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EDITORIALE 

STANISLAW GRYGIEL 

«Se uno ha in casa, come prezioso deposito, il padre e la madre, o il padri 
e le madri di costoro, gravi d'anni, non pensi che, avendo in casa sotto il 
proprio tetto un tale deposito, egli potrà mai possedere una statua (di 
qualche dio) di maggiòre potenza, se naturalmente saprà onorario nella 
giusta maniera, come appunto si conviene»1. 

La saggezza di Platone, saggezza non solo filosofica ma anche 
quella propria della teologia, si rivela anche in questo suo pensiero: 
avere in casa i parenti o i parenti dei parenti è di una ben più grande 
importanza di quella attribuita all'avere "statue" oppure immagini di 
Dio. Senza dubbio si tratta dell'amore dovuto alle persone dei genitori 
e, quindi, della giustizia che unisce le famiglie e le società. Questa giu­
stizia -amore fonda e rianima la memoria storica, senza la quale gli uo­
mini costituiscono masse di individui che, come ragnatele portate dai 
venti, vengono condotti nel loro pensare e nel loro comportarsi dalle 
opinioni e dalle mode attualmente prevalenti. Spenta la memoria sto­
rica, l'uomo vive da senza tetto, vale a dire vive come se non avesse 
identità. Infatti, egli non sa a chi è che egli appartenga, e l'identità pro­
viene proprio dall'appartenenza. Grazie all'identità l'uomo ha da chi 
andare. 

Se la società in cui viviamo è misera è proprio perché i suoi com­
ponenti non hanno da chi andare o, meglio, da chi ritornare. Hanno 

1. PLATONE, Leggi, XI, 931 a. 
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EDITORIALE 

dimenticato la casa, hanno dimenticato cioè il padre e la madre. Vivo­
no « in un paese lontano" come « mercenari" dove ciascuno, cercando 
"le carrube" (cfr Lc15,13-16), si sente assolutamente libero, vale a dire 
non educato. Nelle masse, cito ancora Platone, il padre si abitua 

«a considerarsi eguale a suo figlio e a temere i suoi figli; un figlio eguale a 
suo padre, e perciò a non aver rispetto né paura dei genitori, perché si 
sente libero. ( ... ) Il maestro ( ... ) teme e adula gli scolari e gli scolari si ri­
dono dei maestri e dei pedagoghi; i giovani si mettono in tutto alla pari 
con gli anziani, e con loro contendono a parole ed a fatti; mentre i vec­
chi, abbassandosi di fronte ai giovani, si mostrano pieni di arrendevolez­
za e di cortesia, e cercano di imitarne i modi, per non sembrare antipatici 
o dispotici»l. 

Vivendo fuori della memoria storica, cioè nelle masse, sia i giova-
ni che i vecchi si comportano da non educati, in fin dei conti da bestie. 

«Non può crederlo nessuno che non lo veda coi propri occhi. E in effetti 
le cagne, come dice il proverbio, sono simili alle padrone; e i cavalli e gli 
asini sono assuefatti a camminare così liberamente e alteramente, da ur­
tare per via chiunque incontrino, se questi non cede loro il passo; e così 

p. • • 1 1"1 _, r' • 
c e Hl Ognl altra cosa una Imena SconImata»"'. 

I testi che proponiamo al lettore in questo numero della nostra ri­
vista non fanno che approfondire le intuizioni del filosofo greco. Vale 
la pena ricordarsene per non filosofare da senzatetto, cioè fuori della 
casa europea e dell'identità il cui avvenimento ci guida nel nostro na­
vigare verso la Terra desiderata, promessa e sperata. 

2. Repubblica VIII, 562 e, 563 a, b. 
3. Ibid., 563, c, d. 
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Articoli 

SERGIO BELARDINELLI, L'idea di "alleanza tra generazioni" e la sua 
funzione sociale 

Nowadays families and individuals tend to lose their historical 
memory, forgetting about their roots in the generations that preceded 
them. Our author argues that this loss causes a serious damage both to 
the lives of individuals and to societies at large. Thus, it is with ever 
greater urgency that J ohn Paul II calls us to take a new look at what it 
means to be part of a given generation and to rediscover the 
importance of the family as the privileged piace where different 
generations meet. 

De nos jours, !es familles et les individus tendent à affaiblir leur 
mémoire historique et la position qu'ils occupent dans la trame généra­
tionnelle, et ceci, pour des motifs que l'auteur cherche à mettre en évi­
dence, produit des dommages assez graves dans les biographies indivi­
duelles et dans la vie des sociétés. Cela rend on ne peut plus actuelle 
l'invitation defean-Paul II à repenser le concept de génération et à re­
découvrir l'importance de la famille, comme lieu privilégié de la ren­
contre des différentes générations. 

1. Hanno collaborato al presente numero: Gaetan Ceccato, Stephan Kampowski, Paolo 
T araglio ed altri. 
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ADRIAN SCHENKER, Die Verwandtschaft zwischen dem Gebot der 
Elternehrung und den Inzestverboten im Alten Testament 

In un mondo dove la famiglia è vista soprattutto come una catena 
o un susseguirsi di generazioni e meno come la comunità di parenti 
coesistenti, la relazione tra le generazioni diventa decisiva. Così il co­
mandamento di onorare i genitori riveste nel decalogo la funzione di 
fare da esempio per altri tipi di relazione e di indicare quale sia la con­
dizione universale per una buona convivenza: il rispetto del valore e 
del ruolo di ogni uomo. 

In a world where the family is primarily understood in terms of a 
succession of generations and less as the communion of all relatives 
presently alive, the relation between the generations is of crucial 
importance. In the Decalogue, the commandment to honor one's 
parents also stands for all other relations. Thus, the fourth 
commandment reveals that honoring and respecting the value and role 
of persons is the universal condition for people to live together in a way 
.1 .' 1 1 1 ,-" 1 Ula, 15 gooa ana fJeaurqul. 

Dans un monde où la famille est surtout considérée comme une 
succession de générations et non comme une communauté de parents 
qui vivent ensemble, la relation entre les générations devient un élé­
ment décisif. Ainsi le commandement d'honorer son père et sa mère 
possède dans le Décalogue une fonction paradigmatique vis-à-vis des 
autres types de relations et il indique en outre quelle est la condition 
générale pour que soit assurée une vie commune bonne: le respect de 
la valeur et du role de tout homme. 

KIM ]IN-SO, Filial Piety of tbe Korean Catholic Martyrs 

Mediante una ricca documentazione di testimonianze, la studio 
mostra come 1'atteggiamento dei martiri coreani tra la fine del XVIII 
sec. e la prima metà del XIX sec., i quali rifiutarono il culto agli ante­
nati defunti prescritto legalmente dai riti neo-confuciani, non fu affat­
to espressione di negazione della pietà filiale. Fu piuttosto la nuova 
comprensione di essa all'interno della prospettiva cristiana, che fece 
scoprire Dio come Padre, o meglio come" il grande genitore". In tal 
modo i primi cristiani della Corea si opponevano solo al sistema filo­
sofico neo-confuciano, adottato dal totalitarismo della dinastia Cho-
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sun, ma non alla cultura tradizionale coreana, rispetto alla quale anzi 
realizzarono una prima originale e riuscita forma di inculturazione. 

Au moyen d'une documentation riche de témoignages, l'artide 
miJntre comment l'attitude des martyrs coréens qui, à la fin du XVIII' 
siède et dans la première moitié du XIX', ont refusé le culte des ancetres 
défunts légalement prescrit par les rites néo-confucianistes, n'a pas ex­
primé une négation de la piété filiale. Ce refus a plutat manifesté une 
nouvelle compréhension d'une telle piété qui fait découvrir Dieu 
comme Père, ou plus précisément comme le "grand ancètre". De cette 
façon, les premiers chrétiens de la Corée s'opposaient seulement au sys­
tème philosophique néo-confucianiste, adopté par le régime totalitaire 
de la dynastie Chosun, et non pas à la culture traditionnelle coréenne, 
dont ils réalisèrent avec succès et originalité une première inculturation. 

EUGENIA SCABINI, Anziani e figli adulti: un cruciale passaggio di eredità 

The author describes the condition of the third age and the 
responsibilities connected with it. These responsibilities can be 
fulfilled only by a joined effort calling for the commitment of two 
adult generations. The goals to be accomplished are various. The older 
generation needs to pass on its cultural and moral inheritance to the 
younger one; the generations need to readjust their hierarchical 
equilibrium, and everyone together needs to learn how to face illness 
and death not simply as a mere obstacle or problem for the family but 
rather as an occasion for evolution and growth . 

. L'auteur décrit la condition du troisième àge et des ses devoirs, qui 
ne peuvent ètre assumés sinon à travers un travail en collaboration 
entre les deux générations adultes. Les objectifs à atteindre varient de 
la transmission de l'héritage culturel et moral, au réajustement de l'é­
quilibre hiérarchique dans les relations familiales jusqu'à affronter la 
maladie et la mort plus comme une occasion d'évolution et de crois­
sance que comme un obstacle ou un problème pour la famille. 

GLORIA MARIA TOMAs Y GARRlDO, Aportacion de los ancianos al 
sentido de la vida 

The essential and as of yet little appreciated contribution of the 
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elderly to young people and to society, is not due to their age, but to 
each person's formation and his/her willingness to put it into practice 
in the service of others. Thus, we are talking about assuming the 
transcendental sense of every human life and therefore of our own. 
On this basis, every person, and perhaps most especially those who 
are older, has a wonderful perspective of dignity. This piece of work 
has been developed from these assumptions. 

L'apport essentiel, et toutefois pas suffisamment estimé à sa juste 
valeur, du troisième age aux jeunes et à la société, n'est pas da seule­
ment au nombre des années mais plutat à la formation personnelle de 
chacun et à sa disponibilité pour la mettre au service des autres. Ainsi, il 
s'agit d'assumer le sens transcendantal de toute vie humaine et a for­
tiori de sa propre existence. Avec ces bases, chaque personne, et peut­
etre plus particulièrement les plus agées, a devant elle un splendide pa­
norama d'honneteté. Ce travail a été construit à partir de ces hypo­
thèses. 

In rilievo 

LIVIO MELINA - JUAN JosÉ PÉREZ-SOBA DIEZ DEL CORRAL, Cro­
naca teologica del IV Colloquio di Teologia Morale 

"The Good and the Person in Acting" - such is the tide of the 
Fourth Colloquium of Moral Theology organized by the 
International Area of Research on Moral Theology of the J ohn Paul II 
Institute and held at the Pontificai Lateran U niversity in Rome on 
November 16-17, 2001. In its cali for a clarification of the foundations 
of Christian ethics, the encyclical Veritatis splendor particularly 
emphasizes the question of the connection between person and 
nature. The mediation of the good appears insuperable insofar as the 
person himself, in his free acting, reveals a specific dimension of 
goodness. What is, therefore, the relationship between "the good of 
the person" and "the good far the person" in the dynamics of human 
action? And how does Christ, disclosing the fullness of the good of 
the person, make possible an acting that manifests the glory of the 
Father in the communion of persons? 

"Le bien et la personne dans l'agir" est le thème du IV Colloque, 
organisé par l'Aire I nternationale de Recherche en Théologie Morale 

12 
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de l'lnstitutJean-Paul II, qui s'est tenu les 16 et 17 novembre 2001 au 
sein de l'Université Pontificale du Latran. 

Dans l'effort de clarification des fondements de la morale chré­
tienne, appelé de ses vqux par le pape actuel dans l'encyclique Veritatis 
splendor, un des points décisifs est constitué par le lien entre personne 
et nature. La médiation du bien s'impose, précisément parce que la 
personne elle-meme, dans son agir libre, révèle une dimension spéci­
fique de la bonté. Quelle est donc la relation entre "le bien de la per­
sonne" et «les biens pour la personne" dans la dynamique de l'agir? Et 
comment le Christ en révélant la plénitude du bien de la personne, 
rend-il possible un agir qui manifeste la gIoire du Père dans la commu­
nion des personnes? 

MICHAEL WALDSTEIN,john Paul II and St. Thomas on Love and the 
Trinity 

Giovanni Paolo II insegna nei suoi scritti sul matrimonio che tale 
sacramento non è soltanto culmine e sigillo di un tipo particolare di 
amicizia, ma un segno singolare dell'amore delle Persone divine all'in­
terno della Trinità. In tale ottica, il dono di sé, realizzato nell' amore 
coniugale è una porta d'ingresso privilegiata per comprendere la Tri­
nità. Ad alcuni questo insegnamento papale appare come una rottura 
con la tradizione teologica della Chiesa e specialmente con san Tom­
maso. Nel presente articolo l'autore vuole mostrare come il contribu­
to di san Tommaso sull'amore umano e sulla Trinità invitano ad una 
rilettura in chiave personalista di Giovanni Paolo II. 

Dans ses écrits sur le mariage,jean-Paul II enseigne que ce sacre­
ment n'est pas seulement le point culminant et le sceau d'un certain 
type d'amitié, mais un signe singulier de l'amour des Personnes Di­
vines de la Trinité. Dans cette optique, le don de soi, réalisé dans l'a­
mour conjugal, est une porte d'entrée privilégiée pour comprendre la 
Trinité. Cet enseignement du pape paraft rompre aux yeux de certains 
avec la tradition théologique de l'Eglise et en particulier avec saint 
Thomas d'Aquino Dans cet article, l'auteur veut montrer que l'apport 
de saint Thomas sur l'amour humain et sur la Trinité est une invitation 
à relire dans une perspective personnaliste de Jean-Paul II. 
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L'Idea di "alleanza tra generazioni" 
e la sua funzione sociale 

SERGIO BELARDINELLI ,. 

È un merito indiscusso del magistero di Giovanni Paolo II aver svi­
luppato i molti lati, se cosÌ si può dire, della famiglia quale" culla" del­
l'uomo e della Chiesa (FC 15), ma anche quale «prima e vitale cellula 
della società» (FC 42). A questo proposito, tra le molte funzioni so­
ciali della famiglia, Giovanni Paolo II accentua in modo particolare 
quella di favorire l'incontro tra le generazioni; una funzione invero 
trascurata dalla nostra cultura dominante, ma, come cercherò di mo­
strare, di fondamentale importanza per la vita della società. 

Prima di approfondire questo tema, mi sia consentita una consi­
derazione preliminare sul concetto di "generazione". 

