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DISCORSO DEL SANTO PADRE 

Ai partecipanti all'incontro promosso dal Pontificio Istituto 
Giovanni Paolo II per Studi su Matrimonio e Famiglia 

. (27.08.1999) 

Venerati Fratelli nell'Episcopato, 
Distinti Signori e Signore) 

Carissimi Fratelli e Sorelle.' 

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 Università 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 L6pez Trujillo, Presidente del Pontificio 
Consiglio per la Famiglia, i Presuli presenti, gli illustri 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 a 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, !'Istituto per Studi su 
Matrimonio e Famiglia ha curato l'approfondimento del disegno di Dio 
sulla persona, sul matrimonio e sulla famiglia, coniugando la riflessione 
teologica, filosofica e scientifica con una costante attenzione alla cura .ant~ 
marum. Questa relazione tra pensiero e vita, tra teologia e pastorale, è 
veramente decisiva. Se guardo alla mia stessa esperienza, non mi è diffici
le riconoscere quanto il lavoro svolto con i 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 
possibilità di accompagnarli nelle loro gioie e nelle loro fatiche, il loro 
desiderio di vivere pienamente la vocazione alla quale il Signore li chia-
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282 Allocuzione del Santo Padre 

mava, mi aiutarono a comprendere sempre più profondamente la verità 
che l'uomo cresce e matura nell'amore, cioè nel dono di sé, e che proprio 
nel donarsi riceve in cambio la possibilità del proprio compimento. 
Questo principio ha una delle sue più elevate espressioni nel matrimonio, 
che «è stato sapientemente e provvidenzialmente istituito da Dio creatore 
per realizzare nell'umanità 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 unità tra la 
verità annunciata dalla Chiesa e le concrete opzioni ed esperienze di vita, 
i! vostro Istituto ha reSo in questi anni un lodevole servizio. Con le 
Sezioni presenti a Roma presso la Pontificia Università Lateranense, a 
Washington, a Città del Messico e a Valencia, cori i centri accademici di 
Cotonou (Benin), Salvador di Bahia (Brasile) e Changanacherry (India), il 
cui iter di incorporazione all'Istituto è ormai iniziato e con il prossimo 
avvio del centro di Melbourne (Australia), !'Istituto potrà contare su pro
prie sedi nei c1Ilque contL'1enti. È 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 proiettare 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 qunmino acca
demico, la provocazione rivolta dalla mentalità secolaristica alla verità 
sulla persona, sul matrimonio e sulla famiglia si è fatta, in un certo senso, 
ancor più radicale. Non si tratta più solamente di una messa in discussio
ne di singole norme morali di etica sessuale e familiare. All'immagine di 
uomo/donna propria della ragione naturale e, in particolare, del cristia
nesimo, si oppone un' antropologia alternativa. Essa rifiuta il dato, inscrit
to nella corporeità, 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 uomo e una donna, quale 
cellula naturale e basilare della società. La paternità e la maternità sono 
concepite solo come un progetto privato, da realizzare anche mediante 
l'applicazione di tecniche biomediche, che possono prescindere dall'eser-
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cizio della sessualità coniugale. Si postula, in tal modo, un'inaccettabile 
«divisione tra libertà e natura», che sono invece «armonicamente collega
te tra loro e intimamente alleate l'una con l'altra» (Veritatis Splendor, 50). 

In realtà, la connotazione sessuale della corporeità è parte inte
grante del piano divino originario, nel quale uomo e donna sono creati a 
immagine e somiglianza di'Dio (Gn 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. Coll, 15-16). 

Paternità e maternità, poi, prima di essere un progetto dell'umana 
libertà, costituiscono una dimensione vocazionale inscritta ne]]' amore 
coniugale, da vivere come responsabilità singolare di fronte a Dio, acco
gliendo i figli come un suo dono (cfr. Gn 4,1), nell'adorazione di quella 
paternità divina «da cui ogni paternità nei deli e sulla terra prende 
nome» (El}, 15). 

Eliminare la mediazione corporea dell' atto coniugale, come luogo 
dove può 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 dignità personale unica del figlio (cfr. Donum Vitae, II 
B/5). In effetti, solo quando si rispettano integralmente le caratteristiche 
essenziali dell' atto coniugale, in quanto dono personale dei coniugi, cor
poreo ed insieme spirituale, si rispetta anche, nello stesso tempo, la per
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 facoltà procreative come dei puri dati biologici 
inferiori, passibili di manipolazione, si finisce col rinnegare il limite e la 
vocazione presenti nella corporeità e si manifesta così una presunzione 
che, al di là delle intenzioni soggettive, esprime il misconoscimento del 
proprio essere come dono proveniente da Dio. Alla luce di queste pro
blematiche di così grande attualità, con ancora maggior convinzione riaf
fermo quanto già insegnato nell'Esortazione apostolica Familiaris consor
tio: «li destino dell'umanità 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 rattO, <<la 
rivelazione cristiana è la vera stella di orientamento per l'uomo che avan
za tra i condizionamenti della mentalità immanentistica e le strettoie di 
lIna logica tecnocratica» (n. 15). Questo orientamento ci è offerto pro
prio attraverso la rivelazione del fondamento della realtà, cioè di quel 
Padre che l'ha creata e la mantiene, in ogni istante, nell' essere. 
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Approfondire ulteriormente il disegno di Dio sulla persona, sul 
matrimonio e sulla famiglia, è il compito che vi dovrà vedere impegnati, 
con rinnovata lena,' all'inizio del terzo millennio .. 

Vorrei qui suggerire alcune prospettive per questo approfondimen
to. La prima concerne il fondamento in senso stretto e cioè il Mistero 
della Santissima Trinità, sorgente stessa dell' essere e, quindi, cardine ulti. 
mo dell' antropologia. Alla luce del mistero della Trinità, la differenza ses
suale rivela la sua natura compiuta di segno espressivo di tutta la persona. 

La seconda prospettiva, che intendo sottoporre al vostro studio, 
riguarda la vocazione dell' uomo e della donna alla comunione. Anch' essa 
affonda le sue radici nel mistero trinitario, ci viene pienamente rivelata 
nell'incarnazione del Figlio di Dio - nella quale natura umana e natura 
divina sono unite nella Persona del Verbo -; e s'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, comunità feconda di vita e di amore. 

In questo modo, la teologia 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 e perennemente offerte all'umana 
libertà nell~ realtà sacramentale della Chiesa. 

Inoltre, la riflessione sulla persona, sul matrimonio e sulla famiglia 
si approfondisce dedicando una speciale attenzione al rapporto persona
società. La risposta cristiana al fallimento dell' antropologia individualista 
e collettivista richiede un personalismo ontologico radicato nell' analisi 
dei rapporti familiari primari. Razionalità e relazionalità della persona 
umana, unità e differenza nella comunione e le polarità costitutive di 
uomo-donna, spirito-corpo e individuo-comunità, sono dimensioni co
essenziali ed inseparabili. La riflessione sulla persona, sul matrimonio e 
sulla famiglia si lascia così, ultimamente, integrare nella Dottrina Sociale 
della Chlesa, finendo per diventarne una delle sue più solide radici. 

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

Da una parte è imprescindibile partire dall'unità 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 ricerca pro
pri della ragione filosofica e delle scienze Umane. Questa unità origifiaria è 
anche alla base del lavoro comune tra docenti di diverse materie e rende 
possibile una ricerca ed un insegnamento interdisciplinari che hanno 
come oggetto l' «unum» della persona, del matrimonio e della famiglia, 
approfondito, da punti di vista diversi e complementari, con metodologie 
specifiche. 

Dall' altra parte, va sottolineata l'importanza delle tre aree temati
che sulle quali sono concretamente organizzati tutti i «curricula» di studi 
proposti all'Istituto. 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 è proposto dalle diverse scienze? Come rinunciare allo stu
dio della libertà, cardine di ogni antropologia e porta di accesso alle 
domande ontologiche originarie? Come fare a meno di una teologia in 
cui natura, libertà e grazia siano viste in articolata unità, alla luce del 
mistero di Cristo? È qui il punto di sintesi di tutto il vostro lavoro, giac
ché <<in realtà, solamente nel mistero del Verbo incarnato trova luce il 
mistero dell'uomo» (Gaudium et spes, 22). 

7. La novità del Ponttficio Istituto per Studi su Matrimonio e 
Famiglia non è solo legata al contenuto e al metodo della ricerca, ma si 
esprime anche attraverso la sua specifica configurazione giuridico-istitu
zionale. VIstituto costituisce in un certo senso un «unicum» nel contesto 
delle Istituzioni Accademiche Ecclesiastiche. Esso, infatti, è 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 così di fronte ad una traduzione giuridico- istituziona· 
le del normale dinamismo di comunione che fluisce tra la èhiesa univer
sale e le Chiese particolari. In questo modo, !'Istituto vive, esemplarmen
te, la duplice dimensione romana e universale che caratterizza le istituzio
ni universitarie dell'Urbe e, in modo particolare, la Pontificia Università 
Lateranense, presso la quale si trova la sezione centrale, e che è definita 
dall' articolo 1 degli Statuti d'Università del Sommo Pontefice a titolo 
speciale». 

Se guardiamo all'Istituto e alla sua storia, vediamo quanto il princi
pio dell'unità nella pluriformità sia fecondo! Esso poi non si concretizza 
soltanto in una unità di orientamento· dottrinale che dà efficacia alla 
ricerca e all'insegnamento, ma si esprime, soprattutto, nell'effettiva 
comunione tra docenti, studenti e personale addetto. E ciò sia all'interno 
delle singole sezioni come pure nel reciproco scambio tra le sezioni pur 
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così diverse fra loro. Voi collaborate in tal modo all'arricchimento della 
vita delle Chiese e, in citima analisi, della Catholica stessa! 

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 
l'inserimento 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 aiuto assiduo e prezioso nel suo compito di annunciare a tutti gli 
uomini la verità di Dio sulla persona, sci matrimonio e sulla famiglia. 

A tutti il mio grazie e la mia Benedizione. 



EDITORIALE 
«Vorrei Ora insieme con voi 

proiettare lo sguardo verso il futuro ... » 

Così il Santo Padre Giovanni Paolo II, di cui il nostro Istituto 
porta il nome, ha introdotto la parte più sostanziale di un suo discorso 
veramente profetico, tenuto a Castelgandolfo a conclusione della 
Settimana Internazionale di Studio, svoltasi a 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'identità e dei compiti dell'Istituto 
nel futuro, di fronte a quella «provocazione rivolta dalla mentalità secola
ristica alla verità sulla persona, sul matrimonio e sulla famiglia», che «si è 
fatta, in un certo senso, ancor più radicale», 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 proporlo nelle sue articolazioni come 
strumento di riflessione per l'insegnamento e la ricerca delle differenti 
Sezioni, ma anche come occasione particolarmente qualificata di dialogo 
con quanti ci seguono da anni. 

In effetti, il 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, l'Istituto ha così raggiunto uno dei 
suoi principali obiettivi: essere presente con una Sezione in ogni conti
nente. Alle singole Sezioni spetta poi il compito affascinante di irradiare 
con responsabilità autonoma stili, contenuti, metodo in altri Paesi della 
stessa area geografica. Si fa così ancor più evidente il novum dell'Istituto 
Giovanni Paolo II per Studi su Matrimonio e Famiglia, nel panorama 
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delle realtà accademiche, ecclesiastiche e non. È un unico Istituto, con un 
unico Gran Cancelliere ed un unico Preside, che si articola però in 
Sezioni continentali, dotate di una propria fisionomia. Secondo il metodo 
della pluriformità nell'unità, !'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 è reso ancor 
più necessario dall' evoluzione dei contesti socio-cwturali caratterizzati 
oggi dal dominio sempre più 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 
difenderne l'esistenza. 

«Una provocazlpne ancor più radicale», diceva il Papa. E, in effet
ti, dalla contestazione etica e antropologica contro l' «Humanae vitae» si è 
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' humanum in se stesso. È 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 parlare di 3J:norc e di procreazione, ma sI tratta di paro
le che veicolano significati contraddittori. La persona umana è oggi cir
condata da un pericolo mortale: la progressiva demolizione del matrimo
nio e della famiglia. È accaduto una sotta di «collasso spirituale». La per
sona ha perduto se stessa ed è incapace di ritrovarsi. Al posto dell' «io» 
persona è 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, però, in questo quadro talvolta molto oscuro, brilla 
ancor di più il fascino del mistero nuziale, cioè l'indissolubile intreccio di 
differenza sessuale, di amore e di fecondità. Vivendolo, i cristiani docu
mentano sensibilmente il vero significato degli affetti e del lavoro, pilastri 
portanti della vita quotidiana di uomini e donne. Inoltre il mistero nuzia
le, autentico nucleo incandescente dell'esperienza elementare dell'uomo, 
rende anche più facile presentare, mediante un impiego rigoroso dell'a
nalogia sponsale, secondo uno degli insegnamenti più originali e fecondi 
del magistero di Giovanni Paolo II, la realtà dei Sacramenti, della Chiesa, 
di Gesù Cristo e della Santissima Trinità. 

Ormai sulla soglia del nuovo millennio, quando la provocazione è 
radicale, la teologia è posta di fronte ad un compito altrettanto radicale: 
ritrovare i fondamenti antropologici ultimi, che soli possono illuminare il 
senso della libertà umana e mostrare le piste di un' autentica realizzazione 
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dell' humanum, soprattutto nell' ambito di quelle esperienze essenziali che 
ne definiscono l'identità. Infatti con ancor più grande evidenza appare 
oggi la verità dell' affermazione di Familiaris consortio: «lI destino dell'u
manità passa attraverso la famiglia» (n. 86). 

Durante la 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, è 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 Università Lateranense: 
ciò implica il superamento di ogni separazione del discorso scientifico dal 
soggetto ecclesiale. il metodo del lavoro è stato caratterizzato dalla inter
disciplinarità: 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 è trattato di una semplice multidisciplinarietà, 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 può essere riportato, ha inteso precisamente favorire e approfondire 
ulteriormente l'interdisciplinarità. 

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 dialogo. Alcune 
riflessioni preliminari di J ean Laffitte e di Mare Ouellet servono ad intro
durre nel significato del lavoro comune, presentando rispettivamente la 
storia dell'Istituto e l'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 famiglia». 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 verità 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-ameri
cana, circa l'ontologia teologica; di G. Hibon, della sezione brasiliana, su 
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«identità, alterità e differenza sessuale» da un punto di vista filosofico; e 
di G.F. Zuanazzi, della sezione romana, che offre un approccio psicologi
co alla tematica della corporeità nell' amore. 

Dedicata alla prospettiva morale è la terza sezione, che ha il suo 
fulcro nel contributo di Livio Melina, della sezione romana, su «Agire 
per 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 l'agire; J. Laffitte, di Roma, che delinea 
profili di santità coniugale, in relazione al lavoro e alla famiglia; G. 
Petrini, di Salvador de Bahia, che introduce l'approccio sociologico alle 
questioni demografiche. 

Infine l'tÙtima sezione, dedicata alla dimensione sociologica, ha il 
suo punto di partenza nell'intervento di Cad Anderson, di Washingron 
DC, circa il tema cruciale e attualissimo delle «politiche sul matrimonio, 
la famiglia e la vita». Correlatori sono: M. Ouellet, di Roma, che offre 
una riflessione teologica sull'identità cristiana, nel suo radicarsi tÙtimo 
nel mistero trinitario; A. Peris Cancio, di Valencia, che ripensa filosofica
mente il nesso tra verità e tolleranza; e M. Chavez, che interviene sci 
potere dei mezzi di comunicazione sociale, in riferimento alla tutela e alla 
promozione dell'integrità personale. 



SOMMARI* 

(italiano, inglese, francese) 

LA SETTIMANA INTERNAZIONALE DI STUDIO 

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 première (le mariage et 
la famille) et avec elle toutes les relations originaires (hommelfemme, 
mèrelfils, époux/épouse .. .), l'auteur parcourt de manière 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 première partie de l'article, il est fait référence au sujet en 
tentant de répondre à une demande impossible à éluder, qu' on pourrait 
formuler ainsi : comment et pourquoi le sujet ecclésiai n'est pas en mesu
re - à travers l'expérience et la réflexion - d'éviter la crise qu'a subi, à 
partir des années 50, la conception du dessein de Dieu sur la personne, le 
mariage et la fan1ille ? 

En deuxième lieu, l'auteur recherche les contenus du mystère nup
tiai afin de les proposer de nouveau comme capables de s' opposer au 
risque d'abolition de l' humanum propre au moment historique acruel. 

Le troisième moment - de caractère nettement méthodologique -
approfondit, sur la base des résultats des deux premières parties, un 
point sailiant de la méthode: la valeur et les limites de l'usage de l'analo
gie sponsaie. 

,', l'hnno coHaborato al presente numero: Jean-Charles Nault, Samuel Martin, ]oan KlngslMld ed 
altri. 
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Starting Irom recognizing the present cultural change in act, which 
questions the conception 01 sexual difference in its anthropological roots 
and in its primary social consequence (marriage and lamily) and with that 
al! primary relations (man-woman, lather/mother-child, husband-wife, 
etc.), the author covers in a synthetic manner the problems regarding the 
subject, tbe contents and the method 01 research about God's design lor the 
person, marriage and the lamily. 

In tbe lirst part 01 the artiele he relers to the subject trying to respond 
to an unavoidable question lor bim. It could be lormulated in tbe lollowing 
terms: How and why has the ecelesial subject not been able - through expe
rience and reflection - to avoid the crisis, which God's design lor the per
son, marriage and the lamily has undergone Irom the 50's? 

In the second pIace the author inquires about the contents 01 the 
nuptial mystery with the goal 01 reproposing it as capable 01 answering to 
the risk 01 the abolition 01 that which is specifically human in the current 
difficult historical situation. 

The third moment - 01 an exquisitely methodological character -
examines deeply, looking to the results 01 the lirst two points, a basis 01 
method: the value and the limits 01 the use 01 spousallanguage. 

ENRIQUE FARFAN NAVARRO, Tradici6n, Sagrada Escritura y Magistero. 
Acerca del disdio de Dios sobre el matrimonio y la lamilia. 

Trois passages de l'Écriture sont médités avec insistance par le 
Magistère de l'Église dans san enseignement sur le mariage chrétien : 
Genèse 1-2, Osée 2 et Ephésiens 5, 21-33. I;auteur offre une réflexion 
biblico-théologique de ces textes qui devient une invitation à revenir 
incessament ii cette source inépuisable. 

The Magisterium 01 the Church insistently meditates about three 
passages Irom Sacred Scriptures in .its teaching on Christian marriage: 
Genesis 1-2, Hosea 2 and Ephesians 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 SCHMlTZ, From Convertibility to Convergence: The Absoluteness 
olTruth and the Realization 01 the Person in God's PIan 

Seguendo la traccia di san Tommaso d'Aquino (riguardante la con-
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vertibilità della verità e del bene), l'autore intende indicare come queste 
realtà devono convergere nella persona umana in una forma integrata. 

Suivant la trace de Saint Thomas d'Aquin (regardant la convertibilité 
de la vérité et du bien), t auteur entend indiquer comment ces réalités doi
vent converger vers la personne humain dans une vue intégrée. 

FRANCESCO D'AGOSTINO, Verità, moralità, diritto: profili giuridici su matri
monio e famiglia 

Avec une analyse de la dimension constitutive de la famille, l'au
teur entend promouvoir une cOllscience ontologique des fondamellts, qui 
soit également urile pour le travail du juriste. 

b) La prospettiva antropologico-filosofica in dialogo 

STANISLAW GRYGIEL, La filosofia della «communio personarum» 

La philosophie dont l'homme a besoin aujourd'hui devrait compren
dre la personne hurnaine dans sa totalité, c'est-à-dÌre devrait réfléchir non 
seulement sur son état actuel, mais aussi, et meme surtout, sur le sens de son 
etre historique et sur la possibilité de l'accomplissernent du désir qu'est cet 
etre. Une telle philosophie peut etre faite seulernent à partir de l'expérience 
morale qui unit les hommes les uns aux autres et, par conséquent, seule
ment dans leur communion, car c'est justement dans l'expérience de l'aml
tié que l'hoinrne commence à avoir un avant-gout du sens de la vie. I.;amltié 
le rend capable de vivre philo-sofiquement, c'est-à-dire d'etre ami de la 
sagesse. La vérité à laquelle tend le philosophe est un événement dans 
leque! s'accomplit égalernent l'identité de la personne du philosophe lui
mème. De la sorte l'homme, se connaissant lui-mème, philosophe ; il crée 
une anthropologie adéquate à la totalité de son erre personnel, totalité inef
fable parce qu'hurnano-divine. I.;homme est orienté vers elle, ce qui rend 
morall'agir hurnain, mais en mème temps l'élève au-delà de l'éthique elle
meme, lui offrant de nouvelles perspectives pour comprendre plus 
profondèment la vertu et la loi morale. Une telle philo-sophie s'accomplit 
dans l'intimum de l'homme, inttÌnum qui est te! seulernent parce qu'il y a 
l' Interior : en dialogant avec lui, l'homme philosophe et va au-delà de la phi
losophie ell-mème ... Une telle philo-sophie, étant analogue à la poésie età la 
prophétie, s'accomplit dans le langage et est aussi analogue à leur langage. 
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The philosophy needed by the man 01 today has to take into account 
the entire human person. That is, it needs to reflect not only about his cur
rent state,· but also, ti not above all, about the meaning 01 his historical being 
and the possibility offulfilling the desire which this being is. This philosophy 
can occur only il it is begun Irom the moral experience which unites man 
one with the other and as a consequence in their communion, because it is 
precisely in the experience ollriendship that man begins to have a loretaste 
01 the meaning ollile. The truth gazed upon by philosophy is an event in 
which the person's identity 01 the philosopher himself is also lulfilled. Thus 
man, knowing himsel/, philosopher, creates an anthropology proportionate 
to the totality 01 being person. This totality is inef/able because it is human
divine. Man is oriented towards it, which renders human action moral, but 
at the same time he is elevated beyond ethics itself and is ollered a new pro
spective lor a more prolound intuition 01 virtues and morallaw. This philo
sophy is lulfilled in the intimate interior 01 mano It is intimate only because 
it is the Interior with which, man, dialoguing, philosophizes and goes 
beyond philosophy itsell .. This philosophy, being related to poetry and 
prophecy, is lulfilled in the language which is also related to their language. 

DAVID L. SCHINDLER, Which Ontology is Necessary lor an Adequate 
Anthropology? 

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

En réponse à Fides et ratio, l'auteur propose une nouvelle antologie 
qui nécessite des changements de paradigme pour les disciplines et métho
des de la moderne académie. Cette nouvelle antologie est expliquée en neul 
points con cis. 

GABRIEL HIBON, Identité, alteritè et dif/érence sexuelle 

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

I:auteur souligne l'importance du corps (Leib) comme Iieu privilé
giè de l'actuation de l'amour. il considère, du point de vue psychologi
que, des thèmes centraux de la sexualité humain, comme le plaisir, la 
pudeur, la caresse, mais aussi la disharmonie sexuelle. 

c) La prospettiva morale in dialogo 

LIVIO MELlNA, Agire per il bene della comunione 

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

The contributor intends to claY/fy 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) 
wùh the objective element (the good, whose content speczfies the act of the 
wi!!). 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). 

BARTHÉLÉMY ADOUKONOU, Témoignage et efficacité de l'agir moral 

I:intenzione di questo contributo è mostrare come l'agire morale 
arriva alla sua massima efficacia quando si fa testimonianza, rendendo 
possibile il bene superiore, che è la comunione. Dentro il quadro partico
lare dell'Africa qnesta 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 speczfic framework of 
Africa this testimony takes place particularly by means of eflort to incultu
rate the faith. 

JEAN LAFFITTE, Sainteté conjuga!, 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. 1: autore insiste in particulare sulla dimensione spirituale, comuniona
le del lavoro, e sul suo carattere di offerta, dentro la prospettiva della 
vocazione coniugale alla santità. 

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

GIANCARLO PETRINI, Dinamica sociale e agire morale: prospettive demografiche 

Outre une analyse soignée des perspectives démographiques 
actuelles, spécialement au Brésil, l'auteur propose quelques considéra
tions sur des problèmes de caractère anthropologique et moral, qui sont 
à la racine du débat sur la population et le dèveloppement. 

d) La prospettiva sociologica in dialogo 

CARL A. ANDERSON, Criteria for Policies on Marriage, Family and Li/e 

In un tentativo di chiarire la relazione tra cultura e politica, l'autore 
elenca sette criteri che devono essere applicate a 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 perciò fondante per la società, 5) la 
dignità umana come costitutivo per la famiglia e fondante per la sua antro
pologia, 6) la famiglia nel centro della politica pubblica, e 7) la dignità 
umana come il criterio fondamentale per le politiche «pro-Iife». 
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Dans une tentative de clarzfier les relatù:ms entre culture et politiques, 
l'auteur énumère sept critères qui devraient are appliqués aux politfques sur 
le mariage et la vie de famille: 1)l'espoir comme un critère culturel pour la 
famille, 2) le mariage comme un principe de réconcilìation entre homme et 
femme, 3) la famille comme un principe de conscience morale, 4) la famille 
comme un principe de «communìo personarum» et ainsì COmme fonds pour 
la socìeté, 5) la dignité humaine comme constìtutive de la famille et fonds de 
son anthropologie, 6) la famille au centre de la politique publique, 7) la 
dignité humaine comme le critère fondamental des politiques «pro-lzfe». 

MARc OUELLET, Identità cristiana, etica personale, etica sociale 

Partant de l'identité chrétienne comme fondement de 1'éthique 
personnelle et sociale, 1'auteur déve!oppe le thème de 1'accomplissement 
de la personne humaine dans 1'éthos de la communion familiale et ecclé
siale, source et paradigme de 1'éthique. li met aussi en èvidence la mis
sion de l'éthique conjugale et familiale dans le monde actueL 

J OSÉ ALFREDO PERlS CANCIO, Verdad y tolerancia 

L'auteur montre commen,t la re!ation entre Vérité et Tolétance doit l'tre 
vue à travers une herméneutique réaliste, qui l'renne comme base la çontem
plation du mode d'agir divin, te! qu'il est pleinemen,t manifesté dans le Christ. 
1:Église, à la différence de bien des libéralismes politiques actuels, a élaboré 
un concept de tolérance basé sur la vérité de l'l'tre humain, une vérité qui ne 
peut renoncer à la lumière de la foi ru au vivant témoignage de Jésus-Christ. 

MONICA CHAVEZ AVINA, Poder delos medios de comunicaci6n e integridad 
personal 

Les moyens de communicarion sociale sont un signe de la présence 
de Dieu à notte temps. 1: auteur analyse le fondement théologique de la 
communication et de ses moyens, les défis qu'elle suscite et comment ceux
ci sont appelés à contribuer à la commuruon et au progrès de 1'humaruté. 

The media is a sign of the presence of God in our times. The author 
analyzes the theological foundation of communication and the means ìt 
employs, the challenges it provokes, and how these are called to contribute 
to the communìon and progress of humanity. 
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STORIA DELL'ISTITUTO GIOVANNI PAOLO II 
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 
all'istituzione del Pontificio Consiglio per la famiglia, la fondazione pres
so la Pontificia Università Lateranense, di un «Istituto internazionale di 
studi su matrimonio e famiglia», che intendeva «offrire a tutta 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». Il compito affidato viene espresso nel modo seguente: «Si 
approfondirà la conoscenza della verità sul matrimonio e sulla famiglia, 
alla luce della fede,. con l'aiuto anche delle varie scienze umane». 
l}oggetto dell'iniziativa, quindi, non è un istituto in più su matrimonio e 
famiglia, ma un luogo nel quale si studierà la verità sul matrimonio e sulla 
famiglia, espressione che verrà usata spesso. Si noti che tale approfondi
mento si farà alla luce della fede; alle scienze umane viene chiesto un 
«aiuto». Inoltre, viene affermata la vocazione universale dell'Istituto: sarà 
uno strumento «per tutta la Chiesa». 

Il 19 dicembre dello stesso anno, ricevendo i docenti e gli alunni 
dell'Istituto, il Papa precisa questo progetto riferendosi alla recente 
Esortazione Apostolica Familiaris Consortio ed alla missione della Chiesa 
di «proclamare a tutti il disegno di Dio sul matrimonio e la famiglia» . In 
modo ancora più esplicito, parla della «precisa finalità» dell'Istituto: 
«approfondire sempre di più la conoscenza della verità del matrimonio e 
della famiglia, alla luce congiunta della fede e della retta ragione. Questa 
verità deve essere l'oggetto di tutta la vostra ricerca scienttfica» ... 

Per quanto riguarda il metodo, in quel giorno, 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 
verità intera della persona umana». Egli conclude l'intervento afferman-
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do la necessità che la ricerca sia «sempre più caratterizzata da una 
profonda lIDità», affinché possa venire delineata la «figura» del matrimo
nio e della famiglia nella sua verità intera, «come è 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); !'Istituto è eretto con que
sto fine ut veritas Matrimonii et Familiae magis magisque methodo scienti
fico exploretur (§ 3) (Insegn., p. 724). 

L'8 giugno 1984, rivolgendosi ai Partecipanti a due congressi su 
matrimonio famiglia e fertilità, il Papa situa la paternità responsabile nel 
quadro più ampio di un «safeguard the whole truth of married love» 
(Insegn. p. 1639). 

Due anni dopo, ilIO aprile 1986, in un discorso pronunciato ai parte
cipanti a un congresso di teologia morale organizzato dall'Istituto, il Santo 
Padre torlu sul concetto di <<vera antropologia>>: «esiste una verità della per
sona, una natura immutabile dell'uomo, ultimamente fondata su quella 
Sapienza creatrice cbe dona la misura a ogni realtà» (Insegn., p. 972). 

Il 31 maggio 1986, egli ricorda ai partecipanti ad un congresso 
sulla famiglia organizzato dalla «Cattolica» e dall'Istituto che l'impegno 
della chiesa è 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 comlIDione 
coniugale è un momento impreteribile per sapere la verità dell' amore 
umano e, in esso, della persona umana» (p. 6). Gli Statuti dell'Istituto (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 riuniti in congresso in occa
sione del 20° anniversario dell'Humanae Vitae (12 novembre 1988, 
Insegn., pp. 1520-1527), il Papa parla del «progetto divino sul matrimo
nio» (§ 1). Sul piano morale, il Papa costata che il rifiuto delle norme 
dell'Humanae Vitae si traduce nella «messa in discussione della dottrina 
cristiana della coscienza morale, accettando l'idea di coscienza creatrice 
della norma morale» (§ 3). Questo fatto necessita un chiarimento dei 
principi fondamentali della Teologia' morale. il Papa affida questo compi
to all'Istituto: <<In questo impegno un notevole impulso può venire dal 
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Pontificio Istituto per Studi su Matrimonio e Famiglia, il cui scopo è 
appunto di mettere sempre più in luce con metodo scientifico la verità 
del matrimonio e della famiglia» (§§ 6-7). Essendo l'Istituto destinato ad 
approfondire la verità (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», «adeguata», «cristiana»). il Papa, alla fine di questo inter
vento, esprime il desiderio che «Istituti come (questo) si moltiplichino 
nei vari paesi», proprio perché da problematica morale connessa con la 
Humanae Vitae e la Familiaris Consortio trovi il suo giusto posto nella 
pastorale familiare» (§ 7). 

li 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 attività è di contribuire al vero bene 
della comunità coniugale e familiare» (§ 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 
e potrebbe essere integralmente citato: 

«Si parla qui del consilium Dei, del progetto di Dio, che si rivela piena
mente in Gesù Cristo, Verbo Incarnato, morto e risorto. 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 Gesù Cristo, 
l'uomo e la donna che si sposano conoscono l'intera verità del loro amore 
coniugale e solo in Cristo la loro Iihertà è Iiherata, in vista del compimento 
di quella verità .... li vostro Istituto· deve essere. consapevole di ciò al fine di 
diventare un luogo di profonda riflessione teologica, filosofica, scientifica, 
sulla missione di evangelizzare la persona umana, in particolare l'uomo e la 
donna nella comunità familiare» (Insegn., pp. 697 -698). 

Nel 1996, nella Lettera al Venerato Fratello Mons. Angelo Scola, 
Rettore Magnifico della Pontificia Università Lateranense (e Preside 
dell'Istituto), in occasione dell'inaugurazione dell' anno accademico 
1996/97, il Santo Padre descrive l'Università come un duogo di ricerca 
e di educazione», «rivolta a scandagliare il mistero dell'uomo», e che, 
come tale, «richiede la presenza di uomini sinceramente appassionati 
della verità». Ricorda i due elementi che insieme la connotano: «l'ogget-
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to e il metodo della sua ricerca; la soggettività che è in grado di esprime
re grazie all' apporto di persone portatrici di una esperienza». Afferma la 
necessità di una «autentica comunione dei docenti, degli studenti e di 
tutti quelli che vi operano»; tale comunione costituisce «il presupposto 
naturale per la fattiva e proficua collaborazione nell' elaborare qualsiasi 
contenuto di sapere». Tale direttive per l'Università valgono per 
!'Istituto, se è vero che «l'esercizio della teologia non può essere pro
spettato solo come scientia fidei, bensì, e ancor più come partecipatio 
cum Christo in fide». 

Nel 1991, è stato fatto un primo bilancio generale del lavoro svolto 
dall'Istituto nel corso del suo primo decennio di vita; l'allora Preside, 
Mons. Caffarra, elaborò un testo base sulle aree tematiche e una riflessio
ne critica sulla didattica; in quest'ultima, vennero delineate alcune prio
rità: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. TI lavoro 
di riflessione che viene oggi richiesto all'insieme del corpo docente, che 
diverrà una base di scambio fra tutti i docenti delle diverse sezioni 
dell'Istituto, si iscrive nella continuità dello sforzo dell'Istituto di 
approfondire sempre di più la veritas matrimonii ac familiae, in coerenza 
e fedeltà nei confronti dell'intenzione originaria della sua creazione. 

Per questo motivo, un accento particolare è stato posto sull'idea 
presentata dal Documento Direttive sulla formazione dei seminaristi circa 
i problemi relativi al matrimonio e alla famiglia della Congregazione per 
l'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 l'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 è 
la «riflessione sul rapporto uomo-donna in quanto espressione del princi
pio ontologico dell'unità duale»; questa riflessione consente di pensare 
adeguatamente: il carattere non solo individuale, ma anche personale del
l'uomo; il rapporto di identità 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-



Storia delnstituto a partire dai testi di riferimento 305 

fica e teologica: purché si eviti ogni estrinsecismo fede-ragione o natura
grazia (se è vero che da centralità della rivelazione come verità in perso
na non conclude ad un concetto di verità che non sia rivolto alla ragione 
dell'uomo»), si delineerebbe una equilibrata «ontologia simbolica» 
(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 l'uomo (p. 9); il nesso fra 
comunione uomo-donna e Comunione intra-trinitaria; l'unione ipostatica 
nell' evento di Gesù Cristo come riferimento di qualsiasi «unità dei due» 
(pp. 9 e 10); una considerazione rinnovata della Chiesa come sponsa 
Christi (p. ll); 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» può essere decisivo per la ricer
ca e l'insegnamento delle materie attinenti alle aree dogmatica, morale e 
filosofica offerti nell'Istituto. 

L'ultima conferma di questa intuizione fondatrice è stata espressa 
dal Papa Giovanni Paolo II, nel Discorso ai partecipanti alla Settimana 
Internazionale di Studio pronunciato a Castelgandolfo il 27 Agosto 1999. 
All'inizio del terzo millennio, il compito affidatoci è l'ulteriore approfon
dimento del disegno di Dio sulla persona, sul matrimonio e sulla famiglia, 
secondo alcune prospettive riguardando: 

- il fondamento in senso stretto, e cioè il Mistero della Santissima 
Trinità, cardine ultimo dell'antropologia. 

- la vocazione dell' uomo 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 realtà sacramentale della Chiesa. 
Tale riflessione dedicherà una speciale attenzione al rapporto perso

na-società, ciò che richiede un «personalismo ontologico, radicato nell'a
nalisi dei rapporti familiari primari» (razionalità e relazionalità della per
sona umana, unità e differenza nella comunione e le polarità costitutive 
di uomo-donna, spirito-corpo e individuo-comunità). 

È interessante notare l'insistenza del Papa a ribadire la necessità di 
partire sempre dall'unità del disegno di Dio sulla persona, rendendo cosÌ 
possibile «una ricerca ed un insegnamento interdisciplinari». 

Inoltre è stata messa in rillevo dal Sommo Pontefice la specificità 
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 sessione». 

Tale struttura è al servizio dell' effettiva comunione tra docenti, stu
denti e personale addetto, che !'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 l'inserimento della famiglia nella missione del Verbo incarnato e reden
tore ed illumina la stessa missione della Chiesa». 



ORIENTAMENTO DEGLI STUDI 
ALLE SOGLIE DELVANNO 2000 

Mare Quelle!" 

r; aggiornamento dei programmi di studio si inscrive 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 
più grave, della «crisi della verità» (VS 4, 34, 84) in questo scorcio di mil
lennio. La grave crisi dell'etica coniugale degli anni '70 si è trasformata 
nella grave crisi della verità sull'uomo stesso. La messa in discussione 
della dignità 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 l'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 è lo sfruttamento incoerente e 
disordinato delle scienze antropologiche contemporanee. Nonostante i 
notevoli progressi registrati nei diversi campi, non esiste una immagine 
integrale deU'uomo né nelle scienze umane né nelle visioni filosofiche e 
neanche in campo teologico, colpito dalle conseguenze del razionalismo 
moderno. li risultato culturale che ne deriva è 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 mentalità permissiva che comporta un 
atteggiamento dimissionario dei cristiani di fronte alla «cospirazione con
tro la vita» (EV 17) e l'incertezza riguardo la verità del matrimonio e 
della famiglia. 

* Professore di Teologia dogmatica del Matrimonio e della Famiglia nella Sezione Centrale, Roma. 
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È necessario rispondere alla «cultura di morte», basata sul relativi
smo, con la rivelazione della verità dell'uomo in Gesù Cristo, Gesù Cristo 
rivelato come Persona-Verità, il Dio Trinitario e la verità dell'uomo creata a 
sua immagine e somiglianza. In fondo, la crisi che mina le fondamenta stes
sa della civiltà cristiana deriva da un triplice oblio: l'oblio dell' essere, l'o
blio della creazione e l'oblio dell'uomo come imago Dei. Ecco perché rista
bilire la verità 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 
porterà da una parte a discernere gli ostacoli tuttora presenti nella menta
lità razionalista: immanentismo, estrinsecismo e relativismo; dall' altra, esso 
aiuterà a superare il concetto moderno di verità che è sfociato nel formali
smo, ignorando la dimensione drammatica e personalista della rivelazione 
cristiana. Una nuova riappropriazione deli' eredità dei Concilio Vaticano II 
è ancora necessaria a questo proposito (cfr. Dei Verbum 1-6). 

1: approfondimento auspicato è da ricercare nella vocazione all' a
more che Giovanni Paolo II ha posto alla base dell'Esortazione Apostolica 
Familiaris consortio: «Dio ha creato l'uomo a sua immagine e somiglianza: 
chiamandolo all'esistenza per amore, l'ha chiamato nello stesso tempo 
all'amore» (n. 11). Questa vocazione all'amore abbraccia nello stesso 
tempo lo slancio naturale dell'uomo e la sua elevazione al servizio di Dio 
attraverso la grazia e la carità di Cristo. Questo appello all' amore è l'apri 0-

ri teologico che guida e unifica la ricerca e l'insegnamento nel nostro 
Istituto sulla verità dell'uorno 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 l'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 santità. 

Lo svilnppo della dottrina dell' imago Dei, come unità duale del
l'uomo e della donna destinata a compiersi nel sacramento del matrimo
nio e nella famiglia, appare quindi come la via migliore per realizzare 
d'antropologia adeguata» che il Santo Padre Giovanni Paolo II ha affi
data alla missione del nostro Istituto. La natura, la dignità e l'esigenza 
etica della persona nascono dall' essere creato nella comunione e per la 
comunione. Persona e comunione, persona e dono di sé, persona e amore 
sono realtà e concetti in correlazione che è necessario articolare partendo 
dalla communio personarum trinitaria. La ricerca della verità del matri
monio e della famiglia, nella direzione del cristocentrismo conciliare e del 
personalismo contemporaneo, richiedono di consegnenza lo sviluppo di 
una antropologia sponsale e trinitaria. 
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Intorno a questo centro di gravità, si articolano la ricerca e l'inse
gnamento in vista di una profonda integrazione teorica e pratica della 
formazione intellettuale e spirituale degli studenti. L'unità 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. L'unità dipende più 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 qualificatà esige 
la trasmissione di una scienza obiettiva e rigorosa e la testimonianza di 
una fedeltà autentica agli orientamenti del Pontefice. La forza 
dell'Istituto risiede nella capacità di far sperimentare, sul piano speculati
vo e pratico, l'unità dell'antropologia integrale che è affidata al nostro 
lavoro interdisciplinare. La sfida consiste nel superare un livello di ade
sione basato sulla disciplina e sull' argomento d'autorità per raggiungere 
il livello dell' esperienza personale profonda degli studenti. La formazione 
delle loro convinzioni e l'appropriazione di contenuti veri e autentici 
sono le sole garanzie di libertà nei confronti degli slogans degli attuali 
sfruttatori del processo mondiale di globalizzazione. 

È opportuno forse richiamare le implicazioni metodologiche della 
missione scientifica dell'Istituto al servizio del magistero della Chiesa. li 
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 è necessario mettere in evi
denza l'autorità 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 l'esercizio di un ministero profetico del Pontefice contro le 
sfide del mondo attuale. 

La verità del matrimonio e della famiglia deve quindi sgorgare 
dalla Parola di Dio interpretata nel modo più ecclesiale possibile; ciò pre
suppone che la verità delle Scritture appattiene a tutti e che essa è affida
ta a tutti per essere meditata, studiata e messa in pratica. La Parola di 
Dio illumina di conseguenza le prospettive delle diverse discipline, orien
ta le varie attività e configura l'ethos della nostra comunità universitaria. 
L'approfondimento della verità del matrimonio e della famiglia non è 
quindi frutto di un mero esercizio accademico, anche se compiuto in un 
clima di amicizia e cordialità. Esso dipende dalla testimonianza di fede 
del "soggetto" ecclesiale che noi formiamo, che modella le convinzioni 
profonde dei suoi membri facendoli crescere insieme nella libertà dello 
Spirito. 





LA SETTIMANA INTERNAZIONALE DI STUDIO 





IL DISEGNO DI DIO SULLA PERSONA, 
SUL MATRIMONIO E SULLA FAMIGLIA 

Riflessione sintetica 

Sua Ecc.za Mons. Angelo Scola" 

INTRODUZIONE 
DALLA CONTESTAZIONE DELI:HUMANAE VITAE 

ALI:ECLISSI DELI:HUMANUM? 

Un'impietosa quanto ingiusta critica alla concezione cattolica del
l'uomo-donna asserisce: «il cattolicesimo esalta una particolare perversione 
del figlio con la madre, in cui la figura del padre scivola in secondo piano ... 
[Abbiamo] rtflettuto sulla Chiesa COme organismo diretto dal gruppo di 
figli celibi che mai saranno né padri né sposi, se non della madre stessa, e 
tuttavia proprio a loro è demandata la cura morale dei giovani? Il modello. 
di educazione cattolica ammala, vista la straordinaria deresponsabilizzazio
ne morale della paternità cui la Chiesa cattolica si industria, a tutto vantag
gio di altre paternità spirituali (del parroco, del vescovo, del Papa .. .). In tal 
modo il figlio non riesce ad elaborare la relazione originaria ... e la femmina, 
nella preoccupante altalena tra vergine e prostituta, rimane in mezzo come 
schiava dell' uomo»l. 

Questa sprezzante affermazione, che colpisce la visione della diffe
renza sessuale nella sua radice antropologica e nella sua primaria 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 modalità con cui, nell' attuale frangente stori
co, la mentalità dominante interpreta i termini essenziali della questione 
che costituisce la ragion d'essere del nostro Istituto quale ci è stata conse
gnata dal Santo Padre all' atto della sua fondazione: «Ho deciso difondare 
un Istituto internazionale di studi su matrimonio e famiglia ... esso sarà il 
luogo nel quale si approfondirà la verità sul matrimonio e sulla famiglia 

* Preside e Professore di Antropologia teologica nella Sezione Centrale, Roma. 
1 L. ACCATI, 1/ mostro e la bella. Padre e madre nell'educazione cattolica dei sentimenti, Milano 

1998, pubblicato in <da Repubblica», 8 gennaio 1999. 
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alla luce della fede, con r aiuto delle varie scienze umane»2. 
Vorrei anzitutto rilevare come la violenta accusa da cui siamo parti

ti sia stata ripresa dalla pagina culturale domenicale del secondo più dif
fuso quotidiano nazionale italiano per sottolineare che, al di là del lin
guaggio sofisticato che l'erudizione dell'autrice utilizza, simili idee con
notano ormai quella che ho chiamato la mentalità dominante. In ogni 
caso ne individuano il trend vincente cui sarebbe illusorio 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 ci costringe a situare storicamente la 

nostra riflessione. A ciò del resto ci richiamano con forza da una parte gli 
stessi documenti magisteriali di fondazione - che, pur assegnando 
all'Istituto lo specifico compito della ricerca e dello studio, lo pongono 
sempre in intima connessione con l'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 trattati'. 

il 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 verità. 

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

2 Dal discorso che il Papa avrebbe dovuto pronunciare nel corso dell'Udienza generale del 13 
maggio 1981, giorno dell'attentato di Alì Agca; cfr. GIOVANNI PAOLO II, Insegnamenti N/l (1981), 
1179·1180. L'espressione «disegno d{ Dio (consilium Dei) su matrimonio e famiglù/>} riferita al compi
to dell'Istituto compare per la prima volta nella Costituzione Apostolica Magnum matrimonii sacra
mentum del 7 ottobre 1982 (cfr. GIOVANNI PAOLO II, Insegnamenti VI) [1982] 723-726). Essa è trat· 
ta da Familiaris Consortio 3. 

; Cfr. GrOVANNI PAOLO II, Discorso ai docenti e agli studenti del Pontificio Istituto Giovanni Paolo 
II del 19 dicembre 1981, in ID., Insegnamenti IV/2 (1981) 1167-1169. 

4 C. CAFFARRA, Resoconto della riflessione in occasione del decennale di foncu1'J:.ione dell'Istituto, 
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 ]'Istituto', l'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, 1'atto dell'umana libertà ed il ruolo della 
coscienza. Questo infragilimento dell' etica esprimeva già una grave invo
luzione antropologica e annunciava una contesa tra due concezioni del
l'uomo e della sessualità fra loro irriducibili'. 

Etica ed antropologia, approfondite in stretto collegamento con le 
scienze umane, sono state cosÌ l'architrave del lavoro dei primi anni 
dell'Istituto nell'intento di mostrare come la concezione cristiana della 
sessualità - per intenderci: quella implicata in Humanae Vitae - 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 
la cultura socialmente dominante dato che questa sembrava oggettiva
mente non poter prescindere, come coordinate ultime, 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 il quadro di riferimento della sensibilità culturale 

egemone appariva già radicalmente mutato. <<Nella cultura contempora
nea assistiamo a due fatti sigmficativi che assumono carattere di sfida per 
!'Istituto. Da una parte si ha una rivalutazione dell' etica che resta però 
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 verità cristiana. Dall' altra, si è andata radican
do nella coscienza di molti credenti la convinzione che accettare il 
Magistero morale della Chiesa (soprattutto nel campo della sessualità) non 

5 Cfr. GiOVANNI PAOLO II, Discorso ai docenti ... , art. cit., 1167 -1169. 

6 «Parlando della differenza che esiste tra la contraccezione e il ricorso ai metodi naturali ho scritto: 
"Si tratta di una differenza a.rsai più vasta e profonda d{ quanto abitualmente l10n si pensi e che coinvol
ge in ultima analisi due conce:doJ:i della persona e della ses.tuLllità umana tra loro irridudbili"», ibid" 
1168·1169. 
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è più rilevante per la propria appartenenza ad essa. Quale s/zda viene lan
ciata da una simile situazione al nostro Istituto? Si ha l'impressione di non 
avere di fronte un destinatario che rifiuta qualcosa di cui ha ben colto le 
ragioni, ma più radicalmente della latitanza del destinatario stesso o, 
meglio, di aver di fronte un soggetto che ha smarrito le categorie di com
prensione. Allora negativamente si dovrà evitare ogni separazione fra 
Vangelo ed etica e positivamente si dovrà ricollocare profondamente l'etica 
nel mistero cristiano»'. 

Si pensò 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 soggettività cristiana consapevole delle ragio
ci del disegno di Dio su tali realtà, muovendo dal principio che solo nel 
Verbo incarnato l'uomo scopre l'intera verità 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 matr;

. monio e la famiglia che aiutano più 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 smarrimento del disegno di Dio sulla persona, il matrimonio e la 
famiglia. li quadro comune di riferimento che - per quanto duramente 
posto in discussione - aveva precedentemente mantenuto una certa effi
cacia, all'inizio degli anni '80 era quasi inconsistente. Diventava perciò 
necessario rigenerare il soggetto di tale proposta cui testimoniare il fasci
no della visione cristiana dell'uomo (antropologia) e del suo agire (etica). 

d. Abolizione deIl'humanum? 
Meno di dieci anni dopo, il giudizio emblematico posto in esergo a 

questa mia riflessione documenta un ulteriore radicale cambiamento di 
mentalità di cui non può 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 termÌ!Ù 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 è venuto meno il quadro di rife
rimento etico e l'autocoscienza del soggetto destinatario, ma sembra 
essersi prodotta una sorta di mutazione antropologica talmente radicale 

7 C. CAFFARRA, Resoconto della riflessione . ." op. cito 
8 Ibid. 
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da giungere a minacciare i tratti costitutivi dell'esperienza umana elemen
tare e, quindi, quasi all' abolizione dell' humanum. 

1'androginismo dominante che deriva dalla pretesa prometeica di 
separare l'inscindibile nesso tra sessualità, 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. Così ad imporsi come necessaria non è più soltanto la rigene
razione del soggetto cristiano, ma l'urgenza di ridar forma all'uomo come 
tale e alla sua ragione. 

e. Approfondire la natura del soggetto, del contenuto e del metodo 
dell'Istituto 

Scrutare di nuovo l'originario disegno del Padre su queste perma
nenti dimensioni costitutive dell'uomo consegnate alla sua libertà, sem
pre storicamente situata, implica anzitutto il coraggio di tornare alle cose 
così come sono: il disegno di Dio è la vera consistenza del reale. 
Scoprirlo, accoglierlo ed indagarlo per proporlo alla libertà di ciascuno e 
di tutti è una scelta carica di realismo e di «convenienza» che farà emer
gere le buone ragioni della fede cristiana. 

Perseguiremo questo scopo in tre momenti, tenendo conto, per 
quanto sarà possibile, delle dimensioni permanenti ed universalmente 
valide di questo disegno e mostrando la sua capacità 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 società 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 realtà accademica 
ecclesiastica deve essere un riflesso) non sono stati in grado - attraverso 
l'esperienza 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 -
vorrà approfondire, sulla base degli esiti di queste prime due parti, un 
caposaldo del metodo 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 l'interrogativo metodologica
mente efficace del poeta Eliot: «È il mondo che ha abbandonato la Chiesa 
o la Chiesa che ha abbandonato il mondo?,,9 per evitare sia sterili sensi di 
colpa nei confronti della storia del cristianesimo, sia pessimismi moralisti
ci nei riguardi del processo di secolarizzazione delle società del Nord del 
pianeta, è importante rilevare che il pensiero cristiano non ha saputo pro
porre una riflessione organicamente unitaria su persona, matrimonio e 
famiglia. È questa forse una delle principali cause di quell'indebolimento 
del soggetto cristiano che non ha così potuto evitare il progressivo oscu
ramento del disegno di Dio su persona, matrimonio e famiglia. 

D Jll 'dl'" 'rifl' , . .l. ct gran parte ueua stona e cl1StianeS1mo la eSSlone teOlogIca 
intorno al concetto di personalO e quella riguardante il matrimonio e la fami
glia sono procedute su due binati paralleli. Inoltre, la realtà e la riflessione 
sulla famiglia è stata a tal punto schiacciata sulla teologia del mattimonioll 

da non poter raggiungere una propria, antonoma 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. Si è potuto pertanto affermare che «nella 
tradizione cristiana si costituisce un discorso sul matrimonio senza avvertire la 
necessità di prolungarlo nella /orma di una teoria della famiglia, ed anzi in 
forme tali da configurare una positiva preclusione ad un tate svilUppO»12. 

1.1. Breve percorso storico della riflessione sul matrimonio e la famiglia 

Lasciando sullo sfondo la vicenda storica della riflessione cristiana 
sull'uomo, emblematicamente riassunta dal travagliato e solo recente 
emergere di un trattato autonomo di antropologia teologica", può essere 

9 Cfr. T. S. ELIOT, I cori della rocca, VII, Milano 1994. 
lO Cfr. A. MILANO, Persona in teologia, Roma 1996, 61-256; ibid., 257-352. 
11 Come esempio di questa impostazione si può citare il breve resoconto del magistero della Chiesa 

sul matrimonio e sulla famiglia a cura di Tet:tamanzi e Barberi. Questi autori, anche se vogliono esplici
tamente affrontare il tema matrimonio e famiglia,. quando si trovano ad esporre il magistero al riguardo 
hanno come riferimento - praticamente fino al Concilio Vaticano rr -la realtà del matrimonio e quella 
della sessualità. Nemmeno in subordine compare un riferimento organico alla famiglia, cfr.: P. BARBIERI 
- D. TErrAMANZI, Matdmonio e famiglia nel magistero della Chiesa, Milano 1986, 15-22. 

12 G. ANGELlNI, La Chiesa e la Famiglia, in La Scuola Cattolica: 120 (992) 467·468. 

13 Cfr, A. SCOLA - G. MARENGO - J. PRADES, Lz persona umana, Manuale di Antropologia Teologica 
(AMATECA), di imminente pubblicazione. 
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utile schizzare a grandi linee, il percorso storico compiuto dal pensiero 
cristiano su matrimonio e famiglia, a partire dai dati scritturisticP4, Lo 
faremo proponendo in modo sommario i risultati degli studi, invero 
ancora assai scarsi, esistenti in proposito. 15 

Per comodità 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 Chiesa17

, Il pensiero patristico, caratteriz
zato da un ampio respiro biblico, riflette sul matrimonio - includendo in 
esso i riferimenti alla famiglia, soprattutto per quanto riguarda la proble
matica dell'educazione dei figli!8 principalmente approfondendo il 
tema della coppia Cristo-Chiesa, In questo contesto, in sintonia con il 
proprio carattere autenticamente pastorale, è preoccupato di sottolineare 
le esigenze morali connesse con lo stato matrimoniale (monogamia, indis
solubilità, fedeltà..,) in se stesso e nel suo rapporto con la verginità cri
stiana!'. Il matrimonio, considerato in tal modo, in stretta dipendenza 
dalla teologia della creazione (questa è la ragione per cui, contro ogni 
forma di gnosticismo e di manicheismo, viene difesa la bontà del matri
monio'O), è collocato in prospettiva storico-salvifica. 

14 A-M. DUBARLE, Amore e fecondità nella Bibbia, Bari 1969; P. GRELOT, La coppia umana nella 
Sacra Scrittura, Milano 1968; H. BALTENSWEILER, Il matrimonio nel nuovo Testamento, Brescia 1981; 
L A. SCHOKEL, l nomi dell'amore. Simboli matrimoniali nella Bibbia, Casale Monferrato 1997; A. 
TOSATO, Il matrimonio nel Giudaismo Antico e nel Nuovo Testamento, Roma 1976; In" L'istituto 
familiare dell'antico Israele e della Chiesa primitiva, in Anthropotes 13 (1997) 109-174. 

15 Costituiscono ancora indubbi plUlti di riferimento per la storia della teologia del matrimonio e 
la famiglia: L GoDEFROY, Man"age. Le man"age au temps de pères, in A. VACANT . E, MANGENOT, 
Dictionnaire de Théologie Catholique t. 002, 2077-2123; G, LE BRAS, Mariage. La doctrine du maria
ge chez les théologiens et les canonistes depuis l'an mille, in A_ VACANT - E. MANGENOT, Dictionnaire 
de Théologie Catholique t. 002, 2123·2335. Come studi specifici possono essere consultati: D, 
TETI'AMANZl, Il Matrimonio cristiano. Studio storico-teologico, Venegono 1979; D. DACQUINO, Storia 
del matrimonio cristiano alla luce della Bibbia, Torino 1984;J, L. LARRABE, El matrimonio cristiano y 
1a fllmilia, Madrid 1986; J, M, .MTADI, Histon"a y teologia del matrimonio, Madrid 1987. Inoltre si 
trova abbondante bibliografia, soprattutto dal plUlto di vista giuridico-istituzionale, in J. GAUDEMET, 
Le mariage en Occident, Paris 1987, 468-487, Riferimenti bibliografici più aggiornati in: C. 
ROCCHETIA, Il sacramento della coppia, Bologna 1996,302-306; A. SARMIENTO, El matrimonio cristia
no, Pamplona 1997, 

16 Per questa periodizzazione ci rifacciamo alla proposta di Tettarnanzi in: D, TETTAMANZI, La 
famiglia via della Chiesa, Milano 19912,56-61, 

H Cfr. G, OGGIONI, Matrimonio e verginità presso i Padri, in AA. Vv., Matrimonio e verginità, 
Venegono 1963, 159-418; E. SALDON, El matrimonio mistedo y signo. Del siglo 1 a San Agustfn, 
Pamplona 1971;J. L. LARRABE, El matrimonio, .. , op. cit., 79-106; D. TETIAMANZI, I due saranno una 
carne sola, Tonno 1986, 12-23;J. GAUDEMET, Le man"age ... , op. cit., 49ss; R. LAWLER - J, BOYLE - W. 
E. MAv, Catholic Sexual Etbics, Huntington Indiana 1985, 32~4l; L. GODEFROY, Mariage. Le man"age 
au temps de pères, op, cit., 2077-2123. 

18 Cfr, D. TETTAMANZI, Lafamiglia. via della Chiesa, op, cit., 98-99. 

19 Cfr. GIOVANNI CRISOSTOMO, De virginitate 7,8. 

20 In questo senso dr.: IRENEO, Adversus Ha,ereses I, 28, 2; CLEMENTE DI ALESSANDRIA, Stromata 
III, XII 79, 3; TERTULLTANO, Ad uxorem I 2,1. 
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A questo proposito sant' Ambrogio afferma: <<primum in coniugio 
religio quaerituy»21. Di particolare rilievo è, nel quadro tracciato, l'appor
to di sant'Agostino" che non cessa di far sentire, ancora oggi, il suo 
influsso. Il vescovo di Ippona nel combattere l'eresia manichea, l'indiffe
rentismo di Gioviniano ed il pelagianesmo ha sottolineato con decisione 
tre importanti aspetti dottrinali: la bontà originaria del matrimonio, le 
conseguenze del peccato d'origine sull' economia matrimoniale e la neces
sità 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,/ides, sacramentum"). 

Alcune questioni relative alla sacramentalità 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 fortementé impegnato non pochi pensatori 
cristiani dall' Alto Medioevo fino al XVI secol024 • La riflessione, pertanto, 
si sposta dal matrimonio come stato di vita alla sua considerazione in 
quanto sacramento, con le conseguenti precisazioni circa taluni suoi ele
menti costitutivi". Il problema centrale di questo lungo periodo storico 
potrebbe forse essere formulato nei seguenti rermini: il matrimonio cri
stiano è un semplice segno o è, propriamente parlando, un sacramento 
capace di conferire efficacemente la grazia26? A titolo esemplificativo è 
utile ricordare qui le due maggiori difficoltà che canonisti e teologi 
medioevali sollevarono circa la piena sacramentalità del matrimonio. 
Anzitutto si riteneva che il matrimonio non potesse conferire la grazia, 
perché questa passa attraverso la passione di Gesù Cristo. Che rapporto 
può esistere - ci si chiedeva - tra la passione di Gesù Cristo e il piacere 

21 SANT'AMBROGIO, De Abraham I, 9, 84. 

22 Cfr. L. DATrRINO, Il matrimonio secondo Agostino, Milano 1995. 

2~ Cfr. E. SCALeo, «Sacramentum connubli» et im/i/ulion nuptiate. Une lecture du «De bono coniu~ 
gali» et du «De. soncta virginitate» de S. Augustin, in Ephemerides Theologicae Lovanienses 69 (1993) 
22-47; D. TEITAMANZI, I due saranno ... , op. cit., 19-20;J. L. LARRABE, El matrimonio .. " op. eit., 107-
158; E. SCHM1TT, Le mariage chrétien Mns l'oeuvre de saint Augustin. Une théologie baptismale de la 
vie cQniugale, Paris 1983. 

24 Cfr. T. RlNc6N, El matrimonio, misterio y signo. Siglos IX al XIII, Pamplona 1971; J. L. 
LARRABE, El matrimonio .. " op. dt., 161-228; G. LE Bus, Mariage. La doctrine du mariage chet.les 
théologiens et les canonistes depuis l'an mille, op. cit., 2123-2335; D. G. MCCARTHY - E. J. BAYER, 
Handbook on Criticai Sexual Issues, Sì.. Louis Missouri 1983, 13 ·25. 

2' Si veda, ad esempio, la controversia tra Graziano e Pier Lombardo circa il fattore costitutivo del 
matrimonio: la copula o il consenso, In proposito cfr.: A. SARMIENTO, El matrimonio cristiano, op. 
cit., 175-177. Sulla teologia medievale del matrimonio si può vedere: A. CARPIN, Il sacramento del 
matrimonio nella teologia medievale. Da Isidoro diSiviglia a Tommaso D'Aquino, Bologna 1991. 

26 Cfr. PIER LOMBARDO, Ltbn' quattor 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'B, non lascia dubbi e orienta 
tutta la teologia cattolica a riconoscere al matrimonio la natura di sacra
mento: «quamvis matrimonium non conformet passioni Christi quantum 
ad poenam, conformat tamen ei quantum ad caritatem, per quam pro 
Ecclesia sihi in sponsam coniungendam passus est»2'. Il Magistero della 
Chiesa fa propria questa visione proclamandola nel Concilio di Firenze 
0438-1445)". 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 sacramentalità 
e, pertanto, l'indissolubilitàJ1• Alla dottrina dei riformatori la Chiesa 
risponde con il decreto del Concilio di Trento, il quale conferma definiti
vamente sia la sacramentalità del matrimonio che la sua indissolubilitàJ2 . 

Una terza tappa del percorso storico può essere individuata nel 
periodo compreso tra la chiusura del Concilio di Trento e la promulga
zione dell'enciclica Casti connuhzi". L'elemento unificante è, in questo 
caso, rappresentato dall'approfondimento, soprattutto in prospettiva 
canonistica e morale, di quanto Trento aveva proposto in chiave dogmati
ca. In particolare assumono rilievo il tema della natura specifica della gra
zia del matrimonio e quello del ministro del sacramento". Data la pro-

27 Cfr. Glossa ordinaria Decreti Grationi c. 1, q. 1, c. 101. 

28 Cfr. DGC DI SAN VITTORE, De Beata Maria Virgine 1; ID., De sacrameniis II p. 9, c. 8; ALBERTO 
MAGNO, De sacramentis 9 q. l a. 6; lo., In IV SenI. d. 26 a. 8.14. Attenzione speciale, per il suo parti
colare riferimento alla vita concreta delle coppie cristiane, è 1'opera del teologo e vescovo dì Parigi, 
Guglielmo d'Auvergne, cfr.: GUGLIELMO D'AuVERNE, De sacramento matrimoni/o 

29 TOMMASO D'AQUINO, Suplementum q, 42 a. 4 ad. 1. Altri testi in: ID., Summa Theolagiae II-II q. 
100 a. 2 ad 6; lo., In IV Sento d.2 q. 1 ad 2; ID., Contra Gentes IV q. 78 . 

.lO Cfr. DS 1327. La dichiarazione di Firenze è preceduta da altre dichiarazioni conciliari: II 
Concilio Lateranense (DS 718), Concilio di Verona (DS 761) e il II Concilio di Lyon (DS 860) . 

.l1 Cfr. LUTERO, Der Grosse Katechismus 1 p. 209ss; ID., De captivi/ate babylanica VI; CALVINO, 
Inst. Chr. Rei IV 19, 34; MELANCHTON, Apologia XXIII, 67. In proposito dr.: J. GAUDEMET, Le 
marlage ... , op. cit., 277ss. 

32 Cfr. DS 1801. In proposito cfr.: H. JEDIN, L'indissolubilità del matrimonio secondo il Concilt'o di 
Trento, in H.JEDIN - K. REINHARDT, Il matrimonio. Una ricerca storica e teologica, Brescia 1981,7-87; 
G. BALDANZA, La grazia sacramentale del matn'monio al Concilio di Trento. Contributo per una studio 
storico critico, in Ephemerides Liturgicae 97 (1983) 88-140 . 

.lì Cfr. E. RUFFINI, Spunti per una rileltura della teologia del matrimonio, in S. CIPRlANI (a cura), 
Evangelt'zzazione e matrimonio, Napoli 1975,49-61. 

34 Cfr. S. ARDITO, Il matrimonio nella teologia postridentina, in A. M. TRIACCA - G. PIANAZZI (a 
cura), Realtà e valori de! sacramento del matrt'manio, Roma 1976, 155-172. Fanno eccezione a questa 
impostazioni autori come lo Scheeben (cfr. M. J. SCHEEBEN, I misteri del cristianesimo, Brescia 1960', 
584-604) e Rosmini. In proposito cfr.: M. VALKOVIC, Z:uomo, la donna e il matrimonio nella teologia 
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gressiva secolarizzazione delle società europee e, pertanto, la sempre più 
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 XIII e la stessa Casti 
connubii di Pio XI, ripropongono la dottrina teologica sul nesso tra 
sacramento e contratto36

. 

li quadro assai sommario fin qui tracciato basta, forse, per confer
mare l'ipotesi interrogativa da cui siamo partiti. La riflessione cristiana 
circa il disegno di Dio su persona, matrimonio e famiglia si è 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 - cjuellacioè sull'uomo come persona - era un pre
supposto indiscusso (dal punto di vista canonistico l'insistenza veniva 
posta sulla piena coscienza e la totale libertà necessarie per il consenso), 
mentre la considerazione specifica della famiglia ·restava sostanzialmente 
marginale, limitata alle tematiche della prole come uno dei fini e dei bona 
del matrimonio. 

Tuttavia la mancanza di una organica unità nella riflessione sui tre 
fattori costitutivi del disegno di Dio (persona, matrimonio e famiglia) 
non ha impedito che essi fossero, per quasi due millef'.u.'1i quadro di riferi
mento per il mondo occidentale. Però, nel momento in cui, a partire dal 
diffondersi massiccio della contraccezione chimica, gli elementi costituti
vi del mistero nuziale - sessualità (persona), amore (matrimonio), fecon
dità (famiglia) - sono stati ridotti al puro livello biologico" - e pratica
mente vissuti in modo radicalmente separato, i cristiani si sono trovati 
sprovvisti delle ragioni adeguate per documentare la meravigliosa tmità 
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 responsabilità assoluta dei cristiani, in particolare dei 
pastori e dei teologi, anche se di fronte all'interrogativo posto da Eliot 
non si possono tacere le omissioni, di esperienza e di riflessione, dei 
seguaci di Cristo. 

di Matthias Joseph Scheeben, Roma 1965; A. AUTIERO, Amore e coniugalità. Antropologia e teologia 
del matrimonio in A. Rosmini, Torino 1980; D. TErrAMANZI, Il sacramento del matrimonio nel pensie
ro di Antonio Rosmini, in ID., I due sarannO ... , op. cit., 40·7 l. 

35 Cfr. J. GAUDEMET, Le ?flariage ... , op. cit.,- 313ss. 

% Cfr. D. TETTAMANZI, I due saranno ... , op. cit., 75-85. . 

)7 Cfr. A. SCOLA, Il mistero nuziale. 1. Uomo-donna, Roma 1998, 132·136. 
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1.2. Fattori del rinnovamento della riflessione sul matrimonio 
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 i:adicalità del cambiamento incombente, hanno messo in moto, già 
negli anni '40, un processo di rinnovamento dell' esperienza 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 drcostanze socio-culturali o alle 
nuove acquisizioni della scienza che, a partire dalla seconda metà del 
secolo XIX, hanno inciso in modo decisivo nell'esperienza comune del 
matrimonio e della famiglia40• 

a. I gruppi di spiritualità familiare 
Un primo fattore è legato alla maturazione dellaicato 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, il matrimonio e la famiglia acquistarono un'im
portanza essenziale. I diversi movimenti sorti nei decenni precedenti il 
Concilio Vaticano II (movimento liturgico, patristico, biblico) alimentaro
no questo rifiorire dellaicato cattolico e, con esso, la presa di coscienza, 

38 Sia il percorso storico che abbiamo presentato che i fattori del rinnovamento che esporremo in 
seguito riguardano particolarmente l'esperienza del matrimonio e della famiglia così come è stata vis
suta dall'Occidente cristiano. Siamo consapevoli che questa prospettiva può essere riduttiva. Tuttavia 
fino all'inizio del secolo XX l'esperienza cristiana e la teologia hanno avuto Ularo centro in Europa
anche le vicende americane, pensiamo, sono riconducibili ultimamente all'Occidente. 

39 Ampia documentazione si può trovare in F BARBIERO, L:itinerario storico-dottrinale di una rivi· 
sta di spinìualità coniugale: L:Anneau d'Or (1945-1967), Roma 1984. 

'IO Fra questi ultimi possiamo citare i cambiamenti che l'istituto familiare ha subito nel periodo 
indicato (per uno studio di questo argomento si veda per quanto riguarda l'Italia: G. P. DI NICOLA, 
Storia delle relazioni uomo·donna, in G. CAMPANrNI [a cura], Le stagioni della Famiglia, Cinisello 
Balsamo 1994,279-309; A. TURCHINI, Modelli farnilian: storia dello mentalità e modermzzazione, in 
ibid., 311-334; S. TRAMONTIN, Cattolici italiani e famiglie cristiane dall'unità ad oggt: in S. CiPRIANI [a 
cura di], Evangelizzazione e matrimonio, Napoli 1975.202-213): Di rilievo è anche la nascita della 
sessuologia come scienza (cfr. J. HOENIG, Lo sviluppo della sessuologia dalla secondo métà del sec. 
XiX, in J. MONEY . H. MUSAPH, Sesstlologia t. l, Roma 1978,55-101; L. LOMBARDi VALLAUlU, Il pen
siero moderno sulla sessualità umana, in Rivista di sessuologia 8-9 [1984-1985] 14-35). Bibliografia in 
prop\)sito in: A MORA, BibHogra!ia, in G. CAM.PANiNI (a cura), Le stagioni. .. , op.cit., 335-364. 

41 Cfr. Y. M.·]. CONGAR, Jalons paur une théologù: du laicat, Paris 1931; G. GARRONE, L:action 
ca/holl'lue, son bistoire, sa d.octrine, son panorama, san destin, Paris 1958; A. SCOLA - C. GIULIODORI· 
G. lV1A.RENGO • P.A. DE PROOST • G. WAGNER, Illaicato. Russegna bibliogmfica in lingua italiana, 
tedesca e /ra/~Cè.U!. In appendice complementi di bzbliogl'a.fi'a in lingua spagno/tl ed inglese, Città del 
Vaticano 1987. 
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da parte delle coppie e delle famiglie cristiane, de! loro specifico posto 
nella vita della Chiesa", In questo senso si comincia a parlare eh ehmensio
ne ecclesiale della famiglia riprendendo il tema, accennato da taluni Padri, 
della famiglia come «Chiesa in piccolo»4), A questo proposito si possono 
citare i contributi eh Krieg44 e eh Noppel45 , Questi due autori rappresenta
no una significativa eccezione nell' ambito della teologia cattolica della 
prima metà de! secolo XX, In effetti, in un momento in cui la famiglia era 
un semplice «oggetto» eh cura pastorale, Krieg e Noppe! ebbero il merito 
eh propome una prima considerazione propriamente teologica46, 

li riflesso più importante, nell'ambito del matrimonio e della fami
glia, eh questa primavera dellaicato è senz' altro costituito dalla nascita eh 
ehverse associazioni e movimenti familiari, Essi «inventarono» specifici 
mezzi formativi per promuovere una «spiritualità coniugale» 47, Tra i pro
tagonisti spiccano l'abbé Caffare! e Les Équipes Notre-Dame in contesto 
francese" e, in ambito italiano, i cosiddetti Gruppi di spiritualità 
familiare49 , Il principale apporto di queste realtà ruota intorno a tre 
nuclei tematici: il matrimonio come «stato eh vita» cristiano a pieno tito
lo; la necessità eh favorire una spiritualità coniugale; le problematiche de! 
«ministero» familiare/coniugale'o La riflessione all'interno dei mOvLmen-

42 Cfr. F. BARBIERO, I:itinerario Jtorico-dottrinale ... , op. ciL, 24-39, 222-232. 

43 L'espressione «la famiglia è come una chiesa in piccolo» si trova nel Crisostomo, cfr.: GIOVANNI 
CRISOSTOMO, In Genesi 7, L 

44 C KR.t-:EG, Sdenza Pastorale. Teologia Pastorale in tre lt'bri. I 1: Cura d'anime speciale, Torino
Roma 19293

, 

45 K. NOPPEL, Aedificatlo Corporù Chdsti, Brescia 1939. 

46 D. TETTAMANZI, La famiglia cristiana e la teologia pastorale: bilancio dell'attuale situazione in 
Italia, in La Scuola Cattolica 108 (1980) 12-18. 

47 Cfr. F. BARBIERo, L'itinerario storico·dottrinale ... , op. dt." 63·81, 254·271, dove si trOva abbon
dante bibliografia in proposito. 

48 Lo stesso Caffarci diede vita. alla rivista I..:Anneau d'Or punto di riferimento dei movimenti fami· 
gliari e di spiritualità coniugale nel dopoguerra europeo. Sul movimento de Les Équipes eh.: Les 
Équipes Notre·Dame, in La Documentation Catholique 64 (1967) 639·650. 

49 Cfr. U. BURRONI, Rassegna bibliografica teologico-pastorale sul matrimonio, in M. Vv., Il matri· 
monio cristiano, Torino 1978,463·543; G. COLOMBO, Per una Spt'n"tua!ùà della vita familiare, in La 
Scuola Cattolica 79 (1952) .385·388; 'G. COLOMBO· A. CORTI - G, MOIOLI, Per una «spirituaHtà 
coniuga.le». Analisi di un'esperienza: I «Gruppi di spiritua/ùà coniugale», in Commonio n, 16 (1974) 
1052-1066. Inoltre possiamo citare il seguente lavoro che, tuttavia, non abbiamo potuto consultare: 
A. PAIOCCHI I Gruppi di spidtualitàfamiliare italiani e·il loro «Notiziario»: 1948-1965. Per una valuta· 
zione teologica complessiva della ricerca, Tesi di licenza presso la Facoltà Teologica dell'Italia 
Settentrionale di Milano (non pubblicata), 1'1,1'1. 1984·1985. 

50 Cfr. G. COLOMBO, l..A teologia della famiglia, in A. CAPRIOLI· L. VACCARO (a cura), Chiesa e 
famiglia in Europa, Brescia 1995, 53·58. La riflessione spirituale sul matrimonio, sorta nel dopoguer
ra, è però stata segnata da un limite: l'esaltazione della coppia in maniera aprioristica e meccanica, 
come se il rapporto naturale tra l'uomo e la donna in quanto tale divenisse fonte di tutta la vita cri· 
stiana. Invece il matrimonio, la coppia, la stessa educazione del figli sono il luogo in cui si realizza la 
vocazione di ciascuno dei componenti la famiglia. Se la famiglia esige senza alcun dubbio la massima 
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ti familiari è alimentata da una amplissima letteratura'l Lo stesso 
Magistero pontificio, con efficace prontezza, già a partire da Pio XII, non 
farà mancare un suo organico insegnamento 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 è legato al forte 
sviluppo della filosofia personali sta", soprattutto quelli di origine 
francese", e alla sua parziale recezione all'interno della teologia sacramen
taria cattolica". Nello stesso periodo il tema dell' amore è stato al centro di 
dibattiti tra teologi protestanti e cattolici": basti qui ricordare il peso del 

dedizione e il massimo impegno, tuttavia essa non esime dalla strutturale apertura alla comunione. 
Questa stessa è infatti un luogo che si pone ad un livello non meno importante. Se è vero che il sacra
mento del matrimonio crea una unità nuova ed uno spazio nuovo ben identificato per il compito 
vocazionale dei coniugi fra di loro e nei confronti dei figli, è altrettanto vero che il sacramento del 
Battesimo e della Cresima aprono loro uno stesso spazio di responsabilità e di lavoro nei confronti di 
tutti i fratelli. 

51 Cfr. F. BARBIERO, L:itinerario storico-dottrinale ... , op. cit., 264 n. 57. 

52 Cfr. D. TETIAMANZI, I due saranno ... , op. ch., 75-102. Parlando del magistero di Fio XII, 
Tettamanzi afferma: «non sembri esagerato dire che nessun punto di n'Neva attinente al tema matrimo
niale e lamiNare, sotto i più vari profili - da quello teologico a quello morale, da quello sociale, a quello 
giuridico, medico, pastorale e spirituale., è stato tralasciato», ihid., 95. 

5' Sul personalismo si può vedere: PR. DELHAYE, Personalismo y transcendencia en el actuar moral 
y sodai, en J. L. ILLANES (dir.), Etica y Teologia ante la crisis contemporanéa, Pamplona 1980,49-86; J. 
LACROIX, Le personnnalisme. Sources, Fondements, Actualité, Lyon 1981; A. SARMIENTO, El «noso
tros»del matrimonio. Una lectura personaNsta del matrimonio como comunidad de vida y amor, in 
Scripta Theologica 31 (1999) 71· 102. Critiche all'influsso di un certo personalismo sulla teologia del 
matrimonio in: C. Burke, Bi matrimonio: i,comprensi6n personalista o institucional?, in Scripta 
Theologica 24 (! 992) 569,594. 

54 Tra gli autori da citare in questo contesto: Max Scheler (cfr. M. SCRELER, ];idea cristiana dell'amo
re, Roma 1985; lo., Amore e odio, Carnago 1993; lo., Liebe und Erkenntnis, Mlinchen 1952; ID., La 
pudeur, Paris 1952, In proposito cfr, G, FERRETTI, Max ScheleT, Milano 1972. Si noti che a questo autore 
il giovane Karol Wojtyla dedicò la sua attezione, cfr,: K.WOJTYLA, Max Scbeler, Roma 1980), Emmanue1 
Mouruer (dr. E. MOUNffiR, Oeuvres I-N, Paris 1961-1963. Notizie e bibliografia su Mounier si possono 
trovare in: G. GOISIS - L. BIAGGI, Mounier fra impegno e profezia, Padova 1990), Gabrie1 Marcel (cfr. 
G. MARCEL, Homo via/or, Paris 1945. In proposito cfr.: G. GIANNANTONIO, Gabn'el Marcel e il proble
ma della persona, Città del Vaticano 1953), Jean Lacroix (cfr. J. LACROIX, Perso/me et amour, Lyon 
1942; ID., Force et fm'blesse de la fomille, Faris 1948, Su Jean Lacroix cfr.: H. LECLERE, J. Laeroix, in 
Catholicisme [19676] 1579-1580,) Gabriel Madinier (cfr, G. MAOINIER, Conscience et amour. Essai sur 
le nous, Paris 1938; ID. Nature et mystère de lt.J famille, Tournai 1961. Augusto Sarmiento considera 
questo autore come particolarmente illuminante per comprendere quanto la Gaudium et spes afferma 
del matrimonio come «comunità di vita e d'amore», cfr.: A. SARMIENTO, El «noso/ros» ... art. cit., 76-
102.), Maurice Nédoncelle (cfr. M. NÉDONCELLE, La reciprocité de conciences. Essai sur la nature de la 
personne, Paris 1942. In proposito si può vedere: C. VALENZlANO, Introduzione alla filosofia dell'amore 
di Maurice Nédoncelle, Roma 1965). Per poterne enucleare esaurientemente l'apporto dato alla filosofia 
dell' amore ciascuno di essi meriterebbe uno studio a sé. 

55 Cfr. J. L. LARRABE, El matrimonio ... , op. cit., 2.31-249; D, TETTAMANZI, La famiglia ... , op, cit., 
60-61; F. BARBIERO, J.;itinerario storico-dottrinale ... , op. cit., 40-61, 238-253, 

56 Cfr, A, SCOLA, Il mistero nuziale ... , op. cit., 65-90; A. WOHLMAN, Amour du bt'en propre et 
amour de sai dans la dactrine thorniste de l'amour, in Revue Thomiste 81 (1981) 204·234; lo., 
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volume del Nygren Eros e agape'7 e la celebre disputa tra Rousselot58 e 
Geiger'9. 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 Hildebrand60 che si rifa allo Scheeben.61 

Invece la chiave personalistica non favorì una riflessione teologica sulla 
famiglia, ancora decisamente subordinata alla teologia del matrimonio". 

Gli sforzi di rinnovamento brevemente descritti confluirono nel 
Concilio Vaticano II. Dalla costiruzione Gaudium 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 famigliaM • TI Concilio fa un uso innovatore ed 
equilibrato delle categorie di «persona» e di «dignità», privilegiando, nella 
sua riflessione sul matrimonio e la famiglia, la considerazione della perso
na e dell'insieme dei suoi atti rispetto ad un approccio puramente giuridi
co-istiruzionalé5• In questo senso si può dire che il Concilio abbia provo-

L'elaboration des éléments anstotélidens dans la doctrine thomùte de l'amour, in Revue Thomiste 82 
(1982) 247-269; J]. PÉREZ SOBA, ila interpersonalùkd en el amor? La respuesta de santo Tomas, Tesi 
dottorale difesa presso il Pontificio Istituto Giovanni Paolo II per Studi su Matrimonio e Famiglia 
nell' anno 19% e finora solo parzialmente pubblicata in excerpta. 

57 Cfr. A NYGREN, Eros e agape, Bologna 1971. 

5il Cfr. P ROUSSELOT, Paur l'bistoire du problème de l'amour au Moyen Age, Munster 1908, 

59 Cfr. L R GEIGER, Le problème de l'amour chezSaint Thornar d'Aquin, Montrèa1·Paris 1952, 

60 Cfr. D. VON HILDEBRAND, Il matrimonio, B~escia 1931. In proposito cfr.: R. DELL'ORO, 
Esperienza morale e persona, Per una reinterpretazione dell' etica fenomenologica di Dietrich von 
Hildebrand, Roma 1996. 

