiare ed ecclesiale, sorgente e paradigma del-
Petica (1) per concludere con la missione epocale dell’etica coniugale e
familiare nel mondo attuale (II1). Speriamo cosi di evidenziare almeno a
modo di capisaldi, il fondamento teologico ed antropologico che illumina
il rapporto intrinseco tra identita cristiana, etica personale, etica sociale.

L IIDENTITA CRISTIANA, FONDAMENTO DELLETICA PERSONALE SOCIALE

Cominciamo con una osservazione preliminare. La prospettiva che
ci interessa abbozzare & quella del fondamento antropo-teclogico dell’or-
dine etico. Questo fondamento comporta una dimensione ontologica e
gnoseologica non trascurabile ma che non sard sviluppata nei limiti di
questo lavoro. I’agire umano poggia su una realtd ultima reggente che &
oggettiva ma che viene percepita ed interpretata in modo piti 0 meno
soggettivo dagli individui e dalle diverse tradizioni. Senza entrare nelle
distinzioni tra fondamento, fondazione e fondamentale, ci limitiamo qui
ad enunziare «la realthd considerata nella sua ricchezza d'essere, prescin-
dendo dalle valutazioni soggettive«; rimane tuttavia presente al nostro
discorso la consapevolezza della complessita del rapporto tra «valenza
gnoseologico-operativa della fondazione e spessore ontico-ontologico del
fondamento»’ nell’accogliere e prolungare I'assioma tradizionale della
scolastica: «I’agire segue |'essere». -

3 8. D2 GUIDL, Per una teologia morale fondamentale sistematica secondo la storia della
salvezza, in: Corso df Morale 1, Vita nuove in Cristo, di T. GOFFI-G. PIANA (edd.),
Queriniana, Brescia, 1989, 204. «Gli scolastici, distinguendo tra conoscenza con fonda-
mento ontologico e conoscenza come fatto logico, potevano ancora connettere Uontologia
con Petica, per cui “Iagire segue 'essere, tale assioma rimane valide”. Non perd nel senso
di una fondazione, ossia di una deduzione delia norma dall’essete, ma nella prospettiva
del fondamento dell’intero fatto morale nell’essere ontologico antropologico» (203).
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A. L'uomo creato ad immagine di Dio: [ «unité dei duex»

1! primo passo della nostra riflessione & antropologico. Chi & 'uo-
mo? Questa domanda & rivolta 2 Dio: «Che cosa & Puomo perché te ne
ricordi e il figlio dell'vomo perché te ne curi? (Ps 8,5). La risposta della
Sacra Scrittura afferma Uidentitd simultaneamente personale e sociale
dell’'vomo: «Dio cred 'nomo a sva imimagine; g immagine di Dio lo cred;
maschio e femmina li cred» (Gn 1,27). La tradizione dominante
dell’Occidente, sulla scia di san Agostino e san Tommaso d’Aquino e dal-
Peredita greca, ha confinato 'immagine di Dio nell’'uomo alla sua dimen-
sione puramente spirituale, trascurando il corpo e la sessualita dell’essere
umano. | nostri tempi richiamano drammaticamente una nuova fondazio-
ne del valore del corpo e della sessualitd proprio a partire dal messaggio
biblico riscoperto e reinterpretato nel suo contesto linguistico e storico
originario. Senza forzare il significato dei testi biblici, Giovanni Paolo II
ha colto questa sfida in termini assai audaci e profetici:

«Dio & Amore e vive in se stesso un mistero di comunione personale d’a-
more. Creandola a sua immagine e continuamente conservandola nell’esse-
re, Dio iscrive nell'umanita dell'uomo e della donna la vocazione, e quindi
Ia capaciti e la responsabilitd dell'amore e della comunjone. Lamore &,
pertanto, la fondamentale e nativa vocazione di ogni essere umano»®.

Luomo creato per amore, quale uomo-donna, glunge a se stesso
nell’amore in quanto risponde all’Amore. «La vocazione all’amore & cid
che fa dell'uomo essenzialmente I'immagine di Dio»’. L’amore tra Puomo
e la donna fa parte del disegno originario di Dio sull'umanita e s'inserisce
nel rapporto di Alleanza tra Dio e la sua creatura. 11 testo biblico aggiun-
ge subito dopo la creazione dell'vomo come maschio e femmina: «Dio li
benedisse e disse loro: «Siate fecondi e moltiplicatevi, riempite la tetras
(Gn 1,28). «Costi i coniugi, mentre si donano tra loro, donano al di 12 di
se stessi la realta del figlio, riflesso vivente del loro amore, segno perma-
nente della unitd coniugale e sintesi viva ed indissociabile del loro essere
padre e madre»®, La vocazione della coppia umana all’amore si realizza
quindi anzitutto nel matrimonio e nella famiglia. La comunione delle per-

¢ Familiaris consortio 11 con riferimento 2 I Gv 4,8 e Gaudium et Spes 12. Chx. C.
CArtaRRA, L'uomo immagine di Dio Amore, in La Femiliaris Consortio, Libretia Editrice
Vaticana, Citta del Vativano 1982, 83-93.

7 CARD, J. RATZINGER, Matrimonio ¢ Famiglia nel piano di Dio, in La Familiaris
Consortio, Libreria Editrice Vaticana, Cittd del Vaticano 1982, 78.

& Familiaris Consortio 14,
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sone nell’amore & sorgente di felicita {(«Questa volta essa & carne dalla
mia carne e osso dalle mie ossa» [Gn 2,23] e di vita {(«Ho acquistato un
uomo dal Signore» [Gn 4,1].

Sin dal principio della creazione, Dio ha unito I'amore della cop-
pia e il dono della vita. «Anche qui, scrive Ratzinger, il matrimonio
siflette il suo prototipo, 'amore di Dio per I'uomo nell’alleanza»®.
(Questa dimensione sacramentale del matrimonio, gia presente a livello
creaturale, sard pienamente evidenziata in Cristo dove I’Alleanza tra Dio
e I'uomo giunge al suo compimento nella Chiesa. Giovanni Paolo II
patla dell'unita duale come «sacramento primordiales che & stato perdu-
to ma poi redento ed integrato nell’ordine sacramentale della
redenzione®. La famiglia, fondata sul matrimonio, & dunque la prima
«comunita di vita e di amore» che prefigura il mistero nuziale tra Cristo
e la Chiesa. Nel suo disegno unitario di salvezza, Dio ha voluto rispec-
chiarsi nella famiglia umana ad ambedue i livelli, creaturale ed ecclesiale.
La communio personarum originaria di Adamo-Eva quale smago Der
rimanda dunque proletticamente alla Communio Personarum trinitaria
presente nella famiglia ecclesiale fondata sulla fede in Cristo. Pertanto la
famiglia umana e cristiana é il fulcro dove & messa a fuoco 'identitd del-
I'womo quale imago Trinitatis.

Importa qui risaltare alcuni risvolti complementari di Giovanni
Paolo II che spingono verso una antropologia pili esplicitamente trinita-
ria. Egli chiama «sacramento primordiale» il rapporto originario dell'uo-
mo e della donna, «["unita dei due», voluto da Dio sin dal «principio»
come rappotto d’amore fecondo. Pur affermando, d’accordo con la tra-
dizione, il valore di ogni persona come immagine di Dio, il Papa sottoli-
nea nondimeno il carattere mnterpersonale dell'immagine: «Essere persona
ad immagine e somiglianza di Dio comporta, quindi, anche un esistere in
relazione, in rapporto all’altro “io”. Cid prelude alla definitiva autorivela-
zione di Dio uno e trino: unita vivente nella comunione del Padre, del
Figlio e dello Spirito Santo». Questa prospettiva pill esplicita della
Mzdieris Dignitatem riferisce il sacramento primordiale, «l"unitd dei due»,
alla chiamata «a vivere una comunione d’amore e in tal modo a rispec-

? RATZINGER, op.cit.,, 85.