Il Vocabolario della lingua italiana, compilato da Nicola Zinga­
relli, alla voce" generazione" recita come segue: «Opera ed effetto del 
generare. Stirpe, progenie. L'insieme di quelli che hanno circa la stessa 
età. Il nonno, il padte e il figlio appartengono a tre diverse genera­
zioni». Se dovessimo stare a quanto ci dice il vocabolario, dovremmo 
dunque concludere che abbiamo a che fare con un concetto le cui di­
mensioni principali sono di tipo biologico-anagrafico. E in effetti per 
tanto tempo, diciamo fino a ieri, parlare di generazioni non significava 
molto di più che parlare di queste dimensioni. Quanto alla famiglia, 

Professore di sociologia della famiglia) Istituto Giovanni Paolo II. Roma e di sociolo­
gia dei processi culturali, Università di Bologna. 
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essa svolgeva naturalmente, spontaneamente, la sua funzione genera­
tiva, sia in senso biologico che in senso culturale; altrettanto natural­
mente essa veniva considerata come il luogo generazionale e 
inter-generazionale per eccellenza, dove, in una sorta di armonia pre­
stabilita, i nonni, i genitori e i figli trovavano il loro posto e la loro ben 
precisa identità. Le relazioni familiari si sviluppavano quasi meccani­
camente, tanto erano chiari i ruoli di ciascun membro e il riconosci­
mento, quindi il rafforzamento, che essi ottenevano dal resto della 
società. 

Oggi ci rendiamo conto che questa armonia prestabilita non 
esiste più. Le relazioni familiari, al pari delle altre relazioni sociali, si 
dipanano ormai a soggetto; le tecnologie della riproduzione sembrano 
mettere in discussione la famiglia come luogo naturale della" genera­
zione" biologica; la crescente frammentazione socio-culturale rende 
sempre più difficile il compito educativo della famiglia, la sua fun­
zione generativa in senso, diciamo così, spirituale; infine una struttura 
sociale che tende a privilegiare il piccolo nucleo familiare unitamente a 
un diffuso narcisismo, che considera figli e nonni come possibili osta­
coli di un'astratta autorealizzazione, rnettono in discussione la falni­
glia come luogo naturale dell'incontro tra le generazioni. Tutto 
insomma sembra far pensare che la validità individuale e sociale della 
famiglia, la sua capacità generativa in senso biologico e culturale, in 
una parola: la sua "bontà relazionale"', non sia più un fatto spon­
taneo, ma un compito, un traguardo da conquistare e riconquistare 
giorno per giorno; "un compito e una sfida", direbbe Giovanni Paolo 
II (LP 7), dei quali occorre farsi carico con fiducia e coraggio, senza al-
cuna nostalgia per il mondo di ieri. . 

In questo contesto, ritornando al concetto di generazione, è 
quanto meno curioso che la definizione che ne dà il vocabolario Zin­
garelli si limiti alla dimensione biologica - «Opera ed effetto del gene­
rare. Stirpe, progenie», appunto -, trascurando del tutto la 
dimensione culturale. Bisogna però tenere presente che anche i voca­
bolari riflettono un po' il tempo in cui vengono scritti, e cinquant'anni 
orsono nessuno avrebbe potuto immaginare i rivolgimenti strutturali 
e culturali che hanno finito per caratterizzare 1'odierna società. Si 
pensi soltanto all'individualizzazione, alla differenziazione, al pas­
saggio dalla cosiddetta famiglia" estesa" alla famiglia sempre più nu-

1. Cfr. S. BELARDINELLI, Il gioco delle parti. Identità efunzioni della famiglia in una so­
cietà complessa, Ed. Ave, Roma 1996. 
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clearizzata, oppure agli effetti prodotti dall'ingresso delle donne nel 
mondo del lavoro, solo per fare qualche esempio. In ogni caso sono 
proprio questi rivolgimenti a mettere in risalto la dimensione pretta­
mente culturale del concetto di generazione, il fatto cioè che accanto 
alla generazione biologica diventa sempre più importante quel tipo di 
generazione in virtù del quale ciascuno di noi, attraverso un lento pro­
cesso educativo, impara a dire" io", ad assimilare gli usi, i costumi e i 
valori della società in cui vive. 

Fino a ieri una generazione veniva identificata con un gruppo di 
individui, i quali, nati in un certo intervallo di anni, prendevano il 
posto dei padri nel mandare avanti un storia concepita come storia 
di tutti. Una generazione poteva essere tranquillamente definita 
come "l'insieme di quelli che hanno circa la stessa età", precisando 
che" il nonno, il padre e il figlio appartengono a tre diverse genera­
zioni". Ma oggi questo non vale più per diversi motivi. Le posizioni 
e i ruoli che una persona occupa nella società fluttuano in continua­
zione; l'età anagrafica non rappresenta più l'elemento discriminante. 
Quanto ai confini tra le generazioni, vengono anch' essi costante­
mente spostati; gli amici dei nostri figli hanno genitori che possono 
essere di vent'anni più giovani o di vent'anni più vecchi di noi, ren­
dendo piuttosto difficile fissare l'età in cui si è padri o nonni; per 
non dire poi degli intrecci che si creano allorché, poniamo a seguito 
di un divorzio, si mettono al mondo figli con la seconda moglie che 
potrebbero benissimo avere un'età inferiore a quella dei nipoti avuti 
dai figli nati dal primo matrimonio. Tutti questi cambiamenti pro­
ducono situazioni generazionali talmente nuove che spesso sconvol­
gono i cicli di vita individuale e sociale. A tale proposito Pierpaolo 
Donati parla addirittura di una vera e propria «perdita di identità ge­
nerazionale»'. Le famiglie e gli individui tendono in sostanza a inde­
bolire la loro memoria storica, la posizione che occupano nella 
trama generazionale e questo, per i motivi che cercherò di indicare, 
produce danni assai gravi nelle biografie individuali e nella vita delle 
società, rendendo quanto mai attuale il richiamo di Giovanni Paolo 
II a ripensare il concetto di generazione e a riscoprire l'importanza 
della famiglia, quale luogo privilegiato dell'incontro tra generazioni 
diverse. 

2. Cfr. P. DONATI - L COLOZZI (a cura di), Giovani e generazioni, Il Mulino, Bologna 
1997. 
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DALLA "BIOLOGIA DELLA. GENERAZIONE" ALLA "GENEALOGIA 

DELLA PERSONA" 

Nella Lettera alle famiglie, dopo aver precisato il senso in cui la 
famiglia va intesa come una" communio personarum" (n. 6), Giovanni 
Paolo II scrive: «Con la famiglia si collega la genealogia di ogni uomo: 
la genealogia della persona. La paternità e la maternità umane sono ra­
dicate nella biologia e al tempo stesso la superano" (n. 9). La nascita di 
un uomo è certamente anche un evento" biologico", ma, proprio per 
la particolare. "somiglianza" dell'uomo con Dio, secondo il Papa, 
«nella biologia della generazione è inscritta la genealogia della per­
sona", ovvero la genealogia di un essere che, come afferma la Gau_ 
dium et Spes, «sulla terra è la sola creatura che Iddio abbia voluto per 
se stessa" (n. 24), e che tale va considerato da tutti, inclusi i genitori, A 
differenza di quanto accade per gli altri animali, la nascita di un uomo 
non soddisfa semplicemente le esigenze della riproduzione di una 
specie. La biologia, lungi dalI'esaurire l'ambito e il senso della ripro­
duzione umana, trova essa stessa il suo senso più vero nel fatto che.a 
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e, in quanto tale, dal valore incommensurabile. Nell'uomo è Dio 
stesso che si compiace; e si compiace a tal punto da esserne" geloso", 
da non lasciare nemmeno ai genitori la completa signoria, se così si 
può dire, sui loro figli. Ma proprio in questo modo, tenendo per sé tale 
signoria, Iddio proclama e difende l'autonomia, la libertà e l'incom­
mensurabile dignità. di ogni uomo. Quanto ai genitori, essi sapranno 
essere tanto più dispensatori di vita in senso biologico e spirituale, 
quanto più si sentiranno" collaboratori di Dio". Come dice Giovanni 
Paolo II, . 

Affermando che· i coniugi, come genitori, sono collaboratori di Dio 
Creatore nel concepimento e nella generazione di un nuovo essere 
umano non ci riferiamo solo alle leggi della biologia; intendiamo sottoli­
neare piuttosto che nella paternità e maternità umane Dio stesso è pre-

. sente in un modo -diverso da come avviene in ogni altra generazIOne 
'sulla terra'. Infatti soltanto. da Dio può provenire quell"immagine e so­
miglianza' che è propria dell'essere umano, così come è aVvenuto nella 
creazione. La generazione è la continuazione della creazione (LF 9). 

Mettendo al mondo un figlio, i genitori soddisfano certo un loro 
legittimo desiderio, ma nella prospettiva indicata da Giovanni Paolo 
II essi si fanno soprattutto carico di un preciso disegno di Dio. È per 
questo che la generazione di un uomo è molto di più che un fatto bio­
logico; è un compito di natura spirituale, la cui precisa finalità è quella 
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di aiutare il nuovo venuto a trovare" se stesso", nella convinzione che 
questo sia veramente possibile soltanto" in Dio", dove ognuno di noi, 
che lo sappia o meno, è da sempre. Prima di venire al mondo nella casa 
dei genitori, l'uomo, ogni uomo, è da sempre nella" casa del Padre". 
Come ha scritto di recente il Cardinale Ratzinger «ogni uomo è un 
pensiero di Dio"'. La nostra nascita nel tempo si iscrive pertanto nel 
disegno eterno di Dio, il vero termine primo e ultimo della genealogia 
della persona umana. 

E in questo legame che Giovanni Paolo II istituisce il fonda­
mento della famiglia quale" comunità di generazioni" (LF 10). Posto 
che in Dio ogni uomo e ogni generazione trovano il loro legame più 
intimo con l'uomo e con le generazioni che li hanno preceduti e che li 
seguiranno, nella famiglia questo radicamento in Dio è chiamato a di­
ventare forma di vita; una forma di vita, nella quale la cosiddetta "al­
leanza coniugale" (LF7) istituisce di fatto un legame con i nonni e con 
i figli che prefigura il legame che ogni uomo ha con Dio, quindi l'al­
leanza e la comunione tra le generazioni. «Mediante la genealogia del­
le persone, la comunione coniugale diventa comunione delle 
generazioni. L'unione sacramentale dei due, sigillata nel patto stipu­
lato davanti a Dio, perdura e si consolida nel succedersi delle genera­
zioni" (LF 10). 

A questo senso rinviano indubbiamente le lunghe genealogie che 
si incontrano nella Sacra Scrittura. Si pensi ad Adamo che genera 
Caino e Abele, poi Set, il quale genera a sua volta Enos e questi Enoch, 
giù giù fino a N oè, per ricominciare poi con Sem, Cam e J afet; oppure 
si pensi alle genealogie di Gesù nei Vangeli di Matteo e di Luca. Ciò 
che queste catene generazionali vogliono indicare è, sì, il legame di 
ogni uomo con Dio, ma, attraverso questo legame, anche il legame di 
ogni u.omo con tutti gli uomini che lo hanno preceduto e che lo segui­
ranno. Esse ci aiutano a comprendere come l'identità di ciascuno di 
noi si giochi non soltanto nell'ambito angusto della nostra individua­
lità, ma nella relazione che sappiamo istituire con Dio e con gli altri 
uomini. Potremmo anche dire: quello che siamo dipende dalla rela­
zione che abbiamo con la nostra storia e con il nostro futuro. 

Viviamo invero in un' epoca che, a furia di esaltare l'autonomia e 
la libertà individuale, ha finito per smarrire il senso e l'importanza che 
hanno i legami tra le generazioni per la costituzione della nostra iden-

3. J. RATZINGER, Dio e mondo. Essere cristiani nel nuovo millennio, In colloquio con 
Peter Seewald, Ed. San Paolo, Torino 2001, 67. 
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tità di uomini autonomi e liberi. Ma proprio per questo, anche grazie 
alla spinta che ha saputo imprimere il magistero di Giovanni Paolo II, 
stiamo cominciando forse a invertire la rotta. Anche senza compren­
dere a pieno la profonda verità e bellezza dell'idea di" comunione del­
le generazioni", incominciamo poco a poco a renderei conto che 
"nessun uomo è un'isola", che siamo tutti più o meno legati alle gene­
razioni che ci hanno preceduti, a una comunità e a una storia, dalle 
quali dipendono la nostra identità e la nostra capacità di aprirci al fu­
turo e a tutti gli altri uomini'. Vorrei ora mis{irare l'importanza di 
questi legami, di questa" alleanza" tra gli uomini e tra le generazioni, 
facendo riferimento ad alcuni problemi socio-culturali particolar­
mente scottanti. 

L'INDIVIDUO E I SUOI LEGAMI CON GLI ALTRI 

I sbciologi sono soliti definire la nostra società come una società 
complessa, intendendo con ciò una società sempre più individualiz­
zata, differenziata e globalizzata. I primi due attributi sembrerebbero 
contraddire il terzo, ma in realtà ciò che sta diventando" globale" è 
proprio la specificità occidentale a valorizzare la libertà e l'autonomia 
individuale, da un lato, e a lasciare che i vari sistemi sociali, dalla poli­
tica, alla scienza, ali' economia, si sviluppino ciascuno secondo un pro­
prio codice e senza interferenze, dali' altro. Direi pertanto che la vera 
contraddizione che sta emergendo in modo sempre più marcato, 
anche grazie alla globalizzazione, sia un'altra: quella che sembra es­
sersi istituita nella società occidentale tra la tendenza alla individualiz­
zazione e la tendenza alla differenziazione. 

Le nostre società hanno rotto certamente gran parte dei legami 
che nel passato, quasi iri una sorta di ben collaudato automatismo, im­
prigionavano a molti livelli l'autonomia e la libertà individuale; il plu­
ralismo è la tolleranza sono diventati per questo valori da tenere in 
altissima considerazione. Tuttavia, a furia di insistere sui diritti indivi­
duali, primo fra tutti il diritto alla differenza, ci accorgiamo poco a 
poco che la differenziazione sociale tende a produrre una situazione 
assolutamente paradossale, nella quale i diversi sistemi sociali (si pensi 
all' economia o alla scienza) funzionano ormai sempre di più come se 

4. A questo problema rinviano in fondo le discussioni tra universalisti e comunitaristi che 
hanno impegnato filosofi, sociologi e politologi in questi ultimi venti anni. Cfr. S. BE­
LARDINELLI, La comunità liberale. La libertà, il bene comune e la religione nelle socie­
tà complesse, Ed. Studium, Roma 1999. . 
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l'individuo non esistesse. Siamo diventati da un lato sempre più liberi: 
liberi di muoverci, liberi di pensare ciò che più ci piace e di manifestare 
ciò che pensiamo, liberi di scegliere questo o quest' altro stile di vita, li­
beri di convivere con chi più ci aggrada e via di seguito; dall' altro però 
la nostra libertà sembra essere diventata sempre più incapace di inci­
dere concretamente sulle condizioni sociali, economiche e politiche 
della nostra esistenza. Se vogliamo essere individui - questo l'esito pa­
radossale di una certa modernità - possiamo esserlo ormai soltanto al 
di fuori della società. Più o meno proprio nel senso in cui Niklas Luh­
mann, movendo dal fatto che l'uomo, in quanto" sistema psichico", si 
è spostato ormai nell'" ambiente" del "sistema sociale", ci dice che 
«l'uomo non è più il metro di misura della società»'. 