61 Cfr. D. TETTAMANZI, Lajamiglia ... , op. cit., 60: <<La prospettiva <personalista» che tende sempre più 
ad affermarsi nella considerazione del matrimonio, dopo averintrodouo una notevole discussione sulla tra· 
dizionale gerarchia dei fini del matrimonio e sulla morale coniugale, provoca una n'considerazione anche 
dei divem' aspetti collegate" con la sacramentaHtà del matn'monio». Cfr. H. DOMS, Vom Sinn und Zweck 
der Ehe, Breslau 1935; ID., Amorces d'une conception personnaHste du mariage d'après Saint Thomas, in 
Revue Thomlste 45 (1939) 754-763; ID" Dieses Geheimnt"s ist Cross, K5ln 1948; ID., Catteneinhet"t und 
Nachkommenschaft, Mainz 1965. Bibliografia sulla polemica suscitata dalle posizioni del Doms, inclusi 
gli interventi del Magistero, si trova in: F. BARBIERo, 'Litt"nerario ston'co·dottrinale.", op. dt., 245 n. 140. 
Inoltre si può consultare: R B. AR]ONIlLO, Conjugallove and the ends of m.aniage. A study of Dietrich 
von Hildebrand and Herbert Doms in the Hght of the pastoral constltution Gaudium et spes, Beni 1998. 

62 Cfr. E. RumNI, Per una rtfonda'l.ione della teologia della famiglia, in CH. G. VELLA (a cura), Un 
sinodo per la famiglia. Problemi e prospettive per gli anni 80, Milano 1980', 97·100. 

6, In particolare cfr. GS 47·48 e 51. 

64 Cfr. A. MATI'HEEuws, Les «dons» du mariage. Recherche de thiologie morale et sacramentelle, 
Bruxelles 1996, 136-150,260·263,352·354, 465-468; PH. DELHAYE. La communauté conjugale et 
fdmil/ale d'aprèr 'Vatican II, in J. GlBLET ~ ]. ETIENNE, Aux sources de la morale conjugale, Ge.mbJoux~ 
Paris 1967. 157 ~ 173; V. FAGIOLO, Essenza e fini del matrimonio nel magistero del Concilio Vaticano Il, 
in Ephemerides Iuris Canonici 23 (1967) 13-7-186; A. MmALLES, Amor y matrimonio en la «Gaudium 
et spes», in Lateranum 48 (1982) 295-354; D. TEITAMA..'·m, I due saranno ... , op. cit., 103·121; F. GIL 
HELLfN, Ellugar propio del amor conyu,gal en l.a estructura del matrimonio segul1la Gaudium et spes, 
en Anales Valentinos 6 (1980) 1·35; E. KACZY'NSKI, Le man'age et lafamille. La communion des perso
nes, in Divinitas 26 (1982) 317-331. 

65 A. MATIHEEUWS, Les «dons» du mariage ... , op. cit., 9: <<Dans l'apport du concile, nous notons par· 
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cato un approfondimento della dimensione antropologica del matrimonio 
(si pensi al tema delle relazioni interpersonali) e di quello teologico, con 
particolare riferimento al rapporto famiglia-Chiesa66 

Al centro del dibattito postconciliare, come abbiamo già rilevato, 
sta la pubblicazione dell'enciclica Humanae Vtfaé', In essa Paolo VI, 
senza riprendere il discorso sui fini del matrimonio, difende profetica
mente l'indissolubilità del significato unitivo e del significato procreativo 
nell'atto coniugale68, Si può quindi dire che l'Humanae Vitae abbia in 
gran parte polarizzato la riflessione, soprattutto di carattere morale, sul 
matrimonio e la famiglia dopo il Concilio69, 

c_ Un impasse della teologia sacramentaria 
Con le note, sia pur assai generiche, fin qui suggerite possiamo farci 

un'idea del tentativo di dar risposta da patte cattolica alla radicallzzazione 
della crisi del matrimonio, Per completezza è tuttavia necessario fare ora 
riferimento ad un elemento decisivo di teologia del matrimonio che ci offre 
un'ulteriore possibilità di capire la grave difficoltà 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 è trovata, anche dopo gli anni '50, immersa in una grave 
impasse''. Come abbiamo visto i temi connessi alla natura sacramentale del 

ticulièrement l'influence des CQurants personnalistes et l'usage fécond des concepls de «persanne» et de 
«dignt'té». Le fil condue/cur des développements conciliaires SUI' le mariage (GS 47, 48, 51) n'est pas 
juridicque ou institutionnel. La réflexion doctrinale procède plutò! d'une considération de la perranne 
et des conjoints et de leurs actes. La perranne est un vaioir en sai: elle est méme au sommet des va/eurs 
dam l' ordre nature/o Elle ne peut éire considérée camme un moyen pour obtenir une autre fim>. 

66 Cfr. D. TEITAMANZI, La famiglia ... , op. dt., 60. 

67 Cfr. A. SCOLA· L. MELINA, Profezia del mistero nuziale. Tesi sull'insegnamento dell'Humanae 
Vitae, in Anthropotes 14 (1998) 155-172; A. MAITHEEUWS, Les «dons» du mariage ... , op. cit., 150-
154; AA. Vv., Humanae Vi/ae. Vent'anni dopo. Atti del TI Congresso Internazionale di Teologia Morale 
(Roma 9-12 novembre 1988), Milano 1989. 

68 «Parler di «signification», c'est indiquer à la fois ce que «veulent se dire» les époux dans l'acte 
conjugal et ce que «dit» l'acte en ltti·meme~>, A. MATIrfEEUWS, Les «dons» du mariage ... , op. cit., 12. 

69 Cfr. D. TEITAMANZI, La riflessione teologica sull'enciclica «Humanae Vitae» nel decennio 1968-
1978, in lo., I due saranno ... , op. cit., 233-266. 

70 Non a caso O'Neill negli anni settanta afferma che «Per dare una valutazione dei progressi realizzati 
nella teologia sacramentale basta chiedersi fino a che punto i singoli trattati si siano svincolati da una vin'o
nes esclusivamente moralistica, per non dire casuistica e giuridica, delle cose, per adeguarst; nelle loro for
mulaziom; a quella realtà che ne costituisce il fondamento d.ogmatico. Per quanto n'guarda il Jacramento 
del matn'monio, a dispetto di tutto quanto è stato scritto in proposito, soprattutto t'n questi ultinu' anm; 
queJta evoluzione nOl1 ha fatto graltdi passi in avanti», E. O'NmL, I sacramenti, in R VANDER GUCHT ~ 
H. VORGRIMLER, Bilanno della teologia del XX secolo t. 3, Roma 1972,295_ Della stessa opinione sono 
Palmer e Tettamanzi: P. R PALMER, Necessità di una teologia del matrimonio, in Communio n. 16 (974) 
1000-1009; D. TEITAMANZI, Matrimomo, in La Scuola Cattolica 114 (1986) 585. 
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matrimonio sono stati una costante della storia della riflessione teologica. 
Essa tuttavia appariva bisognosa di una nuova, più organica fondazione cbe 
invece la teologia, anche recente, non ha saputo produrre. Questo spiega, 
forse, anche perché i numerosi apporti di esperienza e di riflessione prove
nienti dalla cosiddetta spiritualità coniugale7l non siano riusciti ad indurre 
un reale rinnovamento della considerazione dogmatica del matrimonio. 
Così il tema della natura sacramentale del matrimonio, come quelli del 
nesso tra la grazia matrimoniale e la persona di Gesù Cristo e della dimen
sione ecclesiale del matrimonio e della famiglia sono rimasti in ombra 72. 

I.:impasse cui abbiamo fatto cenno può 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 
sacramentalità come un puro superadditum74

• Ciò spiega, come conse-

71 Cfr. ID., Linee di wiluppo della spiritualità coniugale in Ità/z'a, in ID., I due saranno .. " op. cit., 
279·309. 

72 Pcr una bibliografia sul matrimonio intorno agli anni settanta cfr.: A. POMPEI, Saggio bibllografi~ 
co sulla recente teologia del matrimont"o, in S. CIPRIANI (a cura), Evangelb:.zazione e matrimonio, op. 
cit., 244-263. 

7) Cfr. G. M.ARENGO, Crea:donc, alleanza, sacramentalità del matrimonio, Spunti di riflessione, in 
Anthropotes 8 (1992) 27-39, con documentazione bibliografica. li problema è stato analizzato con 
riferimento alle note tesi di Schillebeeckx, da una parte, e di KarI Rahner, dall'altra, cfr.: E. 
SCHILLEBEECKX, Il matrimonio. Realtà terrena e mistero di salvezza, Milano 1986; K. MHNER, Il 
matrimonio come sacramento, in ID., Nuovi saggi t. 3, Roma 1969, 575-602. È significativo il fatto che 
questi autori non solo abbiano proposto importanti studi sul matrimonio, ma abbiano anche svilup
pato una riflessione organica sul sacramento, dr.: E. SCHILLEBEECKX, Cristo sacramento dell'incontro 
COn Dio, Roma 19632; K. RAHNER, Chiesa e sacramento, Brescia 19734

. Per l'evoluzione della teologia 
sacramentaria moderna e contemporanea, anche se non ha ancora fatto sentire i suoi influssi sulla 
teologia del matrimonio, si veda: J. AUER, Il mistero dell' eucaristia. La dottrina generale dei sacramenti 
e il mistero dell'eucan"stia, Assisi 19897.; L. M. CHAUVET, Linguaggio e simbolo. Saggio sui sacramenti, 
Torino 1982; ID., Simbolo e sacramento. Una rilettura sacramentale dell'esistenza cristiana, Torma 
1990; ID., I sacramenti, Milano 1997; G. COLOMBO, Dove va la teologia sacramentaria, in Scuola 
Cattolica 102 (974),673-717; J. FINKENZELLER, Die Lehre von den Sakramenten im allgemet"nen. Von 
der Re/ormation bis zur Gegenwart, Freiburg-Basel-Wien 1981; A. GANOCZY, Einfuhrung in die 
katholische Sakramentelehre, Darmstadt 1979; ID., Sacramento, in P. EICHER - G. FRANCESCONI 
(edd.), Enciclopedia Teologica, Brescia 1989, 916-923; U. KDHN, Sakramente, Gutersloh 1985; C. E. 
Q'NEILL, I sacramenti, op. dt., 263-313; E. RUFFINI, I grandi temi della teologia contemporanea dei 
sacramenti, in Rivista Liturgica 54 (1967) 39-52; S. UBBIALI, Il segno sacro. Teologia e sacramentaria 
nella dogmatica del secolo XVIII, Milano 1992; ID., La. rtflesrt'one teologica sui sacramen# in epoca 
modema.e contemporanea, in AA. Vv., Celebrare il mistero di Cristo. La celebrazione: introduzione alla 
liturgia cristiana t 1, Roma 1993, 303-336. 

74 Possiamo presentare questa posizione attraverso due citazioni. Da una parte, Schillebeeckx pro
pone un esame «rigorosamente teologico di quella realtà terrena che è il matrimonio e che, per dt' più, 
proprio in questo suo aspetto profano e terreno, è il sacramento di una realtà religiosa» E. 
SCHILLEBEECKX, Il matrimonio, op. cit., 28. «Ogm' matrimonio, ogni matrimonio dvile è cristiano: o in 
senSO pieno o in senso pre-cristiano (un matrimonio orientato verso Cristo) o, infine, in un senso anoni
mamente o anche negativamente cristiano (un rinnegamento deliberato di questo aspetto cn'stiano del 
matrimonio).'» ibid., 349. Dal canto suo Karl Rahner può sostenere: «1.l matrimonio non diventa even
to di grazia soltanto là dove diviene sacramento. Diciamo invece che l'evento di grazia del matrimonio 
diviene evento sacramentale di grazia come opus operatum.. quando viene celebrato nella Chiesa come 
matrimonio tra due battezzati» K. RAHNER, Il matrimonio ... , op. dt., 594. 
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guenza, la scarsa attenzione prestata ad una considerazione diretta del 
rapporto del matrimonio col mistero di Gesù Cristo. Sembra anzi che l'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 categoria, introdotta per salvare l'unità tra il contratto e il sacra
mento, ha rischiato .però di accentuare la lettura estrinsecista sopra 
accennata: vale a dire quella di un matrimonio inteso come un istituto, in 
sé compiuto, cui solo in un secondo tempo si aggiungerebbe la grazia del 
sacramento". In questa prospettiva, l'evento Gesù Cristo resta, in quanto 
tale, estrinseco alla natura del matrimonio stesso77 • Da non trascurare, a 
questo proposito, è la discussione intorno al ministro del sacramento78

• 

La tradizione latina, in forza del privilegio dato alla categoria del consen
so, afferma che gli sposi sono ministri del matrimonio". Infine eiste il 
rischio di un' enfasi eccessiva posta sul ministero coniugale ultimamente 
disgiunta dalla prospettiva cristologica e trinitaria. 

Alla sempre più evidente necessità di riformulare la teologia del 
matrimonio - compito a cui sono stati dedicati diversi studi anche duran
te gli anni '8080 - si sono aggiunti i primi tentativi di elaborare una teolo
gia della famiglia". È stata sicuramente la celebrazione dell'Assemblea 
del Sino do dei Vescovi sulla famiglia a 'favorire questa evoluzione. Due 

75 Cfr. A. SARMIENTO, El matrimonio cristiano, op. cit., 132-133. 

76 Questa prospettiva non è del tutto scomparsa dal panorama teologico attuale. 

77 Bisognerà tener conto che la giusta insistenza sul valore dell'indissol~bilità> nata a partire dalla 
provocazione luterana e proseguita con la progressiva secolarizzazione della società moderna, ha tal
volta superficialmente fatto ritenere che lo specifico cristiano coincidesse semplicemente con 1'acuirsi 
del rigore delle esigenze etiche del matrimonio stesso. Invece, scrive Inos Biffi, «il sacramento del 
matrimonio appare 11011 l' «elevazione» del matrimonio «naturale» all' ordine soprannaturale, ma ti com
pimento dell' «intenzione» obiettiva di ogni matrimonio, in sé cristicamente progettato, nell' unico ordine 
soprannaturale anche se di fatto deformato» a motivo della condi'do1te di peccato», 1. BIFFI, Per una teo
logia dell'uomo-donna: metodologia e linguaggio. Appunti di metodologia, in Teologia 14 (1989) 177. 

78 Cfr. E. CORECCO, Il sacerdote, ministro del matn"monio?, in G. BORGONOVO - A. CATTANEO (a 
cura), lus et Communio t. 2, Casale Monferrato 1997, 349-445; A SARMIENTO, El matrimonio cristia
no, op. cit., -184-188. 

7~ È però significativo osservare che quanti hanno ritenuto opportuno riesaminare la questione del 
ministro del sacramento del matrimonio, hanno giustificato tale esigenza muovendo da un orizzonte 
più ecclesiologico che cristologico: il ruolo del ministro consacrato sarebbe infatti decisivo come 
segno dell'ecc1esialità del gesto con il quale gli sposi si scambiano il consenso. 

80 A titolo di esempio possiamo citare: D. TETTAMANZI, Matrimonio, in La Scuola Cattolica 114 
(1986) 572-586; E. RUFFINI, Il matrimonio-sacramento nella tradizione cattolica. Ri/ettura teologica, in 
T. GOFFI (a cura), Nuova enciclopedia del matrimonio, Brescia 1988, 177-224; lo., Per una nfonda'1.io· 
ne della teologia della famiglia, op. cit., 95-122. 

81 Cfr. G. CAMPANINI, La spiritualità coniugale/ami/iare. Linee di sviluppo, in La Scuola Cattolica 
104 (1980) 126·139; D. TETTAMANZI, IAfamiglia cristiana e la teologia ... , art. cit., 5-74. 
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elementi emergono nei pochi tentativi a nostra disposizione. 1: attenzione 
ai dati provenienti dalle scienze umane" - attenzione rimasta però per lo 
più legata allo schema dualistico prima accennato" -, lo sviluppo della 
teologia pastorale d~lla famiglia84 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 già fatto cenno, non man
cando di mostrare.1' 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 raccoglierne qualche elemento portante, passando cosÌ 
alla seconda parte della nostra relazione, sarà necessario riprendere - sem
pre in paragone critico con la cultura dominante - il tema del mistero nuzia
le. Per poterlo fare adeguatamente non si possono però trascurare due dati 
significativi che ci permettono di completare il profilo storico tracciato. 

d. Il magistero di Giovanni Paolo II 
Intendiamo anzitutto riferirci allo straordinario apporto del pensie

ro di Giovanni Paolo 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 esperienza pastorale e la riflessione filo
sofico-teologica di Karol Wojtyla, sono ormai innumerevoli". Sarà suffi-

8l Cfr. G. CAMPANINl, Linee di evoluzione della jamz'glia, in CH. G. VELLA (a cura), Un Sinodo per 
la famiglia ... , op. cit., 33,50; G. AMBROSIO, La famiglia nella crisi della società italiana, in La Scuola 
Cattolica 104 (1980) 74-91. 

8; Ancora in 1995 un autore come Campanini si mostra dipendente dall'impostazione di 
Schillebeeckx nel suo tentativo di giustificare il necessano riferimento alle scienze umane: <<non è 
possibile fare teologia della famiglia prescindendo da un serio confronto con le scienze umane, doto che 
- riprendendo k tesi di fondo di E Schillebeeckx -la famiglia è insieme «realtà umana» e «mistero di 
salvezza»», G. CAMPANINI, Il sacramento antico, Bologna 1995,21. 

S4 Cfr. G. VOLTA, Indicazioni per una teologia pastorale della famiglia, in La Scuola Cattolica 104 
(1980) 92·125; D. 1ÈTTAMANZI, Lafondazione teologica della pastoralef'llmigliare, in CH. G. VELLA (a 
cura), Un Sinodo per la famiglia ... , op. cit., 149·186. 

8~ Cfr. D. TETTAMANZI, Ciascuno ba il proprio dono da Dio: il ministero coniugale, in ID., La fami
glia via ... , op. cit., 92-113. 

86 Sull'esplosione del <<sacro selvaggio» come ulteriore fase del processo di secobdzzazione dr.: A. 
SCOL'\, QuesHoni di Antropologia Teologica, Roma 19972,175-184. 

B7 Tutti gli interventi di Giovanni Paolo il flno al 30 dicembre 1988 possono essere consultati in: A. 
SA1.Uvlff..NTO - E. ESCRIVA (a cura), Encbiridion Familiae, Madrid 1992. Inoltre cfr.: A. SCOLA, Il mistero 
nuziale ... , op. cit., 11-61; R M, HOGAN -J. LEvom, ConvenantofLove. Pope fohn Paul Il on Sexwzlity, 
Maniage ond Famtly in tbe Modern Wolrd, Garden City-New York 1986; M. MRoz Il principio sacra
mentale dell'uomo e del matrimonio alla luce dell'insegnamento di Giovanni Paolo rr, Roma 1988. In 
tutti questi volumi si può trovare abbondante bibliografia. Inoltre si può consultare la bibliografia 
pubblicata inJ. M. GRANADOS TERMES, La ética espansal deJuan Pablo II, Roma 1998, *1-*44. 
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ciente, pertanto, richiamare in questa sede i principali interventi del 
Pontefice. Tra tutti particolare attenzione meritano: 

- le Catechesi sul corpo e sull'amore (2 settembre 1979-28 novem
bre 1984)88; 

- l'esortazione apostolica Familiaris Consortio (22 novembre 1981)89; 
- le lettere Mulieris dignitatem (15 agosto 1988)90, Redemptoris 

Maler (25 marzo 1987)91 e la Lettera alle donne (30 giugno 1995)92; 
- le istruzioni della Congregazione per la Dottrina della Fede Donum 

Vitae (22 febbraio 1987)" e Ordinatio sacerdotalis (24 maggio 1994)94; 
- l'enciclica Evangelium vitae (25 marzo 1995)95. 

88 Il ciclo completo delle catechesi si trova in: GIOVANNI PAOLO II, Uomo e donna lo creò. 
Catechesi sull' amore umano, Roma 19923• Si vedano nello stesso volume le introduzioni ai diversi 
cicli a cura di Carlo Caffarra (dr. ihM, 5-24,111·112,255), Angelo Scola (cfr. ibid., 27-29), Stanislaw 
Grygìel (dr. ibid., 289-291), Inos Biffi (cfr. t'bM., 339-341), Rocco Buttiglione (cfr. tbid., 449-451). 
Bibliografia in proposito cfr.: A. MA'ITHEEUWS, Les «dons» du moriage ... , op. cit., 164-188,359-374; 
L. CICCONE, Uomo-donna. L'amore Umano nel piano divino. La grande Catechesi del Mercoledì di 
Giovanni Paolo II (2 settembre 1979 - 28 novembre 1984), Torino 1986. 

8'> Cfr. C. CAFFARRA, La verità del maMmonio e della famiglia nel Magistero di Giovanni Paolo Il, in 
Communio n. 89 (1986) 34-40; A. MATTHEEUWS, Les «dons» du mariage ... , op, ch" 188~203; D. 
TETIAMANZI, J.:esortazione apostolica «Familiaris consortio» di Giovanni Paolo Il. Introduzione alla 
lettura, in ID., I due saranno ... , op. cit., 153·174; AA, Vv., La «FamtHaris consortio», Città del Vaticano 
1982; AA. Vv., La famiglia cristiana nell'insegnamento di Giovanni Paolo 11, Milano 1988, 

'>0 In proposito cfr.: AA.Vv., Dignità e vocazione della donna. Per Una lettura della Muliens dignitatem, 
Città del Vaticano 1989, con contributi di M. Sales, A. Scola, L e S. Grygiel, 1. De La Potterie, V. 
Grossi, E. Scabini, C. Lubich, G, Blaquière,]. Burggraf, A. Vanhoye, G. Chantraine, G. Honoré-Lainé, 
M. Hendrickx e D. Tettamanzi; S. MAGGIOLINI (a cura), Profezia della donna. Lettera apostolica 
«Mulieris dignitatem» Testo e commenti, Roma 1988;. A. SERRA, La «Mulieris dignùatem). Consensi e 
dissensi, in Marianum 53 (1991) 512-588; D. TEITAMANZI, Grandi cose ha fatto con me L'onnipotente. 
Meditando con il Papa la «MuHerù dignitatem», Roma 1988; M. Toso (a cura), Essere donna. Studi sulla 
lettera apostolica «Mulieris dignitatem», Torino 1989; p. VAZAN, «Muliens dignitatem»: reozioni, conte
nuti e prospettive, in La Civiltà Cattolica 139 (1988) 255-258. Recentemente cfr.: S, MADER BROWN, 
Mulieris dignitatem: a new Perspective on tbe Image of God, in Joumal ofDharma 23 (1998) 501-516. 

91 Cfr. A. SCOLA, Il mt'stero nuziale.", op. cit., 22-29; M. PONCE ET AL., La Redemptoris Mater de 
Juon Pabio II. Analisis y perspectivas, Sigiienza 1995. 

92 Cfr. P. VANZAN - A. AULETTA, I.:essere e l'agire della donna in Giovanni Paolo II, Roma 1996; l 
BURGGRAF, Juan Pabio II y la vocociém de la mujer, in Scripta Theologica 31 (1999) 139-155. 

'>3 Cfr. CONGREGAZIONE PER LA DOTIRlNA DELLA FEDE, «Donum vitae». Istruzioni e commenti, 
Città del Vaticano 1990; A. .MATIHEEUWS, Les «dons» du moriage.", op. dt" 203-208, 491-527; A. 
CHAPELLE, Paur !t're «Donum vitae», ili Nouvelle Revue Théologique 109 (1987) 481-508; A. SCOLA, 
Ilmistero nuziale ... , op. cit., 171-176. 

94 Cfr. CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, Dall'Inter insigniores all'Ordinario sacer
dotaJis. Documenti e commenti, Città del Vaticano 1996, Inoltre cfr.: A. SCOLA, Il mistero nuziale"" 
op. cit., 147-153. Di utile consultazione per la completezza dell'analisi della letteratura principale sul 
tema sono: M. HAUKE, Die Problematik um das Frauenpriestertum vor dem Hintergrund der 
SchiJpfungs - und Erlosungsordnung, Paderborn 1986; lo., Il sacerdozio femminile nel recente dibattito 
teologico, in Rivista Teologica di Lugano 1 (1996) 257 -281, L'insegnamento magisteriale è ancora lon
tano di essere stato pacificamente recepito, cfr.: A. BERLIS, I:ordinatt'on des femmes pierre de touche 
de la conciliarité, in Concilium Revue Internationale de Théologie n. 299 (1999) 105·112. 

95 Cfr. E. $GRECClA - D, SACCHINI (eds.), (Evangelium vitae}) e bioetica. Un approccio interdiscipli
nare, Milano 1996;]. VIAL CORREA - E. SGRECCIA (eds.), La causa della vita. Atti della Seconda 
Assemblea della Pontificia Accademia per la Vita sulw (Evangelium Vitae», Città 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. li suo magistero 
in proposito, di fronte alle emergenti sfide di fine millennio96, ha permes
so un approfondimento in direzione antropologica ed ha offerto una fon
dazione cristologico-trinitaria97

• 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 matrimoni09'. 

% Sulle sfide con cui ci si imbatte la famiglia e la pastorale famigliare cfr.: P. DONATI, Lo sviluppo di 
politiche europee per la protezione difamlglie e bambini: problemi e prospettive, in La Famiglia 26 (1992) 
n. 153,5-17; V. IORI, Traiformazione di ruoli e identità di genere in famiglia, in Rivista di Sessuologia 16 
(1992) nA, 371-377; F. ALTAREJOS MAsorA, El papei de la fomi/ia en la humanizaci6n de la sociedad; in 
SCfipta Theologica 26 (1994) 1057-1073; G. ANGEUNI, 1.4 Chiesa e la famiglia, in A CAPRIOLI - L. 
VACCf ... o..O, C,ù:s,; e famig/;.a ift Europa, op_ dt., 77-138; C. BRESSOLETTE, Une pastorale de la famllle 
aujourr!hui, in A. CAPRIOLI - L VACCARO, Chiesa e famiglia in Europa, op_ cit., 149-154; J. R. FLEçI-U 
ANDlìÉS, La/amllia en un mundo en cambio, in A. CAPRIOLI - L. VACCIill.O, Chiesa efamiglla in Europa, 
op. cit., 165-174; B. LAUX - N. KLANN, Der Wandel der PamiHe und seine Interpretation, in A. CAPruOLI
L. VACCARO, Chiesa e famiglia Ùt Europa, op. cit., 205-214; AA" Vv., DaLla bioetica alla biopolitca: zl «caso 
embrione U172ano;>, in Rivista di Teologia Morale 28 (1996) n. 112,467-511; AA, Vv., Famiglia o famiglie? 
Sociologia, Diritto, Morale, in Rivista di Teologia Morale 29 (1997) n. 113,3-42; F. MASELUS, Famiglia e 
sessualità un legame ambivalente, in Rivista di Sessuologia 21 (1997) n. 1,8-15; A. SCOLA (a cura), Quale 
vita? La bioetica in questione, Milano 1998; G. SCHMID, Ehe und Familie t'm Wandel, in Theologie und 
Glaube 88 (1998) 342-353; B. CASTILLA CORTAZAR, Familia y annoni a sodal. Equipotenct'a el1tre var6n y 
mujer, in Revista Augustiniana 49 (1998) 661-694; R RlEDLER-SLNGER, Die neuen Famtlienfonnen im 
Wertediskurs, in Diakonia 29 (1998) 327-331; M. A. JlMÉNEZ TALLON, Farnilias monoparentales y clima 
familiar, in Carthaginensia 15 (1999) 127-138. In proposito della sfida antropologica sottostante al fem
minismo cfr.: S. GREVEL, BtbLiographie, in EUROPEAN SOCIETY OF WOMEN IN THEOWGlCAL REsEARCH, 
Jahrbuch der Europliischen Gesellschaft /iir die theologische Forschung von Frauen 6 (1998) 143-152; M. 
FARIN"A, La questione donna: un'istanw critica per 14 teologia, in Ricerche Teologiche 1 (1990) 91-120; J. 
BURGGMF, Madre de !tJ Igleisa y mujer en la Iglesia. A proposito de la «Teologia feminista», in Scripta 
Theologka 18 (1986) 575-593; AA. Vv., Teologia femminista. Teologie femminùte nei diversi contesti, in. 
Concilium Rivista Internazionale di Teologia 32 (1996) n,l, 13-226; P. GUIETTI, Femminismo radicale 
negli Stati Uniti, in Vita e Pensiero 80 (1997) 362-.385; K RAMACHANDRAN NAIR, Women, Development 
and PoliC)': Chang/ng Femini.rt Perspectives in India, in Journal of Dharma 23 (1998) 430-453; F. 
MArnEWS, From Epistemology to Spirt'tuality: Femiinùt Perspectives, in Joumal of Dharma 23 (1998) 
517-539; M. Vv., Théologie léministe: Expérùmce des lemmes et Saintes écritures, in. Concilium Revue 
Intemationale de Théologie n. 276 (1998) 7-140; H. HAruNG - E. SCI-rUSSLER FIORENZA (eds.), La. non
ordinazione delle donne e la politica del potere, in Concilium 35 (1999) n. 3, 413-592. 

97 Ho cercato di approfondire queste due dimensioni in: A. SCOLA, Il mistero nuziale ... , op. cit., 
98·104, per quanto riguarda la prima, Per quanto riguarda la seconda cfr.: ID., Spiritualità coniugale 
nel contesto culturale contemporaneo, in R BONEITI (a cura dn, Cristo sposo della Chiesa sposa, 
Sorgente e modello della spirualità coniugale e familiare, Roma 19992, 22-54; ID" Lo Spirito Santo rive~ 
la la verità tutta intera della famiglia crùtiana, in R BONEm (a cura dO, Il Matrimonio in Cristo è 
Matrimonio nello Spirito, Roma 1998, 31-51. In questi contributi si può trovare la bibliografia in pro
posito. Tra le pubblicazioni da citare che possono servire di punti di riferimento per l'approfondi
mento della teologia del matrimonio e la famiglia, oltre il volume ripetutamente citato di 
Mattheeuws, nel quale si può trovare bibliografia in proposito (cfr. A. MArniEEUWS, Les «dons» du 
mariage ... , op. cit., 624-662) e la prospettiva di intregrazione aperta da Mare Ouellet (cfr. M. 
OUELLET, Pour une théologie des «dons» du 1714riage, in Antbropotes 13 [1997J 495-503), si possono 
vedere: C. GruUODORI, Intelligenza teologica del maschiLe e delfemminile, Roma 1991; G. COLOMBO, 
Teologia della famiglia ... , op, cit., 45-75. 

98 In questo senso possiamo citare: G. ANGELINI, La Chiesa e la famiglia, art. cit., 422-471; S. 
UBBIALI, La teologia della famiglia in Italia, in La Famiglia 24 (1992) n. 155,5-17; C. CAFFARRA, 
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e. Novità da qualche studio più recente 
Il secondo elemento che completa il quadro descrittivo tracciato 

segnala, dall'inizio degli anni '90, una certa novità nella riflessione dog
matica sul matrimonio come sacramento. È di quest'ultimo decennio 
infatti la pubblicazione di qualche studio capace di rischiare una reinter
pretazione della dottrina tradizionale che tenga conto sia della novità del
l'insegnamento del Magistero da Familiaris consortio ad Evangelium 
vitae, sia delle scottanti problematiche legate al tema della vita, struttural
mente inerente alla riflessione sul matrimonio e sulla famiglia'9 

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

SECONDA PARTE 
I CONTENUTI 

Come rispondere al rischio di abolizione dell' humanum che conno
ta l'odierna società e che passa attraverso la radicale confusione in cui 
versano i termini costitutivi del disegno di Dio su persona, matrimonio e 
famiglia? 

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

Fondamenti dottrinali della famiglia, in A. L6PEZ TRU]ILLO - E. SGRECCIA (a cura), Famiglla: cuore 
della civiltà dell'amore, Città' del Vaticano 1995, 41-51; A. RUIZ RETEGUI, La famiglia alla luce della 
Parola di Dio, in E. W. VowNTÉ (a cura), Lafamiglia alle soglie del III millennio, Lugano 1995, 14-26. 

99 Cfr. G. BALDANZA, La grazia del sacramento del matrimonio, Roma 1993; A. MlRALLES, Il 
Matrimonio. Teologia e vita, Cinisello Balsamo 1996; C. ROCCHETIA, Il sacramento della coppia, op. 
cito In questa direzione si muove, ad esempio, l'imponente saggio di ALAIN MATrnEEUWS, Les «dons» 
du mariage. Recherche de thiologie morale et sacramentale, Bruxelles 1996. L'intento audace dell'au
tore è quello di integrare la dottrina agostiniana dei beni e quella tomista; dei fini del matrimonio in 
una dottrina dei doni. Cercando di coniugare le ricchezze antiche e quelle nuove, Mattheeuws affer
ma che «i «beni» prima di essere dei «fini» da raggiungere sono dei «doni» da ricevere». 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 del matrimonio nel contesto della logica 
sacramentale emergente dal settenario e, da ultimo, affronta il tema dei fini a partire dal dono del 
figlio e dalla questione della; vita. 
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mentaria del matrimonio e della famiglia -, su quali contenuti dovrà far 
leva il nostro lavoro? 

2. 1. La fisionomia del mistero nuziale 

il 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 
questa sede giova limitarci ad una sintetica definizione dei terminpoo. 
Vespressione «mistero nuziale» indica, da una parte, l'unità organica di 
differenza sessuale, amore (relazione oggettiva all'altro) e fecondità, e dal
l'altra fa obiettivamente riferimento, in forza del principio dell' analogia, 
alle diverse forme dell' amore che caratterizzano sia l'uomo-dOlma, in tutti 
i suoi derivati (paternità, maternità, fraternità, sororità, ecc.), sia il rappor
to di Dio coll'uomo nel sacramento, nella Cruesa, in Gesù Cristo per giun
gere fino alla Trinità stessa. In questo senso l'espressione mistero nuziale, 
che può trovare fondamento nelle esperienze religiose di uomini e popoli 
a partire dalle cosmogonie mitiche fino alla raffinata riflessione 
dell' Antico e del Nuovo Testamento lO!, 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 è difficile, infatti, cogliere come queste tre realtà siano ricom
prese dalla triade costitutiva del mistero nuziale, così 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 dovrà 
sottovalutare il ricorso alla categoria di mistero che, se rettamente inte
sa!02, appare come la più adeguata ad avvicinare la frastornata sensibilità 
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 l'espressione 
«mistero nuziale» comunica al cnore degli uomini e delle donne di oggi? 

100 Cfr. A.SCOLA, Il mistero nuziale ... , op. eit., 91-116; A. SCOLA - L MELINA, Profezia del mistero 
nuziale ... , art. cit., 155-172. 

101 Cfr. J. RIES, Il rapporto uomo-Dio nelle grandi religioni precristiane, Milano 1992,67-92; A. 
TOSATO, I:istitutofamiliare ... , art. cit., 109-174. 

102 Cfr. M. J. SCHEEBEN, I misteri del cristianesimo, op. cit., 184-191. 
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Di più: il mistero nuziale individua realmente una dimensione essenziale 
di tale esperienza, così da poterla proporre come un punto di riferimento 
comune per ogni uomo e per ogni donna? Ancora: come presentare i ter
mini del mistero nuziale? Secondo quale gerarchia conviene illustrare la 
tema di categorie che lo costituiscono e che, a loro volta, ricomprendono 
tutte le sfaccettature della dimensione affettiva? Per poter rispondere 
efficacemente a questi interrogativi occorre tornare brevemente al conte
sto socio-culturale che abbiamo già sinteticamente presentato. 

Al di là delle tre fasi dell' evoluzione prossima individuata a partire 
dagli anni '50, non si potrebbe spiegarne lo sviluppo senza considerare il 
rapporto modernità-mistero nuziale. Per inciso conviene dire che a que
sto punto già si profila chiaramente il ruolo centrale delle scienze umane 
per il nostro Istituto103 . 

a. L'universalismo scientifico 
Il fenomeno che più di ogni altro lo caratterizza è senz' altro il 

cosiddetto universalismo scientifico!04 che, nella presente fase di mondia
lizzazione e di impero della televisione e di Internet, condiziona ancor 
più massicciamente l'autocoscienza dell'uomo così come anzitutto si 
esprime nel mistero nuziale. L'espressione universalismo scientifico identi
fica quel trend culturale oggi dominante che estende a tutti i livelli del
l' humanum 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 dellin
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 
assoluto che rende lecito tutto il possibile. Il soggetto, allora, colto da 
una vertigine radicale, non incontra più alcun limite!05. 

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, è tollerata a 
condizione che accetti di ritagliarsi uno spazio del tutto particolare - una 

103 A questo proposito cfr.: P. MICCOLl, Teologia e scienze umane, in Euntes Docete 44 (1991) 381-
417;]. H. WRIGHT, Theolog;y, Philosophy and the natural Sciences, in Theological Studies 52 (1991) 
651-668; L SANNA, Il ruolo delle scienze umane in teologia, in Lateranum 58 (1992) 373-407; G. 
GISMONDI, Il dialogo fra teologia e sociologia: problematiche, limiti, possibilità, in Antonianum 67 
(1992) 3-38. 

104 Cfr, M. BINASCO, Un contributo clinico-psicoanalitico alla questione dell'omosessualità maschile, 
pro manuscripto. 

J05 Cfr. L. LOMBARDI VALLAURI, Il pensiero moderno sulla sessualità umana, art. cit., 15-16. A que
sto articolo si ispirano anche le sintetiche notazioni storico·culturali del paragrafo successivo. 
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sorta di riserva indiana - senza osare avventurarsi nel mare aperto della 
società civile. In nome di questo universalismo falsamente oggettivo si 
rafforza la logica della segregazione, operata con sbarre metaforiche cul
turali. In questo recinto - e solo in esso - è concesso di godere, con chi 
può condividerli, di certi beni anche prin1ari. 

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 possibilità del matrimonio - è costretta in una simile 
condizione. I.:impossibilità della nostra cultura ad abolirla (giustamente si 
parla di crisi della coppia, più che di crisi della famiglia!O') lascia tuttavia 
sotto gli occhi di tutti lo stato di violenza segregante in cui essa è relegata. 

Lo si vede tanto nella pretesa di definirla in termini così generici 
da poter individuare qualunque tipo di convivenza, quanto nella riduzio
ne della sua rilevanza sociale, soprattutto sul piano giuridico-istituziona
le, ad una semplicejoint-venture fra privati107• 

h. Dallihertinismo alla rivoluzione sessuale 
La parabola della modernità attacca alla radice il mistero nuziale 

lasciandovi pesanti tracce. Esse vanno, con il libertiriismo, dal primo 
organico tentativo di scindere la sessualità d~lla fecondità (sia biologicat 

che sociale) alla abolizione della differenza dei sessi, in modo particolare 
alla abolizione della donna. li corpo perde così il suo valore di sacramen
to di tutta la persona. li corpo proprio ed alttui è 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 è lecito ogni 
rapporto sessuale tra adulti consenzienti. Alla eliminazione di ogni pas
sione e compassione di amore, tipica di queste due visioni, reagisce il 
romanticismo proponendo la sessualità come estasi conseguente alla 
fusione degli amanti. La sessualità -luogo in cui l'amore si imparenta alla 
morte - ha nel paradigma mistico la sua figura più densa di significato. 
Dopo gli 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 richiamate108• 

106 Cfr. B. BARBERO AVANZINI, Essere coppia oggi, in Rivista di Sessuologia 8·9 (1984·1985) 39-46; 
E. SCABINI, I:organizzazione famiglia tra crisi e sviluppo, Milano 1985; E, SCABINI - P. DONATI (a 
cura), La famiglia «luogo» del giovane adulto, Milano 1988; G. CAMPANINI, «Persistem:.a» e «margina" 
Ulà» della famiglia, in A. CAPRIOLI - L. VACCARO (a cura), Chiesa e famiglia ... , op. cit., 229-236. 

107 Un modo acuto per descrivere la privatezza della famiglia nella nostra società si trova in C. 
ANDERSON, lA famiglia nella missione della Chiesa, in TI Nuovo Aer-opago 13 (1994) 6-23. 

108 Cfr. L. BISWANGER, Grundformen und Erkenntnis menschlichen Daseins, Zi.irich 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 
storico-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 più radicale del presente storico in cui - alle soglie del Terzo 
millennio - la prospettiva rivoluzionaria ha lasciato il posto ad una cultu
ra lib-lab, che sembra ormai suscitare un unanimistico consenso. Ciò 
rende ancora più urgente e necessaria l'elaborazione dei contenuti ade
guati del disegno di Dio su persona, matrimonio e famiglia. r: antitesi 
individuata suggerisce infatti che solo il cristianesimo può opporre alla 
distorsione erotica dell' amore, l'amore come sorgente di vita rinnovata 
per gli uomini di oggi. 

La parabola culturale descritta consente di individuare l'anello 
«debole» da cui è partito l'attacco al mistero nuziale come tale: l'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 l'interazione con gli altri due fattori del 
mistero nuziale, cosÌ comè con tutte le categorie proprie dell' esperienza 
affettivo-amorosa ad esso sottese. . 

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

Affermare che l'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, più comprensibile se si pone mente alla tesi che 
quest'ultima è, in se stessa, non rappresentabile o indeducibile109 Questo 
dato documenta che la polarità uomo-donna correlata, da una parte, alla 
polarità anima-corpo e intesa, dall'altra, come significativo antefatto di 
quella individuo-comunità, è originaria e costitutiva dell'uomo. 

BATAILLE, I:erotisme, Paris 1957; M. FOUCAULT, Histoire da /a sexualité, Paris 1976; V. MELCHIORRE, 
Me/acritica dell'eros, Milano 1977; D. DE ROUGEMENT, L'amore e l'Occidente, Milano 1982; T. 
LAQUEUR, Making sex: body and gender Irom the greeks IO Freud, Cambridge 1990; L. LoUGHLIN, 
Sexing the Trinity, in New Blac.idriars 79 (1998) 18-25. In questo senso non è priva di interesse una 

. critica 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, Baithasarot the End ojModernity, Edinburgh 1999,68·137. 

109 Cfr. L. BEIRNAERT, Auxjrontières de l'acte anaiytique, Paris 1987; In., Expérience chrétienne et 
psycoiogie, Paris 1966; A. SCOLA, Il mistero nutiaie ... , op. dt., 102-103. 
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Sia il magistero di Giovanni Paolo II 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"o. Né si deve trascurare 
l'apporto dato al tema dalla teologia femminista nelle sue diverse fasi ll1 . 

Chiediamoci ora: come è pensata dagli autori di questa variegata 
saggistica la differenza sessuale e, soprattutto, essa è 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 l'emancipazione 
della donna, vi si fa per lo più riferimento per abolir la differenza, quasi a 
voler esorcizzare lo iato che ogni uomo in essa inesorabilmente incontra. 

a. TI binomio identità-differenza e quello uguaglianza-diversità 
In particolare, si assiste all' escamotage di sostituire il binomio iden

tità-differenza che, a mio parere, connota adeguatamente l'uomo-donna, 
con quello di uguaglianza-diversità. Questo secondo binomio, disinne
scando la carica di mistero contenuta nel tremendum sotteso al primo, 
risulta del tutto innocuo. I.:escamotage incomincia col far slittare il signi
ficato della differenza sessuale verso quello della diversità. Ci si illude 
così di scavalcare l'intrascendibilità della differenza sessuale assimilando
la a differenze di altra natura (etniche, religiose, professionali ... ) di cui 
ogni uomo fa normalmente esperienza. 

ivla la differenza sessuale non è ruversità. Quest'ultima infatti ha a 
che fare per sua natura con la molteplicità e la pluralità. Come dice il suo 
etimo (di-vertere), la nozione di diversità può riferirsi esclusivamente alla 
relazione interindividuale ed è del tutto estranea al rapporto identità·dif· 
ferenza ll2. L'etimo della categoria di differenza infatti (dif/erre) suggeri
sce l'idea del «portare altrove lo «stesso», cambiandovi collocazione. 
Essa è quindi strutturalmente inerente all'identità, le appartiene ed indica 
lo stare unite (ZusammengehiJrigkeit) di cose diverse. Non ha immediata
mente a che fare con la molteplicità e con la pluralità, ma è rintracciabile 
nella persona: è anzitutto intraindividuale. 

L'escamotage si prolunga, allora, nell' alterazione del concetto di 

110 Cfr. P. EVDOKIMOV, La donna e la salvezza del mondo, Milano 1980; ID., Il sacramento del/'amo
re, Milano 1983; J PIEPER, Sull'amore, Brescia 1974; C. S. LEWIS, I qwlttro amori, Milano 1980; J. 
GUIITON, L'amore umano, Milano 1989; V. SOLOV'ÉV, Il significato dell'amore e altri scritti, Milano 
1983; G. FESSARD, Le Mystère de la sodité. Recherches sur le sens de l'histoire, Bruxelles 1997. 

111 Cfr. F. MARTIN, The Feminist Question. Feminist Theology in the Light 01 Christian Tradition, 
Michigan 1994, con abbondante bibliografia. 

112 Cfr. ARISTOTELE, Metafisica X, 3; HEGEL, Scienza della logica, II,l. 



Il disegno di Dio sulla persona, sul matrimonio e sulla famiglia 339 

identità surrettiziamente rimpiazzato da quello di eguaglianza. Ma' un'i
dentità siffatta diventa espressione di una forma inerte. Incapace di rela
zione con l'altro da sé perché, privata dell'irriducihile individualità, può 
significare soltanto una mortale uniformità. 

Una volta che la differenza ha abbandonato il territorio della iden
tità per omologarsi alla diversità, diventa impossibile pensare l'uomo
donna nella logica biblica dell'zinago Dei, quella che con icastica espres
sione Balthasar indicava nella doppia diade Wort-Antwort/Litz-Antlitz1lJ . 

Pensare l'uomo-donna in chiave adeguatamente personale, nel rispetto 
della sensibilità cristiana radicata nell' imago Dei, vuol dire - secondo il 
binomio identità-differenza correttamente interpretato - affermarne con 
vigore e a pieno titolo l'essenziale originarietà. 

b. n percorso dell'io nella differenza sessuale 
La differenza sessuale - proprio perché in un certo senso porta l'al

terità all'interno della persona stessa, mantenendola permanentemente 
nel suo statuto «altro» - è parte determinante l'esperienza umana ele
mentare. Tuttavia la sua indeducibilità le toglie il carattere del già costitui
to; più che spiegare solleva interrogativi ed urge ad elaborare soluzioni; 
costituisce una via privilegiata mediante la quale il singolo è introdotto 
alla realtà; possiede il carattere dell'evento e dell'incontro, dal momento 
che il percorso sessuale del singolo non è 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, l'oggetto e le modalità del loro rag
giungimento. Toccherà ai cUltori delle scienze umane rendercene, di volta 
in volta, consapevoli. Senza dubbio, però, uno sguardo sintetico sull'i
dentità-differenza dell'uomo-donna all'interno del mistero nuziale non 
può 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 libertà 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 l'umana libertà scopre simultaneamente il suo 
essere in-sé, per-sé e, soprattutto, il suo essere per-l'altro cogliendo così la 
propria condizione di creatura. 

In Cfr. H. U. VON BALTHASAR, Teodrammatica t. 2, Milano 1982,32735. Su questo tema è stimolan
te la riflessione di A. BOSI, Il sito 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 sessualità. 

Per la differenza il desiderio di soddisfazione del singolo è chiama
to anzitutto a fare i conti con la differenza sostanziale tra piacere e godi
mento. Il primo si riferisce inesorabilmente alla sfera dell'utile e punta 
per sua natura a una soddisfazione limitata nel tempo. Mentre il godi
mento, al di là di tutti i piaceri possibili, è il luogo in cui la libertà si com
pie perché la soddisfazione "habetur 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 è sempre domanda di amore - nella sua 
pretesa di definitività permane un inesorabile riferimento alla fine (pul
sione di morte). 

Il percorso del costituirsi dell'io nella differenza sessuale segnala in 
tal modo necessariamente - attraverso la sua indeducibilità - il fatto che 
la soddisfazione non è alla portata dell'io desiderante!". 

La differenza sessuale pertanto apre obiettivamente la strada all' a
more, la cui pregnanza si incontra nella fecondità. Ritorna così la terna 
del mistero nuziale nel suo indissolubile intreccio. 

Quale identificazione dell'io sarebbe possibile senza l'elaborazione 
della differenza sessuale? 

Ma quale 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 libertà ed, impa
rando in tal modo il «distacco» dalla madre, si apre al riconoscimento 
della donna come altro (eteron)? 

Non è 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 l'amore compiendo il desiderio? 

Riproporre 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, potrà smascherare la 

114 Anzi, l'esperienza umana in proposito dice che il godimento è presente come fondamentalmente 
interdetto e richiede pertanto di essete elaborato nel simbolo. È noto in proposito l'intreccio delle rela
zioni primarie del bambino al padre e alla madre secondo il complesso di Edipo e quello di mancanza 
(castrazione) elaborati da Freud. Anche di queste ultime intuizioni siamo debitori a Mario Binasco. 
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menzogna dell'universalismo scientifico che attacca il matrimonio e la 
famiglia segregandola e, in tal modo, negandola. 

li cristianesimo appare così come l'unico benefico antidoto all' ero
tismo destrutturante e perverso. 

I contenuti del mistero nuziale che configurano la proposta scienti
fica dell'Istituto, ripensati a partire dalla differenza sessuale, rivelano già 
a questo punto una certa capacità di interloquire con la mentalità domi
nante, tuttavia resteremmo lontani dal rigore e dalla completezza richiesti 
al nostro lavoro se non aprissimo, almeno introduttivamente, gli 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 e a definirla, su quale terreno essa si dischiude 
in riferimento alla realtà delle cose in se stesse e all'arcano disegno con cui 
il Dio Unitrino, quale «tenace vigore», trattiene nell' essere tutte le cose? 

2. 3. Il 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 tema del mistero nuziale (amore e pro
creazione), si presenta nel contempo come originaria e non deducibile 
(non rappresentabile). Proprio per questo essa continua ad interrogare 
ogni uomo lungo turto l'arco della sua esistenza. Tale incessante interro
gativo non riesce ad attingere il fondamento perché ciò coinciderebbe 
con la pretesa di dedurre (rappresentare) la differenza sessuale. D'altra 
parte la sua stessa originarietà impone di pensarla. Indeducibilità, infatti, 
non equivale a non pensabilità. 

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 è 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 l'origi
nario dell'umana condizione nel quadro della struttura originaria di tutto il 
reale. Pensare la differenza sessuale impone quindi di pensare l'intero. 

Ecco emergere, nello stesso luogo e nello stesso tempo, il compito 
delle scienze umane, della filosofia e 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 già fatto indirettamente riferimento al punto di vista delle 

scienze umaue, per procedere con ordine, consideriamo ora il percorso 
filosofico. Dove Wla riflessione filosofica adeguata - capace di valorizzare 
tutta la storia del pensiero e, nello stesso tempo, in grado di assumere 
l'intera gamma degli interrogativi filosofici, cosÌ 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 contemporaueo si può rispondere: nell'oriz

zonte posto dal tema heideggeriano della differenza ontologica. Giova 
subito chiarire che, con questo riferÌll1ento, non si pretende ricondurre a 
questa formula, già fii! troppo enfatizzata, le complesse e differenziate 
correnti del pensiero occidentale. Precisazione tanto più necessaria in 
questa sede per la presenza di esponenti del pensiero indiauo ed africano, 
le cui radici non sono certo risolvibili nella mind costitutiva del pensiero 
occidentale, anche se sarebbe superficiale o addirittura ideologico sotto
valutarne il peso in queste culture: ne è sufficiente documentazione quau
to detto sull'universalismo scientifico. 

È d'uopo in questa sede evitare lli1a esposizione tecnica delle temati
che relative alla differenza ontologica, rinviaudo all' abbondaute letteratura 
in proposito115. Ci sembrano tuttavia necessari i seguenti rilievi sintetici: 

c. La differenza essere-ente 
Con l'espressione differenza ontologica si vuole in qualche modo 

indicare la natura della struttura originaria (fondamento, arché). Vintero 
della realtà (essere) esiste soltanto nel frammento, l'ente, il quale a sua 
volta può esistere lli1icamente mediaute la totalità del reale (essere, inte
ro). Vintero attesta quindi l'esistenza di una differenza (polarità) tra essere 
ed ente, essa stessa indeducibile ed insuperabile. In ogni atto di cono
scenza noi dobbiamo in qualche modo distaccarci dal terreno dell' ente 
per aprirci all'essere, ma l'essere non ci sta davauti come un oggetto. 
Dobbiamo quindi, per trovare lli1a certa consistenza dell'essere, in qual
che modo ritornare all' esistente. La conoscenza si muove inesorabilmente 
tra questi due poli: non può dedurre l'essere perché lo ridurrebbe ad 
oggetto e tuttavia l'essere è la premessa per ogni conoscenza oggettiva"6

• 

11.5 Cfr. G. COLOMBO, La ragione teologica, Milano 1995; A. BERTIJLETTI, La «ragione teologica» di 
Giuseppe Colombo. Il significato stanco-teoretico di una proposta teologica, in Teologia 21 (1996) 1, 
18-36; lo., Il concetto di esperienza, in Aa. Vv., L'evidenza e lafede, Milano 1988, 112-181. 

ilI> Cfr. PLATONE, Repubblica 7,1-2. 
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Alla stessa conoscenza però sfugge anche l'ente, il quale potrebbe essere 
veramente conosciuto se visto in rapporto necessario con l'essere stesso) 
grazie al quale appunto esso è. Questo vuoto a cui la conoscenza si scopre 
in qualche modo sospesa è la differenza ontologica!l7. 

d. l1infondata critica di Heidegger a Tommaso: fecondità della 
distinzione reale 

Un secondo rilievo assolutamente necessario. 
Come è stato giustamente rilevato!", la critica heideggeriana relati

va all'onto-teologismo non intacca il pensiero di Tommaso. Quest'ultimo 
infatti, soprattutto attraverso la dottrina del!'actus essendi «supera di fatto 
da un lato quel!' oblio del!' essere che si può riscontrare in certo aristotelismo 
e platonismo e, dal!' altro, quello della Scolastica formalistica e di tutta una 
direttrice del pensiero soggettivistico della modernità»!". Ci stiamo ovvia
mente riferendo al tema, ultimamente tomista, della distinctio realis120 che 
appare in grado di superare le aporie in cui cade lo stesso Heidegger!2!. 
Aporie che insorgono perché egli riduce di fatto la differenza all'identità 
(temporalizzata) del dasein e alla sua necessità di essere l'ente in cui <<ne 
va dell'essere». 

L'incapacità del filosofo di Messkirch di inserire l'essenza del cri
stianesimo nell' ontologia deriva dal non aver colto nella decisiva afferma
zione di Tommaso: «esse significat aliquid completum et simplex, sed non 
subsistens»122 come l'Aquinate già veda, in sostanza, la differenza reale tra 
l'essere e l'ente. 

117 «La conoscenza, rimanendo sospesa tra ambedue [i poli) e dunque all'interno della differenza 
ontologica, nell'indifferenza per l'essere deve lasciarsi da questo sempre nuovamente differenziare da/
l'ente, senza mai raggiungere, attraverso !'indifferenza, l'essere stesso, né attraverso la differenza l'ente 
netla sua necessità ... La differenza ontologica è vuota perchè il pensiero non solo ne vede l'inadempiutez
z,a, ma ne intuisce l'inadempibtlità~) H. U. VON BALTHASAR, Il cristiano e l'angoscia, Alba 1964,73-74. 

118 Cfr .. H. U. VON BALTIIASAR, La mia opera ed Epilogo, Milano 1994, 115-141; P. RICOEUR, La 
metafora viva, Milano 1976,359-372. 

119 Cfr. P. CODA, Dono e abhandono: con Heidegger sulle tracce dell'essere, in P. CODA - A. TAPKEN 
(edd.), LA Trinità e il pensare:jigure, percorsi, prospettive, Roma 1997, 123-159. 

120 Tommaso non si è occupato ex professo del problema della distinctio realt"s, ma dopo lunghe 
discussioni oggi è fuori dubbio che sostiene la reale distinzione fra essenza e essere. L'espressione 
distinctio realis non si trova come tale in lui, che invece ha usato qualche volta il termine compositio 
realis (cfr. De Veritate q.27 a.l ad 8). Fra Tommaso e He1degger c'è in comune l'affermazione della 
differenza fra essere e ente, ma le interpretazioni della differenza sono diverse sin dal primo momen· 
to. Per Tommaso è espressione della contingenza mentre He1degger l'assolutizza chiudendola su di 
sé (cfr. E. PÉREZ DE HARO, El Misterio del ser, Barcelona 1994, 152-162). Non sono pochi gli autori 
che hanno confrontato Tommaso e Heidegger sul problema della metafisica e in particolare della 
concezione dell'esse. Rimandiamo a: C. FABRO, Tomismo e pensiero moderno, Roma 1966, 21-45. 

m Cfr. M. HElDEGGER, !dentitat und Differenz, Stuttgart 1996. 

ì22 Cfr. TOMMASO, Q.d.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 dovrà anzitutto alimentarsi, proprio attraverso un 
attento studio di Tommaso, al patrimonio del realismo cristiano. Da ciò 
sarà spinta ad un confronto libero e critico a tutto campo con il pensiero 
moderno, giungendo fino a raccogliete ogni benefica provocazione emer
gente dalla filosofia contemporanea. Quest'ultima, se da una parte sem
bra estenuarsi problematicisticamente nelle aporie ereditate dalla moder
nità, dall' altra non manca - soprattutto in certe sue conenti - di porre 
questioni teoretiche decisive alle quali è dovuta una risposta. È il compito 
che la Fides et ra/io assegna ai filosofi e ai teologi cristiani non certo come 
1'atto finale critico dell'itinerario moderno del pensiero, ma piuttosto 
come invito esplicito ad un nuovo inizio"'. Soprattutto quando chiede di 
passare dal <<fenomeno al fondamento»!24 l'Enciclica documenta come 
fede e ragione siano in nuziale e feconda relazione. 

f. Ontologia 'simbolica 
Un quarto rilievo. 
Quali contenuti derivano da questo quadro d'insieme per la rifles

sione filosofica? Per comodità li sintetizzerò nell' espressione ontologia 
simbolica. Rinviando ad altro luogo chi intenda coglierne il senso più 
compiuto, mi limiterò 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 è 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. 

,,[; essere non si concede in modo immediato alla presa del concetto 
umano. Ciò non significa che l'atto di coscienza che intenziona il reale non 
raggiunga il reale stesso. Ne dice solo la complessità. La forma originaria del 
sapere non è di tipo concettuale, ma è un' intuizione 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 

!23 Cfr. A. SCOLA, Libertà umana e libertà a partire dall'enciclica «Fides et ratio», in R. FISICHELLA 
(a cura), Fides et ratlQ, Cinisello Balsamo 1999,223·243. 

124 Cfr. Fides et Ratio 83. 
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rende posszbile la rzflessione. Non si può superare questa dialettica con il 
ricorso ad un concetto superiore capace di adeguare il suo oggetto. Il giudizio 
comprende il suo oggetto attraverso un oggetto altro che pertanto funziona 
come segno. Immediato è solo questo oggetto altro che anticipa l'origina
riom Si capisce perché il fondamento è evento (e-venia) che si dona e si 
mostra solo donandosz~ svelando, nello stesso tempo, il «soggetto»"6. 
I.:essere dona cosl nel segno (segno reale, in Un certo senso sacramentale127) 

effettualità alla libertà chiamando immediatamente in gioco il soggetto, 
dando consistenza alla sua libertà irriducibile ad ogni apriori di tipo raziona
le (una teoria che lo giustifichI) o «trascendentale» (autoposizione della sog
gettività). Ragione e volontà/libertà sono cosl originariamente implicate 
nella conoscenza perché l'essere si mostra solo donandosi»12'. 

g. Dono e libertà 
Rispettando le esigenze della differenza ontologica, l'ontologia sim

bolica individua la figura della struttura originaria nel rapporto dono
libertà. Contro l'intellettualismo e il concettualismo riproposto in molte 
versioni filosofiche post-moderne, per «pensare» 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 libertà dell'uomo, sempre storicamente situata, ali' atto della deci
sione!2'. La conoscenza del fondamento da cui l'uomo è costituitocoinci
de con la sua esperienza in atto di doversi autodeterminare. È l'inafferra
bilità del fondamento (trascendente) che ne permette la conoscenza solo 
a queste condizionPJO Si vede allora come il singolo atto della libertà è 
possibile proprio all'interno dello spazio aperto dalla differenza, mediante 
la quale il fondamento (trascendente) si dona ali'uomo. 

Infatti nell' ontologia simbolica il tema della differenza è ricondotto 
a livello del principio. Essa si presenta, così, capace di trattenere il meglio 
del pensiero fenomenologico e di quello trascendentale senza trascurare 

125 Cfr. A. BERTULETTI, Sapere e libertà, in Aa. Vv., r: evidenza e la fede) Milano 1988, 448 . 

.t26 Jean-Luc Marioll giunge ad affermare che il soggetto non possiede mai il centro della scena, 
«dal momento che la Sua funzione consiste solo ne! ricevere ciò che si dona»: J.-L. MARlON, Étant 
donné, Paris 1997,442. 

m Conviene qui notare che l'Enciclica stessa parla di logica sacramentale, cfr,: Fides et rado 13. 
Per la nozione di segno qui impiegata si veda S. VBBIALI, Il segno Sacro, Milano 1992. 

128 Cfr. A. SCOLA, Libertà umana e verità ... , op. cit., 234~235. 

129 Cfr. J .. L. MAruON, Dieu sam l'ètre, Paris 1991; N. REALI, La ragione e la forma, Roma 1999, 
269·293. 

130 Cfr. J..L. MARlON, Etani donné, op. cit., 91-114. 
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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 propri 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. m I.:ontologia simbolica, inol
tre, è in grado di rimettere in valore la grande tradizione del pensiero 
classico nonché di aprirsi, come richiama Fides et Ratio1J2 , alle tradizioni 
troppo ignorate di quei mondi culturali (Africa, India, America Latina, 
Australia) che provvidenzialmente già attuano una significativa presenza 
nel nostro Istituto. Si può notare, per inciso, come l'intreccio della dona
zione del fondamento (trascendente) con la libertà della persona consen
ta all'ontologia simbolica di aprire simultaneamente il campo all'antropo
logia e all'etica in senso stretto. Temi ormai abituali nella riflessione de! 
nostro Istituto quali la communio personarum e l'etica della sessualità ne 
danno già 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 tivolto ad ogni sin
golo uomo per il costituirsi della propria identità - appare così illumÌt"1ato e, 
con esso, l'intero mistero nuziale"': la sessualità si dà sempre solo come insu
perabile differenza sessuale; l'una caro (matrimonio) è l'espressione normale 
dell' amore tra uomo-donna; il permanere della differenza dei dne nell' una 
cara come segnaposto del terzo (famiglia) ne dice !'intrinseca fecondità. 

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
l'esperienza umana elementare significa, come abbiamo già detto, aprire 
simultaneamente l'orizzonte delle scienze umane, fllosofico e teologico 

13l Oltre la riflessione proposta da Jean Luc Marion si può far riferimento a quella di Miche! 
Henry, cfr.: M. HENRY, C'est mal la vérité, Paris 1996. 

In Cfr. Fides et ratio 72. 

m Lo esprimono efficacemente queste affermazioni di Balthasar: <<L'unione matrimoniale presup
pone tre cose: 1. due persone, che anche nell'unione rimangano persone inconfuse (in greco «asunku
tos»), e solo per questo sono in grado di esperimentare l'unione corporea come un incontro esaltante dei 
loro spiriti o delle loro persone. 2. Una urtt"one corporea tale per cut" rende veramente i due «una carne 
sola», come dimostra esternamente il frutto, il figlio, nel quale la partecipazione di entrambi è diventata 
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del pensiero. In effetti la domanda dell'intero è, simultaneamente, teore
tica, pratica e religiosa'''. 

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

D'altro canto non mancano le voci che, andando oltre il dibattito 
sulla legitimità 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 teologicolJ5 • Né si può ignorare che la 
destruktion della metafisica e dell' ontologia operata da Heidegger con la 
sua critica di ontoteologismo, culminava proprio nella denuncia che non 
si può «costruire» Dio, a partire dal mondo mediante il mondo. Quale 
spazio allora per la questione teologica se non quello derivante da un' as
sunzione critica della stessa rivelazione cristiana? 

b. Verbum carofactum 
In effetti il Verbum caro factum, nella sua valenza di «universale 

concreto», non può essere in alcun modo ricondotto a categorie generali 
dell'umana comprensione. TI mistero di Dio non può essere colto se non 
nella sua libera automanifestazione storica: Gesù Cristo. In essa soltanto 
la libertà trascendente di Dio continua ad attestare all'umana libertà il 
suo insondabile mistero. Ma proprio nel rapporto uomo-Dio riappare 
tutto il peso del principio della differenza e con ciò la pertinenza intrinse
ca del mistero nuziale all'ambito teologico. Infatti tale rapporto, come 
dono di Dio alla libertà dell'uomo avviene solo in una «distanza» che -
mantenendo uno scarto fra i due termini - rende possibile la comunione 
e media la relazionelJ". TI corretto rapporto uomo-Dio si instaura così 
proprio sulla loro differenza. Questa costituisce la condizione, capace di 
salvaguardare simultaneamente l'assoluta gratuità della donazione che 
Dio fa di sé e l'indeducibilità di ogni atto dell'umana libertà. A ben vede
re è qui enucleata la logica dell'evento che è la logica dell'incarnazione. 
In essa la drammatica di Adamo illumina la drammatica di Cristo stesso e 

non soltanto fisicamente ma anche metaJ~'sic(Jmente inscùtdibile. 3. Un'opposizione fisica dei sessi rap
presentante l'opposizione delle persone rpi1'ituali nell'ambito corporale e però insieme atta a render pos
sibile la toro unione in una c.tl.rne sola; questa opposizione irriducibile è la base della unione massima}), 
H. U. VON BALTHA.'>AR, Spons/J Verbt; Brescia 1969, 181. 

134 Cfr. GIOVANNI PAOLO li, Udienza generale 19 ottobre 1983, in ID., Insegnamenti W2 (1983) 
814-816, ; H. U. VON BALTI{ASAR, Uno sguardo d'insieme sul mio pensiero, in Communio 105 (1989) 
39-44; L GlLiSSANl, Il senso religioso, Milano 1997. 

1>5 Cfr.J.-L. f-..1AruON, Dieu sans /'etre, op. cit.; M. HENRY, C'est moi la vérité, op. dt., 90-119. 

1% Cfr.J.-L. MARION, Dieu sans l'étre, op. cit., 239. 
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viceversa. "Ciò significa da Una parte che Adamo nOn ha in sé la propria 
origine. In quanto creato (factus) e nOn generato (genitus) egli può realiz
zarsi solo in altro da sé. D'altra parte però Cristo, in quanto principio del 
principio (Adamo), non è pensabile senza Adamo, anche se per sua essenza 
non può che essere libera grazia»137. Lunica analogia sostanziale possibile 
tra Dio e l'uomo è quindi cristologica, attestata dall'incarnazione: essa 
consiste nel misterioso scambio di posti per cui Gesù si lascia legare prop
ter nos homines al palo ignominioso della croce .. <<Dio lo colpisce al posto 
di molt,; lo frantuma come il raggio di un lampo in direzione di molti: qui 
il Padre crea, nello Spirito Santo, l'eucarestia del Figlio che sola compie la 
sua incarnazione»'''. La logica dell'incarnazione si rivela così come logica 
sacramentale. In essa il disegno trinitado sull'uomo giw1ge a compÌn1ento 
perché si realizza l'incontro tra il Deùs Trinitas e l'uomo in Gesù Cristo. 

c. Logica dell'incarnazione come logica del sacramento: dono eucaristico 
e atteggiamento dell'umana libertà 

Il sacramento dell'eucarestia è l'imponente documentazione di 
questo evento e, paradossalmente, la povertà stessa del segno eucaristico 
garantisce quella distanza (differenza) che permette la relazione tra il Dio 
che si dona e l'uomo che liberamente aderisce. 

<<La libertà dell'uomo, inesorahilmente indeducibile perché storicamen
te determinata, si riconosce nel dover essere-per-un-altro ma, per la sua natura 
trascendentale, sa di esserne essenzialmente incapace. Necessita di un evento, 
esso stesso indeducthile, che attui questo suo essere per l'altro. Per grazia que
sto evento si offre nella forma (Gestalt) fondamentale dell'autocomunicazione 
della Trinità. Gesù Cristo si mostra, si dà, si dice nella Chiesa, in quanto sacra
mento radicale che si realizza, effettualmente, nei sacramenti. Gesù Cristo cor
risponde (EntsprechW1g) perfettamente alla volontà 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, 
Gesù Cristo offre, mediante la Chiesa, alla libertà dell'uomo, storicamente 
situato, la possibilità di compiere un atto libero di corrispondenza al fond4men
to trinitario. In questo atto l'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 è tutto in tutti (ifr. 1Cor 15, 28»)"9 

m Cfr. A. SCOLA, La logica dell'Incarnazione come logica sacramentale: avvenimento ecclesiale e 
libertà, in AA. Vv., Wer ist die Kirche? Symposion Zum lO Todesjahr V011 Ham Urs VOIt Balthasar, 
Einsiedeln 1999. 109. 

138 Cfr. H. U. VON BALTHASAR, Teodrammatica, t. 4, Milano 1986, 324-325. 

U9 A. SCOLA, Logica dell'incarnazione ... , op. cit., 120. 
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Ogni uomo - per vivere secondo l'esaltante novità della logica del
!'incarnazione come logica sacramentale - dovrà 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 piuttosto che lo si riceva ... Se spiegazione ci deve essere 
la si deve intendere nel senso di una spiegazione tra ragazzacci, o, se si pre
ferisce, nel senso di quella che Giacobbe ebbe con l'angelo al guado dello 
Yabboq: in una spiegazione di questo tipo non si tratta tanto di parlare 
quanto di lottare; ogni avversario esige dall'altro, innanzitutto, la confessio
ne o la «benedizione», e quindi il riconoscimento»'''. 

d. Mistero nuziale e natura sacramentale dei matrimonio 
Ciò consente di tornare al mistero nuziale facendoci carico della 

difficoltà 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 l'avvenimento, che è la 
forma originaria di ogni rivelazione e quindi anche il sacramento originario 
(. . .) Tale avvenimento è Gesù Cristo stesso e tutte le forme sacramentali 
sono fondate in lui in modo concretissimo (...) Esse si differenziano secondo 
le modalità dell'azione salvi/ica, la quale si specifica non in base alle situa
zioni sociologiche generali dell'uomo e ai rapporti dei credenti, ma secondo i 
modi in cui Cristo ha rivolto a noi la sua salvezza, che sono i modi della sua 
vita in forma di uomo. È Lui in ogni caso che dà la forma»l4l. Ovviamente 
l'uomo interviene a condeterminare la forma con cui il sacramento media, 
nel tempo e nello spazio, 1'evento di Gesù Cristo, offrendo il materiale 
espressivo che esige, però, di essere ridefinito da Dio stesso. Così la libertà 
umana è più che mai chiamata in causa dai sacramenti, che sono la forma 
concreta in cui essa può realizzare atti veramente Iiberi'42• 

Un rapporto non estrinseco tra grazia, libertà e natura, implica due 
importanti conseguenze. Anzitutto la creazione non è una realtà 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 
Gesù Cristo. Al contrario essa è il primo momento di questo disegno di 
alleanza salvifica. Quindi è essenzialmente riferita all' «universale concre
to» Gesù Cristo reso presente proprio dal sacrament~ nel qui ed ora della 

14(1 Cfr . .I.-L. MARlON, Dieu sans tetre, op. cit., 226-227. 

J41 H. U. VON BALTHASAR, Gloria t. 1, Milano 1983,539. 
142 Su questa visione dei sacramenti e della logica sacramentale, cfr. A. SCOLA, La logica 

dell'Incarnazione ... , op. cit., 99-135. 
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storia. Da ciò deriva, in secondo luogo, una considerazione particolare 
anche del matrimonio. 

Il matrimonio naturale non è qualcosa di significativo a prescindere 
dal riferimento a Gesù Cristo. In Lui soltanto è dato alla libertà dei due di 
comunicare, mediante il sacramento, alla vita trinitaria. Poiché la sacra
mentalità non è un' aggiunta al dato umano naturale, ma ciò che più pro
priamente lo spiega, la relazione nuziale tra l'uomo e la donna, quando 
non toccasse la pienezza sacramentale, potrebbe avere una qualche consi
stenza solo partecipando, secondo modalità inelirette, a questa pienezzal4'. 

Nel quadro delineato è possibile penetrare a pieno il significato del 
matrimonio come sacramento. Quando è autentico, l'amore umano rivela 
l'insopprimibile esigenza eli essere-pero!, altro che implica una uscita da sé 
(exstasis). La climensione estatica è coessenziale all'amore perché in essa 
si rivela la struttura propria della libertà umana. Questa non consiste solo 
in un essere in sé e per sé ma, soprattutto, in un essere-pero!, altro. Nel 
matrimonio-sacramento questo essere-per-l'altro dell'uomo, corpore et 
anima unus, diventa una norma imprescindibile l4'. Infatti in esso, come 
ben dice il capitolo quinto della Lettera agli Efesini, la realtà naturale del-

143 Cfr. A. SCOLA,. Bases teo16gicas de la sexualidad, et matrimonio y hfamllia, en AA. Vv., El matri
monio y su expresi6n canonica ante et III milenio. AClas del X Congreso lnternacional de Derecho 
Canonico (Pamplona 14-19 septiembre 1999), di prossima pubblicazione: «L'indt'viduazione di questo 
nodo teologico, [ungi d411'essere un puro esercizio retorico, t'llumina, in maniera secondo me assai singo
lare, alcune problema/iche presenti oggi nella prassl ecclesiale. Non è difficile in/atti n'conoscere che la 
domo.nd.o, rempre imponente, della celebrazione cristiana delle nozze, si accompagna ad una dimcnHca,,
za, spesso drammatica, delle reali dimensioni sacramentali di tale gesto. La questione è strettamente 
connessa alle incertez:ze teologiche accennate. L'inadeguata comprensione detla sacramentalità del matri
monio conduce inesorabilmçnte ad un progressivo svuotamento del valore del gesto sacramentale che 
rimane .tutto affidato alla fragile intenzione degli sposi. In altri termini: la celebrazione del sacramento 
del matrimonio rischia spesso di ridursl~ per i contraentz: ad un vuoto atto rituale, ave semplicemente si 
registra la volontà di un uomo e di una donna di stringere naturalisticameme il loro rapporto," senza 
aprire la domand4 consapevole della grazia di Dio in Gesù Cristo. Tuttavia non si tratta tanto di chie
dersi se, nella vita della Chiesa, ci sia posto per una celebrazione del matrimom'o - quindi di UrtO scam
bio di libero consenso - che non sempre coincida con il sacramento, soprattutto quando si abbia a che 
fare con battezzati che, nei fattI: non vivono consapevolemente la propn'a appartenenza alla Chiesa (cfr. 
M. M. BAKERMANS, The sacramentali!)' of the ma"iage of non-believing baptized persqna. A short sur
tley through comparative analysfs of the centrai themes in the literature 1965-1990, Tesi di licenza 
manoscritta, Pontificio Istituto Giovanni Paolo II per Studi su Matrimonio e Famiglia, Roma 1993). 
Piuttosto, il permanere della richiesta della celebrazione m'stiana del matrimonio deve interrogare tutto 
il corpo ecclesiale. È una provocazione ad assumere con maggior forza e chiarezza il compito di wange· 
liv:.aziotte: si tratta inlat# di accogliere e valoriv:.are la. domanda di nozze mostrando che solo nell'incor· 
porazione a Cristo l'uomo è reso capace di un'esperienza dell'amore all'altro compiuta, feconda e purifi
cata dagli inesorabili limiti dell'umana fragzlità. Solamente cosi la forma sacramentale del matrimonio 
cristiano sarà accolta nella sua verità e, pur attraverso un cammino che non elimina la mortificazione 
della propria misura, sarà riconosduta come dono di grazia. Inizio di pienezza e di bene». In questo 
senso, Balthasar afferma che «la natura del patto tra l'uomo e la donna non specifica la grazia in sé 
indifferenziata del matrimonio, è piuttosto la sponsalità di Cnsto e della Chiesa cui deve attribuirsi que
sta funzione specifiCante>} H. U. VON BALTHASAR, Gloria t. 1, op. cit., 275. 

144 Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Uomo·donna ... , op. cit., 74-76; H. U. VON BALTHASAR., La mia opera 
op. cit'f 150-167. 
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l'uomo-donna diviene segno dell'unione eucaristica di Cristo sposo della 
Chiesa sposa 145. 

e. Risalire al fondamento 
rultimo 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 contenuti 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 
sarà sufficiente rinviare a quanto ho già scritto ne Il mistero nuziale'''. 

TERZA PARTE 

IL METODO 

La nostra indagine ha preso le mosse dal soggetto ecclesiale 
(Istituto), avendo cura di cogliere la provocazione radicale rivoltagli dalla 
cultura dominante circa il mistero nuziale ed è giunta ad individuare alme
no due cause della sua debolezza intrinseca: l'incapacità di pensare in 
organica unità differenza sessuale, amore e procreazione e l'impasse 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 così 
una prova indiretta della necessità di indagarli secondo la prospettiva 
unitaria ed articolata delle scienze umane, della filosofia e della teologia. 
S'impone ora la questione del metodo di lavoro dell'Istituto. 

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
la, mancando così l'intento 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 qualità della ricerca, dell'inse
gnamento e della didattica. Da ciò consegue che la questione del metodo 
sarà di fatto articolatamente affrontata in questa settimana nelle relazioni 
del mattino e, soprattutto, nei lavori di gruppo. 

j.j5 Cfr. H. U. VON BALTHASAR, Teodrammatica t. 3, Milano 1983,275. 

146 Cfr. A. SCOLA, Il mistero nuziale ... , op. dì., 20·29, 38-41, 87-90, 95-111. 
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Ciò esime la relazione introduttiva dall' entrare nel dettaglio delle 
questioni metodologiche. Mi limiterò pertanto ad affrontare quello che 
giudico 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 affinità e le differenze - ha giusta. 
mente definito come i modi del discorso per mostrarne l'inevitabile plura· 
lità, le loro reciproche interdipendenze e a quali precise condizioni si 
possa parlare di una loro continuità e discontinuità. 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!47. 
Tantomemo è possibile in questa sede definire le figure del discorso e le 
loro relazioni. Basterà essere consapevoli che, rigorosamente parlando, 
termini quali paragone, similitudine, simbolo, segno, sineddoche, metani· 
mia, allegoria, meta/ora ed analogia non sono sinonimi. 

Un'adeguata fondazione dell'analogia sponsale (nuziale) potrebbe 
avvenire solo nel quadro, qui semplicemente richiamato, di queste due 
premessel4

'. Tanto più che non mancano obiezioni sia all'uso dell'analo· 
gia in sé che, ancor più radicalmente, a quello dell' analogia sponsale. 

b. Esigenze di rigore 
Taluni filosofi contemporanei non cessano di ricordarci che la ratio 

della summa tomista, l'analogia appunto, è crollata irreparabilmente per 
«il lacerante effetto della critica compiuta dagli ultimi grandi dottori, Duns 
Scoto ed Occam, e non dalla filosofia moderna»!". Non si è prodotta per 
un assalto dall' esterno, ma è crollata per inconsistenza interna e Fides et 
ratio non sarebbe riuscita se non a nascondere questo esito tragico del· 
l'audacia propria del realismo cristiano!". 

147 Cfr. P. R!COEUR, La metafora viva, op. cit., 9·61. 

148 Un tentativo sintetico in questo senso si può trovare in: C.GIULIODORl, Intelligenza teologica 
del maschile e de/femminile, Roma 1991, 81-116. 

149 Cfr. M. CACCIARI, Fides ed ratio: il destino dell'analogia, in Humanitas 54 (1999) 350~353. 

no Cfr. R. RrCHETIO, I lalci contro l'enciclica, in Avvenire 27-XI-98, 27, dove si citano le prese di 
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Inoltre per quanto attiene alla analogia sponsale in senso stretto, è 
stato giustamente notato che «la teologia stessa non può limitarsi alla ripe
tizione del linguaggio narrativo [ad esempio quello della narrazione biblica 
della creazione dell'uomo maschio e femmina], ma deve impegnarsi a rag
giungere e a dire !'intelligibile sia del linguaggio simbolico, sia della sua 
provenienza culturale ,., In mancanza di tale ermeneutica è inevitabile una 
specie di cortocircuito che", può solo generare confusione e giungere a sen
tieri interrotti '" Riteniamo legittimo l'interrogativo se la teologia attuale 
ed il Magistero abbiano sufficientemente svolto tale compito»!5l, 

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

c. Fattori di un' evoluzione 
Come intendere quindi l'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 più avveduta filosofia e 
teologia contemporanea ha impresso a questa figura decisiva del discor
so, proprio per garantirne la capacità di attingere il reale e, in qualche 
modo, Dio stesso152, 

La dilatazione del concetto aristotelico di analogia - notoriamente 
limitata nello Stagirita al piano orizzontale e tesa a formulare un rapporto 
di tipo matematico tra la sostanza e i suoi attributi - è operata da 
Tommaso che riprende Platone'5l , 

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

posizione di Paolo Flores cl' Arcais, Eugenio Scalfari, Gianni Vattimo, Emanuele Severino, Carlo 
Bernardini, Salvatore Natali, Giulio Giorel1o, Lue Ferry, Alain Finkielkraut e Jean-Luc Marian. 

151 L BIFFI, Per una teologia dell'uomo-dolUw ... , art. cit., 172-178. 

J52 Tra gli studi più recenti che si fanno carico dei risultati del decisivo confronto tra Przywara, 
Barth e Balthasar, vale la pena segnalare: G. DE SCHRI]VER. Le merveilleux accord de l'homme et Dieu; 
Etudes de l'analogie de l'etre chel. H. U. von Balthasar, Leuven 1983. Sul piano fùosofico importanti 
giustificazioni della dottrina analogica si possono trovare in: V. MELCI-fiORRE, LA via analogica, Milano 
1983; F RIVA, Vanalogia metaforica. Una questione logico-metafisica nel tomismo, Milano 1989. 

153 Cfr. C, GlULIODORI, Intelligenza ... , op. cit., 98; E. BERTI, L'analogia in Aristotele. Interpretazioni 
recenti e possibili sviluppi, in AA.VV., Origine e svtluppi dell'analogia da Parmenide a S. Tommaso, 
Roma 1987, 98. 
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anche la filosofia moderna testimonia un imponente uso dell' analogia - sia 
pure, come in Kant, in maniera segreta'54 - e gli studi di Ricoeur giungono 
alla conclusione che: «la dottrina del!' analogia del!' essere è nata dal!' ambizio
ne di poter abbracciare con un' unica teoria il rapporto orizzontale tra categoria 
e sostanza e il rapporto verticale che va dalle cose create al Creatore-,>'55. E, sia 
pur mettendo a punto il delicato rapporto analogia-metafora, il filosofo 
francese la difende in un serrato dibattito non solo con Nietzsche, Husser!, 
Heidegger, ma anche con Deridda ed altri contemporanei156• 

d. Analogia entis, analogia jidef, anaÙ)gia Tibertatis, anaÙ)gia reÙ)t/onis 
Più utile, tuttavia, al nostro scopo sarà dedicare qualche parola al 

dialogo Przywara-Barth-Balthasar che consentirà al teologo di Basilea di 
mettere a punto un concetto adeguato di analogia. 