® Cfy, Grovannt PacrLo 11, Uomo ¢ douna lo cred. Catechesi sull amore umane, Citd
Nuova Editrice Vaticana, Roma - Citta del Vaticano, 19957, 377-382: «Il matrimonio
come sacramento primordiale costituisce, da una parte, &z figura (e dungue: la somiglian.
za, analogia), secondo cui viene costruita la fondamentale struttura portante della nuova
economia della salvezza e dell’ordine sacramentale che trae origine dalla gratificazione
sponsale che la Chiesa riceve da Cristo, insieme con tutti i beni della redenziones (380).
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chiare nel mondo la comunione d’amore che & in Dio, per la quale le tre
Persone si amano nell'intimo mistero dell’unica vita divina»'.

Questa sottolineatura del carattere interpersonale dell’imago Dei
da parte del Papa incorpora nel Magistero ecclesiale una consapevolezza
diffusa nel pensiero contemnporaneo circa U'indole non solo sostanziale
ma relazionale della persona®. La mutua implicazione dei soggetti appare
soprattutto nell’analisi del dinamismo dell’amore e della liberta,
Balthasar scrive a proposito del fondamento della coscienza morale:
«l'uomo si desta alla coscienza teoretico-pratica di sé grazie alla chiamata
libera, amorevole, del prossimo»". Il sorriso della madre al bambino
esprime fenomenologicamente questa chiamata ontologica originaria. In
essa si incarna in qualche modo la chiamata di Dio. Il rapporto trascen-
. dentale dell’vomo al Bene assoluto, giustamente messo in evidenza da

san Tommaso d’Aquino®, viene mediatizzato dal rapporto dialogale con
Paltro umano. In questa prospettiva, Balthasar sostiene che la reciprocita
uomo-donna pud essere considerata come il «caso paradigmatico del
perenne carattere comunitario dell’uomo»®. E se andiamo fino in fondo,
questa struttura dialogale della libertd umana rispecchia la Liberta infini-
ta dell’ Archetipo trinitatio che non & una liberta solipsista ma comunio-
nale. Dio ¢& libero in quanto si dona e cosi fa essere I'Altro da Sé col quale
condivide la Sua liberta. Cosi anche sul piano creaturale, la liberta umana
donata da Dio e la solidarieta di questa libertd nell’amore sono due
dimensiont inscindibili dell’essere persona umana ad immagine di Dio.
Cio che Giovanni Paolo II ha coniato teologicantente coll’espres-
stone «unita dei due», viene incontro a certi sviluppi dell’esegesi e della
teologia contemporanea. Si nota infatti una convergenza significativa
“verso una antropologia trinitaria nella misura in cui alcuni autori vanno
integrando poco a poco la relazionalita, la reciprocita oppure la comple-
mentaritd asimmetrica uomo-donna nell’approfondimento della dottrina
dell’imago Dei*®. Le sfide che sorgono ormai dalle nuévi correnti religiose

Y Muckieris Dignitatem 7.

2 Per fare alcuni nomi: Martin Buber, Maurice Nédoncelle, Ferdinand Ulrich, Pedro
Lain Entralgo, Gabriel Marcel, Klaus Hemmerle; Claude Braaire, Cfr. R, HaBach1, Ure
philosophic ensoleillée. Essais sur la velation, Cariscript, Paris 1992; A, MATTHEEUWS, Les
“dons” du mariage. Recherche de théologie morale et sacramentelle, Bruxelles 1996, 27-126.

U H. U. von BALTHASAR, Nove fes per un’etica cristiana, in «Enchiridion Vaticanums,
Vol. 5, Dehoniane, Bologna 1982, 612-645, no. 7,1.

145, TOMMASO B’ ACQUING, De Verdtate, 22,5,
Y BALTHASAR, Teodrammatica, vol. 11, Jaca Book, Milano 1982, 344,

1 Cfr. AL Scowa, Il Mistero nuziale, 1. Uomo Donna, Pul-Mursia, Roma 1998, 43-61 con
biblografia riferente all’area esegetica e dogmatica.
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e dallo smarrimento della differenza sessuale richiedono un prolunga-
mento della riflessione in questa direzione affinché si giunga ad una fon-
dazione adeguata dell’antropologia che possa includere paritempo una
autentica antropologia filosofica accessibile a tutti. Ma per rimanere nei
limiti di questa sezione sull'identitd cristiana, occorre per il momento
consolidare i dati raccolti con la rivelazione della pienezza dell’'nomo in
Cristo. - :

B. L'identitd della persona «in Cristos

La risposta dell’'uomo alla chiamata iscritta nella sua liberta riceve
nell’ambito biblico un’ulteriore determinazione fondata sulla rivelazione
del zelos della creazione: «Tutte le cose sono state create per mezzo di Jui
e in vista di Lui» {Col 1,16). «In i ci ha scelti prima della creazione del
mondo, per essere santi e immacolati al suo cospetto nella caritd, prede-
stinandoci a essere suoi figli adottivi per opera di Gest Cristo» (Ef 1, 4-
5). La rivelazione neotestamentaria getta una luce sui fondamenti stessi
della creazione. Cid che appare dentro e fuori dell’ambito biblico come
promessa affascinante ma non tenuta di comunione (I'unita dei due spez-
zata dalla morte) emerge infatti, nel Nuovo Testamento, come la realizza-
zione di una comunione definitiva, divino-umana, fondata sul dono di
Cristo. I rapporto womo-donna rinvia al suo compimento nel rapporto
Cristo-Chiesz. Percid, 'amore erotico, elevato dal Cantico dei Cantici a
livello di simbolo antropologico supremo del rapporto d’alleanza, si com-
pie nell’agape sovrassessuale ma autenticamente sponsale dell'incontro
corporale-eucaristico tra Cristo e la Chiesa. Cid che san Paolo chiama il
meysterion cioé il mistero nascosto in Dio sin dall’eternita, dischiude se
stesso nel mistero nuziale di Cristo Sposo che fa sgorgare da Sé la Chiesa
Suo Corpo e Sua Sposal’. Quest’evento ormai in atto di compimento
sacramentale nello Spirito Santo, costituisce lo scopo e il vertice
dell’ Alleanza nuova ed eterna di Dio con Pumanitd «in Cristos.

Questo mistero nuziale rivela la novita radicale del suo significato
antropologico alla luce del concetto teologico di persona coniato da
Hans Urs von Balthasar. Il teologo di Basilea sostiene che 'uomo non.