Per dirla ancora con il lessico luhmanniano, sembra che l'indi­
viduo stia diventando davvero un "sistema autoreferenziale". Ma nel 
momento in cui ciò accade, nel momento in cui sembra realizzarsi il 
sogno dell'individuo assolutamente autonomo e libero, ci rendiamo 
anche conto di quale pasta fosse fatto quel sogno. L'autoreferenzialità 
ci rende sempre più" individualisti", ossia sempre più chiusi, sempre 
più soli, sempre più impotenti e sempre più esposti al pericolo di es­
sere strumentalizzati. Così, se ieri la nostra libertà soffriva per eccesso 
di legami sociali, oggi soffre per l'eccessivo difetto degli stessi e 
ognuno di noi fatica sempre di più a costruire relazioni soddisfacenti 
con se stesso e con gli altri. 

Qui emerge, a mio avviso, una delle principali funzioni che la fa­
miglia dovrebbe svolgere per l'odierna società: ricostruire e promuo­
vere, attraverso le relazioni familiari, il senso e il valore del nostro 
legame con gli altri nonché il senso del bene comune. Il fatto stesso di 
mettere su famiglia, di mettere al mondo dei figli produce infatti" ca­
pitali sociali" di inestimabile valore. Chi lo fa sa di addossarsi, per sé, 
per il partner e per i figli, una grande responsabilità, ma lo fa perché ha 
fiducia nella vita e perché sente che, nonostante tutti i rischi e le incer­
tezze, ne vale la pena. La fatica e i timori di tutti i giorni diventano il 
banco di prova dove si rinsaldano i legami tra i coniugi e la responsabi­
lità per i figli, i quali, a loro volta, si aprono al mondo all'insegna di 
quella stessa fiducia e responsabilità; imparano subito che l'altro non è 
soltanto un limite alla libertà, ma la condizione affinché si possa vivere 
liberi e felici. Ebbene è proprio di questo patrimonio fatto di fiducia, 
di responsabilità, di capacità di sacrifìcarsi per il bene degli altri che le 
nostre società hanno grande bisogno. 

5. N. LUHMANN, St'stemi sociali, Il Mulino, Bologna 1990, 354. 
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Contrariamente a quanto molti pensano, una società pluralista e 
liberale, quale vuoi essere la nostra, non può vivere di rapporti esclu.si­
vamente contrattuali. I contratti sono certo il segno di una conquistata 
autonomia e libertà; lo stesso possiamo dire delle nostre leggi, la legit­
timità delle quali non scende più dall'alto, come avveniva nel passato, 
ma scaturisce dalla libera discussione e dall' accordo degli interessati. 
Tuttavia non possiamo dimenticare che, affinché la discussione e gli 
accordi contrattuali possano aver luogo, c'è bisogno che la società sia 
pervasa da uno spirito particolare, fatto di fiducia, di senso del bene 
comune, di tolleranza, di responsabilità, che non può essere prodotto 
per via contrattuale, ma soltanto attraverso quel lento processo di 
"socializzazione" che inizia precisamente proprio in famiglia e con­
tinua poi nella scuola e in tutte le altre istituzioni e relazioni sociali'. È 
in famiglia che si impara (o si dovrebbe imparare) fin da piccoli afare i 
conti con gli altri, ad affrontare i conflitti, la pluralità degli interessi e 
dei punti di vista, con uno spirito che, fin da principio, riesce a mettere 
nel conto che bisogna essere tolleranti, che bisogna ricercare l'ac­
cordo, perché in fondo ci si sente uniti e amati, si sente di vivere in un 
mondo che, pur con tutti i probleraÌ, appare COlne la nostra casa, la 
casa di tutti. In una parola, è in famiglia che si incominciano a co­
struire relazioni sociali degne del nome e questo è tanto più facile 
quanto più la famiglia è biologicamente e culturalmente" generativa" 
e "intergenerazionale". La presenza dei genitori, dei figli, dei nonni in 
una stessa comunità familiare rappresenta il segno visibile e concreto 
di un' alleanza che dev' essere estesa anche al di fuori. In questo modo 
la famiglia diventa, come dice Giovanni Paolo II, la «prima e insosti­
tuibile scuola di socialità» (FC 43). 

Molto banalmente si potrebbe dire che è difficile sentirsi inseriti 
in una storia comune, se si vive in solitudine. L'abitudine a vivere con 
gli altri, a condividere casa, cose e affetti rafforza sia il legame con la 
piccola comunità di appartenenza, sia la capacità di emanciparsi come 
soggetto autonomo. L'autonoma identità di ogni persona si misura 
infatti, non da ultimo, sulla capacità che ognuno ha di raccontarsi, di 
raccontare la propria storia come una storia facente parte di altre 
storie. Con le parole molto belle e profonde di Alasdair MacIntyre, si 
potrebbe anche dire che «la narrazione della vita di chiunque fa parte 

6. Cfr. S. BELARDINELLI, "Comunitari si nasce, universalisti si diventa", in Ideazione 4 
(2000) 66-70. Nello stesso fascicolo si veda tutta la sezione, curata da Alessandro Cam­
pi e dedicata alla" comunità liberale", con interventi, tra gli altri, di Angelo Panebian­
co, Michael Novak, Lorenzo Ornaghi, Gianfranco Morra e PauI Picone. 
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di un insieme di narrazioni interconnesse»', senza il quale avremmo 
storie autistiche, non-storie, quindi identità labili, sconnesse, indiffe­
renti. 

lo sono il figlio o la figlia di qualcuno, il cugino o lo zio di qualcun altro; 
sono un cittadino di questa o quella città, un membro di questa o quella 
gilda professionale; appartengo a questo clan, a quella tribù, a questa na­
zione .... In quanto tale io eredito dal passato della mia famiglia, della 
mia città, della mia tribù, della mia nazione, una molteplicità di debiti, di 
retaggi, di legittimi obblighi e aspettative. Essi costituiscono il dato della 
mia vita, il mio punto di partenza morale8• 

La nostra epoca individualistica sembra averne dimenticato il 
senso, ma le interminabili genealogie di alcune pagine bibliche, cui ac­
cennavamo anche sopra, stavano precisamente ad indicare la catena 
generazionale in cui sono radicate le nostre identità. Dimenticare tale 
catena non rende più autonomi, né più liberi; e questo lo sentono be­
nissimo i nostri giovani, cresciuti spesso in un contesto storicamente 
(quindi anche eticamente) neutro, il più delle volte senza fratelli o so­
relle, con genitori a loro volta spaesati e, come i figli, alla ricerca spesso 
disperata di radici. Credo che sia anche per questo che oggi ricomin­
ciamo a sentire un po' ovunque un grande bisogno di famiglia; e la fa­
miglia" estesa", dove vivono molti figli, i genitori e i nonni, da segno 
di arretratezza culturale, sta diventando nell'immaginario collettivo 
una sorta di "status symbol" da ostentare persino nei rotocalchi. 

L'IMPORTANZA DELLA TRADIZIONE 

Nel momento in clli la famiglia rafforza il legame tra le genera­
zioni, essa svolge un'ulteriore, importantissima funzione sociale: 
qllella di salvaguardare la tradizione di una comllnità. Dopo lln lllngo 
periodo di diffidenza e di ostilità, il concetto di tradizione sta giusta­
mente riguadagnando un certo prestigio all'interno della cultura occi­
dentale. Lentamente ci stiamo rendendo conto che esso ha poco o 
nlllla a che vedere con il cosiddetto" tradizionalismo" e molto invece 
con la memoria, l'identità e la speranza nel futuro di una comunità. In 
una pagina molto bella, che risale agli anni Trenta del secolo scorso, lo 
scrittore portoghese Ferdinando Pessoa notava di appartenere «ad 
una generazione che ha perduto tutto il rispetto per il passato ed ogni 

7, A. MAcINTYRE, Dopo la virtù, Ed, Feltrinelli, Milano 1988, 260. 
8. Ibid.,263. 
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credenza o speranza nel futuro" e di vivere perciò «il presente con la 
fame e l'ansietà di chi non ha altra casa" '. Bisogna riconoscere tuttavia 
che, col crescere di questa" ansietà", è cresciuta anche una consapevo­
lezza nuova; una consapevolezza, grazie alla quale sentiamo il bi­
sogno di ricollegare la nostra casa con la casa dei nostri genitori e con 
quella dei nostri figli e dei nostri nipoti. In questo modo, insieme al­
l'importanza della "catena generazionale", riguadagniamo anche un 
nuovo senso della nostra realtà individuale. Il legame familiare ci ri­
chiama sia la memoria (i nonni), sia il futuro (i nipoti). Ed è in questo 
che consiste il vero senso della tradizione. Come ha scritto Marcello 
Veneziani, 

Il senso della tradizione è propriamente il senso di chi non esaurisce il 
proprio orizzonte nella propria vita e nel proprio io; chi è convinto che 
la storia non nasca né finisca con il proprio sé, ma ci preceda e soprav­
viva. Siamo postazioni dell' essere e non mondi a sé stanti. La visione tra­
dizionale è sempre una visione olistica, comunitaria, l'incarnazione 
incessante di un noi. Il suo contrario è il solipsismo o la sua compiaciuta 
rappresentazione esteriore, il narcisismoto• 

Ma solipsismo e narcisismo sono sempre destinati ano scacco. La 
realtà, per quanto ci sforziamo in tutti i modi di padroneggiarla, non si 
lascerà mai sottomettere in toto alla nostra volontà; più insisteremo 
nel desiderio di affermare il nostro "io" e le nostre" scelte" individuali 
e più sarà forte la nostra frustrazione di fronte a tutto ciò che nella 
realtà non dipende da noi, a cominciare dal nascere e morire. Soltanto 
chi ha il senso di appartenere a una realtà, a una storia, a una tradi­
zione, che esistono già prima del nostro venire al mondo e che conti­
nueranno ad esistere anche dopo che ce ne saremo andati, può sperare 
di vivere una vita" conciliata", una vita alleggerita dal peso di quell' as­
soluta solitudine e responsabilità che grava come un macigno sulla 
testa del solipsista-narcisista. Questi è infatti colui che crede di poter 
vivere solo e che tutto dipenda dalle sue scelte, colui che è incapace di 
istituire legami con coloro che l'hanno preceduto e che lo seguiranno. 
Il mondo del narcisista è un mondo in cui, a rigore, non c'è più nulla di 
"naturale"; è un mondo in cui, come dicevo, persino il nascere e il mo­
rire, lungi dali' essere la naturale continuazione di una storia iniziata 
da altri e che noi lasciamo ad altri ancora, vien fatto diventare eufori-

9. F. PESSOA, l/libro dell'inquietudine di Bernardo Soares, Ed. Feltrinelli, Milano 1986, 
225. 

lO. M. VENEZIANI, Di padre in figlio. Elogio della tradizione, Ed. Laterza, Bari 2001, 9. 
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camente l'esito di una "scelta". A pensarci bene, però, si tratta di 
un' euforia che si paga a caro prezzo, poiché il fatto che ci si senta ar­
bitri della vita e della morte rende plausibili domande terribili e lette­
ralmente schiaccianti sia per gli individui che per la società: Chi mi dà 
il diritto di far nascere un bambino? E di rimbalzo: Chi ti ha dato il di­
ritto di farmi nascere? 

In un mondo come questo, che è poi quello in cui viviamo, forse 
non è un caso che nascano pochi bambini; meno che mai è casuale o 
addirittura paradossale che società come le nostre, sempre più invec­
chiate e narcisiste, fatichino tanto a salvaguardare il senso della tradi­
zione. Quest'ultimo infatti è sì legame con il passato, ma non in senso 
"tradizionalistico", bensì vitale, di una vitalità che è soprattutto 
proiezione verso il futuro. Sono insomma le società giovani, aperte 
alla vita, che riescono a giovarsi veramente delle proprie tradizioni; le 
vecchie le usurano e, alla fine, le fanno morire. 

A questo proposito vorrei fare due esempi che reputo particolar­
mente significativi e che interessano le tradizioni liberaI-democratiche 
dell'Occidente assai più da vicino di quanto comunemente si creda: il 
primo riguarda il nesso tra democrazia e demografia, il secondo quello 
tra alleanza intergenerazionale e perdono. 

DEMOCRAZIA E DEMOGRAFIA 

Non è usuale istituire nessi tra democrazia e demografia; bisogna 
tuttavia riconoscere che proprio i bassissimi tassi di natalità stanno 
rompendo sia l'equilibrio demografico necessario alla sopravvivenza 
fisica di una comunità, sia l'alleanza trale generazioni necessaria al di­
spiegamento di una normale dialettica democratica. La Chiesa va di­
cendo invero da molto tempo che dietro il problema dei tassi di 
natalità troppo bassi in Occidente (e troppo alti nei Paesi poveri del 
mondo) sta una catastrofe culturale di proporzioni immense, ma al­
meno finora, non si può certo dire che su questo punto l'opinione 
pubblica mondiale le abbia dato il giusto credito. Semmai è successo il 
contrario: si è cercato e si cerca ancora di usare la cosiddetta "bomba 
demografica" in modo unilaterale e strumentale, esclusivamente per 
far sì che i governi dei cosiddetti Paesi sviluppati pongano il "con­
trollo della popolazione" tra le prime emergenze sia interne che inter­
nazionali, spesso senza alcun riguardo alla dignità delle persone. Si 
pensi ai molteplici attacchi che nei Paesi occidentali sono stati portati 
alla famiglia, alle difficoltà crescenti, specialmente per i giovani, che 
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scaturiscono dal mettere al mondo i figli; ma si pensi anche alle cam­
pagne di sterilizzazione attuate in India da Indira Gandhi nel 1977, a 
quelle attuate, sempre negli anni Settanta, nella Romania di Ciausescu, 
oppure alle politiche demografiche dall'attuale governo cinese o al 
fatto che gli aiuti ai Paesi in via di sviluppo siano stati spesso subordi­
nati da parte dei Paesi ricchi a drastiche misure di riduzione della po­
polazione. Tutto sembra aver congiurato contro la vita. Oggi però, 
specialmente in Occidente, vediamo esplodere, se così si può dire, 
l'altro lato della "bomba", ossia la denatalità. 