Secondo quest'ultimo, Barili, mediante il concetto di analogia fidei, 
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 
Gesù 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 libertà effettuale 
dell'uomo cui la salvezza risulta quasi imposta mediante un automatismo 
estrinsecista157• Nel tentativo di valorizzare il tema barthiano dell'analogia 
fidei e componendolo con la concezione classica dell'analogia entis, 
n t l "r 1 11 •••••• .. ~.. • ~ " • Druthasar puo mr leva SUlle preZIose tntUtzlOnl dello stuillo del .l:'adn ad 
opera di Przywara, geniale maestro del suo tempo di formazione. In pattico
lare il tema soteriologico dell' admirabile commercium in connessione con 
quello dello «scambio dei posti» fornirà uno spunto decisivo alla dottrina di 
Balthasar sul!' analogia. li teologo basilese è però critico con Przywara a 
causa di quella che egli definisce un' enfasi eccessiva sul ptincipio del Deus 
semper maior che gli impedirebbe di giungere alla Gestalt (forma, figura) 
dell' evento di Gesù Cristo. Diventa così impossibile mostrare come il 
Verbum caro factum, cioè Gesù di Nazareth, sia il luogo concretissimo del
l'analogia (corrispondenza, Entsprechung) tra l'evento trinitario e il singolo 
uomo''', Balthasar, superando la visione antropocentrica di stampo idealisti-

15~ Cfr. V. MELCffiORRE, LA via tmalogìca .. " op. cit., 295·300. 
m Cfr. P: RICOEUR, La meta/ora viva, op. cit., 36L 

,,6 Cfr. ibid., 337.417. 

157 Cfr. G, DE SCHRI)VER, Le merveilleux.,., op. cit., 180·183; H. U. VON BALTIiASAR, lA teologia di 
Karl Barth, Milano 1985, 405·41}. 

158 Cfr. E. PRzvwARA, Analogia entis. Metafisica. La struttura originaria e il ritmo cosmico. Milano 1995. 
25ù-3ù2; H. U. VQN BALTIiASAR, Gloria t. 4, Milano 1977, 40; ID .• Teodrammatica t. 3, Milano 1983, 207. 
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co nel rapporto uomo-Dio, approfondisce cristologicamente l'analogia entis 
inverandola in quella che è stata chiamata analogia libertatisl59 all'interno 
della quale ha piena cittadinanza la analogia relationis",o. Diventa cosÌ possi
bile concepire l'analogia al riparo dalle critiche contemporanee che avevano 
di mira la sua versione idealistica e, nello stesso tempo, si può elaborare 
un' adeguata analogia sponsale facendo leva sulla relazione. 

È possibile riassumere il percorso balthasariano in tre tappe. 
Anzitutto, superando l'univocità concettualista ancora presente in 
Przywara e Barth, egli afferma che «l'analogia della verità dell'essere è ben 
lungi dal perdersi in astrazioni, fino a collocarci di fronte alle domande più 
vitali della fede e vita cristiana ... In che modo, ontologicamente pensando, 
Dio può diventare uomo, o in altri termim: in che modo, quando questo 
mistero fondamentale si è reso luminoso, è possibile all'interno del mondo e 
della sua logica pensare a qualcosa come una imitazione di Cristo, da parte di 
esseri che non possono ri/are il mistero dell'incarnazione? Come può essere 
ontologicamente concepibile, in quanto premessa inquadrante per una simile 
imitazione, una realtà come la <,Chiesa» (come corpo e come sposa)?>,I6l. 

In secondo luogo egli elabora una analogia libertatis intesa come 
perfetta corrispondenza (Entsprechung) tra l'automanifestazione storica 
di Dio in Gesù Cristo e una libertà umana effettivamente libera. 1.: evento 
soteriologico dell'incarnazione, passione, morte e risurrezione di Gesù 
Cristo (admirahile commercium) diviene in tal modo il locus fondativo 
della analogia. In essa la sostituzione (Stellvertretung, scambio dei posti) 
non significa che Cristo prenda meccanicamente il posto dell'uomo, com
piendo ciò che questi non potrebbe fare da solo, ma dice piuttosto che 
l'opera di Cristo apre all'uomo lo spazio di una libertà effettiva, cioè non 
pre-determinata. La libera disponibilità di Gesù Cristo a morire in croce 
pro nobis rende possibile all'uomo una libertà liberata l ". 

Infine, l'analogia della libertà contiene una analogia della persona
lità e quindi della relazione in forza della quale il singolo, obbedendo 
all' appello della personalità di Dio, partecipa della Sua libertà. 1.:uomo 
diventa tanto più se stesso, persona, quanto più assiduamente si dedica al 
selvizio di Dio"'. 

159 Cfr. ibid., 206.214. 

160 Conviene notare per inciso come anche autori di diversa sensibilità rispetto a quella balthasa
dana, come ad esempio Jean Galot, giungano alla stessa conclusione circa l'analogia personalitatis e 
relationis, cfr.:], GALor, La persona di Cn:ao, Assisi 1972, 30, 

16) H. U. vON.BALTI..fASAR, TeologiCiI t l, Milano 1989, 14. 

162 Uno sguardo sintetico all'omalogia t'ntis cristologica si trova in: I-L U. VON BALTHASAR, 
Teodrammatica t. 3, op. cit., 206-214. 

16} Cfr. H. U.VON BAI.:fHASAR, Vieu et !'homme d'aujotlrd'hui, Paris 1958, 228-229. 
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e. Un dono incondizionato all' atto dell'umana libertà 
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 parlando dei contenuti 
del nostro lavoro. L'indicibile evento della Trinità, che si autocomùnÌca in 
Gesù Cristo alla libertà situata dell'uomo, è il dono incondizionato che la 
chiama alla decisione obbediente nella quale si compie incontrando totale 
soddisfazione. Questo dono incondizionato all'atto di libertà si apre all'in
terno del principio della differenza (ontologica e teologica)'64. 

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 l'elaborazione del mistero nuziale. 

Sono temi a cui abbiamo fatto riferimento in questa ed in altra 
sede'65 , cosÌ che qui possiamo limitarci a richiamarne solo i titoli. 

1. La differenza sessuale (maschile e femminile) poggia, in virtù 
dell' analogia, ultimamente sulla differenza nella perfetta unità che vive 
nella Trinità. "Considerata in questa prospettiva anche la frammentarietà 
della natura, dovuta alla sessualità, perde il carattere tragico. Già la natura 
distingue per unire: quanto più il mistero nuziale tra cielo e terra, che ci 
offre il modo di partecipare alla distinzione trinifaria dell'Uno.' A tutti i 
livelli la profondità e l'autenticità deii' unione dipende dai persistere della 
differenza» 166, 

2. È possibile stabilire una importante analogia tra sessualità e 
fecondità. Alla genitalità dell' animale corrisponde la riproduzione; alla 
sessualità dell'uomo la procreazione; alla sovrasessualità di Dio la genera
ZIone. 

3. Sempre in forza dell'analogia la sessualità, nell'imago De,; non si 
limita al rapporto Creatore-creatura, ma è estensibile alla communio per
sonarum, a quella qualitas communionale di cui ha genialmente parlato 

164 {(,Mentre la non sussistenza dell'essere sembra nel suo esser dato via una pura povertà, ciò rivela 
che questa povertà (come tale!) è pienezza del donarsi di Dio nelle essenze, la cui pluralità come il suo 
'autocompito' deriva dalla divina esemplarità nel Logos, dato come sua meta. Così lo. differenza dell'es
sere dert'va sia dall'essere non sussistente, sia dall'essere (divinamente) sussistente. Essa rivela in tal 
modo sia lo. similitudo (in quanto le molte creature sono nel suo Uno), sia la malor dissimuitudo, in 
quanto l'essere non divino sta di fronte alla dt'vina identità necessariamente sdoppiato e come non iden
tico~>, H. U. VON BALTHASAR, Teologica t. 2, Milano 1987, 157. 

16' Cfr. A. SCOLA, Il mistero nuziale ... , op. cit., 65-143. 

166 Cfr. H. U. VON BALTHASAR, Il tutto nel frammento, Milano 1970, 245. 
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Giovanni Paolo II nella Mulieris dignitatem 167 Da qui la centralità del 
tema della famiglia come imago Trinitatis'6'. 

4. Resta invece, a mio parere, bisognosa di ulteriore elaborazione 
l'applicazione della analogia del maschile e del femminile - con il conse
guente tema sposo-sposa - agli analogati superiori, in particolare all'am
bito delIa dottrina cristologica e trinitaria. Più agevole, anche in forza di 
Efesini 5 il nesso analogico con l'ecclesiologia'69 . Rispunta qui la forza del 
principio delIa maior dissimilitudo'70• 

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

3.2. La necessità dell'interdisciplinarità dell'Istituto 

Non ci resta che aggiungere per concludere, un'ultima notazione. 
Il mistero nuziale alla luce della esperienza umana elementare quale si 
offre nella struttura originaria stessa, individua il luogo in cui unitaria
mente e simultaneamente prende l'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 interdisciplinarità. 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 interdisciplinarità si presenta ancora più intrin
secamente necessaria di quanto debba essere ad esempio, in una facoltà 
di filosofia e di teologia. Senza di essa sarà impossibile raggiungere lo 
scopo che è la ragion d'essere del lavoro stesso dell'Istituto. 

167 Cfr. Mulieris dignitatem 7. 
168 Cfr. B. CASTILLA CORTAZAR, LA Trintdad como familÙl. Analogia humana de !as procesiones divi

nas, in Annales Theologid lO (1996) 381-416; P. CODA, Familia y Trinidad. Reflexi6n teologica, in 
Estudios Trinitarios 29 (1995) 187-219; S. DEL CURA ELENA, Dio! Padre/Madre. Significado e ùnplica
cianes de las imdgenes masculinas y femeninas de Dios, in Estudios Trinitarios 26 (1992) 117-154; S. 
GIULIANI, Lafamiglla è immagine di Dio, in Angelicum 38 (1961) 166-186; ID., Lafamiglia è l'imma. 
g.,ine della Trinità, in Angelicum 38 (1961) 257-310; M. Hauke, La discusi6n sobre el simbolismo feme
nino de la imagen de Dios en la pneumatologia, in Scripta Theologica 24 (1992) 1005·1027; B. DE 
MARGERIE, I.:analogie famiUale de la Trinité, in Science et Esprit 24 (1972) 77·92; A. OREE, La proce
si6n del Esplritu Santo y el origen de Eva, in Gregorianum 46 (1964) 103-118; A. VAZQUEZ 
FERNANDEZ, Los simbolos 4amiliares» de la Trinidad segun la psicologia profunda, in Estudios 
Trinitarios 14 (1980) 321-385. 

169 Cfr. C.GlULlODORI, Intelligenza ... , op. cit., 115-188; G. LOUGHLlN, Sexing the Trinity, art. cit., 
18-19. 

170 <{Poichè Dio e l'uomo sono in ben altro rapporto tra loro, da quello che lega uomO e donna: non si 
completano affatto mutualmente» H. U. VON BALTHASAR, Il cuore del mondo, Casale Monferrato 
1994,29. 
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Mi sembra così delineato non solo il compito di questa settimana, 
ma anche quello che ci attende nell'immediato futuro come condizione 
per l'incremento della qualità della vita ordinaria del Pontificio Istituto 
Giovanni Paolo II per Studi su Matrimonio e Famiglia. 



TRADICION, SAGRADA ESCRITURA 
YMAGISTERO 

Acerca del diserio de Dios sobre el matrimonio y la familia 

Enrique Farfan Navarro~ 

La ensenanza del Magisterio de la 19lesia 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 2 y a 
Efesios 5,21-33'. En vista de que la santa 19lesia nos conduce hacia esas 
fuentes - como conduce el Compasivo al Pueblo rescatado (1s 49,10) -, 
ha de ser oportuno y saludable nutrirse y solazarse en esas aguas. 

Sin la pretension insana de «beber toda la [uente», que dirla S. 
Efrén', me propongo ofrecer en esta comunÌcacion algunas consideracio
nes, nacidas de una lectura cristiana - segun espero -, de los textos sagra
dos citados mas arriba. 

I 

1. Gn 1-2,4a - esa majestuosa obertura de la Biblia Hebrea- pre
senta la creacion de Adan como la obra cumbre del Hacedor: Al conjuro 
de la Palabra divina y sin que sea posible advertir el afan creador de cada 
«dia», van surgiendo la luz, la boveda 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 mananas, y el Creador se compiace al 
cabo de la jornada declarando «que es bueno» lo recién hecho. 

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

,~ Profesor de Sagrada Escritura en la Secdén Espafiola, VaIencia 
1 Cf., e.g., PiO XI, Casti Connubii (AAS 22, 1930) passiro; Lumen Gentium, TI Il; V 41; 

Gaudium et Spes, Parte I, I 48; Catecismo de la Tglesia Càt6lica (Vaticano 1992) nOs 1601ss. 

:2 «.,. El sediento se cahna al beber, mas no se apena por no haber agotado el manantial. 
Que la fuente venza a la sed, y no la sed a la fuente ... » (CL Diatéssaron 1,18-19), 

«ANTHROPOTES» 15/2 (1999) 359-367 
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de! re!ato y escuèhamos que e! Creador habla consigo: Hagamos al hom
bre a nuestra imagen y semejanza". (v, 26); Y un corto verso certifica a ren
gl6n seguido e! cumplimiento de! proyecto, 

Y creo Dios a Addn a su imagen; 
a semejanza de Dios lo creo, 
varon y hembra los creo (Gn 1,27), 
No ha sido por tanto una Palabra dicha al Caos primordial (o a la 

tierra ya creada) lo que produce a Adiin, sino esta Palabra que se dice 
Dios a Si mismo, Sobrecoge advertir la semejanza de la Palabra que hace 
al hombre con la Palabra eterna que engendra al Verbo, pronunciada 
también para Si por el Dicente en el silencio arcano de la Divinidad, Ya 
no sorprende tanto e! parecido con Dios de esta creatura eximia, que 
Dios se ha encomendado hacer a Si mismo, 

De manera que este Adan - e! hombre, e! ser humano -, por una 
parte, es hombre y hembra: Se dirla que es uno por naturaleza y «bino» 
en personas, Y por otra parte, se define (y s610 se comprende) por su 
semejanza con Dios, Necesitamos, por tanto, conocer a Dios para com
prender al hombre, Y Dios, que viene reve!andonos su Ser desde que 
comenzaramos a existir, se ha querido definir «en la plenitud de! tiempo» 
como «Amo!»: El Discipulo amado, que pudo auscultar al Dios 
Humilde, nos ha dicho que «Dios es Amor» (lJn 4,8,16), Ésta debe ser 
asimismo la Ultima definici6n del hombre auténtico, 

«Amar» significa en Ultimo término entregarse; no tanto, dar lo que 
se tiene, cuanto darse a si mismo, El Dios-Amor - Ser supremo yabsolu
to - ha comunicado Su ser creando el, mundo, Y el hombre, que es la 
imagen de Dios, !leva inserito por tanto, en la entraiia 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 esti, pues, el 
fundamento del matrimonio, 

2, Mientras que la creaci6n del hombre, en e! relato anterior (Gn 
1), representa el culmen de la actividad divina, en Gn 2,4bss es el centro y 
el motivo de toda la creaci6n, Este segundo relato - eminentemente poé
tico, delicioso por la naiveté de ese lenguaje simb6lico, preiiado de senti
do, que sue!en !lamar «mitico»' -, nos reve!a que la creaci6n de! hombre 

;I Quiza convenga decir, entre paréntesis, que la Biblia no contiene «mitos». El mito, 
técn1camente hablando, relata una acci6n que, por una parte, no sucede en la Historia, y 
por otra, supone un pante6n de dioses; ninguna de ambas notas aparece en 10s relatos 
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supone un largo proceso. Comienza con la formadon de Adan: Dios lo 
moldea del barro de la tiena, le infunde el a!iento de la vida, y el hombre 
se convierte en ser viviente. Habia resultado un ser inte!igente, interlocu
tor del ereador; que esta vez, sin embargo, no lo considera todavia 
«bueno», es decir, creadon acabada: No es bueno que Addn esté solo; le 
haré una ayuda que le corresponda ('ezer kenegdò, v. 18). No parece sino 
que, al igual que Dios - que a pesar de ser Uno no esta solo -, tampoco 
Adan debe estar solo. 

El primer intento divino de remediar aquella soledad con los ani
males de! campo y las aves del de!o (formados de la misma derra que 
Adan) no consigue la ayuda correspondiente proyectada. El Creador hace 
caer entonces sobre su Adan un profundo letargo (como una vuelta al no 
ser) y de! costado de Adan, (no ya de la tierra, sino) de la misma substan
da de Adan, forma Dios a la muier'- Lleva luego Dios la muier al hom
bre, que se reconoce en ella didendo: esto es hueso de mi hueso y carne de 
mi carne. El hombre, hasta ahora solo y tadturno, habla por primera vez. 
Su profunda alegria podria corresponder en derto modo al inefable gozo 
eterno del Padre orto iam Verbo, ya despuntado e! Sol: Hijo mio eres tu; 
Yo te engendré hoy (Sa! 2,7). 

Ahora, también Adan tiene su «verbo», su imagen: En la atmosfera 
primordial del Edén, baio la mirada compladda de! Hacedor, ya puede 
«e! hombre» cruzar una mirada mutuamente humana; una mirada virginal 
y gozosa de reconocimiento y amor mutuos. ~Seria escandaloso dedr que 
en tal mirada «espiran» varon y muier el «esplritu santo» que los une? 

Y apostilla el autor sagrado: Por eIa abandona el hombre a su padre 
y a su madre, y se une a su mujer, y se hacen 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) y ni siquiera padre y madre, sino «su muier», la refe
rencia esencia! que termina la creacion del ser humano. Éste es el «auxi
lio» ('ber) mas esendal, mas decisivo, que nos viene de! Senor (cf. Sa! 
121,2). El absolutamente inusitado ke 

negdo (lit. «comoante éh», que defi
ne la relacion existencial de la muier al hombre, me evoca la misteriosa 

biblicos. Otra cosa es que e1 autor inspirado haya utilizado, para componer su obra, algu
nas elementos mfticos de las culturas drcundantes (cl. SELLIN-FOI-IRER, Et'nleitung in dar 
Alte Testament [Hcidelberg 1969] 94-97), donde se recuerda vagamente la intervencion 
divina en la Historia humana.' . 

4 Los Santos Padres - que se apresuran hacia el ultimo sentido de la Palabra inspirada ~ 
han visto en esta misteriosa operacion como nace la Iglesia del costado de Cristo dormido 
(Cf. DANIÉLOU, Sacramentumfuturi [Paris 1950)37-44). 

5 El verbo daoaq «unit(se»> expresa la Linién mas completa y duradera; de suyo signifi
ca adherirse, pegarse, aglutinarse. 
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expresi6n que describe la relaci6n del Unigénito, 'o 'on eis fòn kalpon to':' 
Patras «e! que existe hacia el seno de! Padre» (Tn 1,18), 

En resumen: El hombre (querido y) creado por Dios es pareja; 
«matrimonio», podtiamos decir, De manera que hay que justificar la vir
ginidad cristiana (v.ì, III,5), 

II 

Oseas 2 presenta la peculiar relaci6n de Yavé con su Pueblo bajo la 
imagen tierna del «matrimonio», El mismo Profeta nos adelanta la expli
caci6n de su transparente alegotia: A la declaraci6n de 2,4 ella no es mi 
mujer, y yo no soy su marido corresponde exactamente vosotros no sois mi 
pueblo, y yo no soy 'ehyeh para vosofros (no soy vuestro Dios, 1,8)6, 

1. La equivalencia de la f6rmula matrimonial con la f6rmula del 
«Pacto» nos demuestra cuan pr6ximas son ambas imagenes tradicionales 
de la relaci6n de Dios con su Pueblo, La raz6n esta en que tanto el matri
monio como cl pacto suponen una relaci6n de amor, en la que se preten
de alcanzar la vida: «Él es un hermano para mi y yo soy un hermano para 
él», firman en tablilla de plata Rarnsés II y Hattusilis7; y el acadio ra' amu 
«amar» se utiliza en antiquisimos documentos para significar la lealtad y 
la amistad (e! amor fiel) que unen en alianza, tanto a reyes independien
tes como a soberanos y vasalios·, En tal sentido hay que entender seguta
mente la expresi6n de 1Re 5,15: <]iran habia sido siempre aliado ('6heb, 
lit. «amante») de David»; y aquellos otros pasos que llaman «amantes» 
(m e, ah ablm) de lsrael a los Egipcios, Asirios y Caldeos, con quienes sus
cribe pactos lsrae! (e,g" Ez 16,33,36s), Resulta 16gico que en tales casos 
(cuando lsrael busca su salvaci6n en cl ampato de ottas naciones, de 
otros dioses) se acuse al Pueblo de cometer «adulterio», 

El amor-lealtad, que funda tanto matrimonio como pacto, no es 
puro sentimiento (para e! Hebreo apenas tiene sentido e! puro sentimien
to), sino actitud operante: acatamiento, sumisi6n a un poder o senOrlO 
salvadot, El senor asi reconocido (<<amado») da, mantiene y gatantiza la 
vida de! que «ama», Parece, pues, que el caractet de contrafo que tiene e! 

6 Creo que lo -lehyeh <<110 SOY» equivale a <<no Dios» aludiendo a la definicion divina de 
Ex 3,14, 

7 Cf. ANET 202, 
'Cf, W, VON SODEN, Akkadisches Handwi5rterbuch, 951,; WL, MORAN, "The Ancient 

Ne., Eastern Background of the Love of God in Deute,onoffiY», CBQ 25 (1963) 77-87, 
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matrimonio no es debido en modo alguno a una consideracion del feno
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 situacion refleja el matrimonio poco menos que imposihle del 
hombre caido lO

• La imagen terrestre del Dios-Arnor, incluso frustrado, 
sigue necesitando entregarse para lograr su vida. Pero su naturaleza 
dariada 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 ls (41,17); busca a tientas la vida donde no estli". . 

Las palabras ella no es mi mujer, y yo no soy su marido reniegan la 
formula solemne que probablemente cerraba los desposorios: algo asi 
como Tu eres 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 Senor acusa a la infiel con toda la pasian de un amante despechado. 
Pero la violencia de su diatriba no deja de traslucir el amor y «los pensa
mientos de paz»: 

i Que se quite de la cara sus fornicaciones 
y sus adulterios de entre los pechos! (v.4b). . 
Dios sigue queriendo entranablemente a su esposa: Anora el rostro 

sonado (tus ojos son palomas ... ), los dulces pechos, dos crfas mellizas de gace
la paciendo entre azucenas12• Con su tajante mandato ya estli disponiendo el 
Dios eterno que eSe rostro marcado por la fornieacion -la esposa misma -
quede radiante, sin mancha ni arruga, ni nada parecido (Ef 5 ,27)". 

Si el «matrimonio» (en nuestro caso, el «matrimonio» 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 
conminacion divina es candidonada (pen- «si no», v. 5), el Dios celoso 
determina un castigo formidable. La lradivina es siempre, sin embargo, 
redentora; un amor disfrazado que recobra su auténtica creadon destru
yendo las adberencias acumuladas por el hombre seducido. No termina 
en la muerte del «desierro», sino <<hablando al corazon» (v. 16). 

9 La conocida discusi6n escolastica acerca de si el matrimonio es o no contrato de por 
si, quedarIa zanjada desde este punto de vista. 

lO Cf. Catecisma de la Iglesia Cat6lica, n° 1606. 
JJ Cf. mi Desierta tra",formodo (AnBib DO, Roma 1992) 72-77. 
12 Cf. Cant 4,1-5. 
D El proyecto divino es mas evidente en el texto de LXX: «Veya quitar d~ su cara ... ». 
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3. La segunda parte del capitulo (v. 16bss) anuncia un «matrimo
nio» futuro que, en iiltimo término, ha de coincidir con lo que Ilama San 
Juan «las bodas del Cordero» (Apoc 19,7), inieiadas ya en este mundo 
con la entrega de Cristo a la Iglesia. 

Tal matrimonio futuro, que pertenece a la esperanza «<sucedeni 
aquel dia», v. 18), es fruto de un «bablar al corazon» (de la gracia divina, 
como cualquier matrimonio cristianol4), y consiste en un mutuo «aten
der» ('nh, vv. 17.23). 

Una vez advertida la estrecha relacion de «matrimonio» y «pacto», 
no puede ya sorprender que este. 'nh exprese casi exclusivamente en el 
AT la mutua «ateneion», e! «débito contractuah>, que exige el Pacto: 
Dios «atiende» salvando a su Pueblo; Israe! «atiende» acatando a su 
Dios". Este «atende!», por consiguiente, exige reciproeidad: solo puede 
producirse cuando es mutuol6 Cuando Israe! rehusa mezquinamème su 
«Dios mio» (cf. Os 2,25), fingiéndose otro dios, frustra al Dios vivo, 
impidiéndole ejercer como «marido»-Salvador. Puesto el Senor (!) en tal 
aprielo, 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 a lsrae!, buscan
do su «atencién». 

Oseas ha empleado en esta clave «atender» (' nh) para resumir la 
«correspondencia» de la mujer por fin enamorada. Lo que tal «corres
pondenda» significa es qne IsraelIlamara a su Senor - no solo de pala
bra, sino con la verdad de su vida - «es poso mio»; dicho sin metafora, 
que lo reconocera su Dios (v. 25). Se recobra asi «aquel dia» una mutua y 
exclusiva reladon amorosa (v. 21s) que garantiza la atendon salvadora de 
Yavé. Israel es «atendido» a la postre, cuando Yavé lo declara (lo trata 
como) Pueblo (diré a No pueblo mio: Pueblo mio eres tu); y la mujer 
«atiende», por su parte, proclamando a Yavé Dios: «Dios mio» (v. 25), la 
rendida confesion final de este capitulo. 

El «matrimonio» anuneiado redime del mal amor (como cualquier 
otro matrimonio humano pretende rescatar del egoismo, de la soledad 
primigenia de Adan, que «no es buena»); convierte a la mujer infiel -
hecha «desierto», tierra muerta - en esposa amame, tierra viva que ger
mina (v. 17); y es un matrimonio eterno, firme, para siempre (te'ola-m) , 
que nos coloca en el ambito de la Nueva Creacion. 

14 Cf. Cateasmo de la Iglesia CatDUca, nO 1608. 
l' Cf. mi Desierto trans/ormodo (AnBib 130; Roma 1992) 85·94. 

16 Cf. Zac 1,3 (fab en vez de (nh): «Volveos hacia roL. de modo que puecla. yo volverme 
hada vosotros». 
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III 

También e! Fundador de! NT, nuestro Senor Jesucristo, se nos pre
senta bajo la imagen de un esposo: Un Esposo que, mediante su entrega a 
la esposa, al Nuevo Pueblo, hace de la Iglesia su propio Cuerpo - «hueso 
de su hueso y carne de su carne» -, incorporandola a Si y dandole, en esa 

. unidad, la vida verdadera. 

1. Asi nos lo ensena 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 de! varon a la mujer. A la luz de Dios, resulta ql,le e! varon es 
como Cristo; la esposa, como la Iglesia, el amor de Cristo. Podrfamos 
dedr que la imagen de! matrimonio sintetiza toda la obra redentora. Nos 
dice alli e! Apostol: 

El varon es cabeza de la mujer / / como Cristo es cabeza de la Iglesia; salva
dor de su cuerpo. 
Varones, amad a vuestras mujeres / / como Cristo amo a la iglesia y se entre
go por ella, para santificarla ... 
Las maridos deben amar a sus esposas como a su propio cuerpo ... 
nadie jamas odio su propia carne, sino que la alimenta y la cuida / / como 
hace Cristo con la iglesia (Ef 5,23-29)1'. 

2. Cristo y e! varon adquieren respectivamente la Iglesia y la mujer 
al predo de si mismos (como también el primitivo Adiin, vuelto al no ser, 
v.s. I, 2). Y gradas a la entrega de Cristo (gracias a que Dios ama prime
ro, cf. 1 Jn 4,10), puede también entregarse la Iglesia. La Iglesia se entre
ga (<<atiende») cuando confiesa, con su palabra y con su vida, que ] esus es 
el Senor (cf. Fil 2,11), cuando lo reconoce su unico Dios. De un modo 
semejante, la esposa cristiana se entrega a su matido, cuando lo reconoce 
el amor de su alma, el solo objeto de su vida. 

17 A despecho del error, que va consiguiendo infiltrarse en las convicciones de nuestra 
sodedad hasta el punto de conseguir que la Verdad reve1ada parezca ya «polémica», la 
mujer es, desde «eI principio» para et hombre. Asi es eu la jerarquia de la cread6n yasi 
debe ser en la jerarquia de la Iglesia: No le corresponde dirigir a la mujer, sino ser madre: 
Como Adan la declara «madre de todos 105 vivientes», asi el Cristo moribunclo (a punto 
de inkiar, como primogénito, la nueva Humanidad) la declara Madre de la Iglesia (del 
«Discfpwo amado»). Suponer que la ensenanza divina revelada por S. Pablo se deba 
exelusivamente a una concepci6n obsoleta del Ap6s!ol o de la cultura de su tiempo 
(como va siendo ordinario leer, por desgracia, incluso en escritores cat6licos) es ignorar el 
misterio de la Inspiraci6n. Que el hombre sea cabeza de la mujer deberia «escandalizar
nos» tan poco como que Cristo sea cabeza de la Iglesia. 



366 Enrique Farfan Navarro 

Asi que el matrimonio cristiano incorpora a los esposos al mismo 
Amor de Dios. Cuando sintiéndose llamados 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 solo 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 plenirud humana. Entregandose mutuamente, el varon y la 
mujer cristianos ponen por obra aquella ensenanza sublime y paradojica 
del Senor: Quien pretenda guardar [para si] su vida, la perdera; mas quien 
perdiere su vida ... [entregandola, como Cristo] la salvara (Mc 8,35). La 
entrega generosa de la propia vida es el secreto de la felicidad y la condi
don indispensable para lograrse. 

3. De ese grano muerto que es la vida sacrifica da, 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 y 
mujer - dice S. Juan Crisostomo a este respecto - no son dos hombres, 
sino el hombre». Esta nueva creacion la hace Dios por medio de los espo
sos: El Bautismo los habia consagrado sacerdotes; y al administrarse ellos 
mismos ei Matrimonio, actuan 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 sacramentai expresan 
su mutua entrega y se convierten en un nuevo ser, yo creo que Dios con
templa complacido Su nueva obra y dice una vez mas que es buena. 

4. El matrimonio significa y representa la union con Dios; y estar 
en Dios, la fuente de la vida, supone poseer la vida eterna O verdadera. 
Bien es eierto que cada uno de los conyuges no ve a Dios cara a cara, sino 
«en el espejo yel enigma» (cf. 1Cor 13,12) de su compaiiero; pero no es 
menos derto que cada uno de ellos, amando a su mujer o amando a su 
marido, no ama wtimamente sino a Dios. En cualquier caso, y de manera 
senalada en la vida matrimonial, el cuerpo no es para la fornicaci6n, sino 
para el Senor OCor 6,13). 

Como todo sacramento, el matrimonio no solamente significa, sino 
que produce lo significado: Los esposos, viviendo esta union sacramental 
en Cristo, reproducen en este mundo y viven ya en prenda la union defi
nitiva y directa con Dios. 
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5. 2Qué sentido tiene entonces la virginidad? Pues bien; la virgini
dad pone mas c1aramente de manifiesto e! verdadero sentido de! amor 
matrimonial. En e! Cuerpo de Cristo bay una forma alternativa de vivir la 
santidad: Varon y mujer - individualmente incompletos de suyo, y crea
dos para la mutua union - reciben alguna vez la gracia superior de procu
rar su plenitud bumana en una misteriosa union con Dios. Adelantan asi 
en este mundo la forma definitiva de la vida celestial, donde nì 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 si mismos, y vivir para el Reino de Dios: pres
tando la propia voz a la Verdad en la predicacion de la palabra divina; 
realizando mediante los sacramentos las «obras aun mas grandes» pro
metidas (Tn 14,12); en una dedicacion especialmente her6ica al servicio 
del Pueblo de Dios, el Cuerpo de Cristo. 

Quiza convenga aiiadir, a este proposito, que en la Iglesia de Cristo 
no es una frustracion la solteria: Quien no ha sido Ilamado al matrimonio 
y permanece soltero (y a veces Ilama 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 
hallara su felicidad y su plenitud. En la Iglesia no tiene ya sentido, seria 
tentad6n, «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 PIan 

Kenneth L. Schmitz* 

1. The topic divides into two subthemes: tirst, 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 pIan join the two subthemes. 

2. We might look, then, at the sense or senses of the term «absolute», 
since it has a ponderous history, especially since Hegel. For him il 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 bis own creation. 

In more 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 stili be used proper
Iy of God. In its modal use it can refer to what is non God but what binds 
unconditionally. Tbis 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 cali such a norma
tivity «relatively absolute», without abandoning its unconditional nature. 

3. As with al1 ontologically significant terms, when it is said of the 
truth, the term «absolute» manifests a paradox in its meaning and usage. 
Tbe root meaning of «absolute» 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 cf Philosophy at the United States Sessian, Washington, D.C. 
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4. A careful rereading of the familiar text on the transeendental 
n~ture of the truth-relation (QD De Veritate 1,1) may stili yield surprising 
results1• In the text Sto Thomas exploits a eomplex of terrns, eaeh bring
ing with it a nuaneed metaphor. The knower «disposes» himself towards 
the known. Taking on the charaeter of the thing known, the knower 
«assimilates» to the thing known, Iikening itself to the known. This self
clisposal is the «fit» that gives rise to knowledge, and not knowledge that 
gives rise to the fit (per assimilationem cognoscentis ad rem cognitam, ita 
quod assimilatio dicta est causà 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 correspondeat); the eoresponse attains to truth 
by bringing entity and intelleet to the same leve! (quidem correspondentia, 
adaequatio rei et intellectus dicitur). The result of this traseendental rela
tion is a shared symmetry of thing and intelleet (conformitatem sive adae
quationem rei et intellectus). AIl of tbis 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 
the joining or separating of terms in the judgment. But in this text it is 
well to keep the expression of the truth distinet from its formation. The 
formai nature of truth consists of the originai concord between thing and 
intellect (et in hoc [i. e., correspondentia rei et intellectusl formatiter ratio 
veri perficitur). Truth is this resonant symmetry of knower and known, 
and is completed (though non expressed) in that resonanee. (Polany's 
«tacit dimensiol1» is he!pful here.) the propositional truth of the judge
ment is not the original form of truth; the originai form is completed in 
the ontological reladon of knower and known. WiIl we betray St. 
Thomas' insight, if we insist, then, that the expression of the truth is 
never the complete unfolcling of the truth, which must be a living 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 eneounter? 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 
eonformity: ad quam conformitatem, ut dictum est, sequitur cognitio rei. 

l The following analysis is given in somewhat more detail in «Neither With nor 
Without Foundations», in Review ofMetaphysics, voI. XLIII l (Sept. 1988) 3-25, espedal
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: Sie ergo entilati< rei 
praeeedit relationem veritati<, sed cogni/io est quidam veritati< effeetus. 

Truth is first and foremost an ontological relationship; it is a rela
tion between entities, between the being of the knower and the being 
knoWn. Truth is not first and foremost a cognitive relation, and certaitÙy 
not first and foremost a relation within the knower, or a relation between 
the knower and a representation. In short, truth is not principally an epis
temoldgical relation; his has been the error of modero philosophy, reach
ing from Descartes alleast to Kant, and much of post-Kantian philosophy 
from Kierkegaard and Nietsche on have sought to correct this misappre
hension. Truth does not only justify our knowledge; is justifies uso 

In sum, there is a distinctive entity who can come into association 
with other beings in such a way as to enter into an ontological relation 
that releases their intelligibllity 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 dear 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 absolute daÌm upon us? And here we must tum 
to a broader coritext: 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 et verum et bonum et pulchrum eonvertuntur; 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 satisfied by a plausible 
claim to truth; he is thinking, no doubt, of a like1y story, such as the 
Timaeus daimed to be. He insists, however, that we are never satisfied 
with a likely good; we want the real.thing, even if we may actualiy be mis
taken in any given instance. For the truth, he teli us, may be satisfied, at 
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least imperfect1y, by what we take to be merely apparent and plausible, 
but only what we take to be tbe really good has the power to move us'. 

No doubt, Plato could discount the trulh, ever so slight1y, because 
he devalued tbe efficacy of sense-kuowledge. Thomas corrects this deva!
uation and adjusts the relation between the true and the good: ens et 
verum et bonum convertuntur.But in so doing he retains Plato's principle: 
the true moves ns precisely because it is good. It is a mistake 10 read his 
commentary on the Divine Names of Dionysius as though he displaces 
the primacy of tbe 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 actua! (esse tantum). Insofar as the truth presents itself to us under the 
aegis of the good, empowered by the actuality of being, the truth has the 
pOWet to COrlvict us, and ilI ~o doing, to complete us; indeed, to compiete 
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
logica! expression is glory'. Here we discover tbe 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, lo a further step from tbe convertibility oE the true and the good 
to the task òf tbe convergence of tbe true and the good. The convertibility 
of the true a..'1d t..~e good ~"1.t..~ beL'1g is w.~c actual context -"vib.\in which the' 

2 Republic 505d, 508e: «In the case cf just and beautiful things, many people are eon
tent with what are believed to be so, even if they aren't really S0, and they aet, aequire, 
sud form their own beliefs on that basis. However nohody is satisfied to aequire things he 
merely believes to be good, but everyone wants the thigs that really are good sud disdams 
those !hat are merely believed to be 50 ... S0 that what gives truth to tbe things known and 
the power to know to the knower is tbe form of the good.» (Eng. Trans. G.M.A. GRUBE, 
rev. C.D.C. REEvE.lndianapolls, Hackett 1992). 

; Tbe Russian chronicle tells of the conversion of VIadimir, son of Olga the Wise, upon 
hearing his advisors' report. They said that, upon entering the Hagia Sophia they haq not 
known whether they were in heaven or on earth. Vladimir concluded that where so much 
beaty and so much joy was present God must be present too, 

4 This convertibility of pulchrum, bonum, verum witb ens is tbe arcrutectonic pronciple 
that orders the great trilogy of HANS URS VON BALTHASAR, Herrlichkeit, Theodramatik, 
Theologtk. My early interest in the tra)lscendentals led me through the deliberately (one 
may even say, defiantly) non~theological and cosmologicaltreatment by EUGEN FrNK (Sein, 
Wahrheit, Welt) to von Balthasar's e1evation of tbe transcendentals to their theological 
dignity. 

5 See Karol WojtylalJohn Paul l1's notion of perfectiorism, and the whole tenor cf 
Ven'tatis Splendor. 



From Converlibilily lo Convergence 373 

person COn be realized, but the task of the person as sueh is to realize this 
cOnvergent converttbility in hls 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 convergenee of the tme and the good in our 
own being and our relationship. This is always an imperfeet endeavour, 
waiting the perfeet Tmth 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 a mosaic 
of these values instead of the whole cloth of eonvergent convertibility 

8. This eonvergent eonvertibility is the task to which the Absolute 
eails eaeh 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 litera! sense 
is to «loose from bonds», as (in the tropica! or figurative meaning) when 
one is absolved in the confessional or acquitted in court. Taken in its fun
damental eharaeter this <<!oosing» is a passage imo freedom, no longer 
simply into the freedom of choiee but that more origina! freedom of ordi
nation to the tme good with whlch the creator has endowed uso It is sig
nifieant, then, that the same word also ( in both its figurative senses of 
«absolute» and «absolution») means to bring to a eonclusion, to com
plete' that is, to rea!ize. Only the Absolute in its own completeness and 
fullness ean absolve, can set free in the truest and best manner. In God's 
lave alone can ttue liberation come about; and in the abundanee .of that 
lave, - to reeail the words of Genera! Lowenheim in Babette's Peast -
merey and truth hlss. That «hlss» has already been planted by a 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 pIace in God's pIan. 

6 Cf. KAROL WO)TYLA, The Acting Person (English translation 01 the lirst edition) 328. 





VERITÀ, MORALITÀ, DIRITTO: 
PROFILI GIURIDICI 

SU MATRIMONIO E FAMIGLIA 

Francesco D'Agostino" 

1. Anche se non è più possihile, oggi, parlare di crisi della famiglia 
come se ne parlava agli inizi degli anni settanta, all'epoca, per intenderci, 
delle più o meno raffinate, ma tutte duramente radicali, teorizzazioni 
relative alla «morte» di questa istituzione', resta però 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, sul suo desti
no, sia ancora realmente tutto da costruire. È probabile che questo per
durante sentimento di disagio sia favorito dall' obiettiva ambivalenza con 
cui la società contemporanea si configura la realtà della famiglia; una 
realtà cui si vuoI far perdere quasi completamente il carattere sociologico 
preminente, che più l'ha caratterizzata nell' età moderna, quello, per 
usare una sola parola, di Hilfsverband, cioè di struttura sussidiaria dell' e
sistenza individuale', ma che paradossalmente, quanto più viene a perde
re terreno nella civiltà contemporanea, tanto più viene esaltata nei suoi 
aspetti più convenzionali'. Per di più restano particolarmente problema
tiche le possibilità di superamento di tale disagio, poiché da una parte 
non si può realisticamente accusare la società per essersi andata addos
sando le funzioni tradizionalmente proprie della famiglia (la garanzia 
economica degli anziani, l'assistenza sanitaria, l'educazione professionale 
e l'avviamento al lavoro, ecc.) trasformandole da «private» in «pubbli
che»; e dall' altra non si può però non rilevare come proprio questa 

~ Professore di Filosofia del diritto matrimoniale e familiare nella Sezione Centrale, Roma, 
[Riprendo in questo testo alcune tematiche essenziali che ho sviluppato nel volume 

Una filosofia della famiglia, Milano, Giuffrè, 1999.] 

I Cfr. pertutti The death ofFamily di D. COOPER, London 1971. 

2 Cfr. M. BORNITZ, Familienfiirsorge, in «Lexikon fiir Theologie und Kirche», Freiburg 
i.B., 1986, IV, 16. 

} La giusta osservazione è di M. HORl<HEIMER, Autoritti! und Famtlie t'n der Gegenwart, 
ora in HORKHEIMER, Zur Kritik der instrumentellen Vernunft, Frankfurt a.M., 1967, p. 275 
(tr.it. in HORKHEIMER, Teoria critica, Scritti, voL I, Torino 1974, pp. 271 ss.). 
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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'. È 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 capacità né economica, né ideale per sostituirsi alla famiglia. TI fatto 
è però che questa dinamica conduce inevitabilmente ad una delegittima
zione simbolica della famiglia, particolarmente grave non solo perché sca
rica di fatto sn di essa funzioni che poi le vengono in linea di principio e 
ipocritamente contestate, ma perché crea inevitabilmente una conflittua
lità tra le modalità concrete e reali con cui essa adempie ai propri compiti 
e quelle, astratte e spesso viziate da pregiudizi ideologici, che la società 
ritiene ottimali. Da questo contrasto nasce spesso una serie di interdetti 
legali nei confronti della famiglia o, nel migliore dei casi, una discrasia tra 
realtà giuridica e realtà sociale (si pensi, per fare W1 solo esempio, a quel
la che si dà tra maggiore età legale e maggiore età sociale), discrasia che 
conduce inevitabilmente ad una marginalizzazione ideologica dei valori 
sentiti come propri della famiglia, etichettati frettolosamente come con
servatori e tradizionali. 

Nella prospettiva di gran parte della cultura contemporanea le ana
lisi 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 l'epoca del definitivo trionfo della «modernità», la 
famiglia stia conquistando la sua identità più autentica. TI noto processo 
storico che ha portato - tra la fine del secolo scorso e gli inizi del nostro -
al tramonto della famiglia patriarcale e al consolidamento della famiglia 
nucleare, viene sempre più spesso interpretato in chiave risolutamente 
assiologica, utilizzando addirittura le antiquate categorie proprie della 
filosofia della storia. Liberandosi, lentamente ma decisamente, da ogni 

4 L'emarginazione della famiglia attraverso la sua riduzione ad ambiti 'strettamente pri
vati' ricalca da vicino la dinamica dell' emarginazione ottocentesca della religione, acuta
mente descritta da MARX nella Juden/rage come un'emancipazione strettamente 'politica' 
(cfr. MEW, vol. I, in parto 356). Tale emarginazione emancipante, che nella prospettiva 
marxiana doveva preludere alla completa liberazione dell'uomo dall'alienazione (religio
sa), si è 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 radicahnente la logica della 
familiarità. 
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dimensione istituzionale e conquistando, faticosamente ma ineluttabil
mente, un'identità risolutamente affettiva, la famiglia nucleare del nostro 
tempo garantirebbe finalmente alla coppia, affidata unicamente a se stes
sa, quel primato dell' affettività che, nell' opinione oggi ormai dominante, 
costituisce lo specifico della familiarità e che era viceversa risolutamente 
escluso - e pour cause - nella famiglia patriarcale, nella quale i legami tra i 
coniugi erano inseriti in una ben più complessa rete di rapporti con tutti 
gli altri familiari conviventi. Affettività e de-istituzionalizzazione: queste 
appaiono essere le parole d'ordine denotative della famiglia «moderna». 
Una famiglia de-istituzionalizzata è 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.Paolo nel
l'epistola ai Corinzi: sposarsi è bene, ma non sposarsi è meglio. Ad un 
amore autenticamente libero, così si ritiene, non può che corrispondere 
una consapevole rinuncia al matrimonio a favore di libere unioni. Amore 
libero - matrimonio selvaggio: così è stato efficacemente sintetizzato 
quello che appare agli occhi di molti come l'ultimo e coerente portato del 
concetto romantico di amore coniugale'. 

Incremento di autenticità e quindi di felicità: questo è quanto pro
mettono i fautori della de-istìtuzionalizzazione della famiglia. È realizza
bile questo progetto? E a che prezzo? li prezzo sembra essere chiaro: è 
quello, per dirla con Hegel, dello Haj5 gegen das Gesetz, dell' odio per la 
legge'. li progetto di de-istituzionalizzazione della famiglia viene quindi a 
inserirsi nel più 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. 

È comunque rimarchevole che gli studiosi più acuti della realtà 
sociale dell' epoca moderna abbiano evidenziato da tempo !'inganno che 
si cela dietro l'illusione dell' antigiuridismo, dietro quelle che sono state 
efficacemente definite le «patologie della modernità». r; assolutizzazione 
dell' affettività si coniuga infatti efficacemente con un sistema societario 
che privilegia un individualismo strumentaI - acquisitivo e questo a sua 
volta produce caratteristiche spinte alla frammentazione, all'isolamento, 
alla decadenza della capacità comunicativa, alla crisi di valori. Ma il vero 
paradosso sta in ciò, che la logica dell'assolutizzazione dell'affettività, 

'Cfr. H. SCHENK, Freie Liebe, wilde Ehe. Uber die allmiihliche Auflosung der Ehe durch 
die Liebe, Munchen, 1987. 

6 La celebre espressione proviene, come è noto, dalla prefazione ai Grundlinien dl!.r 
Philosophie des Rechts: l'odio per la legge è per HEGEL il marchio·che reca in fronte 1'U
belnes Gewissen, la cattiva coscienza. 
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provocando una perdita di normatività interna, anzi identificandosi pro
prio attraverso tale forma di anomia, produce contestualmente un impre
visto incremento della influenza della normatività esterna; produce quel 
processo di colonizzazione dei mondi vitali, nel quale Habermas ha giu
stamente individuato il tratto più caratteristico delle società avanzate'. 
Un mondo vitale «colonizzato» si pone esattamente agli antipodi rispetto 
a quelle che sono le aspirazioni della «modernità»; non è un mondo che 
si è liberato dal diritto, è all' opposto un mondo caratterizzato da iper-giu
ridicizzazione, dall'estensione delle norme giuridiche a zone in preceden
za mai regolamentate. È 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 l'oppressiva for
malizzazione legale nella: gnale vengono calate decisioni di carattere asso
lutamente meta- (e spesso anti-) giuridico. Ne segue che nella società 
contemporanea la (relativa) anomia della vita «privata» è pagata o con 
l'assoluta irrilevanza di tale ambito quando entra a contatto con la 
dimensione della socialità e con la sua continua erosione da parte del
l'ambito del «pubblico». E che all'interno della patologia della moder
nità, la Verrechtlichung costituisce - si noti bene! -la patologia della giu
ridicità; la giuridificazione cui qui si sta facendo riferimento è patologica, 
perché anziché rispondere con uno sforzo creativo alle esigenze del reale 
nelle sue sempre nuove e imprevedibili forme di conflittualità sociale, 
opera invece nel segno della mera legalizzazione estrinseca di decisioni di 
carattere strettamente politico (e quella della massimizzazione del con
trollo sociale è forse la più rilevante tra queste). Giuridicizzare la 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 modernità, «una riserva di energie per resistere alla completa morti
ficazione del mondo»', la famiglia può quindi venire paradossalmente a 
contribuirvi in misura non irrilevante, esasperando tale patologia, guan-

7 Cfr. il voI. curato da J. HABERMAS, Observations On «The spiritual Situation 01 the 
Age», Cambridge, Mass., 1984. 

8 Cfr. i due volumi curati da R. VOIGT, Verrechtlichung, Frankfurt a,M. 1980, e 
Gegentendenzen zur Verrechtlichung, Opladen 1983 (<<Jahrbuch fiir Rechtssoziologie und 
Rechtstheorie» voI. IX); cfr. altresì Per un dibattito sulla giuridificazione, in <<Politica del 
diritto», 18, 1987, pp. 25 55. Alcune considerazioni anche nel mio articolo Influenza della 
politica sociale nell'interazione tra norme giuridiche e individuo, in «Archivio Giuridico», 
CCV, 1985, pp. 5- 24. 

9 L'espressione è di HORKHEIMER, in Studi sulfautorità e la famiglia, tr.it" Torino 1974, 
p.64. 
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do, travolta dalla logica della de-istituzionalizzazione, rinuncia alla pro
pria giuridicità intrinseca e si trova di fatto a dover accettare passivamen
te una regolamentazione estrinseca. Delegando infatti alla società tutte le 
sue competenze «pubbliche» e rinchiudendosi in un privato «affettivo» 
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 familiari -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 già ampiamente avanzato, l'unica via apparentemente prati
cabile resta quella di difendere il principio della istituzionalità intrinseca, 
o, se si preferisce, quello della giuridicità della famiglia, inteso non come 
un elemento rilevante sì, ma accessorio, nella costruzione dell'umano, ma 
come una delle stesse modalità strutturali attraverso le quali l' humanum 
si manifesta. All'antitesi familiarità/diritto (e alla conseguente 'colonizza
zione' della familiarità attraverso un diritto ad essa estraneo) va opposta 
la giuridicità costitutiva della familiarità, una giuridicità che non tollera 
colonizzazioni e che chiede di essere strenuamente' difesa; una giuridicità 
che è in grado di salvare la stessa affettività familiare, sottraendola alla 
mera fatticità e all' arbitrarietà dei sentimenti. Su questo punto non ci 
dovrebbero essere incertezze per il giurista, o almeno per quel giurista il 
cui lavoro non vuoI essere ridotto a quello di notaio della storia o peggio 
ancora della politica; per quel giurista che sa che la giuridicità di ogni 
sistema normativo positivo trova il suo fondamento nelle strutture stesse 
di quell' essere umano le cui azioni esso è chiamato a regolamentare. TI 
problema della famiglia, senza perciò cessare di aver un rilevante spesso
re sociologico, manifesta a questo punto, con estrema chiarezza, la sua 
originaria radice gius - filosofica. 

2. Parlare di giuridicità costitutiva a proposito della famiglia signifi
ca affermare che non è possibile identificare nella sua concretezza stori
co-esistenziale la logica della familiarità senza ricorrere - come strumento 
insieme costitutivo ed esplicativo - alla logica del diritto. E significa 
anche il reciproco: che non si può cioè salvaguardare la logica specifica 
del diritto (evitarne quindi la patologia della Verrechtlichung) senza salva
guardare la logica specifica della familiarità. TI punto è essenziale e richie
de un discorso, pur sintetico, articolato, volto in primo luogo a chiarifica
re in quale dimensione semantica uso il termine 'diritto' e il termine 
'famiglia'. Credo sia già abbastanza chiaro che nel contesto di questo 
lavoro per 'diritto' non alludo ad una qualsiasi realtà ordinamentale posi
tiva, ma all'universale fondamento di qualsiasi forma ordinamentale, cioè 



380 Francesco D/Agostino 

a quella specifica fonna di coesistenza, che a partire dal riconoscimento 
della parità ontologica dei soggetti li costituisce in un universo relazionale 
privo - potenzialmente - di qualsiasi forma di esclusione. La dimensione 
positivo - normativa del diritto (che è a suo modo, e per motivi che qui 
non è il caso di ricordare, indispensabile e irrinunciabile) è un posterius; è, 
per essere più precisi, la concretizzazione storico - fenomenica di una 
dimensione strutturale dell' esistere. È anche possibile, ovviamente, far 
riferimento al 'diritto' (nel senso assunto in queste pagine) partendo riso
lutamente dalla categoria della 'normatività'; ma in questo caso per 
'norma' non dovremo intendere un atto di volontà legislativa, secondo il 
fondamentale modello rousseauiano che tanta fortuna ha goduto negli 
ultimi due secoli, ma la stessa parità ontologica fondamentale in quanto 
emerge alla coscienza Uln~ma come esigenza, come istanza, come dover-- -
essere costitutivo. La tesi di fondo del presente scritto può anche essere 
presentata in tal modo: la 'normatività' del diritto si costituisce a partire 
dalla 'familiarità', coincide anzi - in apicibus - con la 'familiarità' 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 giuridicità 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 costitntiva e fondante: diritto e 
società non sono l'uno 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 socialità che è la famiglia). 

Passiamo ora a chiarificare in che senso utilizzo in questo contesto 
il termine .«famiglia». Si può cominciare con l'osservare che questo termi
ne può essere propriamente predicato solo a carico dell' esperienza 
umana. La relazione biologico-generazionale che si instaura tra gli anima
li non è infatti sufficiente a farci parlare a loro carico di famiglia, proprio 
perché non si dà per essi possibilità alcuna di riconoscimento di specifi
che soggettività individuali e quindi di determinazione del momento 
aurorale e fondante del diritto. Sembra del resto, come ha osservato 
Lacan lO

, che la stessa incredibile economia di istinti di cui è caratterizzato 
quel particolare primate che è l' homo 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 familiarità o della giuridicità: per ciò che attiene alloro 

lO Il complesso familiare, in AA.VV, Famiglia e matrimonio nel capùalismo europeo, a 
cura di A. MANOUKIAN, Bologna 1974, p. 449. 
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principio, infatti, l'una non si differenzia dall' altra. Ne segue che la fami
liarità così come la giuridicità sono vie primarie per !'identificazione del 
proprium dell'essere dell'uomo, colto nel suo principio. O, per usare un'ef
ficace espressione hegeliana: Der der Familie eigentiimliche positive 
Zweck ist der Einzelne als solcher". A quale livello si colloca l'analisi che 
sto proponendo? A cosa intendiamo riferirci, parlando di 'principio'? In 
quale ambito epistemologico ci 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 l'idea stessa dell'uomo attraverso il proprio specifico 
oggetto di studio (così, ad es., il lavoro sociologico non costituisce mai un 
lavoro di 'principio', perché ha come presupposto l'esistenza dell'uomo 
come essere sociale). Il livello cui dobbiamo collocare la nostra analisi è 
quello 'ontologico': quel livello che è veramente l'unico su cui è possibile 
radicare un discorso antropologico, perché è l'unico il cui oggetto non 
presuppone una già avvenuta identificazione dell' essere dell'uomo, ma 
coincide esattamente con la problematizzazione di questo. Un livello di 
analisi che non ha una pretesa gerarchica rispetto ad altri ulteriori livelli 
(sociologico, antropologico-culturale, psicologico, ecc.), ma solo una pre
tesa regolativa: è quello che mira a mettere a fuoco in qual modo si deter
mini !'identità essenziale dell'uomo e di conseguenza in qual modo l'uo
mo giunga ad acquisirla, in tutte le dimensioni concrete del suo esistere. 
La capacità regolativa dell' analisi ontologica ha quindi questo di caratte
ristico, che evidenzia non ciò che costituisce l'antitesi dell'humanum (non 
ciò, quindi, che differenzia l'uomo dalle pietre, dalle piante, ecc.), ma il 
depauperamento, il fallimento di questo; tutto ciò insomma che inquina 
quella dimensione meta-biologica che rende tale l'uomo e la cui privazio
ne, pur non alterandolo biologicamente, lo conduce alla fine a smarrire se 
stesso. La perdita della propria identità è sicuramente la più grande delle 
sofferenze che possano essere patite dall'uomo; ed è nello stesso tempo 
l'unica delle sofferenze che non possono (a quanro è dato ritenere, dato 
che non abbiamo alcun argomento per sostenere il contrario) essere pati
te dagli animali. I.:indagine ontologica non ci condurrà quindi ad identifi
care condizioni alle quali l'uomo non può rinunciare, ma condizioni alla 
cui rinuncia è ricollegata quella della propria soggettività di uomo; nel
l'impegno ontologico - secondo la prospettiva accoIta in queste pagine -
la posta in gioco è quella dell'identificazione non di un corpo, ma di un 
volto, nel senso di Lévinas. Ed è per questo che l'impegno ontologico 

II «Il fine positivo peculiare della famiglia è il singolo come tale» (HEGEL, Phd~ 
nomenologie des Geistes, VLA.a; tr.it. Firenze 1960, voL II, p. 18). 
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coincide fondamentalmente con un impegno educativo, se è vero, come è 
vero, che educare non in altro fondamentalmente consiste se non nell'av
viare colui che viene educato fuori dall'indeterminatezza originaria, verso 
una sempre più pregnante costituzione del proprio sé. I:indagine ontolo
gica individua dunque nel 'familiare' e/o nel 'giuridico' il costitutivo 
dell' humanum, concordando significativamente in ciò col portato di anti
chi miti, che percepiscono l'universo intero in termini di unità familiare" 
o di giuridicità primigeniaB La stessa indagine psicologica fondamentale 
sembra che non possa far a meno di tale riferimento, quanto meno su di 
un piano analogico, se è vero, come sottolinea Dieter Henrich1

" che per 
intendere il formarsi della coscienza è necessario presupporre in essa una 
sorta di intimità originaria con se stessa, quell'intimità che è possibile 
sperimentare nella sua dimensione di totale affidamento solo nell' ambito 
della familiarità. In che modo dobbiamo allora propriamente intendere 
questo termine? 

In una prima approssimazione 'familiarità' sta qui ad indicare 
'prossimità', 'vicinanza'. Si tratta chiaramente di metafore, nelle quali la 
dimensione della spazialità viene adoperata per alludere ad una dimen
sione, quale quella del riconoscimento intersoggettivo, grazie al quale 
conquistiamo la nostra identità, che sembra non afferrabile per altre vie. 
È familiare colui che ci è 'prossimo', colui che abbiamo imparato, fin 
dalle primissime relazioni familiari, a riconoscere come chi ci è vicino. 
Ma per l'uomo è l'altro uomo in generale il 'vicino'; e l'universale frater
nità del genere WIlallo Uon in altro consiste che nell'irrecusabile amplifi
cazione di questa esperienza primigenia. Per l'uomo, insomma, il 'prossi
mo' non è né l'animale né la cosa; è innanzi tutto colui che è riconosciuto 
come 'altr~' uomo; è questo uno degli (innumerevoli) modi per mostrare 
come l'alterità familiare si ponga alla radice, o al limite venga di fatto a 
coincidere con quella forma di alterità (a torto troppo spesso ritenuta 
meramente formale) che è l'alterità giuridica. 

Familiarità, dunque, come 'vicinanza'. Ma non come 'vicinanza' 
generica, come mero essere-accanto (una simile vicinanza può servire ad 
identificare un gruppo, non una famiglia); bensì, come abbiamo detto, 
come 'vicinanza' di 'riconoscimento', li riconoscimento, in cui è stata 

12 Cfr. R.N,ANSHEN, La conservazione dei valori della famiglia, in Lafamiglia, la suafun
vane e il suo destino, tdt" Milano 1955, p. 489. 

13 Mi permetto di "rinviare, su questo punto, a quanto ho scritto in Per un'archeologia 
del diritto, Milano 1979. 

14 Selbstbewufltsein. Kritische Einleitung in eine Theorie, in Hermeneutik und Dz'alektt'k, 
hrsg. von R.BUBNER, K.CRAMER, R. WIEHL, Tiibingen 1970, I, pp. 269 ss. 



Verità) moralità, diritto 383 

opportunamente vista la relazione giuridica fondamentale1', non va inte
so, come già abbiamo avuto l'occasione di dire, come il prodotto di un 
atto decisionale, quasi che sia nella potestà della volontà concederlo o 
negarlo; esso è piuttosto il necessario portato dell'insieme delle strutture 
di fondo di cui è intessuta la familiarità. Negare il riconoscimento è certo 
possibile, ma solo formalmente, perché un' autentica negazione del rico
noscimento comporterebbe in realtà 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 logica della familiarità: 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 
come madre; insiste anche - e qui è la sua vera colpa: lma colpa contro la 
verità - quando tutti coloro che lo contornano hanno ormai capito quel 
che lui non vuole capire; insiste cioè nel disconoscere se stesso, sl che 
quando il riconoscimento è ormai inevitabile, quando gli è imposto dalla 
forza stessa delle cose, la sua rovina è definitiva e irrimediabile. 

L'identità non può dunque prescindere dalla familiarità e questa a 
sua volta si costruisce attraverso una molteplicità di dimensioni, tutte 
definibili in termini di riconoscimento, cioè in termini giuridici, ma cia
scuna secondo una sua specifica modalità. Esaminiamo, senza avere alcu
na pretesa di completezza, le più rilevanti. 

3. Il primo livello del riconoscimento, della giuridicità e/o della 
familiarità che dir si voglia, è quello che viene in evidenza attraverso il 
vissuto del tabù dell'incesto. Letto usualmente - a partire da Lévi
Strauss16 

- come norma fondamentale volta ad imporre lo scambio delle 
mogli tra le diverse famiglie e a rendere di conseguenza possibile una 
socialità pacificante, fondata sulla reciprocità, il tabù dell'incesto si rivela, 
ad un'analisi ravvicinata, molto più di una prescrizione volta a creare una 
simmetria nella struttura sociale; se va considerato come norma fonda
mentale, è perché è la norma che impone e garantisce la costituzione 
della soggettività dell'io. Il tabù 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 più tipica e radicale, 
quella che interdice ogni rapporto sessuale tra madre e figlio, esso opera 
in modo estremamente caratteristico, spezzando la pulsione nostalgica 

15 Cfr. P. HAERLIN, Recht und Anerkennung, Stuttgart 1976. 

16 Mi riferisco ovviamente e principalmente a Les structures elementaires de la parenté, 
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 individualità il 
vincolo originario che lo congiungeva alla madre e a mantenere con essa 
una unità indifferenziata. Ma anche in tutte le sue altre molteplici forme 
- per es. anche in quella del c.d. matrimonio prescrittivo l7 - questo tabù 
opera in tal senso; tutti gli interdetti che esso impone servono infatti a 
garantire al soggetto la possibilità di assunzione di ruoli specifici, nei 
quali egli non può essere surrogato da altri; la non-fungibilità nei ruoli 
familiari si rivela come il dato primordiale nella costituzione della sogget
tività umana, quello su cui si fonda la stessa possibilità di costruire una 
teoria giuridica dell'uomo come 'persona'. 

La seconda dimensione del riconoscimento è quella che si imper
nia sull'accettazione da parte dell'individuo della propria identità 
sessuale. La psicoanalisi ha analizzato esaurientemente la pulsione verso 
la bisessualità clie è presente in ogni individuo, come «bisogno di rico
struire uno stato anteriore»", e del resto, se ce ne fosse bisogno, anche 
l'indicazione del mito dovrebbe istruirci al riguardo". È una pulsione che 
contraddice la costruzione della identità umana, che è costitutivamente 
finita e di conseguenza chiamata alla monosessualità - e tale è anche, seb
bene la cosa non venga di frequente sotto1it'leata) l'indicazione scritturisti~ 
ca20. La bisessualità è illusoria, perché è simbolo di autogenesi ed immor
talità, in breve di onnipotenza; 'è l'attributo divino per eccellenza, dato 
che «tout dieu transcende la différence des sexes»21 Nascendo dall'uomo 

17 Cfr. LÉVI-STRAUSS, Le strutture elementari della parentela, tr.it., Milano 1969, p. 91. 
18 Le parole sono di FREUD, lenseits des Lustprinzip, 1920, VI, tr,it. col titolo Al di là del 

principio del piacere in FREUD, La teoria pst'coanalitica. Raccolta di scritti, Torino 1979, p. 255, 
19 Penso in particolare al celebre «mito di Aristofane» esposto da PLATONE nel 

Simposio, 189c e per il quale rinvio a quanto ho scritto nel saggio La pienezza della corpo
reità nel 'mito di Aristofane', in AA.vv., Il corpo, perché? Saggi rulla struttura corporea 
della persona, Brescia 1979, pp. 173-179 e in Per un' archeologia del diritto, cit., pp. 83 ss. 

20 «L'unione carnale di uomo e donna non è niente di accidentale per la persona umana; 
essa è così essenziale e centrale che quasi tutta la narrazione circa l'uomo ideale, quale Dio 
lo fece nell'Eden, sta sotto il segno della distinzione di uomo e donna. E sebbene l'uomo 
abbia 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 'soIlÙglianza con Dio' che a lui 
solo tra tutte le creature fu donata, non meno che il suo dominare sulla creazione ... Proprio 
la fecondità del moltiplicarsi, che ha origine dall'unione di uomo e donna, è immagine di 
quella misteriosa essenza di Dio ... che è infinita fecondità nella Trinità, che si manifesta 
verso l'esterno nella creazione e ogni cosa che è fatta secondo la sua immagine deve essen
zialmente partecipare a questa fecondità» (cosÌ H. U. von BALTHASAR, Christùcher Stand, 
Einsiedeln 1977, tr. it. col tirolo Gli stati di vita del cristiano, Milano 1985, pp. 196-197). 

21 Così ].B. PONTALIS, L'insaisissable entre-deux, in Bisexualité et différence' des sexes, 
Paris 1973, «Nouvelle Revue de Psychanalyse», p. 14. 
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e dalla donna, all'interno di lina struttura familiare, il soggetto viene cala
to in una determinazione monosessuale ed apprende che il suo io non 
rappresenta una totalità, ma una polarità, che lo costringe al desiderio e al 
riconoscimento dell'altro, come segno vivente della sua povertà antologi
ca e della sua incapacità strutturale di trascenderla. 

La terza dimensione della familiarità può esser definita come quel
la della genitorialità/filialità. È una dimensione che non va colta nella sua 
dimensione psicologistica, ma nella sua valenza strutturale. 
Psicologisticamente 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 r.: amour en plus di Elisabeth Badinter''' per la sua 
pretesa carica desacralizzatrice nei confronti dell' amore materno è asso
lutamente immotivato. Ogni qual volta la filosofia si è chinata a riflettere 
sull' amore intergenerazionale ha sempre avvertito - a volte con un senso 
di profondo disagi02) - 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 
rarità della condizione senile, che ha consentito lo svilupparsi nelle dina
miche sociali di peculiari forme di reverenza nei confronti della vecchiaia 
- che peraltro nelle società industriali avanzate sono entrate generalmen
te in crisi -, non sono rare - anzi sono generalmente numerose - le epo
che nelle quali si è nutrito verso l'infanzia un sentimento di incompren
sione profonda, che ha potuto a seconda dei casi esprimersi come fasti
dio, sospetto, o comunque 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 sensibilità. TI 
fatto che il principio della genitorialità non trovi le sue radici nell'affetti
vità può forse turbare solo qualche anima bella. Mi quel che è veramente 
conturbante è il prendere coscienza di come esso strutturalmente si radi
chi in uno scarto temporale irriducibile, quello che di necessità si dà tra 
genitori e figli e che in qualche modo li costituisce reciprocamente come 
estranei, perché appartenenti a mondi generazionali diversi (ed è proprio 

22Paris 1980, tr.it. L'amore in più. Storia dell'amore materno, Milano 1981. 
2} Si rilegga ad es. il trattatello plutarcheo De amore prolis, ove, in polemica con Epicuro, 

si vuoI dimostrare la radice naturalfstica e non egoistica dell'amore dei genitori per i figli, 
ricorrendo a ingenue esemplificazioni tratte dall'o$servazione del mondo animale. Un effi
cace riassunto del trattato in K. ZIEGLER, Plutarco, tr.it., Brescia 1965, pp. 134 ss. 
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per vincere questa estraneità che i più disparati sistemi culturali hanno 
cercato di promuovere - fioo al punto di rendere eticamente doverosa -
l'affettività tra genitori e figli). Proprio attraverso questo scarto, che 
rende palese tutta la sua iotrascendibile debolezza, la genitorialità iotro
duce nella costituzione dell'io la consapevolezza che la relazionalità inter
soggettiva prende le mosse da una asimmetria fondamentale: nessuno 
proviene da se stesso, ma da una scansione temporale che nessun io può 
domioare; ciascuno ha solo ciò che gli è stato dato. 

È proprio grazie a questa asimmetria che nella genitorialità/filialità 
si radica l'archetipo del principio responsabilità, come le profonde indagi
ni di Hans Jonas hanno messo perfettamente io chiaro. «Ogni essere 
vivente - scrive Jonas - è fioe a se stesso e non ha bisogno di una giustifi
cazione ulteriore: sotto questo aspetto l'uomo non è io nulla superiore 
agli altri esseri viventi, eccetto che per poter essere soltanto lui responsa
bile anche per loro». La radice di questa responsabilità sta nella compar
tecipazione al destioo umano io generale, strutturato secondo l'ordine 
delle generazioni: l'archetipo di ogni responsabilità è quella dell' uomo per 
l'uomo; una responsabilità non ricusabile, perché promana dalla fonda
mentale non-autarchia dell'uomo: «ciascuno ha sperimentato anzitutto su 
se stesso la responsabilità originaria delle cure parentalhl4 . 

Questa asimmetria ha però un carattere emioentemente problema
tico: da una parte essa viene percepita come Wl fatto, obiettivo e ioequi
vocabile, ma dall' altra come W1 fatto io sé iogiustificato; è cioè caratteriz
zata da una iotrioseca fragilità strutturale, propria delle strutture che non 
hanno io 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 iovece qualcosa di iocommensurabilmente più importante; 
l'anelito alla ricerca di un fondamento ultimo, che sia fondato solo io se 
stesso. La dialettica dell' autorità - del suo fondamento, della sua giustifi
cazione - non può prescioderè, 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 paternità terrestre"; 
dalla sconfitta di ogni pretesa di esser figli solo a se stessi, di ogni volontà 
di assoluta disponibilità del se stesso. 

TI principio genitoriale si manifesta secondo due ben note modalità: 
quella del codice paterno e quella del codice materno. Al primo si suoI far 

24 H. ]ONAS, Il princt.pio responsabilità. Un' etica per la civiltà tecno!ogù;o, tdt., Torino 
1990, pp. 124-125. 

2~ Si leggano al riguardo le profonde considerazioni di A. VERGOTE, Le nom du père et 
l'écart de la topographie symbolique, in «Archivio di Filosofia», 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'universalità astratta pone la calda comprensione 
delle necessità del particolare; il primo riconosce le differenze nei meriti, il 
secondo l'eguaglianza nei bisogni; il primo è un codice di giustizia, il secon
do di equità; al primo corrisponde il diritto positivo, al secondo quello natu
rale'6. I 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 materno 
alla logica del <<p rivato». Che il costituirsi e il consolidarsi di questo primato 
abbia prodotto sofferenze umane tanto reali quanto il più delle volte ines
senziali - e perfino, al limite, grottesche'7 - non è qui il caso di dire: basti 
registrare il fatto nel cospicuo novero delle colpe di cui la storia è 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, sarà sufficiente rilevare 
come, al di là delle dinamiche storiche che ne hanno spesso snaturato la 
valenza, nella struttura propria della familiarità i due codici sono chiamati a 
equilibrarsi reciprocamente e la crisi dell'uno corrisponde all'inevitabile 
crisi dell' altro. Così, la crisi del principio paterno, che ha contrassegnato in 
modo vistoso la seconda metà 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 State'°. 

26 È questa l'intuizione di BACHOFEN, fatta propria da E. BLOCH, Naturrecht und mensch· 
liche Wiirde, Frankfurt a.M., 1961, p. 120. 

27 Si pensi, ad es., alle righe iniziall della celebre Lettera al Padre di KAFKA, nelle quali si fa 
evidente come la paura del figlio nei confronti del padre porti i loro rapporti nelle spirali di 
una ridicola circolarità: «Non è molto "scrive Kafka- che mi hai chiesto il perché asserisco di 
avere paura di Te. Come al solito non ho saputo rispondere, per la paura che mi incuti» (E 
KAFKA, Lettera al Padre, tr.it. in KAFKA, Confessioni e immagini, Milano 1960, p. 181). 

28 Non possiamo però non tener conto dell'esistenza, almeno nella tradizione ebraico" 
cristiana, di quello che potremmo definire un contro-codice paterno, nel quale possono 
rinvenirsi puntualmente tutti quegli elementi che comunemente vengono riferiti all' 
immagine materna (affetto, sollecitudine, perdono), L'autentica vetta di questo «contro" 
codice» va indubbiamente rinvenuta nel libro del profeta OSEA (dr. in part. 11.1 e ss.), in 
cui la rivelazione di Dio si compie non per mezzo di visioni, estasi o ierofanie, ma at" 
traverso l'affetto paterno del profeta per il figlioletto. Ed è superfluo richiamare l'atten~ 
zione su quanto sia rilevante e caratterizzante, nella Scrittura, l'uso di un termine come 
Abba (su cui cfr. J,JEREMIAS, Abba, tr.it., Brescia 1968). 

29 Inevitabile il riferimento a A. l'/l1rsCHERLICH, Auf dem Wege zur vaterlosen 
Gesellschaft. Ideen zur Soz{alpsychologie, Mùnchen 1963 (tr.it., Verso una società senza 
padre, Milano 1970). Per un'aggIornata messa a punto del problema, cfr. L'immagine 
paterna nelle nuove dinamiche famiUari, a cura di P. DONATI e E. SCABINI, Milano 1985. 

30Per essenziali approfondimenti al riguardo) cfr. Per una rzlondazione del Welfare State, 
a cura di A. ARDIGÒ, Milano 1984 e P. DONATI, Risposte alla crisi dello Stato sociale, cito 
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La quarta dimensione della familiarità si estrinseca nel principio fra
terno". Ad esso va probabilmente fatto risalire il principio di reciprocità 
che costituisce una delle strutture fondanti della socialità", come princi
pio di mediazione tra le opposte polarità della libertà e dell' eguaglianza: 
infatti, come ha giustamente osservato Dirks, senza la mediazione della 
fraternità la libertà, quando si radicalizza, produce diseguaglianze insop
portabili e l'eguaglianza, quando viene assolutizzata, sopprime la libertà". 
Per quanto sia giusto auspicare un incremento di questo principio, non va 
dimenticato che esso contiene in sé una caratteristica potenzialità, quella 
del rovesciamento dell' apertura nella chiusura, dell' amore nell' odio": non 
deve mai perciò essere assolutizzato. Quando il principio fraterno è l'escis
so da quello genitoriale, quando cioè all' asimmetria genitoriale si sostitui
sce totalmente la simmetria fraterna, e i fratelli dimenticano che non c'è 
fraternità che non presupponga una paternità comune", non c'è più dife
sa alcuna contro la rivalità mimetica e i suoi esiti omicidi. La risposta 
di Caino a Dio: «sono forse il guardiano di mio fratello?», non va presa 
- osserva LévinasJ6 - come se Caino deridesse Dio O cercasse di tirarsi gof
famente fuori da una situazione di imbarazzo; è semplicemente una rispo
sta in cui la realtà fattuale (io sono io, lui è lui) è separata dalla realtà etica 
- egli è mio 'fratello' -. E in questa dimensione che la giuridicità costituti
va della famiglia assume l'aspetto più rilevante, perché pone limiti intra
scendibili ad ogni lettura strettamente formalistica della reciprocità. 

La quinta dimensione della familiarità è quella della matrimonialità, in 
particolare neiìa sua espressione monogamica. Mai come in questo caso l'os
servazione etnologica (che mostra al di là di ogni possibile dubbio, l'univer
sale diffusione del matrimonio come istituzione sociale) si rivela utile per 
attingere alle strutture profonde della familiarità. La matrimonialità è costitu-

.H Sui problemi strettamente filosofici della fraternità, cfr. V. MATHIEU, Le jondement 
métaphysique de la fraternité, in «Archivio di Filosofia», 54, 1986. pp. 377-386. Per la 
prospettiva teologica, essenziale ].RATZINGER, Die cbristliche BruderHchkeit, Miinchen 
1960, tdt. Fraternità cristiana, Roma 1960. 

32 In tal senso questo principio è stato significativamente studiato in chiave sociologica: 
cfr, per tutti A. GOULDNER, Tbe Norm 01 Redprocity, in «American Sociological 
Review»,25, 1960, pp. 161-178 (tr.it. in GOULDNER, Per la sociologia, Napoli 1977, pp. 
289-329). 

3) WDIRKS, Der Traum vom guten Staat, in M.KRAuss (Hrsg.), [eh habe einen Traum. 
Visionen von einer menschlicheren Welt, Freiburg LB., 1983, p. 147. 

34 Si radica qui il tema (non solo mitico, ma anche letterario) dei «fratelli nemici», su cui 
ha scritto pagine essenziali R. GIRARD, La violence et le sacré, Paris 1972. 

"CosÌ BERDjAEV, De l'inégalité, Lausanne 1976, p. 157. 

36 Filosofia, giustizia e amore, cit., p. 9. 
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tiva della familiarità non certo perché non sia pensabile o sperimentabile una 
relazione familiare non matrimoniale, ma perché solo il matrimonio garanti
sce pieoamente alla familiarità la possibilità di esperire la durata temporale, 
di dare cioè fondamento alla possibilità di impegno dei soggetti". È in tal 
senso, probabilmente, che va intesa 1'ammonizione dell' apostolo in ordine al 
dovere di amare la propria moglie, perché «chi ama la propria moglie ama se 
stesso»". il tema della matrimonialità si congiunge infatti a quello dell'impe
gno esistenziale, o più precisamente ancora a quello della fedeltà; è un tema 
dalle radici molto più profonde di quanto usualmente non si pensi, perché 
impegno efedeltà sono il reciproco di menzogna ed impostura e quindi carat
teristiche indivisibili e costitutive dell'uomo, che coinvolgono la totalità del 
suo rapportarsi al mondo. Ecco perché nell' Antico Testamento fedeltà matri
moniale e fedeltà al patto divino sono indissolubilmente congiunti. «Nel 
popolo di Dio la vetità è indivisibile; essa è la verità di Dio oppure è meozo
gna. Un matrimonio deve perciò essere contratto in Dio; deve avere Dio per 
testimone, per stare all'interno del patto della promessa di Dio»". 

Non sempre il principio matrimoniale è stato riconosciuto nella 
sua essenzialità esistenziale; esso è stato anzi, in genere, trascurato dalla 
riflessione filosofica. E in alcuni casi, celebre tra tutti quello di Platone, è 
stato assolutamente misconosciuto. Nella Repubblica Platone vagheggia 
la stessa scomparsa della famiglia e l'assoluta comunanza delle donne e 
dei bambini; l'esito ultimo di questo processo dovrebbe essere una totale 
koinonia dei piaceri e delle pene tra tutti i cittadini, destinati cosÌ a dive
nire homopatheis, tutti omogeneamente orientati agli stessi valori e agli 
stessi fini40• r; aspirazione del filosofo - in sé nobile - di trasformare cosÌ 
lo Stato in una unità pressoché fisica, di fare dei cittadini le membra di 
un unico corpo, viene a concretizzarsi in un modello mostruoso di coesi
stenza, nel quale l'identità personale di ciascuno, ciò che costituisce l'irri
petibile differenza della personalità, viene a dissolversi nella piatta 
uniformità della sessualità (dato che la comunione sessuale fa sopravvive
re tra tutte le differenze solo quella sessuale) e l'identità 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 è certo è che non per 

37 Su questo punto insiste molto RATZINGER, Matrimonio e famiglia nel piano di Dio, in 
AA.vv., La 'Familiaris Consortio', Città del Vaticano, 1982, p, 79. 

"Ef.5.28. 
'>9 BALTHASAR, Gli stati di vita del cristiano, cit, p, 201. 

" Repubblica, V.464b ss. 
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immoralismo Platone l'ha caldeggiata, anzi per una ragione dotata in se 
stessa di una moralità profonda, come quella della salvezza dello stato), 
ma perché negando all'uomo il diritto di «eleggere» la propria donna, 
negandogli cioè la possibilità di operare nella sua esistenza e per la sua esi
stenza una scelta radicale di fedeltà e impegno, gli nega di fatto quel che si 
è detto essere il portato strutturale della matrimonialità e cioè la possibi
lità di esperire la temporalità. I.:uomo dell'utopia platonica non appartie
ne alla storia reale degli uomini. Ce lo dimostra, se realmente ce ne fosse 
bisogno, la stessa etnologia, che non ha mai riscontrato empiricamente 
una realtà sociale che non conoscesse l'istituto del matrimonio e che fosse 
di conseguenza governata dal principio del comunismo sessuale. 

L'ultima dimensione costitutiva della familiarità che dobbiamo 
prendere in esame è quella inerente alla sua intrinseca possibilità di scio
glimento. Non mi riferisco a quella forma di scioglimento' artificiale' del 
matrimonio che è il divorzio, e che riguarda la dimensione 'orizzontale' 
della familiarità, la dimensione coniugale, ma a quello scioglimento 'natu
rale' della famiglia che è il prodotto dell' avvicendarsi generazionale e che 
concerne la dimensione 'verticale' della filialità. Il crescere stesso dei figli 
costituisce già (psicologicamente) der Tod der Eltern, la morte dei genito
ri, secondo la dura osservazione hegeliana41

, che riprende, peraltro, un 
topos antichissimo, spesso formulato con durezza estrema. La famiglia si 
scioglie non solo perché biologicamente questo è il suo destino, ma per
ché deve sciogliersi - come viene sottolineato con forza anche dal 
Vangelo42 

-, perché lo richiede la costituzione stessa della soggettività, 
come temporalità4J ; perché solo un figlio emancipato dal padre e dalla 
madre può divenire a sua volta genitore. Come è stato giustamente osser
vato, «la famiglia resta per il figlio un luogo di contraddizione 
affettiva» 44, contraddizione che va sciolta nel giusto momento. In uno dei 
racconti chassidici, tramandatici da Martin Buber, Rabbi Sussja ricondu
ce il principio dello scioglimento della famiglia a quello stesso della costi
tuzione della soggettività in sé e di fronte a Dio (ma le due cose, ovvia
mente, in una prospettiva religiosa, coincidono pienamente): 

41 Jenner Realphilosophie, in HEGEL, Werke, ediz. LASSON-HoFFMEISTER, voI. XXl2, 
p.202. 

"ML,19.4·5. 
43 Lo sottolinea, con parole molto sofferte, Thomas Mann: «Come avrei potuto scrivere 

l Buddenbrook con mio padre vivente? Una cosa inconcepibile!» (Ansprache Ùt Liibeck, in 
MANN, Nachlese, Frankfurt a.M., 1956, tdt. col titolo Discorso tenuto a Lubecco, in 
MANN, Scritti minori, Milano 1958, p. 534). 