Y Cfx. R. PENNA, II wnysterion» paoling. Traiettoria e costituzione, Paideia, Brescia,
1978. Per la storia lessicale del mysterion, cfr. G. BORNKAMM, «Mysterions, in Grande
Lessico del Nuovo Testamento, V11, Paideia, Brescia 1971, coll. 645-716. Cfr, soprattatto
Grovanni Paore 1L, Uomo e douna lo cred, cit., «Rapporto tra I sacramentalitd della
Chiesa e il sacramento pis antico: il matvimonton XCIII, 362-363.
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pud essere definito nella sua unicitd personale né a partire dalle sue carat-
tetistiche individuali e neppure 2 partire dalle sue relazioni interpersona-
li. Per fondare cid che la teologia designa come «persona» ci vuole niente
meno che una Parola che sgorga dal mistero profondo di Dio e che chia-
ma il «soggetto umano» a lasciarsi generare come figlio di Dio «in
Cristo». Il concetto di persona, che deriva dalla realtd piu intima dell'uo-
mo, proviene dungue dall’ambito della rivelazione cristiana e malgrado la
sua diffusione filosofica universale, deve essere ricondotto alla sua origine
per rendere conto della dignita insostituibile della persona umana.

«La dove Dio dice a un soggetto spirituale (Gesstsubjeks) chi egli
sia per Lui, il Dio vero ed eternamente sussistente, dove, insieme, Dio gli
dice per che cosa esiste (e gli conferisce in tal modo la sua missione su
credenziale divina), 12 si pud finalmente dire di un soggetto spirituale che
& persona»'®. Balthasar stabilisce una distinzione tra «soggetto spirituale»
che corrisponde a cid che la teologia classica chiama persona e la «perso-
na teologica» che corrisponde allo stesso soggetto in quanto viene arric-
chito con una missione soprannaturale che riceve dalla Parola di Dio:
«La persona & il «<nome nuovos, che Dio mi rivolge (Ap 2, 17} «dal fondo
primozrdiale della creazione di Dio» (Ap 3,14), il quale nome pero signifi-
ca sempre un in-carico, ossia quello d’essere una portante «colonna nel
tempio del mio Dio «(Ap 3,12)»".

Cristo & Iarchetipo dell’evento mediante il quale la Parola divina
petsonalizza un soggetto umano. Luomo Gesli & assunto nella Persona
del Verbo incarnato al punto che nel suo caso archetipico, Persona e
Missione coincidono. Cristo & I'Inviato del Padre per la riconciliazione
del mondo con Dio. In Lui ¢'¢ identita ontologica tra Persona e missione
che & fondata sulla realta a priori dell’'unione ipostatica. In turti gli altri
soggetti invece, il rapporto persona-missione & gposterior in quanto pog-
gia sulla chiamata divina e la risposta temporale del soggetto alla missio-
ne che lo fa diventare «persona in Cristo». Di conseguenza, le persone
umane trovano la loro identitd teologica «in Cristo» nella progressiva e
drammatica identificazione con la Parola-missione che definisce il loro
ruolo nel corpo di Cristo.

Questo concetto radicalmente cristocentrico di persona ha la sua
dimensione ecclesiale corrispondente. Ogni partecipazione nella missione
universale di Cristo coinvolge simultaneamente una relazione alla comu-

8 H. U. von BALTHASAR, Teodrammatica, vol. I, Le persone del cframma: Puyomo in
Cristo, Jaca Book, Milano, 1983, 194.

¥ Ibid., 196. Cfr. M. OUBLLET, «The foundations of Christian ethics according to Hans
Urs von Balthasars, in Communio. International Catholic Review 17, Fall 1990, 375-401.
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nita ecclesiale: «Un soggetto spirituale umano, diventando persona per
una chiamata e missione inconfondibile, viene al tempo stesso deprivatiz-
zato, socializzato e trasformato in uno spazio e sostrato di comunita»®.
Ne segue che la persona e la comunitid poggiano 'una sull’altra senza
confusione ne separazione. In quanto realtd integrata di libert3 e grazia,
la persona e la comunita coincidono e si ricoprono a vicenda. Non sono
costituite indipendentemente 'una dall’altra ma formano assieme la
«communio sanctorums» che nasce dalla comunione al corpo eucaristico
di Cristo. Balthasar sviluppa tutta una fenomenologia delle persone-mis-
stoni che costituiscono la comunione ecclesiale all’immagine e somiglian-
za della circumcessione trinitaria®!,

Nell’affermare che I'identitd profonda della persona si trova «in
Cristo», Balthasar definisce la persona per la sua appartenenza a Cristo,
ciog per il suo essere-membro del corpo di Cristo che & la Chiesa. Inoltre,
nel fondare la relazione a Cristo sulla missione-catisma da compiere nello
Spirito, Balthasar opera simultaneamente una integrazione radicale della
persona nella comunita. Ne consegue che giungiamo a parlare non solo
di una dimensione ecclesiale della persona ma dell’ ecclesializa della perso-
na. In contesto eucaristico, I’autore arriva addirittura a questa espressio-
ne: «I sacramenti, soprattutto il battesimo nella sua morte e nella sua
resurrezione {Rm 6, 3-11) e Peucaristia, che & un aver parte al corpo di
Cristo e fa di noi un unico corpo (1 Cor 10, 16 s.), donano a noi con il
farci persona anche # farci comunita. Cid che in tal modo sorge in ognu-
no che vi ha parte mediante il corpo pneumatico di Cristo ecclesialmente
condiviso & non soltanto un essere membro nella comunita della Chiesa
ma un essere la stessa ecclesialitd»®,

1l vantaggio dell'impostazione cristocentrica ed ecclesiale della per-
sona & di legare in modo pill intrinseco Pidentita cristiana, etica perso-
nale e Petica sociale. Infatti, in questa prospettiva, ['agire cristiano spro-

- D Jbid., 252; nel contesto delia sua mariologia drammatica, Balthasar aggiunge: «Cosi le
missioni ¢ le persone che con esse si identificano si compenetrano 'ana 'altra in ordine 2
ci6 che si chiama compmunio sanctorum,; dove evidentemente non solo 1 beni e i valori che
appartengono alle persone fanno possesso comune, tna le persone stesse. Cid in analogia
a come Cristo (e mediante Iui Pintero Dio trinitario) non sele nel suo avere {nei suoi
“meriti”), ma nel suo essere diventa di coloro che hanno parte alla sua carne e sangue e 2
suo Santo Spivitos (Fbid., 323).

A Non possiamo espotre qui la sua ricca ecclesiologia simbolica che viene elaborata in
base a queste concetto teologico di persona; ofs., «Chi & la Chiesa?» in Sponsa Verbi. Saggi
teologici T1, 139-187; anche If complesso antiromanc, 11 parte.

2 BArTHASAR, Theodrammatica, vol. T, op.cit, 261: «Was so durch den kirchlich ves-

teilten pneumatischen Leib Christi in jedem Partizipierenden entsteht, ist nicht nur
Gliedsein 2n der Gemeinschaft Kirche, sondern Kirchlichkeit sellst» (258).
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nato e sotretto dalla grazia non punta anzitutto, come nell’etica razionale
autonoma, all’auto-realizzarsi della persona ma a servire Cristo e ]a
Chiesa nella fede. I'agire morale ctistiano esprime anzitutto il dinamismo
dello Spirito Santo effuso nei cuori, che pulsa e collega anzi «invia» la
persona agli altri per condividere il bene della comunione con Cristo.
Questo bene, pur risultando dal dinamismo anche naturale degli atti
umani, & il frutto del dono della persona stessa animata dallo Spirito di
Cristo; essa, appartenendo alla comunione trinitaria, diventa anche pro-
prieta della Chiesa e della sua missione. «Tutti quelli infatti che sono gui-
dati dallo Spirito di Dio, costoro sono figli di Dio. E se siamo figli, siamo
anche eredi: eredi Dio, coeredi di Cristo, se veramente partecipiamo alle
sue sofferenze per partecipare anche alla sua gloria» (Rom 8, 14.17).