Si tratta di un' esplosione che per adesso non sembra produrre 
troppo rumore; se ce ne preoccupiamo è soprattutto per le conse­
guenze economiche che essa comporta. Ad esempio: chi pagherà le 
nostre pensioni? Basteranno i figli dei nostri immigrati? Ma quello 
economico è soltanto un aspetto del problema. Le conseguenze sul 
piano culturale in generale e sul piano politico in particolare sono, a 
mio avviso, ancora più allarmanti. In termini di sfiducia nel mondo e 
nella vita, il valore simbolico del cosiddetto inverno demografico po­
trebbe risultare addirittura devastante per l'intera cultura occiden­
tale. Quanto alla nostra cultura politica liberai-democratica, molto 
schematicamente, c'è da dire che essa è essenzialmente una cultura 
dell'equilibrio e l'equilibrio demografico, intergenerazionale, per 
quanto poco considerato, ne rappresenta una componente essenziale. 
In una società che invecchia prevalgono inevitabilmente le spinte più 
conservatrici e, alla lunga, il conflitto tra la gran maggioranza della 
popolazione (gli anziani) e la minoranza sempre più sparuta dei gio­
vani potrebbe diventare esplosivo. In fondo già adesso la salva­
guardia delle pensioni viene considerata molto più importante della 
creazione di nuove opportunità di lavoro; del disinteresse per la fa­
miglia, addirittura penalizzata dalla messa al mondo dei figli, parlano 
i fatti; si aggiungano le precedenze che le nostre politiche pubbliche 
accordano a coloro che, come si dice, sono già "dentro", senza cu­
rarsi troppo di chi sta "fuori", per lo più i giovani, oppure si ag­
giunga il sostanziale disinteresse che nel mondo della scuola si 
registra nei riguardi degli "utenti", a tutto vantaggio dei cosiddetti 
"operatori", e mi pare che il quadro risulti sufficientemente indica­
tivo dei pericoli che la denatalità potrebbe comportare per la cultura 
e le istituzioni liberai-democratiche. Per funzionare in modo equo, 
una democrazia ha bisogno di assetti demografici bilanciati e di una 
cultura che favorisca l'" alleanza", non i conflitti tra le generazioni. 
Da questo punto di vista, l'inverno demografico non lavora certo in 
favore della democrazia. 
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ALLEANZA TRA GENERAZIONI E PERDONO 

Non c'è pace senza giustizia, non c'è giustizia senza perdono: 
questo il tema del messaggio di Giovanni Paolo n per la "Giornata 
Mondiale della Pace" del primo gennaio 2002. Che io sappia non sono 
molti i filosofi, i sociologi, i politologi o i pastori che hanno dato tanto 
rilievo alla dimensione socio-politica del perdono. Nel nostro secolo 
credo che si contino soltanto due eccezioni: Max Scheler" e Hannah 
Arendt12• E guarda caso entrambi gli autori convergono nell'idea 
grandiosa, fatta propria e sviluppata anche da Giovanni Paolo n, se­
condo la quale, rispetto alle colpe del passato, soltanto il pentimento e 
il perdono sono in grado di restituire la libertà alla storia. A questo 
proposito direi che il nostro tema dell'alleanza tra le generazioni trovi 
una sorta di sviluppo imprevisto. I grandi gesti, con i quali durante 
l'anno giubilare Giovanni Paolo n ha chiesto a tutti perdono, vole­
vano in fondo indicare quale fosse la strada della vera riconciliazione 
con Dio e con gli uomini; rappresentavano la consapevolezza di una 
colpa che può persistere di generazione in generazione, dando luogo a 
risentimenti e desideri di vendetta che avvelenano le trame intergene­
razionali; ma rappresentavano anche la consapevolezza che risenti­
menti e desideri di vendetta possono essere superati realmente in un 
solo modo: perdonando è chiedendo perdono. 

Le famiglie, i gruppi, gli Stati, la stessa Comunità internazionale - scrive 
oggi il papa nel suo messaggio - hanno bisogrio di aprirsi al perdono per 
ritessere legami interrotti, per superare situazioni dI sterile condanna re­
ciproca, per vincere la tentazione di escludere gli altri non concedendo 
loro possibilità di appello. La capacità di perdono sta alla base di ogni 
progetto di una società futura più giusta e solidale (n. 9). 

Il perdono dei torti che abbiamo subito o che hanno subito i no­
stri padri è precisamente ciò che dobbiamo a noi stessi, ai nostri con­
temporanei e alle generazioni future. Non abbiamo alcun diritto di 
tenerle incatenate, di tenerci incatenati, agli errori di chi ci ha prece­
duti. «Quanti dolori soffre l'umanità - scrive ancora Giovanni Paolo 
n - per non sapersi riconciliare, quali ritardi subisce per non saper 
perdonare!" (n. 9). Invece, nel momento in 'cui perdoniamo, noi facili­
tiamo anche il pentimento nostro e di chi ci ha offesi; redimiamo in 

11. Cfr. M. SCHELER, Reue und Wiedergeburt, in Gesammelte Werke, Band 5, Frank 
Verlag, Bern 1968. 

12, Cfr. H. ARENDT, Vita Activa, Ed. Bompiani, Milano 1964. 
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parte il passato, facendocene carico; riattualiziamo il senso dell'al­
leanza con Dio e con tutti gli uomini, promuovendo in questo modo 
la pace e la giustizia e offrendo al mondo una nuova speranza di li­
bertà. 

Come scrive Hannah Arendt in una pagina memorabile del suo 
libro The H uman Condition, tradotto in italiano col titolo Vita Ac­
tiva, 

Il perdqno è l'esatto oP,P0sto della vendetta, che consiste nel re-agire 
contro un' offesa originale, e lungi dal porre un termine alle conseguenze 
del primo sbaglio, lega ognuno al processo, permettendo alla reazione a 
catena implicita in ogni azione di intraprendere un corso sfrenato. Di­
versamente dalla vendetta, che è la naturale, automatica reazione alla 
trasgressione e che per effetto della irreversibilità del processo del­
l'azione può essere prevista e anche calcolata, l'atto del perdonare non 
può mai essere previsto; è la sola reazione che agisce in maniera inaspet­
tata e quindi abbia in sé, pur essendo una reazione, qualcosa del carattere 
originale dell' azione. Perdonare, in altre parole, è la sola reazione che 
non si limita a re-agire, ma agisce in maniera nuova e inaspettata. La li­
bertà contenuta nell'insegnamento di Gesù è la libertà dalla vendetta che 
imprigiona chi fa e chi soffre nell' automatismo im,Placabile del processo 
dell'azione, che non ha in sé tendenza alcuna a fmire13• 

La storia purtroppo insegna che i peccati e gli errori delle genera­
zioni passate pendono come una spada di Damocle sulle generazioni 
presenti e future; violenza chiama per lo più altra violenza. Come l'ap­
prendista stregone che non aveva la formula magica per rompere l'in­
cantesimo, così gli uomini tendono a perpetrare la catena del!' odio e 
della vendetta. In questo modo, però, essi restano" per sempre vit­
time"" delle conseguenze delle loro azioni, dalle quali soltanto il per­
dono ci può liberare. Non può esserci libertà nel!' odio e nella 
vendetta; reagire con uno schiaffo allo schiaffo di un altro è, po­
tremmo dire, meccanico, addirittura naturale. Ciò che invece può 
rompere il meccanismo prevedibile dell' azione-reazione è imprevedi­
bile e liberatorio perché veramente frutto della libertà: io ti perdono lo 
schiaffo che mi hai dato. È un' altra storia che incomincia. 

I! perdono ristabilisce l'alleanza con le generazioni presenti e con 
quelle passate; in quanto frutto di libertà, esso introduce nelle vicende 
umane qualcosa di assolutamente imprevisto, qualcosa che restì~uìsce 
forza e fiducia ai singoli uomini e alle comunità, diventando in questo 

13. Ibid., 256. 
14. Ibid., 252. 
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modo un supporto indispensabile per la giustizia. Con le parole di 
Giovanni Paolo II, potremmo dire che 

poiché la giustizia umana è sempre fragile e imperfetta, esposta com'è ai 
limiti e agli egoismi personali e di gruppo, essa va esercitata e in un certo 
senso completata con il perdono che risana le ferite e ristabilisce in pro­
fondità i rapporti umani turbati (n. 3). 

A proposito di questa capacità del perdono di ristabilire un po' la 
rete delle relazioni sociali è emblematica la storia della samaritana nar­
rata dal Vangelo di Giovanni". Prima. di incontrare Gesù, la donna 
vive isolata e ripiegata sui suoi peccati; non ha marito, ma ha avuto 
molti uomini; non ha più il coraggio di incontrare gli altri. Ma non ap­
pena Gesù le manifesta la verità di "tutto quello che ha fatto" e le dà il 
suo perdono, ecco che la donna sente il bisogno di dirlo a tutti; ritorna 
a socializzare, a far parte della comunità, insomma si ricostituisce l'al­
leanza. Come ha scritto Hannah Arendt, 

A scoprire il ruolo del perdono nel dominio degli affari umani fu Gesù 
di Nazareth. Il fatto che abbia compiuto questa scoperta in un contesto 
religioso e l'abbia articolata in un linguaggio religioso non è una ragione 
per prenderla meno sul serio in un senso strettamente secolare l6• 

Spero di essere riuscito a mostrare come qualcosa del genere 
possa essere detto anche del concetto di alleanza tra le generazioni, 
così come ce lo presenta Giovanni Paolo II. 

15. Un bellissimo commento di questo brano evangelico è stato fatto dal Cardinale CHRI­
STOPH $CHOENBORN nell'intervista a me concessa per la rivista Fondazione Liberai 5 
(2001), pubblicata con il titolo "L'innocenza, la storia e la samaritana". 

16. ARENDT, op. cit., 254. 
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Die Verwandtschaft zwischen dem Gebot 
der Elternehrung und den Inzestverboten 
im Alten Testament 

Dekalog Ex 20:12; Dt 5:16 und die Liste Lev 18:6-23 

ADRIAN SCHENKER" 

1. AUF WELCHES PROBLEM ANTWORTET DAS GEBOT DER ELTERN-

EHRUNG? 

"Ehre deinen Vater und deine Mutter, damit du lang lebst auf dem 
Boden, den dir der Herr, dein Gott gibt" (Ex 20:12; Dt 5:16). 

Der Imperativ richtet sich an den erwachsenen israelitischen 
Mann (die Verbalform steht im Maskulinum, daher ist der Adressat 
ein Mann), der alte Eltern hat1• Dass es sich um einen Menschen im 
Erwachsenenalter handelt, ergibt sich aus den andern Geboten des 
Dekalogs. Dieser erwachsene Mensch ist Oberhaupt einer Familie 
und Chef eines ansehnlichen bauerlichen Familienbetriebs, wie das 
Sabbatgebot zeigt (Ex 20:8-11; Dt 5:12-15). Warum muss einem rei­
chen israelitischen Bauern, der Knechte und Magde sowie Esel und 
Ochsen als Arbeitskrafte auf seinem Bauernhof fiir die Landarbeiten 
einsetzen kann, eingescharft werden, seine Eltern zu ehren? 

Die Antwort kann nicht zweifelhaft sein. Die Gefahr besteht, 
alte Menschen, die friiher der Familie vorgestanden haben und jetzt 

* Professor fur biblische Theologie, Universitiit Freiburg, Schweiz. 
1. J. J. STAMM, Der Dekalog im Lièhte der neueren Forschung, Bern-Stuttgart 1962, 51-

52. J.}. STAMM - M. E. ANDREW, The Ten Commandments in Recent Research (Stu­
dies in Biblical Theology, 2nd series, 2), London 1967, 95-98. F. CRDsEMANN, Bewah­
rung der Freiheit. Das Thema des Dekalogs in sozialgeschichtlicher Perspektive (Kaiser 
Traktate 78), Munchen 1983, 58-65. 
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hinfallig geworden sind, wegzuschieben'. Sie sind zu einer psycholo­
gischen und wirtschaftlichen Belastung geworden. Sie brauchen Ge­
duld, und sie kosten Geld. Dariiber hinaus wollen sie bei den 
wichtigen Fragen der Familie mitreden. Ihre Meinung beschneidet 
die freie Verfiigungsgewalt der nachgekommenen neuen Generation. 
So entsteht die Versuchung, den Eltern keinen sozialen Raum mehr 
zu lassen. Ehren bedeutet ja, einem Menschen Gewicht und Bedeu­
tung in der Gesellschaft einzuraumen'. 

2. ANGST IM SCHOSSE DER F AMILIE 

Damit weist das Vierte Gebot auf einen weiteren Zusammen­
hang im Zusammenleben der Menschen hin, der das Verhaltnis zwi­
schen alten Eltern und erwachsen gewordenen Kindern iibersteigt. Es 
ist das Problem von Autoritat und Macht in der Familie. 

Die alten Eltern haben keine Macht mehr. Sie haben diese an ihre 
erwachsenen Kinder abgegeben. Sie haben jetzt nur noch soviel Au­
toritat} wie die Kinder ihnen frei zugestehen. Die Eltern sind von der 
niichsten Generation abhangig geworden. Abhangigkeit ist eine der 
Quellen der Angst. Was wird man mit uns tun? Das Gebot hat den 
Zweck, allen Mitgliedern der Familie einen angstfreien Lebensraum 
zu schaffen. Die Ehrung der Eltern bedeutet fiir diese Sicherheit und 
Geborgenheit. Aber dafiir muss die neue Generation, die die Ge­
schicke der alten und jungen Farnilienrnitglieder bestimmt, die rnora­
lische Autoritat, das geistige Gewicht der Eltern anerkennen und 
respektieren. 

In den F~milien wird in der Tat Autoritat ausgeiibt'. In ihrem 

2. Siehe Prov 19:26; 20:20. . 
3. Sh. ALBECK, "The Ten Commandments and che Essence of Religious Faich", in: B.­

Z. SEGAL - G. LEVI (ed.), The Ten Commandments in History and Tradition (Publi­
cations of The Perry FoundatÌon for Biblical Research: The Hebrew University of Je­
rusalem),Jerusalem 1990, 261-289, hier 272-277. J. J. PETUCHOWSKI, Die Stimme vom 
Sinai. Ein rabbinisches Lesebuch zu den Zehn Gehoten, Freiburg-Basel-Wien 1981, 81-
92. SH. BEN-CHORIN, Die Tafeln des Bundes. Das Zehnwort vom Sinai, Tiibingen 
1979,97-106: diese Autoren entfalten die jiidische Interpretacion des Begriffs «ehren n. 

F. L. HOSSFELD, Der Dekalog. Seine spaten Fassungen, die originale Komposition und 
seine Vorstufen, OBO 45, Freiburg/Schweiz-Gottingen 1982, 252-259 deutet die EI­
ternehrung in einem traditionsgeschichtlichen Horizont: wirtschaftliches Aufkom­
tp.en fur alte Eltern, pietatvolle Anerkennung der Eltern als Tradenten der religiosen 
UberIieferungen. J. H. TIGAY, Deuteronomy (The JPS Torah Commentary), Phila­
delphia-Jerusalem 5756/1996, 69-70, 357: im alten Orient bedeutete "ehren" in sol­
chem Zusammenhang, den Eltern die Altersversorgung zu gewahrleisten. 