~4P.H. CHOMBART DE LAU\XiE, Famiglia, in <<Enciclopedia del Novecento», voI. II, 1977, 
p.893. 



Verità, moralità, diritto 391 

Esci dal tuo paese 
Rabbi Sussja insegnava: «Dio disse ad Abramo: 'Esci dal tuo paese, dal 
luogo della tua nascita, dalla casa di tuo padre, nel paese che ti mostrerò'. 
Dio dice all'uomo: 'Prima di tutto esci dal tuo paese, dal torbido che ti sei 
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 mostrerò'»45, 

Indipendentemente, anche in questo caso, dalle forme storico-cul
turali che può assumere, una presenza genitoriale indeterminata nel 
tempo non potrebbe che contraddire il processo fondamentale di indivi
duazione della identità soggettiva dei figli che la famiglia è chiamata a 
compiere46• 

4. Una analisi - sia pur rapida, come quella che abbiamo condQtto 
- delle dimensioni costitutive della familiarità permette di acquisire una 
consapevolezza ontologica che sembra oggi essere sempre più rara. Se 
non tra gli elaboratori, almeno tra i 'destinatari' di questa consapevolezza 
dobbiamo situare lo studioso e l'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 è possibile operame una immediata traduzione 
ontica, utilizzarla cioè direttamente per finalità pragmatiche: l'analisi 
ontologica non riguarda la rivendicazione di precisi contenuti legislativi. 
Tra l' ontologico e l' ontico si colloca infatti,· con essenziale funzione di 
mediazione, la libertà umana, intesa non come libertà di scelta, ma come 
libertà di forma; non cioè nel senso individualistico di capadtà di decide
re a partire dal libero arbitrio, ma nel senso meta-individualistico di capa
dtà di creare un 'infinita varietà di espressioni culturali. La strutturazione 
della familiarità può quindi assumere conformazioni storiche fortemente 
differenziate, non diversamente, ad es., da quelle del linguaggio, che resta 
l'esempio più tipico e vistoso della libertà di forma posseduta dall'uomo 
a partire dal principio ontologico della necessità della comunicazione 
intersoggettiva. Questa che abbiamo denominato 'libertà di forma' non 
può però ovviamente prescindere dalle strutture ontologiche costitutive 

45 M.BUBER, Die Erziihlungen der Chasst'dim, Zurich 1949, p. 385; tr.it. I racconti dei 
Chassidim, Milano 1979, p. 289. 

46 Nello Ramlet di SHAKESPEARE (Atto I, scena II) questo tema è scandito mirabilmente: 
il perseverare in un lutto ostinato per la morte del padre è definito come un peccato con
tro il cielo, i morti, la natura; un peccato tra i più assurdi contro la steSsa ragione, whose 
common theme is death 01 fathers, 
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dell' humanum e deve restar loro fedele, pena la non identificabilità delle 
sue realizzazioni: come per tutti i linguaggi vige il principio generale della 
traducibilità, così nelle strutture familiari vige il principio generale della 
loro comune funzionalizzazione alla costituzione dell'identità soggettiva. 
La' fedeltà della 'libertà di forma' alle strutture ontologiche è comunque 
una fedeltà necessariamente creativa, non diversa ad es. da quella dell'in
terprete musicale, che da una parte è vincolato dallo spartito, ma dall' al
tra è chiamato a dar vita reale alla musica che in esso è solo de-scritta, ma 
non attualizzata. 

La fatica del giurista nel nostro tempo è quella di mantenere viva la 
consapevolezza che un riferimento ontologico è necessariamente sotto
stante all' operare politico/giuridico del legislatore (sia che per legislatore 
intendiamo il 'sovrano' sia che intendiamo la 'prassi'). In questa prospet
tiva il giurista è gravato di una significativa responsabilità che è, a suo 
modo, pedagogica; quella responsabilità 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 è possibile praticare per sottrarre la modernità alle sue deformazioni. 
Non si dimentichi che il veicolo più tipico del nostro tempo per la comu
nicazione di valori interculturali è rappresentato dalla tematizzazione e 
soprattutto dalla positivizzazione dei diritti umani in 'carte' che possiedo
no una tipica strutturazione giuridica. Al di là 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, è tipicamente anti-ideologico. Ecco perché testi come quello 
della Dichiarazione Universale dei diritti dell'uomo dell'ONU - e penso in 
particolare all'art. 16, dedicato alla famiglia47 

- costituiscono per i giuristi 
di oggi una pietra miliare per uno sforzo ulteriore di adeguamento degli 
ordinamenti positivi (e più in generale della prassi sociale) alla realtà 
ontologica della famiglia. 

47 L'articolo recita: 
1. Uomini e donne hanno il 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. n matrimonio potrà essere concluso soltanto con il libero e pieno consenso dei futuri 
coniugi. 

.3. La famiglia è il nucleo naturale e fondamentale della società ed ha diritto ad essere 
protetta dalla società e dallo Stato. 



LA FILOSOFIA DELLA 
COMMUNIO PERSONARUM 

Stanis!aw Grygiel" 

La filosofia di cui oggi abbiamo bisogno non può ridursi a un 
gioco intellettuale. Si gioca a carte, a scacchi, ma non si gioca - se così si 
può dire - 'a matrimonio' oppure 'a famiglia', perché non si può 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. 
Proprio per questo il giocatore non è 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. 

l:uomo isolato dagli altri perde la capacità di essere amico. Di con
seguenza, perde anche la capacità di essere amico della saggezza, vale a 
dire filo-sofo. Infatti, alla domanda «chi sono io?» l'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 verità desiderata, perché la verità è sempre un po' altra 
da ciò che l'uomo ne pensa. Le ombre, costituite soltanto dalle differenze 
quantitative, spesso ci incantano con la loro efficacia ritenuta la verità 
stessa degli esseri sui quali vengono fatti gli esperimenti. In questi esperi
menti vengono verificate proprio queste ombre e niente di più. 

Chi vuole conoscere l'essere stesso deve uscire dai propri cogitata e 
dirigersi verso di esso.l:esperimento che fa funzionare gli apriori ipoteti
ci non si identifica con l'esperienza tramite la quale l'uomo entra nell'es
sere degli altri e in quello proprio. Negli esperimenti, gli esseri non si 
aprono e non rivelano la loro verità, ma, costretti, funzionano o non fun
zionano nel modo più o meno previsto e voluto. Non avviene l'unione 
del conoscente e del conoscituro, che è la conditio sine qua non della 
visione fuori della quale tutte le conoscenze sono conoscenze. per analo-

,~ Professore eli Antropologia filosofica presso il Pontificio Istituto Giovanni Paolo II, 
sezione centrale, Roma. 
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giam. L'uomo nel senso primordiale del termine conosce la verità dell'es
sere che gli si dona o gli è già donato e a cui egli stesso si affida. Nel 
primo caso abbiamo a che fare con la conoscenza della persona (è la per
sona che si dona, essendo già donata a se stessa), nel secondo, invece, con 
la conoscenza di tutti gli altri esseri nel mondo che sono stati già donati 
all'uomo. In tutti e due casi, colui che conosce si affida alla verità dell'es
sere dell' altro. 

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

La verità rappresenta il Futuro diverso da tutti i futuri temporali. 
Trascende la vita dell'uomo e, com-prendendola, la rende comprensibile. 
Sempre ad-viene, perciò è sempre presente come compito essenziale del
l'uomo. Solo «percependo» la verità e «tendendo» a essa, l'uomo cono
sce se stesso. 

L'uomo conosce la verità 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 l'uomo conosce se stesso nella misura in cui si libera proprio da sé. 
La sua identità è sempre un po' davanti a lui; lo chiama e aspetta. In altri 
termini, l'identità dell'uomo 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, cioè Memoria del suo essere teso sempre a qual
cosa di più. Partendo da questa Memoria e seguendola, l'uomo prima di 
conoscere se stesso crede nel proprio essere e spera di poter essere rag
giunto dal Futuro verso quale è orientato e che ad-viene. È così in questo 
ad-venire del Futuro che avviene e si compie l'identità dell'uomo. 

I:identità dell'uomo è 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 alterità traluce l'al
terità 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 mondo delle tautologie, l'uomo si defini
sce in un modo autocreativo suggerito dagli specchi. Non aspetta più se 
stesso, ma cerca di costruire se stesso secondo gli interessi e i piaceri 
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suscitati da ciò che ha visto negli specchi stessi. Questi interessi e questi 
piaceri offuscano nell'uomo la Memoria di essere già orientato. Si sosti
tuiscono alla sua identità e, orientando l'agere dell'uomo, vale a dire la 
sua conoscenza e il suo amore, influenzano l'orientamento del suo esse. 
Infatti, se l'agere sequitur esse, l'agere deviato a sua volta fa torto all'esse, 
costringendolo all'in/initum mathematicum del noioso e banale ripetersi 
dello stesso. Il ripetersi del medesimo non arricchisce l'uomo. 
L'arrichisce invece l'altro che è differente; la via che conduce l'uomo alla 
conoscenza di 'sé, vale a dire all'unione con se stesso si apre nella diffe
renza e non nel medesimo. 

L'identità dell'uomo costituisce un avvenimento ancora da compié
re. Essa, però non si compie negli esseri che, mirando all'in/initum 
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 l'aiuto delle differenze, che distinguono gli esseri tra di loro e 
allo stesso tempo li uniscono l'uno con l'altro, l'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 l'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 insieme totalitariamente. 

Le differenze simboliche permeano l'essere dell'uomo. Perciò il 
dialogo che in esse si svolge è dialogo che avviene addirittura nell' essere 
persona dell'uomo. 

Diciamo subito, che, maturando nel dialogo fatto nelle differenze, 
gli uomini 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', gli uomini scoprono di 
esistere già nel dialogo in cui è Lui ad averli introdotti. Allora ogni dialo
go tra due persone diventa un dialogo con tutte le persone, perché è a 
tutte loro che Dio indirizzò la sua Parola', Essa risuona nelle parole che 
gli uomini si rivolgono l'un l'altro alla luce delle differenze che li distin
guono e allo stesso tempo uniscono. 

L'identità dell'uomo si compie nel dialogo drammatico in cui egli si 
rivela e si affida all'altro. Rivelandosi così, si apre alla rivelazione dell'al-

1 Mosè disse al popolo di Israele: «Non soltanto con voi io sancisco questa alleanza e 
pronunzio questa imprecazione, ma con chi oggi sta qui con noi davanti al Signore nostro 
Dio e con chi non è oggi qui con noi» (Deut 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 è nello stesso tempo promessa e speran
za. li «tu» che l'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 l'altro a sua volta 
gli si rivela e gli si 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 costituisce l' <<io» di ciascuno di loro. In ogni «io» risuona il «tu» 
che lo risveglia e allo stesso tempo in ogni «io» suona il «tu» orientato 
all' altro per risvegliarlo. Il «tu» è la parola in cui colui che la dice dimora, 
si rivela e si affida. Il «tu» invita colui al quale è indirizzato a dire a sua 
volta la parola nella quale l'invitato potrebbe in questo modo dimorare, 
vale a dire, rivelarsi e affidarsi. 

In questo dialogo l'uno entra nell'altro a condizione che le parole 
rivolte dall'uno all'altro non occultino ma, anzi, svelino lo stato dei loro 
esseri. Quelle che lo nascondono sono pseudoparole, nelle quali nessuno 
dimora; esse, creando le apparenze che ingannano, non lasciano gli uomi
ni arrivare all'unità della fede, della speranza, dell'amore e, dunque, della 
conoscenza2

. 

La relazione «io-tu» (Martin Buber ha chiamato queste due parole 
parole-principi) difende la società dalla riduzione alla massa che vive non 
della verità e del lavoro a svelarla, ma delle verità prodotte dagli individui 
(non importa se associati o meno). Le verità prodotte, nelle quali crede la 
massa e alle quali essa si affida, nascondono la verità, cancellando nel
l'uomo la Memoria di essa. Gli individui oggettivizzano tutto e tutti e, di 
conseguenza, loro stessi si rendono oggetti degli esperimenti. Nella 
società degli individui «atomizzati», cioè nella massa, non c'è posto per la 
rivelazione e, quindi, per l'unità 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 più scientifico, 
del saper fare e del poter fare cose utili, comode e piacevoli. Perciò nella 
società, nella misura in cui essa è degenerata in massa, non c'è posto per 
la filosofia. La filosofia vive nel dialogo delle persone che, nella contin
genza dei loro esseri, sono affascinate l'una dall' altra e ciascuna da se 

2 Letto in questa prospettiva, è illuminante il testo di san Paolo (El 4,13~15). Vale la 
pena rilevare che il testo greco aletheuontes dè eu agape (tradotto in latino veritatem 
facientes in veritate) parla dello svelare dò che è nascosto. La traduzione italiana, «viven~ 
do secondo la verità nella carità», scivola sulla pista morale, nascondendo la dimensione 
ontologica e metafisica del testo, propria dell'avvenimento della salvezza. 
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stessa in quanto orientata alla realtà lontanissima e allo stesso tempo la 
più vicina che esige sacrifici. È proprio dagli esseri così affascinati che si 
sprigionano le parole, nelle quali dimorano coloro che le dicono. Sono le 
parole che palesano la verità. 

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 loro. 
Chi non sa domandare e chi non sa aspettare, rivelandosi e affidandosi 
proprio nel suo domandare, non sarà mai filosofo. Se pensare filosofi
camente significa domandare ed aspettare più 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 carattere profetico; 
mira al Dono che avviene in ogni rivelazione della persona alla persona. 
Se il donare fosse impossibile, filosofare significherebbe illudersi. Pochi 
sono coloro che si rivelano agli altri, perché le tautologie sono più facili; è 
più facile vivere come individuo che non come persona. 

La persona è 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 l'una all' al
tra. La tensione tra persona e persona trasfigura il tempo, rendendolo 
tempo del loro divenire, il che significa che laddove l'uno non si rivela e 
non si affida all'altro, laddove l'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 uomini «con quella astuzia che tende a trarre nell' errore» invece di 
«rendere palese la verità nell' amore» (cfr EI4,14). 

Avvolto nei ragionamenti fatti davanti agli specchi e, quindi, ridotti 
all'identico, cioè nelle tautologie, l'uomo non trova la via all' altro diffe
rente non solo numericamente. Perciò non domanda e non aspetta. 
Costruisce tutto e, quindi, tratta tutto, incluso se stesso, senza pietà. Non 
conoscendo il dono, non sa essere grato. Esiste senza avere una dimora 
dove andare. 

L'altro che è altro non solo numericamente sorprende e desta 
meraviglia, 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 è 
altro'. Nel meravigliarsi che è già un rivelarsi, l'uomo si apre alla cono-

, È in questi termini che, nel Simposio di Platone, Diotima parla a Socrate dei corpi, dei 
pensieri e delle azioni belle che sono soltanto occasioni dell'anamnesi della Bellezza stessa 
che in essi si riflette. 
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scenza del vero e all' amore del bene; lascia che essi lo liberino dalla sua 
ragione e dalla sila volontà. L'uomo meravigliato, l'uomo cioè chiamato 
dall' Altro riflesso negli altri, si unisce al reale e prende il largo. Diotima 
l'aveva perfettamente intuito. Spiegando a Socrate la verità dell'amore, gli 
disse che è proprio in questo tendere all' Altro, riflettentesi negli altri, che 
si compie l'autoconoscenza dell'uomo, quella che, secondo Socrate, è 
obbligo fondamentale imposto a ciascuno dall'oracolo divino in Delfi 
(<<conosci te stesso!»). Là dove l'Altro si riflette, nasce il bello. Navigando 
sul «mare del bello», l'uomo conosce se stèsso e diventa giusto. Lo giusti
fica la Bellezza dell'Altro stesso, riflessa nell'uuione della verità e del bene 
negli esseri, unione che li rende belli; sicché essi entusiasmano l'uomo alla 

, laboriosa conoscenza e ad altrettanto laborioso amore della loro realtà. 
In nome di questo Altro, l'uomo compie gli atti di libertà, nei quali 

offre la sua vita agli altri e talvolta anche per gli altri. Solo il Cielo stellato 
riflesso nel mare è degno di essere amato così incondizionatamente. li 
mare è degno di essere amato così, solo in quanto 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 l'uomo?» rispondevano: «per 
guardare il cielo». Per loro, il conoscere se stessi consisteva nel ricordarsi 
(anamnesis) dell' Altro, vale a dire del Cielo. 

li Cielo li liberava dalla Terra, allo stesso tempo, però, li 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 è solo colui che grida all' altra 
persona: «Questa sì che è carne dalla mia carne e osso dalle mie ossa!». 
Solo per lui il corpo è anche da salvare, proprio a motivo del bello che lo 
eleva - frutto del riflettersi di Dio in esso. Dio non discenderebbe su ciò 
che sarebbe destinato all' annientamento. Di conseguenza, la vita insieme 
nèll'esperienza di «una sola carne» (Gn 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. L'ascensione e 
la discensione costituiscono i paradigmi della cultura che altro non è che 
la vita propria della persona. In Grecia l'ascensione prescindeva dal 
corpo umano, vissuto come prigione dell' anima; la fede cristiana, invece, 
è più «terrestre»; per essa ascende anche il corpo della persona umana, 
trasfigurato dalla sua libertà esprimentesi negli atti della speranza e del
l'amore. Troppo bello è il corpo umano per essere abbandonato. li bello, 
scrisse Dostojevskij, salverà 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. 
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La vita di chi persevera nella memoria degli istanti, nei quali l'Altro 
viene percepito nel suo agire ad extram manifestantesi nei cosiddetti 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 unità chiamata pulchrum, bello, che costituiscono i punti di 
partenza per la salita (ascensione) sulle cime della Trascendenza 
dell' Altro'. li desiderio di essere altro, che spinge l'uomo a uscire da ogni 
status qua e che forma e vivifica la filo-sofia, è 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 è connaturale come lo sono 
queste tre «virtù». Tutti e quattro, sopiti nell'uomo, 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, affichè possa essere liberato dall'iso
lamento e dal dubbio che ne è proprio e 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, a fortiori, 
con quello degli altri. 

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

È proprio a questo definire e giudicare che pensiamo, quando par
liamo del navigare «sul mare del bello» verso l'al-di-Ià del tempo, Si trat
ta non tanto del facere qualcosa quanto dell' agere (conoscere e amare) 
che segue l'esse e il suo ori~ntamento verso la Trascendenza. li filo-sofo 
non <<fa» oggetti, egli 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 ciò che egli pensa non è filo-sofo. 
La filosofia cosÌ ridotta non è che una pseudoscienza priva non solo della 

4 Il cuore della metafisica batte, quando, contemplando conoscitivamente qualsiasi 
essere in quanto esso è già definito (verum), siamo rimandati all'Intelletto il cui pensiero 
lo definisce, e, contemplando amorosamemente questo essere in quanto esso è già voluto 
(bonum) e perciò esiste contro le sue possibilità di esistere, siamo raggiunti dalla Volontà 
che l'ha voluto prima che noi possiamo valeria. 
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conoscenza e dell' amore, ma anche dei prodotti verificabili ed utili. 
Sradicata totalmente, non avendo nessun luogo, t6pos, in cui crescere e 
fiorire, va deportata «in un paese lontano» (Le 15,13), in un ou-t6pos. 
Allora la mancanza del luogo, l'utopia, eretta a dignità della 
Trascendenza sulla quale bisogna ascendere, funziona come criterio dei 
giudizi e strumento con cui forzare gli uomini a dimorare in un luogo 
qualunque. Questo è già il nihilismo. 

La 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 è un oggetto, ma l'agere che si 
adegua all' esse orientato verso la Trascendenza, nella quale esso è com
prensibile più che in se stesso. Perciò anche l'agere filosofico, cioè il 
conoscere il vero e amare il bene sono più comprensibili nell'Alterità 
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 libertà 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 ratia, ma non si chiude in essa. La metodologia filosofica 
deve cogliere l'affidamento dell'uomo all' Altro sfuggente alla rafia, altri
menti ci allontana dalla filosofia stessa. La Trascendenza si trova al di là 
delle regole del lacere: non è da costruire e da possedere, ma da conosce
re e da amare. il filo-sofo desidera diventarla. E in questo desiderio che il 
suo essere, presentandosi come già definito e già giudicato dall' altissima 
istanza dell' Altro, mette il filosofo davanti a un compito difficilissimo 
perché personale: trovare la via giusta per sé, darle una adeguata parola 
per poterla percorrere ed elevarsi. La metodologia, quindi, propria della 
filosofia è metodologia dell' agere e della parola giusta che mira 
all'Ineffabile. Tale metodologia deve essere libera da quella dellacere. 

L'uomo filosofa come persona, vale. a dire come una estasi tesa 
all' Altro, la cci invisibile presenza traccia l'orizzonte della conoscenza e del
l'amore. Domandando con tutto se stesso sul senso del suo conoscere e del 
suo amare, cioè sul senso della sua vita, il filosofo si adegua agli altri, senza 
però 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' orizzonte. Per 
questo la metodologia del suo filosofare è metodologia del continuo ade
guarsi, del continuo convertirsi. Mentre le metodologie scientifiche aiutano 
l'uomo a raggiungere gli scopi prescelti e ben definiti dal Ici stesso, la meto
dologia filosofica lo apre all' Altro e al suo Atto che precede tutte le scelte 
degli uomini. La metodologia filosofica è metodologia dell' ascensione, essa 
è addirittura una ascesi che prepara l'essere finito alla discesa dell'Infinito. 
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La metodologia filo-sofica è metodologia dell'incontro e della con
vivenza di cui Socrate aveva parlato ai giudici ateniesi. Per lui, la convi
venza era la condizione del pensare conoscitivo, sicché coloro che non 
convivono con nessuno non filosoferanno mai. TI loro agere rimarrà steri
le. Lo storico della filosofia che non arriva fino al cuore dei filosofi, non 
coglierà mai il loro pensiero, perché non lo coglierà nel suo nascere. 
Cercando di capirlo, lo deformerà. Trasformerà ciò che è in motu in una 
somma di concetti fossilizzati con cui costruire qualche sistema. 

La crisi dell'incontro e della convivenza si manifesta nella crisi 
della filosofia. La gente evita incontri, perché non è facile vivere in essi. 
Infatti, colui che accetta che l'altro gli si riveli e, quindi, che gli si affidi, ~i 
sente chiamato ed obbligato ad adeguarsi a lui, cioè 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. Il 
filo-sofare oltrepassa i pareri del puro ragionare; la filosofia fa fronte a 
ciò che è sempre altro e che fa resistenza. Per questo è rara avis il filosofo 
nel senso più profondo del termine, vale a dire colui che, domandando 
«chi sono io?», esce dal «monologare» con l'aiuto degli specchi e entra 
nel dialogo con il reale. 

L'incontro non è da fare per la semplice ragione che sia gli altri che 
l'Altro non sono oggetti da produrre. L'incontro 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. È nell' amicizia «erotica» tra gli uomini che l'uno aiuta l'al
tro a maturare. È nell' amicizia «agapica» tra Dio e gli uomini che la sag
gezza dell'Altro Divino aiuta la mente e il cuore dell'uomo a ricevere ciò 
che lo salva. La filosofia fatta nell' amore «agapico» è un agere che, intriso 
di dono della fede, della speranza e dell'amore, aiuta l'uomo a intravve
dere la propria identità ad-veniente perfino nell'istante della morte. Il 
filo-sofo, seguendo il suo essere orientato all' Altro, il suo essere intentio 
AlteYÌus o, come avrebbero detto i Greci, il suo essere t6nos temporale 
della realtà eterna della quale egli si ricorda (anamnesù), non si lascia 
trattenere nel tempo da niente e da nessuno. Il suo pensiero e la sua 
volontà mirano al di là di esso in modo da non appartenere più al saecu
lum che corrumpit et corrumpitur (Tacito). La filosofia non è «secolarizza
bile» perché non è «secolarizzabile» l'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, l'Altro non si lascia mai secolarizzare. 

Quando, invece, l'uomo si lascià formare dal saeculum, cioè 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 realtà, allora l'inquietudine turba il suo 
cuore. Fecisti nos, Domine, ad Te et inquietum est cor nostrum donec 
requiescat in Te (sant'Agostino). Felix inquietudo cordz!l Anche essa svela 
l'orientamento dell'essere dell'uomo e lo spinge a seguirlo. 

L'uomo diventa filosofo, quando si accorge di stare davanti alla 
morte. Nella sofferenza provocata dalla necessità di morire, sofferenza 
che è un dolore spirituale che non può essere guarito con nessuna medi
cina, l'uomo diventa grande domanda sul senso della sua vita e, quindi, 
sulla propria identità. È questa domanda che sant'Agostino chiama 
magna quaestio. L'uomo la rivolge a Dio, non agli uomini. Le risposte che 
essi possono dare a questa domanda si scostano dalla verità cercata. 
Infatti, tutti ci troviamo nella stessa situazione. Tutto ciò che nella soffe
renza l'uno può offrire all'altro è la com-passione. 

Se il filosofo, l'uomo cioè diventato magna quaestio, 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 «troppo umane» e 
dalle delusioni che le seguono. Ciò significa che la conoscenza della verità 
sul!' essere dell'uomo si compie nel suo morire a sé e allo stesso tempo nel 
suo affidarsi alla verità ad-veniente e altra da ciò che l'uomo ne possa 
pensare. La morte a sé e l'affidamento agli altri e in fin dei conti all' Altro 
costituiscono due momenti essenziali della conoscenza nella quale avvie-

., • 1 1" 1! ." 1 1 • 1 • 1 ne 1 adeguamento deli uomo alla venta aa lUI aeSlueraLa e 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. 

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

A questa domanda fondamentalmente filosofica, la filosofia non è 
in grado di dare la risposta. La risposta può essere soltanto l'Altro stesso. 
Perciò il filosofo l'aspetta profeticamente, sempre più cosciente che l'es
senza della sua filosofia non è filosofica. Per poter comprendere la filoso
fia bisogna essere più che un filosofo. 

Chi è diventato magna quaestio è già introdotto nell' agere dialogico 
più profondo possibile, in cui si costituisce il pensiero filo-sofico, pensie
ro cioè 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. È pieno della speranza e della fiducia posta nella 
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forza salutifera della Verità e del Bene, riflessi in tutto ciò che è soltanto 
vero (verum) e buono (bonum). 

Tutte le altre domande, poste fuori della magna quaestio, 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. 1)una cura la 
magna quaestio che è l'uomo. La cura secondo la logica dell' intellectus che, 
intriso d'amore, di fede e di speranza, legge la verità e il bene nel bello 
degli esseri. È la metodologia fatta secondo la logica del dono. 1) altra, inve
ce, cura i «diverrimenti», adoperando la logica formale propria della ratio'. 

Se le cose stanno così, si entra nel dialogo comunionale con l'Altro 
entrando nel dialogo altrettanto comunionale con quegli altri che sono gli 
uomini. Si impara a domandare, anzi, a pregare Dio, imparando a 
domandare agli altri le cose più piccole. Affidandosi agli altri, l'uomo 
impara ad affidarsi a Dio, cioè a morire a sé nella speranza di poter risor
gere in Lui. Infatti, il filo-sofo sempre di più si accorge che l'uomo non è 
che un riflesso della Promessa, alla quale mira il suo essere magna quae
stio piena della speranza. Staccato dall'Altro, l'uomo delude, come delu
dono le stelle riflesse nel lago, ma staccate dal cielo stellato. Però, sono 
proprio queste delusioni che aiutano il filosofo ad accorgersi di essere 
orientato al Cielo dell' Altro e, di conseguenza, a liberarsi dalla propria 
ratio. Solo se liberato da sé, l'uomo riesce a leggere (intellectus) il proprio 
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 l'uomo, leggendo il corpo dell'altro, 
legge anche il proprio. La differenza sessuale che li orienta l'uno all'altro 
rappresenta 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 corporeo, ma sessualmente diverso, non comprenderà 
mai il proprio desiderio di essere altro. Nessun specchio spiega quel desi
derio che l'uomo è. Poi, diceva Diotima, si va ai pensieri, alle azioni che 
nascono e si sviluppano nei corpi. Comprendendo i pensieri e le azioni 
alla luce dei corpi così differenziati, ci viene dato un istante in cui 
intravvediamo la totalità della verità e del bene dell'uomo, totalità chia
mata da Diotima Bellezza. Su queste altezze, senza poter definire 
l'Intravvisto, l'uomo comincia a capire cosa vuoI dire la domanda «chi 
sono io?», perché comincia a vedere da dove viene il senso della sua vita. 

5 Ricordiamo che il termine intellectus deriva da inter-Iegere 0, come vuole san 
Tommaso d'Aquino erroneamente ma in modo significativo, da intus-legere, leggere den
tro, mentre il termine rado proviene da reor, ratum) calcolare, 
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È da queste realtà indefinibili che scaturisce la vita della filosofia. 
La filosofia muore nei pensieri bloccati nelle tautologie degli spec

chi, e degenera in monologhL Non ho paura di affermare, che l'atto ses
suale, se non è anche un morire dell'uomo a sé nella speranza di poter 
risorgete nell'altro, spegne la filo-sofia in quanto amicizia della saggezza. 
Provoca il caos proprio delle tautologie, dove la libertà e, quindi, la fede, 
la speranza e l'amore che la rivelano, sono soggetti alla logica della com
pravendita. In tal modo l'estasi che è la persona si prostituisce. Non c'è, 
allora, da meravigliarsi se l'atteggiamento di fronte al corpo umano è cri
terio della politica, dell' economia, della nostra civiltà. Infatti, la comunio
ne dell'uomo e della donna è un giudizio fatto sulla società. La società 
che non si adegua a questa comunione, società che non si converte ... , 
questa sÌ che cessa di essere società. 

Le persone che muoiono ciascuna a sé per risoi"gere nella loro 
comunione si educano reciprocamente. L'una conduce l'altra fuori dalla 
solitudine e dai monologhi. Nella comunione ognuno è maestro e allo 
stesso tempo discepolo dell'altro. Ognuno chiama e risponde alla chia
mata dell' altro; risveglia ed è risvegliato. Vive nella responsabilità. 
Proprio ciò significa essere spiritualmente generato e generante. 
Separate, sia la responsabilità che la generazione spirituale, ambedue, 
subiscono le influenze che le deformano. 

Se il pensiero filo-sofico nasce e si svolge nel dialogo comunionale 
degli uomini come una domanda fondamentale rivolta all' Altro, fuori 
dalla genera:zione spirituale e dalla responsabilità, nelle quali nasce la 
società, la filo-sofia viene spenta. La filo-sofia è un fatto sociale, anche se 
i filo-sofi fanno la vita privata, come la faceva Socrate. Egli andava a tro
vare gli altri e a porre loro le domande sulla verità e sul bene che l'uomo 
desidera. La verità si rivelava a loro nascondendosi, sicché alcuni diventa
vano più saggi, altri invece più arrabbiati contro le domande stesse e con
tro colui che le poneva. La verità 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. È dall'Invisibile che proviene la verità degli esseri visibili. Per la 
filo-sofia, l'Invisibile è più reale del visibile. L'Invisibile lo fonda e spiega. 
Infatti, reale è solo ciò che, sempre ad-venendo, non passa nemmeno 
attraverso la morte, sicchè l'uomo, perfino morendo, lo guarda e saluta 
da lontano (cfr. Ebr 11, 13). La filosofia separata dalla Trascendenza «si 
discioglie»; assomiglia al figlio prodigo che vive «in un modo dissoluto» 
nel «paese lontano». Al reale l'uomo ritorna proprio filosofando, cioè 
lasciandosi raggiungere dall'Invisibile. Il filo-sofo muore al visibile per 
!'Invisibile, ed è proprio nel suo morire al visibile e nel suo affidarsi 
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all'Invisibile che l'Invisibile si rivela come più reale del visibile. In questa 
prospettiva leggo Platone, il quale sosteneva che la filosofia era non solo 
meditatio mortis, ma anche preparatio ad mortem. Colui che non com
prende ciò si farà beffe del filosofo, anzi, lo condannerà a morte. 

Diventando magna quaestio sul senso della vita di fronte alla morte, 
l'uomo vive lo stupore e la meraviglia 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 altro modo apre l'immanenza del suo essere contingente; la 
apre al miracolo, quale è il fatto di poter comunicare il proprio essere 
incomunicabile. 

Ogni comunio delle persone è 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 ciò che gli uomini fanno nella loro comunione viene trasfigu
rato dal loro amare il bene e dal loro conoscere la verità. Di questo insie
me organico dell' amore, della conoscenza e del lavoro Dio parla agli 
uomini nell'atto della creazione (cfr Gn 1,28). Quando esso è frantumato 
in parti separate l'una dall'altra, sia l'amore, sia la conoscenza che illavo
ro si ammalano, perché vengono staccati dal reale. Infatti, la conoscenza 
e l'amore, staccati dall'essere in quanto esso è conoscibile (verum) e ama
bile (bonum), vengono distrutti, e la loro distruzione produce di conse
guenza la distruzione del lavoro. Tutti e tre degenèrano in un puro fare 
tecnico ripiegato soltanto su se stesso. Allora si conosce soltanto ciò che 
si costruisce, si ama soltanto ciò che si vuole costruire e si fa ciò che è fat
tibile. il lavoro che non è amore e conoscenza, e l'amore che non è lavoro 
e conoscenza, e la conoscenza che non è amore e lavoro sono sintomi 
della malattia spirituale dell'uomo. il suo essere estatico, la sua persona, 
si contrae dall' eterno al contingente e temporale. Secolarizzandosi, perde 
l'idoneità a generare e a creare. 

Gli uomini che si lasciano soggiogare dalla contraffazione tecnica 
dell'amore, della conoscenza e del lavoro perdono l'idoneità all'amicizia, 
al matrimonio, alla famiglia, alla società, perché, avendo paura di affidarsi 
all'altro, non sanno morire a se stessi. Non lo sanno, perché non vivono 
più della speranza che li rende capaci di aspettare la risurrezione negli 
altri e quella nell' Altro. Non sapendo cosa fare con il dono della libertà, 
affidato proprio alloro amore e alloro lavoro e che si rivela proprio nel 
saper morire a sé per l'altro, perdono l'idoneità a dare la vita generosa
mente e creativamente l'uno 'a' e 'per' l'altro, il che non permette loro di 
conoscere se stessi, vale a dire di essere dono. 
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Non è nel lacere oggetti ma è nell' agere proprio dell' amore e della 
conoscenza che le persone si adeguano l'una all'altra e in fin dei conti 
all' Altro invisibile che sempre ad-viene. In questa continua adeaquatio 
cum Altero le azioni dell'uomo non passano, ma lo seguono, risvegliando 
in lui la speranza di poter raggiungere, come disse Socrate prima di mori
re, le isole di felicità. 

Di solito gli uomini così contratti producono molto, come se volesse
ro sostituire la produzione al lavoro. Però, invece di lasciarsi liberare dalla 
verità e dal bene, si alienano nei prodotti del proprio 'fare' l'amore, del pro
prio 'fare' la conoscenza, del proprio 'fare' il lavoro. Tale fare l'amore, la 
conoscenza, il lavoro si effettua al di fuori dell'intimum dell'uomo. Quindi 
non lo edifica, gli è di peso. Anzi, tale amore è amore forzato, tale conoscen
za è conoscenza forzata, tale speranza è speranza forzata, e il lavoro che ne è 
costituito è lavoro forzato tipico dei campi di concentramento. 

li 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'uomo. Perciò colui che entra 
nell' altro cambia non tanto l'altro quanto se stesso. Ricevendolo, l'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. L'uomo che così si comunica all' altro cono
sce ed ama non più le proprie immagini di sé e dell' altro ma i loro due 
esseri uniti. Infatti, l'uomo non conosce la propria identità che nella 
comunione con ì'aÌ!ro. L'identità deii'uomo è affidata al suo lavoro 
comunionale che ha luogo nel generare l'altro e nel creare il mondo per 
lui. Si rivela nel momento in cui l'uomo, nel suo intimum,con tutto se 
stesso dice all' altro: io sono te e tu sei me. 

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

L'uomo, allora, entrando nel suo intimum con l'aiuto dell' altro, 
vale a dire conoscendolo e amandolo, trova se stesso come già amato e 
già conosciuto, questa volta, da qualcuno che è più altro da tutti gli altri 
da lui stesso amati e conosciuti. Scopre di esistere già nel dialogo che non 
è stato lui ad avere iniziato. É l'Altro che lo sveglia dicendogli: do oggi ti 
ho generato» (SaI2,7). Nel fondo di ogni pensare e di ogni volere dell'uo
mo si trova l'Altro che1'uomo non può né pensare né volere direttamen
te. L'Altro non è oggetto; è Lui che nell'uomo fonda gli atti d'amore e di 
conoscenza. 
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La presenza partìcolare dell'Altro, che sant'Agostino chiamò 
Interior intimo meo e Superior summo meo6, rende assolutamente intimo 
j'intimum dell'uomo. Affidandosi a questo Interior, l'uomo comincia a 
comprendere che l'avvenimento della sua identità è una storia della comu
nione non tanto con gli uomini quanto piuttosto con la Trascendenza che 
ad-veniva, ad-viene e ad-verrà. Grazie alla presenza dialogica dell'Interior 
nel suo intimum, l'uomo trascende se stesso, sicché la sua identità non è 
sfiorabile da alcuna oggettivizzazione, ed egli stesso è idoneo a entrare 
nella comunione con l'intimum degli altri. Infatti, l'essere che in sé non è 
un dialogo comunionale funzionerà sempre soltanto come oggetto degli 
oggetti; non sfuggerà mai alle mani possessive dei più forti. 

Vintimum in cui avviene l'identità dell'uomo come una sacra tota
lità comunionale, intima a tal punto che l'uomo stesso non è in grado di 
svelarla, può essere soltanto rivelata. VAltro la rivela all'uomo e l'uomo la 
rivela a sua volta agli altri uomini. Queste rivelazioni, tutte e due, hanno 
luogo negli atti nei quali si rivela la libertà che, se non è divina, non è 
affatto libertà. Sono, dunque, gli atti che non risultano da alcun oggetto, 
da alcuna ragione, e mirano a ciò che differisce dall'uomo e lo trascende. 
In questi atti primordiali, costituiti soltanto dalla libertà e comprensibili 
soltanto come sua espressione, si rivela !'identità della persona umana. 
Tali atti sono proprio gli atti della fede, della speranza e dell' amore. 

Tutto ciò porta ad affermare che l'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 proprio intimum. Allora il suo amore e la sua conoscenza non si 
chiudono negli specchi. Non rompono i legami con gli altri. Li rompono 
l'amore 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 l'uomo non fosse amabile e conoscibile per gli altri e per 
se stesso, il nichilismo, effetto della tesi sartriana d'esistenza precede l'es
senza», sarebbe l'unica soluzione della magna quaestio che è l'uomo. 

Nell'intimum dell'uomo convivono l'Interior che è l'Altro e l'ego 
dell'uomo. Vego deve se stesso alla presenza dell'Altro. Dalla differenza 
tra l'Interior e l'ego risulta la tensione, fonte dell'energia che trasfigura gli 
atti dell'uomo nelle epifanie del suo intimum e della Libertà dell' Altro 
che vi ad-viene e non passa mai. Le differenze tra gli uomini, invece, a 
partire dalla differenza sessuale che orienta l'uomo alla donna e la donna 
all'uomo, non sono che immagini e segni della differenza tra l'Interior e 
l'ego dell'uomo, ego, in cui prende la parola l'orientamento del suo essere 

, SANT' AGOSTINO, Confessioni, III, 6. 
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a Dio. Le differenze tra gli uomini, soprattutto quella sessuale, sono 
come le «radure» heideggeriane (Lichtungen) e sono «inquiete» finché 
non saranno trasfigurate e compiute nella differenza che in esse traluce e 
di cui sono immagini, differenza tra Dio e l'uomo. 

Della tensione tra !'Interior e l'ego dell'uomo vive il miracolo quale 
è la comunione delle persone umane. Nel loro meravigliarsene, le perso
ne si aprono alla verità della Trascendenza dell'Altro che «discende» 
verso di loro, ad-veniendo attraverso tutto ciò 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 meravigliarsi sono filosofi 
nel senso più nobile della parola, perché l'uomo comprende solo il vissu
to. Primum vivere deinde filosofari. 

Nell'uscire da sé e nel camrrJ.rlare all'.<AJtro} vale a dire nella relazio-
ne tra l'Esodo dall'immanenza «egiziana» e la Terra Promessa della 
Trascendenza, emerge nell'uomo la sua identità come un evento iniziato 
in modo metafisicamente naturale, ma che è da compiere nel lavoro cul
turale, formato dall' amore che è l'uomo, e in fin dei conti nel dono della 
fede, con il quale l'Amore che è Dio scende e eleva l'uomo alle altezze 
divine. 

Da tutto ciò che abbiamo detto risulta la necessità di ripensare i 
trascendentali (bonum, verum, pulchrum) e le composizioni-strutture del
l'essere, delle quali si occupa la metafisica, insieme con l'autocoscienza 
dell'uomo vista come coscienza dell'Tnterior e dell'ego. La metafisica 
nasce nell'intimo dell'uomo, dove egli incontra gli esseri nella loro verità 
e, contemplandola, entra nel dialogo con l'Altro, il Principio e la Fine di 
tutto ciò 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 verum, 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 è piena in questa o in quell' altra ideolo
gia. La ratio, non raggiungendo l'intimum dell'uomo, non raggiunge i tra
scendentali nella loro pienezza metafisica. Infatti, non raggiunge il vissu
to. Il verum, il bonum, l'unum, il pulchrum sono frutto del lavoro 
dell' Altro, lavoro in cui l'uomo può entrare entrando nel suo intimum, 
sicchè il suo pensare è un ri-pensare ciò che l'Altro ha già pensato e il suo 
amare un ti-amare ciò che Egli ha già amato. ilfacere della ratio, se non è 
messo alla disposizione dell' agere dell' intellectus, cancella il rivelarsi del
l'uomo e, di conseguenza, il suo filo-sofare. 
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I.;intimum dell'uomo e la sua identità che vi si sviluppa, in quanto 
sfuggono alla tematizzazione, vengono chiamati sacrum. li sacrum è tem
pio, templum. Solo il pensiero che ama e l'amore che conosce entrano in 
esso. Nell' agere del pensiero-amore l'uomo si identifica con templum 
dell' altro, lo diventa: con-templatur. Nella comunione l'uno entra nel tem
plumdell' altro, e, ambedue, lo diventano: con-templantur. Proprio negli 
uomini che non con-templano l'amore, la conoscenza e il lavoro cadono 
infermi. Il loro intellectus, non comportandosi con-templativamente, si 
arrende alla ratio. È naturale, allora, che laddove la conoscenza e l'amore 
si ammalano, si ammala anche la filosofia. 

Nella con-templazione, le due persone si uniscono in modo tale 
che il loro pensare e il loro amare si compenetrano fino a diventare un 
tutt'uno. I.;una si adegna 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 l'una all'altra. Nella definizione classica della 
verità, adaequatio intellectus cum re, c'è la conversione e l'ascensione 
della persona alla persona sicché si potrebbe parlare dell' adaequatio 
personae cum persona. In caso diverso, questa definizione non parlerebbe 
che dell'adeguamento dei concetti con il funzionamento delle cose messe 
l'una accanto all'altra secondo la logica matematicamente misurata; adae
quatio rationis cum functione più efficace delle altre funzioni. Nella massa 
sociale, fatta degli individui giustapposti che non si convertono l'uno 
all'altro, proprio questa definizione della verità diventa obbligatoria. 

Laddove non c'è la con-templazione, la solitudine penetra negli 
uomini. Nella solitudine si spegne l'intimum dell'uomo, perché il suo ego, 
non ardendo degli altri, non arde più di Colui che è Interior intimo eius. 
Nella solitudine, gli uomini trattenuti e contratti funzionano, avrebbero 
detto i Greci, come «atomi». Gli stessi Greci li avrebbero chiamati 
idiotai. Infatti, idiota è chi non arriva all' altro. Negli idioti il pensiero e 
l'amore, separati l'uno dall'altro, degenerano nelle tecniche del fare 
oggetti. A differenza dalle persone, gli idioti fanno l'amore e fanno le 
verità, perché non arrivano 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 verità che in fin dei conti avviene nella conversione e nell' ascensione 
dell'uomo 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. li pensie
ro anticomunionale non solo è irreligioso, esso è anche antisociale. 

Se solamente a chi esce da sé ed entra nell'altro è dato entrare nel 



410 Stanislaw Grygiel 

proprio intimum, allora, per tornare a sé e riconciliarsi con il proprio esse
re, è necessario che l'uomo prima abbia il coraggio di abbandonare se 
stesso. Colui che non sa morire a sé, non risorgerà mai. La riconciliazione 
dell'uomo con se stesso dice la sua morte e la sua risurrezione. Nel morire 
a sé, cioè nel dare la vita l'uno all'altro, e nel risorgere l'uno nell'altro, gli 
uomini con-crescono nei loro intima; diventano con-creti (con-cresciuti) e 
consistenti. È da questo con-crescere che sprigiona la loro speranza. 

Per poter con-crescere, gli uomini devono credere l'uno nell'altro 
e, in fondo, in quell' Altro che è 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. J:irresponsabilità blocca la sua fede, la sua speranza e il suo amore. 
«Odo, è vero, il messaggio, ma mi manca la fede; il miracolo è la creatura 
diletta della fede. Non oso tendere verso quelle sfere donde discende il 
canto della buona novella ... »'- Essendo spento, l'intellectus di Faust non 
legge il suo essere né quello degli altri. La sua filosofia non è con-creta, per
ché egli stesso non è con-creto; è 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 
Thmmaso d'Aquino: è lafides e non gli enuntiabiiia a condurci al reale. 

La storia di ogni comunione delle persone si svolge drammatica
mente; l'uomo, donandosi, matura nel suo essere dono. Le difficoltà 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, 
l'uomo non può non servirsi della ratio; talvolta egli vi deve anche calco
lare (ratio) per poter vedere (intellectus). Spesso, però, si lascia sedurre 
dai calcoli e dalla loro efficacia. Sedotto, dimentica, che la comunione 
delle persone, senza la quale la sua vita perde il senso e il valore, è un 
dono dell~ verità e del bene e non effetto del lacere calcolato. Solo coloro 
che osano guardare la verità 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 l'intimum di ciascuna di esse. 
Essa non è un oggetto e solo gli oggetti rimangono anche se finisce il lace
re che li ha prodotti, cioè la cosiddetta actio transiens. La comunione 
delle persone, identificandosi con l'azione di conoscere e di amare, porta 

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

Tutto ciò vuoI dire, che l'essere della comunione dipende dal lavoro 
proprio delle persone. Nella comunione vivono soltanto coloro che lavo
rano sempre. La Trinità si scomporrebbe, se una delle sue Persone cessase 
di lavorare; «Il Padre mio opera sempre e anch'io opero» (Gv 5,17). 

La comunione delle persone è un continuo fieri dell' amore e della 
conoscenza. Di conseguenza, è 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 l'uomo da se stesso e che lo orientano al Divino, per
ché la libertà è divina, spinge l'uomo ad approfondire la magna quaestio. 
Nella domanda: perché sono costretto a morire, se già esisto? suona un' 
altra domanda ed è questa: come mai i miei atti mi liberano da me stesso, 
se io, non essendo Dio, non sono libero? In tal modo la filo-sofia unisce 
l'esperienza della morte e l'esperienza della liberazione, il che le permette 
di diventare domanda sull' Altro che libera. Colui che libera dona il pro
prio essere libertà, perché non ci sono le libertà. La libertà è una ed è 
quella che Dio è. Per liberare qualcuno, bisogna amarlo e conoscerlo. 
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, la morte diventa porta. 

Fuori dalla comunione, la filosofia si estingue man mano che si 
estinguono le persone stesse, perché, cessando di ardere l'una dell'altra, 
non ardono più dell' Altro e non si adeguano a Lui. Non cercano più la 
verità, perché non la svelano nell' Amore che si dona'. 

La filosofia, allora, non esiste prima che l'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 più quell' agere che sequitur esse della persona. Lo storico della filo
sofia deve arrivare fino a questo accadere preconcettuale della filosofia 
nelle persone, se vuole che il suo racconto sia adeguato. 

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

8 Sono illuminanti le parole di san Paolo: «aletheuontes dè en agàpe» (El 4,15), «svelan~ 
ti la verità nell'amore agapico» che è Dio. Il latino «verltatem facientes in caritate»diventa 
chiaro solo se visto alla luce del testo greco. 
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nano il mondo, vengono sospese. In essa vige la legge della libertà che 
governa gli uomini viventi nella con-templazione. La comunione delle 
persone, governata dalla legge del donare e del ricevere, che è proprio la 
legge della libertà, illumina e trasfigura il mondo stesso, il che significa 
che anche il mondo può essere addirittura governato. 

Nella società che non è 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 l'uno accanto 
all' altro secondo gli interessi attuali. La società così non conosce che i 
decreti dell' amministrazione e la loro forza. 

Nella solitudine, dove l'uomo sostituisce all' agere, che segue il suo 
esse orientato all' Altro, un lacere che non segue che se stesso, il caos è 
inevitabile; perché ciascuno, invece di seguire r _Altro riflettentesl negli 
altri, realizza soltanto fattibili immediati. Questa sostituzione del lacere 
all'agere inferisce un colpo mortale all'essere dell'uomo. Dato in preda al 
lacere, l'uomo perde la capacità 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 dellare 
si formalizzano. I ragionamenti formalizzati tolgono all'uomo la capacità 
di cogliere la sorprendente alterità degli altri. Non essendo sorpresi, gli 
uomini non si meravigliano di niente e di nessuno. Diventano «stonati», 
cioè il loro essere tonos degli altri e dell' Altro subisce W1a deformazione. 
Non sentono più nessuna chiamata alla conversione. Per loro tutto è iden
tico; il vero e il falso, il male e il bene scompaiono. I.:unica differenza della 
quale gli «stonalÌ» si accorgono è quella numerica che distingue un ogget
to dall'altro. Nel mondo dei numeri non c'è posto per la generazione e per 
la creazione. I numeri escludono la magnanimità e la generosità; essi esclu
dono la libertà. Anzi, il mondo dei nwneri, costituito delle quattro opera
zioni matematiche, odia la libertà, perché si sente giudicato da essa. 

Le filosofie del caos, non emanando dal dialogo che ha luogo nel
l'intimum 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 validità 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 l'uno nell'altro, tutto ciò che sono in grado 
di costruire si riduce alle case di tolleranza, i luoghi per il contrario. 

Chi vive nella comunione matura le sue decisioni il cui carattere 
morale apre la via alla conoscenza metafisica dell' essere. r; analisi dell' e-
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sperienza della moralità degli atti dell'uomo, fatta da K. Wojtyla, e la 
riflessione di E. Lévinas sul «non uccidermi!» risuonante e rivelantesi 
nell' «epifania del volto», aiutano a cogliere meglio le sfere metafisiche 
dell'essere uomo. Non è possibile pensare l'etica senza pensarla metafisi
camente. Gli atti morali e il «volto» della persona umana la trascendono. 

L'etica è presente nella filo-sofia dialogica che si svolge nell' inti
mum della persona umana. Perciò anche l'etica è sempre etica di persona, 
come lo è la filosofia stessa. Tutte e due sono in fieri nell' agere che segue 
l'esse dell'uomo con-creto. Infatti, dialoga chi con-cresce e il dialogo è 
per trovare il senso della vita. 

La domanda sul senso della vita rende l'essere dell'uomo compren
sibile. Il senso trascende ciò di cui è senso. La comprensibilità, allora, 
dell'uomo proviene dal di fuori. Sono i colori che permettono di com
prendere l'occhio, i suoni l'orecchio. Il padre è 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 è l'unità assoluta, l'essenza di 
ogni essere lo trascende, perché è di natura relazionale. Perciò chi vuole 
conoscere l'uomo deve andare oltre il suo essere in cerca della realtà 
verso la quale esso è orientato.· Il tempo nel mondo delle relazioni così è 
tempo di passare (da sé) e di divenire (altro); per l'uomo, esso è tempo di 
.cerCare la propria essenza e dell' ad-venire di essa. 

I! fatto che il compimento dell'uomo 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 l'etica. Ciò significa, che l'etica è etica nella misura in cui 
è più grande di se stessa. 

In altri termini, se l'etica è proprietà degli esseri che, orientati all'Altro, 
devono seguirlo per poter diventare se stessi, la sua essenza non è etica. Non 
c'è alcun dubbio me, se la morte non fosse atto della vita, cioè atto dell' af. 
fidamento all'Altro, punto di partenza della filosofia sarebbe negazione di 
tutti punti di partenza. Tale negazione, nell'etica, si tradurrebbe nel <<tutto è 
lecito». L'etica, da un canto manifesta il dialogo che si svolge nell'intimum del
l'uomo 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 si fonda su quel dialogo che l'Interior 
ini7ja con l'uomo dicendogli: lo oggi ti ho svegliato a lavorare con me! Devi 
diventare più grande, devi ri-nascere! E questo dialogo, pur riflettendosi nel
l'etica intesa come comandamenti e divieti, non ha il carattere etico. 

I comandamenti e i divieti, se non fanno parte del dialogo tra 
l'Interior e l'ego nell'uomo, non hanno niente a che fare con l'etica. 
Questo dialogo apre l'uomo al senso dell'etica, cioè all'unione con l'Altro, 
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unione che non è una realtà etica. Il dialogo stesso non è avvenimento 
etico. Perciò nella misura in cui l'uomo si unisce con l'Altro, l'etica scom
pare. Infatti, non c'è nulla di etico nell'Unità Trinitaria delle Persone. A 
tale unità mira l'uomo seguendo «eticamente» il suo essere già orientato. 

*** 
L'uomo che non segue più il proprio essere già orientato, l'uomo 

che interrompe il dialogo con l'Altro, è costretto a orientare 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 è soltanto etica, il che significa 
esercitare il moralismo, vale a dire far cadere i comandamenti e i divieti 
nel vuoto e, di conseguenza, nel caos. È un puro facere in. cui degenera 
l'agere quando è staccato àall'esse. 

Il giovane ricco chiese a Cristo: «Maestro buono, che cosa devo 
fare per avere la vita eterna?» (Mc 10,17). Fa impressione vedere che il 
giovane ricco riduce da vita eterna» all'effetto del fare, effetto, quindi, da 
possedere. Infatti, Cristo gli dà una risposta soltanto etica: «Tu conosci i 
comandamenti...» (Mc lO, 19). Quando il giovane disse di averli cono
sciuti e osservati, Cristo, «fissatolo, lo amò e gli disse: «Una cosa sola ti 
manca: va' vendi quello che hai e dàllo ai poveri e avrai un tesoro in cielo; 
poi vieni e seguimi»» (Mc lO, 21). 

Gesù parla come l'Interior intimo del giovane. Lo orienta agli altri, ai 
«poveri>}. <<Poveri» sono tutti gli uornini nella 111isura ill cui il «giovane 
ricco» Ilon entra nel dialogo con loro. Egli, invece, è «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 è ancora in 
grado di seguire l'Altro e chi non Lo segue non Lo riceve. Il suo intùnum 
«si discioglie», perché colui che non dialoga con gli altri, non può risponde
re alla Parola dell'Interior. <<Rattristatosi per quelle parole, se ne andò afflit
to, poiché aveva molti beni» (Mc 10,22). Il giovane ricco rimase soltanto nel 
terreno etico. Non sapeva morire a sé, come lo sapeva la Samaritana che -
sentendo le parole di Cristo: «Se tu conoscessi il dono di Dio e chi è colui 
che ti dice: <<Dammi da bere!». Tu stessa gliene avresti chiesto ed egli ti 
avrebbe dato acqua viva>>>> (Cv 4,10) - decise di seguire il proprio essere 
estasi orientata all' Altro ch.e fino a qnel momento ella cercava in se stessa, 
servendosi degli altri come se fossero strumenti della sua volontà caotica. 

L'uomo concepisce le decisioni nel suo essere estasi. Tale è estasi, 
tali sono le decisioni. Nel senso più profondo del termine, vivere etica
mente significa attendere all'intenzionalità del proprio essere, all'essere 
tonos degli altri e dell'Altro, più che ai comandamenti e ai divieti oppure 
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perfino alle virtù. Vive così chi, sentendo le campane che suonano negli 
altri e lo chiamano a adeguarsi a loro, va oltre, cercando di capire il mes
saggio che esse portano, messaggio della risurrezione nell'Altro. 

Vaffidamento all'Altro deve essere adeguato all'Altro che trascen
de ogni definizione. Non è, quindi, così che l'uomo deve affidarsi soltan
to qua e non là oppure adesso e non prima o dopo. VAltro, quando chia
ma l'uomo nel suo intimum, 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, l'Altro non è divi
sibile. È l'Unum che non è da comprendere ma soltanto da con-templare, 
cioè da diventarlo ed esserlo. Se ci fossero partinell' Altro, r Altro sareb
be definibile e Egli stesso non direbbe la Parola, ma pronuncerebbe tante 
parole. In nessuna di esse sarebbe presente interamente. Tali parole, 
come i regali nei quali colui che li fa non è 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 può essere eretta a 
dignità della Parola. Tali parole sono trappole. 

Queste riflessioni hanno enormi conseguenze per la metafisica. 
Vessere visibile, nel cui verum, bonum, pulchrum non sarebbe presente 
l'Altro invisibile, non ci obbligherebbe a conoscerlo e ad amarlo. Ci 
basterebbero ipotesi che funzionano come verum, bonum, pulchrum. Nel 
mondo delle ipotesi il vero per sé non è buono, il buono per sé non è 
vero, e tutti e due per sé non sono belli. Nel mondo ipotetico l'amore e la 
conoscenza si ammalano e, di conseguenza vi si ammala pure l'etica, 
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 è il fatto che il bello non è 
più ciò, come avrebbe detto C. K. Norwid, che deve piacere all'uomo, 
ma ciò che gli piaceva ieri o piacerà domani. Deve piacere soltanto il 
bello che è unità del vero e del buono. Proprio a motivo di non vedere 
quel bello in ~ui convergono il vero e il buono, e che perciò deve piacere 
sempre e dappertutto, l'etica di tanti è soltanto ipotetica. Solo il vero 
bello chiama categoricamente l'uomo a conoscerlo e solo il buono bello 
l'obbliga all' amore che non è amore, se non è 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 è accettare una 
dimostrazione, un' altra cosa invece affidarsi al dimostrato. Solo il bello, 
che non è da dimostrare, chiama l'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 così convin
cente. Vuomo si converte solo quando sta di fronte all'Altro, la cui «per-
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fetta totalità», «armonia» e «splendore»' lo affascinano, anzi, rapiscono 
in estasi. Allora Gli dice: «Signore, è bello per noi restare qui!» (Mt 
17,4), nella Bellezza della Tua Alterità. 

Questo è l'atto d'amore e, quindi, di libertà, con il quale l'uomo 
risponde alla verità e al bene che gli si rivelano. È un atto del convertirsi 
e dell'adeguarsi dell'uomo all'Altro. Perciò solo la conversione dell'uomo 
è epifania dell'Altro. La verità e il bene raggiungono l'uomo nell'Amore 
che discende a lui, ma si svelano negli atti dell'uomo stesso nella misura 
in cui egli ascende a EssolO

• 

Il bello che deve piacere precede sempre l'uomo e lo chiama ad 
andare sempre più avanti. Lo fa in virtù dell'Altro, della cui bellezza il 
bello degli esseri non è che un riflesso. Perciò, in fondo, pur non sapendo 
che cosa è il bello degli esseri, lo desideriamo. Essendo tonai dell' Altro. 
ci sentiamo obbligat( a esistere come tonai dei belli esseri. È naturale: 
allora, che solo chi vive eroicamente vive responsabilmente e prudente
mente. La fede, la speranza e l'amore, nei quali l'uno decide di affidarsi 
all'infinità indefinibile dell'Altro, presente negli esseri, se non sono eroi
ci, non sono fede, speranza e amore. 1:eroismo inerisce nella struttura 
estatica della persona. 1: adagio etico: nemo ad heroismum obligatur umi
lia e depri..'Ile l'uomo. Su rrJsura deUa persona, invece, è: Unusquisque ad 
heroismum obligatur o, meglio: «Siate voi dunque perfetti come è perfet
to il Padre vostro celeste» (Mt 5,48). 

La prudenza, quella reeta ratio agibilium, aiuta l'uomo a prendere 
decisioni nel presente ma in vista del suo compimento che avviene 
nell' Altro al quale l'uomo è orientato. Il pensiero prudente è pensiero 
con-cresciuto (con-creto) sia con la storia che con l'Altro, anzi più con 
l'Altro che non con la storia. La storia passa, l'Altro rimane. È vero, che il 
prudente decide di fare ciò che è 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 ratio, è stato ucciso o almeno 
imprigionato potrebbe avere oggi il diritto di dire: ho fatto tutto ciò che 
dovevo e che potevo fare. Solo la coscienza di un giusto cosÌ può essere 
tranquilla e addirittura beata, perché solo il giusto così è unito all' Altro 
adeguatamente alla sua infinità. Il compimento dell'uomo, la sua entele
eheia (Aristotele) è indicata dalla sua forma presente che è estasi orientata 
all' Altro e l'Altro non permette all'uomo di fermarsi. Questa resistenza 

\) Secondo san Tommaso d'Aquino «ad pulchritudinem tria requiruntur; primo quidem 
integritas sive perfectio, quae enim diminuta sunt, hoc ipso turpia sunt; et debita propor
tio, sive consonanda; et iterum claritas» (Summa theologiae, I, 39,8, c.). 

lO Cfr nota 8. 
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dell'Altro alla debolezza dell'uomo prova che l'Altro è più reale di ciò 
che l'uomo considera come reale. 

Le virtù che non partecipano alla fede, alla speranza e all'amore, 
realtà che tutte e tre richiedono eroismo, prima o poi degenerano nel fare 
misurato con i prezzi e non con la dignità impagabile. Coloro che hanno 
perso il senso dell' eroismo trasformano l'etica nelle teorie del buonsenso, 
e le virtù nei metodi di fare qualcosa, calcolati dalla ratio. Su queste teo-
rie e su tali virtù si basano le tirannidi. . 

L'etica dell'eroismo costituisce il principio della governabilità della 
società stessa. La sua governabilità dipende dalla governabilità dei suoi 
componenti. Questi sono governabili nella misura in cui sono governati. 
L'uomo è governato ricevendo se stesso, e, quindi, governa donandosi agli 
altri e per gli altri. Altrimenti, caduto nella solitudine e nella massa, è 
amministrato da loro e li amministra; messo in ordine secondo la grandez
za dei numeri dai più forti, mette in esso quelli che sono più deboli di lui. 

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

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

Partendo dall'esperienza dei pastori, che avevano bisogno dei ter
reni dove pascolare i greggi e a cui in virtù dei contratti tali terreni veni
vano dati in possesso, i Greci li chiamavano nomoi. 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. li nomos era per loro un nuovo luogo dove abitare e lavo
rare. Ciò implicava un cambiamento del loro modo di vivere, delle loro 
abitudini. Con ogni probabilità, in tal modo la· stessa pilrola nomos 
cominciò a significare anche costume, statuto. In latino, tale luogo è indi
cato dalla parola habitat; in esso governano gli habitus (abitudini)l1 
Coloro che vivevano in questo modo erano chiamati nomadoi, nomadi. 
r.: atto di dare in possesso il terreno dovuto, oppure in generale di ciò che 
era dovuto, si chiamava némesis, termine che poi avrebbe indicato anche 

Il È vero, che la parola nomos) nel senso «pascolo», porta l'accento sulla seconda «O», 
mentre nel senso abitudine, legge, sulla prima. Però, non dimentichiamo che in greco gli 
accenti sono venuti più tardi. 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 
è tanto la lex dei Romani quanto il nomos dei Greci". li nomos greco, 
indicando in qualche misura il dono, è vicino alla grazia. Per la persona la 
«nomos» diventa un' altra persona, quella che le si dona. In fin dei conti, 
per gli uomini, nomos è l'Altro ed essi sono nomadi (homines viatores) 
che, coltivando i! terreno che Egli ha conferito a loro, «camminano» 
verso di lui; Gli si adeguano. 

La cultura e l'etica vanno insieme, costituendo l'essenza stessa del 
lavoro umano. Anche la giustizia, némesis, è legata con il nomos, più che 
non con la lex dei Romani; è una ira causata dalla distruzione del donato. 
Ciò che chian1iamo la legge morale sgofsa nel dialogo dei doni, sgotga 
dalle persone stesse che vivono in esso. E la legge dell' eroismo o, come 
suggerisce la provenienza greca della parola «eroismo», la via al sacro, 
sulla quale camminando l'uomo diventa santo". 

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

Nel tempo del divenire, l'uomo non può fare a meno di comanda-
lnentt e di divieti. La sua comunione con le altre persone è u..'1a storia dra.-n 
matica; egli può anche voltare le spalle agli altri, invece di convertirsi a loro. 
L'esperienza morale è esperienza della solitudine nella comunione e della 
comunione nella solitudine. Ne parla la saggezza greca nel racconto rnitico 
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 è nato i! Bello (Afrodite), da quelle cadute sulla terra sono 
nati i rimorsi (Erinni). ,J1 cielo stellato sopra e la coscienza morale dentro di 
me», diceva Kant. L'uomo è 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 più grande 
tragedia: curvare se stesso verso terra da non poter più guardare il cielo. 
Curvato cosi, l'uomo se ne va «afflitto» (Mc 10,22). 

12 con questo termine, lex, che Cicerone ha reso il termine greco nomos. La parola 
lex probabilmente deriva dalleg~o, raccolgo, ordino, metto insieme. 

D n greco heros è legato con il hieros che significa qualcuno che è pieno della potenza 
divina, che fa sacrifici (il sacerdote). 
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Con quale linguaggio parlare dell'uomo se, per conoscere la verità 
del suo essere persona, bisogna prima conoscere gli altri, nei quali egli 
ritrova se stesso? Infatti, sarebbe assurdo definirlo attraverso qualche 
ignotum. Però, conosciamo quell' altro attraverso il quale definiamo l'uo
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 de/iniens. Se sapessimo a chi e 
per chi è che egli dà la vita, conosceremmo chi egli stesso sia. Il dono che 
l'uomo compie è la parola che lo rivela. Chi non sa donare, non si rivela. 
Rimane, allora, ignoto. Gli altri uomini sono degni dell'offerta così incon
dizionata solo in quanto in loro si riflette Dio, perché solo l'Amore è 
degno di essere amato. 

L'uomo può conoscere r Altro? Può egli conoscere le cose divine 
che sono princìpi dell'essere dell'uomo? Platone disse che i principi del
l'essere li conosce soltanto Dio e, tra gli uomini, solo coloro che Gli sono 
graditi e a cui Egli li rivela". Ma chi è gradito a Dio? Tutti, perché altri
menti solo alcuni di loro sarebbero orientati a Lui. 

L'uomo è 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'uomo indicherebbe r Altro che è Dio. Solo in un tale atto 
si rivelerebbe la natura umano-divina del nostro intimum. L'uomo, nella 
misura in cui aspetta un tale Giusto, è profeta. A Platone pareva di averlo 
sfiorato nella persona di Socrate. La filosofia può andare oltre Socrate? 
Può essere qualcosa di molto più che non solo, come voleva Platone, 
meditatio mortis e preparatio ad mortem nella speranza di poter arrivare 
alle isole di felicità? 

La struttura del pensiero filosofico, che, essendo sempre in motu, 
ci prepara all'incontro con gli altri e con r Altro, è simbolica. Ciò che è 
simbolico è poetico. Non solo Platone, ma anche Aristotele non dubitava 
dell' affinità della filosofia con la poesia. Il filosofo e il poeta non si stan

. cano di ascoltare la melodia che è l'uomo 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. 

14 «Quanto ai principi superiori L .. ] li sa il Dio, e degli uomini 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 quali ragioni queste parti si trovino sepa
rate; che la verità sia quale si è detta, allorché un Dio lo affermasse con noi, allora soltanto 
potremmo con sicurezza sostenerlo.» (Tùneo, 72, cl). 

15 La parola greca nomos, abitudine, costume, principio, significa anche canto, melodia. 
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Nella notte in cui aspettava la morte, Socrate disse agli amici: 
«Spesso nella mia vita passata m'era apparso il medesimo sogno L.,] per 
ripetermi sempre la stessa cosa: «Socrate», mi diceva, « fa' e coltiva musi· 
ca». [ ... l Ed io allora credevo che [' .. l il sogno m'incitasse a fare ciò che 
già facevo: a coltivar musica, convinto, com'ero, che la filosofia fosse la 
più alta musica ed io non coltivassi che musica. Ora però, dopo il giudi
zio, poiché la festa del dio ritardava la mia morte, mi parve che, se dun
que il sogno insisteva ancora nell'imponni di fare questa specie popolare 
di musica, io non dovessi disobbedirgli, ma farla [ ... ]. Così, per prima 
cosa composi un inno in onore del dio di cui ricorreva la festa»'6 

Qualche settimana fa mi trovavo in montagna insieme con gli 
amici, montanari polacchi. Radunati intorno al falò, ascoltavamo la musi
ca dei montanari polacchi) da loro eseguita sui violini, e i loro canti. Ad 
un certo momento una voce proruppe in un grido: "SU queste cime si 
canterà sempre la libertà. Non vi morirà mai la musica che canta l'amore 
e la morte.» li montanaro che lo cantava non sa nulla di Platone, eppure 
convive con lui più profondamente di tanti che hanno soltanto memoriz
zato i suoi dialoghi. 

La musica filosofica nasce sulle cime nell'intimum dell'uomo, lad· 
dove c'è l'Intcrio1' intirl'lo cius et Superior SU17Zmo e/uso Nasce nel silenzio 
che le avvolge e in cui ha luogo, non abbiamo paura di dirlo, l'esperienza 
mistica, nella quale l'Altro si rivolge all'uomo con un «tu». Solo questa 
esperienza risveglia l'uomo. li 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' in
timum dell'uomo. Perciò non hanno la forza di penetrare nell'intimum 
degli altri. 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 è per questo che 
Platone ne aveva paura? È così facile fermarsi nelle scritture storiche, 
dimenticando l'Altro di cui siamo Memoria! 

La musica propria della filosofia, della poesia e della profezia, la 
sente solo chi è tonos dell' lnterior-Superior; la sente colui che percepisce 
il proprio essere nomos. In altre parole, la sente chi, avvolto nel Tempo e 
guardando il Cielo, vive il carattere morale del proprio essere sulla Terra. 
Là, sulle cime, ascoltando la musica del proprio essere nomos, l'uomo 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 più ragioni di fare que-

16 PLATONE, Fedone, 61 a, b. 
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sto o quello, c'è 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 l'uomo compie un atto di libertà è come se il legno diventas
se oro. 

I.;uomo che non si ferma neanche lassù sale sulla propria croce, dove 
si compie la comunione delle comunioni delle persone, il puro morire e il 
puro risorgere, la pura sofferenza e la pura beatitudine, il puro agere ... 

I.;agere del filosofo sfiora quello del profeta. Tutti e due, ciascuno a 
suo modo, viaggiano verso di Lui, chiedendoGli: rivelaTi! È vero che, fin
ché l'Altro non dice «una parola divina", sulla quale poter «compiere que
sto viaggio» come su >>una più salda nave", il filosofo si affida «al più inop
pugnabile dei ragionamenti umani, e affidandosi ad esso, come ad una zat
tera» naviga «a proprio rischio attraverso la vita»17. Ma non mi sorprende 
L. Wittgenstein, quando identifica la domanda sul senso della vita (magna 
quaestio) con la preghiera; compete solo a Dio, disse Platone, conoscere i 
principi dell' essere e farli conoscere a coloro che Gli sono cari. 

Se le cose stanno così, la filosofia di cui oggi l'uomo ha bisogno è 
tam antiqua et tam nova, «così antica e così nuova»18, come antico e 
nuovo è l'uomo stesso grazie all'Altro, la cui bellezza I.pulchritudo) tralu
ce in lui. La filosofia che non coglie la Totalità costituita dell'Invisibile e 
del visibile, Totalità riflessa nel carattere simbolico del visibile stesso e del 
pensiero che ri-pensa questo visibile finisce, per riprendere l'affermazio
ne di partenza, a giocare' a uomini'. In una parola, li priva del senso! 

17 Ibtd.,85 c, d. 
Hl SANT' AGOSTINO, 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 II in Fides el 
Ratio, 75-76. Thus I understand what follows to presuppose the Christian 
doctrine of creation by lhe trinitarian God in Jesus ChriSl, and al 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 reason1 

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

1) The distinguishing feature of an adequate notion of person, 
finally, is love: relation to God and to ali 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-reflexivily and freedom, and hence is affirmed in the fllll 
and pl'opel' sense only of spiritual being. Nonetheless, alI of being, by 
virtue of its creatureliness, shares in the nature of gift. As creaturely, 
being is constitutively related lo Cod, receives its being Irom Cod, and 
finds itself always-already in relation lO olher beings, in a «rhythm» of 
receiving from and giving to other beings. AlI of being, in this sense, pos
sesses an event- or encounter-like character. 

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

"Professor of Theology, John Pau! II Institute, Washington, D.C. 
l On the problem of Christian Philosophy, see my «God and the End of Intelligence: 

Knowing as Relatlonship» in Communio 26 (FaIl1999). 

«ANTHROPOTES" 15/2 (1999) 423-426 



424 David Schindler 

of receiving and giving; (dynamic) relation to the other; community. (TUe 
esse-in of the creature is simultaneously esse-ab; essé-cum; 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, in 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-lidentity of creaturely being, does not destroy that identity. At 
the same time, this constitutive relationaliry 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 identiry, and identity is under
stood statically. 

In fact, the modern mechanistic reading of the principle of (self-) 
identity impìies a structural a-theism in its understanding of entities. lt 
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. Causai 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) TUe primacy of the activities of receiving and giving in created 
being is tied to the primacy in each being of relatian ta the ather, 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 inherent meaning (truthl 
and worth (goodness) of the other in ils othernes:/-. 

Beauty's primacy relative to truth and goodness - a primacy that 
itself presupposes even as it includes the integrity of both truth and 
goodness - thus lies in its distinctive rale in signaling (al the mutnality of 
the relation between the self (subjectl and the other (objectl; (bl the pri
ority of the other (objectl within this mutuai relation; and (cl the unity of 
truth and goodness in both the self (subjectl and the other (objectl. 

Beauty implies an originai «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 here 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 conceivedl. (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-polarity of subjectlivity] and objectlivity] is 
enabled by and contained in the manifestation of being as love.l 

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

This is to be understood as qualified by an adequate notion of evi! 
(sin): evi!, however prafound 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-

2 This ontological unity 01 meaning and worth as inherent in the o!her protects the 
notion of truth from objectivism or mechanism Of 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 funetion 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; Cfr. the 
fiat: detting the other be»; and the magnificat) rather than in Descanes 
or 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 Ratia). The «new» ontology indicated 
above thus 1..'1dicates «paradigm shifts>>- for these methods and disciplines 
(e.g., regarding the nature of specialization, of criticism, of analysis, of 
«prooE», and the like), insofar as they presuppose a mechanistic ontology 
of (self-)identity and of knowledge. 

} The tenn «tacit dimensiOID> is PoIanyi's. The radicaI «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 implicite Deum in quolibet 
cognito» (emphasis added), Cfr. the article cited in n. 1. 



IDENJITÉ, ALTÉRITÉ 
ET DIFFERENCE SEXUELLE 

Gabriel Hibon* 

Dans son étude, Mgr Scola a déjà abordé très précisément le tbème 
de la différence, et notamment de la différence sexuelle. Je désire étudier 
ce thème 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 problème est posé, par le titre meme, de telle sorte que la diffé
rence homme/femme soit située par rapport aux notions d'identité et 
d'altérité de la personne. C'est dire que sont nécessairement présuppo
sées une anthropologie et une métaphysique - ou mieux: une philosophie 
première - de la personne. Dans le cadre de notre question, deux 
ouvrages sont à cet égard fondamentaux. Il s'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 très grand profit dans la recherche de l' «anthropologie adéquate» 
appelée de ses vceux par le PapeJean-Pau1 IT. 

Posons la question de la manière suivante: la différence 
hommelfemme peut-elle etre 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 celte différence dans la 
personne entendue comme telle et de poser la question de savoir si cette 
différence la définit, la constitue. 

Disons immédiatement que poser ainsi la question nous oriente 
vers une distinction, sans doute capitale, entre ce qui, dans un etre ou 
une action, est sa détermination et ce qui est son exercice. La détermina
tion ou spécification se découvre à partir du questionnement sur ce qu'est 
la réalité et en vue de quoi elle existe. I} exercice représente la manière 

* Professeur de la Section de rInstitut a Salvador-Bahia. 
l MARIE-DOMINIQUE PHILIPPE, Les trois sagesses, Fayard, Paris 1994. PASCAL HAEGEL, 

Le corps, quel défi pour la personne?, Fayard, Pari, 1999. 
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dont existe et vit telle réalité, telle personne, et ses conditions d'existen
ce. La distinction exercice/ détermination n'est pas une conclusion toute 
faite ou une clé passe-partout. li faut la découvrir à sa source, c'est-à-dire 
dans l'analyse philosophique des expériences de l'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 l' objet de mon acte de vision, c'est-à-dire ce qui le détermine en 
propre et donc le définit? Quant aux conditions (vitesse, disrance, etc.) 
de cet acte de voir, elles sont inséparables et, précisément, le condition
nent mais ne le déterminent pas. Mon exercice concret, dans telle opéra
tion, est conditionné et c'est à 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 
1,· , ., À cl 1 h _. l " . _ lC!.entlte. pten re _es c oses tres sunp ement) c est meme un t,n)lsme) 
on peut dire que non seulement on ne peut pas tou! comprendre de la 
personne par la différence sexuelle, mais on n'en saisit pas les aspects les 
plus profonds par ce biais'. 

En fait, l'identité de la personne n'exige-t-elJe pas de repenser aujour
d'hJ..ri - d'abord à un niveau strictement humain et philosopruque - la dis
tinction de l' dme» et du corps, en soulignant immédiatement avec force 

2 On lira, notamment au sujet de la distinction finlconditionnement (qui prolonge celle 
de la détermination et de l'exerCÌce): PHILIPPE, op. cit., 33-41. Pour la distinction détenni
nationlexercice redécouverte quant à la connaissance intellectuelle, c'est-à-dire là où elle 
est le plus nette, voir M.-D. GOUTIERRE, Hegel, f'intelligence de la fai?, Fayard, Paris 
1997,233-235. 

~ Dans Wle perspective différente, parce que théologique, et dans le cadre du commen
taire de Gn 1-2, Jean-Paul II affirme: «La corporéité et la nature sexuelle ne s'identifìent 
pas complètement. Bien que dans sa constitution normale le corps hurnain comporte Ies 
aspects du sexe et qu'il soit, par sa nature, homme ou femme, le fait, toutefois, que l'hom
me soit "corps" appartient à la structure du sujet personnel bien plus profondément que le fait 
que dans sa constitution somatt'que il soit aussi homme ou femme. Par conséquent, la signifi
cadon de la solirude originelle, qui peut se référer simplement à l'''homme'', est substan
tiellement antérieure à la signification de l'unité originelle; celle-ci, en effet, se base sur la 
masculinité et sur la féminlté, presque comme sur deux différentes "incarnations", c'est-à
dire sur deux façons "d'ètre corps" du me:me etre humain, créé à l'image de Dieu» (fEAN
PAUL II, «Audience Générale du 07 Novembre 1979», in A l'image de Dieu, homme et 
femme. Une lecture de Genèse 1-3, Cerf, Paris 1981,64. Italiques de l'auteur). 
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qu'i! s'agit d'une distinction (et donc absolument pas d'une séparation) et 
que c'est le fruit d'une analyse de l'etre humain dans son vivre propre, ana
lyse qui distingue, sans dirninuer en rien l'unité substantielle et existentielle 
de la personne'. I;autonomie de la personne, et donc son identité substan
tielle, s'enracine en tout premier lieu dans son ame spirituelle. Mon identité, 
au sens radical, vient de mon ame, assumant mon corps et l'actuant, mais en 
meme temps le dépassant dans la recherche de la vérité et dans l'amour. 

On a pu dire qu'en fonction de l'anthropologie hébralque i! ne fal
lait plus parler d'ame, mais uniquement de personne. La raison serait que 
la différence ame/corps viendrait des Grecs et n'aurait rien à faire avec 
une vision biblique. Cette opinion, parfois véritable slogan, s'impose d'au
tant plus que, dans d'autres perspectives, c'est la conscience qui est affir
mée comme l'élément déterminant de la personne. Disons en passant que 
cette distinction «ame»! corps, certainement religieuse à son origine, pro
viendrait peut-etre de l'Inde ou de l'Égypte (et non de la Grèce). Au-delà 
de son origine religieuse et en dépit de l'utuisation dualiste qu'en a faite 
Platon, la reprise, ou mieux, la redécouverte inductive de l'ame comme 
principe de vie s'avère capitale pour situer justement l'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 l'identité personnelle 
s'emacine premièrement dans l'ame spirituelle, tandis que la différence 
sexuelle s'enracine dans le corps ou, si l' on veut, y 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 parler d'ame féminine ou d'ame masculine. 

Personne et altérité 

Si je n'existe pas dans mon identité sans etre homme ou femme et 
si, cependant, mon identité personnelle première ne se situe pas à ce 
niveau de différence, qu'en est-i! de l'altérité? 

Suis-je autre premièrement parce que je suis femme ou homme? 
Certes, cette différence s'impose de la façon 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 aujourd'hui éviter le mot «ame», en rruson de sa conno
tation religieuse. Pour une découverte inductive philosophique de l'd.me» ou, en d'autres 
tennes, pour le dévoilement d'une source radicale de vie pour l'etre humain, voir le cha
pitre de Philosophie de l'homme vivant, in PHILIPPE, Lettre à un ami. ltinéraire philoso
phique, Éditions Universitaires, Paris 19922,6.3-70. Voir aussi HAEGEL, op. cit.) 178-19.3 
(<<Dn corps vivant») ainsi gue GOUTIERRE) op. cit.) 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 
etre, justement dans mon «je suis»? 

L'autre personne qui existe, je l'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 qu'elle existe par ce jugement d'exis
tence, lequel me fait toucher ce qu'est l'autre. Je l'atteins dans ce qu'il est 
et cependant je l'atteins précisément dans ce qui, en lui, me dépasse, me 
transcende: son etre, son acte d'etre (selon la principale des significarions 
que Saint Thomas donne à l'esse), au-delà et plus profondément que 
dans sa manière d'etre et de vivre comme homme et femme. 

À p.artir et à l'intérieur de ce jugement d'existence, l'autre c'est sur
tout la perSOHl1C quc je découvrc COlTu"1lC celle qui est le biffi spirituel pOtir 

moi: l'autre qui, comme personne bonne, m'atrire. Comme 1'a évoqué le 
Professeur Schmitz, c'est seulement le bien réellement existant qui peut me 
mouvoir en m'attirant, dans ma volonté, c'est-à-rure comme personne. 