C. Identita trinitaria ed encaristica

Questa prospettiva suppone ovviamente la grazia della filiazione
donata nel battesimo e confermata col dono dello Spirito Santo nella cre-
sima. Siamo stati predestinati ad essere fighi nel Figlio, a lode e glosia
della sua grazia. La specificitd del dono dello Spirito nella cresima consi-
ste nel confermare I'identita filiale mediante un dono per la testimonian-
za cioé per la missione. Questi doni costituiscono quindi Videntita trinita-
ria del cristiano: sin dall’eternita siamo predestinati e generati dal Padre
per neszo del suo Figlio nella potenza dello Spirito Santo. Lidentita cri-
stiana risulta dalla partecipazione alla vita della Famiglia trinitaria. In
base all’azione delle tre divine Persone nei nostri confronti siamo plena-
mente inseriti nella comunione ecclesiale, in qualitd di membri del Corpo
di Cristo dal momento che partecipiamo al banchetto eucaristico dei figh
di Dio. Tutti gli aleri doni di Dio sia quelli della natura, sia quelli della
grazia convergono verso il mistero nuziale-eucaristico celebrato nella
Chiesa a nome di tutta 'amanita. Per dirlo con C. Yannaras e la tradizio-
ne dell’Oriente: «L.a manifestazione dell’ethos trinitario, 'immagine dell’
«ethos» di Dio nell’essere dell'womo, costituisce I” «ethos» della Chiesa,
. I'evento della «raccolta in unitd dei figli dispersi di Dio» (Gv 11,52), la
realta della Chiesa. In altre parole, I'etica dei cristiani & Pevento eucaristi-
co, un evento esistenziale di unita e comunione»®.

Una prospettiva etica fondata sull’ethos trinitario comunicato nel-
I'evento eucaristico, aiuta a liberare I'etica da una certa impostazione pre-
valentemente filosofica che parte dal basso per costruire Pordine etico

? YANNARAS, op.cit, 78-79.
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sullo slancio, non esente da ambiguita, della natura verso il raggiungi-
mento del suo fine. «Una etica cristiana deve essere elaborata anzitutte
partendo da Gest Cristo»?® ribadisce enfaticamente Balthasar, Il Padre ha
fatto al mondo il dono sostanziale di suo Figlio per indicare il cammino
della salvezza per tutti {Gv 3, 16; 11,52); Costui porta con se lo Spitito
Santo che rende possibile la fede che salva (Lc 1,35). Questo dono trini-
tario contiene certamente il compimento di tutti i desideri del cuore
umano, ¢id che significa anche l'integrazione dell’etica naturale scoperta
dalla ragione; ma questo dono spinge 'uomo oltre il suo cor inquietum
sulla via della sequela Christi e quindi della missione. La misura dell’etica
diventa non pit soltanto razionale ma cristo-logica ossia trinitaria.

Cristo & «'imperativo categorico concreto»® della morale ciistiana,
la norma non solo «universale» ma «concreta e personale» di ogni situazio-
ne etica e di ogni responsabilita cristiana nel mondo. Se le cose stanno cosi,
se la grazia & il punto di partenza dell’ethos cristiano, la figura concreta di
Cristo tale come appare dipinta nel discorso delle beatitudini in Mt 5,1-12,
diventa la forma di vita del cristiano: «Siate vol dunqgue perfetti come &
perfetto il Padre vostro celeste» (Mt 5,48). Ne risultano conseguenze non
solo a livello formale di un obbligo morale aceresciuto, ma anche a livello
contenutistico®. Letica della fede assume I'etica naturale delle virth ma va
molto oltre a causa della consegna personale a Cristo che crea un vera ami-
cizia con Lui. «Non vi chiamo pii servi ma amici...» Non voi avete scelto
me ma Io ho scelto voi e vi ho costituiti perché andiate € portiate frutto e i
vostro frutto rimanga» (Gv 13,15-16). I rapporto d’amicizia con Cristo
nella fede porta in sé una chiamata pili intima e personale che contiene e-
sigenza di andare e di portare frutto nella comunione e nella missione:
«Questo vi comando: amatevi ghi uni gli altsts (Gv 15,17).

Il «piti» o «sempre pits contenutistico racchiuso nell’amicizia per-
sonale con Cristo procede dall’amore del Redentore sulla Croce che ha
assunto il peccato di tutti per offrire in cambio a ciascuno la grazia della
sua obbedienza d’amore. Questa amicizia & resa ancora pill concreta e
feconda dal frutte del suo sacrificio, ciod dal dono dello Spirito Santo;
Costui si diffonde nei cuori quale Persona-Amore che abita e rende pos-
sibile la risposta di ognuno al Padre «in Cristo»®. Qui potrebbe inserirsi

# BALTHASAR, Nove Tess. ., cit., 1.
B 1bid, 1,1, )

% 1.3 fede possiede anche un contenuto morale: origina ed esige un impegno coerente
di vita, comporta e perfeziona 'accoglienza e Posservanza dei comandamenti divini»
{Veritatss Splendor 89).

? Cr, QUELLET, op.cit., 381-386.
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il discorso bellissimo di san Tommaso d’Aquino sullo Spirito Santo e i
suoi doni come Lex Nowva che governa dall’interno il cuore dei figli di
Dio®. «L'azione umana non nasce da un’autonomia, ma da un’amicizia
nella quale ' Amico i muove»®. Turta la novita dell’etica cristiana si radi-
ca quindi nell’amicizia con Dio che lo Spirito Santo fomenta e sigilla per-
sonalmente in quanto vincolo d’amore trinitario. Questa novita assoluta
consiste non solo nel fatto che amico di Cristo pud amare il prossimo
come Egli ha amato(Gv 15,12}, ma nel miracolo inaudito che I'amico di
Cristo pud amare Dio con I’Amore stesso col quale il Padre e il Figlio si
amano: «E io ho fatto conoscere loro il tuo nome e lo fard conoscere, pet-
ché P'amore con il quale mi hai amato sia in essi e io in loro» (Gv 17,26).

In questa prospettiva, Vetica cristiana si trova fondata non tanto
sullo slancio naturale dell'vomo quanto sulla chiamata della grazia ciog
sul dono e l'impegno delle Tre Persone divine che avvolge la liberta
umana e la sua brama di felicita, integrandola e compiendola nella parte-
cipazione alle beatitudini di Cristo®®. Questa impostazione opera un
mutamento d’orizzonte nei confronti dell’etica classica spostando Fac-
cento dal desiderio della beatitudine pitt 0 meno filosoficamente inteso
verso 'abbraccio delle beatitudini che Cristo porta incontro al desiderio
umanao di felicitd, Torneremo su questo pitl avanti.