4. Grundlegend zur Familie im alten Israel R. DE VAUX, Les institutions de l'Ancien Te-
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Schoss gibt es von dieser Autoritat abhangige Glieder. Zu diesen ge­
horen vor allem die Kinder, die Alten und sehr oft die Frauen. Da 
sich die Familien analog wie Staaten einer gewissen Autonomie gegen 
aussen erfreuen, ist die Ausiibung von Autoritiit und Macht in einer 
Familie nur in extremen Fallen der Kontrolle von aussen unter­
worfen. Die Nachbarn mischen sich ja nicht gerne aktiv in die Ange­
legenheiten einer Familie ein. U mgekehrt gehen die Glieder einer 
Familie nur widerwillig zu ihren Nachbarn, um don iiber Angeho­
rige zu klagen oder sogar um Hilfe gegen diese anzurufen. So ist die 
Gefahr gegeben, dass die Familiengewalt wegen eines gewissen Aus­
schlusses der Offentlichkeit von starken Gliedern gegeniiber schwa­
chen missbraucht wird. Heute ist die Offentlichkeit diesem 
Missbrauch gegeniiber vie! sensibler geworden als friiher. Die vie!en 
Berichte iiber den vorher totgeschwiegenen sexuellen Kindsmiss­
brauch, die heute taglich in den Medien erscheinen, bezeugen dies es 
zunehmende Bewusstsein'. 

In solcher Perspektive ist das Gebot der Elternehrung ein allge­
meines Grundprinzip in konkreter Form. Es liisst sich so ausdriicken: 
eine Gesellschaft ist in dem Masse menschlich, als sie ihre Mitglieder 
unabhangig von deren Macht achtet. Umgekehrt konnte man sagen: 
die Gemeinschaft, in der nur machtigen Mitgliedern Ehre erwiesen 
wird, ist eine unmenschliche Gemeinschaft. Die Familie steht als 
konkrete, kleine menschliche Gemeinschaft fiir alle Gesellschaften, 
die es gibt, grosse und kleine. Alt gewordene Eltern reprasentieren 
Personen, die ihren Einfluss nicht mehr se!bst durchzusetzen ver­
mogen. Sie sind abhangig geworden und sind auf andere angewiesen. 
Die erwachsenen Sohne und Tochter haben es in der Hand, ob sie 
ihren Eltern Ehre und Dank erweisen wollen oder nicht. Ihr Vater 
und ihre Mutter konnen sie dazu nicht mehr zwingen. Es wird eine 
frei erwiesene Ehre sein. So stellen die erwachsenen Kinder jenen 
Personenkreis in einer Gesellschaft dar, der sich entscheiden muss, ob 
er nur die Macht anbeten oder jeden Wert, auch den schutz- und 

stament. I Le nomadisme et ses survivances, imtitutiom [ami/iales, institutions dviles 
(2~ éd. revue), ParÌs 1961, 37-100. H.-F. RICHTER, Geschlechtlichkeit. Ehe und Familie 
im Alten Testament und seiner Umwe/t, BET lO, 1-2, Frankfurt a.M. 1978, 117-130. 
TIGAY, op. cit., 196-197, 382. 

5. Dt 21:18-21: eine Stelle, derzufolge Eltern einen unbotmassigen Sohn vor das Gericht 
im Tor bringen diirlen, wird oft als Eìnschdìnkung elterlicher Gewalt gedeutet: diese 
erstreckt sich nicht auf das Leben fehlbarer Kinder, wie es in Gen 38:24 noch impli­
ziert zu sein scheint, wo Juda ohne Prozess seine Schwiegertochter dem Tod durch 
Verbrennung iiberantwortet; TIGAY, op. cit., 196. 
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wehrlosen moralischen oder geistigen Wert anerkennen und hoch­
halten will. 

Das Gebot der Elternehrung fasst daher eine wichtige universale 
Bedingung des guten menschlichen Zusammenlebens in dem Para­
digma der Familie zusammen. Diese Bedingung ist die Achtung vor 
einer Wiirde oder moralischen Autoritat, in diesem Gebot der EI­
ternehrung konkret verkorpert in der elterlichen Wiirde, die mit 
keiner Macht ausgestattet ist, um sich selbst N achachtung zu ver­
schaffen. Die Zusau1il1enstellung cles Gebots der Elternehrung mit 
dem Sabbatgebot unterstreicht diesen Aspekt, weil auch das Sabbat­
gebot einen Schutz von wehrlosen Arbeitskraften: Sohnen und Toch­
tern (I), die im eherlichen Haushalt und Bauernbetrieb in die Arbeit 
eingestellt sind, Haus- und Arbeitstieren, Sklaven und Sklavinnen 
und zum Frondienst verpflichteten Auslandern. Alle diese in die Ar­
beit eingespannten Menschen und Tiere verdienen Ruhe und Auf­
atmen. Das Sabbatgebot ist zum Elternehrungsgebot komplementiir: 
erwachsene, der Familie aktiv vorstehende Eltern schulden ihren 
Kindern die Sabbatruhe, welche in konkreter Gestalt ganz allgemein 
ihren Wert als Wesen darstellt) deren Dase1n fiir mehr als nur fiir den 
Arbeitsprozess geschaffen ist'. 

So wird der Platz der Elternehrung an der Spitze der sozialen 
Gebote verstandlich'. Sie legt so etwas wie einen transzendentalen 
Grundsatz fiir alles gegenseitige Handeln der Menschen aneinander 
nieder: nicht die Macht, die Furcht einflosst und Gehorsam er­
zwingen kann, darf die Quelle der erwiesenen Ehre sein, sondern 
dies e hat ihren U rsprung im Wert und in den Rollen und Verantwor­
tungen der Menschen (und iiberhaupt jedes Wesens in dieser Welt). 
Dies ist eine Grundbedingung fiir eine menschliche Weh. Wenn nur 
wirtschaftliche Macht oder Waffengewalt oder staatlich-institutio­
nelle Autoritiit gelten und alle anderen Werte als belanglos iiber­
gangen werden, wird die Welt zu einer unmenschlichen Statte, d.h. 
zur Holle. 

6. Zum Zusammenhang zwischen clem Sabbat- und Elternehrungsgebot A SCI-IENKER, 
« «Ehre Vater und Mutter». Das vierte Gebot in der Gesa,mtorclnung des Dekalogs", in 
IKZ Communio 24 (1995) 11-17. 

7. Die Systematik des Dekalogs ist bes. Von H. GESE, "Der Dekalog als Ganzheit be­
trachtet", in ZThK 64 (1967) 121-138 =: H. GESE, Vom Sinai zum Zion. Alttestamentli­
che Beitrage zur biblischen Theologie, Miinchen 1974, 63-80 in die ahtestamentliche 
Forschung eingefiihrt worden, wobei seine Ergebnisse nicht auf ungeteilte Zustim­
mung stiessen. Ferner A. SCHENKER, I<Die Reihenfolge der Gebote auf der zweiten 
Tafei. Zur Systematik des Dekalogs", in A. SCHENKER, Recht und Kult im Alten Te­
stament. Achtzehn Studien, OBO 172, Freiburg/Schweiz-Gottingen 2000, 52-66. 
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3. EIN PHANOMEN ALLER ZEITEN 

Diese Gefahr der Verhartung der Beziehungen zwischen hinfal­
ligen Eltern und ihren Kindern besteht naturlich nicht erst heute. Die 
Einstellung zur Macht und zum Recht des Starkeren innerhalb einer 
Gruppe von Menschen, in der Familie oder im Staat, bedrohte schon 
fruher das Zusammenleben. Sie ist ein Grundproblem des Zusam­
menlebens der Menschen, gleichviel welcher Zeit oder welchem Volk 
sie angeh6ren. 

Das Alte Testament hat uns mehrere bedeutende Texte hinter­
lassen, die von diesem Problem handeln, z.B. die m6rderischen Kon­
flikte unter Brudern wie Kain und Abel, Gen 4, Jakob und Esau, Gen 
27-35, Josef und seinen Brudern, Gen 37, den S6hnen Davids, 2 Sam 
13-19, oder die Vergewaltigung einer Schwester durch ihren Bruder in 
2 Sam 13. Das Deuteronomium sieht den Fall vor, wo Eltern sich 
gegen ihren eigenen Sohn an die Dorfgemeinschaft um Hilfe wenden 
mussen, Dt 21:18-22. Das Bundesbuch, Ex 21:15,17, bespricht die 
Rechtslage, die entsteht, wenn Kinder ihre Eltern schlagen oder ver­
fluchen. Da solche schweren Verfehlungen wohl vor allem im Innern 
des Hauses begangen werden, wenn keine Zeugen zugegen sind, im­
pliziert diese Gesetzgebung (die etwa aus dem 8. oder 7. Jahrhundert 
v. ehr. geschaffen worden sein mag), dass die Eltern selber gegen ihre 
Kinder Klage fuhren. 

4. ELTERNEHRUNG UND INZEST 

Das Gebot der Elternehrung und in seiner Weise auch das Sab­
batgebot heben die Bedingung ins Licht, die fur eine gute Beziehung 
zwischen Eltern und Kindern erfullt sein will. Erwachsene S6hne 
(und T6chter) mussen die hohe Bedeutung, die ihre Eltern fiir sie 
haben, auch dann noch anerkennen, wenn sie nicht mehr von ihnen 
abhangig sind und anstattdessen fUr sie Muhe und Kosten aufwenden 
mussen (Gebot der Elternehrung). Umgekehrt diirfen Vater und 
Mutter in ihren S6hnen und T6chtern nicht nur Arbeitskrafte er­
blicken, die sie ausbeuten, sondern Wesen, die ihren wirtschaftlichen 
Nutzen transzendieren und ihre eigene Wurde haben. Dafur ist der 
Arbeitsstillstand des Sabbats das Zeichen. Er gilt ebenso fur die 
Kinder wie fiir die Tiere (Sabbatgebot). Doch besteht eine Familie ja 
nicht nur in den Beziehungen zwischen Eltern und ihren Kindern. Es 
gibt ein ganzes weiteres Beziehungsgeflecht, in dem Geschwister, 
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Vettern und Basen, Schwager und Schwagerinnen sowie Kollegen in 
der Arbeit und N achbarn miteinander verknupft sind. Das sind ver­
schiedenartige Beziehungen, aber sie haben Analogien mit den Bezie­
hungen zwischen Eltern und Kindern. Auch fur diese Verhaltnisse 
gibt es Bedingungen, die erfullt sein mussen, wenn die Menschen in 
ihnen glucklich und ohne Angst sein sollen. Diese Bedingungen 
finden sich uberraschenderweise in den Inzestverboten, die auch in­
sofern den zehn Geboten gleichen, als sie sich an den israelitischen 
Paterfamilias in der 2. Person masculinum wenden und in einer Reihe 
stehen, wie das Elternehrungsgebot in die Dekalogreihe eingefugt ist. 
Der Zweck der Inzestverbote ist grundsatzlich derselbe wie derjenige 
der zweiten Tafel des Dekalogs: die Schwachen in einer menschlichen 
Gemeinschaft zu schutzen und die Verwandtschaftsbeziehungen 
menschlich zu machen. Daher empfiehlt es sich, der U ntersuchung 
der Elternehrung als erganzendes Seitenstuck eine geraffte Deutung 
der Inzestverbote folgen zu lassen. 

Die beiden hauptsachlichen Abschnitte der Bibel zu dieser The­
matik finden sich in Leviticus (Kapitel 18 und 20). Es sind Bestim­
mungen, die etwa im 6. oder 5. Jahrhundert in ihre jetzige Form 
gegossen wurden. Ihre Inhalte sind aber hiichstwahrscheinlich um ei­
higes alter, da solche Regeln, die die erlaubten sexuellen Beziehungen 
innerhalb der Verwandtschaft und Schwagerschaft betreffen, ja von 
jeder Gesellschaft von Anfang an festgelegt werden mussen und dann 
sorgfaltig weitergegeben zu werden pflegen. 

Die Bestimmungen geben im einzelnen zu zahlreichen Fragen 
der Interpretation Anlass. Hier ist nicht der Ort, ihnen nachzu­
gehen 8• Hier soli exemplarisch ein solches Inzestverbot herausge­
griffen und besprochen werden, weil es den Geist erkennen lasst, der 
in allen solchen Ordnungen im alten Israel waltet. Es ordnet die Be­
ziehungen von Verwandten und Gatten in der Ehe. 

8. Dìe Inzestgebote waren in jiingster Zeit Gegenstand rnehrerer Untersuchungen: 
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5. ZWEI SCHWESTERN DÙRFEN IN EINER POL YGAMEN EHE NICHT 

GLEICHZEITIG GATTINNEN SEIN 

Lev 18:18Iautet: «Und du darfst nicht die Schwester deiner Frau 
zu deren Lebzeiten (als zweite Gattin) heiraten wegen der Rivalitiit 
(die entstehen miisste), wenn du dich mit ihr ehelich verbiindest". 
Der W ert dieses Verbots liegt in der Angabe des Grundes, den der 
Gesetzgeber (in der Perspektive des Leviticus ist es Gott selbst) hier 
ausdriicklich hinzufiigt: es muss den beiden Schwestern das 
Verhiiltnis der Konkurrenz erspart werden, das sich zwischen zwei 
Gattinnen desselben Mannes unweigerlich einstellt. Denn ein Mann 
kann ja nicht beide Frauen gleich innig und gleich leidenschaftlich 
lieben. 

Warum aber muss Schwestern ein solches konfliktgeladenes 
Verhiiltnis erspan werden? Schwestern sind wie Briider fiireinander 
da. Im Unterschied zur Eltern-Kind-Beziehung priigt hier nicht die 
Ehrerbietung das Verhiiltnis. Das Charakteristische der Geschwister­
beziehung ist der gegenseitige Beistand, den sie einander leisten. Sie 
sind so etwas wie Biirgen fiireinander, zumal in einer Gesellschaft, 
die keine soziale Sicherheit auf iiberfamiliiirer Ebene kennt. Auf 
Briider und Schwestern kann ein Geschwister in einer Notlage zu­
riickgreifen. Das schèine Sprichwort von Prov 17:17 driickt es in lapi­
darer Form aus: «Ein Freund liebt zu jeder Zeit, aber ein Bruder ist 
fiir die Not geboren». (So hat die Septuaginta das Sprichwort schon 
gedeutet. Sie hat mit ihrer Interpretation sehr wahrscheinlich das 
Richtige getroffen, weil der maschal zwei verschiedene Grèissen mit­
einander vergleicht, hier den Freund mit dem Bruder). Freundschaft 
beruht na~h dieser Maxime der Lebenserfahrung auf der affektiven 
Bindung zwischen zwei Menschen, wiihrend das briiderliche und 
schwesterliche Verlùltnis unabhiingig von affektiven Verhiiltnissen 
auf der objektiven Grundlage des Geschwisterseins Sicherheit 
schafft. Wenn Hilfe nottut, wendet man sich an seine Geschwister. 
Sie miissen helfen, und sie werden helfen. Dafiir sind sie "geboren". 
Das ist ihre Aufgabe und der Sinn ihres Daseins. Sie stiitzen ihre 
Briider und Schwestern im Auf und Ab des Lebens, wie es eine Le­
bensversicherung tut. Zwischen Geschwistern besteht ein unge­
schriebener Pakt. 