À cet égard, l'expérience de l'amour d'amitié -lafilia grecque - me 
donne accès de façon priwégiée à l'autre: celui ou celle qui est autre et exÌs
te indépendamment de moi et, nonobstant, est mon bien en qui je me com
plais, avec qni je penx entrer en communion d'amour. Or cette expérience 
de l'amour d'amitié n'est pas déterminée, n'est pas spécifiée, par le fait que 
l'autre soit sexuellement différent de moi. C'est l'exercice de celte relation 
cl' alnour - avec toutes Ies conrutions irlhérentes - qui sera riifférent en fone
tion de la différence sexuelle, mais non pas sa détermination ni sa finalité6. 

Ces questions et ces affirmations requièrent, au-delà de l'analyse 
qui distingue l'àme et le corps (distinction qui se situe au niveau de la 
vie), une philosophie première de l'etre et du bien, ainsi qu'une éthique 
de l'amour d'amitié, pour justifier celte approche de la personne. 

Personne et différence sexuelle 

Mais il faut maintenant sÌluer la différence sexuelle que nous avons 

:; Pour une étude tant historique que philosophique du jugement d'existence, comme 
é1ément essentiel de l'expérience au sens philosophique et surtout comme point de départ 
de la philosophie première, outre l' ouvrage signa1é à la note précédente (Lettre à un ami), 
voi! Ics autres ccuvres dc PHILIPPE: L'efre, Une métaphysique de l'étre est~ellé encore pos
sible?, De l'étre à Dieu, dont Ies références sont données à la fin de l'artide, en Nota bene. 

(, Voir «Le corps humain dans l'expérience de l'amour d'arnitiè>, in HAEGEL, op. cit., 80-
97, qui situe de manière très juste le don personne1 que requiert tout amour humain et, 
dans ce don, la modaHté et la plénitude d'humanité irremplaçables de l'amour conjugal. 
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jusqu'à présent distinguée de l'identìté et de l'altérité personnelles. Il ne 
peut ètre en aucun cas question de lui assigner une pIace accidentelle. 
Mais, en mème temps, on a tenté de montrer que la personne est déterJni
née, dans san autonomie et dans son ouverture, à un autre "niveau que 
celui de la différence sexuelle. 

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

Ce conditionnement d'ètre homme ou femme qui, comme tel 
implique une limite, ne se laisse assurément pas réduire et penser comme 
n'importe quel autre conditionnement hUffiain, puisque justement il per
met l'éclosion d'une véritable vocation de la personne ; en effet, la pater
nité et la maternité ouvrent immédiatement la différence sexuelle à 
l'autre, l'enfant, précisément comme troisième personne, et non seule
ment comme fruit biologique. 

Nous sommes donc devant une réalité sui generis. Il faut à la fois tenir 
que la personne se manifeste et s'ex prime par sa corporéité individuelle mas
culine et féminine - nous sommes alors au niveau de l'exercice - 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 à l'autre personne 
humaine, capable aussi, quand elle l'a découvert de se donner au Tout-autre, 
reconnu comme Créateur et Père dans l'adoration aimante, enfin et ultime
ment capable, dans l'amour de cbarité, de se donner au Christ. 

7 En complément de la citation de Jean-Paul II faite à la note 3, citons ce texte, en gar
clant à l'esprit la différence entre le regard du Pape, qui enseigne à la lumière de la foi, et 
eelui du philosophe: d,.'] nous comprenons gue la connaissance de l'homme passe par 
Ies caractères masculin et féminin qui sont comme deux "incarnations" de la meme soli
tude métaphysique devant Dieu et le monde - comme deux manières dUletre corps" et 
d'etre en meme temps étre humain qui se complètent réciproquement - comme deux 
dimensions complémentaires de l"~autoconscience" et de l"'autodétermination" et en 
meme temps comme deux consciences complémentaires de la sigmfkation du corps. Amsi, 
comme le montre déjà Genèse 2, 23, le féminin, d'une certaine façon, se retrouve lui
meme face au masculin tandis que le masculin se confirme par le féminin. Prédsément la 
fonction du sexe qui, en un certain sens, est "constituti[ de la personne" (et pas seule
ment "un attribut de la personne") démontre combien profondément l'etre humain, avec 
toute sa soHtude spirituelle, avec le caractère unique qui ne peut se répéter, propre à la 
personne, est constitué par le corps comme 'Ilui" ou "elle"» (JEAN-PAUL II, «Audience 
Générale du 21 Novembre 1979», in op. cit., 83. Italiques de l'auteur). 
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Si, à cause d'une vision qui manque de réalisme, je ne considère 
que l'exercice de la vie humaine, ce à quoi conduirait immédiatement une 
attitude qui serait exclusivement phénoménologique, nécessairement le 
corps en vient à me déterminer, et donc aussi mon sexe. Ce qui, déjà à un 
niveau fondamentalement humain, est dramatiquement réducteur. 
Quand on considère, ensuite, la personne dans sa dimension humaine 
religieuse (reliée à son Créateur), une telle réduction ne peut plus tenir: 
l'acte propre de la personne comme créature, qui est l'adoration, n'est ci 
masculin ni féminin. Et si maintenant nous quittons le sol philosophique, 
au niveau surnaturel de la grace, il n'y a évidemment pas une sainteté 
féminine et une saillteté masculine. «DallS le Christ J ésus, il n'y a plus ni 
homme ni femme.» 

Si 011 ne distingue plus l'exercice de la détermination et si, plus 
profondément, 011 ne distingue plus la fin du conditionnement, alors le 
conditionnement remplace - ou plutot étouffe - la finalité: c'est, par 
exemple, mon vécu qui détermine et oriente mes actes. On ne peut plus 
comprendre la personne et, au terme, 011 ne peut plus parler de Dieu, 
parce qu'à la racine on ne peut plus atteindre l'autre (et donc, a fortiori, 
le Tout Autre). 

Mais dira~t-on) n'est-ce pas la Révélation elle-meme qui oblige le 
croyant et le théologien à mettre en pleine lumière le corps, et la Bible ne 
s'ouvre+elle pas sur l'affirmation qu'immédiatement «Homme et femme, 
Illes fil» ? Dans la recherche philosophique, au-delà de la «science» et de 
l'analyse, on peut aboutir à la sagesse. A partir de la découverte de l'Étre 
premier et de la rdatiOll de création, on considère la personne humaine 
dans W1e nouvelle lumière; cette considération de sagesse, cette contem
plation, atteint la personne dans son exister le plus individuel et concret, 
dans sa situation «existentiale». Alors, effectivement, dalls la manière 
d'ètre 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-à-dire 
une manière d'ètre nécessaire pour la personne humaine. . 

C'est donc, en réalité, dans la lumière du Créateur découvert 
comme source d' l'tre et de vie, que la différence sexuelle dévoile tout son 
sens, puisqu'alors, dans la modalité de la communion nuptiale, elle per
met à l'homme et à la femme de participer réellement à la fécondité de 
Dieu, de coopérer avec elle et de l'exprimer. Étre père et mère, sdon la 
chair et le sang et selon l'esprit, sont donc des modes d'ètre personnels, 
au sens plénier quoique non exclusif, principalement dans la lumière de 
sagesse du Créateur et non pas seulement au niveau de l'amour humain 
dans sa modalité matrimoniale. 



ESPRESSIONE CORPOREA DELL'AMORE 

Gianfrancesco Zuanazzì' 

Il 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 sentirIo «dal di dentro». È questa l'wlica realtà 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 esperire 
il corpol 

Prima di qualW1que riflessione io vivo il corpo come <<mio 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 è mio, io ho un corpo». Il soggetto 
tende a identificarsi con il proprio corpo tanto è vero che il linguaggio 
comW1e per indicare le sensazioni che vengono dal corpo usa indifferen
temente l'ausiliare essere e l'ausiliare avere: sono affamato, assetato ecc. 
ed anche ho fame, sete ecc.; al tempo stesso può sperimentarlo come 
oggetto o usarlo come sttW11ent02 

La fenomenologia husserliana pone la distinzione tra corpo pro
prio (Leib) e corpo fisico (Ki5rper). Quest'ultimo è il corpo inteso in 
senso anatomo-fisiologico, complesso di organi ed apparati, che può 
essere indagato nelle parti che lo compongono; un oggetto di natura. Il 
Leib, invece, è l'io stesso come realtà vissuta, coscienza incarnata. 
Scriveva a questo proposito Buytendijk: «Quello che noi chiamiamo 

;~ Professore di Psicologia, Istituto Giovanni Paolo II, Roma. 
l L. BINSWANGER, Sulla psicoterapia. Possibilità ed effetti dell'azione psicoterapeutica, in 

Per un 'antropologia fenomenologica, trad. it., Feltrinelli, Milano 1970, 151. 
2 K. ]ASPERS, Psicopatologia generale, trad. it., li Pensiero scientifico, Roma 1964,95. 

"ANTHROPOTES» 15/2 (1999) 433-446 



434 Gianfrancesco Zuanazzi 

corpo-proprio (Leib) è la figura dell'uomo che si atteggia, si esprime, si 
manifesta e si relaziona, cioè la figura dell'uomo che-è-nel-mondo»'. La 
corporeità (Leiblichkeit) è definita dall' avere un corpo e dal vivere in esso 
come in una forma esistentiva particolare'. 

il corpo-oggetto occupa un certo spazio e la sua superficie pone la 
distinzione tra l'io e il non-io; al contrario, i confini del corpo-soggetto 
non coincidono con quelli anatomici, la coscienza del corpo va oltre l'in
volucro della pelle. il «dove» del Leib non è solo qui dove il mio corpo 
occupa un certo spazio, ma anche là dove giunge la mia voce, sulle cose 
sfiorate dallo sguardo o toccate dalla mano; si estende a quanto costitni
sce un prolungamento del corpo stesso (la punta del bastone che tasta la 
strada al buio o l'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 danzaré). Per usare un'espressione di Merleau-Ponty, la spazialità 
del corpo proprio è una spazialità di situazione, non di posizione'. 

il corpo è 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 è il mio corp08. Anzi, la mia prospettiva sul 
mondo trova nella corporeità il punto di riferimento, il punto zero 
(Nullpunkt), che non è dato solo dall'atteggiamento del corpo, bensì 
dall'intenzionalità che lo sostiene: il lontano e il vicino, l'alto e il basso, la 
destra e la sinistra sono sempre in relazione al corpo, al Leib che è dun
que l'ultimo e centrale «qui», rispetto al quale le cose sono tutte «là»'. 

Luomo non solo vive con il corpo, ma anche ài continuo parla e si 
esprime con il corpo; oltre al linguaggio atticolato in parole, egli possiede 
un linguaggio del corpo non meno articolatolO. La psicosomatica si è occu
pata del <<linguaggio degli organi» che esprime una sofferenza psichica; qui 
s'intende qualche cosa di più. Ogni intenzionalità possiede una dimensione 

) Citato da D. CARGNELLO, Il problema della corporeità, in Il Lavoro Neuropsz'chiatrico 
44 (1968),7. 

4 L. BINSWANGER, Sulla psicoterapia, cit., 15l. 

'K.]ASPERS, op. cit., 96 
6 Straus, cito da D. CARGNELLO, art. cito 

7 M. MERLEAU-PONTY, Fenomenologia della percezione, trad. it., il Saggiatore. Milano 
1965,152 ss. 

a L. BINSWANGER, Grundformen und Erkenntnis menschlichen Daseins, Niehans, Ziirich 
1953,449. 

9 E. HUSSERL, Idee per una fenomenologia pura e per una filosofia fenomenologica, trad. 
it., Einaudi, Torino 1965, II, 551-552. 

lO L. BINSWANGER, Sulla psicoterapia, cit., 153. 
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corporea e a sua volta qualsiasi gesto non è mai dato come una cosa, densa 
e senza rimandi". li movimento della mano, un sorriso, il balenare dello 
sguardo, tutto questo è parola donatrice di senso. Così 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, più che indicare, un 
significato, cosicché l'altro mi si presenta come <<volto», intendendo con 
questo termine un'umana presenza e non un semplice dato anatomico. 

li 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 può essere 
rotto dalle necessità del corpo, dalla fatica, dal dolore, dalla malattia: 
allora il corpo perde la sua trasparenza e si fa opaco, pesante; può diven
tare «estraneo» o addirittura minaccioso. Oppure il silenzio può essere 
rotto dal piacere: allora quello stesso corpo è sentito come glorioso e 
splendente. Se il momento pre-riflessivo accentua il corpo-soggetto, la 
riflessione sul corpo 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 può mai essere raggiunta. 
Anche quando si rende evidente come corpo-oggetto, è pur sempre il 
mio corpo e non mai mera cosa corporea. 

li mio corpo mi appartiene, nulla è più mio del mio corpo, ma di 
esso non posso disfarmi se non disfacendo me stesso; è 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 libertà: 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 volontà, in certo senso «mi porta»12. Tuttavia la 
persona umana pur dandosi COme corporea, pur essendo legata ad un'in
dividualità empirica dalla quale non può svincolarsi e alla quale talvolta 
soccombe, trascende i modi della corporeità. 

2. Ora, «il corpo visibile è 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, 

11 Cfr. M. MERLEAU-PONTY, op. cit., 255 ss. 
!2 Cfr. D. CARGNELLO, art. cit.;], ZUTT, Psiquiatria antropologica, trad. sp" Gredos, 

Madrid 1974,509; G. MARCEL, Etre et avoir, Aubier, Paris 1935, 119-120. 



436 Gianfrancesco Zuanazzi 

anch'esso integrato a questa totalità affettiva»". Uu 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 è l'organo, l'istinto, la libido e tutto il resto, bensì il corpo (il 
Leib) sessualizzato, e questo è una realtà duale". Si vuoi dire che la cor
poreità esprime la struttura duale dell'esserci: il corpo proprio chiama il 
tu nel corpo dell' altro. 

Come è noto, la moderna riflessione antropologica ha eliminato in 
maniera definitiva il concetto di sessualità come sesso, ha tolto a quest'ul
timo la sua autonomia funzionale e ha considerato la sessualità una 
dimensione relazionale dell'uomo, una dialettica del vivere con gli altri. 
Per questo la sessualità, è un luogo privilegiato dell' attuarsi dell' amore 
perché in essa si configura la radicale alterità della persona dell' altro ed è 
già implicito un movimento che supera l'individualità (la stessa funzione 
riproduttiva, diversamente da ogni altra funzione, è posseduta dal singolo 
soltanto in modo incompleto)". La sessualità incarna e a suo modo com
pie lo sforzo dell' essere umano di superare la propria finitezza. In altre 
parole, l'amore si serve della sessualità, quale istintivo tendere all'unione, 
come del mezzo più idoneo per il concretarsi di una vita con l'altro; così 
nell'essere-con-l'altro-nell'amore viene colto il significato umano della 
sessualità 16. 

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

" M. MERLEAU·PONTY, op. cit., 222. 

H V. E. VQN GEBSATTEL, Geschlechtsleib und Geschlechtstrieb in Prolegomena einer 
medizinischen Anthropologie, Springer, Berlin·Gottingen-Heidelberg 1954,320 ss. 

15 L'amore viene di regola inteso quale amore dei sessi; in realtà si tratta di un fatto 
molto più generale, di cui l'amore tra uomo e donna è solo una specificazione. 

16 Viene cosÌ rovesciata la concezione freudiana, Nel sistema naturalistico e meccanici
stÌco di FREUD, l'amore adulto e normale tra uomo e donna è dato dalla pulsione (Trieb) 
sessuale nobilitata dalla tenerezza; ogni altra forma d'amore è solo la sublimazione di que
sto moto pulsionale, deviato dalla meta od ostacolato nel raggiungimento di essa (Tre 
saggi sulla teoria sessuale, in Opere, trad. it., Boringhieri, Torino 197.3, vol. IV, 514 e 542, 
l'opera fu pubblicata nel 1905). È quanto aveva già detto SCHOPENHAUER più di 
ottant'anni prima (Die Welt als Wille und Vorstellung, Leipzig 1819, voI. II, 44). E noto 
come Scheler abbia denunciato la speculazione à la baisse operata da FREUD (Essenza e 
forme della simpatia, trad. it., Città Nuova, Roma 1980, 298 55.), Una critica, all'intemo 
della stessa psicoanalisi, è stata mossa da E. FROMM (I.:arte d/amare, trad. k, Mondadori, 
Milano 1968), TH. REIK (Amore e lussuria, trad. it., Longanesi, Milano 1971), LA. 
CARUSO (Psychanalyse pour la personne, Ed. du Seuil, Paris 1962) e da altri. 
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«Come sei bella, amica mia, come sei bella! 
L.] 
Come sono belli i tuoi piedi 
nei sandali, figlia di principe! 
Le curve dei tuoi fianchi sono come monili, 
opera di mani cl' artista. 
li tuo ombelico è una coppa rotonda 
che non manca mai di vino drogato. 
li tuo ventre un mucchio di grano, 
circondato di gigli. 
I tuoi seni come due cerbiatti, 
gemelli di gazzella ... »J7 
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3. L'amore coinvolge il corpo e non lo coinvolge in modo accesso
rio o marginale bensì sostanziale, poiché concerne l'essere nella sua con
cretezza. 

Per comprendere l'esperienza dell'incontro sessuale dobbiamo, 
seguendo J aspers", distinguere tre sfere: la pulsione elementare (ciò che 
comunemente va sotto il nome di istinto), l'erotica e l'amore. 

La pulsione, in generale, richiama il concetto di bisogno, inteso in 
senso stretto come mancanza di qualche cosa, una necessità dell' essere 
vivente in relazione con il mantenimento dell' equilibrio organico 
(omeostasi). Connesso a sensazioni somatiche mal localizzate, il bisogno 
si manifesta in modo autonomo: è l'avvertimento che ['individuo riceve 
della propria realtà 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 l'oggetto 
idoneo alla propria gratificazione. Questo oggetto costituisce il segnale 
capace di scatenare il comportamento adattativo. Ogni attività di 
appropriazione originata da un bisogno, e tale dal punto di vista biologi
co è il comportamento sessuale elementare, si conclude nel piacere, il 
quale non può 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 è del tutto inutile; basta inve
ce una piccola sollecitazione se il bisogno è presente, perché è da questo 
che il piacere trae la sua forza, mentre le eccitazioni esterne costituiscono 

17 Ct4, 1; 7, 2-4 

18 Cfr. K. ]ASPERS, Psicologia delle visioni del mondo, trad. it., Astrolabio, Roma 1950, 
152. 
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la sua causa secondaria. Alla pulsione, che nasce dal bisogno, non interes
sa l'oggetto nella sua individualità; essa non ha nulla di esclusivo; si inte
ressa solo alla natura dell'oggetto, alla sua specificità. Pertanto la pulsio
ne sessuale è di per se steSsa possessiva e poligama. 

Sul piano umano il bisogno non corrisponde sempre alla mancanza 
di qualche cosa: può essere anche slancio di affermazione e accrescimen
to dell'esistenza, assumendo carattere anti-omeostatico. Non è più allora 
un puro richiamo fisiologico, bensì 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. li desiderio, viven
do della rappresentazione dell' oggetto, non è strettamente dipendente 
dalla concretezza del reale, è infinito, e tende a rimandare la soddisfazio~ 
ne completa per prolungare il godimento. Ma perché infinito e indefini
to, la sua soddisfazione è sempre impari all'attesa. Alla stregua del sogno, 
il desiderio nutre qualunque immagine, anche le più inquietanti: le imma
gini di vita e quelle di morte. 

Possiamo vedere nell'erotica un tentativo di riscattare l'umano dal
l'animalità che lo insidia. li comportamento istintivo, proprio dell'anima
le, è scatenato dalla percezione di un segnale specifico e determinato; l'e
rotica, propria dell'uomo, si giuoca sul simbolo, sull' ambiguità, sull'inter
pretazione inesauribile di una significanza. È l'attitudine a sperimentare il 
proprio essere sessuale non seil1plicenléllle nell' atto genitale ma in tutti 
gli atti che sono in qualche modo correlati con la sessualità. Così il fine 
dell' erotica è la seduzione, laddove la sessualità elementare, nella sua pre
cipitosa ingordigia, mira al possesso immediato, alla consumazione del
l'oggetto. La pulsione riguarda il corpo, in quanto «cosa corporea», e 
nulla al di là di questa: non la persona né la relazione. L'istinto muore nel 
possesso della carne, senza alcun rimando. Non solo non è questione di 
un tu, ma l'io stesso è spento: è una vera e propria caduta, una regressio
ne nella vita preindividuale, dove non esiste né io né tu. L'erotica, 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 esprime la funzione Iudica della sessualità e in quanto 
tale è un aspetto della tenerezza. Ma l'esaltazione che essa produce vive 
del presente e l'esclusività della scelta è illusoria. L'erotica è pur sempre 
un attenersi-a-se stessi, un esistere-per-sé; non esce dall'esistenza indivi
duale, non promuove l'attuarsi di quella intenzionalità di co-esistenza che 
anima fin dal profondo la persona umana. «L'uomo rimane serrato in se 
stesso, nella sua soggettività, 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 aprir
lo all' altro»!9. Così l'esperienza che si annunciava meravigliosa, una volta 
compiuta, mostra fatalmente la sua vacuità; non resta chè ricominciare. 
Non è la scelta che vien meno, bensì la sua durata; l'erotica sceglie ma 
vuole senza limiti e in tal senso è poHgama come l'istinto20

. Nessun incon
tro è unico, nessuna passione è definitiva: ogni avventura è solo la ripeti
zione di ciò che è già stato e rimanda continuamente a qualche cosa d'al
tro di cui già si conosce la conclusione. 

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

È 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 è la pulsione istintiva, a cui basta soddisfare il bisogno organico; 
benevola in massimo grado è per contro la cura materna, che porta alla 
dimenticanza di se stessi per servire l'altro. Ma non si tratta di due realtà, 
bensì 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. TI 
vero amore coniugale respinge sia l'atteggiamento possessivo, la concupi
scenza che consuma l'oggetto, sia l'assoluta gratuità del dono. Né si tratta 
di una mescolanza, più o meno riuscita, dell'una e dell'altra. L:amore 
coniugale esige una completa reciprocità di amare-essere amato. Quando 
tra due anime l'intesa è completa, le categorie del dare e del prendere 
sono del tutto improprie e grossolane. Esse appartengono al modo della 
rivalità, in cui vige la logica del potere. In amore non si prende senza 
donare, non si può prendere se non donando. Naturalmente l'amore è 
anche desiderio, tuttavia ciò non significa volontà di impossessarsi del 
corpo dell' altro, reificare la persona per manipolarla e piegarla ai propri 
fini. Un desiderio può anche essere tutto il contrario della volontà di 
potenza; può 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 c'è un modo di usare che 
perfeziona l'altro, ne mette in risalto le qualità, lo completa, lo rivela a se 
stesso. Leggiamo in Platone che l'amore è figlio di Penia, la povertà; a 

19 F CHlRPAZ, L'intenttOn de la rencontre, in Esprit 28 (1960), 1834. 
20 K. ]ASPERS, Psicologia delle visioni del mondo, cit., 152. 

21 lbid., 153. 
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ben considerare si tratta di una povertà di sovrabbondanza: se l'amore 
chiede, chiede di essere accolto per potersi donare. Scriveva il giovane 
Hegel: «Colui che prende non si trova con ciò più ricco dell' altro; si 
arricchisce, certo, ma altrettanto fa l'altro; parimenti quello che dà non 
diviene più 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 l'uno di sottrarlo all' altro, in una reciproca rapina. 
Questo è vero soltanto quando per amore s'intenda une entreprise de 
seduction, in cui ciascuno, ben lontano dal rivelare se stesso, cerca piutto
sto di farsi objet fascinant e perciò stesso ingannatore e infido. 

4. Soffermia.rnoci molto brevemente sulla carezza, che rÌaSSll.1J1e Lf1 
sé il linguaggio del desiderio d'amore. La mano aperta che sfiora il corpo 
non è, come è stato ripetutamente osservato, semplice contatto, un fatto 
soltanto epidermico. È 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 l'altro, lo magnifica, in certo modo lo celebra, e lo trascina; sÌ, lo sedu
ce, ma per farlo partecipe del mio mondo, per partecipare io stesso del 
suo mondo. La carezza è «invocazione al tu». Si realizza «per me», cioè 
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 l'attività 
interiore della persona amata, si evoca «dal di fuori» la sua intimità, in 
certo modo si rende oggettiva la sua soggettività; contemporaneamente si 
realizza a se stessi la propria intimità e· cosÌ rivelandola si oggettiva la pro
pria soggettività. In tal senso, la carezza è scoperta, rivelazione della 
verità dell' altro e al tempo stesso della mia verità. 

22 G. W. F. HEGEL, Scritti giovanili, trad. it., Guida, Napoli 1977, II, 531. Cfr. G. 
SIMMEL, Frammento sull'amore, trad. it., Athena, Milano $, d., 93; E. FROMM. r:arte d'a_ 
mare, trad. it., Mondadori, Milano 1968, 37 55.; D, CARGNELLO, Alterità e alienità, 
Feltrinelli, Milano 1977,59 e 63; M. NÉDONCELLE. Vers une philosophie de l'amour et de 
la personne, Aubier, Paris 1957, 21, che parla di «possessione centrifuga». 

2) E. LÉVINAS, Totalità e infinito, trad. it., Jaea Book, Milano 1980, 265 ss. Cfr. V. 
MELCHIORRE, Etica e sessualità, in Rivista di sessuologia 8"9 (1985), 151; U. GALIMBERTI, 
La parodia dell'immaginario, in W. PASINI"C. CREPAULT"U. GALIMBERTI, L'immaginario 
sessuale, Cortina, Milano 1988, 159 ss,; X. LACROIX, Il corpo di carne, trad. it., Ed. 
Dehoniane, Bologna 1998, 86 ss. 

24 F. CHIRPAZ, Dimensions de la sexualité, in Ètudes.3 (1969) 41. 
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Le medesime cose valgono per lo sguardo. Nell' amore la persona 
ci è data come bellezza. Quale bellezza? Certo la bellezza formale che 
può 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 capacità 
espressiva; oppure esprimerebbe semplicemente uno stimolo erotico che 
interessa il corpo nella sua totalità o alcune sue parti. Nessuno ovviamen
te nega l'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 profondità dell' essere, che dà 
fascino alla forma corporea e d'altra parte questa forma richiede per 
potersi manifestare. Ciò accade nel momento stesso in cui si percepisce 
una realtà mediante l'immagine, poiché in quello stesso momento si è 
commossi dall'essenza del fenomeno. Non esiste un prima e un dopo. 
L'immagine non rimanda ad una realtà sovrasensibile, ma essa stessa 
acquista il significato di tale realtà. 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 l'altro o di guardarlo, sentire il caldo della sua pelle, scoprirne le 
forme nascoste. Posso toccare l'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 intimità, sorprender
lo, rapirlo a se stesso. Ma i gesti dell' amore, nonostante una somiglianza 
apparente, hanno una diversa profonda eloquenza: al di là 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 carne, 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 dei due che si amano, Gehsattel vede l'incarnazione 
dell' amore essenziale della persona, per cui ciascuno dei due protagoni
sti, sessualmente separati, si immerge nella forma corporea del noi. In 
questa realtà duale dell'amore si sperimenta non solo l'unità di corpo e 
anima nel singolo, ma anche il superamento dell'individualistico essere 
per sé dei due amanti separati; non in forma effimera e superriciale, bensì 
in quella compiutezza d'essere di cui parla la Scrittura quando afferma 
che l'uomo e la donn;sono chiamati ad essere una sola carne". 

25 V. E. VON GEBSATTEL, Prolegomena dner medizinischen Anthropologie, Springer, 
Berlin-Gottingen-Heidelberg 1954, 320 ss. In tale ptospettiva, il figlio non è il fine, bensì 
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Questa unione non la può produrre né la pulsione sessuale né la 
più intima tenerezza erotica, le quali, di per se stesse, misconoscendo la 
persona nella sua totalità, distruggono la comunione anziché edificarla; la 
produce soltanto il sì detto all'altro, quando l'amore cessa di essere 
pathos, nato dalla lusinga del senso, per diventare atto di libertà. 

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
cità dell' amore, il piacere non è più caduta egoistica su se stessi; nemme
no è solo una «perfezione che si aggiunge all' atto», secondo la celebre 
definizione aristotelica; è piuttosto, come aveva visto s. Tommaso26

, 

«dilatazione dell'essere». Invero, l'antinomia fondamentale è quella tra il 
piacere e la felicità". L:amore tende alla felicità che nell'angustia dell'esi
stenza rimane sempre un al-di-là, poiché esiste una «sproporzione» tra 
l'infinità della felicità e i limiti della nostra natura; d'altra parte, il piace
re, per la sua finitudine e concretezza, contrasta con l'infinità e 
l'indeterminatezza della felicità, ed è a portata di mano. Di qui la tenta
zione di assolutizzare il piacere che, una volta assolutizzato, diventa la 
rovina della felicità e dell'amore. Platone distingue l'Afrodite Urania 
dalr Afrodite Pandemia, ma le due divinità sono madre e figlia: una 
parentela difficile da comporre in arte come in amore. 

Nello stesso modo in cui la sessualità è un luogo privilegiato per 
l'incontro, essa può 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 libertà? li desiderio è sotto il segno di Giano bifronte: 
può intensificare e promuovere la vita ma anche divorarla e distruggerla. 

Certo, l'amore riscatta l'opacità della carne; ma il corpo è al tempo 
stesso il «corpo che sono» e il «corpo che ho»: per questa ambiguità, non 
sopprimibile, l'amore rischia di corrompersi. Anche la bellezza può rive
larsi ambigua; Bataille la ritiene un' esca per l'erotismo più tenebroso. Per 
Sartre il pericolo di essere catturato dall' altro è inevitabile. «Dire che ho 
un corpo - avverte Merleau-Ponty - è quindi un modo di dire che posso 

il frutto dell'amore. Simbolo dell'unità nella dualità dei sessi, il figlio rappresenta il desi
derio della coppia umana di esprimere in un segno concreto il proprio «essere insieme» e 
di farlo durare, prolungandone gli effetti oltre i confIni dell'individualità e del tempo; il 
desiderio di eternare l'amore. 

26 S. Th., I-II, q. 33, a. 1 
27 Cfr. P. RlCOEUR, Finitudine e colpa, trad. it., il Mulino, Bologna 1970, 179 ss,; ].·M. 

PORIER, Ricerche 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 l'altro può essere il mio signore o il mio servo»". In effetti l'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 l'altro, !'individuo partecipe dell'altro. L'azione 
decisiva ha nome denudamento. La nudità è la negazione della condizio
ne dell' essere chiuso in sé, la nudità è urlO stato di comunicazione che 
rivela la ricerca di una possibile totalità. dell' essere, al di là del ripiega
mento su se stesso. I corpi si spalancano alla fusione, grazie a quegli orga
ni nascosti che ci impartiscono il senso dell'osceno. Oscenità significa 
squilibrio, uscita dalla condizione dei corpi, corrispondente al possesso 
in sé, alla padronanza del proprio io, inteso come individualità durevole e 
affermata»". Emblematica a questo proposito è la figura tragica di Don 
Giovanni, l'eroe di Tirso de Molina, «el burlador de Sevilla», che aveva 
«brio y corazon en las carnes». Il tema, variamente interpretato, ritorna in 
tutte le letterature e Don Giovanni diventa, di volta in volta, l'irresistibile 
cavaliere che fa cadere le donne nella sua trappola, l'antenato degli eroi 
di Sade, l'orgoglioso partigiano dell' assoluta libertà, il seduttore insazia
bile. Don Giovanni ha davvero mille volti - le maschere innumerevoli 
dell'erotismo - e nessuno di essi è del tutto inventato: nell'uno o nell'al
tro ciascun uomo può ritrovare gli abissi minacciosi che porta in sé, tanto 
da giustificare il triste fascino che questa figura esercita. 

Contro l'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, bensl 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 persona o, al contrario, lo spessore della carne la 
oscuri, reificandola. Anche quando permane lo spazio fisico, lo sguardo 
può superare la «distanza» e mettermi a nudo. Non è questo lo sguardo 
che mi riconosce per quello che voglio essere, per quello che sono nella 
mia realtà personale; è lo sguardo che mi toglie alla mia intimità per con
segnarmi, fatto oggetto, alla potestà altrui. 1: esistenza si presenta allora 
come se fosse min'lcciata 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 l'al
tro,annullare - se fosse possibile - il corpo da cui dipende la cosificazio-

2B M. MERLEAU.PONTY, op. cit., 234-235. 

29 G. BATAILLE, L'erotismo, trad. h., Mondadori, Milano 1972,26. 
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ne della persona, perché è solo il corpo o alcune sue parti che l'altro 
vede. Ma l'intenzionalità del pudore non ha solo carattere negativo, di 
difesa; non è quella di proteggere una parte del corpo per se stessa o di 
difenderla in un modo piuttosto che in un altro. Tutto ciò è in larga misu
ra condizionato dal costume. Tanto meno si tratta di promuovere lo spiri
to, salvandolo dall'animalità del corpo o di nascondere una nudità ritenu
ta vergognosa. È in gioco piuttosto il valore dell'es.sere personale. «TI mio 
corpo è più del mio corpo», afferma Mounier'o; certo, e questo «più» 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 opacità nega la persona; al con
trario, rende capace il corpo di essere simbolico linguaggio nell'incontro 
d' fLtnore. Lfl defi..11itlva il pudore è u..11 Ll1vito a vedere nella bellezza delle 
membra non una «cosa di carne», bensl «una persona incarnata». 

La corporeità - giusta l'espressione di Marcel - è da zona frontiera 
tra l'essere e l'avere» che ci espone all' oscura minaccia della «tragedia 
dell' avere»'!. Tale conflittualità intrinseca contrasta con la pretesa umocen
za di cui i fautori della <<liberazione» sessuale ritengono dotata la sessualità. 
Ma se è vero che nell' amore per l'altro è sempre in agguato il desiderio sen
suale di possesso, è anche vero che in quest'ultin1o è spesso possibile scor
gere il momento in cui, sia pure strozzato, prorompe l'appello al tu. 

6. Il discorso sarebbe troppo incompleto se non si accennasse, 
almeno in maniera svelta, alla disarmonia sessuale che larga parte ha nei 
conflitti della coppia. Le esigenze degli individui non sono uguali e in par
ticolare esistono ampie e sistematiche differenze tra i sessi, differenze pre
senti in tutte le società". È ben noto che l'uomo è più «impersonale» nel 
suo modo di approccio, viene maggiormente attratto dal piacere fisico, 
appare meno inibito e più permissivo; la donna, invece, è meno portata a 
ridurre l'attività sessuale all' amplesso genitale, la sua sessualità è più diffu
sa e al tempo stesso più discreta, gli atti sessuali isolati non hanno per lei 
molto valore e la sessualità rimane strettamente legata all' affettività. Le 
possibilità di gratificazione hanno un fondamento fisiologico: la catena dei 
riflessi che inizia dalla stimolazione dei recettori localizzati sulle zone ero
gene è molto breve nel maschio e l'orgasmo viene raggiunto rapidamente; 
nella femmina la serie dei riflessi è più lunga e la sessualità assume un 
significato più complesso, cosicché la gratificazione è meno facilmente 

30 E. MOUNIER, Le personnalisme, in Oeuvres, Paris 1962, III, 486. 
31 G. MARCEL, Etre et Avoir, Aubier, Paris 1935, 105 55. 

32 H. J. EYSENCK·G. WILSON, Psicologia del sexo, trad. sp., Herder, Madrid 1981. 
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raggiungibile e richiede un'idonea preparazione da parte del coniuge. 
Le insufficienze sessuali, che nell'uomo 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 sessualità (paura della sessualità, rifiuto 
della femminilità o della virilità, ecc.); altre sono in rapporto con situazio
ni generiche (sentimenti di insicurezza o inferiorità, problemi relazionali); 
altre ancora sono, per cosi dire, di natura tecnica (mancanza di abilità da 
parte del marito, ignoranza o trascuratezza dei ritmi individuali). 

Chi è sano - diceva Heidegger - non è nel corpo, è-nel-mondo. il 
neurotico invece ripiega spesso la sua esistenza nel corpo e in esso espri
me le sue difficoltà: sempre in bilico tra alterità e alienità, egli configura il 
patimento del rapporto interumano anche con la difficoltà di inserire il 
corpo nella relazione sessuale". Ma nel comportamento del neurotico il 
tu viene intenzionato. e talvolta in maniera ossessiva, esasperata. Al con
trario, nell'esperire parafilico (chiamo parafilico ciò che un tempo si chia
mava perverso) c'è l'impossibilità per l'io di aprirsi al tu e quindi la 
necessità di reificare la persona per assicurare il godimento erotico. 

Molto spesso la disarmonia sessuale più che costituire la causa di 
un conflitto di coppia, ne rappresenta l'effetto. Qui è opportuno ricorda
re che l'eccessiva inibizione dei desideri genitali può provocare 
incomprensioni e frustrazioni nella vita di coppia, ma a conseguenze non 
meno gravi porta l'eccessiva facilitazione degli scambi genitali quando 
questi sono superficiali: si mette in atto allora uno pseudo-dialogo in cui 
l'attività genitale viene banalizzata, ritualizzata, svuotata del suo primo 
significato di unione e di offerta d'amore. A questo proposito lo psichia
tra conosce l'illusione di molti sposi che tentano di mascherare una diffi
coltà interna alla coppia con la moltiplicazione degli atti sessuali e fini
scono con lo scoprire che ciò che all'inizio della vita coniugale era vissuto 
come unificante ormai non è più tale; che il piacere, divenendo ricerca 
egoistica di gratificazione, è un piacere che separa, anziché luogo di 
incontro. 

7. È tempo di concludere. r; amore tra uomo e donna vuole farsi 
corpo e radica e fiorisce nella reciproca incarnazione dei due amanti ses
sualmente separati. Possiamo rifarci al rapporto tra sessualità, persona ed 
esistenza per un'ultima considerazione. 

Sappiamo tutti che l'esistenza non è il semplice esistere ma la con-

33 D. CARGNELLO, L'orientamento fenomenologico esistenziale, in Ulisse 8 (965), 46. 
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sapevolezza dell'esserci. li suo etimo deriva dal latino ex-sistere, che signi~ 
fica <<venire da», e al fondo di ogni angoscia c'è sempre l'Ur-angst, l'ango
scia primordiale della creatura separata. Ebbene, nell' angoscia del pro
prio esistere, nel suo «essere gettato nel mondo», l'uomo coglie il signifi
cato più profondo dell'amore e della sessualità in cui l'amore s'incarna: 
un significato di salvezza mediante l'unione con l'altro. 

Per questo il linguaggio dell'amore è 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 è il simbolismo dei mistici che ha significato sessuale, è piut
tosto l'unione sessuale che porta in sé un significato che la sorpassa, poi
ché possiede la capacità 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 realtà di un'unione sessuale completa, essa debba 
spegnersi. Ciò vale solo per l'esigenza «istintiva», che si scioglie con il suo 
soddisfacimento, mentre la nostalgia le sopravvive. La donna non perde 
mai la sua attesa di sposa e l'uomo il suo entusiasmo di cavaliere". 

Nell'incontro amoroso, mediato dalla sessualità, viene sperimenta
ta una sorta di ebbrezza che dà il senso della vitalità più originaria e per
tanto questa forma d'estasi si contrappone all' ansia che è propriamente la 
minaccia della vita di essere inghiottita dal nulla. 1: ansia è esperienza di 
oscurità, è ristrettezza e costrizione; l'estasi invece è pienezza di luce, 
1'1 ~ l' . 1· . ..... ,... . lloerazlOne Da ogill oppressIOne, SlancIO, .espansIOne llllmltata. ;,pazlo e 
tempo sono sommersi in uno stato d'animo che distrugge tutto ciò che 
abbia carattere di individualità e di oggettività cosicché l'essere umano 
sembra in grado di svolgere !'intera pienezza delle sue possibilità, 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 dopo l'altro, come inghiottiti da un abisso. Tutti i trascendi
menti, tutti i possibili fini sovrapersonali non bastano. Persino il tu, data 
l'essenza che fonda la singolarità della persona, resta pur sempre irrag
giungibile. 1: amore nella sua connotazione sessuale vive il dramma della 
propria storicità. Tuttavia è precisamente per la sua insufficienza, per la 
sua insanabile indigenza che la relazione sessuale rivela ilil bisogno di 
assoluto, un'aspirazione all'immortalità di cui l'amore è al tempo stesso 
figura e speranza. 

34 v.E. VON GEBSATIEL, Allgemeine und medizinische Anthropologie des Geschlechtslebens, 
in H. GIESE (a cura di), DieSexualitiit des Menschen, Enkc, Stuttgart 1971, 5. 



AGIRE PER IL BENE DELLA COMUNIONE 

Livio Melina* 

«La libertà si radica nella verità del!' uomo ed è finalizzata alla comu
nione» (VS 86). Con questa affermazione, l'Enciclica Veritatis splendor 
stabilisce il contesto di significato dell'agire libero dell'uomo: la sua origi
ne, la sua condizione di possibilità e il suo finalismo. La comunione è 
indicata come lo scopo intrinseco che dà senso alla libertà, il bene che 
provoca all' azione. In effetti, l'avventura morale inizia quando noi con
sentiamo che l'incontro con un' altra persona ci interpelli, chiamandoci 
ad uscire da noi stessi, per costruire una comunione, radicata nella verità. 

Ma, in che modo il bene della comunione si rapporta al dinamismo 
dell' agire? La questione teorica è duplice: in primo luogo consiste nel 
determinare quale sia il contenuto essenziale dell'intenzionalità e nel veri
ficare se questo contenuto possa essere interpretato in chiave interperso
naIe. In secondo luogo si tratta di pensare alla relazione, intrinseca all'in
tenzionalità da cui scaturisce l'agire, tra questo elemento interpersonale 
(la comunione come relazione di amore tra due soggetti) e l'elemento 
oggettivo (il bene come contenuto, che specifica l'atto di volontà). 

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 
cogliervi l'intrinseca presenza della comunione come fine (1), come dono 
originario e promessa di compimento (2), e quindi anche come verità nor
mante (3). È 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 Paolo II, Roma. 
[Nel presente contributo ho profittato delle stimolanti discussioni svoltesi, in un clima 

di amicizia, nell'ambito dell'Area di Ricerca sullo Statuto della Teologia Morale, in parti
colare con José Noriega, Jean Laffitte, JuanJosé Perez-Soba e Olivier Bonnewijn. TI qua
dro generale di indagine, all'interno deI quale si inserisce anche questa riflessione, è costi
tuito dal docwnento «Tesi e questioni circa lo statuto della teologia morale fondamenta
le», in Anthropotes XV/I (1999) 261-274], 
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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 dell'agire 

TI dinamismo dell'agire, nella classica analisi tomista, è caratterizza
to da alcuni elemenri strutturali, tra cui spiccano l'aspirazione fondamen
tale alla felicità, l'inclinazione naturale della volontà al bene, l'intenzione 
e la scelta. Ogni atto della volontà si dirige strutturalmente ad un bene; 
tuttavia, dal momento che si tratta di un appetito razionale, è necessario 
che si diriga ad un bene precisamente per la sua ragione di bene, cioè 
come bene in se stesso e per se stesso. TI bene che conviene all'uomo 
secundum rationem è detto da Tommaso «bene onesto», e viene definito 
come quel bene «che ci attrae e ci lega a sé, per una sua preziosità e 
intrinseca dignità»'. In questa definizione è descritta l'esperienza origina
ria della trascendenza del soggetto rispetto "alla sfera dei suoi desideri 
soggettivi: l'esperienza dell'incontro con una realtà che merita il nostro 
omaggio per la sua dignità intrinseca e non per un qualche beneficio par
ticolare che ce ne potrebbe derivare. Di quale incontro e di quale realtà si 
tratta? La ragione pratica fa capire che solo la persona può essere il fine 
ultimo dell'intenzione che anima l'agire umano, perché solo essa merita 
di essere amata per se stessa, come fine e non mai solo come mezzo. 

La comunione come compimento dell'amore 

A questa conclusione ci porta soprattutto l'analisi di quella che per 
san Tommaso è la passione fondamentale ed il movente di ogni azione: 
l'amore. «Chiunque 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 dalla sua causa prima»2. Con ciò vengono messi 
in rilievo due elementi decisivi: inoanzitutto il carattere responsoriale del-

l Cfr, Sententia Libri Ethicorum, X, 9, 86-91. La definizione è tratta da M. T. CICERONE, 
De Inventione, II, LU, 157: «quod sua vi nos trahit et sua dignitate no! allici!». Cfr. L. 
MELINA, La conoscenza morale. Linee di rIflessione sul Commento di san Tommaso 
all'Etica Nicomachea, Città Nuova. Roma 1987, 58-59. 

2 Cfr. Summa Theologiae, I-II, 28, 6: «omne agens) quodcumque sit, agi! quamcunque 
actionem ex aliquo amore ... Unde omnis actio quae procedi! ex quacumque passione, proce~ 
dit etiam ex amore, sicut ex prima causa». . 
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l'agire, che è mosso da una realtà esterna colta come desiderabile; e poi 
anche la dimensione di costitutiva indigenza del soggetto umano, il quale 
è incompleto ed ha bisogno di altro da sé pet essere perfetto. I.}agire 
nasce dalla tensione a compiersi nell'unione con questo elemento altro da 
sé. I.} azione è 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 potrà essere raggiunta solo nell' azione. 

All' origine del desiderio sta un momento di passività, in cui il soggetto 
riceve il dono di un'iniziale unione: sperimentauna certa qual corrisponden
za e inclinazione verso la realtà che lo ha colpito e lo attrae'. Tale dono è pre
cisamente l'amore, in quanto prima unione che avviene nell'interiorità della 
persona, per cui è di natura intenzionale o affettiva (unzo alfectusl, e che in 
virtù del suo dinamismo orienta il soggetto a raggiungerne il possesso pieno, 
cioè l'unione reale (unzo realis) con il bene che ha fatto nascere il movimento 
del desideri04• I.}iniziativa libera dell'agire si colloca esattamente tra questo 
momento di passività, che accade gratuitamente, ed il suo compimento nel
l'unio realis, cioè nell'effettiva congiunzione con la realtà stessa. I.}amore è 
infatti, secondo una definizione dello Pseudo-Dionigi, vis unzfiva et concret,~ 
va': ciò implica una polarità tra amante e amato, che può realizzarsi solo in 
un contesto interpersonale. In patticolare, come è stato convincentemente 
dimostrato, il termine concretivus significa quella modalità di uuione che 
rispetta la differenza tra amante e amato nella sua concretezzà: una relazione, 
quindi, di natura interpersonale, caratterizzata dall'unità e dalla differenza, in 
cui l'alterità non viene eliminata nella fusione indistinta, ma diventa fonda
mento di una comunione'. In tal senso la nozione di bene è 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 l'azione è la comunione effettiva con l'amato. 

La comunione come un atto 

La comunione interpersonale, in quanto fine dell' agire, è però 

3 Un'analisi di alcuni testi di Tommaso sull'affezione si trova in A. SCOLA, Il mistero 
nuziale.!. Uomo-donna, Pul-Mursia, Roma 1998, 155-170. 

4 Cfr. Summa Theologiae, I-II, 25, 2. 
, DYONISlUS, De Divin" Nominibus, IV, 12 (PG 3, 709 cl): Kat r\<J't'L .01><0 OUVaf1eOlç 

EV01Wto1J Kat... <J1l')'KpauKllç; cfr. Summa Theologiae, I-II, 25, 2. 
6 Cfr. A. SCOLA, Identidad y dzferencia, Encuentro, Madrid 1989. Per l'interpretazione 

tomista del testo dionisiano, si veda: J, J. PEREZ-SOBA DIEZ DEL CORRAL, (La interpersona
lidad en et amor? La respuesta de Santo Tomds, Tesi al Dottorato partùn edita, Pontifidum 
Institutum]oannes Paulus II Studiorum Matrimonii et Familiae, Romae 1997,99·106. 
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essenzialmente un atto, non uno stato o un modo di essere: è cioè un 
«comunicarsi», nel 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 è la compenetrazione di due atti 
che, mediante la coincidenza della loro intenzionalità, accrescono ciascu
no il loro carattere originale»'. 

li fatto che la comunione delle persone sia un atto e che si realizzi 
mediante il convergere intenzionale di due atti, lo si può capire fino in fondo 
solo se si considera la dignità personalistica dell' atto come actus personae. La 
riflessione svolta da Karol Wojtyla nella sua opera principale, Persona e atto, 
ha mostrato come l'atto veramente libero sia la realtà mediante la quale la 

. persona stessa si realizza, comunicandosi agli altti'. Dal momento che la per
sona dona se stessa nel proptio atto, gli atti di comunione tra le persone defi
niscono le persone stesse in quanto soggetti che agiscono (acting persons): 
cosÌ, perché si attui la comunione, ogni persona dev' essere interamente pre
sente nel proprio atto, identificandosi .con esso. «Comunione» infatti signifi
ca l'attuazione di una comunità, in cui ogni persona non solo conserva se 
stessa, vedendo rispettata la sua irriducibile originalità, ma vi si realizza defi
pjtivamente, nella libertà del dono e dell' accoglienza 9• 

li momento della libertà nell' azione determina la costituzione del 
fine, voluto «per se stesso», cioè della persona amata, verso cui si dirige 
l'azione, per realizzare la comunione. li giudizio che guida la scelta acqui
sta razionalità soio nei momento in cui si appoggia sull'assoluto della per
sona a cui tende e che merita di essere amata per se stessa. Infatti il ternu
ne proprio dell' atto di amore è sempre e solo una persona, colta come 
ultimum dilectum, fine ultimo del dinanlismo affettivolO. Solo la persona 
può corrispondere a questa dimensione ultima dell' amore di benevolenza. 
Secondo un'espressione sintetica di padre M.-D. Philippe: «li fine proprio 

7 M. NÈDONCELLE, La réciprocité des consciences. Essai sur la nature de la personne, 
Aubier-Montaigne, ParÌs 1942, 43: <<La communz'on est la pénétration de deux actes qui 
accrozssent chacun leur caractère original, par la coi"ncidence de leur intentionnalit6>. 

8 Cfr. K. WO]TYLA, Persona e atto, Libreria Editrice Vaticana, Città del Vaticano, 175-
179: «Qui infatti ci occupiamo della persona e dell'atto non come di due realtà distinte cia~ 
scuna per s~ ma come di una sola realtà profondamente unita». 

9 Per questa definizione di comunione, si veda: K. WO]TYLA, Alle fonti del rinnovamen~ 
to. Studio sull'attuazione del Condlio Vaticano Secondo, Libreria Editrice Vaticana, Città 
del Vaticano 1981, 111. 

lO Cfr. SAN TOMMASO D'AQUINO, N Sent., d. 49, q. 1, a. 2, qla. 1: <<sed illud quod diligi
tur amore benevolentiae, potest esse ultimum dilectum». TI contesto tomi sta riguarda la 
finalità 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 può essere che un'altra persona che la ami: sia un'altra 
persona umana, sia Dio»l1 Per questo l'amore di amicizia, che ha come 
termine una persona, è amore in senso proprio e principale (simpliciter) , 
mentre l'amore di concupiscenza ha un carattere secondario e derivato 
(secundum quid): infatti l'oggetto che si ama è desiderato in vista di altro12 

r: intenzionalità dell'azione e la comunione 

Ogni azione nasce quindi all'interno di questa fondamentale inten
zionalità di amore e per questa principalmente si qualifica, Essa tende a 
realizzare questa finalità mediante la scelta di azioni che costituiscono dei 
beni per la persona a cui si clirigono, La riflessione morale moderna si è 
concentrata soprattutto su questo momento della scelta, studiandolo dal 
punto di vista della libertà, cioè in quanto decisione autonoma, Il limite 
di questa impostazione è quello di cogliere le singole azioni isolatamente 
e dall'esterno, come oggetti considerati astrattamente rispetto al soggetto 
e alle condizioni temporali del loro porsi; in tal modo si perde di vista la 
dinamica intenzionale ed interiore, a partire 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 formalità 
strutturale che la favorisce, Il momento della libertà (electio) è essenziale 
alla dinamica dell' amore come amore di benevolenza: implica infatti la 
subordinazione del desiderio alla verità sul bene dell' altro come altro, 
rispetto alla mera spontaneità affettiva, protesa all' autocompimento, 
come soddisfacimento di una propria mancanza, Un tale atto di scelta, 
richiede l'affermazione dell'altro nella sua alterità, in modo tale che l'in
tenzione termini realmente in lui. Per sua stessa struttura, inoltre, una 

Il M.~D. PHILIPPE, Personne et interpersonnalité. Etre et esprit) in L:anthropologie de 
saint Thomas, Ed, Univ, Fdbourg, Fdbourg eH 1974,124-160, qui: 133, 

12 SAN TOMMASO n'AQUINO, Summa Theologiae, I-II, 26, 4: «Hoec enùn divisio (amoris 
in amol'em amicitiae et concupiscentiae) est secundum prius et posterius. Nam id quod ama
tur amore amicitine, simpliciter et per se amatur: quod autem amatur amore concupiscentiae} 
non simplidter et secundum se amatur; sed amatur alteri .... Et per consequens amor quo 
amatur aliquid ut ei si! bonum est amor simpHciter: amor autem quo amatur aliquid ut sit 
bonum alterius, est amor secundum quid». 

13 Al riguardo si vedano innanzitutto il contributo di S. PINCKAERS, Le rote de la fin 
dam /'ac#ol1 morale se!on saint Thomas, in Le renouveau de la morale. Études pour une 
moralefidèle à ses sources et à sa mtSsion présente, Téqui, Tourneau, 114-143; e poi quello 
di M. RHONHEIMER, La prospettiva della morale. Fondamenti dell'etica filosofica, 
Armando, Roma 1994, 



452 Livio Me/ina 

tale affermazione intenzionale dell' altro esige anche l'affermazione di 
tutti quei beni che ne promuovono l'alterità. 

Se il bene della persona in quanto persona può essere realizzato solo 
mediante l'esercizio della libertà", esso è possibile per l'orientamento del
l'intenzionalità al bene della comunione. Infatti, la perfezione del soggetto 
agente non è un ideale di autorealizzazione, che lo chiude in se stesso, nel
l'autosufficienza, ma un agire che permetta la comunione tra le persone. 

La comunione con Dio, quale fine ultimo del!' agire 

La persona è dunque il termine ultimo del nostro amore: essa meri
ta di essere amata per se stessa: è in se stessa una totalità di senso, che 
non ammette un riferimento ulteriore nello stesso ordine di realtà. Perciò 
si può dire che la persona umana, in quanto oggetto di amore è un «asso
luto». Ma essa è 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 libertà si trova di fronte ad una alternativa radicale tra l'amore 
di Dio al di sopra di ogni altro amore, e l'amore di sé spinto fino al 
disprezzo di Dio. Propriamente parlando, il prossimo, cioè un' altra perso
na umana, non può mai costituire il fine ultimo che mobilita la libertà: 
può essere l'occasione della determinazione della propria intenzionalità 
fondamentale, ma non il termine finale in cui essa riposa. In realtà, dentro 
ogni relazione interpersonale è necessariamente presente la causalità divi
na, quale ultima sorgente del bene della persona dell' altro, percepita come 
un dono, che precede le libertà stesse dei soggetti". È il riconoscimento, 

14 Si tratta infatti di quel bene che dipende solo dalla libera autodeterminazione della 
persona e che non è condizionato in nessuna maniera da fattori estranei alla sua libertà. 
Come è stato limpidamente affermato, «l'ultima perfezione deUa persona è un atto della 
persona: l'atto mediante cui la persona - e nessuno al suo posto - dinamizza se stessa ed 
attua se stessa»: C. CAFFARRA, «Primum quod cadit in apprehensione practicae rationts» (I
II, q. 94, o. 2). Variazioni su un tema tomista, in AA. w., Attualità della Teologia Morale. 
Punti fermi - problemi aperti, In onore del Rev. p, J. Visser, Cssr, «Studia Urbaniana» n. 
31, Urba'niana UniversityPress, Roma 1987, 14.3~164. 

"SANT'AGOSTINO, De civitate Dei, XIV, 28; Enarr: In Ps, LXIV, 2, 26; De Gen. Ad litt., 
XI, 15, 20. 

16 In merito: J.J. PÉREZ-SOBA DIEZ DEL CORRAL, Dall' incontro alla comunione: amore del 
prossimo e amore di Dio, in L MELINA- ]. NORlEGA (a cura di), Domanda sul bene 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, l'amore all'altro è autentico, cioè è tale 
da garantire che l'intenzionalità non ritorni su se stessa. 

La comunione con Dio nell'agire, non è solo il presupposto impli
cito, che garantisce la possibilità di una comunione autentica tra gli 
uomini: è anche e soprattutto il fine esplicito che solo colma il desiderio 
da cui l'agire sgorga, e che viene suscitato dall'incontro con la presenza 
personale di Gesù Cristo. Nella luce della rivelazione, la teologia sa che la 
comunione alla quale l'uomo è chiamato, come al proprio bene ultimo e 
sommo, è quella con le persone della Santissima Trinità, al di là di tutto 
ciò che l'uomo poteva immaginare o pensare. E così il teologo può capire 
meglio ciò che in ogni comunione umana è cercato e misteriosamente 
anticipato, anche s~ mai pienamente saputo e donato. In sintesi: l'amici
zia con Dio è la nostra felicità, proprio perché è quell' agire, nel quale la 
nostra intenzionalità si incontra perfettamente preceduta e abbracciata 
dall'intenzionalità di amore di Dio, la cui vita stessa è comunione di 
amore perfetto tra le Persone l7• Beatitudine è infatti anche, nell'opera 
dell' Aquinate, ciò che designa l'essenza pienamente attuale di Dio: ogni 
vera comunione, nel nostro stato di vita, è 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 

r: esperienza 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 realtà, nessuna reciprocità umana può colmare l'aspirazione ad una 
comunione, in cui l'unità reale rispetti l'alterità, senza lasciarla semplice
mente esteriore a sé. Nella situazione dì limite e di peccato in cui si trova 
l'uomo, l'irriducibile clifferenza dell'altro si erge inevitabilmente come un 
ostacolo alla piena comunione con lui!'. 

17 Si veda: R. GUINDON, Béatitude et théologie morale chez St. Thomas d'Aquin, Éditions 
de l'Université d'Ottawa, Ottawa 1956, 256. 

18 Un'analisi della drammaticità 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 l'amico, che non 
cerchi in qualche modo un ritorno su di sé dell'intenzione. La rottura del 
legame originario di carità con Dio priva il dinamismo dell'agire del suo 
punto di riferimento ultimo e quindi del suo slancio; nello stesso tempo 
pregiudica anche la verità di un amore autentico di benevolenza con altre 
persone umane. La libertà dell'uomo, finalizzata alla comunione, ha biso
gno di essere liberata, cioè di ritrovare l'originaria capacità del dono di sé 
e dell' accoglienza dell' altro. 

Una tale sproporzione, drammaticamente sperimentata come fru
strazione del fine di comunione cui l'agire tende, rischia di provocare la 
paralisi dell' azionel9• In effetti, di fronte alla delusione e al fallimento del
l'agire nei confronti dell' originaria promessa, la suprema tentazione è 
quella di sottrarsi al rischio del dono di sé nell'azione che.si compie, cioè 
di volersi salvare senza donarsi all' altro'o 

L'incontro con Cristo e la liberazione della libertà 

È solo per l'avvenimento gratuito di un incontro, che può risvegliar
si la speranza del compimento della comunione e quindi anche l'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 
Wl e-vento e richiama il dono di una comunione originaria, che non è frut
to di un agire umano, ma piuttosto il fondamento gratuitamente donato di 
ogni azione. Tuttavia è solo l'incontro con Cristo, Immagine perfetta del 
Padre, che può liberare la libertà e far scaturire nuovamente l'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 l'agire. I.:unità tra natura umana e natura divina, verificatasi nel
l'incarnazione del Verbo, è il principio nuovo dell'agire. 

Nell'esistenza umana di Cristo, la libertà si mostra capace del dono 

ticolare ma non esclusivo riferimento al rapporto uomo~donna, si può trovare in A. 
SCOLA, Il mistero nuziale, cit., 117 -14.3. 

19 M .. BLONDEL, L'Action (1893). Essai d'une critique de la vie et d'une science de la proti
que, Presse.s Universitaires de France, Paris 197.3, .359-37.3. parla di una morte dell'azione, 
come prima opzione possibile di fronte alla sproporzione strutturale tra l'infmitezza della 
volontà che vuole e la finitezza degli oggetti effettivamente voluti. 

20 Cfr. G. ANGELINI, Teologia morale fondamentale. Tradizione, Scrittura e teoria, 
Glossa, Milano 1999.586-588. 
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di sé, che crea la comunione. Vivendo in modo radicale l'unità col Padre, 
Gesù può 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 
libertà filiale: sa che deve morire per compiere la volontà del Padre e 
radunare i dispersi nell'unità (Cv 11,45-54)21. Nell'offerta eucaristica del 
proprio corpo al Padre, per l'unità degli uomini, si manifesta la fecondità 
straordinaria dell' amore e la sua capacità di generare comunione, oltre i 
limiti dello spazio e del tempo. Davvero l'amore è più forte della morte 
(cfr. Ct 8,6): esso permette la vita dell'azione! 

Il dono originario dell'Eucaristia, nella Chiesa 

In tal senso, l'Eucaristia è il dono originario: l'accoglienza del 
donarsi eucaristico di Gesù è il fondamento per la comunione delle per
sone ed il luogo da cui scaturisce l'agire cristiano, come agire eucaristico 
(<<Fate questo in memoria di me»: Le 22, 19). In effetti è questa comunio
ne tra i santi la realtà ultima (res) in vista della quale esiste anche il sacra
mento (res sacramenti). La fecondità dell'Eucaristia può manifestarsi 
nella realizzazione effettiva della comunione ecclesiale, solo se la libertà 
umana si lascia coinvolgere e trasformare dal dono divino". Ed è questa 
implicazione della nostra libertà, nell' attualità storica, che giustifica la 
ripetizione delle celebrazioni liturgiche dell'Eucaristia nel tempo, in 
modo che noi diventiamo contemporanei a Lui, pienezza del tempo. 

Solo l'azione di Cristo sulla croce, perennemente attuale 
nell'Eucaristia, realizza la comunione cui il dinamismo dell' agire umano 
aspira. Tuttavia l'azione umana non è esclusa dall'agire eucaristico di Cristo, 
ma in esso inclusa. Nell'Eucaristia, sorgente dell'agire cristiano, ai fedeli è 
donato lo stesso agire di Cristo, la sua carità, che nel dono di sé mediante il 
sacrificio della croce, genera la comunione tra gli uomini e degli uomini con 
Dio. 11 primato del fare divino provoca l'attivo e libero lasciar fare dell'uo
mo". In questo senso, il sì di Maria al sacrificio eucaristico del Figlio è il 
prototipo ed il modello dell' agire della Chiesa e del cristiano. 

Emerge così anche la costitutiva dimensione ecclesiale dell' agire: 
esso nasce dalla comunione della Chiesa, dimora della morale", e si pro-

21 In merito: D. MARZO'ITO, L'unità degli uomini nel vangelo di Giovanni, Paideia, 
Brescia 1977, 131-140. 

22 In merito: C. CAFFARRA, Viventi in Cristo, Jaca Book, Milano 1981, 22-23, 

2) Cfr. H. U. \TON BALTHASAR, L'azione, voI. IV di Teo-drammatt'ca, trad. it. di G. 
Sommavilla,Jaca Book, Milano 1986,361·392. 

24 Mi permetto di rimandare ad un mio articolo: L. MELINA, Ecclesialità e teologia mora-
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tende ad edificare la medesima comunità, «per la vita del mondo». 
L'azione ha quindi una dimora storica precisa, identificabile nello spazio 
e nel tempo, senza che ciò implichi la rinuncia all'universalità": la Chiesa 
non è una setta, che coltivi verità morali proprie e particolari, ma la «cat
tolica», che nella sua comunione è profezia storica dell'unità di tutti gli 
uomini nel Regno di Dio. 

3. Agire nella comunione: 
la comunione come verità e regola del!' agire 

Finora si è visto come la comunione entri nel dinamismo dell' agire 
quale finalità intrinseca, che pervade l'intenzionalità del soggetto, e quale 
dono originario, che provoca e sostiene ia libertà verso ii compimento 
della promessa. Dobbiamo ora mettere a fuoco ii secondo aspetto della 
questione teorica enunciata all'inizio: qual è il rapporto tra l'elemento 
interpersonale della comunione e l'elemento oggettivo del bene, contenu
to che specifica la volontà che sceglie. Si tratta di un nodo veramente 
decisivo della nòstra riflessione, perché riguarda precisamente il criterio 
di verità dell' agire. In che modo il momento della razionalità normativa si 
innesta nell'intenzionalità di comunione, senza restarle estrinseco e, cl' al
tra parte, senza perdere il suo carattere obiettivo? 

Il rù,'ofto5citlieniO della verità sul bene, condizione della comunione 

L'atto umano trova il suo criterio fondamentale di bontà morale 
nell'essere un atto di amore autentico, che promuove e realizza la comu
nione con l'altro, volendo il suo vero bene. Ci imbattiamo qui in quella 
che secondo Tommaso è la caratteristica specifica del movimento dell'a
more, che lo distingue da tutti gli altri moti dell'anima'6. L'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-dimensionamento» teologico della morale, in «Anthropotes» V/l 
(1989),7-27. 

25 Le opposte esigenze di concreto riferimento ad una comunità storica e di universalità 
sono state recentemente dibattute nel confronto tra «comunitari» e <diberali»: A. FERRARA 
(ed.), Comunitarismo e bberalismo, Editori Riuniti, Roma 1992; G. DALLE FRATTE (ed.), 
Concezioni del bene e teoria della giustizia. Il dibattito tra Hberalt' e comunitari in prospetti
va pedagogica, Armando, Roma 1995. 

"Cfr.Summa Theologiae, I-II, 26, 4. 
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more nell' azione. ,<Amare est velle alicui bonum>>: amare è volere bene a 
qualcuno: se l'intenzionalità ultima e formale è rivolta alla persona del
l'altro, essa passa attraverso la scelta di ciò che è davvero bene per lui. li 
bene dell' azione particolare, che la volontà elegge nella prospettiva della 
comunione, ha una sua obiettiva densità che dev'essere verificata dalla 
ragione, in rapporto all'effettiva promozione del bene della persona del
l'altro. La garanzia che si tratta di un autentico amore di amicizia, in cui 
l'intenzione del soggetto agente non si ripiega su di sé, ma esce da sé 
(estasi) e rimane volta all'amico, amato per se stesso27

, è data dal sotto
mettersi della volontà alla verità sul bene, che crea la comunione. 

La comunione voluta diventa quindi anche la regola dell'agire, ad 
esso immanente, mediante la considerazione della verità sUl bene della 
persona che si ama: l'azione è davvero finalizzata alla comunione se tende 
al bene della persona, accettando di rispettare e promuovere quei «beni 
per la persona», che sono oggetto delle scelte. 

Le virtù morali, al servizio della verità sul bene e della comunione 

Ora, sono proprio le virtù morali che assicurano la razionalità delle 
scelte, mettendo in relazione i due oggetti dell' amore, la persona e il 
bene, e, conseguentemente, assicurando anche l'unità tra l'intenzionalità 
fondamentale e le scelte concrete. Infatti le virtù morali, in quanto dispo
sizioni operative stabili del soggetto verso il bene, realizzano l'integrazio
ne dell'affettività nel giudizio di ciò che è veramente bene per l'altro, gra
zie ad una conoscenza per connaturalità del fine dell' azione, cioè della 
persona, amata per se stessa". 

Al cuore delle virtù, sta la prudenza, perfezione della ragione prati
ca, quale misura del bene della persona. Le virtù ci fanno an1are ciò che è 
veramente degno di amore: il vero bene. Ciò sottrae il discorso delle virtù 
al pericolo del soggettivismo di gusti arbitrari e al re!ativismo storico 
delle diverse culture e contesti sociali. li costitutivo intrinseco delle virtù, 
ciò che le differenzia da semplici inclinazioni spontanee, da disposizioni 
convenzionali e da abitudini culturalmente acquisite, è la prudenza, recta 

21 Cfr. Summa rheologiae, I-Il, 28, 3; De div. nom. IV, 10, n. 430. 
28 In ambito tomista l'originale dimensione di connaturalità propria della conoscenza 

morale è stata riscoperta da J. MAru:TAIN, De la connaissance par connaturalité, in «Nova et 
vetera» 55 (1980), 181~187) e R. CALDERA, Le jugement par inclination chez saint Thomas 
d'Aquin, Vrin, Paris 1980. Nuove prospettive sul valore della connaturalità sono offerte 
anche, attraverso la prospettiva letteraria, da M. NUSSBAUM, Poetic Justice, Beacon Press, 
Boston 1995 (cap. III); e daJ.-L. MARION, La intentionnalité de l'amou, En hommage à E. 
Lévinas, Paris 1986, 111 ss., il quale afferma che solo l'amore ci permette di scoprire la 
insostituibile singolarità dell' altro, la sua haecceitas. 
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ratia agibilium. Non c'è infatti virtù 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 
può realizzarsi senza le virtù morali: non vi è prudenza senza virtù 
morali". Nella matura sintesi tomista della Summa vi è un'articolata teo
ria della ragione pratica, che parte da principi universali, specificati dalle 
virtù come espressioni della verità sul bene della persona, ma che può 
svilupparne la luce nell' agire concreto solo in sinergia con le virtù, in 
forza di una connaturalità col bene di tutto il soggetto morale". La razio
nalità delle virtù non è razionalismo. 

Le virtù, pur essendo orientate, nella loro singolarità a beni specifi
ci per la persona, sono espressioni di un unico amore'l, e potrebbero 

. addirittura essere definite come <<le strategie dell' amore»". 
Nella loro stessa struttura ontologica, le virtù hanno quindi un 

carattere comunionale: l'intenzionalità del dinamismo virtuoso ha origine 
dal dono di una comunione iniziale e si dirige verso la sua effettiva e 
compiuta realizzazione. 

La carità, che riguarda l'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 fLf11 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 è quindi preparata e anticipata nell' azione, che 
viene sceita. Così, ia ragione, che si apre alla verità sul bene della persona 
e regola la volontà nella scelta dei beni per la persona, è criterio intrinse
co all'intenzionalità di amore, che vuole costruire la comunione. 

29 Cfr, L. MELlNA, La conoscenza morale, cit., 191·202. 

}O 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: Felicità, vita buona e virtù. Saggio dililasafia morale, LAS, Roma 
1989, 144·150. Inoltre: D. WESTBERG, Right Practical Reason. Aristotle, Action, and 
Prudence in Aquinas, Clarendon Press, Oxford 1994. 

3l Sono note le espressioni mediante le quali SANT' AGOSTINO riconduce le quattro virtù 
cardinali all' amore: «Itaque illas quatuor virtutes, , .. , sic etiam definire non dubitem, ut 
temperantia sit amor integrum se praebens ei quod amatur; fortitudo, amor facile tolerans 
omnia propter quod amatur; t'ustitia, amor soli amato serviens, et propterea recte dominans; 
prudentia, amor ea quibus adiuvatur ab eis quibus impedt'tur; sagaci~'er seligens» (De mori
bus Ecclesiae catholicae, I, XV, 25). 

"P-J. WADELL, The Primacy olLove. An Introduction to the Ethic, ofThoma, Aquinas, 
Pauli,t Press, New York-Mahwah 1992,90. 

H È questo l'errore fondamentale dell'utilitarismo, che è prima di tutto un errore a 
livello di teoria dell'azione. Si veda: L. MEUNA, Morale: tra crisi e rinnovamento. Gli as
soluti morali, l'opzione fondamentale, la formazione della coscienza, Ares, Milano 199.3, 
49-53. 
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La legge naturale nella prospettiva della comunione 

Nella prospettiva della comunione riceve nuova luce 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 
può voler il bene della persona se non accogliendo la mediazione oggetti
va dei beni per la persona: questa sottomissione della volontà alla verità 
corrisponde all' obbedienza alla legge naturale e manifesta il riconoscic 

mento della presenza di Dio creatore nel rapporto di comunione tra le 
persone. Il carattere di esteriorità della legge naturale mette in rilievo che 
i criteri ultimi della verità delle scelte sono in se stessi sottratti alla dispo
sizione arbitraria dell'uomo: non dipendono dalla volontà e sono condi
zione della bontà delle scelte". Segl}ala anche l'alterità di Dio, come 
polarità sempre implicita nelle scelte morali. 

La qualità morale dell' agire è dunque verificata dalla comunione 
con Dio creatore e realizzata mediante il rispetto della verità sui beni per 
la 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 può stabilire anche la comunione con l'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 carità verso Dio e verso il 
prossimo»". Così anche l'alleanza assume un volto nuovo: quello di Cristo 
che si fa presente all'uomo in modo assolutamente personale. Per illustra
re la modalità specifica di regolazione dell' agire nel contesto della legge 
nuova, Tommaso definisce Cristo come «maxime sapiens et amicuD>". Egli 
opera soprattutto mediante consigli, come si addice agli amici, piuttosto 
che attraverso precetti, come invece si fa con i servi (cfr. Gv 15, 15). Nella 
dinamica dell' amicizia, infatti, l'amato diventa regola dell' amante. 

34 Si vedano in proposito le osservazioni di A. MAcINTYRE, Three Rival Versions 01 
Morai Enquiry.Encyclopaedia, Genealogy, and Tradltion, Duchworth, London 1990, 134-
140, che collocano il tema tomista della legge naturale nel contesto complessivo della 
morale della vita buona e delle virtù; e del cap. VIII del suo precedente studio: Wbose 
fustice? Which rationolity?, University of Notte Dame Press, Notre Dame Incl. 1988, che 
offre una reinterpretazione della legge naturale in termini di amicizia. 

n Cfr. G. ABBA, Lex et virtus, Studi sull'evoluzione della dottrina morale di san Tommaso 
d'Aquino, LAS, Roma 1983,230. 

36 Cfr, C CAFFARRA, Viventi in Cristo, cit., 90, 
37 GIOVANNI PAOLO II, Enciclica Veritatis splendor, n,53, 
"Summa Theologiae, I·II, 108,4. 
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Così il dono dell' agire di Cristo, mediante la carità, le virtù ed i 
doni dello Spirito Santo, si trova al cuore dell'agire umano, come l'ener
gia che permette la comunione tra gli uomini. 1: 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 unità promuovono la comunione 
tra gli uomini. 

4. Riflessioni conclusive 

Vorrei proporre, in conclusione, due riflessioni relative alla dimen
sione cristologica dell'impostazione qui delineata e alla sua fecondità nel-
1'ambito della morale sessuale e coniugale. 

Per un cr!stocentrismo morale 

In questa prospetriva si può delineare, a nostro avviso, un autenti
co cristocentrismo morale, che non è centrato solo sull' essere di Cristo, 
inteso quale fondamento dell'azione umana, ma piuttosto sulla partedpa
zione dell'agire de! cristiano, mediante 10 Spirito, all'agire eucaristico di 
Cristo. Il primo modello di cristocentrismo, elaborato nella prospettiva 
della dogmatica, considera la rilevanza della fondazione cristologica sub 
ratione entis e, non cogliendo la specificità della prospettiva pratica, 
rischia poi o l'inconcludenza (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 più intimo rispetto all' azione. San Bonaventura, 
ad esempio ha offerto una teologia morale come «partecipazione alle virtù 
di Cristo»"; nella morale di san Tommaso si sviluppa piuttosto la linea di 
una partecipazione al suo agire eccellente, mediante le beatitudini40

• 

>9 SAN BONAVENTURA, Collationes in Hexaiimeron, VI, lOj In III Sent., d. 34, q. 1, a. 1 
(III, 737a, ed. Quaracchi), Sulla morale di San Bonaventura, tra l'altro, si veda: A. 
NGUYEN VAN SI, Seguire e imitare Cristo secondo san Bonaventura, Ed. BibL Francescana, 
Milano 1995. Alcuni sviluppi in questo senso si potranno trovare anche in un mio volu
me, in pubblicazione tra breve: L. MELINA, Sharing in Chrù(s Virtues. For a Renewal 0/ 
Moral Theology in Light o/ «Veritatis SplendoY», The Catholic University of America 
Press, Washington DC 2000. 

40 In tal senso va lo studio di O. BONNEWI]N, La Béatitude et les Béatitudes dans la I-IIae 
de la Somme Théologique de sàint Thomas. Eléments pour une théologie morale de l'agir 
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Prospettive per la morale sessuale e coniugale 

Si può anche intravedere la fecondità 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 intenzionalità specifica, volta alla comunione delle perso
ne. Le norme non resteranno cosÌ esteriori e contrapposte alle passioni e 
al desiderio. La castità coniugale non è «repressione dell'istinto». Dal 
punto di vista teologico è possibile pensare all' amore coniugale come 
partecipazione, mediante la virtù della carità, all' amore di Cristo Sposo 
per la Chiesa sua Sposa: partecipazione alla sua dedizione eucaristica. La 
morale coniugale sarà così non solo teologica, ma anche teologale. 

La prospettiva delle virtù permette anche di valorizzare il carattere 
singolare della vita màtrimoniale e familiare, come un'autentica vocazio
ne personale, che configùra e dà forma a tutta una vita, concretizzando 
un ideale di santità, e affidando una missione ecclesiale'l. Dal momento 
che le circostanze della vita sono così singolari, non è possibile stabilire 
regole e norme per tutti i casi. Solo se la soggettività morale dei due 
coniugi è veramente integrata nella virtù e protesa alla comunione inter
personale, potrà scoprire le forme concrete di quell' agire eccellente, che 
li aiuterà a realizzare la comunione nelle difficoltà del concreto42

• 

Lo sposo casto possiede una conoscenza originale del suo coniuge: 
conoscenza affettiva, grazie alla quale può scoprire la singolarità e 1'asso
lutezza della persona che ama; una conoscenza che è donata per reazione 
affettiva davanti ad ogni bene operabile nel quale scopre una possibilità 
di comunione: ed è la virtù che permette la verità della sua realizzazione. 
A partire da questa forma singolare di conoscenza della persona che ama, 
egli può ordinare la sua azione verso di lei. In tal modo la virtù della 
castità rende possibile uno sguardo alla persona dell'amato nella sua pre
ziosità unica e nella sua irriducibile singolarità, e permette di cogliere il 
significato sponsale del corpo. Come ha affermato Giovanni Paolo II, il 
dono della pietà accresce questo sguardo, che scopre nel coniuge il miste
ro divino del «tempio dello Spirito Santo»". 

excellent, da me diretta, discussa presso. il Pontificie Istituto. Giovanni Paolo II per Studi 
su Matrimonio e Famiglia (febbraio 2000). 

41 In merito.: J. LAFFITTE-L. MELINA, Amor conyugai y vocacion a la santidad, Ed. 
Universidad Cat61ica de Chile, Santiago de Chile 1996. 

42 SAN TOMMASO D'AQUINO, Sententia Libri Etht'corum, III, 10,74·91: «et in hoc pluri
mum dìffert studiosus (=virtuosus) ab aliis, quod in singulis operabilibus vide! quid vere si! 
bonum, quasi existens regula et mensura ommum operaln?ium». 

·Il GIOVANNI PAOLO II, Uomo e donna lo creò. Catechesi sull'amore umano, Città Nuova-
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La ridefinizione della felicità, cui l'agire mira COme a suo fine ulti
mo, in termini di comunione, permette di rivalorizzare questo concetto 
nella vita morale, liberandolo da sospetti di individualismo eudemonisti
co44.$e, come afferma Veritatis splendor, il fine della libertà è la comunio
ne e se questa dinamica può realizzarsi solo nella fedeltà alla verità sul
l'uomo, allora, grazie alla prospettiva aperta da questa rilettura comunio
naIe del concetto di felicità, l'atto è visto nel contesto di una pratica 
morale, che configura un'unità di vita, nella prospettiva della comunione. 
Una tale unità è frutto del dono di una comunione originaria, che la 
libertà ha il còmpito di far fruttificare, perché nella vita degli uomini 
possa riflettersi un bagliore di quella gloria che connota la stessa vita di 
comunione della Santissima Trinità. 

Libreria Editrice Vaticana, Roma 1985, Catechesi LVII, 228-229: <<Se la purezza dispone 
l'uomo a «mantenere il proprio corpo COn santità e rispetto», come leggiamo in 1 Ts 4, }-5, 
la pietà, che è dono dello Spirito Santo, sembra servire in modo particolare la purezza, sensi
bilizzanda il soggetto umanO a quella dignità che è propna del corpo umano in virtù del 
mùtero della creazione e della redenzione. Grazie al dono della pietà, le parole di Paolo: 
«Non sapete che il vostro corpo è tempio dello Spirito Santo che è in vOt: .. e che non appar
tenete a voi stessi?» (1 Cor 6,19), acquistano l'eloquenza di un'esperienza e divengono viva 
e vissuta verità nelle azioni. Esse aprono dunque l'accesso più pieno al sigmjicato dell'espe~ 
rienza del significato sponsale del corpo e della libertà del dono collegata con esso, nella 
quale si svela il volto profondo della purezza e il suo organico legame con l'amore». 

44 In merito: S. PINCKAERS, Les sources de la morale chrétienne. Sa méthode, san contenu, 
san histoire, Ed. Univo Fribourg Suisse, Cerf, Fribourg (CH)-Paris 1985. 



TÉMOIGNAGE ET EFFICACITÉ 
DE L'AGIR MORAL 

Barthélémy Adoukonou· 

1. Clari/ication terminologique et problématique 

Dans le texte de ma communication, j'ai procédé à une clarifica
tion terminologique qui a permis de montrer ce qui constitue le coeur de 
la problématique: 

Le témoignage se comprend à trois niveaux: l'empirique, le judi
ciaire et l'éthique. r; empirique est la simple narration de ce dont on est 
«témoin oculaire»; le judiciaire consiste à se positionner dans un procès 
pour ou con tre un accusé; l'éthique procède d'une intériorisation de 
l'événement qui conduit à déplacer l'accent sur le témoin en tant qu'en
gagé pouvant aHer jusqu'à payer de sa vie. Ce sont les deux dernières 
acceptions qui vont retenir notre attention. La catégorie de procès de 
Jésus a été étendue par' saint Jean à toute la vie de Jésus. Nous nous en 
servirons, dans la dynamique de Dominum et vivi/icantem à l'échelle de 
l'histoire universelle, pour présenter les anthropologies plurielles au ren
dez-vous du témoignage en faveur de J ésus-Christ, Seigneur et Sauveur. 

La clarification terminologique du bien de la communion nous a 
amené à retrouver les trois catégories constitutives du bien commun, à 
savoir le bien de la communauté, la communauté du bien et le bien de la 
communion. Le bien de la communauté, c'est l'ensemble du capitaI de 
départ que nous pouvons comprendre ici comme la richesse de person
nalité de chacun où l'ensemble des biens matériels et immatériels d'une 
communauté donnée. La communauté du bien, c'est le droit qu'a chacun 
des autres etres h umains sur le capitaI de départ dont nous avons dit qu'i! 
pouvait etre la richesse de personnalité de chacun. La régulation de par
tage, selon des règles reconnues de tous, ne peut etre assurée durable
ment que si chacun des deux poles en alliance s' ouvre en dernière instan
ce à la source donatrice et généreuse du capitaI initial et de sa fécondité. 