A questo punto conviene ricordare con la Familiaris Consortio che
«la rivelazione cristiana conosce due modi specifici di realizzare la voca-
zione della persona umana, nella sua intetezza, all’amore: i Matrimonio e
la Verginita»**. L)«aunita dei due» sulla quale abbiamo insistito per affer-
rare la struttura fondamentale dell’hurmanun:, non esclude anzi richiede #
compimento del matrimonio cristiano nel mistero della verginita cristia-
na. L'esempio della Sacra Famiglia ne & la potente llustrazione, gia cele-
brata da san Agostino: «In quei genitori di Cristo si sono realizzati tutti i
beni delle nozze : la prole, la fedelta, il sacramento. Conosciamo la prole,
che & lo stesso Signore Gesiy; la fedeltd, perché non ¢’ nessun adulterio;
il sacramento, perché non ¢’& nessun divorzio»”. Inseriti per vocazione

% SaN TOMMASO D'AQUINO, Super Ep. Ad Romanos, . VI, lect 1. n. 603: «Frt haec
quidem lex spiritus dicitur lex nova, quae vel est ipse Spiritus Sanctus, vel eam in cordi-
bus nostris Spiritus Sanctus facits, Jer, XXXV, 33: «Dabo legem meam in visceribus
eorum, et in corde eorum superscribam eam». Cfr. Swmma Contra Gentiles, 21-23; S.T. I-
I ¢. 68,69 IL-1I, g, 23-24.

ZY, NorEGA BASTOS, Lo Spirito Santo e azione wmana, in Domands sul bene e doman-
da su Dio, Pal-Mursia, Roma 1999, 246,

* Cfr. L. MBLING, Amore, desiderio € azione, fvi, 91-108.
*t Fgmngliaris Consortio 11, 16.
*2 S, AGOSTING, D¢ nuptiis et concupiscentia, 1, 11, 13: PL 44;421.
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nell’evento dell’incarnazione del Figlio di Dio, Maria e Giuseppe vivono
nondimeno un vero matrimonio secondo la legge antica ma che opera la
transizione al Regno di Dio inangurato nella Persona e opera del loro

. Figlio. Cosl avvolti nella grazia del Verbo incarnato essi vivono i loro rap-
porti verginali e familiari sorretti dalla presenza dello Spirito Santo che li
ha scelti per plasmare 'umanita santa del Redentore. Ilethos del dono
totale di sé fino al sacrificio, cioé 'ethos delle beatitudini, trova B la sua
sorgente pill trasparente e piti feconda tanto per la vita delle famiglie
quanto per le comunita fondate sulla consacrazione verginale.

I1. LETICA CRISTIANA, COMPIMENTO DELLA PERSONA UMANA NELLA
COMUNIONE ECCLESIALE

A. Lethos del dono e il bene della comunione

1l fondamento trinitario € sacramentale dell’ethos ecclesiale sorregge
tutte le dimensioni dell’etica personale e sociale. Esso llumina il mondo
del lavoro, dell’economia e della politica nonché quello dell’arte ¢ della
comupicazione ma la sua luce risplende di pitt nell'ambito dell’etica coniu-
gale e familiare al quale limiteremo la nostra riflessione. La ragione di que-
sto riflesso trinitario nella famiglia radica nella dimensione sacramentale
che scaturisce dall’assunzione del rapporto uomo-donna «in Cristo»®. 1
fatto che il matrimonio sia un sacramento del rapporto nuzialé Cristo-
Chiesa significa un accesso privilegiato all’unita trinitaria che congiunge
Cristo Sposo e la Chiesa Sposa; da dove deriva non solo I” imperativo d'i-
mitazione di un «modello» ma la partecipazione a una «comunione». Tra la
comunione familiare e la comunione trinitaria ¢’& un'autentica analogia che
la Sacra Famiglia suggella proprio in forza dell’'unione ipostatica del Verbo
incarnato®. Lethos del dono che ne scaturisce non appare quindi come un
volontarismo d’imitazione ma piuttosto come un intimo consenso ad essere
sé stesso «con e per gli altri» in Dio e con Dio. 1l risultato & una personaliz-
zazione progressiva tramite la dinamica dell’'amore che unisce la persona e
fa societa grazie alla fecondith della comunione.

2 Per approfondire questo aspetto ofr. A. SCoLA, I mistero nuziale, cit., 91-116; anche
BALTHASAR, Teologics, vol. 111, 130-131,

¥ Cfr. P. CoDA, Familin y Trinided, in AANYV., Misterio trinitario y familia humana,
Semanas de Estudios triniterios, Ed. Secretariado Trinitario, Salamanca 1995, 195-227,
sopratutto 217s.; anche B, CASTILLA ¥ CORTAZAR, «La Trinidad como familias, in Araales
theologics 10 (1996} 381-416.
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Giovanni Paolo II ha insistito ripetutamente su questa dinamica
etica che risulta dall’inserimento dell’'uomo-donna nell’ambito delle rela-
zioni trinitari, dove I'essere Persona e Pessere Amore coincidono.
Poggiando sul testo conciliare di Gaudium et Spes 24, il Papa sviluppa il
rapporto tra persona, comunione e dono come fondamento di tutto
I'ethos cristiano tanto quello del matrimonio quanto quello della vergi-
niti. «Lessere persona significa: tendere alla realizzazione di sé (il testo
conciliare parla del «ritrovarsi»), che non pud compiersi se non «wmedzan-
te un dono sincero di sé». Modello di una tale interpretazione della perso-
na & Dio stesso come Trinitd, come comunione di Persone. Dire che 'uo-
mo & creato a immagine e somiglianza di Dio vuol dire anche che 'uomo
& chiamato ad esistere «per» gli altri, a diventare un dono»*.

T.a sacramentalita ,Jel matrimonio acauisisce su guesto Ermdn 11
At DANVERLBICEICARELE VAL TEICELLASIINIEAINS uk.\.jw P L s \.iu\— LS LAALELIVS LRy

rilievo straordinario che ripercuote sulle consegnenze etiche della vita
matrimoniale. Sulla scia di san Paolo agli Efesini, cap. 5,21-33, il Papa
collega il sacramento pitt antico, fondato su Gn 2,24, con Punione spon-
sale di Cristo e della Chiesa, sorgente e culmine di tutto Vordine sacra-.
mentale. La meditazione di questo fondamento supremo dell’ethos
coniugale colloca chiaramente I'antropologia e Petica sotto la stella della
redenzione di Ciisto e delle sue conseguenze sacramentali. Ne risulta
infatti che la parenesi paolina circa i rappotti matrimoniali e familiari,
«siate sottomessi gli uni agli altri nel timore di Cristo» (Ef 5,21), non
poggia anziturto sull’esemplarita analogica dell’amore di Cristo e della
Chiesa, ma sul realismo sacramentale dell’inserimento della coppia «in
-Cristo», in forza del battesimo e del dono eucasistico-sponsale del
Signore alla sua Sposa la Chiesa.

Paclo pud insistere sulla mutua sottomissione nel timore di Cristo
(Ef 5,21) proprio perché c’¢ un’autentica partecipazione della coppia,
sposata nel Signore, nel suo dono kenotico-pasquale. L'imperativo etico
che ne consegue poggia sull’indicativo della grazia sacramentale ¢ non
sulla semplice proposta di un’ideale. It Concilio Vaticano II ha ribadito
che i coniugi, sposati nella fede, ricevono un dono dal Signore che costi-
tuisce il loro carisma in mezzo al popole di Dio*® e fonda la loro missione
ecclesiale nei confronti della societa. E questo dono sacramentale che

* Mulieris Dignitatem 1 cfr. anche la Lettera alle Famiglie, 613 ma soprattutio n.1l;
«LJamore fa si che Puomo si realizzi attraverso if dono sincero di sé: amare significa darc e
ricevere quanto non si pud né comperare né vendere, ma solo liberamente e reciproca-
mehte elasgires.