Dieses klare Verhiiltnis zwischen den Geschwistern darf nun 
aber nicht durch andere, sexuell gepriigte Beziehungen iiberlagert 
und verwirrt werden. Wenn die zwei Schwestern Gattinnen wiirden, 
wiirden sie nicht mehr wissen, ob sie einander eher als Schwestern 
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stiitzen oder eher als Gattinnen ausstechen sollen. Sie wiirden in 
Verwirrung in Bezug auf ihre eigene Identitat geraten, weil sie 
gleichzeitig zwei einander widersprechende Rollen spielen miissten. 
Das wiirde in ihnen Schuldgefiihle wecken. Sie wiirden weder ihrer 
Verantwortung als Schwestern noch ihrer Rolle als Gattinnen ge­
recht werden kiinnen. Das ist die Funktion dies es Inzestverbotes: Es 
zieht in der ehelichen Beziehung eine Grenze, jenseits der es fiir die 
Gattin keine schiine Beziehung zu ihrem Mann und zu andern Glie­
dern ihrer Famiiie geben kann. So schiitzt dies es Inzestverbot das 
Zusammenleben der Familienglieder vor Belastungen, die es 
sprengen kiinnen, ahnlich wie das Elternehrungsgebot die alten El­
tern davor bewahrt, vor ihrer Zukunft Angst haben zu miissen. So 
macht dieses Gebot des Dekalogs die Familie zu einem angstfreien 
Raum fiir die Alten, wie das angefiihrte Inzestverbot von Lev 18:18 
eine Frau von der schmerzlichen Situation befreit, in ihrer Schwe­
ster, die sie als Hilfe niitig hat, einer Konkurrentin gegeniiberzu­
stehen. 

6. KLARE UND UNGETRÙBTE BEZIEHUNGEN 

Der Sinn des Inzestverbotes von Lev 18:18, das hier als Beispiel 
angefiihrt wurde, ist nicht auf dies es Gebot allein beschrankt. Es liegt 
allen Inzestverboten, d.h. allen Grenzziehungen zwischen Ver­
wandten zugrunde. Es muss einen Raum geben, wo die von der Ge­
burt her gegebenen Beziehungen zwischen Eltern und Kindern, 
Kindern und Eltern, Geschwistern, Schwagern und Schwiigerinnen 
usw. ungestiirt gelebt werden kiinnen, ohne dass sie von der andern 
grossen beziehungsstiftenden Macht, der sexuellen Anziehung zwi­
schen den Personen, iiberflutet und verunsichert werden. 

Die sexuelle Attraktivitat darf nicht zu allen Beziehungen Zu­
tritt haben, weil sie diese schon bestehenden, nicht sexuell be­
stimmten Verhiiltnisse zerstiiren wiirde. Das ist heute namentlich im 
Problem der Piidophilie anschaulich geworden. Die Beziehung Er­
wachsener zu Minderjahrigen hat keinen Platz fiir sexuelle Anzie­
hung, weil diese Kindern schweren Schaden zufiigen wiirde. Aber das 
ist nicht das einzige Verhaltnis, von dem die geschlechtlich bestimmte 
Beziehung im Interesse des W ohls der beteiligten Personen und der 
Gemeinschaft ausgeschlossen werden muss. Die lange Reihe der vier­
zehn Inzestverbote und der hinzugefiigten analogen Verbote, die Ka­
pite! 18 im Buch Leviticus ausmachen, sind ein Versuch, diese 
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Verhaltnisse zu definieren. Es ware reizvoll und wichtig, diese Ver­
bote genau zu analysieren'. 

In dem Geflecht der Verwandtschaftsbeziehungen muss Frieden 
herrschen. Daher muss die starke und erschiitternde Gewalt der 
sexuellen Beziehungen vor diesem Bezirk Halt machen und draussen 
bleiben. Sonst wiirde das Chaos in die menschliche Gruppe der Fa­
milie einbrechen und das Gesetz des Starkeren aufrichten. Die Folge 
waren Angst und Leiden der Schwacheren. 

Das menschliche Leben spielt sich zwischen einem Drinnen und 
einem Draussen ab. Imlnnern der Familie sorgen definierte und an­
erkannte Beziehungen fiir Sicherheit der einzelnen Familienmit­
glieder, die ihren eindeutigen Platz im Beziehungsgefiige der Familie 
einnehmen und sich vor keinen Ùbergriffen sexueller oder gewalttii­
tiger Art zu fiirchten brauchen. 

Zu diesem Binnenraum geh6rt das Gebot der Ehrung der be­
tagten Eltern. Sie diirfen nicht han und grausam behandelt werden. 
Das ware eine andere Form von Harte und Gewalt. Ausserhalb dies es 
Raumes der Familie werden die Beziehungen von anderen Machten 
bestimmt, unter denen die Wirtschaft mit ihren Angeboten und 
Nachfragen, das Recht und die politischen Krafte, aber auch die sexu­
elle Anziehung eine herausragende Rolle spielen. Diese beiden Be­
reiche innerhalb und ausserhalb der Familie miissen sich 
unterscheiden. So sind Kinder nicht beliebige Wirtschaftskrafte wie 
Angestellte oder (in der alten Welt) Sklaven; in der Familie walten an­
dere Beziehungen als zwischen Biirgern, Regierungen, Soldaten, Ver­
waltungen und Untergebenen. Ebenso muss sich die geschlechtliche 
Energie an genau bestimmte Schranken halten. Andernfalls geht die 
Sicherheit und der Frieden der Familienmitglieder verloren, und die 
Familie wird wie die bffentlichkeit der Gesamtgesellschaft zum 
Schauplatz der Konfrontationen und Kriege, wo es Sieger und Be­
siegte gibt. 

7. ZUSAMMENFASSUNG: DAS VIERTE GEBOT ALS PARADIGMA 

So versteht man, dass das Gebot der Elternehrung mehr errei­
chen will, als die strikte Verwirklichung der den Eltern geschuldeten 

9. Dazu A. SCHENKER, "Was verbindet die Inzestverbote mit den andern in Leviticus 18 
und 20 gemeinsam aufgereihten Verboten?", in R. KUGLER - R. RENDTORFF (Hrsg.), 
Le'Viticus, Leiden (im Druck, erscheint 2002). 
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Ehre. Diese ist eine besonders sensible Stelle, an der die Menschlich­
keit des Zusammenlebens einer Familie sichtbar wird. Es ist ein fiir 
die Familie symptomatischer Punkt. Wo alte Eltern mit Respekt um­
geben werden, da empfangen zugleich auch Kinder die fiir sie notige 
Obhut, und Frauen werden mit der ihnen gebiihrende Riicksicht be­
handelt. Die den alten Eltern erwiesene Ehre ist der Gradmesser fiir 
echte menschliche Beziehungen ganz allgemein unter Personen, die 
ihr Leben voli miteinander teilen, wie es zum Wesen der Familie ge­
hort. 

Wenn umgekehrt die hinfallig oder schwierig gewordenen EI­
tern ohne Anerkennung und Dankbarkeit fiir das behandelt werden, 
was sie doch waren und sind, da fehlt es auch an Anerkennung fiir die 
Wiirde anderer Mitglieder der Familie. So ist das Vierte Gebot ein 
Giitezeichen fiir die Qualitat des Zusammenlebens in der Familie all­
gemein. Es ist vielleicht deshalb als bevorzugtes Paradigma unter 
allen moglichen Verwirklichungen schoner menschlicher Bezie­
hungen fiir den Dekalog gewahlt worden, weil es besonders klar zum 
Ausdruck bringt, dass dort, wo nur Machtige, die man fiirchten muss, 
geehrt werden, das Zusammenleben unmenschlich wird, weil es rein 
von Macht bestimmt wird. Oder positiv gesagt: wo Anerkennung fiir 
das Empfangene hochgehalten wird, da ist nicht allein Anbetung von 
Macht, sondern Dankbarkeit eine T riebkraft des Zusammenlebens. 

Man kann sich fragen, warum keines der Inzestverbote in den 
Dekalog an Stelle des Elternehrungsgebotes oder zusatzlich zu ihm 
aufgenommen wurde. Das hangt vielleicht mit dem erstrangigen 
Platz des Verhaltnisses Eltern-Kinder in der israelitischen Familien­
konzeption zusammen. Dieses ist das genealogische Verhaltnis. In 
einer Welt, wo die Familie vor allem als Geschlechterkette, als Gene­
rationenfolge empfunden wird und weniger als die Gemeinschaft der 
gleichzeitig lebenden Verwandten, ist die Beziehung der Genera­
tionen zueinander entscheidend. So hat die Elternehrung im Dekalog 
die Funktion erhalten, stellvertretend fiir alle andern Verhaltnisse zu 
stehen und anzuzeigen, was die universale Bedingung dafiir ist, dass 
das Zusammenleben gut und schon wird: die Achtung vor dem Wert 
und der Rolle der Menschen und sogar auch der Tiere. 
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KIM JIN-SO" 

1. PREFACE 

The Korean Catholic Church was established in 1784 by studies 
and efforts of the Koreans. After only six months, she began to be 
persecuted and yet grew through more than one hundred years of 
persecution. The main reason for the persecution was the 
fundamental autism of the Chosun Neo-Confucianism, the ruling 
ideology of the Chosun Dynasty. Since the seventeenth century, the 
ruling elite, the so called "No-ron faction", condemned every other 
idea, culture, ethics and religion as heretical, and persecuted them for 
political reasons. 

As a due to the persecution, historical stlidies of the Korean 
Catholic Church have often pointed to her rejection of the Confucian 
ancestral worship, the rite of filial piety, and reflection on the past. 
But this cannot be a sufficient explanation. The rejection of ancestral 
worship only triggered the persecution. There were complex reasons. 
Catholicism could not but collide with the Neo-Confucian 
philosophi.cal system, its ordered structure, and value system. 

" 

The supreme value and goal for Catholics was the salvation of 

Director of the Honam Catholic Church History Institute, Korea. The article has been 
prepared wÌth the help of Francesca Kim 500 Jung. 
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the soul and the Kingdom of God. Thus they were fundamentally in 
opposition to the N eo-Confucian philosophical system that denied 
the existence of God and after-life. For Neo-Confucians, the ultra­
realistic ideas of Catholicism, such as the transcendental God and life 
after death, were nothing but absurd heresies and heterodoxies. 
Furthermore, Catholicism was regarded as a subversive force that 
denied the system of the Chosun dynasty. Chosun society was 
constituted hierarchically according to Confucian social standings. 
The feudalistic system that determined one's social standing by birth 
was the basic norm of society. However, Catholicism stressed the 
dignity and the equality of human beings. This was a serious 
challenge to the underlying social standings as well as a threatening 
idea that denied the very social system. The ruling elite regarded 
Catholics as anti-social criminals. But the most significant 
confrontation lay in the fact that Catholics put the authority of God 
over that of parents, and even over that of kings. This was a serious 
challenge to the absolute authority of filial piety and loyalty, the 
supreme values of Confucianism. For this reason, the ruling elite of 
..-.1 1 t........ 1 l" .., • ~ • 
'-..nosun aenouncea ~atnOI1CISm as an extremely Immoral and false 
religion, ignoring parents and kings and destroying families and 
nations. 

It was possible for Catholicism to emerge despite this stubborn 
Neo-Confucian world, because the progressive "Nam-in faction" 
started to reflect critically upon the Neo-Confucian value system and 
its social order. 

When in the seventeenth century, especially after the two wats, 
Chosun exposed many failures and abuses in politics, economics, and 
the social system, some radical transformations were required. 
Criticai intellectuals examined and criticized the functions of N eo­
Confucianism and envisioned a new culture. But the leading Neo­
Confucianism could not oHer any solutions. Far from the 
expectations of the people, instead, the ruling elite tried to solidify 
the feudalistic system of social standings by further emphasizing 
Confucian formalities of rites, which had nothing to do with the 
actual daily life of the people. The seventeenth and eighteenth 
centuries were a period of N eo-Confutian Rites. N eo-Confutian 
Rites were absolute and became a faith, and ancestral worship was 
deemed a political religion. 

In this situation, the "Nam-in faction" examined and challenged 
N eo-Confucianism, which was incapable of meeting. soci al 
contradictions. N am-in insisted on going back to originai 
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Confucianism, away from Neo-Confucianism's unrealistic and 
unproductive arguments. 

OriginaI Confucianism was a discipline primarily oriented 
towards pragmatism, realism, and productivity'. In this atmosphere, 
criticaI of Neo-Confucianism, "5il-hak" (Practical Learning) was 
born and developed as an alternative to improve the social situation at 
the last stage of the feudalistic society in the eighteenth century. 
OriginaI Confucianism was the theoretical basis of progressive 
intellectuals and the ethos of the early leaders who accepted 
Catholicism as their faith. 

The most desirable norms based on the family system were 
defined as the Five Ethical Teachings of Neo-Confucianism. The rule 
governing the family and all human relations was taken from N eo­
Confutian Rites. Neo-Confutian Rites, based on human morality, 
offered the norms for the social order and the standard procedures 
for human behavior. Among the six canons of originaI Confucianism, 
The Book oj the Rites oj the Chou Dynasty was the textbook on 
Confucian Rites. This book defined human relationships not in 
absolute but relative terms. It made dear everyone's roles and 
functions in order to keep the social order, but it did not mention 
them in absolute terms. It emphasized relativity rather than 
absoluteness in the relationships between fathers and sons, kings and 
subjects, males and females, adults and children. It was in the ideas of 
originaI Confucianism that the Nam-in found the theoretical basis to 
argue for human equality. 

The social thought of The Book oj the Rites oj the Chou Dynasty 
on Rites was institutional and systematic. It was never absolute. 
Absolute systems without flexibility and means of improvement 
were not capable of changing society. But Chu Hsi's (1130-1200) 
Neo-Confucianism in the 50uth 5ung Dynasty of China changed 
Rites into a tool of bondage and used them to control people's ideas'. 

The Chosun dynasty adopted Chu Hsi's Neo-Confucianism of 
the 50uth 5ung Dynasty of China, a form of Confucianism, as its 
ruling ideology, and imitated its ruling structures and political system 
as well. 

1. Cf. YOON SA-SOON, Cho Sun Si Dae Sung Li Hak Yon Ku (A Study on Neo­
Coniucianùm in the Chosun Dynasty), Seou!: Korea University Research Institute of 
National Culture, 1998, 157-166. 

2. YANG HYO-YOUNG, Chinese Hùtory oi Social Thoughts, Taiwan: Onam Publica­
tia:ns, 1971, Korean translation by KOH ]AE-WOOK, Chung Kook Sa Sang Sa, Kang~ 
won Univo Press, 1982, 41-51. 
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In the seventeenth century, political controversies over 
ceremonies took pIace, which derived from the different views about 
Rites between the "No-ron" and the "Nam-in faction". "No-ron" 
insisted on "Normal Rites", which were to be kept in immutable 
formalities. However, "Nam-in" insisted upon transforming the 
Rites, maintàining that the Rites were not immutable but to be 
transformed in their forms and procedures in order to be capable of 
changing society'. This conception of the Rites led Catholics to the 
extreme measure of rejecting ancestral worship in the late eighteenth 
century. 