,~ Professeur de la Secdon africaine de l'Instttut Jean-Paul II, Benin. 

,<ANTHROPOTES» 15/2 (1999) 463-466 
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Cette source qui n'est autre que la valeur est l'amour. On ne sort du due! 
qui entrarne la rivalité mimétique qu'en devenant témoin de la source 
généreuse: nous sommes au coeur du bien de la communion. Ce lieu per
met la libre circuladon des différences et plus personne ne dit sien ce qui 
lui appartient. Chacun est témoin d'une générosité première. 

Nous sommes donc amenés à comprendre notre sujet comme l'ef
fort pour montrer que l'agir moral parvient à son plus grand sommet 
d'efficacité lorsqu'il se fait agir testimonial rendant possible la commu
nion qui est le bien supreme. il devient alors possible de montrer que l'É
glise est le peuple témoin de la commuuion qui tire son unité de l'unité 
trinitaire (saint Cyprien et LG 4). L'Église est au sommet d'elle-meme 
quand elle est pur témoignage de la communion trinitaire à laquelle le 
Christ comme témoin fidèle donne accès. La trinité des Personnes 
divines est la relation testimoniale communionnelle éternelle. Dans le 
NT, aucune des Personnes divines ne témoigne d'elle-meme. Le Père 
témoigne pour le Fils, le Fils témoigne pour le Père et l'Esprit-Saint 
témoigne des deux. 

2. Christologie, anthropologies plurielles et pneumatologie 

Pour nos Églises en mission d'inculturation, il devient impératif de 
se livrer au souffle de l'Esprit de Jésus-Christ qui seul travaille efficace
ment à la récollecdon des anthropologies plurielles. On peut dire que l'ac
cueil des anthropologies plurielles qui va de pair avec l'exigence de témoi
gnage pour la vérité est le meilleur service que l' on puisse rendre aujour
d'hui à l'anthropologie christocentrée. Si pour nous la christologie repré
sente le sommet indépassable de l'anthropologie, le prix à payer est ce!ui 
d'une anthropologie dramatique et ce prix passe par une confiance de 
fond faite au potentiel créatural de toutes les anthropologies particulières 
et à la puissance de l'Esprit-Saint qui travaille à faire attester à tous les 
peuples que <.Jésus-Christ est Seigneur à la gioire de Dieu le Père» (Ph 2, 
6-11; Ac 17, 16-34). La tentative largement couronnée d'échec de saint 
Paul à l'aréopage d'Athènes doit toujours etre reprise dans tous les efforts 
d'inculturation de la foi dont le chemin obligé est le dialogue interculturel 
et interre!igieux, surtout que, comme nous le rappelle avec perrinence le 
CEe n 58, «le temps des nations (Le 21,24) demeure en cours». 

C'est sur celte 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 à l'injonction du 
Créateur au plus intérieur du sanctuaire de la conscience (Sù). 
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3. Inculturation, éthique et témoignage 

3.1. Problématique nouvelle d'inculturation 

Si nons convenons de définir la culture en prolongement de Vati
can II (eS 53) comme tout ce par quoi l'homme s'affine en humanité, nous 
comprenons qu' on puisse la considérer comme la performance particuliè
re, par un peuple, de la compétence universelle d'humanité qui habite tout 
etre humain. La culture, c'est donc un agir d'auto-accomplissement en 
cours d'un peuple. On n'a pas suffisamment porté l'attention, dans 
l'oeuvre de l'inculturation, sur ce qui constitue la pointe éthique des cul
tures. il nous est apparu capitaI de rapprocher l'anthropologie religieuse et 
l'anthropologie éthique pour observer le lien que font les peuples entre 
l'agir divin en eux et 1eur propre agir en vue de s'accomplir. C'est ce que 
nous tentons depuis plusieurs années déjà dans l'espace culturel aja-fon du 
Bénin. 1:inculturation projetée à partir du Triduum pascal recueille la tra
ditiOlo du mandatum novum en meme temps que celle du mystère eucharis
tique par le Seigneur comme le lieu théologique où se manifeste l'agir 
moraI chrétien dans le prolongement de l'agir divin sacramente!. Le mystè
re eucharistique est le mémorial du départ du Christ et de l'Esprit dont la 
venue est liée à ce départ. 1: épiclèse qui représente le moment supreme de 
la consécration est bien le moment où l'Esprit qui rassemble le Corps du 
Christ devient présent. La communion est donc communion à l'Esprit de 
Jésus-Christ donné dans sa passion-mort-résurrection. Quand on com
prend avec saint Thomas d'Aquin que c'est l'Esprit-Saint qui est la Loi 
Nouvelle (S. Th I-II, q. 106, a. 1, conc!. et ad 2), on comprend que c'est 
dans l'Esprit-Saint seul que se fait le prolongement de l'agir divin sacra
mente! et de l'agir humain visant à la perfection morale de l'homme. 
1:inculturation de la Loi Nouvelle qui se fait à la pointe éthique d'une cul
ture est la grace de la rédemption portée jusqu'au sanctuaire du mémoriaI 
créatural où les peuples font leur anamnèse de 1'0riginaire. Au coeur de la 
conscience où Dieu commande à l'homme d'agir pour s'accomplir, l'Esprit 
vient manifester que c'est en J ésus-Christ que l'homme s'est réalisé par 
auto-dépossession radicale en imitation de ce qu'il voit faire au Père. 

3.2. I.:Afrique et les trois moments constituti/s de la conscience 

Des trois moments de la conscience Syneidesis mis en lumière par 
saint Thomas: reconnaltre (recognoscere), témoigner (testificari), juger 
(judicare), le monde moderne ne semble reconnaltre que le troisième, ce 
qui conduit à une fausse autonomie de la conscience. Dans notre pers-
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pective africaine aja-fon, les textes culturels de Sègbe (voix du Créateur) 
et Gbèsu (loi régulatrice de la Vie) attestent l'existenee des trois niveaux 
et l'analyse du système sodal nous a montré qu'il y a une prise de respon
sabilité des personnalités corporatives pour controler le passage du 
reeonnaìtre au témoigner, ce qui amène un juger idéologique. D' OÙ le 
symbole anthropologique de l'auto-enfermement de l'homme: le singe 
qui se ferme les yeux, les oreilles et la bouche pour ne pas se risquer à la 
souffrance et à la mort qui peuvent résulter du témoignage. 

Un conilit des interprétations de la culture est ouvert. T émoigner 
de ]!'sus-Christ au tribunal des na!Ìons comporte des risques. 
L'inculturation doit clarifier au maxÌffium le dossier du procès et montrer 
en quoi la voix du Créateur est trans-culturelle et représente le critère 
supreme que doivent respecter tous les détenteurs de pouvoir dans les 
sociétés traditionneiles comme modemes. 

Ma!gré la tentation de manipulation à laquelle ils n' ont pas toujours 
réussi à échapper, les sages inteilectuels communautaires d' Mrique ont le 
mérite d'avoir affitmé contre toutes les manipulations idéologiquess le pri
mat de la consdence sur les mécanismes de pouvoir de vie et de mort (nyi 
gbèsu bo jo bo do: suivez la voix de la conscience et laissez choir tous les arti
fices et sortilèges).lls ont aussi le mérite d'avoir tenté d'éduquer la consden
ce grace au repérage de qnatre p6les constitutifs du processus de personnali
sation: le p6le divin, le p6le parenta!, le p6le soda! et le pole cosmique. lls 
affltment que la conjugaison hatmonieuse de deux valences (la masculine et 
la féminine) pennet le bonheur de rhomme. Wrais sans douie parce qu'ils uni 
voulu échapper au duel mimétique, source de violeilce, ils ont fait un choix 
préférentiel pour la structure triadique qui est la structure é1émentaire de 
parenté: akosu, akosi, akovi. La portée de ce choix est immense. Elle replace 
en effet la famille au fondement des personnes en relation et qui ne sont 
eiles-memes que dans cetre triple relation où la nuptialité, la patemité-mater
nité et la !ilialité dOlment figure historique à l'humanum. 

3.3. Ecclésiologie de l'Église-Famille 

L'Église d'Mrique, en inculturant l'ecclésiologie de communion de 
Vatican II sous la forme de l'Église-Famille, se prépare done, dans un 
dialogue respectueux avec les sages intellectuels communautaires 
d' Mrique à porter l'agir historique des peuples d' Mrique à son plus haut 
point d'accomplissement: le témoignage pour Christ, le témoin fidèle de 
la communion trinitaire. 

C'est la tache à laquelle s'attelle la section africaine de l'Institut 
Jean-Paul II. 



SAINTETÉ CONJUGALE, TRAVAIL ET FAMILLE 

] ean Laffitte" 

La sainteté conjugale s'entend de- deux manières différentes qu'on 
ne peut dissocier: le mariage est saint, par nature, à cause de son origine: 
c'est la Loi sainte du Créateut qui l'a fondé, doté de ses règles propres, et 
lui a donné la forme d'une alliance personnelle entre l'homme et la 
femme (sainteté objective), alliance élevée à la dignité sacramentelle; le 
mariage est aussi le lieu et le mode de la sanctification des époux (sainte
té subjective) qui répondent à une vocation (don) en se donnant et en se 
recevant mutuellement (engagement). :Camour des époux est configuré à 
l'amour du Christ pour son Epouse en vertu du don de l'Esprit Saint qui 
l'inspire, le consoli de et le transforme. Toute leur vie commune, leurs 
activivités, leur sollicitude paternelle et maternelle deviennent l'expres
sion de celte caritas coniugalis: ils se sanctifient dans la sainteté de leur 
état permanent, qui est celui d'une permanence de la présence du Christ 
au milieu d'eux (Gaudium et Spes pade du sacrement du mariage comme 
du sacrement de la rencontre). 

La charité conjugale a une fécOhdité qui s'exerce dans deux direc
tions, selon la double recommandation de la Genèse: «Soyez féconds, 
multipliez, emplissez la terre; soumettez-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 celte domination de la terre par l'homme créé à 
l'image de Dieu. Le soumettez-la évoque le travail qui est spécifique de la 
dignité de l'homme; mais en meme temps, le travail rend possible la cel
lule conjugale et familiale: il en est souvent la condition matérielle d'exis
tence. Par le fait meme, le travail acquiert une finalité plus immédiate ( 
permettre la réalisation et l'épanouissement de cette communauté 
d'amour), qui invite à le penser d'abord sous cet angle: la réflexion sur le 

>~ Vice-Preside e Professote di Etica filosofica generale dell'Istituto Giovanni Paolo II, 
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mariage et la famille ne peut occtÙter cette dimension du travail, car ce 
serait oublier la dignité humaine qu'i! confère à la vie commune et le fait 
que c'est par lui que les époux se sanctifient dans la vie quotidienne. 

Sainteté du travai! 

Dans la perspective d'une anthropologie non réductrice, il 
conviendrait d'abord de ne pas limiter la réflexion sur le travai! au setÙ 
aspect de sa dignité naturelle; il est vrai que l'homme se révèle dans son 
ouvrage, qu'il s'y accomplit et s'y réalise humainement; mais i! faut se 
demander en quel sens on peut parler d'une sainteté du travai!. Le travai! 
est saint en lui-meme en tant qu'i! constitue une sorte de pl'Olongement 
,..1." 1,., .... 1:';;at.j,... ..... · ;1 1" p""' .. ,ç"" .... 1-; ............... '" 1 .... .."., .............. yy"l"U" ~ ... 1'~_: __ .... _ ~---- -o~ 
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accomplissement dans le Royaume de Dieu. Prolonger l' ceuvre de la 
Création, c'est d'une certaine manière faire sienne l'acdon divine, y 
coopérer. Pour ce motif, on peut voir dans l'activité de l'homme une par
ticipation personnelle à la réalisation du pIan pl'Ovidentiel dans l'histoire, 
pour reprendre l'expression de l'encyclique Pacem in terris (reprise par 
GS 34). I;homme participe à son propre salut par toute sa disponibilité à 
agir bien, ce qui commence bien sur par son activité habituelle. Lorsqu'il 
opère pour la justice, il anticipe le Royaume de Dieu qu'i! contribue à 
bater. Sans doute y aurait-i!lieu d'approfondir dans cette perspective la 
notion morale de devoir cl' état. 

On remarquera aussi qu'i! n'y a pas de travai! au sens striet qui ne 
soit directement ou indirectement, médiatement ou immédiatement 
déterminant pour d'autres, orienté vers les autres. li dépend de celui qui 
ceuvre d'agir, de travailler dans une direction de communion. Opérer 
pour la justice, opérer pour la paix introduit l'homme dans la sainteté, ou 
au moins l'y prépare. Ne sont-ils pas proclamés bienheureux, les artisans 
de paix? J e ne développe pas ce qui a été dit iei sur la distinction agere
lacere, sinon pour faire cette simple observation: agere, c'est mettre en 
mouvement, conduire, et lorsque les autres sont l' objet d'une ceuvre de 
paix ou de justice, c'est vers Dieu qu'i!s sont conduits. La sainteté est dif
fusive de soi, si l' on ose dire, et elle l'est dans l' ceuvre du juste. Par là 
s'exprime sa fécondité. 

Le travai! est aussi l' objet dé l'instruction du Créateur aux pre
miers hommes avant la chute, de sorte qu' on ne peut considérer le travai! 
à partir de sa setÙe dimension de bonum arduum. li est pour cette raison 
un devoir saint. La sainteté du travai! de l'homme est analogue à la sainte
té de la création du monde par Dieu. Une recommandation de Dieu est 
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pour l'homme une révélation de sa divine volonté, et celle-ci ne peut l'tre 
que sainte, quelque paradoxales que puissent l'tre les formes qu' elle 
revet. C'est en vue de l'homme 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
vai! va refléter sa sainteté originelle. En vue de Dieu? J e seràis tenté 
d'aiouter: sous le regard de Dieu. Dans la vie cachée de Jésus, nous avons 
l'image simple qui pourrait le mieux évoquer la samteté du travai!: celle 
d'un homme, enfant, adolescent, adulte qui travallie sous le regard de son 
père. Le travai! est samt quand i! est fait avec confiance sous le regard du 
Père. TI consolide la personne dans son l'tre filial et c'est cette maturation 
qui la rend apte à se donner un iour. 

On comprend que contredisent cette sainteté toutes les activités 
qui visent directement à priver les hommes de travai!, à les asservir par 
des structures sociales inhumaines qui les réduisent à n'et re que des 
moyens de profit, à les priver du iuste fruir de leur labeur, à accroltre les 
disparités dans la destmation des biens. Le travai! est un lieu essentiel où 
se manifestent avec le plus d'évidence les déformations issues de la faute 
origmelle. 

C'est que le travai! est le lieu de toutes les ambigiiités, et de toutes 
les contradictions: polarités don-possession; accomplissement-pouvoir; 
service-asservissement; respect des autres-instrumentalisation; formation 
d'un patrimome-appat du gamo On pourrait les multiplier, et i! faudrait 
entrer dans le détai! des mécanismes complexes, parfois déviés, qui mar
quent la pIace dans nos sociétés de la richesse du travai!. 

Le travail et la cellule familiale 

Quand on parle de samteté coniugale, il convient de garder tou
iours présent à l'esprit que la samteté n'est pas une abstraction; si l'on 
voulait après d'autres absolument décrire cequ'elle est, i! faudrait parler 
d'une amitié avec Dieu, une amitié bien concrète. TI n'existe pas une sam
teté coniugale théorique, générique, meme s'il existe des actes obiectifs 
qui permettent, dans l'état coniugaI, d'y tendre. Il existe la sainteté d'un 
homme, époux et peut-etre père, qui s'est donné de tout son etre, un 
homme offerto TI existe la sainteté d'une femme, épouse et peut-etre mère 
qui s'est elle aussi offette de tout son etre. L'un et l'autre ne peuvent se 
sanctifier que dans la condition origmelle qui est la leur: comme homme 
ou comme femme. L'observation est commune, sans doute, mais elle sug
gère qu'i! serait possible, dans un cadre autre, de voir comment la sainte
té trouve à s'exprimer de façon origmale 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'actlon de la grace puisse 
ainsi élever notre nature, en l'honorant dans la beauté et la diversité de sa 
condition originelle. 

On devrait aussi s'attacher à étudier le passage de l'amour entre un 
homme et une femme à la fondatlon d'une famille. I.:amour des époux 
est le principe à partir duque! se déve!oppe l'amour familial: le premier 
est conditlon du second, d'une façon cependant qui n'est pas automa
tique. Un te! prolongement en effet est encore un don, puisque la fécon
dité au sens striet n'est pas le fah de toutes les unions conjngales. Pour 
autant, l'enfant est bien le fruit de l'amour libre et personne! des époux 
qui partlcipent ainsi, si l' on peut dire, à ce travail du Créateur, devenant 
coopérateurs de l'Amour de Dieu. On retrouve iei la dualité don-engage
ment; la responsabilité assumée de père et de mère inscrit toutes les exi
gences de l'éducatlon dans le temps. Eduquer les enfants c'est aussi agir 
providentlellement à leur égard. Cela passe par la transmission d'une 
saine estime du travail. Il est clair qu'ici va se poser concrètement la 
question de la piace du travail dans la vie familiale. Le travail pent à tous 
les niveaux devenir oppressif, gener par exemple la disponibilité du père 
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 chomage), quand ce manque ne 
prive pas tout simplement la famille des moyens de subsistance. 

D'autre part, clans le prolongement de celte première école interne 
de travail qu'est la famille selon l'expression de Laborem exercens (LE 
10), il conviendrait d'étudier la valeur d'exemplarité qu'exerce l'actlvité 
du chef de famille sur ses enfants. Une re!atlon déséquilibrée à l'activité 
professionne1le peut blesser sérieusement le rapport futur des enfants au 
travail. Il y a ainsi une juste pIace du travail dans la cellule familiale, qu'il 
est impossible de déterminer théoriquement, mais qui sera le fruit d'une 
conquete personnelle et quotidienne dans la vie des époux. Dans celte 
optlque pourrait etre examinée la questlon du travail de la femme, thème 
trap souvent compliqué d'approches idéologiques et de lectures en 
termes de pouvoir. 

Travail et communion 

La sainteté du travail ne se manifeste pas seulement dans ce fait 
qu'il permet à la cellule familiale de grandir et de s'épanouir. Il existe un 
rapport direct entre le travail de tout homme et la vie et l'équilibre de la 
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société où il est actif. L'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 de!à de sa sphère familiale. Son labeur contribue à élever 
la société tout entière, en quoi l'eglise reconnalt (LG 41) l'exercice d'une 
charité active imitant la charité du Christ. Cette dernière se réfère, remar
quons-le, non seulement à la vie quotidienne de Jésus à Nazareth au sein 
de la Sainte Famille, mais encore à son action salvifique, lui qui, avec son 
Père, ne cesse d'agir pour le salut de tous. Le travai! conduit l'homme à 
sortir de lui-meme par une activité qui l'oriente vers les autres. Il est 
nature! au travail d'etre dirigé vers la communion, ce qui fait d'autant 
plus ressortir les activités qui sont par elles-memes une contradiction, 
une offense à cette communion.' 

L'offrande au caur de la sainteté conjugale et de la sainteté du travail 

Le travai! accompli par les époux est spécifié par leur état conjugal, 
i! a une qualité conjugale. L'état d'époux ou d'épouse marquent structu
rellement le travai! qu'ils accomplissent. Au pIan de l'expérience person
nelle, l'homme se rend compte qu'i! ne travaille pas de la meme manière 
comme époux et père que lorsqu'i! travaille pour lui-meme. Travailler par 
amour des siens, et par extension travailler par amour des autres, t'est 
faire de son travai! une offrande agréable à Dieu: Quoi que vous fassiez, 
travaillez de toute votre dme, camme paur le Seigneur et non pour les 
hommes, sachant que vous recevrez du Seigneur l' héritage en récompense 
(Col 3, 23-24). Cette dimension liturgique culmine dans le Sacrifice 
eucharistique où est offert le labeur des hommes: Tu es bénz; Dieu de 
l'univers, 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 
l'homme, ses difficu!tés et ses peines sont unies aux souffrances du 
Crucifié et acquièrent alnsi une dimension rédemptrice. 

Déjà par le don qu'i!s font d'eux-memes l'un à l'autre, les époux 
manifestent la dimension eucharistique de l'amour conjugal; comme ce 
don est permanent et embrasse la totalité de leur existence, et tend à 
s'épanouir en une communion élargie, i! englobe toutes leurs activités qui 
reçoivent ainsi de Dieu qui les agrée leur plus haute sainteté. 





DINAMICA SOCIALE E AGIRE MORALE: 
PROSPETTIVE DEMOGRAFICHE 

Giancarlo PetrinF 

Introduzione 

Fin dai tempi più antichi, le autorità 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 
società considerano sfavorevoli e inconvenienti le tendenze demografiche 
osservate»!. Queste politiche hanno come obiettivo alterare il comporta
mento dei fattori dinamici, nel caso specifico, la natalità, in modo da otte
nere un ritmo di crescita della popolazione considerato adeguato alla fase 
dello sviluppo delle forze produttive, alla necessità di manodopera e alle 
difficoltà per affrontare le cosiddette spese demografiche. 

In questi ultimi tempi, la questione demografica è diventata sem
pre più una questione mondiale di cui si occupa l'ONU, attraverso alcuni 
dei suoi organismi, come pure altre organizzazioni, governative e non, 
dotate di ampie risorse economiche. 

Le organizzazioni 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 
incorporano alla controversia; tutta una gamma assiologica, etica e uma
nista sorge, con relativa autonomia, contribuendo alla formazione di una 
complicata trama di ideologie relative alle politiche della popolazione>". 

La tenacia, o forse sarebbe più corretto dire <<lo zelo missionario»' 

,,; Direttore dell'Istituto per la Famiglia, Salvador, Brasil. 
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con cui, nel nostro tempo, si cerca di interferire sulle dimensioni della 
popolazione mondiale, l'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 natalità e sui meto
di per determinare le dinamiche demografiche mondiali. Le azioni di 
associazioni e organismi nazionali e internazionali, a questo riguardo, 
sempre più assumono una mentalità messianica'. 

La questione demografica, connessa ai problermi dello sviluppo 
sostenibile, appare sempre più legata ad una immagine globale di uomo e 
di società differente da quella che ha presieduto al processo di sviluppo 
culturale e sociale a partire dall'inizio dell'era cristiana. 

il cardinale Lopez Trujillo usa il termine «globalizzazione» per indi
care l'orizzonte di questa realtà ed afferma che: «per quanto riguarda la 
1 ._ 1 .... 1 1h 1 1". 1 • ,. • • 
IQtIa per la venIa aeli uomo, le Stlde non sono settona.LI, ID un campo o ID 
un altro, ma sono realmente globali, hanno il senso di una nuova totalità. 
È qualcosa che abbraccia la totalità della persona; si tratta di qualcosa 
programmato con metodi e risorse che cominciano a dare risultato e che 
non si limita a una nazione o all' altra, ma che cerca orizzonti mondiali»5. 

È necessario comprendere quale sia la posta in gioco, quale logica 
muove forze così potenti, quali interessi si coagulano intorno ai temi della 
popolazione e dello sviluppo, come emergono dalle posizioni di 
Organizzazioni Internazionali Governative (OIG) e non Governative 
(ONG)6. Si impone la domanda sul rispetto per la cultura dei popoli, per 
le loro tradizioni, per i contenuti etici e religiosi, per la libertà e quindi la 
dignità delle persone e delle famiglie. 

Da una parte cresce il dubbio su fino a che punto sia realmente 

4 R CASCIOLI,. Il Complotto Demografico, Fiemme, Casale Monferrato, 1996, 
:; Card. L.A. TRUJILLO, «Encuentro con Movimientos, ONGs», in Vùa et Familia, anno 

III, (2) 1998, 9. 
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dell'Assemblea Generale delle Nazioni Unite che ha organizzato una serie «International 
Conference OD Population and Development (ICPD)>>, a Bucarest (1974); a Città del 
Messico (1984); al Cairo (1994). A UNFPA è ora attivamente coinvolta con le applicazioni 
del Programma d'Azione adottato nella Conferenza del Cairo, con l'organizzazione di quat
tro Tavole Rotonde. Da non sottovalutare r opera di supporto economico svolto dalla Banca 
Mondiale e dal FMI. Altre Organizzazioni Internazionali sono coinvolte per affrontare la 
stessa problemarica. Ricordiamo solo alcune, tra cui: US AID - (United States Agency for 
Intemational Development); lPPF - (Intemational Planned Parenthood Federation); UNI
CEF - (United Nations Children's Fund); JHU - (Johns Hopkins University); OMS -
(Organizzazione Mondiale della Sanità), ecc, Per avere un quadro più generale 
sull'UNFPA, cfr. J. SUAUDEAU, «UNFPA Roundtable on adolescent reproductive health 
and rights», in Pamilia et Vi,a, anno III, (2) 1998,26-39; cfr. CASCIOLl, op.cit., 9 e passim. 
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riconosciuta' la sovranità di ogni singola nazione; dall'altra si apre un 
importante dibattito su quale antropologia e quale moralità possono ade
guatamente sostenere e guidare la convivenza sociale nell' attuale contesto 
globalizzato. Oppure, l'unico agire riconosciuto come «morale» sarà 
quello che obbedisce ai principi del mercato neo-liberale? Il pluralismo 
etico e culturale non sarebbe, in questo caso, poco più di un velo dietro 
la cui superfice si celerebbe ben altra realtà? 

I termini della questione demografica 

All'origine del recente interesse per i fattori dinamici della popola
zione, si trova la figura dell'economista Thomas Malthus8 (1766-1834), 
che per primo ha studiato i dinamismi delle inter-relazioni tra i processi 
economici e i processi demografici, attribuendo ai poveri la responsabi
lità della loro povertà, dovuta, secondo lui, alla loro imprudente ansia 
riproduttiva. La costante pressione della popolazione (che si riprodur
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 è 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 rivoluzione sociale che avessero in mente una più 
adeguata distribuzione delle ricchezze, trovava, nella teoria malthusiana, 
argomenti «scienrifici», che furono accolti e sostenuri dalla emergente bor
ghesia industriale, mentre suscitavano l'animosità dei socialisti di fine secolo 
e il ripudio di Marx. Quest'ultimo aveva dimostrato che la mancanza di ali
menti non dipende dalla capacità produttiva della natura ma dall'uomo 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 suoi seguaci9, specialmente nella seconda metà di questo 

7 Cfr, TRUjILLO, art. cit., 9, 

8 T. MALTHUS, An Essayon the Principle o/Popolation, London, 1798. 

9 Cfr. ]. 1. SARANIANA, Introducci6n a la Bistoria de Las Doe/rinas Economicas sobre la 
Populaci6n, Madrid, 1973; COUNCIL FOR ENVIRONMENTAL QUALlTY. C!obal 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 
tutti i limiti dell' etica, sia naturale, sia religiosa. 

Saranno necessari diversi decenni prima di arrivare dall'ideologia 
sulla popolazione alle scienze demografiche lO. E spesso, ancora oggi, il 
dibattito sulla popolazione è un intricato intreccio di alcuni dati statistici, 
preconcetti e ipotesi di natura ideologica. Questo è particolarmente vero 
quando il dibattito esce dagli ambienti accademici e arriva, sull' onda dei 
mass media, al grande pubblico. 

I dati relativi allo sviluppo demografico degli ultinù 200 anni sembra
vano dar ragione alle ipotesi di Malthus. Questo ha contribuito decisiva
mente per il successo delle teorie malthusiane e 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 è raddoppiata di nuovo, raggiungendo i 4 
miliardi. I.:accelerazione della crescita demografica ha ridato vigore alle tesi 
di Malthus, dando origine ad un grande movimento neo-malthusiano, che 
ha dato l'allarme per i pericoli connessi all' esplosione demografica in atto, 
particolarmente veloce nei paesi del cosiddetto Terzo Mondo. 

TI lT10tivo di tale espansione demografica non è da ricercarsi in un 
improvviso e smodato desiderio delle coppie di avere più figli, ma è la conse
guenza del rapido calo della mortalità e, in modo speciale, della mortalità 
infantile. Fino a pochi decenni fa, la vita media in America Latina era al di 
sotto dei 40 almi. Un tasso simile era riscontrabile in Europa nel secolo 
xvrn. Con l'avanzare delle scienze mediche, del migliorrunento delle condi
zioni igieniche e sanitarie durante il parto, le tecniche per il trattamento delle 
acque, l'aumento delle infrastrutture che permettono una migliore distribuì
zione dei prodotti alimentari, la creazione di nuovi mercati e il diffondersi di 
un certo benessere - dovuto all'incremento della capacità produttiva per 
effetto della insdustrializzazione, sostenuta dal progresso tecnico e scientifico 
- il tasso di mortalità è diminuito rapidamente, anche se in differenti momenti 
nei· diversi paesi'!. È il caso di ricordare che il vettiginoso sviluppo economico 
verificatosi in Europa e negli Stati Uniti, fin dalla scoperta della macchina a 
vapore, non è avvenuto nello stesso tempo e neppw:e con gli stessi rinni negli 
altri paesi. Anche i benefici sociali che portano, come conseguenza, alla dimi
nuizione del tasso di mortalità, sono assimilati in epoca più recente dai paesi 
in via di sviluppo. Queste circostanze fanno si che la transizione demografica!' 

lO Cfr. G. C. BLANGIARDO, Elementi di Demogra/ia, il Mulino, Bologna. 
Il Cfr. CAScrOLl. op. cit., 33. 

12 Il termine transizione demografica identifka il processo evolutivo di una popolazione 
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sia già conclusa nei paesi economicamente più sviluppati, mentre è in corso, 
con diversi gradi di avanzamento, nei paesi del Terzo Mondo. 

dn un primo tempo la mortalirà comincia a diminuire più o meno 
rapidamente, mentre i tassi di natalità restano alti, provocando un forte 
incremento demografico»". Quando i bambini sopravvissuti avranno 
raggiunto l'età riproduttiva, saranno responsabili di un ulteriore aumento 
delle nascite. In un secondo momento, anche i tassi di natalità diminui
scono progressivamente e si avvicinano a quelli di mortalità che, nel frat
tempo sono andati stabilizzandosi, come è verificabile in Europa, negli 
Stati Uniti e, in modo ancora iniziale, in America Latina, ave l'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 figli non più come una 
fonte di ricchezza, ma come una fonte di costi14• 

dl rapido aumento della popolazione si ha proprio nel periodo inter
medio: dopo la caduta dei tassi di mortalità, ma prima dell' adeguamento dei 
tassi di natalità»!5 alle nuove ~ondizioni sociali. Per questo, il calo demografi
co è la conseguenza dello sviluppo sociale ed economico e non la sua causa, 
come si pretende far credere dai fautoti del movimento neo-malthusiano. 

Tra esplosione e implosione demografica 

Le differenze sociali ed economiche che permangono tra Priino e 
Terzo Mondo si riflettono sulle configurazioni demografiche di due gran
di blocchi di paesi: l'Europa e l'America Latina. Si puo osservare' una 
disparità che indica differenti tappe della transizione demografica e diffe
renti sfide da affrontare nei diversi paesi. 

Da una parte, i paesi più ricchi si trovano ad affrontare un ridottis
simo tasso di fecondità, al di sotto del livello necessario per il ricambio 

che segna il passaggio da una situazione di equilibrio caratterizzata da alti tassi di natalità 
e di mortalità, con saldo naturale ridotto, ad un'altra situazione di equilibrio, caratterizza
ta da bassi tassi di natalità e mortalità, ma con un altrettanto ridotto saldo naturale. Tra 
queste due fasi si situa appunto, con durata variabile, il periodo di transizione vera e pro
pria, Cfr. BLANGIARDO, op. cit" 63. 

l) Ibid" 63. 

14 M. SÉGUlN,A Contracepçiio na Igreja, balanço e perspectiva, Paulinas, Sao Paulo, 1997. 
15 L. TYCHSEN, Too Many People?, Greençawn Press, South Bend, 1986, D, citato in 

CASCIOLl, op,cit" 34, 
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generazionale. Per sostituire con nuove nascite gli obiti, sarebbe necessa
rio un tasso di fecondità di 2,1'6 

Del totale della popolazione europea, stimata, nel 1992, in 
512.023.000, 1'82%, corrispondente a venti paesi, ha un tasso di fecon
dità inferiore a 2,1. 

Tabella 1 
Tasso di fecondità totale di alcuni paesi europei, 1985-199017 

PAESI TFT PAESI TFr PAESI TFT PAESI TFr 
Italla 1.3 Svizzera 1,5 Portogallo 1,6 Francia 1,8 
Austria 1,4 Lussemb. 1,5 Finlandia 1,7 Svezia 1,9 . 
Germania 1,4 Danimarca 1,5 Norvegia 1,8 Bulgaria 1,9 
Spagna 1,5 Olanda 1,6 Regno Un. 1,8 Iugoslavia' 2,0 
Grecia 1,5 Belgio 1,6 Ungheria 1,8 Malta 2,0 

Fonte: Divisione di Popolazione. Nazioni Unite, 1992 

Tabella 2 
Crescita annuale (r in %) nel periodo 1985-1990 in alcuni paesi europeilS -

PAESI R PAESI R PAESI R PAESI R 
Italla 0,2 Svizzera 0,7 Portogallo ·0,1 Francia 0,6 
Austria 0,4 Lussemb. 0,4 Finlandia 0,3 Svezia 0,5 
Germania 0,5 Danimarca 0,1 Norvegia 0,4 Bulgaria 0,1 
Spagna 0,3 Olanda 0,6 Regno U. 0,3 Iugoslavia 0,6 
Grecia 0,4 Belgio 0,2 Ungheria ·0,2 Malta 0,6 

Fonte: Divisione di Popolazione. Nazioni Unite, 1992 

Grafico 1 
Evoluzione del tasso di fecondità totale dopo il 1964 in alcuni paesi dell'Europa occidentale" 

Numero medio di figI! per donna 

195$ 1970 
Ano" 

,~, 

Fonte: Estratto da L. Roussel, 4l Famille incertaine, Editions OdilleJacob, Paris, fev. 1989 

16 Cioè, 2,1 figli generati da ogni donna durante il corso della sua vita. 
17 Citato in E. BERQUÒ, «Cairo·94 e o Confronto NortewSul», in Novos Bstudos Cebrap 

(37) nov. 1993,8. 
18 Ibid., 9. 
" Ibid., IO. 
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Questo «potente vuoto demografico»20 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 più anni di età cresce, in Europa, con un 
tasso due o tre volte maggiore della popolazione totale. L'invecchiamento 
della popolazione dei paesi più ricchi, nel caso in cui si estenda nel 
tempo la tendenza attuale del tasso di fecondità al di sotto del livello di 
ricambio, ha delle cQnseguenze serie. Non solo il peso dei pensionati 
sulla popolazione attiva aumenta, ma l'invecchiamento di chi è inserito 
nel processo produttivo renderà più difficile l'adattamento ai nuovi 
metodi e strumenti di produzione, che si rinnovano a ritmo accelerato. 

Nel 1950 vi erano, in Europa, 50 persone a carico per ogni 100 in 
età lavorativa, tra i 15 e i 65 anni. Questa dipendenza dovrà crescere a 52 
entro il 2000 e raggiungere 59 nel 2025 . Cresce il peso degli anziani men
tre diminuisce la partecipazione dei bambini nella composizione della 
popolazione totale. Una parte di queste deficienze sono risolte con l'im
migrazione dai paesi del Maghreb, Turchia, Iugoslavia, Albania, ecc. 
Tuttavia non è 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
so e che preoccupano le società ed i governi coinvolti. 

Sarebbe questa una ragione per presentare l'eutanasia come una 
scelta di civiltà? 

Ogni continente oramai si trova in una tappa differente del proces
so di transizione demografica. Infatti, mentre l'Africa cresce annualmente 
del 2,9%, Asia e Amedca Latina crescono, rispettivamente, 1,9% e 
2,0%. Ancora più distanti sono i tassi di fecondità e di mortalità in questi 
continenti: il tasso di fecondità dell' Africa è di 6,3, mentre in Asia e in 
America latina è di 3,4. La speranza di vita alla nascita raggiunge 52 anni 
in Africa, 63 in Asia e 67 in America Latina. Gli alti tassi di incremento 
della popolazione dei paesi poveri hanno attratto cospicui investimenti, 
con l'intuito di far diminuire la fecondità, per mezzo di campagne, che 
molto spesso hanno assunto l'aria di vere crociate.Tuttavia ci sono forti 
dubbi sull' efficacia dei metodi per la riduzione della natalità, che non si 
integrino nella cultura della popolazione a cui si vogliono imporre, men
tre è innegabile che dove si verifica un certo miglioramento degli indica
tori sociali, come è il caso dell' America Latina, !'incremento della popola
zione tende a cadere, invertendo il segno della accelerazione precedente. 

20 Cfr. D. KINSLEY, <<Low Fertility in evolutionary perspective», in Below-replacement 
fertilty in industriai societties. Causes and consequences. Populaàon and development 
Review. A supplement to voI. 12, 1986. 
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Tabella 3 
Speranza di vita alla nascita, tasso di fecondità totale e tasso annuale di incremento (in %) 
in America Latina 

1950-5 1955-60 1960-5 1965-70 1970-5 1975-80 1980-5 1985·90 1990-5 1995-2000 
S 52 55 57 59 61 6) 65 67 68 69 
TFT 5,91 5,9) 5,99 5,56 5,0) 4,)9 ),94 ),56 ),25 ),0 
R% 2,77 2,78 2,82 2,65 2,52 2,)2 2,20 2,07 1,92 1,76 

Fonte: Boletin Demogràfico. Ano XXVI, 48, Celade, Santiago, julho 1991 

Analizzando questi dati, la demografa Elza Berquo concludeva: ,<Per 
quanto riguarda il continente latino-americano, è 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 

TI Brasile ha vissuto in pochi decenni una trasformazione profonda, 
passando da una realtà agraria all'inizio di questo secolo, ad una realtà pre
valentemente urbana alla fine. Le ultime stime ufficiali affermano che più 
clell'80% della popolazione risiede in aree urban.e. li processo di industria
lizzazione, iniziato poco prima dell' esplosione della seconda guerra mondia
le, è stato condotto con ritmi accelerati, tanto che il Brasile è attualmente 
una delle dieci maggiori potenze industriali del pianeta. È facile immaginare 
colIle questi cambiamenti si ripercuotano sul modo di ,concepire la vita, la 
religione, la famiglia e la generazione dei figli, il lavoro, l'abitare, ecc. 

Negli anni immediatamente seguenti alla fine della seconda guerra 
mondiale, si è verificata una accentuata diminuzione della mortalità, gra
zie all'uso più diffuso di medicine (come la penicillina), alla vaccinazione 
in massa, al miglioramento delle condizioni igieniche e sanitarie durante 
il parto, all'aumento della produttività agricola, e COSI via. In pochi anni è 
aumentata 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
l'aumento dell'impiego nel settore dei servizi, la mentalità e le abitudini 
riproduttive non cambiavano con la stessa rapidità. 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
fiea che potesse compromettere i delicati equilibri socio economici". 

.21 BERQu6, art. cit., 13. 

22 il governo brasiliano ha adottato una posizione moderatamente natalista fino alla fine 
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li Brasile è passato da 16 milioni di abitanti all'inizio del secolo, 
(esattamente 16.626.478) a 160 milioni alla fine (la previsione dell'IBGE 
per il 1999 era di 162.500.000). 

Si tratta di una crescita abbastanza accelerata, comunque molto al 
di sotto dei 210 milioni previsti qualche anno fà dai neo-maltusiani, per 
la fine del secolo. 

Tabella 4 
Crescita della popolazione brasiliana, 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 1996 

Grafico 2 
Crescita deUa popolazione brasiliana, dal 1872 al 1996 
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Fonte:IBGE:.Censos e contagem para 1996 

148,22$ 

degli anni '60, passando"poco a poco, ad accettare e, infine a sostenere programmi di 
family planning, Grande influenza hanno avuto organizzazioni nordamericane per la dif
fusione di mentalità e pratiche contraccettive, a causa del decisivo sostegno ideologico 
finanziario. Un esempio della ricettività di queste tendenze antinataliste possono trovarsi 
nelle opere di Elsimar Coutinho, medico endocrinologo, ingaggiato dalla Fondazione 
Rockefeller, direttore del Centro de Pesquisa e Assistencia em Reproduçao Humana. 
Nella presentazione di una sua raccolta di articoli pubblicata nel 1998, col significativo 
titolo: «O Descontrole da natalidade», l'editoreUbirajà Mangabeira Campos, tra le altre 
cose, scriveva: « ... riunisce gli scritti più importanti del professor dc;mor Elsimar Coutinho 
sulla riproduzione umana, la pianificazione familiare, e il controllo della natalità (. .. ) rivela 
lotta erculea di uno scienziato, riconosciuto internazionahnente, contro quello che, final~ 
mente, si riconosce oggi, come il principale problema del Brasile: la mancanza di control
lo della natalità, la proliferazione indiscriminata della popolazione». 
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Fino all'inizio degli anni '80, nella composizione della popolazione 
brasiliana, che emerge dai Censimenti, predominavano le fasce più giova
ni, a causa degli alti tassi di fecondità nel paese. I cambiamenti sociali e 
culturali avviano oggi il Brasile all'ultima fase della transizione demogra
fica, quando si ristabilisce l'equillibrio tra il tasso di natalità e quello di 
mortalità. Durante gli anni '80 le pratiche anticoncezionali hanno avuto 
una significativa espansione. Si verifica, negli anni '90 un declino della 
natalità, che si riflette nella: piramide delle età, con un sensibile restringi
mento della base e con la riduzione del peso relativo del contingente dei 
giovani. li confronto delle piramidi del 1980, del 1991 e del 1996 rende 
visualmente chiaro il cambiamento in corso. 

Grafico 3 
Pira. ... idc delle età, Brasile 1980,1991,1996 

Tabella 5 
Speranza di vita alla nascita ~ Brasile 1900~2000 

Anni Spero di vita 
1900 33,7 
1910 34,1 
1920 34,5 
1930 36,5 
1940 38,5 
1950 43,2 

Anni 
1960 
1970 
1980 
1991 
2000 
2020 

Fonte: 1900-1950 (Santo,); 1960-2020 (United Nations)" 

Speranza di vita alla 

Fonte: 1900-1950 (Santos); 1960-2020 (United Nations) 

Spero Di vita 
55,9 
57,1 

63,5 
68,1 
68,6 

72,1 

2} Citata da A. V. B. BARRETO ALMEIDA, «Envelhecimento da Populaçao: desafios na 
àrea de saude~>, in Bahia Anàlise e Dados. SEI, Salvador, 6 (1) junho 1996, 145. 
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Il tasso di incremento della popolazione che, secondo i dati del' 
IBGE, era del 3% tra il 1950 e il 1970, è sceso a 1,9% tra il 1980 ed il 
1991, riducendosi al momento attuale a 1,4 %. 

Tabella 6 

Totale della Tasso eli Incrementpo Tasso di 
Popolazione Annuale Urbanizzazione 

Brasile 157.079.573 1,4 78,4 
Regione Nord 11.290.573 1,4 62,4 
Regione Nordest 44.768.201 1,1 65,2 
Regione Sudest 67.003.069 1,4 89,3 
Regione Sud 23.516.730 1,2 77,2 
Reg Centro Ovest 10.501.480 2,2 84,4 

. Fonte: Contagem della 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 uomini e di 10,1 % 
per le donne". 

La riduzione della natalità, combinata con la diminuzione della morta
lità e con l'aumento della speranza di vita alla nascita, altera significativamente 
la piramide delle età: 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 gli anziani, ma, se nei ptossimi 
anni si conferma la tendenza oggi osservabile, tra pochi anni sarà 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 natalità 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 natalità continua con accentuata tendenza a 
ridursi, si arriva, d'accordo con le previsioni ufficiali, alla fine del secolo 
con due figli per donna. 

Alcuni indicatori sociali 

L'IBGE (Istituto Brasileiro de Geografia e Estatistica) calcola che 
1'1 % dei brasiliani più ricchi nel 1990 deteneva il 13,9% del reddito 

24 Dati del'IBGE riportati dal4oY/ial do Brasil», edizione del 07/03/1999,4. 
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Tabella 7 

Informazioni Tasso di Speranza di vita alla nascita (2) Tasso di Tasso di mortalità 

Generali Fecondità 
Ambo i Uomini Donne 

mortalità per minori 
Totale (1) 

Sessi 
infantile/mille (31 di 5 anni/milld41 

Brasile 2,28 67,6 63,9 71,4 37,5 60,7 
Reg, Nord Urbana 2,77 67,4 64,5 70,4 36,1 
Reg, Nord"t 2,89 64,5 61,5 67,5 60,4 96,4 
Reg, Sudest 1,99 68,8 64,4 73,4 25,8 36,7 
Reg, Sud 2,1 70,2 66,5 74,1 22,8 35,2 
Reg. Centro Ovest 2,29 68,5 65,3 71,9 25,8 41,1 

Fonti: Pesquisa Nadonal por Amostra de Domicilios (PNAD), 1996: Rio de Janeiro, 
IBGE, v, 18; IBGE: 1'998. Projeçao da populaçao do Bra,il por scXo e idade. 
1) Estimativas IBGE obtidas aplicando·se técnicas indiretas de fecundidade às infor~ 

maç6es sobre nascidos fornecidas pelas mulberes e coletadas pela PNAD 1996. 
2) Estimativa, IBGE para 1996, extraida, do documento IBGEIDPEIDEPIS "Projeçao 

da Populaçao da, Grande, Regioes por idade, 1991·2020. 
3) Estimativas IBGE para 1996, extraida, do documento IBGEIDPEIDEPIS <J>rojeçao 

da Populaçao das Grande, Regioes por idade, 1991·2020. 
4) Estimativas IBGE obtidas aplicando as técnicas demogràficas indiretas de mortalidade 

às informaç6es sobre sobreviventes. 

nazionale (contro il 12,1 % nel 1981), mentre il 50% dei più poveri 
disponeva appena del 12,1 % (contro il 14,5 nel 1981). Questi dati, nella 
loro sinteticità, rivelano la notevole concentrazione dei redditi nella 
società brasiliana. 

li reddito medio «pro capite» era nei 1990 dì US$ 2885. Pero l' l % 
dei. più ricchi disponeva di un reddito annuale di US$ 40.100, mentre il 
50% dei più poveri un reddito annuale di US$ 700, pari a 58 dollari al 
mese. li Rapporto dell'ONU sullo Sviluppo Umano per il 1995, pubbli
cato nel 1998, attribuiva al Brasile il 620 posto nel «ranking» mondiale, 
tra gli ultimi paesi classificati come a «sviluppo alto», poco al di sopra 
dell'indice di 0,800, mentre nel 1994 occupava il 680 posto". 

La fragilità dell' economia nazionale, sottoposta alla speculazione 
finanziaria globale, fa temere per la continuità 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 i quali quello delle significative differenze regio-

25 Cfr. Folha de Sao Paulo, 09/09/1998, 1,7-8. 
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nali, che meritano le attenzioni delle autorità perché siano affrontati posi
tivamente. 

In ogni caso, si puo osservare che il sensihile declino del tasso di 
fecondità e dell'incremento della popolazione corrisponde alle nuove 
condizioni sociali. Le tendenze demografiche, in effetti, poco a poco si 
~dattano alle condizioni generali dello sviluppo sociale ed economico. 

Per quanto riguarda l'istruzione scolastica, si osserva che tra il 
1981 e il 1991, l'analfabetismo è caduto dal 22,3% al 17,8% nella popo
lazione di IO anni di età o più. Le persone che hanno concluso 8 anni di 
studio o più 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 l'anal
fabetismo delle persone con 15 anni o più, 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 scolarità dei bambini 
persone di 15 anni o più d'età da 7 a 14 anni d'età 

Totale Uomini Donne Totale Uomini Donne 

Brasile 14,7 14,5 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 9,9 94,1 93,9 94,3 
Reg. Sud 8,9 7,8 9,9 93,6 94,1 93,0 
Reg. Centro Ovest 11,6 11,3 11,8 92,9 92,5 93,4 

Fonte: Pesquisa Nacional por Amostra de Domicilios (PNAD), 1996. Rio de Janeiro: 
IBGE, v.18, 1998 
;~ Esclusa la popolazione delle zone rurali di Rondònia, Acre, Amazzonia, Roraima, Parà e 
Amapà 

Se si considera che il processo di industrializzazione del Brasile ha 
avuto un primo impulso significativo negli anni '30, ed un secondo 
impulso ancora più decisivo all'indomani della seconda guerra mondiale, 
risulta chiaro come la struttura produttiva sia cambiata a ritmo accelera
to, portando con sé altri cambiamenti economici e sociali facilmente pre
vedibili. Cosi la popolazione urbana è passata da 67,6% (1980) a 75,5% 
(1991) e 78,4% (1996) mentre la popolazione rurale è diminuita sia in 
numeri relativi (da 32,4% nel 1980 a 21,6% nel 1966) sia in numeri asso
luti (da 38,5 milioni a 34 milioni nello stesso periodo). Da notare l'inten
so movimento migratorio di milioni di persone in cerca di opportunità di 
lavoro dalle zone rurali ai centri urbani. . 
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il movimento di un contingente 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 l'educazione dei figli, i criteri per valutare il signift
cato delle diverse circostanze dell' esistenza, tutto è passato per un pro
cesso radicale di revisione. il passato, con tutto il bagaglio di esperienze e 
di valori, è stato visto come un peso da cui liberarsi, una realtà da cui 
prendere le distanze, mentre il futuro diventava il depositario di tutti 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 più grande di giovani, 
hanno fornito e forniscono i nuovi modelli di comportamento, i criteri 

• l .J T • d' B -1-" • 1 1 l 11 per onentare J.a conuotta. La costruzlOne 1 taSllia e un SunOOlO aella 
modernizzazione del Brasile, che rendeva visibile lo slogan del suo fonda
tore, il presidente Juscehno Kubitschek: «cinquanta anni in cinque». 

Non è possibile, nei limiti di questo studio, ricostruire !'itinerario 
socio politico e culturale percorso dal paese dagli anni cinquanta ad oggi. 
Bisogna dire, tuttavia, che non è stato un processo tranquillo. il regime 
militare, accompagnato dalle restrizioni alle libertà democratiche e dalla 
violazione frequente di diritti umani fondamentali, costituisce l'aspetto 
più clamoroso di un clima di conflitto, che ancora oggi pu6 essere ritro
vato, anche se in forme diverse, nella maggior parte degli aspetti della 
vita sociale brasiliana. 

Cambiamenti nella famiglia brasiliana 

La campagna antinatalista, alleata alle altre circostanze sopra ricor
date, ha generato cambiamenti significativi nella famiglia brasiliana. Essa 
appare oggi ridotta nelle sue dimensioni, più fragile, a causa della disso
lubilità del vinvolo matrimoniale e della facilità di ricorrervi, frequente
mente realizzata "de facto», senza alcun tipo di legalizzazione, spesso 
frutto di ricostruzioni dopo uno o più 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 dati presentati nelle tabeÌ.le seguenti descrivono alcune 
significative ripercussioni che le dinamiche sociali e la nuova cultura 
dominante, hanno sulla realtà della famiglia. 

«In base ai censimenti brasiliani, là 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 più si dichiara sposata'b, 
legalmente o no»". Il grafico n. 5 mostra che negli ultimi 20 anni è rima
sta sostanzialmente invariata l'età degli uomini e delle donne al momento 
del matrimonio. Negli anni '40, l'età media degli uomini, nei matrimoni 
legali, era di 27,1 anni, senza differenze rilevanti fino ad oggi. Le donne, 
che negli anni '40 contraevano il matrimonio un poco più giovani, con 
un'età media di 21,7 anni, oggi si sposano con poco più di 24 anni. 

Grafico 5 

Et~ mecifa al momento del matrimonio civile 
8rasiJe. 1974-94 

'a7.----------------------------------, 
(In anni) 
~r-~------~------------------ì 

1l 14 ;r, 1G'Tl7IJ "'~·t!.~18) MIS';16 v"u'$lI ')(I~1 n,~ ~ 
AnnI 

Se da una parte la presenza di sposati «lato sensu» (vedi nota 21) è 
aumentata nello scenario dello stato civile, dall' altra si verifica un declino 
del tasso lordo di nuzialità legale (numero di matrimoni legalizzati per 
mille persòne tra il 79, quando raggiungeva 7,83 e il 1994, quando è pas
sato a 4,96). Da notare una particolare flessione del tasso di nuzialità nel 
1983, in coincidenza con l'abbassamento più significativo del reddito 
familiare. 

Nella Repubblica brasiliana il matrimonio civile è stato istituito 
con legge del 14 gennaio 1890, l'unico ad avere validità giuridica e civile, 
indipendentemente dal matrimonio religioso. La separazione legale è 
stata introdotta nel Codice Civile nel 1942 con l'articolo 315, che stabili-

26 Nel censo brasiliano la parola «sposato» (casado) è riferito sia a unioni legali sia al 
concubinato. Questa categoria comprende, pertanto, una variata e fluida gamma di solu
zioni matrimoniali (arranjos) esistenti nella società brasiliana. 

27 E, BERQUÒ, «Arranjos Familiares no Brasil: urna Vido Demogràfica» in L. M. 
SCHWARCZ, arg. Hist6ria da Vida Privada no Brasil, contrastes da intimt'dade contempora~ 
nea, V. 4, Companhia das Letras, Silo Paulo, 1998,415. 
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Grafico 6 

Tasso di nuzfaRtit 
Brasile. 1lJ'l4-iJ4 

AnnI 

Fonte:: Fundary30 ilIGl'., Amwrro ltSta.t!stit:c do Brarill900-91 e 1994. 

sce la separazione senza lo scioglimento del vincolo (<<desquite»). La 
legge 6515, del dicembre del 1977 ha istituito il divorzio, permettendo, ai 
divorziati, di contrarre nuovo matrimonio. Nel grafico seguente si puo 
osservare l'andamento del tasso lordo di separazioni giudiziali, separazio
ni e divorzi (per mille persone), che nel periodo di quindici anni è qua
druplicato. La crescitò accentuata nella prima metà degli anni '80 deve 
essere attribuita alla ufficializzazione di separazioni già avvenute da 
tempo, con l'entrata L.'l vigore della legge che ha istituito il divorzio. 

Grafico 7 

Tasso di separazfcmi e divorzi 
Brasile, 1974-94 
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Secondo i dati del'IBGE del 1986, 22% delle donne in età 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'IBGE «a domicilio" (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 il numero delle donne sterilizzate 
è aumentato in dieci anni de1150% e quello delle donne che usano qual
che metodo anticoncezionale è aumentato più del 100%'8. 

La pratica della sterilizzazione delle donne riguarda le classi più 
povere, dove la legatura delle tube di Fallopio è realizzata con il consenso 
delle donne e con il finanziamento di candidati alle elezioni politiche, 
come un favore in cambio del voto, o con il finanziamento di associazioni 
diverse, in alcuni casi all'insaputa delle interessate, in occasione del 
parto. Tale pratica è frequente anche tra donne della classe media che 
spesso, al terzo figlio, 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 settimanale «Isto 
è" del 6/2/91, parlava della sterilizzazione di 25 milioni di donne brasilia
ne in età fertile aggiungendo: « ... Ci siamo trovati davanti al più grande 
controllo di natalità informale del mondo, distorto' e criminale. Abbiamo 
25 milioni di donne in età fertile sterilizzate. D. Da chi, ministro? R. 
«Una parte in campagne di tipo politico, del politico che aiuta a steriliz
zare e l'altra, una denuncia più grave di questa, è che ci sono circa 15 
associazioni internazionali che finanziano la legatura delle rube." 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; e 
UNFPA sono entità che hanno convenzioni con associazioni nazionali 
tipo BENFAM, Pro-Vida; CLAM; Pro-Familia; IBASE; Pro-Pater; 
RENUMI; CPAIM; SAMEAC; ABEPF; UPFSP; e CPAIMC,,'9. 

Pur essendo stato criticato per aver considerato alla stessa stregua 
associazioni nazionali, manifestamente coinvolte con la sterilizzazione 
con altre che in realtà sono rispettabili centri di studio, il Ministro ha sol
levato un velo dietro il quale si sapeva genericamente cosa si celava, ma 
che non era mai stato denunciato in modo cosi chiaro da una delle massi
me autorità dello stato. 

2:8 Cfr. Conferencia Nacional dos Bispos do Brasil. Documento N. 61. «Diretrizes Germs 
da Açao Evangelizadora da Igreja no Brasil, 1999-2002, Paulinas, 1999,75. 

" ISTO È, 06/02/1991. 
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Considerazioni finali 

A questo punto, è possibile tessere alcune considerazioni che 
vanno al di là delle questioni strettamente demografiche, le quali costitui
scono uno dei nodi su cui si svolge un dibattito che riguarda, in realtà, 
temi e problemi di carattere antropologico e morale. Da una parte, emer
gono delle indicazioni per studi più 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 il sorgere di una antropologia e di una moralità con accen
tuati tratti propri della cultura pre-cristiana. È opportuno comprendere e 
discutere questi nuovi orientamenti nel momento in cui aspirano a diven
tare criteri di giudizio e guida per l'azione dei popoli. 

La mutazione antropologica in atto 

TI dibattito centrato sui temi di «sviluppo e popolazione», in qual
siasi contesto si svolgano, condensa una costellazione di problemi che, nel 
loro insieme, docwnentano il realizzarsi di un mutamento antropologico 
che va molto al di là del nuovo profilo 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 sessualità, del modo di concepire e vivere la famiglia, 
la procreazione dei figli e tutta la sfera della vita privata, che oggi si pre
tende dissociata da qualsiasi regola morale che possa ridurre la libertà con 
cui la persona pua 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 sacralità della 
vita è stata pure derisa e offesa ... », mentre era esplicita «l'intenzione di 
alcune potenti delegazioni di promuovere l'aborto come un aspetto dei 
programmi di controllo della natalità, C .. ) con l'obiettivo di far riconosce
re un nuovo ed innovativo 'diritto umano' all'aborto su richiesta». Anche 
se questo diritto non è stato approvato, «egualmente non fu riconosciuto 
il carattere sacro della vita dal momento del concepimento»JO. Più avanti 
Monsignor Martino afferma: «li principio che la sessualità è intesa ed è 
inerente alla relazione coniugale fu trattato alla Conferenza del Cairo 
come un'inutile reliquia del passato»". 

30 S. E. Mons. R. MARTINO, «Dal Cairo ad Istambul: la Demografia nelle Conferenze 
delle Nazioni Unite», in Familia et Vita, anno II (1), Roma, 1997) 76. 

31 Ibid., 78. 
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Si diffonde, con l'avallo di organizzazioni di livello mondiale, alcune 
delle quali, come l'ONU, rivestite di una autorità universalmente ricono
sciuta, una immagine di uomo per cui il nascere ed il morire, cosi come il 
generare figli, non sono più momenti di sacralità in cui l'uomo è essenzial
mente rapporto con il Mistero dal quale dipende, ma al contrario, diventa
no operazioni da programmare ed eseguire secondo l'arbitrio individuale. 

In questo contesto, per esempio, la sessualità umana, separata dalla 
procreazione, esaurisce il suo significato nella dimensione Iudica, che non 
trova più limiti, potendosi eliminare qualsiasi responsablità che estenda i 
suoi effetti al di là del momento in cui si realizza come gioco. La procrea
zione, a sua volta, pu6 essere realizzata senza il concorso dell'unione se~
suale. In tale contesto, si riduce la valorizzazione del lavoro e del sacrifi
cio legati alla vita familiare". Cosi pure una vita umana che comincia e 
quella che si avvia al termine possono essere soppresse, se gli interessi in 
gioco 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 civiltà occidentale. 

Il 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 civiltà dalla barbarie, non è più accetta
to. Anzi, la sua manipolazione fino alla soppression~ sarebbe il segno di 
un progresso più 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 il 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 l'ineludibile responsabilità di 
decidere incondizionalmente a favore della vita»". . 

I fondamenti etici su cui la società occidentale si è edificata, sono 
fondamentalmente i valori cristiani che, a partire dall'Illuminismo, sono 
stati sottoposti a un sistematico processo di secolarizzazione, cioè sono 
stati accolti e valorizzati mentre venivano «purificati» degli aspetti speci
ficamente religiosi. Detti valori, recisi dal terreno su cui erano cresciuti, 
separati dalla radice religiosa che li alimentava, come ha acutamente 

32 J. C. PETRINI, «Modernidade: Entre Civiliza,çao e Barbàrie. Algumas repercussoes na 
famllia». in Intedaces, v. 2 (1), Salvador, 1999. 

H EV4ngelium Vitae, n. 28. 
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osservato Romano Guardini", 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 è più il 
segno (sacramento) di tutta la persona, esso perde il suo significato. Il 
corpo, infatti, è principio di individuazione della persona umana e di 
relazione all' altro. Se è assolutizzato, (astratto) diventa invece fattore di 
alienazione da sé e di separazione dall' altro. Affiora, cosi, una visione 
antropologica piatta, non drammatica, in cui la polarità costitutiva di 
anima-corpo va perduta»'6. Insomma, il corpo si riduce a strumento di 
lavoro e di piacere. 

Scola afferma che «la mentalità oggi dominante ha smarrito il 
senso dei mistero nuziale inteso come intreccio indissolubile di differenza 
sessuale, amore e fecondità". Questo arriva all' androginismo, cioè alla 
«tragica illusione che la sessualità possa essere pura opzione»". 

Il cristianesimo non sembra più funzionale alle necessità del moderno 
sistema produttivo 

I.:insistenza sul «diritto» all' aborto e su altri diritti che non rico
noscono il valore sacro della vita umana e la responsabilità davanti ad 
essa lascia intravedere altre possibili ragioni. In effetti, il sistema produt
tivo moàerno ha sempre lneno bisogno di lavoro umano e dal punto di 
vista della sua funzionalità, sarebbe più opportuna una decisa riduzione 
della popolazione mondiale. Chi oserà contrastare questa «logica delle 
cose»? 

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 natalità, ma perché l'attuale sviluppo delle forze produttive 
provoca un cambiamento radicale del sistema di produzione che, intro
ducendo sistematicamente l'informatizzazione dei processi fino all' auto
mazione, riduce drasticamente la necessità di lavoro umano. 

La diminuizione della popolazione diventa, allora, uno degli aspetti 
che più corrispondono al nuovo ordine mondiale, che comincia a configu-

34 R. GUARDINI, La Fine dell'Epoca Moderna. Il Potere, Morcelliana, Brescia, 1984. 

35 A. SCOLA, «La Politica e la Dimensione Etica», in Familia et Vita, anno III (3), Roma, 
1998, 116. 

"Ibid.,118. 
)7 Ib,d., 118-119. 
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rarsi. Sorge il sospetto che l'aborto, una famiglia debole, la sessualità ridot
ta a gioco, le unioni omosessuali, l'eutanasia, siano funzionali alla logica del 
mercato, che finisce per definire nuovi <<valori» e nuovi «diritti», secondo 
le sue necessità. Si verificherebbe, in questo caso, il paradosso secondo il 
quale, certi «diritti», difesi come segno di una più grande libertà, costitui
scano in realtà la più sottile sottomissione alla logica del mercato. 

A questo punto, il moderno sistema produttivo non ha più bisogno 
dell' apporto della tradizione cristiana, troppo critica davanti alla prevari
cazione del potere. 

Max Weber aveva dimostrato l'influenza del calvinismo sw nascen
te capitalismo". E durante due secoli, il patrimonio di moralità del cri
stianesimo 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 porre i responsabili delle Nazioni di fronte 
alle loro responsabilità e far prendere loro coscienza del rischio che siano 
imposti all'Umanità intera una visione delle cose e uno stile di vita propri 
di una minoranza»J9. Monsignor Martino si riferisce alle 'leadership' di 
organizzazioni internazionali che userebbero posizioni strategiche per 
rivestire di universalità le loro concezioni minoritarie. 

È una posizione che ridimensiona opportunamente l'importanza 
dei delegati e dei rappresentanti di organizzazioni che difendono con 
ardore le lor.o posizioni. Non si deve, tuttavia, sottovalutare la penetra
zione che queste posizioni radicali hanno nella mentalità comune con la 
pretesa di costituire la base della società di domani. È interessante osser
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 cwturali»40. 

I:Enciclica 'Evangelium Vitae' arriva alla radice più profonda di 
questa realtà, 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 è minacciato e distorto. 
C .. ) In realtà, vivendo 'come se Dio non esistesse', l'uomo perde il senso 
non solo del mistero di Dio, ma anche del mistero del mondo e del suo 
proprio essere»". 

38 M. WEBER, I:etica protestante e lo spirito del capitalismo. Sansoni, Firenze, 1974. 
19 MARTINO, op.cit., 81. 

~o D. SCHINDLER, «Sacralità della Vita e Cultura di Morte» in A. SCOLA (a cura di), 
Quale Vita? La Bioetica in Questione, Mondadori, Milano, 1998, .31.3. 

41 Evangelium Vitae, n. 22. 
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Per questo è importante affrontare il dibattito in modo che diventi 
sempre più esplicito cosa sia l'uomo reale e quale sia l'agire morale che 
più corrisponde al suo desiderio di felicità e di giustizia, di libertà e di 
verità, e costruire spazi di libertà nei quali possa essere visibile lo «splen
dore della verità», capace di affascinare di nuovo gli uomini e le donne 
del nostro tempo. 



CRITERIA FOR POLICIES 
ON MARRIAGE, FAMILY AND LIFE 

Cari A. Anderson* 

Politics has been defined as the art of the possible. In the most 
superficia! 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 fundamenta! 
culturai institutions go beyond politics narrowly defined. Indeed, such 
consideration must go beyond narrow definitions to the consideration of 
a form of cultura! politics that by its very nature must implicate profound 
cultura! values. This is in part what I think Vaclav Have! was intimating 
when he wrote, "We must not be afraid of dreaming the seemingly 
impossible lE we want the seemingly impossible to become a reality»'. 

It may be that in this case the «seemingly impossible» is absolutely 
necessary if fundamentai change in regard te 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 J ohn Paul 
II writes in Veritatis splendor, «the very progress of cultures demonstrates 

* Vice President at the United States Session, Washington, D.C. 
'V. BAVEL, The Art 01 the Imposszble: Politics as Morality in Practice, New York 1998, 11. 

«ANTHROPOTES» 15/2 (1999) 495-509 
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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 conclition of ensuring that man does not become prisoner 
of any of his cultures, but asserts his personal dignity by living in accor
dance with the profound truth of his beinp> (53). Thus, the «seemingly 
impossible» should be attainable when what is sought is consistent with 
and indeed mandated by the clignity 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 VI 
made clear in Evangelii nuntiandi that in the mission of evangelization, 
cultures are 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 blossom». In this sense, the 
Pontifical Council for Culture concludes, «faith's encounter with cliffer
ent cultures has created something new, ... it creates an originaI 
culture»'. In this light then I would like to propose criteria for policies 
on marriage, family and life that address both the cultura! and political 
dirl1cnslons of these questions. 

1. Hope aI a cultural crÌferion far the family 

There are at least three fundamental cultura! impediments to hope 
as an informing principle in contemporary Western societies. 

The first is a forro 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 utterly vague sensation of culpabilit)l 
as though my very existence were a kind of sin. Then there is a powerful 
feeling of general alienation, both my 0W11 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 essentialiy hateful, deserving on1y mockery»'. The second, is 
the sensibility described by Jean-Francois Lyotard when he wrote «there 

2. PONTIFICAL COUNCIL FOR CULTURE, «Towards a Pastoral Approach to Culture», 
L'Osservatore Romano (English edition) Juné 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 
modernity that has failed in its moral promise and of the fundamental 
impovedshment of the West. It is a sensibility c1ose!y attached to that 
found in the writings of Eue Wiese! and especially of the horrific account 
of his experience at Auschwitz. Some may consider that these views of 
Have!, Lyotard and Wiesel are the product of personal experience of the 
horrors of this centU1y'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 Have!, Lyotard 
and Weise!, each in their own way, point to the loss of hope as a cultura! 
ideai 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 bordering upon a !dnd 
of determinismo 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 liberai democracy. In this cultural milieu, hope as a Christian 
virtue becomes lost. Its pIace has been taken over by an uncritical view of 
progress that guarantees that everything will gradually evolve for the 
best, including the arrangement of mardage 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 cdtedon for policies on marriage, family and !ife is the restoration of 
hope as a cultural value. 

2. Marriage as a principle 01 reconciliation between man and woman 

Historically, the effects of industrialization in the West accelerated 
the displacement of the family based upon marriage as a centraI cultural 
institution. This displacement of marriage was already well underway 
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since the undermining of the traditional understanding of marriage was 
an essendal aspect of the Enlightenment's assault upon Christian cultural 
norms. The sacramentai and permanent character of marriage was 
viewed by the Enlightenment philosophes as a reflection of the <<irra
tionality, cruelty, and unnaturalness of Catholie society»'. Rousseau's view 
of monogamous, sacramental marriage as essentially oppressive of human 
freedom beeame legally and shortly thereafter eulturally normative in 
France with the Constitudon of 1791 and divorce law of 1792. These 
legai developments were premised on the principle that «any indissoluble 
tie is an infringement of individualliberty and that therefore the princi
pie of individualliberty presupposes a natural right to divo ree»' . 

This undermining of family stability was greatly increased through 
the ineorporation of millions of women and children into the workforee 
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riage as oppressive and the exploitation of women and children in indus
trialized societies, Marxism introdueed a further development. Writing in 
Tbe German Ideology, Marx and Engels maintained that «Tbe first elass 
antagonism which appears in history coincides with the development of 
the antagonism between man and woman in monogamous marriage, and 
the first elass oppression with that of the female sex by the male»6. In this 
view, later developed by Engels and other Marxist theorists, the principle 
of dialectic was introdueed into the heart of the family. Marxism treated 
the husband as the oppressive bourgeois and the wife was viewed as the 
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struggle carried over into the dynamics of the family has, of eourse, been 
taken up as a regular theme of mueh recent feminist theory. 

At this point, Marxist ideology, feminist theory and Iibertarian phi
losophy are unlikely alIies in the destabilization of the family based upon 
mardage. Libertarian philosophy espousing individuai autonomy and 
freedom as the greatest social good also tended toward the view tbat tbe 
indissolubility of marriage is a Iimitation on individual freedom and per
sonal development. This philosophy tends to view marriage as a joint 
venture between two individuals not dissimilar from other contraetual 
undertakings for mutual benefit. Tbus, individuai interests and develop
ment rather than that of the common good of the maritai cbmmunity 
tend to take precedenee in this view. When commitment to the eommon 

4 M. RHEINSTEIN, Marriage Stability, Divorce and the Law, Chicago 1972, 267. 
:; M. GLENDON, «The French Divorce Reform Law of 1976», in American Journal 01 

Comparative Law, 24/1976,199-200. 
6 Cfr. K. MARX AND F. ENGELS, Selected Works, New York 1968, 468. 
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good of the maritai community is further undermined by so-called «no
fault» divorce laws, sacrifices by a spouse of his or her own individuaI 
interest for the good of the maritaI community or family is made at his or 
her own risk. Recent laws tbroughout the West providing for the relative
ly easy dissolution of marriage, supported by socialist, feminist and liber
tarian ideologies, have introduced a subùe 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 
forro of reconciliation between man and woman. Yet tbe criteria of hope 
and reconciliation are to be understood in the context of tbe 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 Marxis! dialectic will cease or the promises of a 
Libera! scientific progress will bé realized. 

3. The jamily as a principle oj moral consciousness 

From what has been stated above it should be obvious that the role 
of the family as a moral influence within society has been dramatically 
undermined. Today, the fami1y is too often viewed as a set of relation
ships defined by contract principles imposed by tbe State with littIe or no 
regard for the inherent character ·of those relationships. Moreover the 
mora! 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 aptIy 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 dissimilar from that of other long-term contracts>>'. 

Tbe unique position of marriage in Western culture arose as a con
sequence of the Christian insight that the commitment oE the spouses to 
one another was faithful and exclusive until death. Tbe 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 

7 W. WEYRAUCH-S. KATZ, 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 priuciples is essential to maritai sta
bility, the Christian view of marriage is essentially a covenant rather than 
contract understanding of marriage. It is this covenant dimension of mar
riage that is foundational to our understandiug of the sacramentai nature 
of marriage. The application of contract priuciples should not change the 
basic covenant nature of the iustitution of marriage. It is time to recover 
the understandiug of marriage as essentially a covenant relationship and 
with it the understandiug of covenant as essentially a moral relationship. 

4. The lamily as a principle 01 communio personarum and thus 
as loundational to society 

Il has long been recognized in iuternational human rights docu
ments that the family as an institution is foundational to society. The 
United National Declaration of Human Rights observes thar «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 e1ement 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 e1e
ment» of society, none actually defiue what is «fundamental» or «basic» 
about. the f~m_jJy, Absetlt fram this Lrlternational recognition 1S the recog-' 
nition of the family as a community which possesses iuherent and iualien
able rights or even a defiuitive character which is independent of the 
State and outside of its control. 

The Charter of the Rights of the Fainily presented by the Holy See 
in 1983 recognizes a criterion fundamental to ali public policies regard
ing marriage and family, namely, that as «a natura! society» the family 
«exists prior to the State or any other community and possesses iuherent 
rights which are iualienable.» This is an absolutely essential first priuciple 
for family policy; otherwise the family may too easily become simply 
another instrumentality for the realizati6n of State power. 

The assertion that the family «exists prior to the State» and that it 
«possesses iuherent rights, which are iualienable» rests upon the realiza
tion that the family also possesses an identity, which is iudependent of 
both the State and of iuclividuals. It is this <<identit)7» of the farnily which 
is the subject of the profound ana!ysis undertaken by Pope John Paul in 
Familiaris consortto 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 Amedcan and European 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 dimate that one 'comes 
home to' and it is this network of sharing and commitments that more 
accurate!y describes family, regardless of blood, legal ties, adoption or 
marriage»8. 

The logical consequence of such a view af marriage and family can 
be seen in the 1973 revision af the Swedish mardage law. During its 
preparation, the Swedish Ministry of Justice set this guide!ine: «New leg
islation ought as far as possible ta be neutral in relation to the different 
forms of living together and different moral views ... ane should try to see 
mat the family law legislation does not contain provisions which create 
unnecessary hardships or inconveniences for those who have children 
and build families wimout marrying»'. By reducing formal marriage to 
mere!y one farm af voluntary cohabitation among several alternatives 
and then combining this legai structure with an extensive gavernment 
commitment to we!fare benefits structured to effect «the decrease in 
mutuaI dependence between the spouses» Swedish law has successfully 
deprived cauples af the idea that they are doing something unique in 
marrying. This principle of Swedish family law has become the mode! for 
the treatment af the institutian of the family based upon marriage among 
many Western democracies. 

As the definitian of family proposed by the American Home 
Economics Association sl\ggests, once the traditional view of marriage is 
abandoned, there is simply no principled way to limit the ever increasing 
leve! af generality that seeks to subsume more and more uncanvendanal 
forms of conduct within me pratection af family law. This tendency is 
enhanced in the legaI systems of many Western countries by the applica
don of principles of individualliberty and equality. This is especially the 
case when lib.erty and equality have been applied to protect a broad 

, Cfr. UNlTED STATES SENATE SUBCOMMITEE ON CHILD AND HUMAN DEVELOPMENT, 
Hearings on the White House Conference on Families, 95 th Congress, 2nd Session, 
February 2 - 3, 1978,432. 

9 C. SUNDBERG, «Recent Changes in Swedish Family Law», in American Journal 01 
Comparative Law, 24/1975, 41. 
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range of intimate non-coercive sexual actions engaged in outside of mar
riage. As one American legaI scholar puts it, the legal question presented 
to the courts is «to define the liberty at a high enough leve! of generality 
to perrnit unconventional variants to elaim protection along with main
stream versions of protected conduct»!O 

In the face of such a widely accepted reductionist view of the fami
ly, it is essential to propose in respol1se al1 anthropology of the family 
which is adequate to support public policies cel1tered 011 the family based 
upon marriage. Much of the analysis of Familiaris consortio and Tbe Letter 
to Families is precisely the presentation of such an al1thropology yet much 
remains to do in structuring the relatiol1smp between tms anthropology 
and the wide variety of public policies affecting the family. The «Charter 
of Farnily Rights» proposed in Familiaris consortio and the later Charter of 
the FJghts of the Family are important developments in estabHshitlg 
guidelines for farnily policies consistent with Christian anthropolog)': But 
more needs to be done to develop the relationship between specific pub
lic policies and the Trinitarian dimension of family !ife. 

5. Human dignity as constitutive 01 tbe lamily and loundational 
01 ils anlbropology 

The contingent nature of human exi8tence may lead some to view 
human dignity as itself conditiona!. The emphasis placed on this point in 
Evangelium vitae regarding the unconditiona! nature of human diguity is 
an absolutely necessary criterion for the development of public policies 
and laws regarding the inviolability of al! human life. Pope John Paul 
makes this point very elear in the encyclical. But tms point is also vitally 
important in understanding the nature of the family and the responsibili
ty of the State in protecting and promoting family !ife based upon mar
riage. As the Ho1y Father writes in Evangelium vitae, <<It is ... urgently 
necessary ... to rediscover those essential and innate human and moral 
values wmch 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 his vita! 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 

lO L. 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 condidonal manner. Each 
person within the context of marriage and the family has the right to be 
rreated 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 abordon. 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 Iife. 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 foundationaI. But unfortunately is it not equally true that such a 
comprehensive analysis has been provided regarding laws which permit 
divorce or which recognize non-maritai co-habitation. These laws simi
larly undermine human dignity. Tbey 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 shouId 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 [amily structure and its unique role in 
society. 

6. The lamily at the eenter of publie po/icy 

As the rationale of the Swedish family law makes c1ear, in contem
porary public poIicy the operating paradigm is the autonomous individ
uai. The fundamental difficulty with this approach to public policy-mak
ing is that it rests upon a fiction. The isoiated individuai who Iives his Iife 
in autonomy does not exist. To the extent that a minority of individuals 
may approach such a Iifestyle they are usually regarded as in some impor
tant sense suffering from a personal or sodal 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 schooI. They continue their familial relationships through
out their lives and they live and work in communal environments thar 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 economie, 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 ralher meager family allowances lhat 
have been implemented in some European nations and proposed at vari
ous times in lhe United States. It also means the reconsideration of such 
government services and benefit programs that have become substitutes 
for functions traditionally performed by families in the pasto Certainly, 
there are short-term advantages to such government initiatives. However, 
too little attention has been given to the long-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 economie functions which give the family social 
meaning and purpose. 

However, the shift to viewing the family as a public policy para
digm raises the addit.iona! and in some ways more profound issue of the 
treatment of motherhood. Pope J ohn 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 
consideralÌon 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 piace. Nothing can take the piace 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. Il cannot be 
otherwise. The moral health of the whole of society depends on that»ll 

What is al issue here is noI the rather insignificant child allowances 
made available in some European countries or the insufficient child feder
al tax exemption in the United States. Whiit is at issue is whether mother
hood and the support system which nature has built around it, namely, the 
family will be at the. center or the margin of the governmental decision
making processo In the United States, at least, such consideralÌon of the 

II r:Osservatore Romano (English edition),June 16, 1979. 
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family would result in radica! and far-reaching change in the traditiona! 
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 
foundadonal to the development and the approach of the American sys
tem of federal taxation. In regard to the economie importance of the fami
Iy, the following was Simons' view: «It would be hard to maintain that the 
raising of children is not a form of consumption on the part of parents»12. 
To the contrary, it would not be hard to maintain that the raising of chi!
dren is a contribution to the good of society and is an activity that 
deserves community reward and suppor!. American tax policy would look 
very different today if that reality was recognized by the Iaw. 

7. Human dignity as the fundamental criterion for pro-hle policies 

Because the actions and responsibilities surrounding the begetting 
and bearing of chi!dren remain essential to the character of marriage and 
family, much of what has already been said concerning the fundamental 
criteria for policies affecling marriage and family also apply to pro-life 
policies. For example, hope is a cultura! criterion 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 chi!dren 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 
fee! 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 thar «a family policy must be the basis 
and driving force of ali social policies» (90). In doing so, Evangelium 
vitae emphasizes the inseparable 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 II proposes very specific cri
teria for pro-life policies both from the standpoint of culture and govern
menta! action. First, the Holy Father understands the fundamental ques
tions concerning human Iife today to be a cultural projec!. Indeed, nearly 
a fourth of the encyclical deals with the question of «a new culture of 
human life» (chapter 4). In this seclion, the Holy F ather calls on the 
Catholic people to be «a people of life and a people for life» (78). This 
«people of life» are called to «proclaim life», evangelize culture in favor 

12 Cfr. H. SIMONS, Personal Income Taxation, Chicago 1938. 
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of life and in so doing to build a «culture of life.» Moreover, he sees this 
cultural project as one that is tied inseparab!y to the common good. As 
tbe encyclical states towards its conclusion, «to be active!y pro-Iife is to 
contribute to the renewa! of society through the promotion of the com
mon good. It is impossible to further the common good without 
acknow!edging and defending the right to Iife, upon which a11 the other 
inalienable rights of individua!s are founded and from which they deve!
op» (101). 

Considering the jurisprudence of abortion, especially as it has 
deve!oped in thç United States, the rationale for the legalization of abor
tion has evo!ved. This rationale has evolved from the articulation of a 
new doctrine of privacy in the 1973 case of Roe v. Wade to one of Iiberty 
in the 1992 case of Planned Parenthood v. Casey. The unique historical 
e!ements within the American constitutional tradition that gave rise to 
the doctrine of privacy in matters re!ated 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 tbe 
United States Supreme COut!'s functiona! 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 controi. In other words, the constitutiona! doctrine of privacy in 
the United States was essentially a doctrine re!ated to persona!liberty 
first and confidentiality only secondo 

In the case of Planned Parenthood v. Casey, the Supreme Coutt 
made elear that this abortion «liberty» waS linked to the Court's un der
standing of the dignity of the person. The COutt stated that this Iiberty 
<<invoÌving the most intimate and personal choices a person may make in 
a lifetime, choices centra! to persona! dignity and autonomy, are central 
to the liberty protected by the [constitutionJ. 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 ahout these matters could 
not define the attributes of personhood were they formed under compu!
sion of the State»"-

In 1973, the Supreme Court in Roe v. Wade he!d that «We need 
not reso!ve 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 deve!
opment of man's knowledge, is not in a position to speculate as to the 

13 Planned Parenthood v. Casey, 112 S.Ct. 2791, 2807 (1992). 
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answer»14. 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 guestion 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 human 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 manipulation. Third, he insists that the 
deliberate killing of an innocent human being, whatever the circum
stances, is always moral1y 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 

14 Roev. Wade,410U.S.113, 181 (1973). 
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aur history and our culture. The destiny of the woman must be shaped to 
a large extent on her own conception of her spirituai imperatives and her 
piace in society»15. In the Court's view the Iiberty to make. the abortion 
decision is a centrai dimension of the liberty which is constitutive of the 
person. 