% Lumen Gentium 11, con riferimento a 1 Cor 7,7: «Ognuno ha il suo dono particolare
{idion charisma) da Dio: chi in un modo e chi in un altrox».
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giustifica Pimperativo categorico dell’amore fedele e fecondo. La loro
vocazione all’amore con tutte le sue componenti antropologiche ed eti-
che si svolge allinterno dell’unione nuziale di Cristo e della Chiesa che
imprime nella loro realtd di coppia feconda la somiglianza trinitaria pro-
messa da Dio sin dal «principio». Una tale vocazione all’amore non si
limita a santificare un istituto naturale nella linea della prima creazione;
essa promuove un’autentica seguela Christi nella vita quotidiana della
coppia e della famiglia. Anzi la benedizione trinitaria dei coniugi, simbo-
licamente espressa dalla liturgia del matrimonio, colloca la famiglia cri-
stiana al centro defle istituzioni del Regno di Dio e apre ai suoi membri
fedeli I"ambito etico delle beatitudini. :

D’esempio della Sacra Famiglia permetie ancora una volta di
cogliere concretamente il rovesciamento del senso generale dell’esistenza
che risulta dall’evento dell’Incarnazione. Maria e Giuseppe illustrano il
passaggio dall'ethos del desiderio all’ethos del servizio o della missione.
Chiamati per nome per accogliere il dono di Dio stesso, loro s’impegna-
no a donare se stessi fino al sacrificio delle proprie aspirazioni, per obbe-
dire alla Parola e servire i disegno di Dio sulla loro unione. 1] desiderio
naturale di felicita viene qui assunto, compiuto e superato nel servizio a
Cristo e al suo Regno. A un ethos del desiderio mat appagato subentra un
ethos del dono di se stesso sino al sacrificio disinteressato come risposta
al Dono inaudito del Verbo incarnato. La ricerca della beatitudine in Dio
si converte in servizio a Cristo attraverso la vitalitd delle beatitudini.
L'agire umano si trova qui non solo perfezionato ma promosso alla
dignita insupetabile di servizio sacramentale della Communio
Personarum trinitaria. Si pud allora parlare di un’autentica esistenza nella
missione come glorificazione trinitaria®.

L'evento dell’incarnazione ha cambiato dunque radicalmente il
senso ultimo dell’agire umano. Ne ha fatto un agire sinergetico, nuziale,
eucaristico, dove iniziativa divina assume e converte il dinamismo natu-
rale della creatura in sacramento del dono divino. Nell'vomo Gest per
esempio, 'agire umano del Verbo incarnato, senza perdere niente della
sua struttura intenzionale in quanto agire umano, viene innalzato infinita-
mente al servizio dell’agire divino. Analogicamente, I'agire morale di
Maria e Giuseppe, in virtit della loro vicinanza e partecipazione alla vita
di Gesty, Jungi dall’essere mortificato dalla rinuncia allo slancio naturale
del cuore, viene innalzato al di sopra di sé al servizio di Dio incarnato.
Un’etica della verginita consacrata infinitamente feconda diventa allora

1 Cfr. M. OQUELLET, Lexistence comme wission. Lanthropologie théologigue de Hans
Urs von Balthasar. PUG, Roma 1983, 133-146.
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possibile come compimento dell’etica coniugale gia perfezionata dal
sacramento del matrimonio. In questa prospettiva, Pagire sinergetico
divino-umano sta verginale sia coniugale si svolge sotto il segno della
feconditd ecclesiale.

B. La feconditd personale ed ecclesiale dell’amore coniugale

Lintegrazione tra persona e missione che abbiamo sviluppato nella
prima sezione aiuta a capire pill profondamente il significato dell’enfasi
della Familiaris Consortio sull’amore come missione fondamentale della
famiglia. «Partendo dall'amore e in costante riferimento ad esso, il recen-
te Sinodo ha messo in luce quatiro compiti generali della famiglia: 1) la
formazione di una comunita di persone; 2) il servizio alla vita; 3) Ia parte-
cipazione allo sviluppo della societd; 4) la partecipazione alla vita e alla
missione della Chiesa»®®, Tutti i compiti particolari della famiglia sono
infatti riconducibili all’amore quale missione fondamentale. Ovviamente
I'amore di cui si parla non implica soltanto i sentimenti umani, le emozio-
ni o le tappe di crescita dei rapporti interpersonali tra i coniugi ed 1 loro
figlt. Queste dimensioni soggettive sono assunte nel mistero dell’alleanza
cioé nell’amore di Cristo e della Chiesa. Il loro spessore antropologico,
da non trascurare, viene messo al servizio dell'agape di Cristo attingendo
cosi una ditnensione autenticamente sacramentale,

Percid Cristo e la Chiesa trovano nella coppia e nella famiglia un
luogo d’incarnazione sacramentale, un luogo di crescita e di servizio mis-
sionario nei confronti del mondo in attesa della rivelazione dei fighi di Dio.
Infatti, 'amore che & messo in gioco nei rapporti coniugali e familiari &
quello soprannaturale di Cristo per la Chiesa; questo amore viene affidato
alla coppia e alla famiglia per essere vissuto, celebrato, setvito e tramanda-
to alle nuove generazioni. Come dice la Familiaris Consortio, «lo Spirito
Santo, effuso nella celebrazione dei sacramenti, & la radice viva e Palimen-
to inesauribile della soprannatirale comunione che raccoglie e vincola i
credenti con Cristo e tra loro nell’unitd della Chiesa di Dio»**.

In questa prospettiva, la prima fecondita del mattrimonio & quella
del atto iniziale di fede e d’amore che unisce indissolubilmente due bat-
tezzati. «L'atto umane col quale i contugi mutuamente si danno e si rice-
vono»™ fonda «!'intima comunit di vita e d’amore coniugale». Una tale

*% Familiaris Consortio, 17.
¥ Familiaris Consortio, 21.
B Gaudinm ¢t Spes, 48,
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comunitd non perde il suo carattere sacramentale inclusivo quando il
dono preziosissimo dei figli non viene a coronare la mutua donazione dei
coningi: «Ogni matrimonio cristiano & benedetto da Dio ed & in lui
fecondo sia con la benedizione dei figli, sia con la benedizione del sacrifi-
cio. Se Dio sceglie la seconda possibilita, la fecondita del matrimonio si
amplifica e aumenta spiritualmente e invisibilmente nei confronti della
comunita»*!. ’amore umano ha anche in se stesso il suo fine € la sua
fecondita in quanto comunione delle persone. Se la missione di trasmet-
tere il dono della vita ad altre creature non viene concretizzata nei figli,
'accettazione di questo sacrificio apre alla coppia nuove possibilita di
fecondita spirituale ed apostolica nelia Chiesa e nel mondo. Nella mag-
gioranza dei casi tuttavia, la missione fondamentale dei coniugi & il dono
totale € fedele di sé stessi nell'apertura alla procreazione e all’educazione
cristiana det figli. Cosi essi crescono come persone nel darsi I'uno all’altro
«nel Signote» e nel dare alla societd e alla Chiesa nuovi figli destinati al
culto di Dio.