2. CONFLlCTS BETWEEN CONFUCIANISM AND CATHOLlCISM 

The interrelations between Chosun and China had been deeply 
rooted both in historical and cultural aspects. The J esuits, who began 
their missionary work at the end of the sixteenth century, undertook 
publication projects according to their missionary principle of 
cultural adaptation. They active!y provided variotlS books ofWestern 
Learning (So-hak) about religion and scientific technology, written in 
Chinese. 

These Chinese books of Western Learning were imported by the 
diplomatic emissaries sent to China by the Chosun government and 
read by many intellectuals of Chosun. Eut these intellectuals were 
more interested in books on scientific technologies than in those on 
religion, because scientific knowledge was more useful for academic 
change and social transformation. On the matters of Catholic 
doctrines, they were usually criticaI and negative. 

Matteo Ricci, a J esuit missionary, wrote a Chinese book on 
Catholic doctrines. He explained Catholic doctrines in terms of 
originaI Confucianism. His position, known as "an argument for 
complementing Confucianism", was that Christian thought and 
traditional Confucian thought could be reconciled with each other, 
and that the Catholic faith could complement the shortcomings of 
Confucianism. Catholic believers from "Nam-in", who had been 
studying originaI Confucianism, could easily understand Catholic 
doctrines explained in terms of originai Confucianism. 

3, KUM]ANG-TAE, Yu Kyo Sa Sangs kwa Yu Kyo Moon Hwa (Confucian Thoughs and 
Culture), Seoul: Research Institute of Traditional Culture, 1995, 61-65, 
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Matteo Ricci' s mission theory of cultural adaptation was also 
applied to the Confucian Rites. He tried not to ignore Confucian 
customs and practices but to adapt to the Chinese situation. He 
considered Confucius a philosopher and did not recognize 
Confucianism as a religion. For him, Confucius was not a religious 
figure. Therefore, he understood the Confucian Rites for Confucius 
and for people's ancestors as the expressions of respect and gratitude 
and allowed Chinese Catholic believers to perform these Rites. But 
other religious orders and missionary societies that came into China 
later denounced Matteo Ricci' s mission theory of cultural adaptation 
as a syncretistic system that denigrated the Christian faith. They 
regarded these rites as idolatrous and superstitious and submitted a 
petition, reporting the Jesuits to the Pope. The Papal bulls of 
Clemens XI, Ex illa die (March 19, 1715) and that of Benedict XIV, Ex 
qua singulari (July 11, 1742) forbade these Rites as superstitious 
ceremonies. Thus ended the century-Iong controversies over the 
Confucian Rites. 

The problem of ancestral worship was at stake from the 
beginning of the Korean Catholic Church, because it had been a 
traditional custom of the believers. In the summer of 1790, the 
Korean Church sent Y oon Y oo-i1 to the bishop of Peking, Alexander 
de Gouvea (1751-1805), to enquire whether Catholic believers could 
perform the rites of ancestral worship. The bishop responded by a 
pastoralletter (October 1790), saying that on the basis of the Papal 
bulls, Catholic believers should not perform the Rites. This order to 
prohibit the rites for the ancestors was a tremendous shock to those 
believers who had cherished the tradition. One later church historian 
commented that this pastoral order was «stabbing the back of every 
c1ass of ali the people»4. 

In 1791 Yoon Ji-choong and Kwon Sang-yon, both from the 
"Yangban" (upper) c1ass, threw away the sacred plates of each 
ancestor and abolished the rites for the ancestors. Even when his 
mother passed away, Yoon Ji-choong remained true to his 
determination to keep the ecclesiastical law concerning funeral 
ceremonies and rites for ancestors. In Confucianism the practice of 
filial piety was not limited to an abstract ethical consciousness but 
was expressed in concrete forms. The expression of filial piety took 
on the form of Rites. People were taught, "When parents are alive, 
children must serve. them with Rites, and when they pass away, 

4. CH. DALLET, Histoire de l'Eglise de Coree, t. 1,35, ParÌs, 1874. 
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funeral serviees must be held with Rites, and after the funeral serviee, 
rites for them must be performed with Confueian Rites". Everything 
was defined in striet formaI arrangements. The core of the Confucian 
eeremonies was the rite for the dead ancestors. 

The rite for the dead ancestors was originally a privilege of the 
upper class of Yangban. They were, in a sense, priests responsible for 
the Rite. Both Y oon Ji-choong and K won Sang-yon were Yangban, 
but they abolished the Rite. Their behavior was an example that 
...l' 1 L 11 d l'd C Cl' l' .,..,t f t1,-.. t t" ul1"ectly Cl1auenge t 1e 1 ea 01 11lial pIety. lIH:Te ·ore, aH \....atnollCS 
were condemned as immoral gangsters, like beasts and uncivilized 
barbarians. 

The reason why they rejected the Rite for the ancestors can best 
be understood by the words of those believers who rejected it. They 
took it for granted not to perform the Rite. "It is not a sin for 
Confucians to perform the Rite for the ancestors, but it is a sin for 
Catholics to do that". In other words, they said that once they had 
converted from Confucianism to Catholicism, there was nothing 
wrong with keeping the rules of Catholicism. It was clear that the 
very re.ason for them to abolish the Rite v!as their religious 
converSlon. 

Matteo Ricci understood Confucianism as a philosophy. When 
the controversy over the Rite for the ancestors took pIace, the 
Chinese emperors officially announced that the Rite was not of 
religious character, but a national custom and ceremony. On the 
other hand, Korean Catholics at that time recognized it as a religion, 
and the ruler of the Chosun dynasty did too'. Ancestors were the 
objects of belief. 

When the issue of abolishing the Rite became a political issue, 
government officials and politically conscious Yangban Ieft the 
Church to return to the Confucian culture. Those who left the 
Church were not fully converted members. But those members who 
gave up Yangban's social status, and those who were subversive and 
had some anti-Confucian traits, and the members of the ordinary 
class who were not obliged to perform the Rite remained in the 
Church. Conversion involved breaking with one' s past life-style and 
also entailed a philosophicai shift. Those believers who remained in 

5. In March 1899, King Kojong's edict. Song Byung-jik, Jon Hwa Rok (Record, o[ 
Kings'Announcements), voI. 6, 1900, 471-75. Recited from CHUNG OK-JA, Chosun 
Huki Chosun Chungwha Sasang Yonku (A Study o[ Korea-centrism in the Later Cho­
sun Period), SeouI: Iljisa, 1998, 206. 
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the Church, holding on to their belief, broke up with the value 
system of Neo-Confucianism and chose a new life that the Church 
suggested. They were fully converted members, in other words, 
converts of souls. 

For the commitment of Ji Choong Y oon, a historical experience 
played a great role. The Chosun dynasty had tried from its outset to 
integrate society with the help of the single ideology of Confucianism 
and tried to establish its social order according to this ideology. To 
implement its goal, it had used its official power to popularize the 
family ceremonies defined by Chu Hsi: the coming-of-age 
ceremony, marriage, the funeral ceremony, and the Rite for the dead 
ancestors. 

In particular, it emphasized the Rite for the ancestors, the core of 
Confucian ceremonies. But most of the ordinary people did not give 
up traditional cultures and life-styles, which were influenced by 
Buddhism, Taoism, and folk-religions. Dp until the sixteenth 
century, the Confucian Rite for the ancestors found its parallels in 
ceremonies of Buddhism, Taoism, and folk-religions. It occurred to 
Y oon Ji -choong that the forms of the Rite for the ancestors had 
changed through historical periods. He understood, that so long as its 
fundamental spirit, i.e., paying gratitude and respect to parents and 
ancestors as an extension of filial piety, did not change, its forms 
could be changed at any time. He asserted the relevance and 
changeability of its forms. 

Dnderlying this idea was his critique of the Confucian culture of 
the Rite for the dead ancestors. (Poor Yangban used to sell slaves to 
afford the ceremony and to save their faces.) The experience of this 
kind of inhuman-reality to preserve the forms led Yoon Ji-choong to 
reexamine and criticize the practice. Because the Rite focused on 
forms rather than its fundamental spirit, its mental and material over­
consumptions resulted in many harms. 

It was those Confucian intellectuals brought up in Confucian 
proprieties that laid the foundation of the Korean Catholic Church 
and help ed her to grow. In the Korean Church belief in God was not 
unrelated to the Confucian cultural context. For the intellectuals who 
chose the Catholic faith, Confucian culture was the conceptual 
framework within which to understand one' s belief in God, and it 
was their guide on their journey to God. Catholic believers 
sublimated the Confucian value system in the light of the Catholic 
faith, so that they could express their belief in God in quite a unique 
way. 
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3. GOD 15 THE PARENT 

This expression was the very conceptual framework of the 
culture of Chosun within which the Catholic faith could be 
understood. While Chosun society decided that Catholicism stood 
against filial piety, Korean believers in fact sublimated it. From her 
earliest stage the Korean Church deepened the idea of God as "me 
Parent". In the Korean Church this was a characteristic feature of the 
faith. 

Matteo Ricci's The True Meaning o[ the Lord o[ Heaven 
(Tien-chu Shih-i) was like a textbook for inteIlectual believers in the 
early Korean Church. In this book, he presented God not only as the 
Supreme Ruler but also as Father. He said that there were three 
fathers in the world: the first Father, God; the second, the King; and 
the third, the father of a family. Christianity was understood as the 
Father religion that called God Father. Those believers living within a 
Confucian, family-oriented society officialIy caIIed God the Father, 
who possessed patriarchal authority. 

BUi ernotionally they experienced Goà as parent, anà in reality 
caIled Him "Parent". The first public testimony to mis was uttered 
by the first martyr, Yoon Ji-choong. When he was interrogated at 
court, in his apologetics he called God "the Great Parent". Father 
and mother who gave birth to our physical bodies were parents, but 
God was me Great Parent because He had given birth to humankind. 

While he was examined at CholIado Province in 1791, his 
interrogators tried to make him renounce the faith. But he refused to 
do that, saying «As long as I consider God the Great Parent, 
disobeying His command wiII never be honoring and respecting 
Him». In his confessions titled fa Chack (Shame on Me), Choi 
Hae-doo also called God "the Great Parent" and believers "great 
sons". Besides these references, believers called God the official 
Parent for everyone. The believers based their faith on the belief that 
God was the genuine Parent. 

Early believers caIIed God the Parent insofar as they were 
influenced by Confucian culture. The first believers who laid the 
foundation of the Korean Church were Confucian inteIlectuals. They 
went beyond the Neo-Confucianism mindset, which focused 
exclusively on Chu Hsi's Four Books o[ Neo-Con[ucianism and read 
the Six Canons instead, i.e. the scripture of the originaI 
Confucianism, searching for the originaI spirit of Confucianism. 

In the Canon o[ Poetry (Shi-jing), it says «Heaven gave birth to 
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everyone", and «Oh great and high Heaven, (You are) called the 
Parent>" and in the Canon oj Letters (Shu-jing), it says «the Heaven 
and the Earth are parents of everything, and humans are the crown of 
everything». The intellectuals from the "Nam-in faction" in the early 
Church found God in the canons of originaI Confucianism. They 
viewed the Heaven as the parent figure who was compassionate to 
humans, and this awareness led them to understand the Creator as the 
Parent. 

Chung Yak-jong, a martyr, compared the mind of the Creator 
God to a parent's mind. He wrote, «God loves us humans as parents 
love children. For the sake of their children, parents first build up a 
house and prepare facilities and land, and then give birth to children. 
In the same way, God first made the heavens to cover and the earth to 
bear, and prepared them to grow every plant, then at last he made 
humans». It was an analogy between God's love and that of parents. 
The awareness that God is the Parent was deeply rooted in the minds 
of the believers. 

When the Church leaders in times of persecution taught 
Catholic doctrines to the iIIiterate and to unbelievers, they presented 
God not just as a concept or as an idea, but as "Parent", so that they 
could fee! His love and compassion. The illiterate women used to sing 
"God is the name of our Parent". 

The reason why this awareness was so important lies in the fact 
that the word "parent" bears a specific pathos. In Korean pathos, 
"parents are always with me". Even after they had passed away, their 
children always kept thinking of them in the same way as when they 
had been alive. As the proverb "Love f10ws down" indicates, parents 
always love their children first. Whenever and wherever, parents care, 
love, and provide for their children, at any cost and no matter what 
the sacrifice. Therefore, children always long for and miss the love of 
their parents. 

Korean believers extended this pathos to God, and experienced 
and served Him as Parent. Y oon Ji-choog replied to the governor 
who tried to persuade him to renegade, saying, "If I betray the 
highest Parent whether I am alive or dead, where can I go to?» He 
was saying that becoming a martyr was the way to go for a child. 

Believers understood God by extending their feelings for their 
natural parents. Confucianism emphasized that every part of the 
human body was given by one' s parents. In other words, parents 
were embodied alive in every part of their children' s bodies. But the 
Catholic Church taught her believers that their bodies were given 
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them by God, the Parent of humankind. The real owner of their 
bodies was God himself. As the believers feh that their parents were 
within them as long as they were alive, so they believed that God was 
within them. As the parents could not be separated from their 
children, so God was understood as the one who was most intimately 
with them. Believers under persecution were fully aware that God 
was with them. 

Another martyr, St. Andrew Kim Dae-kwon, replied to an 
oHicer who threatened to kiìì him unÌess he renegaded, 

l cannot betray our Lord God, even if I shall be heaten to death. This 
determination is so deep in my flesh and bones, that if you dismember 
me, then my determination will be there in every part, and if you break 
my bones into pieces, then my determination will be there in every 
piece. Never, never can I betray my God, even if you told me to a 
hundred thousand times'. 

It was the duty of a child not to betray his parents, the source of 
his life, even unto death. For believers who regarded God as their 
Parent, martyrdom was not a heroic act, but a proper duty as children 
of God. 

4. FAITH AS FILIAL PIETY TOWARDS GOD 

The early Korean Catholics understood God with the help of 
the traditional culture of Chosun society. Its representative example 
was the idea of filial piety. Filial piety was the core of Confucian 
thought and practical morality and the supreme virtue. In the Canon 
oj Filìal Piety (Shao-jing), it says that «there is nothing greater in 
human behavior than honoring one's parents». Confucius said that 
filial piety was the foundation of virtues, and Mencius said that the 
practice of compassion was nothing other than serving one's parents. 
Confucius taught that compassion, the core of his teaching, must be 
practiced first towards one' s parents, and the spirit of honoring and 
loving one' s parents should be expanded towards one' s neighbors, 
society, and the state. 

The fundamental basis of filial piety was to respect, honor, and 
give thanks to one's source of life. Martyrdom was the last 
consequence of filial piety. The saintly martyr Ha Sang Jung (Paul, 
1795-1839) wrote in his Petition to the Prime Minister: «God is the 

6. DAVELUY, Notes pOUT L'histoire des martyrs de Coree, voI. 4 (copies), 284-85. 
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Parent, and we are His children. Everything in the world is due to 
His grace. God gives us birth, brings us up, helps us, and leads uso 
Therefore, when we are honoring Him even unto death, why should 
we experience sorrow or grief? This is the reason why we Catholic 
believers dare not try to save our lives.,,' Thus, martyrdom was a 
fitting response to God's grace. 