To the contrary, in Evangelium vitae, the Holy Father relates 
human dignity directly to hwnan 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 aiso 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 
individuai. Thus for Pope John PauI II the «gift of 8elf» i8 i.rnplicit within 
any ordered exercise of personailiberty. «It is therefore urgently neces
saty», writes the Holy Father in Evangelium vitae, «for the future of soci
ety and the development of a sound democracy, to rediscover those 
essentiai and innate human and morai vaiues which flow from the very 
truth of the human being and express and safeguard the dignity of the 
person: values which no individuai, no majority and no Statè can ever 
create, modify et 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 !ife» and this is a task that «must 
be fulfilled above ali towards life when it is at its weakest» (43). This 
means that if human dignity is to be the fundamentai 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 finai 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 extemal 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 aiready good within an existing 
culture and that process in tum requires that the Church avoid both the 

" IbM., 2807. 
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uncritical alienation and acceptanee of particular existing cultures and 
cultural values (54). This process of cultural discernment is of utmost 
importance to the work of the Institute as it has implieations for ali 
aspeets of our work and especially those related to the c(JUerete propos
als coneerning policies affecting family, marriage and life. As Pope J ohn 
Paul II has repeatedly made elear, 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 soeiety through
out the world. 





IDENTITÀ CRISTIANA, ETICA PERSONALE, 
ETICA SOCIALE 

Mare Ouellet* 

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 società secolarizzate verso 
una «cultura di morte» sempre più pervasiva e disumanizzante'. 
«Quando cerchiamo le radici più profonde del combatte tra la «cultura 
della vita» e la «cultura della morte«, scrive Giovanni Paolo II, «bisogna 
arrivare al cuore del dramma vissuto dall'uomo contemporaneo: l'eclisse 
del senso di Dio e del senso dell'uomo»'. I.:impegno del Papa nel campo 
etico, nonostante tutti i venti contrari, sgorga dalla constatazione dram
matica della perdita dell' humanum che sta accadendo dappertutto. La 
liberalizzazione a oltranza dei costumi e l'espandersi di legislazioni 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 sempre più chiaramente la necessità di una nuova evangelizza
zione delle culture, imperniata sul senso dell'uomo che scaturisce dal 
mistero trinitario. Grazie al forte impulso di Giovanni Paolo II, si va 
facendo strada !'idea che la via della Chiesa per rievangelizzare il mondo 

-.~ Professore di Teologia dogmatica del Matrimonio e della Famiglia, Sezione centrale, 
Roma, 

l Ricordiamo a livello magisteriale l'Enciclica Humanae Vitae 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 l'importanza e la drammaticità del dibattito teologico sui fondamenti 
dell'etica, cfr. A. CHAPELLE, Les jondements de l'éthique. La symbolique de l'ac!ion, 
Bruxelles, Institut d'études théologiques 1988: fohn Paul Il and Moral Theology edited by 
C. E. CURRAN and R. A. MCCORMlCK, Paulist Press, New York 1998: S. PINCKAERS, Le 
fonti della m,orale cristiana, Metodo) contenuto, storia, Ares, Milano 1992; W. 
PANNENBERG, Fondamenti dell'etica. Queriniana, Brescia 1998; M. RHONHEIMER, La pro
spettiva della morale. Fondamenti deIFeticafi'losofica, Roma 1994. 

2 Evangelium Vitae 21. 
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contemporaneo è la famiglia; il perno e contenuto di questa via è l'uomo 
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 1'etica, ormai puramente 
razionale, dall'ethos della fede, privando così l'uomo delle sorgenti del 
suo agire'. Questo fallimento dell' etica moderna risulta dalla sostituzione 
di un principio monologale (ragione pura: etica autonoma) al principio 
dialogale della fede cristiana. Separata cosi dall' ethos della grazia, l'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 altrimenti che nel rifiuto globale simbolizzato da Nietszche e nella 
caduta nel relativismo attuale'. Oggi giorno le norme puramente razionali 
non reggono più. Non possono più sostenere il valore assoluto della per
sona umana e promuovere il bene comune della società. Le legislazioni 
sull' aborto e l'eutanasia lo dimostrano evidentemente. 

Scopo di queste riflessioni è recuperare l'ethos della grazia ed i 
presupposti antropologici ed ecclesiologici che sorreggono non solo l'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 è la matrice relazionale fondamentale che configura l'identità 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. Perciò, 

.- ) Per l'analisi critica dell'etica moderna, cfr. C. YANNARAS, La libertà dell'ethos. Alle 
radici della crisi morale in Occidente, Dehoruane Bologna 1984; A. MAcIN1YRE, Dopo la 
virtù. Saggio di teoria morale, Feltrinelli, Milano 1988 (originale 1981); G. ABBA Saggio di 
filosofia morale, LAS, Roma 1989,76-189; R. SPAEMANN, Felicità e Benevolenza, Vita e 
Pensiero, Milano 1998 (originale 1989). 

4 In proposito colpisce l'avvertimento della Veritatis Splendor concernente «il rischio 
dell' alleanza fra democrazia e relativismo etico, che toglie alla convivenza civile ogni sicuro 
p1.U1to di riferimento morale e la priva, più radicalmente, del riconoscimento della verità» 
(lO!). 
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in base ai doni sacramentali, la comunione delle persone nella famiglia 
cristiana giova da realtà fondatrice dove l'uomo viene plasmato dal miste
ro trinitario che awolge e pervade tutti i rapporti tra anima e corpo, indi
viduo e società, persona e comunità. 

La crisi dell'uomo che esplode ormai apertamente nelle culture 
secolarizzate non può essere risolta senza un ritorno al «principio» della 
creazione <<Ìn Cristo» che rivela l'essere e l'agire dell'uomo, quale uomo
donna, ad immagine e somiglianza di Dio. Partiremo quindi dall'identità 
cristiana, trinitaria ed eucaristica, fondamento dell'etica personale e 
sociale (I) e svilupperemo poi il compimento della persona umana nel
l'ethos della comunione familiare ed ecclesiale, sorgente e paradigma del
l'etica (II) per concludere con la missione epocale dell' etica coniugale e 
familiare nel mondo attuale (III). Speriamo così di evidenziare almeno a 
modo di capisaldi, il fondamento teologico ed antropologico che illumina 
il rapporto intrinseco tra identità cristiana, etica personale, etica sociale. 

L I.:IDENTITA CRISTIANA, FONDAMENTO DELL'ETICA PERSONALE SOCIALE 

Cominciamo con una osservazione preliminare. La prospettiva che 
ci interessa abbozzare è quella del fondamento antropo-teologico dell'or
dine etico. Questo fondamenw comporta una dimensione ontologica e 
gnoseologica non trascurabile ma che non sarà sviluppata nei limiti di 
questo lavoro. I.: agire umano poggia su una realtà ultima reggente che è 
oggettiva ma che viene percepita ed interpretata in modo più o meno 
soggettivo dagli individui e dalle diverse tradizioni. Senza entrare nelle 
distinzioni tra fondamento, fondazione e fondamentale, ci limitiamo qui 
ad enunziare <da realtà considerata nella sua ricchezza d'essere, prescin
dendo dalle valutazioni soggettive«; rimane tuttavia presente al nostro 
discorso la consapevolezza della complessità del rapporto tra <<valenza 
gnoseologico-operativa della fondazione e spessore ontico-ontologico del 
fondamento»5 nell' accogliere e prolungare l'assioma tradizionale della 
scolastica: «l'agire segue l'essere». 

5 S, DE GUIDI, Per una teologia morale fondamentale sistematica secondo la storia della 
salvezza, in: Corso di Morale I, Vita nuova in O-isto, di T GOFFI~G_ PIANA (edd.), 
Queriniana, Brescia, 1989,204. «Gli scolastici, distinguendo tra conoscenza con fonda
mento antologico e conoscenza come fatto logico, potevano ancora connettere l'antologia 
con l'etica, per cui "l'agire segue l'essere, tale assioma rimane valido". Non però nel senso 
di una fondazione, ossia di una deduzione della norma dall' essere, ma nella prospettiva 
del fondamento dell'intero fatto morale nell'essere antologico antropologico» (205), 
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A. I:uomo creato ad immagine di Dio: l' «unità dei due» 

li primo passo della nostra riflessione è antropologico. Chi è l'uo
mo? Questa domanda è rivolta a Dio: «Che cosa è l'uomo perché te ne 
ricordi e il figlio dell'uomo perché te ne curi? (Ps 8,5). La risposta della 
Sacra Scrittura afferma l'identità simultaneamente personale e sociale 
dell'uomo: «Dio creò l'uomo a sua immagine; a immagine di Dio lo creò; 
maschio e femmina li creò» (Gn 1,27). La tradizione dominante 
dell'Occidente, sulla scia di san Agostino e san Tommaso d'Aquino e dal
l'eredità greca, ha confinato l'immagine di Dio nell'uomo alla sua dimen
sione puramente spirituale, trascurando il corpo e la sessualità dell' essere 
umano. I nostri tempi richiamano drammaticamente una nuova fondazio
ne del valore del corpo e della sessualità 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 è Amore e vive in se stesso un mistero di comunione personale cl' a~ 
more. Creandola a sua immagine e continuamente conservandola nell' esse~ 
re, Dio iscrive nell'umanità de1fuomo e della donna la vocazione, e quindi 
la capacità e la responsabilità dell'amore e della comunione. :Camore è, 
pertanto, la fondamentale e nativa vocazione eli ogni essere wnano»6. 

L'uomo creato per amore, quale uomo~donna) giu..f1ge a se stesso 
nell' amore in quanto risponde all'Amore. «La vocazione all' amore è ciò 
che fa dell'uomo essenzialmente l'immagine di Dio»'. Vamore tra l'uomo 
e la donna fa parte del disegno originario di Dio sull'umanità e s'inserisce 
nel rapporto di Alleanza tra Dio e la sua creatura. li testo biblico aggiun
ge subito dopo la creazione dell'uomo come maschio e femmina: «Dio li 
benedisse e disse loro: «Siate fecondi e moltiplicatevi, riempite la terra» 
(Gn 1,28). «CosÌ i coniugi, mentre si donano tra loro, donano al di là di 
se stessi la realtà del figlio, riflesso vivente del loro amore, segno perma
nente della unità 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 a I Gv 4,8 e Gaudium et Spes 1.2, Cfr. C. 
CAFFARRA, I:uomo immagine di Dio Amore, in La Familiaris Comortio, Libreria Editrice 
Vaticana, Città del Vativano 1982, 89-93. 

7 CARD. J. RATZINGER, Matrimonio e Famiglia nel piano dt' Dio, in La FamiUaris 
Consortio, Libreria Editrice Vaticana, Città del Vaticano 1982,78. 

8 Familiaris Consortio 14. 
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sone nell'amore è sorgente di felicità (<<Questa volta essa è 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 l'amore della cop
pia e il dono della vita. «Anche qui, scrive Ratzinger, il matrimonio 
riflette il suo prototipo, l'amore di Dio per l'uomo nell'alleanza»'. 
Questa dimensione sacramentale del matrimonio, già presente a livello 
creaturale, sarà pienamente evidenziata in Cristo dove l'Alleanza tra Dio 
e l'uomo giunge al suo compimento nella Chiesa. Giovanni Paolo II 
parla dell'unità duale come «sacramento primordiale» che è stato perdu
to ma poi redento ed integrato nell' ordine sacramentale della 
redenzione 10. La famiglia, fondata sul matrimonio, è dunque la prima 
«comunità 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 imago Dei 
rimanda dunque proletticamente alla Communio Personarum trinitaria 
presente nella famiglia ecclesiale fondata sulla fede in Cristo. Pertanto la 
famiglia umana e cristiana è il fulcro dove è messa a fuoco l'identità del
l'uomo quale imago Trinitatis. 

Importa qui risaltare alcuni risvolti complementari di Giovanni 
Paolo II che spingono verso una antropologia più esplicitamente trinita
ria. Egli chiama «sacramento primordiale» il rapporto originario dell'uo
mo e della donna, ,d'unità dei due», voluto da Dio sin dal «principio» 
come rapporto 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 interpersonale dell'immagine: «Essere persona 
ad immagine e somiglianza di Dio comporta, quindi, anche un esistere in 
relazione, in rapporto all' altro "io". Ciò prelude alla definitiva autorivela
zione di Dio uno e trino: unità vivente nella comunione del Padre, del 
Figlio e dello Spirito Santo». Questa prospettiva più esplicita della 
Mulieris Dignitatem riferisce il sacramento primordiale, d'unità dei due», 
alla chiamata «a vivere una comunione d'amore e in tal modo a rispec-

'RATZINGER, op.cit., 85. 
lO Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Uomo e donna lo creò. Catechesi sull'amore umano, Città 

Nuova Editrice Vaticana, Roma - Città del Vaticano, 19954
, 37ì-382: «Il matrimonio 

come sacramento primordiale costituisce, da una parte, la figura (e dunque: la somiglian
za, l'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 redenzione» (380). 
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chiare nel mondo la comunione d'amore che è 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 W1a consapevolezza 
diffusa nel pensiero contemporaneo circa l'indole non solo sostanziale 
ma relazionale della persona 12 La mutua implicazione dei soggetti appare 
soprattutto nell'analisi del dinamismo dell'amore e della libertà. 
Balthasar scrive a proposito del fondamento della coscienza morale: 
«i'uomo si desta alla coscienza teoretico-pratica di sé grazie alla chiamata 
libera, amorevole, del prossimo»"- li sorriso della madre albambino 
esprime fenomenologicamente questa chiamata ontologica originaria. In 
essa si incarna in qualche modo la chiamata di Dio. Il rapporto trascen
dentale dell'uomo al Bene assoluto, giustamente messo in evidenza da 
san Tommaso d'Aquino", viene mediatizzato dal rapporto dialogale con 
l'altro wnano. In questa prospettiva, Balthasar sostiene che la reciprocità 
uomo-donna può essere considerata come il «caso paradigmatico del 
perenne carattere cbmurutario dell'uomo»". E se andiamo fino in fondo, 
questa struttura dialogale della libertà umana rispecchia la Libertà infini
ta dell' Archetipo trinitario che non è una libertà solipsista ma comunio
nale. Dio è libero in quanto si dona e cosi fa essere l'Altro da Sé col quale 
condivide la Sua libertà. Cosi anche sul piano creaturale, la libertà umana 
donata da Dio e la solidarietà di questa ·libertà nell' amore sono due 
dimensioni inscindibili dell' essere persona umana ad immagine di Dio. 

Ciò che Giovanni Paoio II ha coniato teologicarrrente coll' espres
sione «urutà dei due», viene incontro a certi sviluppi dell'esegesi e della 
teologia contemporanea. Si nota infatti una convergenza significativa 
verso W1a antropologia trinitaria nella misura in cui alcuni autori vanno 
integrando poco a poco la relazionalità, la reciprocità oppure la comple
mentarità asimmetrica uomo-donna nell' approfondimento della dottrina 
dell'imago Dei'6. Le sfide che sorgono ormai dalle nuòvi correnti religiose 

11 Mulierzs Dignitatem 7. 
12 Per fare alcuni nomi: Martin Buber, Maurice Nédoncelle, Ferdinand Ulrich, Pedro 

LaJn Entralgo, Gabriel Marcel, Klaus Hemmerle, Claude BruaJre. Cfr. R. HABACHI, Une 
philosophie ensoleillée. Essais sur la relation, Cariscript, Paris 1992; A. MAITHEEUWS, Les 
"dons" du mariage. Recherche de théologie morale et sacramentelle, Bruxelles 1996,27"126. 

B H. U. von BALTHASAR, Nove tesi per un'etica cristiana,.in «Enchiridion Vaticanum», 
VoI. 5, Dehoniane, Bologna 1982, 612-645, no. 7,1. 

14 S. TOMMASO D'ACQUINO, De Veritate, 22,5. 
15 BALTHASAR, Teodrammatico, voI. II, Jaca Book, Milano 1982, .344, 

16 Cfr. A. SCOLA, Il Mistero nuziale, 1. Uomo Donna, Pul-Mursia, Roma 1998,4.3-61 con 
bibliografia 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'identità cristiana, occorre per il momento 
consolidare i dati raccolti con la rivelazione della pienezza dell'uomo in 
Cristo. 

B. 1.: identità della persona «in Cristo» 

La risposta dell'uomo alla chiamata iscritta nella sua libertà riceve 
nell'ambito biblico un'ulteriore determinazione fondata sulla rivelazione 
del telos della creazione: «Tutte le cose sono state create per mezzo di lui 
e in vista di Lui» (Col 1,16). <<In lui ci ha scelti prima della creazione del 
mondo, per essere santi e immacolati al suo cospetto nella carità, prede
stinandoci a essere suoi figli adottivi per opera di Gesù Cristo» (Ef 1, 4-
5). La rivelazione neotestamentaria getta una luce sui fondamenti stessi 
della creazione. Ciò che appare dentro e fuori dell' ambito biblico come 
promessa affascinante ma non tenuta di comunione (l'unità dei duespez
zata dalla morte) emerge infatti, nel Nuovo Testamento, come la realizza
zione di una comunione definitiva, divino-umana, fondata sul dono di 
Cristo. Il rapporto uomo-donna rinvia al suo compimento nel rapporto 
Cristo-Chiesa. Perciò, l'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. Ciò che san Paolo chiama il 
mysterion cioè il mistero nascosto in Dio sin dall' eternità, dischiude se 
stesso nel mistero nuziale di Cristo Sposo che fa sgorgare da Sé la Chiesa 
Suo Corpo e Sua Sposa l7

. Quest'evento ormai in arto di compimento 
sacramentale nello Spirito Santo, costituisce lo scopo e il vertice 
dell'Alleanza nuova ed eterna di Dio con l'umanità «in Cristo». 

Questo mistero nuziale rivela la novità radicale del suo significato 
antropologico alla luce del concetto teologico di persona coniato da 
Hans Drs von Balthasar. Il teologo di Basilea sostiene che l'uomo non. 

n Cfr. R. PENNA, Il «mysterion» paolino. Traiettoria e costituzione, Paideia, Brescia, 
1978. Per la storia lessicale del mysterion, cfr, G, BORNKAMM) «Mysterion», in Grande 
Lessico del Nuovo Testamento, VII) Paideia, Brescia 1971, collo 645-716, Cfr, soprattutto 
GIOVANNI PAOLO II, Uomo e donna lo creò, cit., «Rapporto tra la sacramentalità della 
Chiesa e il sacramento più antico: il matrimonio» XCIII, 362-365, 
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può essere definito nella sua unicità personale né a partire dalle sue carat
teristiche individuali e neppure a partire dalle sue relazioni interpersona
li. Per fondare ciò che la teologia designa come «persona» ci vuqle 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 realtà più intima dell'uo
mo, proviene dunque dall' ambito della rivelazione cristiana e malgrado la 
sua diffusione filosofica universale, deve essere ricondotto alla sua origine 
per rendere conto della dignità insostituibile della persona umana. 

«Là dove Dio dice a un soggetto spirituale (Geistsubjekt) 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), là si può finalmente dire di un soggetto spirituale che 
è persona»I'. Balthasar stabilisce una distinzione tra «soggetto spirituale» 
che corrisponde a ciò 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 è il <<nome nuovo», che Dio mi rivolge (Ap 2, 17) «dal fondo 
primordiale della creazione di Dio» (Ap 3,14), il quale nome però signifi
ca sempre un in-carico, ossia quello d'essere una portante «colonna nel 
tempio del mio Dio «(Ap 3,12»>19 

Cristo è l'archetipo dell' evento mediante il quale la Parola divina 
personalizza un soggetto umano. I.:uomo Gesù è assunto nella Persona 
del Verbo incarnato al punto che nel suo caso archetipico, Persona e 
Missione coincidono. Cristo è l'Inviato del Padre per la riconciliazione 
del mondo con Dio. In Lui c'è identità ontologica tra Persona e missione 
che è fondata sulla realtà a priori dell'unione ipostatica. In tutti gli altri 
soggetti invece, il rapporto persona-missione è aposteriori 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 identità teologica «in Cristo» nella progressiva e 
drammatica identificazione con la Parola-missione che definisce il loro 
ruolo nel corpo di Cristo. 

Questo concetto radicalinente cristocentrico di persona ha la sua 
dimensione ecclesiale corrispondente. Ogni partecipazione nella missione 
universale di Cristo coinvolge simultaneamente una relazione alla comu-

18 H. U. von BALTHASAR, Teodrammatica, voI. III. Le persone del dramma: l'uomo in 
Cristo, Jaca Book, Milano, 1983, 194. 

19 Ibid., 196, Cfr. M. OUELLET, «The foundations of Christian ethics according to Hans 
Urs von Balthasar», in Communio. International Catbolie Review 17, Fall1990, 375-401. 
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nità 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 comunità»'o 
Ne segue che la persona e la comunità poggiano l'una sull'altra senza 
confusione ne separazione. In quanto realtà integrata di libertà e grazia, 
la persona e la comunità coincidono e si ricoprono a vicenda. Non sono 
costituite indipendentemente l'una dall'altra ma formano assieme la 
«communio sanctorum» che nasce dalla comunione al corpo eucaristico 
di Cristo. Balthasar sviluppa tutta una fenomenologia delle persone-mis
sioni che costituiscono la comunione ecclesiale all'immagine e somiglian
za della circumcessione trinitaria'!. 

Nell' affermare che l'identità profonda della persona si trova «in 
Cristo», Balthasar definisce la persona per la sua appartenenza a Cristo, 
cioè per il suo essere-membro del corpo di Cristo che è la Chiesa. Inoltre, 
nel fondare la relazione a Cristo sulla missione-carisma da compiere nello 
Spirito, Balthasar opera simultaneamente una integrazione radicale della 
persona nella comunità. Ne consegue che giungiamo a parlare non solo 
di una dimensione ecclesiale della persona ma dell' ecclesialità della perso
na. In contesto eucaristico, l'autore arriva addirittura a questa espressio
ne: «I sacramenti, soprattutto il battesimo nella sua morte e nella sua 
resurrezione (Rm 6, 3-11) e l'eucaristia, che è un aver parte al corpo di 
Cristo e fa di noi un unico corpo (1 Cor lO, 16 s.), donano a noi con il 
farci persona anche il farci comunità. Ciò che in tal modo sorge in ognu
no che vi ha parte mediante il corpo pneumatico di Cristo ecclesialmente 
condiviso è non soltanto un essere membro nella comunità della Chiesa 
ma un essere la stessa ecclesialità»22. 

Il vantaggio dell'impostazione cristocentrica ed ecclesiale della per
sona è di legare in modo più intrinseco l'identità cristiana, l'etica perso
nale e l'etica sociale. Infatti, in questa prospettiva, l'agire cristiano spro-

20 Ibid., 252; nel contesto della sua mariologia drammatica, Balthasar aggiunge: «Così le 
missioni e le persone che con esse si identificano si compenetrano l'una l'altra in ordine a 
dò che si chiama commumo sanctorum; dove evidentemente non solo i beni e i valori che 
appartengono alle persone fanno possesso comune, ma le persone stesse. Ciò in analogia 
a come Cristo Ce mediante lui l'intero Dio trinitario) non solo nel StiO avere (nei suoi 
"meriti"), ma nel suo essere diventa di coloro che hanno parte alla sua carne e sangue e al 
suo Santo Spirito» (!hid., 323). 

21 Non possiamo esporre qui la sua ricca ecclesiologia simbolica che viene elaborata in 
base a questo concetto teologico di persona; cfr., «Chi è la Chiesa?» in Sponsa Verbi. Saggi 
teologici II, 139-187; anche Il complesso antiromano, II parte. 

22 BALTHASAR, Theodrammatica, vol. III, op.cit., 261: ~~Was so durch den kirchlich ver
teilten pneumatischen Leib Christi in jedem Partizipierenden entsteht, ist nicht nur 
Gliedsem an der Gemeinschaft Kirche, sondern Kirchlichkeit selbst» (258). 
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nato e sorretto dalla grazia non punta anzitutto, come nell' etica razionale 
autonoma, all' auto-realizzarsi della persona ma a servire Cristo e la 
Chiesa nella fede. 1: agire morale cristiano 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 
wnani, è il frutto del dono della persona stessa animata dallo Spirito di 
Cristo; essa, appartenendo alla comunione trinitaria, diventa anche pro
prietà 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. Identità trinitaria ed eucaristica 

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 figli nel Figlio, a lode e gloria 
della sua grazia. La specificità del dono dello Spirito nella cresima consi
ste nel confermare !'identità filiale mediante un dono perla testimonian
za cioè per la missione. Questi doni costituiscono quindi l'identità trinita
ria del cristiano: sin dall' eternità siamo predestinati e generati dal Padre 
per lnei'::ZO del suo Figlio nella potenza àello Spirito Santo. L'identità cri
stiana risulta dalla partecipazione alla vita della Famiglia trinitaria. In 
base all' azione delle tre divine Persone nei nostri confronti siamo piena
mente inseriti nella comunione ecclesiale, in qualità di membri del Corpo 
di Cristo dal momento che partecipiamo al banchetto eucaristico dei figli 
di Dio. Tutti gli altri doni di Dio sia quelli della natura, sia quelli della 
grazia convergono verso il mistero nuziale-eucaristico celebrato nella 
Chiesa a nome di tutta l'wnanità. Per dirlo con C. Yannaras e la tradizio
ne dell'Oriente: «La manifestazione dell' ethos trinitario, l'immagine dell' 
«ethos» di Dio nell' essere dell'uomo, costituisce l' «ethos» della Chiesa, 
l'evento della «raccolta in unità dei figli dispersi di Dio» (Gv 11,52), la 
realtà della Chiesa. In altre parole, l'etica dei cristiani è l'evento eucaristi
co, un evento esistenziale di unità e comunione»". 

Una prospettiva etica fondata sul!' ethos trinitario comunicato nel
l'evento eucaristico, aiuta a liberare l'etica da una certa impostazione pre
valentemente filosofica che parte dal basso per costruire l'ordine etico 

" YANNARAS, op.cit., 78-79. 
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sullo slancio, non esente da ambiguità, della natura verso il raggiungi
mento del suo fine. «Una etica cristiana deve essere elaborata anzitutto 
partendo da Gesù Cristo»" ribadisce enfaticamente Baltbasar. li 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 Spirito 
Santo che rende possibile la fede che salva (Le 1,35). Questo dono trini
tario contiene certamente il compimento di tutti i desideri del cuore 
umano, ciò che significa anche l'integrazione dell'etica naturale scoperta 
dalla ragione; ma questo dono spinge l'uomo oltre il suo cor inquietum 
sulla via della sequela Christi e quindi della. missione. La misura dell' etica 
diventa non più soltanto razionale ma cristo-logica ossia trinitaria. 

Cristo è <d'imperativo categorico concreto»" della morale cristiana, 
la norma non solo «universale» ma «concreta e personale» di ogni situazio
ne etica e di ogni responsabilità cristiana nel mondo. Se le cose stanno cosi, 
se la grazia è il punto di pattenza dell'etbos 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 voi dunque perfetti come è 
perfetto il Padre vostro celeste» (Mt 5,48). Ne risultano conseguenze non 
solo a livello formale di un obbligo morale accresciuto, ma anche a livello 
contenutistico'6 1: etica della fede assume l'etica naturale delle virtù ma va 
molto oltre a causa della consegna personale a Cristo che crea un vera ami
cizia con Lui. «Non vi chiamo più servi ma amici ... » Non voi avete scelto 
me ma lo ho scelto voi e vi ho costituiti perché andiate e portiate frutto e il 
vostro frutto rimanga» (Gv 15,15-16). il rapporto d'amicizia con Cristo 
nella fede porta in sé una chiamata più intima e personale che contiene l'e
sigenza di andare e di portare frutto nella comunione e nella missione: 
«Questo vi comando: amatevi gli uni gli altri» (Gv 15,17). 

Il «più» o «sempre più» 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 è resa ancora più concreta e 
feconda dal frutto del suo sacrificio, cioè 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 

24 BALTHASAR, Nove Tesi"' J dr., L 

25 lbid., l,l, 
26 «La fede possiede anche un contenuto morale: origina ed esige un impegno coerente 

di vita, comporta e perfeziona l'accoglienza e l'osservanza dei comandamenti divini» 
(Veritatis Splendor 89). 

"Cfr. OUELLET, 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 Nova che governa dall'interno il cuore dei figli di 
Dio28 • «1: azione umana non nasce da un' autonomia, ma da un' amicizia 
nella quale l'Amico ci muove»". Tutta la novità 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 novità assoluta 
consiste non solo nel fatto che l'amico di Cristo può amare il prossimo 
come Egli ha amato(Gv 15,12), ma nel miracolo inaudito che l'amico di 
Cristo può amare Dio con l'Amore stesso col quale il Padre e il Figlio si 
amano: «E io ho fatto conoscere loro il ruo nome e lo farò conoscere, per
ché l'amore con il quale mi hai amato sia in essi e io in loro» (Gv 17,26). 

In questa prospettiva, l'etica cristiana si trova fondata non tanto 
sullo slancio naturale dell'uomo quanto sulla chiamata della grazia cioè 
sul dono e l'impegno delle Tre Persone divine che avvolge la libertà 
umana e la sua brama di felicità, integrandola e compiendola nella parte
cipazione alle beatitudini di Cristo'o. Questa impostazione opera un 
mutamento d'orizzonte nei confronti dell'etica classica spostando l'ac
cento dal desiderio della beatitudine più o meno filosoficamente inteso 
verso l'abbraccio delle beatitudini che Cristo porta incontro al desiderio 
umano di felicità. Torneremo su questo più avanti. 

A questo punto conviene ricordare con la Familiaris Consortio che 
,da rivelazione cristiana conosce due modi specifici di realizzare la voca
zione della persona umana, nella sua interezza, all'amore: il Matrimonio e 
la Verginità»". l:«unità dei due» sulla quale abbiamo insistito per affer
rare la struttura fondamentale dell' humanum, non esclude anzi richiede il 
compimento del matrimonio cristiano nel mistero della verginità cristia
na. L'esempio della Sacra Famiglia ne è la potente illustrazione, già cele
brata da san Agostino: «In quei genitori di Cristo si sono realizzati tutti i 
beni delle nozze: la prole, la fedeltà, il sacramento. Conosciamo la prole, 
che è lo stesso Signore Gesù; la fedeltà, perché non c'è nessun adulterio; 
il sacramen'to, perché non c'è nessun divorzio»". Inseriti per vocazione 

2S SAN TOMMASO n'AQUINO, Super Ep, Ad Romanos, e. VIII, lect 1: n. 603: <<Et haee 
quidem lex spiritus didtur lex nova, quae ve! est ipse Spiritus Sanctus, ve! eam in cor<li~ 
bus nostris Spiritus Sanctus fadt». ler. XXX~ 33: «Dabo legem meam in visceribus 
eorum, et in corde eorum superscribam eam». Cfr. Summa Contra Gentiles, 21-23; S. T I
II, q. 68,69; IJ.II, q, 23-24. 

29 J. NORIEGA BASTOS, Lo Spt'rito Santo e l'azione umano, in Domanda sul bene e,doman-
da su Dù), Pul-Mursia, Roma 1999,246, 

.>0 Cfr. L. MEUNA, Amore, desiderio e azione, ivt: 91*108. 
H Familiaris Comortio 11, 16. 
}2 S. AGOSTINO, De nuptiis et concupùce1ttia, I, 11, 13: PL 44;421. 



Identità cristiana, etica personale, etica sociale 523 

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 inaugurato nella Persona e 1'opera del loro 

. Figlio. Così 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 l'umanità santa del Redentore. L'ethos del dono 
totale di sé fino al sacrificio, cioè l'ethos delle beatitudini, trova lì la sua 
sorgente più trasparente e più feconda tanto per la vita delle famiglie 
quanto per le comunità fondate sulla consacrazione verginale. 

II. L'ETICA CRISTIANA, COMPIMENTO DELLA PERSONA UMANA NELLA 

COMUNIONE ECCLESIALE 

A. ]; etbos del dono e il bene della comunione 

il fondamento trinitario e sacramentale dell' ethos ecclesiale sorregge 
tutte le dimensioni dell' etica personale e sociale. Esso illumina il mondo 
del lavoro, dell' economia e della politica nonché quello dell' arte e della 
comunicazione ma la sua luce risplende di più 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»JJ. Il 
fatto che il matrimonio sia un sacramento del rapporto nuzialè Cristo
Chiesa significa un accesso privilegiato all'unità trinitaria che congiunge 
Cristo Sposo e la Chiesa Sposa; da dove deriva non solo l' imperativo d'i
mitazione di un <<modello» ma la partecipazione a una «comunione». Tra la 
comunione familiare e la comunione trinitaria c'è un'autentica analogia che 
la Sacra Famiglia suggella proprio in forza dell'unione ipostatica del Verbo 
incarnato". L'ethos 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. Il risultato è una personaliz
zazione progressiva tramite la dinamica dell' amore che unisce la persona e 
la società grazie alla fecondità della comunione. 

33 Per approfondire questo aspetto cfr. A. SCOLA) Il mistero nuziale, cit., 91-116; anche 
BALTHASAR, Teologica, val. III, 130-131. 

34 Cfr, P. CODA, Familia y Trinida~ in AA.VV., Misterio trinitart'o y lamiNa humana, 
Semanas de Estudios trinitarios, Ed. Secretariado Trinitario, Salamanca 1995, 195-227, 
sopratutto 217s,; anche B. CASTILLA y CORTAZAR, «La Trinidad como familia», in Annales 
theologici lO (1996) 381-416. 
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Giovanni Paolo II ha insistito ripetutamentesu questa dinamica 
etica che risulta dall'inserimento dell'uomo-donna nell'ambito delle rela
zioni ttinitati, dove l'essere Persona e l'essere 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 
l'ethos cristiano tanto quello del matrimonio quanto quello della vergi
nità. «1: essere persona significa: tendere alla realizzazione di sé (il testo 
conciliare parla del «ritrovarsÌ»), che non può compiersi se non «median
te un dono sincero di 56>. Modello di una tale interpretazione della perso
na è Dio stesso come Trinità, come comunione di Persone. Dire che l'uo
mo è creato a immagine e somiglianza di Dio vuoI dire anche che l'uomo 
è chiamato ad esistere «per» gli altri, a divèntare un dono»". 

La sacramentalità del matrirnonio acquisisce su questo sfondo un 
rilievo straordinario che ripercuote sulle conseguenze etiche della vita 
matrimoniale. Sulla scia di san Paolo agli Efesini, cap. 5,21-33, il Papa 
collega il sacramento più antico, fondato su Gn 2,24, con l'unione spon
sale di Cristo e della Chiesa, sorgente e culmine di tutto l'ordine sacra-o 
mentale. La meditazione di questo fondamento supremo dell' ethos 
coniugale colloca chiaramente l'antropologia e l'etica sotto la stella della 
redenzione di Cristo e delle sue conseguenze sacramentali. N e risulta 
infatti che la parenesi paolina circa i rapporti matrimoniali e familiari, 
«siate sottomessi gli nni agli altri nel timore di Cristo» (Ef 5,21), non 
poggia anzitutto suJ.l'esemplarità 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 eucaristico-sponsale del 
Signore alla sua Sposa la Chiesa. 

Paolo può insistere sulla mutua sottomissione nel timore di Cristo 
(Ef 5,21) proprio perché c'è un'autentica partecipazione della coppia, 
sposata nel Signore, nel suo dono kenotico-pasquale. 1:imperativo etico 
che ne consegue poggia sull'indicativo della grazia sacramentale e non 
sulla semplice proposta di un'ideale. li 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 popolo di Dio'6 e fonda la loro missione 
ecclesiale nei confronti della società. È questo dono sacramentale che 

}5 Mulieris Dignitatem 7; cfr. anche la Lettera alle Famiglie, 6· 13 ma soprattutto n.ll: 
«L'amore fa si che l'uomo si realizzi attraverso il dono sincero di sé: amare significa dare e 
ricevere quanto non si può né comperare né vendere, ma solo liberamente e reciproca
mehte elargire». 

36 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 altro». 



Identità cristiana, etica personale) etica sociale 525 

giustifica !'imperativo categorico dell' amore fedele e fecondo. La loro 
vocazione all'amore con tutte le sue componenti antropologiche ed eti
che si svOlge all'interno dell'unione nuziale di Cristo e della Chiesa che 
imprime nella loro realtà 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 sequela 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 delle istituzioni del Regno di Dio e apre ai suoi membri 
fedeli l'ambito etico delle beatitudini. 

L'esempio della Sacra Famiglia permette ancora unà 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 il disegno di Dio sulla loro unione. li desiderio 
naturale di felicità viene qui assunto, compiuto e superato nel servizio a 
Cristo e al suo Regno. A un ethos del desiderio mai 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 vitalità delle beatitudini. 
L'agire umano si trova qui non solo perfezionato ma promosso alla 
dignità insupetabile di servizio sacramentale della Communio 
Personarum trinitaria. Si può 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 nn agire sinergetico, nuziale, 
eucaristico, dove l'iniziativa divina assnme e converte il dinamismo natu
rale della creatura in sacramento del dono divino. Nell'nomo Gesù per 
esempio, l'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, l'agire morale di 
Maria e Giuseppe, in virtù della loro vicinanza e partecipazione alla vita 
di Gesù, lungi dalI' essere mortificato dalla rinuncia allo slancio naturale 
del cuore, viene innalzato al di sopra di sé al servizio di Dio incarnato. 
Un'etica della verginità consacrata infinitamente feconda diventa allora 

37 Cfr. M. OUELLET, I:existence comme mission. L'anthropologie théologique de Hans 
Urs von Bal/hasar. PUG, Roma 1983, 133-146. 
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possibile come compimento dell' etica coniugale già perfezionata dal 
sacramento del matrimonio. In questa prospettiva, l'agire sinergetico 
divino-umano sia verginale sia coniugale si svolge sotto il segno della 
fecondità ecclesiale. 

B. La fecondità personale ed ecclesiale dell'amore coniugale 

L'integrazione tra persona e missione che abbiamo sviluppato nella 
prima sezione aiuta a capire più 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 quattro compiti generali della famiglia: 1) la 
formazione di una comunità di persone; 2) il servizio alla vita; 3) la parte
cipazione allo sviluppo della società; 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 
l'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 i loro 
figli. Queste dimensioni soggettive sono assunte nel mistero dell' alleanza 
cioè 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 dimensione autenticamente sacramentale. 

Perciò 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 figli di Dio. 
Infatti, l'amore che è messo in gioco nei rapporti coniugali e familiari è 
quello soprannaturale di Cristo per la Chiesa; questo amore viene affidato 
alla coppia e alla famiglia per essere vissuto, celebrato, servito e tramanda
to alle nuove generazioni. Come dice la Familiaris Consortio, ,do Spirito 
Santo, effuso nella celebrazione dei sacramenti, è la radice viva e l'alimen
to inesauribile della soprannaturale comunione che raccoglie e vincola i 
credenti con Cristo e tra loro nell'unità della Chiesa di Dio,>''. 

In questa prospettiva, la prima fecondità del matrimonio è quella 
del atto iniziale di fede e d'amore che unisce indissolubilmente due bat
tezzati. "L'atto umano col quale i coniugi mutuamente si danno e si rice
vono"'o fonda "l'intima comunità di vita e d'amore coniugale". Una tale 

}8 Familiaris Consortio, 17. 
>9 Familiarù Consortio, 21. 

40 Gaudium et Spes, 48. 
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comunità non perde il suo carattere sacramentale inclusivo quando il 
dono preziosissimo dei figli non viene a coronare la mutua donazione dei 
coniugi: «Ogni matrimonio cristiano è benedetto da Dio ed è in lui 
fecondo sia con la benedizione dei figli, sia con la benedizione del sacrifi
cio. Se Dio sceglie la seconda possibilità, la fecondità del matrimonio si 
amplifica e aumenta spiritualmente e invisibilmente nei confronti della 
comunità»'1 L'amore umano ha anche in se stesso il suo fine e la sua 
fecondità in quanto comunione delle persone. Se la missione di trasmet
tere il dono della vita ad altre creature non viene concretizzata nei figli, 
l'accettazione di questo sacrificio apre alla coppia nuove possibilità di 
fecondità spirituale ed apostolica nella Chiesa e nel mondo. Nella mag
gioranza dei caSi tuttavia, la missione fondamentale dei coniugi è il dono 
totale e fedele di sé stessi nell' apertura alla procreazione e all' educazione 
cristiana dei figli. Cosi essi crescono come persone nel darsi l'uno all' altro 
«nel Signore» e nel dare alla società e alla Chiesa nuovi figli destinati al 
culto di Dio. 

La chiave per capire più in profondità la fecondità sacramentale 
del matrimonio cristiano è proprio l'ecclesialità delle persone e della cop
pia a cui abbiamo accennato prima. In virtù del dono totale delle loro 
persone, dono sigillato dallo Spirito conferito nella celebrazione sacra
mentale", la coppia è costituita quale Chiesa domestica, abitata dallo 
Spirito Santo e radicata nell'unità della Trinità. La sua identità non è sol
tanto quella di una coppia benedetta e chiamata alla santità secondo una 
modalità specifica matrimoniale; la sua identità è ecclesiale nel senso che 
la relazione stessa diventa sacramento del rapporto oggettivo sacramenta
le di Cristo Sposo e della Chiesa Sposa. I;amore Cristo-Chiesa si riversa 
nel rapporto uomo-donna e sfocia nella fecondità comune a beneficio di 
entrambe. La fecondità della Chiesa si prolunga nella famiglia mentre la 
fecondità spirituale e umana della famiglia fa crescere la Chiesa quantita
tivamente e qualitativamente. 

La missione della Chiesa domestica non si limita quindi ad assume
re un compito morale «meritorio» che segue l'impegno solenne. Essa 
consiste soprattntto nel dispiegamento dinamico ed organico di una 
comunità 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 è anzitutto il vincolo coniuga
le cristiano che consacra i nubendi ad essere una «comunità di vita e di 

41 A. VON SPEYR, Il Verbo sifa carne. San Giovannt: vaL I~ Jaca Book, Milano 1982,82. 
42 Cfr. il mio articolo «Lo Spirito Santo, sigillo dell' alleanza coniugale», in R. BONETTI 

(ed.) Il matrimonio in Cristo è matrimonio nello Spirito, Città Nuova, Roma 1998,73-96. 
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amore»". Questa comunità assolve in se stessa un servizio alla vita e alla 
società, 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. I.:etica coniugale efamiliare come paradigma 

A questo punto occorre.dire una parola sullo scontro drammatico 
tra il Magistero ecclesiale e l'opinione pubblica in torno ai problemi della 
regolazione della fertilità. Questo scontro ha messo a fuoco in un punto 
molto concreto il legame intrinseco tra identità cristiana, etica personale 
ed etica sociale. I.:importanza dell'evento e le sue conseguenze sono tali 
da conferire all'etica coniugale e familiare cristiana un valore di paradig
ma nei confronti della mentalità attuale che separa l'amore dal sesso e 
dalla vita. 

La pubblicazione dell'Enciclica Humanae Vitae de Paolo VI il 25 
luglio 1968 marcò una svolta nei rapporti tra la Chiesa e il mondo con
temporaneo. I.:entusiasmo suscitato dalle aperture del Concilio Vaticano 
II si è 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, segnò una profonda frattura tra una porzione 
importante di fedeli e di teologi e il Magistero ufficiale accusato di marcia 
indietro e di chiusura alla modernità. Le ragioni dell' enciclica non furono 
capite. Reazioni appassionate di teologi misero in contrapposizione il 
«biologismo» della Humanae Vitae e il «personalismo» della Gaudium et 
Spes44 . I.:evoluzione ulteriore del dibattito dimostrò tuttavia che la messa 
in gioco era capitale e chiamava in causa non solo una questione partico
lare ma una visione antropologica fondamentale. 

il punto chiave del messaggio pontificio era proprio l'affermazione 
«che qualsiasi atto matrimoniale deve rimanere aperto alla trasmissione 
della vita» 4'. Questa affermazione poggia sulla connessione inscindibile, 
che Dio ha voluto tra i due significati dell' atto coniugale: il significato 

~> In proposito cfr. L. LIGIER, Il matrimonio. Questioni teologiche e pastorali, Città 
Nuova, Roma 1988, che sviluppa sulla scia di H. Mì.ihlen, l'idea del vincolo coniugale 
come «carisma di consacrazione», 114s5. 

44 Cfr, M. SÉGUIN. La contracep#on et l'Eglise. Bilan et prospective, Ed. Paulines, 
Montréal1994. 

45 PAOLO VI, Humanae Vitae, lI. 
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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 paternità»46. 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 l'apertura reale al dono della vita; 3) dichiarare immorali i mezzi 
contraccettivi che escludono l'apertura alla vita e quindi la comunione 
con Dio giacché i coniugi sono «non arbitri delle sorgenti della vita 
umana, ma piuttosto ministri del disegno stabilito dal Creatore,,47. 

Più volte ribadita e ampiamente rifondata sull' antropologia «ade
guala» di Giovanni Paolo II'', questa dottrina regge il confronto con l'an
tropologia secolarizzata che separa l'amore dalla vita, il sesso dall'amore e 
la persona dal suo corpo. La mentalità contraccettiva che, con l'aiuto dei 
mass media, ha finora vinto l'adesione della maggioranza, spinge la deriva 
morale verso i confini della disumanizzazione. La procreazione diventa 
«riproduzione» di un individuo della specie; essa può ormai essere com
piuta senza amore né sesso tramite la tecnica dell'inseminazione attificiale 
o addirittura fra poco con quella più aberrante della clonazione". Una 
antropologia senza Dio, impostata sul divorzio tra libertà e verità, lascia 
l'uomo e i suoi rapporti costitutivi in balia ai frutti più amari di una cultu
ra nichilista: noia, disperazione, violenza, suicidi giovanili, divorzi, etc. 

Mantenendo il nesso intimo tra la persona, l'amore, il sesso e la 
vita, la Chiesa protegge l'uomo dalla frantumazione del suo essere nel 
relativismo etico e il nichilismo che pervade sempre più l'ethos delle 
società secolarizzate. La decisione di mantenere l'unità 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 

46Ibid., 12. 

47 Ibid., 1.3. Cfr. G, MARTELET, <<Pour mieux com prendre 1'encyclique H umanae Vitae», 
in NRTh 90 (1968) 897-917; 1009-1063. 

48 Cfr. Familiaris Consortio 32: «Cosi al linguaggio nativo che esprime la reciproca 
donazione totale dei coniuti, la contraccezione impone un linguaggio oggettivamente con
traddittorio, quello cioè del non donarsi all'altro in totalità: ne deriva, non soltanto il 
positivo rifiuto all'apertura alla vita, ma anche una falsificazione dell'interiore verità del
l'amore coniugale, chiamato a donarsi in totalità personale». Cfr. anche le catechesi di 
GIOVANNI PAOLO II sull'amore umano nel pianò divino: Uomo e donna lo creò, sesto 
ciclo, «Amore e fecondità», 453-502, 

~9 Cfr. A, SCOLA (a cura di), Quale vita? La bioetica in questione, Mondadori, Milano 
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 l'espressione del dono totale e definitivo che ciascuno ha fatto 
di se stesso all' altro, ma per la volontà di Cristo, esso diventa in qualche 
modo l'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
reità, è mediatore dell' amore di Cristo per l'altro»''. 

Questa prospettiva sacramentale, troppo implicita nella Humanae 
Vitae, viene a confermare e giustificare più profondamente la sua imposta
zione. ].; etica del dono totale riceve la sua conferma dalla verità del sacra
mento che sigilla l'intreccio di persona e amore, corporeità e comunione, 
nell'atto coniugale. ].;amore coniugale è l'esplicitazione etica del dono di sé 
a Cristo e del dono di Cristo alla coppia che, celebrato e vissuto nella fede, è 
e diventa sacramento dell' amore di Cristo per la Chiesa. Pertanto, l'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 
l'apertura alla vita; l'agire della coppia viene regolato sacramentalmente dal 
rapporto d'amore di Cristo e della Chiesa che è interno alloro amore e 
quindi deve contrassegnarne la qualità sacramentale'!. Questo agire, nella 
misura in cui è buono e santo, è e diventa sacramentale. Non solo conferisce 
un più di perfezione morale alla coppia e alla famiglia ma serve all' estensio
ne del regno di Dio attraverso l'azione oggettiva di Cristo e della Chiesa che 
pervade la mutua donazione santa e feconda della coppia. 

In questa prospettiva, si vede meglio l'opportunità 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'2. Il bene del 

50 M. SÉGUlN, op.cit., 157. Cfr. E. HAMEL, s.j., «La sexualité illuminée par la 
Révélation», in Studia missonaUa, 27, 1978,324. 

51 Cfr. H.U.VON BALTHASAR, <<A Word OD Humanae Vitae», in Interna#onal Catholic 
Review Communio, voi. 20\2 (summer 1993), 437-450. 

52 Questa prospettiva riprende l'impostazione agostiana e tomista del bene soprannatu
rale del sacramento che supera gli altri beni della fedeltà e della prole. "Q~anto a eccel
lenza il sacramento è il principale tra i beni (fini) del matrimonio, poiché gli appartiene in 
quanto il matrimonio stesso è un sacramento della grazia. Invece gli altri due beni (fini) 
gli appartengono in quanto sono un dovere naturale (naturae officium) . Ora la perfezione 
della grazia è più eccellente di quella della natura" (SAN TOMMASO D'AQUINO, Suppl., qu. 
49, a.3). TI bene del sacramento è la "comunità di vita e di amore" fondata sul vincolo 
coniugale indissolub;i1e che rende visibile nel "sacramento della coppia"CC. ROCCHETTA) 
l'unità di Cristo e della Chiesa. 



Identità cristiana, etica personale, etica sociale 531 

sacramento non è soltanto l'indissolubilità ma la fecondità 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 15,5). Malgrado le 
resistenze della cultura edonista e nichilista, l'etica coniugale e familiare 
promossa dalla Chiesa rappresenta un kairos e un paradigma ancora da 
scoprire. Proprio perché richiede un radicamento della vita coniugale 
nella preghiera, il sacrificio e la pratica sacramentale, questa normativa 
protegge la convivenza familiare renden.do l'uomo e la donna capaci di 
un autentico amore ad immagine eli Dio Amore. Le coppie e le famiglie 
che, con docilità e disponibilità, prendono sul serio la fedeltà, l'unità 
indissolubile e la feconelità dell' amore non solo attingono una felicità più 
profonda e durevole ma superando se stessi diventano coinvolti nel dono 
sacramentale di Cristo al mondo. 

III. LA MISSIONE EPOCALE DELCETICA CONIUGALE E FAMILIARE CRISTIANA 

A. La comunione familiare, primo dono alla società 

"Poiché il Creatore di tutte le cose ha costituito il matrimonio 
quale principio e fondamento dell'umana società», la famiglia è divenuta 
la «prima e vitale cellula della società»". Questa convinzione deve guida
re non solo gli sforzi per offrire alla società il dono della comunione fami
liare con tutte le sue dimensioni d'unità, eli fedeltà e eli fecondità, ma per 
promuovere con tutti i mezzi il valore fondamentale della famiglia per lo 
sviluppo armonico e pacifico della persona umana e della società. 
Occorre a questo riguardo ascoltare l'appello del Concilio a superare 
«un'etica puramente individualistica» e di osare l'intervento sociale e 
politico per la giustizia e l'amore promovendo de istituzioni pubbliche e 
private che servono a migliorare le condizioni di vita degli uomini»54. 
Questo appello è più che mai urgente ma alquanto clifficile data la pres
sione dei mezzi moderni di comunicazione sociale che combattono aper
tamente le posizioni della Chiesa cattolica. 

Il dono che la famiglia fa eli se stessa alla società deve essere ripaga
to per cosi elire con il riconoscimento e la protezione dei suoi eliritti fon
damentali. La comunione familiare che offre «la prima e insostituibile 
scuola di socialità» deve essere sostenuta da politiche familiari adeguate 
per il bene stesso della società sempre più spersonalizzata e massificata: 

5> Conco Vat. II, Dee!. sull' apostolato dei Laici Apostolicam actuost"tatem, 11, FC 42. 
54 Gaudium et Spes 30; Familiaris Consortio 44. 
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«Di fronte ad una società che rischia di essere sempre più disumana e 
disumanizzante, con le risultanze negative di tante forme di «evasione» -
come sono, ad esempio, l'alcoolismo, la droga e lo stesso terrorismo .. , la 
famiglia possiede e sprigiona ancora oggi energie formidabili capaci di 
strappare l'uomo dall' anonimato, di mantenerlo cosciente della sua 
dignità personale, di arricchirlo di profonda umanità e di inserirlo attiva
mente c6n la sua unicità e irripetibilità nel tessuto della società»". 

Non c'è dubbio che le virtù coniugali e familiari, profondamènte 
radicate nell' ethos del perdono sacramentale e della 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 Città di Dio56 , oppure secondo la formula di Graziano, la 
famiglia è un «seminarium caritatis» cioè un luogo di semina deiia 
carità". Pertanto, l'essenziale della testimonianza dei coniugi cristiani 
non è l'attivismo sociale o politico ma la presenza stessa della famiglia cri
stiana nel mondo e la forza pacifica e silenziosa della sua comunione. Ciò 
che meglio può edificare i giovani in bisogno di aiuto è la bellezza di una 
famiglia unita ed apetta che sa condividere i suoi beni materiali e spiri
tuali tramite l'accoglienza e l'ospitalità. Cosi la pensava san Giovanni 
Crisostomo: «Per tanto, poiché dall'ospitalità per noi e per la casa è deri
vata ogni felicità, voglio cercare questa virtù prima di ogni altra cosa»". 
In qnesto modo, seguendo la grande tradizione dei Padri, la famiglia cri-

. ... " T'\' . d" J 1 1 1 11 .... 1 1 stlana puo serv-ue .ulQ irra lanuQ Hl lUCe ueua canta cne promana aa 
Cristo, Lumen Gentium, presente in mezzo ai suoi (Mt 18,20). 

B. La Chiesa domestica, stella della nuova evangelizzazione 

I Padri del Concilio Vaticano II hanno superato l'impostazione 
prevalentemente giuridica della dottrina sul matrimonio applicando alla 
«comunità di vita e amore» dei coniugi il cristocentrismo globale del 
Vaticano II. Cosi hanno aperto la via alla dimensione permanente del 
sacramento che non si esaurisce nella celebrazione del matrimonio ma 

5~ Familiaris Consortio 43. 

"S. AGOSTINO, La città di Dio, 15, 16; CChL 48, 478·485. 

57 GRAZIANO, Decretum 1, C. 35, 91; citato da G. NARDIN, Famiglia e società secondo i 
Padri della Chiesa, Città Nuova, Roma 1989,57. 

~8 S. GIOVANNI CR1S0STOMO~ Elogio di Massimo, VI, in L'unità delle nozze, trad. it. di G. 
Dr NOLA, Città Nuova, Roma 1984, 112·114. 
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accompagna i coniugi e la loro famiglia lungo tutta la vita. «Cristo rimane 
con loro», dice la Gaudium et Spes 48, aprendo cosi per loro una via di 
sequela all'interno del loro stato di vita. Queste aperture non sono state 
ancora del tutto integrate nella vita delle coppie e nella pastorale. Manca 
ancora troppo nella vita familiare e nella preparazione al matrimonio la 
consapevolezza della dignità sacramentale dell'unione coniugale innestata 
al mistero nuziale di Cristo e della Chiesa. Le esigenze morali dell' etica 
coniugale e familiare, quando non sono taciute, sono ancora troppo giu
stificate da una prospettiva estrinsecista e legalista che non fa vedere e 
desiderare l'intima partecipazione sacramentale dei coniugi al mistero 
sponsale di Cristo e della Chiesa. Per esempio, il famoso brano paolino di 
Ef 5,21 ss. è spesso spiegato nella sua dimensione parenetica senza coglie
re la sua profonda ricchezza sacramentale. 

«Mariti, amate le vostre mogli, come Cristo ha amato la Chiesa e 
ha dato se stesso per lei, per renderla santa, purificandola per mezzo del 
lavacro dell'acqua accompagnato dalla parola» (Ef 5,25-26). Troviamo 
qui le basi della sacramentalità della Chiesa in generale e del matrimonio 
in particolare". Il dono sponsale di Cristo non solo è offerto come 
modello ma come viene chiarito a continuazione, costituisce la sorgente 
ontologica dell'essere sacramentale della Chiesa: «al fine di farsi compari
re davanti la sua chiesa tutta gloriosa, senza macchia né ruga o alcunché 
di simile, ma santa e immacolata» (v. 27). Letica coniugale affonda dun
que le sue radici nell'ethos del dono di Cristo che viene elargito ai coniu
gi in virtù di ciò che possiamo chiamare il battesimo della coppia nel 
mistero nuziale di Cristo Sposo della Chiesa Sposa. 

Su questa base sacramentale si può fondare il senso di responsabi
lità ecclesiale dei coniugi. La consapevolezza d'essere intimamente coin
volto nel mistero della Chiesa, scaturisce dalla convinzione d'essere 
Chiesa domestica, con tutte le caratteristiche di una realtà ecclesiale: 
comunione, culto, annunzio della Parola, sacerdozio battesimale, etc. Ciò 
che per comodità d'esposizione la Familiaris Consortio elenca alla fine dei 
compiti della famiglia cristiana come «partecipazione alla vità e alla mis
sione della Chiesa» (J 7), abbraccia infatti le dimensioni precedentemente 
menzionate: la formazione di una comunità di persone; il servizio alla 
vita; la partecipazione allo sviluppo della società. L essere ecclesiale della 
famiglia cristiana non si limita alle attività esplicitamente ecclesiali ma 
include i compiti personali e sociali giacché il battesimo e il matrimonio 
consacrano a Cristo e alla Chiesa tutto l'essere personale e sociale dei 

"Cfr. GIOVANNI PAOLO II, Uomo e donna ... , cit., 363. 
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coniugi. Come ribadisce il Rocchetta: «è la stessa realtà umana della cop
pia che è chiamata a diventare sacramento,,'o. In questa prospettiva, 
l'ethos del dono adeguatamente regolato dalla castità coniugale rivela la 
sua portata sacramentale. Vimpegno totale dei coniugi per la fedeltà nel
l'amore, il servizio alla vita e lo sviluppo della società esprime in fondo la 
loro partecipazione sacramentale alla missione della Chiesa 

Abbiamo evocato all'inizio i principi teologici che sorreggono la 
sinergia o mutua compenetrazione dell' agire divino ed Umano: la creazio
ne dell'uomo ad immagine e somiglianza di Dio; la natura comUnionale 
della persona fondata sull' apertura originaria dell'uomo e della donna; il 
dono dei sacramenti dell'iniziazione cristiana e del matrimonio, che col
loca il rapporto coniugale fecondo all'interno e al servizio del rapporto 
sponsale Cristo-Chiesa; il dono personale dello Spirito Santo che avvolge 
il. dono mutuo della coppia e r ethos complessivo delle loro relazioni nel 
dono incarnazionale, kenotico e pasquale di Cristo. Vagire cristiano della 
coppia poggia su questi principi teologici che conferiscono ai sentimenti, 
ai gesti ed alle vittù familiari una valenza teologale ed una portata sacra
mentale. Il mistero della Sacra Famiglia ne è l'illustrazione paradigmati
ca. I gesti e le virtù di Gesù, Maria e Giuseppe sono pienamente e simul
taneamente umani e teologali e la loro portata trascende i limiti della casa 
di Nazareth per raggiungere i confini della storia della salvezza. 

C. La famiglia cristiana, protagonista della ci1Jiltà dell'amore 

A partire da questo archetipo trinitario sacramentale dell' agire cri
stiano, si potrebbe ripensare il rapporto tra etica personale ed etica socia
le, mostrando come l'identità cristiana irradia la comunione trinitaria in 
tutti i rapporti personali e sociali. La corrispondenza intrinseca tra perso
na e comUnità, l'indole teologale dei rappotti, la fecondità sacramentale 
dell' obbedienza a Cristo svelano l'orizzonte di senso non solo della vita 
coniugale, inscindibilmente personale e sociale, ma quello dell' agire 
umano in generale chiamato a compiersi nella communio sanctorum. Il 
mistero trinitario che l'ethos sacramentale della famiglia cristiana dischiu
de, avvolge infatti tutti i rapporti umani e conduce poco a poco la storia 
drammatica dell'uomo verso il compimento escatologico del regno di 
Dio. La scelta della famiglia come paradigma voleva soltanto illustrare 

60 C. ROCCHEITA, Il sacramento della coppia, Dehoniane, Bologna 1996,7. L'autore svi~ 
luppa una intuizione di E. SCHILLEBEECKX già espressa prima del Concilio Vaticano II: Il 
matrimonio è un sacramento (1962), Ancora, MUsno 1963,23-24. 



Identità cristiana, etica personale, etica sociale 535 

l'intreccio intimo tra persona e comunità e la fecondità dell' agire che si 
ritrovano anche nell' ambito della dottrina sociale della Chiesa. 

La fecondità personale ed ecclesiale dell'agire cristiano a livello 
familiare o sociale più vasto riceve la sua conferma dalla valenza sacra
mentale che li è inerente. Una famiglia interiormente trasformata, cioè 
abitata e animata dallo Spirito di Cristo, diffonde la luce dell'amore trini
tario nella società. Risveglia i valori umani di rispetto alla vita ed alla per
sona, protegge il bene della convivenza sociale e familiare, difende la 
ragionevolezza dell'impegno stabile e definitivo, profetizza la dimensione 
trascendente dell' esistenza umana. La luce che irradia la fedeltà eroica e 
la fecondità responsabile ma non calcolata della coppia cristiana rimane 
per la società un punto di riferimento ed un aiuto per proteggere un 
ampio consenso intorno ai valori razionali dell'unità, della fedeltà e della 
tolleranza. Trascurare il bene sacramentale della famiglia cristiana cause
rebbe un grave danno non solo al bene comune della società ma alla 
Chiesa stessa che deve testimoniare in mezzo al mondo la verità sull'uo
mo e sul suo rapporto al Dio vivente. 

Su queste basi possiamo costruire una militanza cristiana rinnovata 
che non punterebbe alla restaurazione di una cristianità ormai tramonta
ta nelle sue forme storiche di realizzazione. Non proporrebbe neanche 
un progetto utopistico di società futura quasi anticipando il Regno di Dio 
sulla terra. L'impegno cristiano nel mondo consiste a rendere una testi
monianza chiara e decisa alla dignità della persona umana e ai suoi rap
porti sociali originari. Alla luce dell' antropologia trinitaria della famiglia, 
Chiesa domestica, la dottrina sociale della Chiesa, ancora in pieno svilup
po, può aprire un nuovo campo di dialogo con gli uomini d'oggi più con
sapevoli dalla dimensione sociale dell'uomo ma ancora confusi nei con
fronti della dimensione familiare. Senza imporre un modello di famiglia 
unico o un progetto di società universalmente valido, la dottrina sociale 
della Chiesa fornisce nondimeno sul versante della famiglia e della convi
venza sociale dei principi sicuri per guidare gli uomini verso il rispetto 
incondizionato della persona umana e il bene comune della società. 

Vedendo ed incontrando Iddio-Amore nell'immagine e somiglian
za trinitaria della Chiesa domestica, l'uomo contemporaneo, scombusso
lato dalla perdita del senso di Dio e dell'uomo, ritrova una via d'accesso 
concreta, umana, quotidiana, al ,<Sacramentum magnum» della Chiesa, 
attraverso la testimonianza di santità delle coppie e delle famiglie. Esse 
sono ormai ,da via della Chiesa» in quanto simbolo della civiltà dell' amo
re che viene proposto agli uomini smarriti e disperati del nostro tempo. Il 
primo grido profetico di Giovanni Paolo II rimane sempre attuale: 
"L'uomo non può vivere senza amore. Egli rimane per se stesso un essere 
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incomprensibile, la sua vita è priva di senso, se non gli viene rivelato l'a
more, se non si incontra con l'amore, se non lo esperimenta e non lo fa 
proprio, se non vi partecipa vivamente»6!. In mezzo alle gioie e alle diffi
coltà, malgrado i venti culturali contrari, la famiglia cristiana evangelizza
ta ed evangelizzatrice diventa ogni volta più essenziale per portare al 
mondo d'oggi il vangelo dell' Amore fatto carne. 

CONCLUSIONE 

La questione del rapporto tra l'etica personale e l'etica sociale è 
stata trattata teologicamente a partire dalla specificità trinitaria, sacra
mentale ed ecclesiale dell'identità cristiana. Ne è risultato non solo un 
accrescimento formale dell' obbligo etico ma una specificità contenutisti
ca radicata nell' amicizia personale con Cristo che viene abitata, animata e 
intimamente sorretta dal dono dello Spirito Santo. li caso paradigmatico 
dell' etica coniugale e familiare ha illustrato, negativamente per la sua 
contestazione e positivamente per la sua fecondità, il «sempre più» di esi
genza e di servizio che contrassegna l'etica cristiana fondata sulla grazia. 
Questo più contenutistico, sorretto da un concetto cristologico ed eccle
siale di persona, apre l'orizzonte della fecondità sacramentale della 
comunione coniugale e quindi la missione ecclesiale della famiglia. In 
questa prospettiva, essendo radicata nell'ethos eucaristico e trinitario 
JeIl r1' 1)' 1 11' • l' 1 1-

U - a \..,.nlesa, 1 etlca petsùluue e 1 etica sociale appalOno come aue Q1Illen-
sioni correlative ed inseparabili. Ambedue si compiono nell'unità di per
sona e amore nella communio sanetorum. 

Molte questioni importanti sono rimaste al margine del nostro 
discorso e dovrebbero essere trattate per giustificare più profondamente 
la nostra impostazione. Manca tutto il discorso filosofico sull' antropolo
gia adeguata che dovrebbe corrispondere alla mutua appartenenza di 
persona e comunione. I.:ontologia trinitaria (odontologia) attualmente in 
pieno sviluppo, aiuta a meglio capire l'orizzonte metafisica ed etico della 
realtà ultima che è la persona. Bisognerebbe inoltre riprendere il discorso 
tradizionale sull'uomo come desiderium naturale visionis per integrare la 
prospettiva filosofica ascendente del desiderio della beatitudine nella 
prospettiva teologica discendente del servizio alla beatitudine di Dio che 
si comunica all'uomo nell' abbraccio delle beatitudini di Gesù Cristo. La 
sinergia tra l'agire di Dio e l'agire dell'uomo apparirebbe allora come la 

61 GIOVANNI PAOLO II, Redemptor Hominis, lO, AAS 71 (1979), 274. 
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mutua glorificazione di Dio e dell'uomo vissuta e pensata in modo trÌni
tario. E quindi la dimensione etica dell'esistenza cristiana sarebbe inte
grata non solo nella comunione della Chiesa ma nella sua missione''. 
«Come tu Padre, sei in me e io in te, siano anch'essi una cosa sola, perché 
il mondo credn che tu mi hai mandato» (Gv 17,21). 

62 Cfr. il mio articolo «Woe to me if I do Dot preach the Gospel!», in Internatt'onal 
Catholic Review C01nmunio 21(Winter 1994), 800-817. 





VERDAD Y TOLERANCIA 

José Alfredo Peris Cancio· 

1. La Relaciòn entre verdad y tolerancia y la neceszdad de una 
hermenéutica realista 

La logica disyuntiva que suele caracterizar el pensamiento moder
no' se cumple también con el binomio verdad/toleraneia. Asi como la 
libertad y la igualdad, la universalidad y la particularidad, la produceion 
y el medioambiente, o el amor y la ley ... tienden a ser presentados como 
extremos irreconeialiables de una dialéctica, de! mismo modo <<verdad" y 
«toleraneia» aparecen como términos antagonicos, si bien en el caso de la 
toleraneia como derivado de la libertad subjetiva, pues entre verdad y 
libertad se experimenta de modo principal este antagonismo'. 

Quien se habitua a razonar asi, tiende a ver la vida soeial como un 
sucesivo engranaje de debates abiertos, en eierto modo irresolubles, cuya 
unica virtualidad es alinear a los que intervienen en los mismos en uno de 
los dos extremos. Asi las cosas, e! antagonismo entre verdad y toleraneia 
servitia para ver hasta qué punto son irreconciliables las posturas de los 
que creen en que existe la verdad y el bien -por lo generaI, grupos religio
sos-, y lo que consideran que no hay mas verdad ni mas bien que lo que 
cada uno esté dispuesto a adrnitir -por lo general, inteligencias ilustradas 
y liberales, de profesionales influyentes. 

Con todo, cabe otro modo de pensar las relaeiones entre verdad y 
toleraneia que haga posible su integraeion .. Solo una comprension inte
gradora de ambos conceptos conseguira superar la esterilidad a la que e! 
puro antagonismo conduce. Prueba de ello es lo que ocurre en el caso de 

* Profesor de Filosofia del Derecho y Doctrina Soda! de la Iglesia, Pontificio Instituto 
Jual1 Pabio II, Secd6n espafiola, Valencia 

l Cfr.]. BALLESTEROS, Posmodernidad, cdecadencia o resistencia?, Tecnos, 1989. 
;: Este es uno de 10s temas principales del magisterio pontificio mas redente, como mas 

adeIante se comprobani. 

<<ANTHROPOTES» 15/2 (1999) 539-562 



540 José Alfredo Peris Cando 

l.os .otr.os antag.onism.os antes senalados: h.oy en dia cada vez mas las pro
puestas de libertad cueritan c.on la igualdad, las de universalidad con la 
particularidad, las de pr.oducci6n c.on c.ost.os medi.oambientales ... Y n.o se 
trata de pur.os c.ompr.omis.os extern.os, ni de pact.os, ni de acuerd.os. Se 
trata de propuestas que se c.onsideran a si mismas superad.oras de la 
situaci6n inicial de antag.onism.o'-

(CuaI es esa propuesta integrad.ora, c.on capacidad de superar e! 
antag.onism.o entre verdad y tolerancia? C.on bastante certeza se puede 
apuntar hacia una hermenéutica realista, en la que se cuenta con una plu
ralidad de mét.od.os para acceder a la realidad, y en la que singularmente 
la raz6n y la fe s.on c.oncebidas c.om.o medi.os para llegar a la verdad. Una 
hermenéutica realista en la que la unidad de l.os trascendentales -Verdad, 
Bien y Belleza- hace p.osible una graduai aproximaci6n a la plenitud 
humana, que s610 se encuentra en Di.os, tal y c.om.o n.os ha sid.o reve!ad.o 
enJesucrist.o, p.or la acci6n de! Espiritu Sant.o. 

Una hermenéutica de este tip.o resp.onde a una antr.opol.ogia de 1.0 
pr.ofund.o del ser human.o, que le abre a Di.os. C.om.o senala la Enciclica 
Fides et ratio, «e! h.ombre se encuentra en un camin.o de biisqueda, 
humanamente interminable: biisqueda de verdad y biisqueda de una per
s.ona de quien fiarse ... En ]esucrist.o, que es la Verdad, la fe rec.on.oce la 
llamada Ultima dirigida a la humanidad para que pueda llevar a cab.o 1.0 
que experimenta c.om.o n.ostalgia y c.om.o dese.o» 4• Desde la misma se n.os 
sugieren, entre .otr.os p.osibles, tres m.od.os de representar las re!aci.ones 
entre verdad y t.olerancia. 

El primero, e! que diferencia la verdad y los mod.os de llegar a ella. 
El nUmer.o 3 de la Declaraci6n Dignitatis Humanae de! C.oncili.o Vatican.o 
II es un buen ejempl.o de la misma: <da n.orma suprema de la vida huma
na es la misma ley divina, eterna, .objetiva y universal, p.or la que Di.os 
.ordena, dirige y g.obierna e! mundo universo y los camin.os de la comuni
dad humana segiin e! designi.o de su sabiduria y de su amor. Dios hace 
participe al hombre de esta ley suya, de manera que e! hombre p.or suave 
disp.osici6n de la divina providencia puede a!canzar un con.ocimient.o 
cada vez mas perfecto de la verdad inmutable. P.or lo tant.o, t.od.os tienen 
la obligaci6n -y c.onsiguientemente también el derecho-, de buscar la ver
dad en 1.0 religios.o, a fin de que utilizand.o l.os medios adecuad.os puedan 
f.ormarse prudentemente juici.os de c.onciencia rect.os y verdaderos. 
Ah.ora bien, la verdad se debe buscar de m.od.o apropiad.o a la dignidad 

~ ASI ocurre, por ejempIo, en las sucesivas propuestas de la teoria de la justicia de J. 
Rawls, o en las reelaboradon,es de la teoria comunicativa de J. Habermas. 

4 JUAN PABLO n, Carta Enc!dìca Fide, et ratro, u. 34. (Eu adelante, FR, 34). 
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de la persona humana y a su naturaleza soeial, es decir, mediante la Iibre 
investigaeion y con e! apoyo de! magisterio o educacion, de la comunica
cion y de! dialogo, mediante los cuales unos y otros exponen la verdad 
que han encontrado, o que creen haber encontrado, a fin de ayudarse 
mutuamente en la investigacionde la verdad; y una vez conocida esta 
verdad hay que prestarle firme adhesion con un asentirniento personal»'. 
Todos esos modos de !legar a la verdad estan reclamando una actitud 
tolerante para que e! ser humano concreto realice su camino hacia la ver
dad contando con la ayuda y la cooperacion de los demas. 

Pero no es la Unica actitud adecuada, ni siquiera quizas la principal. 
La Endclica Pzdes et ratio ha insistido en que «no se ha de olvidar que tam
bién la razon necesita ser sostenida en su busqueda por un dialogo confia
do y una arnistad sincera. El clima de sospecha y de desconfianza que a 
veces rodea la investigacion especulativa olvida la ensenanza de los fil6-
sofos antiguos, quienes consideraban la amistad como uno de los contextos 
mas adecuados para et buen filosofar»6 La toleraneia, por ella misma, no es 
capaz de erradicar la sospecha ni la desconfianza. Esto requiere una mayor 
cordialidad entre los seres humanos. La toleraneia s610 marca una necesa
ria disposieion para favorecer la Iibre investigaci6n, la comunicaci6n y et 
dialogo ... Pero dehe ser perfeccionada por la amistad. 

El segundo modo de representar la toleraneia, partiendo de la exi
gencia de conformidad entre la ley dvii y la ley moral, procede de reco
nocer que ambas tienen cometidos diversos, siendo el de la ley dvii mas 
lirnitado que el de la ley moral. Es la doctrina cat6lica tradicional, cuyas 
fuentes cLisieas se encuentran en e! De libero arbitrio de san Agustin y en 
el I-II, q. 95 de la Summa Theologiae de santo Tomas. Los numeros 7l y 
72 de la Enciclica Evangelium vitae sintetizan las coordenadas esendales 
de la misma. El cometido propio de la ley civil es el de «asegurar e! bien 
comun de las personas mediante el reconocirniento y la defensa de sus 
derechos fundamentales, la promocion de la paz y de la moralidad piibli
ca»7 Su funcion es la de «garantizar una ordenada conviveneia sodal en 
la verdadera justicia»'. Por esto, "la ley eivil dehe asegurar a todos los 
miembros de la sociedad el respeto de algunos derechos fundamentales, 
que pertenecen originariamente a la persona y que toda ley positiva dehe 
reconocer y garantizal'»'. Con estas premisas se establece que la autori-

5 Declarad6n Dignitatis Humanae, 3, parrafos 1 y 2, 
6 PR, 33. 
7 ]UAN PABLO II, Endclica Evangelium vitae, 7I. 
, lbid. 

9 lbid. 



542 José Alfredo Peris Cancio 

dad, por un !ado «puede renunciar a reprimir aquello que provocarfa, de 
estar prohibido, un dafio mas grave»1O, si bien, por otro lado, «nunca 
puede aceptar legitimar como derecho de los individuos la ofensa infligi
da a otras personas mediante la negaei6n de un derecho suyo tan funda
mental como el de la vida.» 

La telTera representaci6n de ese modo articulado de explicar lo 
que es la verdad junto con la tolerancia se encuentra en la mas que cente
naria Enciclica del Papa Le6n XIII sobre la libertad y el liberalismo, 
Libertas praestantissimum (20 de junio de 1888), continuaci6n de la 
Enciclica sobre la constituci6n cristiana del Estado, Immortale Dei (1 de 
Noviembre de 1885).El nUmero 23 de la Libertas praestantissimum esta 
dedicado al estudio de la tolerancia. Lo que mas destaca en el mismo es 
que el ~_p,tendizaje de aquello en lo que consiste la toleranda y ellTIodo 
de ejercitarlo se encuentrall en Dios mismo. 

En efecto, partiendo de que «la Iglesia se hace cargo maternalmen
te del grave peso de las debilidades humanas», establece un criterio 
doble de actuaci6n ante las mismas: «aun concediendo derechos solo y 
exclusivamente a la verdad y a la virtud», «no se opone a la tolerancia 
por parte de los poderes publicos de algunas situaciones contrarias a la 
verdad y a la justicia para evitar un mal mayor o para adquirir o conser~ 
var un mayor bien». El fundamento para entender este criterio se 
encuentra en Dios mismo, quien «en su providencia, aun siendo infinita
mente bueno y todopoderoso, permite, sin embargo, la existencia de 
algunos males en el mundo, en parte paraque no se impidan mayores 
bienes y en parte para que no se sigan mayores males.» La conclusion 
teologica que se extrae resulta contundente: <<.fusto es imitar en e! gobier
no politico al que gobierna e! mundo». 

Y ese mismo espejo de la providencia es el que nos hace mas inteli
gible e! proceder de! gobernante ante eiettos males que aquejan !a vida 
civi!: «si por causa de! bien comUn puede y aun debe la ley humana tole
rar e! mal, no puede, sin embargo, ni debe jamas probarlo ni quererlo en 
si mismo. Porque siendo el mal por su misma esencia privaci6n de un 
bien, es contrario al bien comun, el cual el legislador debe buscar y 
defender en la medida de todas sus posibilidades. También en este punto 
la ley humana debe proponerse la imitacion de Dios, quien al permitir la 
existencia de un mal, "ni quiere que se haga e! mal, ni quiere que no se 
haga; lo que quiere es permitir que se haga y esto es bueno"ll Sentencia 

lO Ibid. 
"ToMAs DE AQUINO, Summa Theologica, I, q. 19, a. 9. 
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de! Doctor Angélico que eneierra en pocas palabras toda la doctrina de la 
toleraneia sobre e! mah>. 

Deiando para después e! profundizar sobre la visién de santo 
Tomas sobre la tolerancia de la provideneia de Dios, conviene completar 
e! cuadro de la Libertas praestantissimum con otros dos matices. El pri
mero se refiere a los limites de la tolerancia. Para Leén XIII los hay 
intrinsecos y extrinsecos. Los intrinsecos se expresan con el siguiente 
principio: ,:cuanto mayor es e! mal que a la fuerza debe ser tolerado en 
un Estado, tanto mayor es la distaneia que separa a este estado del meior 
régimen politico.» Leios de estar reeibiendo ningun elogio, por tanto, el 
ser considerado un pals «muy tolerante>>: detras de este juicio se escon
derian males de conviveneia que se esta forzado a soportar. Los extrinse
cos proceden de la prudeneialidad a la que esta sometida la propia apli
caeién de! principio de toleraneia: «si la toleraneia dana al bien publico o 
causa al Estado mayores males, la consecueneia es su ilieitud, porque en 
tales circunstaneias la toleraneia deja'de ser un bien.» 

El segundo matiz se refiere a que esta visién de la tolerancia deia 
en evideneia los errores de la visién de la misma propia delliberalismo, al 
que Leén XIII critica. En efecto partiendo de! principio de que da liber
tad concedida indistintamente a todos y para todo nunca debe ser busca
da por si misma porque es contrario a la razén que la verdad y el error 
tengan los mismos derechos», considera que «en lo tocante a la tolerancia 
es sorprendente cuan lejos estan de la prudencia y de la justicia de la 
Iglesia los seguidores de!liberalismo. Porque al conceder al ciudadano ... 
una libertad ilimitada, pierden por completo toda norma y Ilegan a colo
car en un mismo plano de igualdad juridica la verdad y la virtud con el 
error y e! vicio.» Si se juzgara con ese mismo parametro nuestra realidad, 
y mas en concreto la realidad comunicativa de los mass media, no seria 
diffcil considerar que la evolucién de nuestra soeiedad se encuentra ya en 
las antipodas: sélo error y el vicio parecen tener abierto el camino de la 
difusién, en la medida que lo morboso sube las audieneias. 

Volviendo brevemente con la alusién a santo Tomas, en el 
Respondeo de la cuestién citada se encuentran las c1aves de una sentencia 
que, por su brevedad, puede resultar enigmatica. La primera es la de la 
imposibilidad de que e! mal sea apeteeido como tal, sino sélo accidental
mente, en la medida que vayan unido a algiin bien. La segunda es que la 
apeteneia aceidental de un mal que va unido a un bien, es en realidad 
apeteneia mayor de! bien que se elige frente al bien que eI mal priva. Y 
asi, la toleraneia frente al mal ha de ser precedida de un fino discerni
miento sobre el bien, al modo del proceder que Dios puesto que 
«Nullum autem bonum Deus magis vult quam suam bonitatem; vult 
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tamen aliquod bonum magis quam alius quoddam bonum. Unde malum 
culpae, quod privat ordinem ad bonum divinum, Deus nullo modo 
vult»12. 

La explicaci6n de la tolerancia desde la Providencia de Dios habla, 
pues, de una estrategia de lucha frente al mal en e! mundo, de una estra
tegia de hacer crecer al ser humano hasta su perfecci6n. No s610 no es 
antag6nica de la verdad, sino que necesita directamente de ella. 

Una breve incursi6n por el Antiguo y el Nuevo Testamento puede 
refrendar esta observaci6n. De los escritos veterotestamentarios conviene 
retener aquellos salmos que plantean la situaci6n del justo que contempla 
e! éxito de! mal a su alrededor, y le tienta. Es una experiencia repetida que 
se encuentra en el Salmo 3, en el 7, en el 9-10, en elll (lO) ... 
Estructurabnente, se hace presente la siguiente din:imica: el justo sigue la 
ley de Yahveh; pero contempla que e! que no sigue la ley de Yahveh apa
rentemente triunfa, le van las cosas bien; por tanto, e! justo invoca la actua
ci6n de Yahveh para que restaure el orden previsto en su ley, premiando a 
los justos y castigando a los malhechores. Hay un doble punto de tensi6n 
en semejante interpretaci6n: por un lado, parece que la intervenci6n de 
Dios es necesaria para que el justo no pierda su confianza en Dios; por 
otro, es facilmente discernible quién es el justo y quién es e! injusto. 

Ambos puntos de tensi6n son superados en la revelaci6n neotesta
mentaria. Por un lado, en Cristo se produce la intervenci6n definitiva de 
Dios en la historia, su piena manifestaci6n. Es la Palabra quc Di08 ha 
querido pronunciar frente al misterio del mal en e! mundo. Las bienaven
turanzas son la carta magna de una nueva estrategia de lucha contra el 
mal, en la que se entiende con toda e!ocuencia que Dios se hace cargo del 
mal de! mundo para redimirlo, y que toda nuestra vida cristiana es una 
participaci6n en ese amor redentor. La linea salvadora de Dios no pasa 
entre los hombre dividiendo y clasificando a unos en justos y a otros en 
injustos, sino que pasa por e! coraz6n de cada hombre, por la experiencia 
inefable de no poderse salvar con las propias fuerzas, y por la identifica
ci6n con el propio Cristo «para quitar e! pecado del mundo». Esa dina
mica de identificacion con e! sacrificio redentor de Cristo pone en mar
cha un pueblo humilde, capaz de vencer el mal a base de bien, capaz de 
ver que los que no estan contra nosotros estan con nosotros, capaz de 
entender que solo se redime lo que se asume, que nuestra lucha no es 

12 «Pues bien, no obstante que Dios quiere algunos bienes particulares ffias que otros, 
no hay bien gue mas quiera que su bondad, por lo eual de ninguna manera quiere el mal 
de culpa, gue priva del orden divino». Trad. de Santiago Ramfrez, BAC, Tomo I, Madrid 
1957,749. 
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contra las potencias de este mundo, sino contra un mas radical misterio 
de iniquidad que hace cautivos a los hombres. 