La chiave per capire pitt in profonditd la feconditd sacramentale
del matrimonio cristiano & proprio 'ecclesialita delle persone e della cop-
pia a cui abbiamo accennato prima. In virtlt del dono totale delle loro
persone, dono sigillato dallo Spirito conferito nella celebrazione sacra-
mentale®, la coppia & costituita quale Chiesa domestica, abitata dallo
Spirito Santo e radicata nell'unitd della Trinita, La sua identitd non & sol-
tanto quella di una coppia benedetta e chiamata alla santita secondo una
modalitd specifica matrimoniale; la sua identita & ecclesiale nel senso che
la relazione stessa diventa sacramento del rapporto oggettivo sacramenta-
le di Cristo Sposo e della Chiesa Sposa. Damore Cristo-Chiesa si riversa
nel rapporto uomo-donna e sfocia nella feconditd comune a beneficio di
entrambe. La fecondita della Chiesa si prolunga nella famiglia mentre la
fecondita spirituale e umana della famiglia fa crescere la Chiesa quantita-
tivamente e qualitativamente.

La missione della Chiesa domestica non si limita quindi ad assume-
te un compito morale «meritorio» che segue 'impegno solenne. Essa
consiste soprattutto nel dispiegamento dinamico ed organico di una
comunita sacramentale inserita nella struttura oggettiva della Chiesa. Il
Vaticano II ha ribadito che gli sposi hanno il proprio «carisma» in mezzo
al popolo di Dio. Questo carisma oggettivo & anzitutto il vincolo coniuga-
le cristiano che consacra i nubendi ad essere una «comunitd di vita e di

A, VON SPEYR, I] Verbo st fa carne. San Giovanns, wol, 1, Jaca Book, Milano 1982, 82.

2 Cfz. il mio articolo «Lo Spirito Sante, sigillo dell’ alleanza coniugale», in R. BONETTI
(ed.) I satrinonio in Cristo é matrimonio nello Spirite, Cittd Nuova, Roma 1998, 73-96.
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amore»®. Questa comunita assolve in se stessa un servizio alla vita e alla
societd, un compito educativo ed evangelizzatore anzi un ministero eccle-
siale che Incarna in diverse maniere il servizio fondamentale all’amore di

Cristo e della Chiesa.

C. Letica contugale e familiare come paradigma

A questo punto occorre dire una parola sullo scontro drammatico
tra il Magistero ecclesiale e opinione pubblica in torno ai problemi della
regolazione della fertilita. Questo scontro ha messo a fuoco in un punto
molto concreto il legame intrinseco tra identitd cristiana, etica personale
ed etica sociale. Limportanza dell’evento e le sue conseguenze sono tali
da conferire all’etica coniugale e familiare cristiana un valore di paradig-
ma nei confronti della mentalitd attuale che separa 'amore dal sesso e
dalla vita.

La pubblicazione dell'Enciclica Humanae Vitae de Paolo VI il 25
luglio 1968 marcd una svolta nei rapporti tra la Chiesa e il mondo con-
temporaneo. | entusiasmo suscitato dalle aperture del Concilio Vaticano
11 si & raffreddato di colpo al punto di provocare una crisi non ancora del”
tutto risolta all'interno della Chiesa stessa. La conferma della posizione
tradizionale della Chiesa sulla contraccezione, rifiutando i mezzi artificia-
li di controllo delle nascita, segnd una profonda frattura tra una porzione
importante di fedeli e di teologi e il Magistero ufficiale accusato di marcia
indietro e di chiusura alla modernita. Le ragioni dell’enciclica non furono
capite. Reazioni appassionate di teologi misero in contrapposizione il
«biologismo» della Humanae Vitae € il «personalismo» della Gaudium et
Spes™. Levoluzione ulteriore del dibattito dimostrd turtavia che la messa
in gioco era capitale e chiamava in causa non solo una questione partico-
lare ma una visione antropologica fondamentale.

1! punto chiave del messaggio pontificio era proprio I'affermazione
«che qualsiasi atto matrimoniale deve rimanere aperto alla trasmissione
della vita»®. Questa affermazione poggia sulla connessione inscindibile,
che Dio ha voluto tra i due significati dell’atto coniugale: il significato

% In proposito cfr. L. LIGIER, I] matrimonio. Questioni teclogiche ¢ pastoralr, Citta
Nuova, Roma 1988, che sviluppa sulla scia di H. Miihlen, P'idea del vincolo coniugale
come «carisma di consacrazione», 114ss.

M Cfr, M. SEGUIN, Lz contraception et I'Eglise. Bilan et prospective, Bid, Paulines,
Montréal 1994. ‘

G PaoLo VI, Humanae Vitae, 11,



Identitd cristiana, etica personale, etica sociale 529

unitivo e il significato procreativo. «Salvaguardando ambedue questi
aspetti essenziali, unitivo e procreativo, l'atto coniugale conserva integral-
mente il senso di mutuo e vero amore e il suo ordinamento all’altissima
vocazione dell'uomo alla paternitia»*. Proporre una tale dottrina signifi-
cava 1) mantenere anzitutto il significato sacro della trasmissione della
vita come atto di cooperazione con Dio; 2} mantenere il legame tra il vero
amore e Vapertura reale al dono della vita; 3) dichiarare immorali i mezzi
contraccettivi che esclodono P'apertura alla vita e quindi la comunione
con Dio giacché i coniugi sono «non arbitri delle sorgenti della vita
utnana, ma piuttosto ministri del disegno stabilito dal Creatore»?.

Pix volte ribadita e ampiamente rifondata sull’antropologia «ade-
guata» di Giovanni Paolo II*%, questa dotirina regge il confronto con Pan-
tropologia secolarizzata che separa I'amore dalla vita, il sesso dall’amore e -
la persona dal suo corpo. La mentalith contraccettiva che, con l'aiuto dei
mass media, ha finora vinto 'adesione della maggioranza, spinge la deriva
morale verso i confini della disumanizzazione. La procreazione diventa
«riproduziones di un individuo della specie; essa pud ormal essere com-
piluta senza amore né sesso tramite la tecnica dell’inseminazione artificiale
o addiriteura fra poco con quella pity aberrante della clonazione®. Una
antropologia senza Dio, impostata sul divorzio tra liberta e verita, lascia
I'vomo e i suol rapporti costitutivi in balia ai frutti pitt amari di una cultu-
ra nichilista: noia, disperazione, violenza, suicidi giovanili, divorzi, etc.

Mantenendo il nesso intimo tra la persona, 'amore, il sesso e la
vita, la Chiesa protegge 'vomo dalla frantumazione del suo essere nel
relativismo etico e il nichilismo che pervade sempre pilt 'ethos delle
societd secolarizzate. La decisione di mantenete I'unita inscindibile dei
due significati unitivo e procreativo dell’atto d’amore coniugale ha desta-
to una crisi epocale nella Chiesa ma ha provocato paritempo un
approfondimento delle basi antropologiche e sacramentali dell’etica

% Ibid, 12,

4 Ibid,, 13. Cfr. (3, MARTELET, «Pour mieux comprendre P'encycique Humanae Vitaen,
in NRTh'90 (1968) 897-917; 1009-1063.

B Cir. Familiaris Consortio 32: «Cosi al linguaggio nativo che esprime la reciproca
donazione totale dei coniuti, la contraccezione impone un linguaggio oggettivamente con-
traddittorio, quello ciod del non donarsi all’altro in totalita: ne deriva, non soltanto il
positivo rifiuto all'apertura afla vita, ma anche una falsificazione dellinteriore verita del-
P'amore coniugale, chiamato a donarsi in totalita personales. Cfr. anche le catechesi di
GIOVANNT PAGLO 11 sull’amore umano nel piano divino: Uomo e dorna lo cred, sesto
ciclo, «Amore ¢ feconditi», 453502,

¥ Cr. A, ScoLa (a cura di}, Quale vita? La bivetica in guestione, Mondadori, Miano
1998.
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coniugale cattolica: «Secondo la dottrina paolina, il rapporto sessuale tra
due coniugi battezzati acquisisce una ricchezza particolare: esso diventa
non solo Pespressione del dono totale e definitivo che clascuno ha fatto
di se stesso all’altro, ma per la volonta di Cristo, esso diventa in qualche
modo 'espressione del dono totale e definitivo di Cristo alla sua Chiesa,
partecipazione concreta all’amore di Cristo per la Chiesa, segno efficace
del dono del Signore ai coniugi: esso diventa sacramento... Ciascuno dei
coniugi donando il proprio amore ed esprimendolo nella propria corpo-
reitd, & mediatore dell’amore di Cristo per P'altro»™.