Por otro lado, no hay que juzgar antes de tiempo. Las derrotas 
aparentes pueden ser victorias. La resistencias al mal se hacen invocando 
la fuerza qel bien. Es senal de la fuerza de Dios esa' victoria desde la apa
rente derrota. Ningun luchador es mas divino que aquel que vence desde 
la derrota. Mencion especial merece la parabola del trigo y la cizana (Mt 
13,24-43). En los comentarios a la misma, la Iglesia ha ido configurando 
en su seno la elaboracion del sentido catolico de la tolerancia. Como 
muestra, las orientaciones homiléticas dirigidas por el Cardenal Angel 
Herrera Oria, Verbum vitae. La Palabra de C,isto D : «Este no es el punto 
centrai del Evangelio, y sobre él se han voleado los Santos Padres y los 
comentaristas. ~Por qué no quiere que se arranque la cizana? Para no 
perjudicar al trigo. Los malos existen en este mundo solo para dos cosas, 
o para convertirse en trigo, o para perfeccionar a los buenos. El P La 
Puente aduce tres motivos tomados de San Agustln y Santo Tomas, y 
anade uno propio de fina observacion. El celo, dice, es demasiado, por
que el desarraigar todos 10s vicios y pasiones de ley ordinaria es imposi
ble; pues sufriendo con paciencia y blandura al malo se puede esperar su 
correccion, y quien se apresura con demasia por ganar la perfeccion suele 
quebrar la salud y perder lo que ha ganado; porque el castigo imprudente 
de los malos acarrea tales escandalos y guerras que perjudica a los buenos 
y, finalmente -y ésta es muy acertada observacion-, porque suele proce
derse muchas veces con espiritu de ira y venganza, llevados mas de la 
indignaci6n que de la compasi6n». 

Una comprension cat6lica de la intolerancia encuentra en esa para
bola inspiracion precisa para comprender que se trata de un mal intrinse
co. El mal es ausencia de bien, y un nuevo mal no colma la falta de bien. 
Esa l6gica de dificil contestaci6n ha generado entre algunos pensadores 
catol1cos la posibilidad de desarrollar la virtud de la tolerancia como una 
mas entre las virtudes. Pero lo mas frecuente es buscar alguna virtud mas 
basica, de la cual la tolerancia sea un desarrollo o especificaci6n. Asi 
Hervé Pascua encuentra en la paciencia el fundamento de la tolerancia14• 

En una linea parecida, J acques Maritain se refiere a la virtud de la fortale
za, como virtud que puede dar cobijo a la de la tolerancia. En efecto, 
Maritain plantea esto en su obra El hombre y el Estado", concretamente 
en"el capitulo tercero sobre «El problema de los medios». 

J) A. HERRERA ORIA, Verbum vitae, tomo II, B.A.C., Madrid 1954,569. 
14 H. PASQUA, Opimon y verdad, Rialp, Madrid 1991, 154. 
"J. MARITAIN, El hombre y el estado, Encuentro, Madrid 1996,82. 
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La expresi6n mas genuina de la racionalizaci6n moral de la politica 
se presenta, para Maritain, en la utilizaci6n de los medios espirituales. La 
figura de Gandhi resalta por ella misma como modelo: «Gandhi ha afir, 
mado constantemente eI valor de la «Fuerza de! Amor», de la «Fuerza 
de! Alma» o de la «Fuerza de la Verdad» como instrumentos de acci6n 
politica y social. Porque -deda- «la padencia y e! sufrimiento voluntario, 
la defensa de la verdad que inflige sufrimientos, no al adversario, sino a 
nosotros mismos" son «las armas de los fuertes entre los fuertes»'6 Para 
Maritain, este testimonio de Gandhi también encuentra eco en e! pensa
miento de santo Tomas: «En mi opini6n, la teoria de Gandhi y su técnica 
se adararian si se pusiera en re!aci6n con la doctrina tomista de que el 
acto principal de la virtud de la fortaleza no es el acto de atacar, sino e! 
de soportar, aguantar, sufrir con firmeza. En consecuencia, se ha de reco
nocer que hay dos 6rdenes diferentes de medios de guerra (tomados en el 
sentido lato de la palabra), igual que hay dos clases de fortaleza y 
valentia, la valentia de atacar y la de soportar, la fortaleza de infligir sufri
miento a otro y la de aguantar uno mismo el sufrimiento. Se trata de dos 
tedados distintos que se despliegan sòbre las dos vertientes de la natura
leza humana, si bien lo sonidos que dan estan constantemente mezdados: 
combatir e1 mal con eI ataque y la coacci6n (lo cual, en Ultimo término, 
conduce a derramar si es preciso la sangre ajena), y combatir e! mal con 
e! sufrimiento y la resistencia (lo cual, en ultimo término, conduce al 
sacrificio de nuestra propia vida). Es el segundo tedado e! que suponen 
los medios de la guerra espiritual. Estos medios, los medios propios de la 
valentia de soportar, corresponden al acto principal de la virtud de la for
taleza y son asi privilegio «de los fuertes entre los fuertes», segun la 
expresi6n de Gandhi»"-

Se comprueba, por tanto, que la tolerancia como virtud ligada con 
la verdad permite un desarrollo operativo mucho mayor que el que se le 
concede en el mundo moderno haciéndola antagonista de la verdad. 

2. La oposici6n entre verdad y tolerancia en el pensamiento moderno 

El primer momento en e! que se comienza a distanciar la verdad de 
la ordenaci6n de la vida social fue en la crisis de la escohistica, con e! 
desarrollo delllamado <<voluntarismo medieval». Las posturas voluntari-

16 Ibid., 83. 
17 Ibid., 84. 
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stas tendran su desarrollo en eI siglo XIV, pero un precedente eualificado 
lo constituye e! franciscano inglés Rogerìo Bacon (1212-1292, aprox.). En 
el campo de la ordenadon de la vida pol1tica y sodal, su vision es la de 
que solo e! Derecho natural establecido por la reve!adon divina merece 
tal nombre. ASI escrìbe que «el Derecho natural es el contenido en las 
Sagradas Escrituras, como se ensena claramente al principio del 
Decretum»l'. Este voluntarismo condudri al absolutismo. Mas estructu
rado es e! voluntarismo de Juan Duns Escoto (1266?-1308), entendido 
como un primado de la voluntad sobre la razon, una libertad de la volun
tad ante el bien para quererlo o no quererlo. Ello le Ilevo a mantener que 
las leyes generales del recto obrar estm fijadas por la voluntad divina, no 
por el inte!ecto divino, de modo que en esas leyes no es posible encontrar 
ninguna segurìdad raciona!. Son buenas porque Dios las ha querido, 
pero no las ha querido asi porque sean buenas. El iinico limite que reco
noce este voluntarismo es el concepto de la Bondad de Dios, ya que Dios 
no puede dejar de ser bueno y objeto de amor, De ahi que solo sean 
Derecho naturallos mandamientos de la Primera Tabla de la Ley 
Mosaica (los tres primeros) y los otros solo son Derecho natural por ser 
mandados por Dios, por lo que pueden ser dispensados. No son razona
bles, sino solo consonantes con el amor de Dios. Por ello, se puede sena
lar, como hace Javier Hervada, que «facilmente se observa que la posi
don de Escoto Ileva al positivismo juridico. En realidad, los preceptos de 
la segunda tabla, unicos que contienen elementos de derecho, ademas de 
su dimension ética -los de la primera tabla son fundamentalmente moral-, 
no responden en la mente de Escoto a ninguna exigencia esencial de la 
naturaleza humana, por lo que son mas bien determinadones de la 
voluntad de Dios (derecho divino positivO)>>l'. 

Todos estos rasgos estan preanundando eI pensamiento de otro 
franciscano inglés - como muestra Javier Hervada-20

, Guillermo De 
Occam (U Ockham) (1300-1350). Con él adquirio un gran auge el nomi
nalismo,. Occam es un voluntarista extremado que, profesando un con
tingentismo moral practicamente absoluto -no hay nada necesario en la 
moral- entiende los dictados de la razon natural como mera expresion de 
la voluntad de Dios. «La rectitud moral depende de la voluntad de Dios 
no solo en euanto a los preceptos de la segunda tabla de! Decalogo, como 
ocurria en Escoto, sino en euanto todos ellos, sin excluir e! primero»2l. 

"R. BACON, OpU! mai,,!, II, 2 (dtado por G. FASs6, op. cit., 202). 

19 J. HERVADA, Hùtoria de la ciencia del derecho natural, Eunsa, Pamplona 1986, 185. 
20 Ibid., 189 y ss. 

" A. TRUYOL Y SERRA, op.cit., 380. 
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Resumiendo e! esguema de la ética de Occam, Copleston sefiala gue para 
e! franciscano inglés: «El ser humano, como un ser creado libre gue 
depende enteramente de Dios, esta moralmente obligado a conformar su 
voluntad a la voluntad divina con respecto a aquello gue Dios manda o 
prohibe. Absolutamente hablando, Dios podria mandar o prohibir cual
guier acto, siempre gue no supusiera una contradiccion. De hecho, Dios 
ha establecido una determinada ley moral. Como ser racional, el hombre 
puede ver gue debe obedecer esa ley. Pero puede no saber gué ha man
dado Dios; y, en tal caso, esta obligado a hacer lo gue honradamente cree 
gue esta de acuerdo con los mandamientos de Dios. Obrar de otro modo 
seria obrar en contra de lo gue se cree gue es e! mandato divino; y eso 
seria peca!»''. Por eso entiende e! Derecho natnral como mandato divino, 
como producto de una voluntad incondicionada de Dios: «en e! derecho 
natural'no se manda sino lo gue Dios guiere gue se haga y se prohibe lo 
gue Dios prohibe hacer»". 

El hecho de que esté grabado en e! corazon de! hombre no puede 
entenderse mas gue como un medio por e! cual Dios ha dado a conocer 
su voluntad. Y lo gue la recta razon capta es lo mandado como voluntad 
divina, pero no algo gue sea intrinsecamente racional, ya que, en Ultimo 
término, solo hay voluntad de Dios. 

La difereneia entre la concepcion de santo Tomas del derecho 
natural y la de Occam es asi, en santo Tomas es reconocido en Dios en 
cuanto parte de la tex aeterna, pero hace al hombre autonomo al estar 
dictado por la propia razon, ya gue el hombre posee en si mismo un cri
terio eierto y estable de moralidad; en Occam e! derecho naturalle viene 
desde fuera, le es impuesto desde lo alto por Dios, no teniendo nunca 
certeza ni estabilidad, y estando perpetuamente en poder de la contin
gente voluntad divina, gue no se rige por otra norma gue por si misma. 
Occam supone una ruprura con la tradicion anterior, siendo el germen 
de! positivismo y del re!ativismo posteriores. 

La crisis de! pensamiento escoIastico y de la concepcion iusnatura
lista de! orden social se radicalizo con la reforma protestante al incidir 
sobre la concepcion misma de la naruraleza humana. Como resulta sobra
damente conocido, Lutero afirma gue la naturaleza humana, a conse
cuencia del pecado, esta corrompida, y no solo herida o debilitada, como 

"F. COPLESTON, op.cit., 113. 

2} GUILLERMO de OCCAM, Dialogus de pOlestate papae et imperatoris, pars. I, lib. I, cap. 
IX, cito por HERVADA, op. cit., 190. 
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afirma la doctrina catolica. En orden a la salvacion, la ley es irrelevante o 
negativa; solo la fe basta. Con ella aparece la llamada «doctrina de los 
dos rdnos». Esta consiste en establecer una ruptura entre el mundo 
sobrenatural (que tiene por finalidad la salvadon desde la fe) y el mundo 
natural (que tiene como finalidad la vida terrena del hombre). Asi, solo 
tiene sentido hablar del Derecho natural y del Derecho positivo en el 
mundo natural, para hacer imperar la ley y e! orden, a un nivei meramen· 
te profano, limitandose a la feliddad en esta vida. Con ella, no tiene una 
fundamentadon objetiva en un orden te!eologico del ser humano, sino 
una fundamentacion subjetiva, como voz de la condenda: eierta semilla 
de lo honesto ·extrinseco e intramundano, para vivir en paz entre los 
hombres· sembrada en la mente de los hombres, noticia de la voluntad 
divina. 

Esas coordenadas culturales traerm consigo, en e! terreno cultural, 
el progresivo antropocentrismo, con sus secuelas de agnosticismo y relati· 
vismo, que exaltan al hombre como centro de! universo y re!ativizan la 
verdad objetiva sustituyéndola por la opinion subjetiva, y acaban haden· 
do incompatibles los conceptos de verdad y toleranda. 

Esa deconstruccion del pensamiento iusnaturalista tuvo su conteso 
tadon en el pensamiento de la Segunda escolastica, si bien no siempre se 
le ha dedicado suficiente atendon, cuando no ha sido deliberadamente 
preterida. Tanto Francisco de Vitoria, como Domingo de Soto en la 
escolastica dominicana, como Luis de Molina y Francisco Suiirez en la 
jesuitica, mantienen el esquema tomista de la teoria de la participacion en 
la explicadon de las leyes. Si bien se van introduciendo elementos volun· 
taristas y subjetivistas que asocian el Derecho al mundo de la voluntad y 
de! poder, no se deja de pensar que esa voluntad y ese poder presupone 
un acta de razon, una adecuadon intrinseca de lo mandado con lo bueno 
para la naturaleza humana. 

Particularmente F. Suiirez introduce elementos que permiten com· 
probar otra tradicion moderna en la que la tolerancia es reclamada desde 
la verdad. Por un lado, como sefiala Salva dar Castellote, su figura destaca 
«por su obra antiaglicana Defensor fidei, escrita por encargo del Papa 
contra la pastura intolerante frente a los catolicos del rey de lnglaterra 
Jacobo l (1603·1625), sucesor en e! trono de lsabe! L.. podemos afirmar 
que en ella se encuentran los principios antropologicos y jurldicos de una 
democracia opuesta radicalmente a lodo absolutismo regio ... Arrancando 
de! hecho de la creacion por la que se constituye la igualdad de todos los 
hombres, intenta Suiirez legitimar el tttulo de poder civi!, después de que 
Vitoria hubiese criticado duramente el derecho de conquista de América 
y de que la Reforma hubiese establecido la procedenda de derecho divi· 
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no del poder real,,24 Por otro lado, Suarez adelanta ya un concepto de 
bien comUn en el que se subraya su aspecto externo (felicitas externa), 
por el cual se hace compatible que la autoridad politica prote;a un orden 
sodal con valores objetivos, sin menoscabar la libertad religiosa de los 
ciudadanos: "Se trata de un status, en e! cuallos hombres viven en un 
orden de paz y de justida con bienes suficientes para la conservaci6n y e! 
desarrollo de la vida material, con la probidad moral necesaria para la 
preservaci6n de la paz externa, la felicidad de! cuerpo politico y la con
servaci6n continua de la naturaleza humana,,". 

Sin embargo, no fue este el soporte inte!ectual de! régimen moder
no de la democracia liberal en e! ambito anglosaj6n, franc6fono y germa
nico, y esta tradici6n qued6 pronto en e! olvido. Fue dentro del ambito 
de 108 paises de la Reforma Protestantè en el gue se iJltrodujo la formula 
que mas se extendera en la comprensi6n de la tolerancia politica. Ante 
las guerras de religi6n que se conocen en los siglos XVI y XVIl se van 
proponiendo acuerdos de paz, mediante un doble procedimiento: o bien 
se hace de la religi6n del principe la religi6n obligatoria para los subdi
tos, o bien se busca una construcci6n puramente pacticia del orden sodal 
y politico, al margen de cualquier propuesta moral. E;emplo del primer 
procerlimiento sera el de la Paz de Augsburgo (1555), en la que se consa
gra el absurrlo principio cuius regio, eius religio, en virtud del cuallos 
siervos habran de profesar la religi6n «oficial", es decir, la del principe 
que gobierne el territorio donrle aqoéUos resirlan. 

Tan peregrina soluci6n constituia un prumario ataque a la liberrad 
de condencia, por lo que hi20 nacer el movimiento en pro de la conqui
sta de los primeros derechos fundamentales; y asi, la aspirad6n mas apre
miante en este terreno fue la de conseguir de los reyes -ya fueran cat6li
cos o cristianos reformados- el reconocimiento a la libertad de pensa
miento y del derecho a profesar libremente una religi6n. En ese sentido 
fueron importantes e! Edicto de Nantes, otorgado por Enrique IV de 
Francia (1598), el Acta de tolerancia de Maryland (1649) y la Carta del rey 
inglés Carlos II concedida a la colonia americana de Rhode lsland, por la 
que se autorizaba a aquel territorio la libre practica de cualquier religi6n 
(1663). 

Todas estas propuestas abriran e! camino hacia el segundo procedi
miento de establecimiento de un orden sociopolitico tolerante con los 
diversos credos, desarrollando la preocupaci6n por sustraer al poder 

24 S. CASTELLOTE CUBELLS, Re/ormas y Contrarre/ormas en la Europa del siglo XVI, Akal 
1997,83. 

25 F. SuAREZ, De legibus ac Dea legislatore, I, cap. 7, nUffi. 1. 
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politico la amplia zona del mundo de la re!igi6n y de la moral, lo que ile
vara a replantear la distinci6n entre derecho y moral. Se sentia la necesi
dad de liberar de presiones extranas al ambito interior del hombre. 

Aqui se inserta la obra de Christian Thomasius (1655-1728) quien 
busca e! criterio discriminador de los diterentes 6rdenes normativos que 
regulan e! comportamiento humano sobre la base de! contenido material 
regulado. Este contenido esta constituido por la acciones humanas. 
Observa, ademas, que éstas pueden ser internas y externas. Sobre este 
planteamiento, establece una clara discriminaci6n entre tres ambitos dite
renciados: el de lo que es honesto (honestum), el de lo que es justo 
(justum) y e! de lo que es decoroso (decorum) y que corresponden a los 
de la moral, de! derecho y de los simples usos sociales. Setrata, en la 
orientaci6n de Thomasius, de tres esferas normativas radicalmente diver
sas: de un !ado, la moral, que regula las acciones internas; de otra, el 
derecho y los usos sociales, que rigen las acciones externas, si bien con 
una diferencia fundamental: la esfera del derecho incluye la coacci6n, 
mientras que ésta queda excluida en los usos sociales. El derecho esta 
referido a las acciones externas y tiene como finalidad primordialla con
servaci6n o la restauraci6n de la paz externa. Se separa, pues, de la moral 
y de los usos sociales, los cuales se dirigen a obtener la benevolencia de 
los otros. Por tanto, la obligaci6n juridica es siempre externa y esra some
tida a la coacci6n de los otros hombres. De esto se deriva que e! derecho 
natural, al faltade la nota de coacci6n, se inscribe mas bien en la esfera de 
los consilia, los cuales estiin desprovistos del imperium. Como es obvio, 
esta concepci6n dejaba la puerta abierta para circunscribir e! caracter 
propio del derecho al derecho positivo. Al tiempo que fijaba su criterio 
distintivo, Thomasius estabIeela también una neta separaci6n en los tres 
ambitos, dejando a la moral substraida al poder politico. El poder politi
co quedaba como vertebrador de! ambito juridico, penetrandolo pIena
mente. Aparte de la finalidad de evitar las guerras de religi6n, las ideas de 
Thomasius contribuian a reforzar una aspiraci6n entonces bastante 
comun: la de dar un caracter neutro a la economia, desligandola de vin
cu!aciones éticas y religiosas. 

En una linea similar se situa el pensamiento de John Locke (1632-
1704), Y de manera especial su Carta sobre la tolerancia26, en la que desde 
un profundo anticatolicismo se pretende distinguir «con toda la posible 
exactitud, lo que mira al gobierno civil, de lo que pertenece a la religi6n, 
y senalar los justos limites que separan los derechos de uno o de otro»27. 

16 J. LOCKE, Carta sobre la tolerancia, Tecnos, 1994. 
2) Ibid., 8. 
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Ello llevara a una concepci6n artificial de! Estado, como mecanismo de 
armonizaci6n de intereses sin sustrato moral. 

Es imposible realizar aqui una historia de la tolerancia y su com
prensi6n durante los siglos XVI y XVII". Pero si conviene realizar algu
nas observaeiones importantes. En primer lugar, que se dan distintas 
maneras de comprender la toleraneia, tanto desde la Reforma como 
desde la Contrarreforma, como desde distintos ambitos geograficos (las 
colonias de América, Francia, Navarra, Inglaterra .... ). En segundo lugar, 
no deja de haber propuestas que entroncadan con una visi6n de la tole
raneia desde la tradici6n de las virtudes (por ejemplo, en eI caso de 
Utopia de Santo Tomas Moro); es mas, casi en todos los autores que 
desarrollan el tema de la tPleraneia hay alguna alusi6n a esta virtud. 
Finalmente, una construcei6n de! Estado al margen de la antropologia 
metafisica de! ser humano y de los principios de la moral s610 sera una 
manera particular y mas bien tardia de proponer eI ideal de la tolerancia. 

Sin embargo, este ìiltimo modo de entender la tolerancia va a ser e! 
adoptado por la ideologia del Iiberalismo, hasta eI punto de hacer del 
mismo practicamente su credo fundaeional. No pocos Iiberales conside
ran que en la separaci6n entre la Iglesia y e! Estado, y en la organizaei6n 
de la convivencia en base a la autonomIa de 10s L.'1.dividuos y al reconoc1-
miento de sus derechos fundamentales se encuentra su identidad mas 
profunda29 Pero de un modo mas contundente, la ìiltima gran obra de 
John Rawls, El liberalismo politico'o, establece la columna vertebral de 
ese credo sobre eI nacimiento hìst6rico delliberalismo. Sefiala Rawls que 
la génesis hist6rica delliberalismo politico presenta tres c1aves: l°) La 
Reforma del siglo XVI, que fragment6 la unidad religiosa de la Edad 
Media, y condujo primero a un pluralismo religioso, y a continuaei6ri a 
un pluralismo de otros tipos; 2°) El desarrollo del estado moderno, con 
toda la concentraei6n de poder que supuso; 3°) El desarrollo de la eien
cia moderna. 

Esos tres vectores han traido consigo tres grandes alternativas en la 
concepci6n de la filosofia moral: a) La accesibilidad al conocimiento de 
como hay que actuar: o es para unos pocos, O es para cualquier persona 

28 Ello puede verse en la obr. de G. PECES-BARBA MARTINEZ Y E. FERNANDEZ GARcfA, 
Historia de IOJ derechos funJamentales. Tomo I: Transito a la modernidad. St'gtos XVI y 
XVII, Dylcinson, Madrid 265-374. 

29 Cfr. W KYMLICKA, Ciudadania multicultural, Paid6s, Barcelona, 1996 16. 
}O J. RAWLS, Political Lt'beralism, New York, Columbia, University Press, 1993 [trad. 

cast.: A. DOMÈNECH, El UberaUsmo politico, Barcelona, Critica, 1996]. 



Verdad y to/erancia 553 

consciente; b) El orden moral: surge de una fuente externa (p.ej., el inte
lecto divino), o surge de la raz6n, el sentimiento y las exigencias que 
plantea la vida comun en sociedad; c) La motivaci6n para actuar moral
mente: es externa, procede de Dios, o es interna, procede de la propia 
constituci6n de nuestra naturalezaJI 

Y considera Rawls que el liberalismo politico diferencia aqui su 
respuesta moral de su respuesta politica. Desde un punto de vista moral 
generaI, el liberalismo politico «deja las puertas abiertas para que cada 
doctrina comprehensiva las constate a su modo»". Desde un punto de 
vista politico, «elliberalismo politico afirma invariablemente la segunda 
alternativa en el plano de la concepci6n politica de la justicia para un 
régimen constitucional democratico»". Con ella, el liberalismo politico 
esta reivindicando y haciendo suya una propuesta de tolerancia manifie
stamente incompatible ya no s610 con la referencia a la verdad, sino a 
cualquier cognitivismo mora!. Esta propuesta rawlsiana marca con firme
za gran parte del discurso politico de nuestros dias, hasta el punto que no 
resulta exagerado sefialar que situarse al margen de estas coordenadas 
comporta el riesgo de ser tildado como fundamentalista. 

Algunos estudios liberales posteriores, como el ya citado de Will 
K ymlicka, buscan poner algun tipo de limite racional a esa tolerancia, 
proponiendo que «si queremos defender los derechos civiles de los indi
viduos tenemos que trascender la necesidad de tolerancia del grupo y dar 
cuenta del valor de dotar a los individuos de la libertad de formar y revi
sar sus fines ultimOS»J4 

Desde la critica comunitarista, autores como Michael Walzer en su 
Tratado sobre la tolerancia", recuperan decididamente un estudio de la 
tolerancia desde distintas experiencias geopoliticas. Sintetizando su apor
taci6n, Michael J. Sandel ha visto en ella demostraci6n de que la toleran
cia no es un principio filos6fico con una sola justificaci6n, sino una prac
tica politica que tiene diversas vertientes. Explicitamente, lo que Michael 
Walzer ha pretendido es abordar ,<la practica de la tolerancia, o quiz,,
mejor, lo que ella hace posible: la coexistencia padfica de grupos huma
nos con diferentes historias, culturas e identidades»J6 Huyendo del 
reduccionismo del relato moderno sobre la tolerancia, Walzer quiere rea-

)1 RAWLS, op. cit, 22. 
)2 Ibid., 23. 

" Ibid . 
. '4 Ibid., 224. 
35 M. WALZER, Tratado sobre la tolerancia, Paid6s, Barcelona, 1998. 

" Ibid., 16. 
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Iizar un estudio empirico de las condiciones que hacen posible la coexi
stenda pacifica en distintos contextos sociopoliticos (Francia, Canada, 
Israel, la Uni6n Europea ... ) 

Una metodologia similar es la que desarrolla eI soci610go Peter L. 
Berger en la obra dirigida por él -un informe de la Fundaci6n 
Bertelsmann al Club de Roma- Los limites de la cohesi6n soda!' Conflictos 
y mediad6n en las sociedades pluralistas". En efecto, en la Presentaci6n 
del mismo, Werner Weidenfeld, miembro de la junta directiva de la 
Fundaci6n Bertelsmann, eleva a imperativo lo que Walzer habia sugeri
do: «iSeamos cuidadosos con eI fundamento cultural de la coexistencia 
humana!»J8 En la Introducci6nJ9 al mismo, Volker Then establece las 
coordenadas en las que se van a situar los trabajos posteriores. Se recha
zan por inaceptables tanto eI restablecimiento de los valores unanimes 
del pasado, como una actitud meramente pasiva de dejar hacer. En cam
bio se propone una estrategia que se autodenomina de contenci6n, y que 
consiste en la aceptaci6n de la diversidad de posturas normativas distio
tas en la sociedad y en eI interés por los mecanismos que ayudan a la 
coexistencia. Tàl estrategia culmina con la evaluaci6n de las llamadas 
instituciones de mediaci6n, para comprobar c6mo funcionan. El referen
te cultura! que mas se tiene en mente es la hip6tesis del choque de civili
zaciones defendido por Samuel Huntington en su Clash 01 Civilitations 
and the Remakil'g 01 the World Order. 

El cuerpo de este informe dirigido a! Club de Roma lo forman las 
sucesivas aportaciones sohre los mecanismos de homogeneizaci6n social 
en mas de once contextos sociopoliticos. Particularmente interesante 
resulta la aportaci6n de James Davison Hunter, «La guerra cultura! ame
ricana»", pues centra la misma en las divergencias que existe en la socie
dad americana de nuestros dias en temas de sexualidad, matrimonio, 
familia y vida. En su opini6n, mas que un conflicto entre tradiciones, lo 
que se esta expresando es la divergencia, dentro de cada tradici6n religio
sa, entre «ortodoxos» y «progresistas». La perspectiva ortodoxa perrnite 
a sus partidarios discernir y expresar normas relativamente fijas, e incluso 
eternas, que permiten organizar y regular la existencia individua! de la 
persona y la existencia corporativa de la comunidad, mientras que la per
spectiva progresista rechaza la posibilidad de normas fijas. En la pugna 

37 P. L. BERGER) Los limites de la cohesi6n socio!. Conflictos y mediaci6n en las sociedades 
pluralistas, Circulo de Lectores Galaxia Gu~enberg, Barcelona, 1999. 

"Ibid., lO. 
39 Ibid., 15 Y ss. 

40 Ibid., 23-72. 
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entre ambas perspectivas consiste la «lucha por la definici6n de las reali
dades normativas de la vida publica». La conclusi6n que se extrae de su 
exposici6n es .que «e! capitai cultural que ha sustentado durante largo 
tiempo Ias instituciones y practicas democraticas se esta desvaneciendo. 
Desconocemos sencillamente cuanto tiempo mas conseguira lubrificar 
los mecanismos de la vida democratica. Tampoco sabemos qué acuerdos 
culturales podriin revitalizar los ideales democraticos, si es que hay algu
no que pueda lograrlo»41 

Este planteamiento de Hunter, asi como e! de Walzer, suministran 
la nueva encrucijada en la que se encuentra e! pensamiento liberai sobre 
la tolerancia: por un lado, se reconoce que una visi6n puramente liberà! 
de la tolerancia puede ser sectaria, y, por tanto, contradictoria; pero se 
carece de horizonte cultural para realizar una nueva propuesta. Tal dile
ma podria ser visto como una fase previa que de modo positivo volviera a 
dar.sabida a la pregunta por la verdad como fundamento de la coexisten

. eia humana y de la tolerancia. Sin embargo, no parece que esto sea posi
ble en la medida en que cualquier alusi6n a la verdad es situada como 
una diferencia metafisica irreconciliable con respecto al pensamiento 
progresista. 

De ahi que la soluci6n a tal dilema, tal y como propone Peter L. 
Berger en la conclusi6n del estudio42 pase por c1asificar las distintas insti
tuciones sociales en dos grupos, las que polarizan y las que intentan 
mediar, si bien reconociendo que la misma instituci6n puede desempefiar 
ambos pape!es en distintos momentos. Se trata, pues, de una invitaci6n al 
dialogo entre civilizaciones, a la mediaci6n normativa. 

Al final de este breve recorrido por la oposici6n moderna entre 
verdad y tolerancia se constatan indicios que avalan la tesis de parti da: la 
falta de una teoria de! conocimiento adecuada, expresi6n de la ausencia 
de una antropologia y una metafisica adecuadas, imposibilita la interpre
taci6n arm6nica de la tolerancia desde la verdad, y deja la alusi6n a la 
verdad bajo la sospecha de intolerancia. 

3. Verdad y tolerancia en el Magisterio de la Iglesia 

El Magisterio de la Iglesia, por su parte, no ha dejado de proponer 
una teoria del conocimiento que si permite integrar la toleraneia desde la 
libertad. Considerar la fe y la razon como medios para llegar a la verdad 

41 Ibid., 72-73. 
42 Ibid., 517 y ss. 
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permite descubrir la dimension reflexiva de la verdad, el papel del ser 
humano en el acercamiento a la misma. Como senala la enciclica Fides et 
ratio, «es necesario reconocer que no siempre la busqueda de la verdad 
se presenta con esa transparencia ni de manera consecuente. El limite 
originario de la razon y la inconstancia de! corazon oscurecen a menu do 
y desvian la busqueda personah>", Ciertamente, sigue senalando la 
Enciclica, la verdad influye sobre la existencia del hombre, porque «él 
nunca podria fundar la propia vida sobre la duda, la incertidumbre o la 
mentira»44. 

Frente a la desconfianza del hombre moderno con respecto a la 
verdad, ese realismo metafisico sostiene que el hombre alcanza la verdad 
de las cosas, pero no de una manera necesaria o automatica. El hombre 
puede conocer la rea11 dad, la verdad, o puede desconocerla e 1ncurrir en 
el error. El ser humano esta abierto a la verdad, pero por su libertad 
puede equivocarse, oScurecer su mirada y no encontrarla. 

Este esquema permite conjugar perfectamente lo que la 
Declaracion del Concilio Vaticano II, Dignitatis Humanae exige, la 
conjuncion entre busqueda de la verdad y medios adecuados a la digni
dad del hombre. El ser humano que busca la verdad ha de ir trabajando 
para pasar de dudas y opiniones a verdaderas certezas que le permitan 
construir su propia vida. Realizar este recorrido requiere ejercitar una 
auténtica sabiduria. 

La alusion a esta sabiduria es la que da pieno sentido a la Enciclica 
Fides et ratio, que representa todo lÌfl canto inspirado para que el ser 
humano sea capaz de desarrollar un modo de pensar que no atente con
tra su propia dignidad. Probablemente el emplazamiento cultural mas 
agudo en nuestro tiempo es el que pone sobre la mesa dos modelos de 
organizar la sociedad: partir del ser humano como un individuo aislado, 
o partir del ser humano como un ser relacional, llamado a la comunion. 
En ese contexto, en esa necesidad de e!egio entre un modelo u otro de 
construccion de la vida social encontramos la clara opcionde la 
Enciclica: «el hombre no ha sido creado para vivir solo. Nace y crece en 
una familia, para insertarse mas tarde con su trabajo en la sociedad. 
Desde el nacimiento, pues, esta inmerso en varias tradiciones, de las cua
les recibe no solo el lenguaje y la formacion cultural, sino también 
muchas verdades en las que, casi instintivamente, cree». 

El espiritu critico, tan ensalzado por el mundo moderno, y tan 
necesario seglin la Enciclica para «e! crecimiento y la maduracion perso-

4} FR, 28. 
4< Ibid. 
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nah>, no es eI modo mas alto de expresion de la razon, porque «en la vida 
de un hombre las verdades creidas son mucho mas numerosas que las 
adquiridas mediante la comprobadon personal.» Y no solo eso: «e! cono
dmiento por creencia, que se funda sobre la confianza interpersonal, esta 
en reladon con la verdad: e! hombre, creyendo, confia en la verdad que 
el otro le manifiesta» 4'. La teoria del conocimiento que permite integrar 
las distintas facetas de la verdad, sus distintas dimensiones, permite inte
grar también distintas instituciones que, presentadas como derechos 
humanos, pueden ejercer un sentido armonico o disgregador con respec
to a la verdad. 

Asi e! derecho de libertad religiosa, que su santidad el Papa J uan 
Pablo II ha considerado como fuente y sintesis de 10s demas derechos 
fundamentales, caracterizandola como «derecho a vivir en la verdad de la 
propia fe y en conformidad con la dignidad trascendente de la propia 
persona» 46 se funda en que la reladon de! ser humano con la verdad no 
queda redudda a una raiz, a un fundamento interno, sino que se exterio
riza con un modo de ser y de vivir. La realidad del ser humano es la de un 
ser religioso, un ser que puede llegar a comprender como el valor supre
mo aquél que le orienta las realidades Ultimas de la vida, de su sentido, 
de su orden, de la muerte y del sufrimiento. La vertiente principal de la 
libertad religiosa es dejar que e! ser humano, personal y comunitariamen
te, pueda expresar e! sentido que vive en su corazon. Frente a quienes 
buscan manipular su interior, y de modo prindpal euando la acdon de! 
Estado se vuelve violentamente contra esa dimension de la condenda 
humana y de la vida dudadana, la libertad religiosa aparece como la clave 
de todos los demas derechos. 

De hecho, e! sentido de un orden dudadano ajeno a cualquier con
vicdon religiosa tuvo su justificadon inidal en la superacion del cujus 
regio, ejus religio. Como se ha seiialado ya, el desarrollo de la historia 
moderna muestra que tal libertad religiosa solo puede garantizarse no 
desde la omision de Dios, sino desde la misma presenda de Dios como 
verdad del coraz6n humano. Solo la verdad de Dios pone en su sitio a los 
sucesivos idolos -sociales o pol1ticos- que vuelven a esclavizar al ser 
humano. 

El fundamento mas radical de la libertad religiosa es un argumento 
de estricto dogma cat6lico: el acto de fe es pIenamente voluntario por su 
propia naturaleza. La libertad religiosa ilumina también el sentido de los 
derechos de las condendas y de las minorias: ese derecho de cada perso-

"FR,31. 
46 Carta Enciclica Ceniesimus annus, 47. 



558 José Alfredo Peris Cancio 

na procede de que «todos los hombres estan obligados a buscar la ver
dad, sobre todo en lo que se refiere a Dios y a su Iglesia, y, U1,a vez cono
cida a abrazarla y practicarla»4'. Este debe se desprende «de su misma 
naturaleza» 48 

Esto, como sefiala e! numero 2104 de! Catecismo de la Iglesia 
Cat6lica, no contradice al respeto sincero hacia las diversas religiones que 
«no pocas veces reflejan sin embargo un destello de aquella verdad que 
ilumina a todos los hombres»49, ni a la exigencia de la caridad que 
empuja a los cristianos a «tratar con amor, prudencia y paciencia a los 
hombres que viven en el error o en la ignorancia de la fe»'o 

La postura del Magisterio no tiene ninglin inconveniente a la hora 
de situar los limites de la tolerancia, como ya ha sido comentado. La tole
rancia supone permitir determinados males que se dan en la sociedad, 
como males menores o en consideraci6n de un bien mayor. Como ya se 
expuso, eso supone una necesidad de discernÌl11iento ajustado a la hora 
de considerar qué males han de ser tolerados. En un lenguaje de los dere
chos humanos, eso supone plantearse en nombre de qué pueden limitat
se los derechos antes comentados: la libertad religiosa, los derechos de 
las conciencias y los derechos de las minorlas. 

El principio que justifica esta limitaci6n es el de la justicia: no se 
puede tolerar que se cometan injusticias con respecto a terceros, a los que 
no se reconoce su derecho. Si la justicia es la constante y permanente 
voluntad de dar a cada uno lo suyo, lo suyo de cada uno consiste en el 
conjunto de derechos que irrenunciablemente constituyen su ser persona. 
De ilil que consentir la privaci6n de alguno de estos derechos de otto en 
nombre de la tolerancia es lisa y llanamente complicidad con la injusticia. 

Este es el criterio explicitado por la Endclica Evangelium vitae, 
cuando en su numero 71 sefiala que <<la tolerancia legal de! aborto o de la 
eutanasia no puede de ningun modo invocar e! tespeto de la conciencia 
de los demas, precisamente porque la sociedad tiene el derecho y e! 
deber de protegerse de los abusos que se pueden dar en nombre de la 
conciencia y bajo el pretexto de la libertad». El limite de la tolerancia en 
la justicia, a su vez reconduce a la verdad. Como magnlficamente expuso 
Fl Sheed en su obra Sociedad y sensatei'l, «el prÌl11ero de lodos los dere-

47 DR, l 
"DH,2. 
49 Declarad6n Nostra aetate, 2. 

"DH,14. 
51 P.J. SHEED, Sodedad y sensatez, Herder, Barcelona 1976. 
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chos de! hombre es e! derecho a ser tratado como lo que es»". Por tanto, 
dificilmente se garantizara verdaderamente la dignidad humana si no se 
considera al ser humano en su verdad. 

La necesidad de recuperar e! nexo entre justicia y verdad es enca
recida por la Enciclica Evangelium vitae cuando sefiala que «para e! futu
ro de la sociedad y eI desarrollo de una sana democracia urge, pues, 
descubrir de nuevo la existenda de valores humanos y morales esendales 
y originarios, que derivan de la verdad misma del ser humano y expresan 
y tute!an la dignidad de la persona. Son valores, por tanto, que ningun 
individuo, ninguna mayoria y ningiln Estado nunca pueden crear, modifi
car ni destmir, sino que deben s610 reconocer, respetar y promovet»". 
Este nexo entre justicia y verdad es el que renueva la comprensi6n de los 
derechos humanos, y eI que permite ver que entre la visi6n del 
Magisterio de la Iglesia de la tolerancia y la visi6n del pensamiento 
moderno de la misma, existen las mismas diferencias que entre fundar la 
democracia y los derechos humanos en la verdad de! hombre, o fundar
los en e! re!ativismo moral. 

4. Las distintas presentaciones del relativismo como aliado de la democracza 

De modo contradictorio a lo expuesto en e! apattado anterioi:, para 
e!liberalismo politico y en generaI para e! pensamiento democratico de 
nuestros dias, eI relativismo ético es «muchas veces considerado como 
una condici6n de la democrada, ya que s610 se garantizaria la tolerancia, 
e! respeto reciproco entre las personas y la adhesi6n a las decisiones de la 
mayoria mientras que las normas morales, consideradas objetivas y vincu
!antes, lIevarian al autoritarismo y a la intoleranda»54. 

Ciertamente la propia Enciclica Evangelium vitae considera que 
«en la historia ha habido casos en los que se han cometido crimenes en 
nombre de la "verdad". Pero crimenes no menos graves y radicales nega
dones de la Iibertad se han cometido y se siguen cometiendo en nombre 
del "relativismo ético"»55, 

Esa constataci6n ha lIevado a algunos -incluso a juristas y politicos 
cat6licos- a considerar inconveniente apelar a la verdad en eI mundo .del 
derecbo, y asi considerar que puede ser valido para la paz social concebir 

" Ibid., 18. 
"EV,71. 
"EV,70. 
" Ibid. 
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que e! ordenamiento jurfdico carezca de base moral, por ser un puro meca
cismo de regulaci6n empirica de intereses diversos y contrapuestos. Frente 
a esta opini6n el PapaJuan Pablo II seiiala que «aun reconoeiendo un eier
to aspecto de verdad en esta valoraci6n, es dificil no ver como sin una base 
moral objetiva ci siquiera la democracia puede asegurar una paz estable, 
tanto mas que la paz no fundamentada sobre los valores de la dignidad 
humana y de la solidaridad entre los hombres es cuando menos ilusoria»56. 

Un banco de pruebas privilegiado para comprobar hasta qué 
punto los argurnentos re!ativistas resultan intolerantes con los mas débi
!es es e! campo de los atentados contra la vida humana. El numero 68 de 
la Evangelium vitae los concentra en estos seis: el argumento de la vida 
de! no naeido como un bien ponderable frente a otros bienes; e! argu
mento de que la ley de la mayoria marca e! niveI de moralidad en e! que 
quieren vivir 10s eiudadanos; et argumento de la ineficacia soeial de la 
prohibiei6n de! aborto y la eutanasia, que conlleva riesgos sanitarios y 
desprestigio de la ley; el argumento de la autonomia de cada persona 
para disponer de la propia vida y de la vida de! que aun no ha naeido; e! 
argumento de la inaccesibilidad a una verdad objetiva sobre la vida 
humana, lo que lleva a diferenciar las convicciones personales de las con
vicciones de la mayorfa, sobre todo en el caso de los pol1ticos. 

La comprobaci6n de que e! re!ativismo resulta intolerante con ios 
mas débiles, reabre la necesidad de vincular la libertad con la verdad. Es 
el tema estrella de la Enciclica Veritatis splendor, cuyo contenido va 
mucho mas alla de una poìémica interna a la Teologia moral Jt: la Iglesia 
cat6lica. La convicci6n central que se expone en la misma es que «sola
mente una libertad que se somete a la Verdad lleva a la persona a su ver
dadero bien. El bien de la persona consiste en permanecer en la Verdad y 
en realizar la Verdad,?7. 

La verdad ilumina la toleraneia hacia la persona permitiendo que 
haga el camino hacia su plenitud, hacia e! reconocimiento de sus derechos: 
<<la verdadera comprensi6n y la genuina compasi6n deben significar amor a 
la persona, pero al mismo tiempo a su verdadero bien y a su libertad autén
tica. Y esto no se da, ciertamente, escondiendo o debilitando la verdad 
mora!, sino propociéndola con su profundo significado de irradiaci6n de la 
Sabiduria eterna de Dios, recibida por medio de Cristo, y de servieio al 
hombre, al crecimiento de su libertad y de su busqueda de felicidad,?" 

" Ibid. 
57 VS, 84. 
58 VS, 95. 
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Sin verdad moraI presente en Ias instiruciones sociales no hay ver
dadera igualdad democratica pues «ante Ias normas que prohiben e! mal 
intrinseco no hay privilegios ni excepciones»59; tampoco hay freno a la 
fuerza pues sin ella se diluye que «Ias autoridades civiles y los individuos 
particulares jamas estin autorizados a violar los derechos fundamentales 
e inalienables de la persona humana»'o 

Sin busqueda de! verdadero bien de la persona, de su verdadera 
libertad, de la igualdad esencial entre todos los hombres y del respeto de 
los derechos de la persona por encima de la fuerza, no hay tolerancia 
posible. 

5. Legalizaci6n de la injusticia e intolerancia 

Com probar que hay una perfecta armonia entre una recta conside
raci6n de la verdad y de la tolerancia no es un argumento intelectual. Es 
sobre todo, un impulso decisivo a la hora de construir la civilizaci6n del 
amor. «El Bien supremo y eI bien moral se encuentran en la verdad, la 
verdad de Dios Creador y Redentor, y la verdad de! hombre creado y 
redimido por É1. Unicamente sobre esta verdad es posible construir una 
sociedad renovada y resolver los problemas complejos y graves que la 
perturban, ante todo e! de vencer las formas diversas de totalitarismo 
para abrir e! camino de la auténtica libertad de la persona>>,l 

Por elio, la tolerancia debe dar paso a la paciencia, a la fortaleza, a 
la capacidad de lucha activa frente al totalitarismo de la cultura de la 
muerte, sin emplear nosotros mismos medios de muerte fisica o moral de 
la persona. Cabe, por tanto, trazar un itinerario de resistencia frente a ese 
totalitarismo contra la vida humana, eI matrimonio, la familia y la sexuali
dad que se yetgue en Occidente: l°) Utilizar los medios juridicos alcance 
para reinterpretar los derechos humanos desde la verdad y reconocerlos 
en consecuencia, 2°) Mostrar e! disenso ante la opini6n publica, buscan
do su transformaci6n; }O) Promover la participaci6n ciudadana y de las 
familias para promover cambios legislativos; 4°) Acogerse, cuando nos 
afecte a la esfera de nuestra libertad personal, a la objeci6n de conciencia 
basada en la verdad; 5°) Resistir frente a toda campana manipuladora que 
busque nuestra complicidad para extender la mentira y la muerte 

Esto tiene también su respuesta cultural y universitaria mas amplia, 

"vs, 96. 
"VS,97. 
6! VS, 99. 
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por lo que se tratarla de: 1°) forinar estudiosos del Derecho para el matri
monio, la familia y la vida, recuperando un sano iusnaturalismo persona
lista; 2°) formar comunicadores sociales para la defensa de esos mismos 
valores; 3°) potenciar la participaci6n politica de las familias en defensa 
de su ser y su misi6n; 4°) fortalecer la coherencia moral de los profesiona
les que objetan frente a los atentados legalizados contra el matrimonio, la 
familia y la vida humana; 5°) controlar activamente los mensajes de los 
medios de comurucaci6n social en tomo a familia y vida. 



PODER DE LOS MEDIOS DE COMUNICACION 
E INTEGRIDAD PERSONAL 

Monica Chavez Avù;a" 

Introduccion 

Con la llegada de la nueva era, la revolucion tecnòlogica ha permi
tido e1 avance de los medios de comunicacion. Estos ejercen un gran 
impacto en Ias personas, en las famllias y en la sociedad. 

Con la revolucion en la comunicacion, se afecta la percepcion que 
tiene e1 hombre de si mismo, de los demas, de! mundo y de la Iglesia. Los 
medios de comunicacion influyen tanto en los modos como en los conte
nidos del pensamiento hurnano. Por eso es necesario que éstos respeten 
la dignidad de la persona y participen en e! desarrollo integrai del ser 
humano, considerando la dimension personal, famlliar, cultura!, trascen
dente y religiosa del hombre; 

La utilizacion de los nuevos medios de comunicacion, han dado 
origen a nuevas posibilidades para la mision de la Iglesia, asi como nue
vos problemas pastorales. Desde Vaticano II la Iglesia se dio cuenta que 
tenia que participar del progreso humano y hacer uso creativo de los 
medios de comunicacion, con el fin de servir al hombre en su vocacion 
humana y trascendente. Y que desde su mismo nacimiento, eI hombre es 
invitado al dialogo con Dios para que como hermanos edifiquemos un 
mundo de paz. «La comunion y el progreso en la convivencia humana 
son los fines principales de la comunicacion sociah>]. 

Los medios de comunicacion no son considerados unicamente 
como adelantos tecnologicos, sino que en ellos se encuentra un signo de 
los tiempos donde se puede descubrir el modo de hablar de Dios y una 
manifestacion providencial. La Iglesia, esta atenta a descubrir los signos 
de la época e interpretarlos a la luz del Evangelio, de forma que acomo-

." Profesor en el Instituto Juan Pa.bIo II en México. 
l A. VILLAFANA, Doctrina Soda! Cristiana y Medios de Comunicaci6n en la 

Posmodernidad, Univo de Navarra, Espafia 1996, 16.3 

"ANTHROPOTES» 1512 (1999) 563-573 
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diindose a cada generaci6n, pueda responder a las interrogantes de! hom
bre sobre su sentido de la vida, tanto en e! presente como en e! futuro_ El 
hombre, descubre eI sentido religioso en toda su existencia, sin excluir 
ninguna de sus dimensiones. ASI, Dios se hace presente en los aconteci
mientos de la historia humana y eI mundo tiene un sentido de la presen
cia de Dios. Pero nada es signo por si mismo, s610 eI creyente, motivado 
por su fe puede descubrir en los e1ementos de! mundo y en los sucesos 
que conforman su propia historia, la presencia amorosa de Dios. 

En ésta exposici6n, en primer lugar, reflexionaré acerca de a1gunos 
retos que se presentan al hombre de finales de siglo ante los medios de 
comunicaci6n. En un segundo momento, mencionaré ciertos conceptos 
que pueden iluminar para descubrir e! verdadero fundamento Teol6gico 
de la comunicaci6n y sus medios. Por iiltimo, analizaré diversas .actitudes 
que ios hombres y mujeres deben fomentar, para que 10s medios de 
comunicaci6n puedan cumplir adecuadamente sus fines de comuni6n y 
progreso de la humanidad. 

1. El hombre y los retos ante los medios de comunicaci6n 

En la Doctrina Sodal de la Iglesia, eI hombre se muestra autor y pro
motor de la cultura, y c6moéste toma condencia de ello. Con lo que crece 
su sentido de responsabilidad hacia eI mundo en eI que vive, y la forma en 

1 l" 1 .. " 1 1 1 • , que .l.OS inedlQS ne corn:ufliéaClOll y la cwtura se te.taclonan entre SI. 
Ante las nuevas condiciones de la cultura, "Somos testigos, de que 

nace un nuevo humanismo en el que e! hombre queda definido, principal
mente por su responsabilidad hacia sus hermanos y hacia su historia»'. 

Para poder formar una cultura humanista, se tiene que estar muy 
. atento a los retos que se presentan en eI mundo actual. A continuaci6n 
mencionaré a1gunos que considero importantes: 

Los medios de comunicaci6n, son instrumentos para que los hom
bres se formen y se eduquen integralmente. En a1gunos casos, los encar
gados de éstos s610 los usan para informar y no les interesa que las nue
vas generaciones se eduquen en los valores humanos. Ante lo anterior, se 
tiene que tener consciencia de que hay que formar a los futuros profesio
nistas, que tengan en sus manos los medios de comunicaci6n social y que 
los utilicen para eI bien comUn de la sociedad. Este, es la suma de aque
llas condiciones de la vida social, mediante las cuales los hombres pueden 

2 CONCILIO VATICANO II, Gaudium et spes, in Documentos completos del Vaticano II, Sal 
Terrae, Santander 1967,55 
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conseguir con mayor plenitud y facilidad su propio desarrolio. Que es, 
sobre todo, el respeto de los derechos y deberes de la persona, que se 
refleja en el bien comun de toda la familia humana. 

La cultura de finales de siglo, se caracteriza por la globalizaci6n 
que permite tener contacto con otras culturas y e! enriquecimiento de su 
participaci6n. Pero no se puede olvidar, que la humanidad esta formada 
por hombres y mujeres concretos, y que los medios de comunicaci6n tie
nen que considerar las circunstancias de cada uno de elios. Se tiene el 
reto de vivir la globalizaci6n, sin perder la cultura propia de cada. pais, 
que tiene sus valores y tradiciones propias, y sin olvidar, que el hombre es 
un individuo que merece ser respetado en su integridad por el solo hecho 
de ser persona y que tiene derechos y deberes que son universales, invio
lables e inalienables. 

Una de las ventajas de los medios de comunicad6n, es que la infor
mad6n se tiene muy rapido y se conoce lo que acontece en e! otro lado de! 
pIaneta en el mismo momento. Pero esto, ha llevado a ver con indiferencia 
lo que sucede en el mundo ya sean guerras, muerte, hambre o injustidas. 
Ante esta indiferenda se debe fomentar la solidaridad humana y la conden
da de interdependenda que hay entre los hombres y entre las Naciones. 

El hecho, de que los hombres y mujeres, sientan como propios las 
injusticias y violaciones de 10s derechos humanos cometidos en otros pai
ses, y que traten de responder con una actitud solidaria, permite pensar 
en la posibilidad de hacer un mundo mejor. «La solidaridad no es un sen
timiento superficial, por los males de tantas personas cercanas o lejanas, 
al contrario, es la determinaci6n firme y perseverante de empefiarse por 
e! bien comum>'- La solidaridad, se vive cuando se reconoce al otro como 
persona y se respeta. S610 mediante la solidaridad se camina hacia la paz 
y el desarrollo, pero para el cristiano, esta virtud se supera a si misma, 
porque e! hombre no s610 debe ser respetado en sus derechos, sino que 
se convierte en la imagen viva de Dios, y esto lo lieva a buscar los medios 
concretos y practicos de organizaci6n, cooperando para poder poner en 
comun los recursos disponibles y realizar una verdadera comuni6n entre 
todas las naciones. 

1. Los medios de comunicaci6n, son instrumentos extraordinarios 
para fomentar la comunidad y e! progreso, pero deben estar al servicio 
del hombre. En algunos casos, éstos son usados por grupos de poder eco
n6mico, politico y sodal; con un interés determinado. Se debe formar a 
las personas, tanto en la familia como en las escuelas, para que puedan 

3 ]UAN PAELO II, Sollicitudo rei Jocialis, Paulinas, México 1987 • .38 
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discernir e! mensaje y optar por un mundo de justicia y paz. Esta Ultima, 
no es una mera ausencia de guerra, sino que se define como la obra de la 
Justicia. «El producto de la justicia sera la paz, e! fruto de la equidad, una 
seguridad perpetua»'. La paz no es algo ya terminado, sino que requiere 
que se construya cada dia, respetando a los hombres en su dignidad y 
formando una fraternidad. ASI, la paz brota como fruto de! amor que es 
capaz de dar algo mas de lo que exigen los limites de la justicia. 

«La raz6n mas alta de la dignidad humana consiste en la vocaci6n 
de! hombre a la uni6n con Dios. Desde su mismo nacimiento, e! hombre 
es invitado al dialogo con Dios»'. Esto es posible, si e! hombre vive eh la 
cultura de! "ser" y no en la de! "tener". Parece que en las ultimas déca
das, al ser humano le interesa mas poseer los bienes para su provecho 
propio y no para e! bien comun de! cual todos son corresponsables. En la 
cuÌtura de hoy, eì hombre vale por io que tiene y no por io que es como 
ser humano. Los hombres y mujeres interesados por formar una cultura 
humanista, deben aprovechar los medios de comunicaci6n, donde e! 
tener objetos y bienes contribuya a la maduraci6n y enriquecimiento de! 
"ser" de! hombre y aSI realice su vocaci6n humana. Como dice e! Papa 
Juan Pablo II, en su enciclica "Sobre la preocupaci6n Social de la 
Iglesia": «El mal no consiste en e! "tener" como tal, sino en e! poseer que 
no respeta la calidad y la ordenada jerarqula de los bienes que se tienen. 
Calidad y jerarquia que se derivan de la subordinaci6n de los bienes y de 
su disponibilidad al "ser" de! hombre y a su verdadera vocaci6n>,6 

2. El hombre, es un ser con libertad que actua moralmente, y esto 
conlleva una responsabilidad en los actos humanos. Desde Vaticano II, se 
ha insistido en la necesidad que tiene e! mundo de que los hombres y 
mujeres actuen con conciencia moral y responsabilidad. En algunos 
casos, los encargados de los medios de comunicaci6n los utilizan dejando 
a un lado 10s principios éticos y no toman en cuenta la dignidad de! hom
bre. Es necesario, superar una ética individualista, donde s610 se busca e! 
bien personal y se olvida que e! ser humano es un ser sociable. 

Para que los individuos cumplan sus deberes personales y sociales 
se les debe educar en los valores. Se debe hacer conciencia en las nuevas 
generaciones, para que los medios de comunicaci6n estén al servicio de la 
humanidad. Como se exhorta en Communio et Progressio «Todos los 
hombres de buena voluntad, son invitados a trabajar coordinadamente 

4 ISAIAS 32,17 

5 Gaudium es spes, op.cit., 19 

6 JUAN PABLO II, op.cit. 28 



Poder de los medios de comunicaci6n e it,tegridad personal 567 

para que los instrumentos de comunicaci6n social sean utiles para e! des
cubrimiento y conquista de la verdad y para el desarrollo y progreso 
humano>}, 

3. Las medios de comunicaci6n, son instrumentos que se pueden 
aprovechar en todas las areas, pero parece que en algunos casos no se han 
aprovechado al maximo. El Papa Pio XII, invita a usar los medios de 
comunicaci6n en una dimensi6n eclesial, para instaurar el Reino de Dios a 
través de la defensa de los derechos de las personas, para la transmisi6n 
de los valores humanos y cristianos, para buscar el bien comun y para 
estar al servicio de la Verdad, e! Bien y la Justicia. Mas tarde, e! Papa Juan 
XXIII en "Mater et Magistra", pide que los medios de comunicaci6n se 
usen para dar a conocer a toda persona de buena voluntad, la Doctrina 
Social de la Iglesia, y por Ultimo, en Vaticano II se invita a usar éstos para 
e! culto, la educaci6n, e! apostolado, las misiones y la evangelizaci6n. 

4. La Ilamada "domesticaci6n" de la informaci6n, ha permiddo 
que en los hogares se tengan aparatos que permitan.la comodidad y el 
entretenimiento, pero esto ha llevado a reducir al minimo la necesidad de 
contactos interpersonales porque los entretenimientos son entre una per
sona y la maquina. Ante lo anterior, se tiene el reto de usar estos medios 
para que la familia pueda convivir,sin olvidar otras actividades que pro
picien la unidad. 

En la actualidad los adelantos tecnol6gicos han permitido un avan
ce extraordinario, que ha llevado a los hombres a tener una comodidad y 
los beneficios anteriormente mencionados, pero no se puede olvidar que 
e! ser humano requiere de un crecimiento espiritual, moral, psicol6gicos, 
intelectual, social y religioso; para que sea integraI. El reto que se presen
ta es, sin olvidar los beneficios de la tecnologia, fomentar una desarrollo 
integraI de! ser humano y de la sociedad. 

2. Conceptos teologicos sobre la comunicaci6n y los medios 

La Iglesia, desde hace afios ha tenido mucho interés por los medios 
de comunicaci6n sodal, porque encuentra en ellos un signa de los dem
pos, donde se muestra una manifestaci6n providencial del desarrollo de 
la historia de la salvaci6n. Los medios de comunicad6n, tienen como fin 

7 PONTIFICIA COMISION DE COMUNICACION SOCIAL, Communio et Progressio, Paulinas. 
México 1988, 13 
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promover la comuni6n y el progreso de! ser humano. Esto se puede ver 
desde e! Génesis, cuando se le dice al hombre « ... poseer y dominar la 
tierra». El hombre, durante toda la historia ha aprovechado lo que esta 
en su entorno para hacerlo. Hoy en dia, puede aprovechar los medios de 
comunicaci6n para dominar la tierra y colaborar en la instauraci6n de! 
Reino de Dios. 

Los medios de comunicaci6n, intentan crear en los hombres un 
sentido comunitario, aumentando e! intercambio entre e11os, pero siem
pre teniendo como mode!o e! misterio de la eterna comuni6n entre e! 
Padre, e! Hijo y e! Espiritu Santo. 

En e! documento de Puebla, se dice que Cristo revela que la vida 
divina es una comuni6n Trinitaria entre e! Padre, e! Hijo y e! Espfritu; 
que viven la perfecta mtercomunion de amor y el inistetiù supterno de la 
unidad. De alli, procede todo amor y toda comuni6n para grandeza y 
dignidad de la existencia humana. Esto es importante en el campo de la 
comunicaci6n social y de la cultura, porque la raz6n de los medios de 
comunicaci6n social es promover la comuni6n entre 10s seres humanos, y 
por otro lado la cultura abarca todo e! proceso de humanizaci6n. Los 
medios de comunicaci6n social estan 11amados a ayudar a los seres huma
nos a conseguir sus aspiraciones àe vivir en una comunidad setnejante a 
la comunidad trinitaria. 

Dios, empez6 la comunicaci6n con los hombres en la historia de la 
S,.,lY,,,,,C~..(~ •• ", ... ",1 V", .. t..."" ,,.. ... ,..1 .... 1-.. .. ,.. SO '1-."'''.0 ]'ih.o ........ ...:Io"a y .. =...:1.:, .... 1-" ........ ,., .. '" 
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toda la humanidad, con la predicaci6n y acci6n de J esiis. A partir de la 
encamaci6n, e! hombre debe saber quién es Dios y quién es él como 
hombre. 

El acto de amor por el que Dios se revela, engendra un dialogo 
donde la historia de la salvaci6n esta encaminada a convertirse en una 
forma de la palabra de Dios, y la vocaci6n de! hombre consiste en contri
buir en forma creadora. J esiis se presenta como el modelo de 
Comunicador. La comunicaci6n en Cristo, no s610 fue de ideas sino de 
amor y de compromiso. 

Desde e! Antiguo Testamento, Dios se hacomunicado a la humani
dad a través de los profetas, quienes tenian la misi6n de anunciar y 
denunciar la Justicia de Dios, tanto con su palabra como con su vida. Y 
ahora, se sigue comunicando a cada persona en su conciencia y a la socie
dad en los momentos hist6ricos, que se interpretan como los signos de 
los tiempos. El mismo Cristo, se sigue comunicando y se hace presente 
por medio de la Iglesia para que anuncie su Evangelio. La Iglesia debe 
dialogar con el mundo en que le toca vivir. La Esposa de Cristo se hace 
palabra, mensaje y coloqnio. La comunicaci6n debe situarse en el cora-
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zon de la comunidad eclesial. Y e! hombre, a través de los medios de 
comunicadon puede lograr una convivenda que forme una comunidad. 

Existen tres modos de convivencia, que son: La convivenda entre 
las tres personas divinas, la convivenda entre los hombres y la conviven
cia entre Dios y los hombres. En la actua/idàd, solamente la primera se 
realiza pienamente, las otras dos son un tarea y un projlecto para cada 
persona. "Cristo nos reve!a que la vida divina es comuni6n trinitaria, 
Padre, Hijo y Espiritu Santo que viven en perfecta intercomunion de 
amor, el misterio supremo de la unidad. De alli procede todo amor y toda 
comunion, para grandeza y dignidad de la existenda humana»'. 

De la convivenda entre Dios y los hombres depende que se rea/ice 
la verdadera convivenda entre los hombres. Diòs tiene su mano tendida y 
e! camino abierto para los hombres: Dios, ha reve!ado su proyecto de 
convivenda para los hombres en la instauracion de! Reino de Dios, que 
es la Misi6n de la Iglesia. 

3. La criticidad y la participacion COmO actitudes humanas ante los medios 
de comunicacz'on 

Después de mendonar a/gunos retos y la fundamentadon teologica 
de los medios de comunicacion, se encuentra que los hombres y las muje
res deben tener actitudes que ayuden a usar adecuadamente los medios 
de comunicad6n, para que éstos puedan cumplir sus fines de comunion 
y progreso de la humanidad. Dentro de éstas actitudes, hay dos de suma 
importanda, que son la Criticidad y la Participaci6n. 

El criticismo es importante, desde una antropologia filosofica, que 
acepte que la persona es capaz de hacerse preguntas y cuestionamientos 
sobre si mismo y el mundo que lo rodea. Ademas de ser consciente de 
sus operaciones mentales y dar razones de ellas. Esto permite que la per
sona sea critica en forma integra!' porque esta consciente de todos los 
iimbitos de su vida, y en forma ~ porque acepta la verdad y se com
promete con ella. Lo anterior, lleva al hombre a descubrir el amor a los 
demas y comprometerse por el bien comun. El criticismo involucra a 
toda la persona, es decir se encatua en individuos concretos, por eso hay 
que hablar de personas criticas y no de criticidad. De lo abstracto se 
avanza a lo concreto, de hs caracteristicas ontol6gicas a las cultura/es y 
soda/es, del hombre sin tiempo y sin lugar, a/ hombre real situado en un 

8 CELAM, La Evangelizaci6n en et presente y en et futuro de América Latina, CELAM, 
México 1979, 221. 
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espacio y en un tiempo que se encarna en las circunstancias concretas. 
Cuando la persona es critica, tiene una conciencia diferenciada, que 

es la experiencia del propio sujeto para ser critico, y asi dar razones de sus 
operaciones, de su ser y su actuar, es decir, se apropia de su existencia 
misma y es en este momento, cuando se puede hablar de una madurez 
donde se puede pasar del error a la verdad, y asi a la congruencia. 

El criticismo integrallleva a amar a Ios demas y acomprometerse 
con la presencia del amor, la justicia y la solidaridad; la persona se con
vierte en una luz para otros donde se dedica a servir a los demas y le da 
un sentido a su elCÌstencia. 

La existencia humana, es como la creaci6n de un gran mura! que se 
va pintando poco a poco. En este mura! hay un espacio para la figura de 
cada persona, y todos son participes en la creaci6n de esta obra de arte, 
ia cua! tiene como escenario el cosmos, la tierra, el ambiente social y la 
propia familia. 

En los primeros anos, la figura de cada persona fue dibujada por 
sus padres. Ahora, es su responsabilidad dar color a ese boceto. Los valo
res colorean y embellecen a la persona de acuerdo al trabajo y esfuerzo 
propios. Algunos, no se molestan en ponerle una capa de color a su retra
to. Otros, dejan pasar muchos anos sin pone una mano de pintura en su 
imagen. Pero hay, quienes que con eI trabajo diario han pintado varias 
capas de color, y otros, van tan adelantados, que ayudan a los demas a 
pintar su retrato y se comprometen dia a dia a pintar eI mural de toda la 
humanidad, aunque en este cuadro maravilloso, que es la vida lnisma, 
nadie puede suplir e! trabajo de otro, pero se pueden encontrar en los 
demas: ejemplos, modelos y testimonios. 

La persona critica, necesita de un discernimiento y en et caso de! 
cristiano tiene como criterio la vida , muerte y resurrecci6n de J esucristo; 
que se convierte en eI mode!o a seguir. El cristiano, es e! hombre que se 
ha encontrado con J esucristo y élle ha transformado su vida, su modo de 
pensar, de contemplar e! mundo y de juzgar la historia, ha puesto en él 
un corazon nuevo. 

La persona se va haciendo y formando en la vida diaria, por eso se 
puede hablar de un proceso que requiere: tanto de un trabajo interno, 
como de un ambiente externo que favorezcan una cultura humanista, 
donde eI hombre pueda irse desarrollando en su vocaci6n humana. 

Se tiene un gran camino por andar, hay que preguntarse de que 
manera se puede formar personas criticas, para que puedan tomar deci
siones acertadas, y sepan como educar a las nuevas generaciones para que 
la actitud critica se viva en la familia, en e! mundo y en la Iglesia y asi sea 
una opcion de vida. 
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Este estilo de vida, Ileva al hombre necesariamente a darse cuenta 
gue su vocacién humana es para si mismo y para los demas, y gue tiene 
una responsabilidad y compromiso con su comunidad. Dios creé al hom
bre no para la vida individual, sino para· formar una comunidad, donde 
todos son corresponsables de la salvacién de los demiis. Por e! bautismo, 
todos los cristianos tienen una triple funcién, la de ser sacerdotes, donde 
se da culto a Dios con la vida, la· de ser reyes porgue se compromete a 
instaurar e! Reino de Dios, y por Ultimo profetas, porgue tiene la misién 
de anunciar y denunciar la Palabra de Dios para gue la historia este 
abierta al Reino de Dios. . 

Ademiis, los hombres y mujeres a través de los medios de comuni
cacién y la cultura tienen un camino por de!ante; deben responder a una 
vocacién de! humanismo pIeno al servicio de una sociedad donde la fe, la 
esperanza y el amor estén presentes, 

4. La familia y otras instituciones como formadoras de las personas 

La formacién de los hombres y mujeres, se da en primer lugar en la 
familia, gue tiene la misién de ser una comunidad de vida y de amor, por 
eso, la familia recibe la misién de custodiar, revelar y comunicar el amor. 
Todo actuar partieular de la familia, es la expresién de su misién funda
menta!. Para la Iglesia, partiendo del amor y en constante referencia a él, 
la familia tiene cuatro cometidos generales: la formacién de una comuni
dad de personas, brindar e! servicio a la vida, participar en e! desarrollo 
de la sociedad y en la misién de la Iglesia. 

La familia, como comunidad de personas se funda en el amor, 
donde el principio, la fuerza permanente y la meta ultima, es éste mismo. 

La familia es la escuela del miis rico humanismo, y en ella, los hijos 
aprenden las virtudes y los valores sociales, que son e! alma de la vida y 
de! desarrollo de la sociedad. La célula de la sociedad, por lo gue es, no 
puede encerrarse en si misma, y se abre a las demiis familias y a la socie
dad asumiendo una funci6n social. Por eso, la experiencia de comunién y 
participaci6n gue se vive a diario en ella, se refleja en la sociedad. De este 
modo, constituye ellugar y el instrumento miis eficaz de humanizacién y 
de personaHzacién de la sociedad. En este sentido, las familias deben cre
cer en la condenda de ser "protagonistas" de la politica familiar. Y asi, se 
supera una ética individualista por una ética sodal. 

La familia es la Iglesia doméstica, donde los padres se dan cuenta 
que deben formar a los hijos con un criterio gue les permita tomar deci
siones a favor de la persona humana, de su dignidad y asi respetar los 
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derechos fundamentales. La célula de la sociedad, debe ser signo· de uni
dad para el mundo y ejercer de ese modo su funcion profética, dando tes
timoniò de! Reino de Dios. 

La familia cristiana, esta inserta de tal forma en e! misterio de la 
Iglesia, que participa en la mision de salvacion, pero de una manera origi
nal, poniendo a servicio de la Iglesia su propio ser, en cuanto comunidad 
intima de vida y de amor. Ésta participa de la mision profética, sacerdotal 
y real de J esucristo y de su Iglesia. Asi, la farnilia es e! lugar ideal para 
que sus miembros encuentren e! sentido humano y promotor de la perso
na, porque en ella se combina la vision masculina y femenina que emi
quece e! acontecer de! mundo. 

Ademas, e! matrimonio cristiano es testigo de la presencia pascual 
del Senot. En la familia la persona vive cllatro relaciones fundamentales 
que le ayudan a su crecimiento : la patemidad, la filiadon, la hermandad 
y la nupcialidad. Y estas mismas relaciones componen la vida de la 
Iglesia. «Experienda de Dios como Padre, experiencia de Cristo como 
hermano, experienda de hijos en, con y por el Hijo, experiencia de 
Cristo COmo esposo de la Iglesia. La vida en familia reproduce estas cua
tro experiencias fundamentales y las participa en pequeno; son cuatro 
rostros del amor htLtnano»9. 

Si la familia, quiere continuar con e! privilegio de formar a las perso
nas, debe ser ella la que marque lòs criterios morales para que sus miem
bros pnedan desarrollarse. Y debe educar en e! amor y en justicia. Esta 
educacion reqniere una renovacion de corazon, que permita un modo de 
vida en la justicia, donde se fomente un espiritu critico que mueva concien
das con eI fin de transformar e! mundo, y no ser objeto de manipulacion 
por parte de los medios de comunicacion, sino que al contrario, sean capa
ces de constrnir un mundo nnevo donde se respete a la persona. 

En la Iglesia, hay variedad de ministerios pero unidad de mision. 
Como dice el Concilio Vaticano II, la Iglesia ha nacido para propagar el 
Reino de Cristo en toda la tierra y hacer a todos los hombres participes de 
la accion. salvadora. Por eso, ademas de la familia, hay algunos Institutos 
interesados en formar a las personas como el Instituto Juan Pablo II. 

El Instituto Juan Pablo II en México, desde sus inicios se ha intere
sado en formar personas dentro de los valores cristianos, en torno a cues
tiones matrimoniales y familiares. 

E! impacto de nuestros egresados, ahora profesionistas en e! orden 
social, ha resultado exce!ente, han logrado colocarse en empresas, indus
trias, la banca comercial y los medios de comunicacion; ademas de parti-

, Ibid., 583 
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dpar en la educa don y la formadon religiosa y moral en las escuelas, 
desde primaria hasta la universidad, con un trabajo pastoral intenso. Pero 
en especial, en el tema que estamos tratando, tanto los alumnos como los 
egresados del Instituto Juan Pablo II en México, estan convenddos de 
que tienen que trabajar en los medios de comunicaci6n para que sean un 
instrumento de la evangelizacion. 

La familia y el Instituto Juan Pablo II, son espacios privilegiados 
para que las personas se vayan formando en los valores humanos y cris
tianos y se comprometan en el anuncio del Evangelio. 
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N. iscritti al Corso alla Licenza 97 
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N. iscritti al Corso di Master 
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f) Changanacherry (India) 
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STUDENTI ISCRITTI NELL'ANNO ACCADEMICO 1998 = 30 (Master) 
STUDENTI ISCRITTI NELL'ANNO ACCADEMICO 1999 = 33 (Master) 

B. SITUAZIONE DEI TlTOU DI STUDIO 

a) Sezione centrale 

DOTTORATO IN SACRA TEOLOGIA 

Joseph Calvin ATKINSON, Mystery of Water, Mystery of Holiness. An 
Investigation into the Symbolism of Water in the Old Testament as 
Background to Understanding Baptism. 

Paul O. GAGGAWALA, The Drama of Inculturated Evangelization af the 
Center of the Christian Bantu Family in Africa: Toward a Christian 
Bantu Culture and Identity. 

Curtis CLARK, The Operation of Natural Hope in the Natural Law Theory 
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Thomas MORROW, The Teaching of Pius XII Regarding Chemical Means of 
Birth Contro! and its Revelance to the Teaching on Conjugal Moraltiy 
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in GAUDIUM ET SPES and HUMANAE VITAE. 

William MARSHNER, Natural Desire and End of Man: A CriticaI 
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Thomas KRAI, Scientific progress as a moral problem. Implications in 
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George CHIKATA, Discipleship and family ties: a theological study of the 
for"mation of future priests on family and vocations (md the problems of 
matrimony and family life. 

LICENZA IN SACRA TEOLOGIA 

J avier CRESPO LOPEZ, Analisis filosofico y teologico del valor del pudor en 
el magistero de Juan Pablo II. 

Charles AzANSHI, La famille et la pauvreté: essai de comprénsion de la 
famille comme lieu d'intégration et de lutte contr la pauvreté. 

J ean Charles NAULT, Quoddam taedium Operandi. Essai sur la pIace de la 
doctrine de l'acèdie dans la Somme de Théologie de Saint Thomas 
d'Aquino 

Mario ICETA GAVICAGOGEASCOA, La dimension eclesial de la moral cristiana 
en el Comentario de Santo Tomas de Aquino a la Carta a lòs Romanos. 

Biji Jacob KOlPALLY, The concept oj conscience and it's formation in 
Richard A. McCormick and in Germain Grisez. 

Théciphile AKOHA, La thématique du visage dans la pensée de Emmanuel 
Lévinas. 

Lucia PECOVSKA, Il vincolo sacramentale del Matrimonio nel pensiero di 
Matthias Joseph Scheehen. 

Saul Efren CRUZ TORRES, La famiglia protagonista de la Paz, a la luz del 
Magisterio de Juan Pablo II. 

Dawid ZERAMARIAM, The family as domestic Church in the Abyssinian 
Catholic community. 
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Victor Alejandro AGUILAR 1., Teologie y pratica de la direcciòn espiritual a 
la pareja. 

Arnauld CALONNE, La paternité de Sain Joseph à la lumière de l'enseigne
ment de Jean Paul II. 

Olivier DE GERMAY, Le fruit de l'Esprit dans les commentaires de Saint 
Thomas d'Aquin aux lettres de Saint Paul. 

J osef KOZLOWSKI, La maternità spirituale di Maria nel!' insegnamento di 
Giovanni Paolo II. 

Giuseppe EGIZIO, Il pensiero e l'opera di Carlo Colombo sul Matrimonio e 
sulla spiritualità della vita familiare. 

Raphael DILA CIENDELA, Mariage et verginité dans le De Bono Coniugali 
de S. Augustin. Essai de compréhension. 

Philippe KINKPON, Le mariage: sacrement de la rencontre du Christ et de 
l'eglise chez Schillebeeckx. 

Bernhard FRABERGER, r: uomo e la responsabilità. I fondamenti filosofici 
dell' etica di Karol Wojtyla. 

Fundes MOTIUNG, The paternity as a personal relationship in the 
Magisterium of Pope John Paul II. 

Furio CESARE, La progressiva de-istituzionalizzazione dell'amore coniugale 
nella legislazione e nella società svedese. 

Robert CAMILLOTTI, Il concetto di amore nel commento al Cantico dei 
Cantici di Guglielmo di Saint-Thierry. 

Miroslaw BRZEZINSKI, Fondamenti della morale matrimoniale nel pensiero 
di Karoi Wojtyia. 

Hennann RAMANANTOANINA, Famille-Misère-Droits humains dans la vie 

et dans les oeuvres du Père Joseph Wresinski. 

b) Washington D. C. Center of the Institute 

LICENZA IN SACRA TEOLOGIA 

Matthew GUTOWSKI, Vatican Council II and the Renewal of Moral 
Theology. 

Francis M. WALSH,The Roots and the Resolution of Post-Tridentine 
Legalism: A Comparative Study of Francisco Suarez' Analysis of 
Morality in his TRACTUS DE BONITATE ET MAUTIA HUMANORUM ACTUUM 

and of John Paul II's Analysis of Morality in VERlTAS SPLENDOR. 

David S. CRAWFORD, Marriage and the Perfection of Love in the Light of 
the Teology of Henri de Lubac. 

Michael CARVILL, Parish Based Marriage Preparation in Secular Society. 

, 
/ 
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John DOERFLER, Assisting of Replacing the Conjugal Act: Criterio for a 
Moral Evaluation of Reproductive Technologies. 

Edward P. LYNCH, A Defence ofPope Paul VI's Encyclical HUMANAE VlTAE 
Focusing on some Common Objections Facing Priests and Deacons. 

c) Secci6n espanola 

LICENCIATURA EN SAGRADA TEOLOGIA 

Roberto ESTEBAN DUQUE, La concupiscencia en et Magisterio de Juan' 
Pablo II. 

Francisco Jose CORTES BLASCO, De la interpersonalidad en el amor a la 
comunion de personas. (La doctrina de lo castidad en el pensamiento de 
Karol Wojtyla - Juan Pablo II) 

Carlos BARRES GARCIA, D. Manuel Garcia Morente. Proceso de una con
version: de una etica de los valores a una moral evangelica. 

J osé GIL LLORCA, La communio personarum en lo "Gratissimam sane" de 
Juan Pablo II. Elementos para una antropologia de lo famiglia. 

Aquilino CAYUELA CAYUELA, La providencia de Dios en el pensamiento de 
Santo Tomas de Aquino: su estudio ella "Suma contra los gentiles". 

Juan de Dios LARRU RAMOS, Soteriologia de la amistad. Estudio en el 
comentario al Evangelio de s. Juan de San Tomas de Aquino. 

C ATTIVlTA SCIENTIFICHE 

a) Sezione centrale 

Anche quest'anno, !'Istituto ha collaborato con il Centro per la Pastorale 
Familiare del Vicariato di Roma nell' organizzazione della Scuola di forma
zione su Matrimonio e Famiglia. All'interno della Scuola, il 27 febbraio 
1999, si è tenuto il Seminario di studi su Famiglia e scuola, la sfida 
educativa. 
Prosegue anche la collaborazione con l'Ufficio nazionale per la Pastorale 
della famiglia della Conferenza Episcopale Italiana per l'organizzazione 
della Settimana Nazionale sulla Spiritualità coniugale e familiare: la III 
edizione si è tenuta dal 28 aprile al 2 maggio 1999 ed era incentrata sul 
tema Padri e madrt; siate santi come è santo il Padre vostro che è nei cieli. 
VArea internazionale di ricerca su Lo Statuto della Teologia Morale fonda-
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mentale, diretta dal prof. Livio Melma, prosegue le sue attività. Dopo la 
celebrazione del I Colloquio sul tema Domanda sul bene e domanda su 
Dio che ha avuto luogo il 13 e 14 novembre 1998 e di cui sono già stati 
pubblicati gli Atti, il 19 giugno l'Area ha organizzato un Seminario di stu· 
dio sul tema Dinamismo dell'agire e comunione delle persone. 

b) U nited States Session 

Durante la Master Class Weèk, tenutasi dal 1 al 5 febbraio 1999, hanno 
tenuto corsi i Proff. S. Grygiel e L. Melma della Sezione Centrale. 
li 29 gennaio 1999 si è tenuto il Seminario Catbolic Approacbes to tbe 
Psycbological, organizzato in collaborazione con il Catholic Institute for 
me Psychological Sciences. 

c) Sezione messicana 

Segnaliamo [o svolgimento del Congreso nacional La Pamilia en el umbral 
del milenio; il Seminario Reflexiones en torno a la Enciclica Fides et Ratio e 
il corso Formacion de la conciencia motal y del caracter en fos adolescentes. 

d) Sezione spagnola 

Si è ripetuta la positiva esperienza dei corsi estivi per Operatori di pasto· 
rale mattimoniale e familiare: per la prima volta, si è deciso di offrire una 
doppia sessione, la prima si è svolta a Malaga dal 2 al 7 agosto, [a seconda 
a Gandia dal 16 al 21 agosto 1999. Complessivamente vi si sono iscritti 
224 studenti. 
Fra le attività extra-accademiche, si registrano: il Corso speciale comme
morativo del XV anniversario della Carta dei Diritti della Famiglia, inau
gurato il 21 gennaio 1999 e riservato a studenti universitari, il Corso 
monografico per Operatori e Insegnanti di Educazione sessuale e il 
Seminario Interdisciplinare riservato ai docenti sullo Statuto 
Epistemologico della Teologia Morale fondamentale. 
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