Questa prospettiva sacramentale, troppo iraplicita nella Humanae
Vitae, viene a confermare e giustificare pitt profondamente la sua imposta-
zione, Letica del dono totale riceve la sua conferma dalla veritad del sacra-
mento che sigilla Vintreccio di persona e amore, corporeita e comunione,
nell’atto coniugale. Uamore coniugale & 'esplicitazione etica del dono di sé
a Cristo e del dono di Cristo alla coppia che, celebrato e vissuto nella fede, &
e diventa sacramento dell’amore di Cristo per la Chiesa. Pertanto, 'agire
della coppia non viene regolato solo antropologicamente dal bene oggettivo
della comunione nel dono totale di sé che rispetta il linguaggio del corpo e
'apertura alla vita; I'agire della coppia viene regolato sacramentalmente dal
rapporto d’amore di Cristo e della Chiesa che & interno al loro amore e
quindi deve contrassegname la qualith sacramentale’. Questo agire, nella
misura in cui & buono e santo, & e diventa sacramentale. Non solo conferisce
un pit di perfezione morale alla coppia e alla famiglia ma serve all’estensio-
ne del regno di Dio attraverso I'azione oggettiva di Cristo e della Chiesa che
pervade la mutua donazione santa e feconda della coppia.

In questa prospettiva, si vede meglio 'opportunita di questo inter-
vento della Chiesa nella sfera intima dei coniugi, per salvaguardare non
solo il bene della prole e dell’amore ma anche il bene del sacramento che
secondo san Tommaso supera in eccellenza i primi due™. Ii bene del

% M. SEGUIN, op.cit., 157. Cfr. E. HAMEL, s.j., «La sexualité iluminée par la
Révélations, in Studia missonalia, 27, 1978, 324.

? Cfe. HU.VON BALTHASAR, «A Word on Humanae Vitaes, in International Catholic
Review Communio, vol. 2002 {summer 1993), 437-450.

2 Questa prospettiva riprende Timpostazione agostiana e tomista del bene soprannatu-
rale del sacramento che supera gl aleri beni della fedelth e defla prole. “Quanto a eccel-
lenza il sacramento & 1} principale tra i beni {fini) del matrimonio, poiché gli appartiene in
quanto il matrimonio stesso & un sacramento della grazia. Invece gli altri due beni (fini)
gli appartengono in quanteo sono un dovere naturale {#aturae officium) . Ora la perfezione
della grazia & pii eccellente di quella della natura” {SaN TOMMASO D'AQUING, Suppl., gu.
49, 2.3). 1l bene del sacramento & la “comunita di vita e di amore” fondata sul vincolo
coniugale indissolubile che rende visibile nel “sacramento della coppia”(C. ROCCHETTA)
I'unita di Cristo e della Chiesa.
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sacramento non & soltanto 'indissolubilitd ma la fecondita spirituale che
scaturisce dalla coppia sempre aperta al «Terzo» divino che abita in essa.
«Chi rimane in me e io in lui, fa molto frutto» (Gv 13,5). Malgrado le
resistenze della cultura edonista e nichilista, I'etica coniugale e familiare
promossa dalla Chiesa rappresenta un kairos e un paradigma ancora da
scoptire. Proprio perché richiede un radicamento della vita coniugale
nella preghiera, il sacrificio e la pratica sacramentale, questa normativa
protegge la convivenza familiare rendendo I'uomo e la donna capaci di
un autentico amore ad immagine di Dio Amore. Le coppie e le famiglie
che, con docilita e disponibilita, prendono sul serio la fedeltd, I'unijta
indissolubile e la fecondita dell’amore non solo attingono una felicita pit
profonda e durevole ma superando se stessi diventano coinvolti nel dono
sacramentale di Cristo al mondo.

[11. LA MISSIONE EPOCALE DELUETICA CONIUGALE E FAMILIARE CRISTIANA
A. La comunione familiare, primo dono alla societd

«Poiché il Creatore di tutte le cose ha costituito il matrimonio
quale principio e fondamento dell'umana societd», la famiglia & divenuta
la «prima e vitale cellula della societd»”, Questa convinzione deve guida-
re non solo gli sforzi per offrire alla societi il dono della comunione fami-
liare con tutte le sue dimensioni d'unita, di fedelta e di fecondita, ma per
promuovete con tutti i mezzi il valore fondamentale della famiglia per lo
sviluppo armonico e pacifico della persona umana ¢ della societa.
Occorre a questo riguardo ascoltare 'appello del Concilio a superare
«un’etica puramente individualistica» e di osare 'intervento sociale e
politico per la giustizia e Yamore promovendo «le istituzioni pubbliche e
private che servono a migliorare le condizioni di vita degli vomini»*.
Questo appello & pili che mai urgente ma alquanto difficile data la pres-
sione dei mezzi moderni di comunicazione sociale che combattono aper-
tamente le posizioni della Chiesa cattolica.

11 dono che la famiglia fa di se stessa alla societa deve essere ripaga-
to per cosi dire con # riconoscimento e la protezione dei suoi diritti fon-
damentali. La comunione familiare che offre «la prima e insostituibile
scuola di socialitd» deve essere sostenuta da politiche familiari adeguate
per il bene stesso della societd sempre pid spersonalizzata e massificata:

# Conc. Vat. IL, Decr. sull’apostolato dei Laici Apostolicar: actuositaterm, 11, FC 42.
* Gandium et Spes 30; Familiaris Consortio 44.
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«Di fronte ad una societa che rischia di essere sempre pit disumnana e
disumanizzante, con le risultanze negative di tante forme di «evasione» —
come sono, ad esempio, I'alcoolismo, la droga e lo stesso terrorismo.., la
famiglia possiede e sprigiona ancora oggi energie formidabili capaci di
strappare l'uvomo dall’anonimato, di mantenerlo cosciente della sua
dignitd personale, di arricchirlo di profonda umanita e di inserirlo attiva-
mente cén la sua unicitd e irripetibilita nel tessuto della societa»™.

Non ¢’¢ dubbio che le virtd contugali e familiari, profondamente
radicate nell’ethos del perdono sacramentale e delfla comunione eucaristi-
ca possono contribuire in modo molto significativo al risanamento del
tessuto sociale. Lo sapevano i Padri della Chiesa, anzitutto san Agostino
che considerava la famiglia come un «seminarium civitatis», un luogo di
semina per la Citea di Dio™, oppure secondo la formula di Graziano, la
famiglia & un «seminarium caritatis» cioé un luogo di semina della
carita’’. Pertanto, l'essenziale della testimonianza dei coniugi cristiani
non & Pattivismo sociale o politico ma la presenza stessa della famiglia ci-
stiana nel mondo e la forza pacifica e silenziosa della su