Filial piety meant serving one' s parents dose at hand, because 
one did not know when one's elderly parents might pass away. 
Catholic believers in times of persecution could live on the strength 
of prayer. They prayed for so long that the missionari es were 
amazed. Theybelieved that during the time of prayer, they were with 
God, conversing with Him. Immediately after they woke up, they 
prayed. Through prayer they were not even for a while away from 
God. Living in high mountain areas, suffering from extreme poverty 
and hunger, they overcame these difficulties through prayer. Western 
missionaries compared this kind of life to that of monks. «The 
thatched houses of the Korean believers are surrounded by high 
mountains, so that they look like they are cloistered. Far from the 
noise and the pleasure of the world, the villagers spend their lives 
praying and working in the fields, more like a group of monks than 
secular people»'. They sublimated their hardships by faith. 

Filial piety meant to serve one's parents in an attitude of 
meekness and benevolence. Martyrs applied this way of serving one' s 
parents to serving God. Even being led to the pIace of execution, they 
did not frown nor worry. They walked up peacefully with bright and 
happy faces. The peace of the martyrs meant joy from conviction. 
They walked so calmly that most of the bystanders giggled, judging 
that they were insane. But witnessing the heroic deaths of the 
martyrs, a few suspected that there might be some truths in 
Catholicism that transcended the horror of death, and thus became 
seekers themselves. 

Children had to do their best to obey their parents. Another 
martyr, Lee K yung-do, wrote to his younger brotheis in his letter 
from prison, saying that they had to obey their mother to the best of 
their ability, which is a command·from God. Believers regarded the 
fourth commandment of the Decalogue as a precept of filial piety and 
loyalty. To grieve over martyrdom was to be ungrateful to God, the 

7. JUNG HA-SANG, Sangje Sangsl-f (Prime Minister), 1887, Hong Kong: Nazareth Presso 
8. COMPTE RENDU de la Socie,e des M.E.P., 1893. 
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Parent. Lee Soon-ee recommended her mother in her letter from 
prison not to be sad about her martyrdom but carefully to obey God. 
And she told her brothers and sisters again and again to be calm in 
everything and to obey God. 

The best way of practicing filial piety was to remember one' s 
parents'mind, to follow their virtues, and to do their will. Believers 
were most afraid of committing sins, so that they avoided bad things, 
because committing sins would hurt the heart of God, the Parent. 
Looking at Jesus on the cross, Choi Hae-doo lamented bitterly, 
saying, «How dare children piace their parent into such a 
predicament and again commit sins to hurt the Sacred Heart?» 

In N eo-Confucianism the goal of human life was to be united 
with Heaven. Human beings were to imitate the perfect heaven and 
to nurture their nature, so that their human nature became 
harmonized with the nature of heaven. This reminds us of the 
teaching of the Gospel that «we should be perfect as our heavenly 
Father is perfect» (Matthew 5:48). Confucianism deemed it an ideai 
morallife for human beings to realize an excellent personality. Thus, 
it emphasized a disciplined morality. Educated in this kind of 
Confucian morality, Catholic believers also had the same mentality. 

The Korean Church called every religious activity "discipline" 
or "holy discipline" that included regular prayers, devotional 
readings, meditation, reflection and the searching of one' s mind, 
good deeds, spiritual practices etc. Holy disciplines meant spiritual 
disciplines and endeavors to hold fast to the faith. Thus ali religious 
activities were efforts towards personal and spiritual discipline to 
attain to perfect virtue. The immediate task of believers was to come 
to a true way of life prior to salvation in the afterlife. Their life was a 
struggle to be freed from the bondage of sin and from secular and 
physical desires. They considered which way might be the more 
valuable and better one, and acted accordingly. At court, Chung Yak­
jong, a martyr, confessed that "It is much better for me to die looking 
up to heaven rather than to survive looking down to the earth". It 
was an expression of his everyday determination to live envisioning 
the higher world. 

Mencius said, <<1 want life and also righteousness, but if I cannot 
have both, I will take righteousness and give up life». This mind-set 
was cherished among the Catholic believers from the Yangban class. 
Chung Yak-jong said, «How can I be unafraid, because it is quite 
normal to prefer living to dying? But living without righteousness 
makes me a sinner under heaven, so that such a life is nothing but 
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being dead». Jung Hum-han, a martyr, also said, "Iiving is dying". It 
was the expression of his determination not to live servilely for 
human desires, thereby betraying truth and righteousness. Lee 
Soon-ee Lee also confessed, «Lying down or sitting down, what I am 
seeking at every moment is the grace of martyrdom». She ardently 
prayed to complete her life to the last moment as a believer in God. 
Martyrdom was the result of a life well prepared. 

In her letter from prison, Lee Soon-ee wrote to her mother, 
«Looking back at my life, I see that I was not a good child, but if I 
will be martyred, you will think you have a good child, and I will be a 
worthy child. Martyrdom makes an unworthy child a child of truth 
and a treasure». For her, martyrdom made it possible to accomplish 
filial piety both to God, the real Father, and to one's physical parents. 

5. FRATERNAL LOVE AND FILIAL PIETY 

Chosun society was a society of thoroughly family-oriented 
structures, so that its supreme ideaI was to have family-oriented 
human beings. In Chosun, individuals could not exist apart from 
their families. Its political system was an extended form of a family­
centered system. The state was the extension of the family, and the 
authority of the king was the extension of the authority of a father in 
a family. The social order was the extension of the familial order. The 
familial order was centered around the parents. Filial piety was an 
absolute value in Chosun society, implying that a faithful son had to 
die if his parents ordered him to die. In this spirit, believers would 
sacrifice their lives. 

People could not imagine a faithful son to disobey his father. 
Catholic believers were more afraid of persecution coming from their 
parents, who would forceful1y ask them to renegade, than of political 
persecution. It was taken for granted that children had to love what 
their parents loved and honor what their parents honored. Korean 
Catholic faith was a faith of genealogy. 

Between filial piety and loyalty there was fraternity, brotherly 
love among brothers. As compassion had to be first towards one' s 
parents, filial piety had to be first towards one's brothers. Fraternal 
love was what parents most desired. Serving God as their comman 
Parent, Catholic believers lived lives of complete unity of body and 
soul, so that they had to love one another more than their real 
brothers. 
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After the persecution of 1791, Catholic believers began to 
establish underground churches by forming their own villages, and 
after the persecution of 1801, these villages developed rapidly. These 
faith communities led the Korean Catholic Church through the times 
of persecution. Believers met to read the Bible, to discuss doctrine, to 
pray together, and they shared what they had with the destitute. 
They al! loved one another like real brothers and sisters, without any 
social or gender segregation. These faith communities looked like the 
Eady Church in ApostoJic Age. The Korean CathoJic Church started 
her reconstruction movement in 1811. In the process, the real-life 
situation of these faith communities became known to other churches 
in the world, who were greatly surprised and filled with admiration.. 

The believers' communities were sustained as a tradition of the 
Korean Catholic Church. In 1889 when missionary activities were 
not yet ful!y operative, a French missionary who visited these 
communities suggested that the Korean Catholic Church embodied 
the Apostolic Age: 

It was greatly admirable to see the cooperation among believers. The 
most remarkabie virtue among them was that they were sharing love 
and integrity with one another. They were material!y destitute, but 
they shared al! they had with one another without any segregation of 
social standings. Looking around these smal! chUfches, I felt like I was 
in the middle of the primitive Christian Church'. 

Even in prison, Catholic believers practiced what they had 
practiced in their faith communities, the life of prayer and sharing. 
«Prisons were changed into schools of virtues, and they 
demonstrated that they were Iike disciplined families in their words 
and deeds.»10 

6. CONCLUSION 

The Korean Catholic Church continued with few priests for 
sixty years from her establishment in 1784. This was the phase of the 
early Church in Korea. Faith in filial piety was the representative 
indigenous faith in this phase when there were few priests. 
Traditional culture and the Korean Catholic Church were never in 
opposition to each other. Korean Catholic believers understood and 

9. "Document de Mrg. Mutel", 1889. 4. 22, Letter from Father Baudounet. 
10. Mgr DAVELUY, Notes, cit., 246-47. 
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assimilated the Gospel on the basis of their traditional culture, so that 
they could formulate their own unique faith. Chosun was more 
Confucian a state than China, the motherland of Confucianism. 
Similarly, the Korean Catholic Church was more Catholic than the 
Catholic Churches in Europe. A Korean proverb, "A stone coming 
from outside pushes out an originai stone" - implying "A camel 
pushed the master out of the tent" - was a lesson to be learned from 
missionary activity. Some Western missionaries in Korea did not 
respect the traditional culture of Korea, ignoring it as a primitive, 
unbaptized culture. Even though it is true that "W e cannot put al! the 
burden of the world on the back of a donkey," they are quite 
responsible for the Korean Catholic Church, because for more than a 
century the Korean Church was their church. 

The Korean Catholic Church established dioceses in 1831, and 
religious freedom was allowed in the 1890s. The more Western 
missionaries came to Korea, and the more they controlled the Korean 
Church, the more the indigenous Korean faith disappeared. The 
Korean Church became Westernized. If the Western missionaries 
had understood and respected the traditional forms of the Korean 
culture, the Korean Church would have become indigenous much 
earlier so that she could have become a minjung's (people's) religion. 
The Korean Church possessed the characteristics of a minjung 
religion from the outset. But cultural discontinuity resulted in a 
history of a deformed church. The intel!ectual foundation of the 
minjung's religious movement at the end of the nineteenth century 
was in reality the thought that Catholic believers had cherished in 
times of persecution. But it ended with a head-on confrontation 
between the East and the West. Historical reflection makes us ask the 
fol!owing question: Can Jesus not become a Korean? 

(translated by Kim Joon-woo) 
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Anziani e figli adulti: 
un cruciale passaggio di eredità 

EUGENIA SCABrNI" 

LA PLURALITÀ DEI PERCORSI DI INVECCHIAMENTO 

La rappresentazione sociale più comune della condizione an­
ziana è associata, al di là del dato anagrafico, all'idea di un generale 
processo di decadimento, derivante da una progressiva perdita delle 
funzionalità psico-fisiche, sociali e produttive. Essa veicola una con­
notazione prevalentemente critica di questa fase dell' esistenza: i tratti 
che più frequentemente si attribuiscono alle persone anziane sono in­
fatti quelli di debolezza, fragilità, dipendenza, marginalità ed inuti­
lità I, e ciò a partire dal fatto che la "nascita sociale" della condizione 
anziana, cioè la sua identificazione quale categoria sociale separata 
dali' età adulta, è essenzialmente ancorata alla fuoriuscita del soggetto 
dal sistema produttivo. 

Si tratta di un'immagine fortemente stereotipizzata e tipicamente 
"moderna", nel senso che essa è ascrivibile allo sviluppo della società 
industriale ed all'affermarsi dei suoi valori guida. È proprio però lo 
sviluppo più recente dell' economia e dell' organizzazione comples­
siva del vivere sociale, ed in modo del tutto particolare la trasforma-

,~ Professoressa di Psicologia sociale della famiglia, Direttore del Centro Studi e Ricerche 
sulla Famiglia, Università Cattolica di Milano. 

1. Cfr. F. VILLA, "L'anziano nella società contemporanea: problemi di identità e di ruo­
lo", in FONDAZIONE LEONARDO, Primo rapporto sugli anziani, Angeli, Milano 1999, 
41-70. 
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zione degli assetti demografici delle società industriali avanzate', che 
hanno messo in grande evidenza l'irriducibilità dell'identità anziana 
alla semplice perdita del "ruolo adulto", ovvero al venir meno di una 
posizione centrale ed attiva nel sistema produttivo e che hanno invece 
fatto emergere la necessità di riconsiderare e rileggere l'identità an­
ziana secondo una logica differenziata, che tenga conto delle molte­
plici risorse e potenzialità che contraddistinguono oggi il soggetto 
anziano e la variabilità dei percorsi di invecchiamento. 

L'identità Umonolitica'~ deìla condizione anziana è stata negli ul­
timi decenni ampiamente messa in discussione a favore di modelli 
esplicativi fondati su tipologie comportamentali assai più articolate 
che tengono conto non solo delle variabili che fanno riferimento alle 
condizioni socio-strutturali in cui il singolo individuo è inserito, ma 
anche all'insieme dei processi relazionali in cui il soggetto è coinvolto. 
Il passaggio graduale da una posizione di maggiore centralità, im­
pegno ed autonomia nelle relazioni familiari e sociali ad una posi­
zione via via più "ritirata" e dipendente, rimane un carattere che 
contraddistingue complessivamente questa fase dell' esistenza. Si 
f''I''~f't"~ "1"'1";; ri; 11" (''' .......... rf<'''' .. '''' r1; S·f ......... Àr.." <,,~,1 ...... ~,,1"" ... : : .......... "' ........... .. ...,~ ..... L~_A .................... 1:' ........ '-' .... u ........... ....,u .. u ...................... ..lv·u ....... v O>U.l 'iua..l .... O>.l .l.l.l.l.I.\ ... O>I...:t U.l.l.:t !:'lU.ld-

lizzazione delle forme e dei percorsi esistenziali, che variano" socio­
logicamente" al trasformarsi delle condizioni di vita o in base alle 
peculiarità delle medesime, e che presentano connotati diversificati da 
un individuo all'altro in base alle specificità del contesto relazionale 
in cui essi prendono corpo ed alla contingenza degli eventi critici che 
li costellano. 

Non si tratta solo di segmentare l'ultima età della vita in diffe­
renti periodi: l'introduzione di espressioni quali" quarta età" per in­
dicare la fase della vita dopo i 75 anni, o la distinzione tra 

2. Gli studi demografici hanno ampiamente messo in evidenza come nei paesi industrial­
mente avanzati l'invecchiamento della popolazione costituisca uno dei fenomeni socia­
li più rilevanti degli ultimi anni. Esso ha prodotto una vera e propria" trasformazione 
di scenario", un capovolgimento degli equilibri generazionali, riconducibile a due di­
stinti fattori complementari: al prolungamento progressivo della vita media determina­
to dalle conquiste della medicina e dalle miglidrate condizioni generali di vita si associa 
infatti una forte contraZIone dei tassÌ di natalità. Il fenomeno si è sviluppato con parti­
colare rapidità in Italia. Basti ricordare che mentre nel 1951 le persone oltre i 65 anni 
erano 1'8,2% dell'intera popolazione, nel 1991 la percentuale è salita al14,8%. Nel 1994 
la percentuale di popolazione anziana (oltre i 65 anni) ha superato per la prima volta la 
percentuale dei soggetti giovani (di età inferiore ai 15 anni). Cfr. CNR, Aspetti e proble­
mi dell'invecchiamento della popolazione, Istituto di Ricerche sulla Popolazione, Mo­
nografie n. 8, Roma 1997; A. GOLINI, La popolazione del pianeta, Il Mulino, Bologna 
1999. 
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"anziani-giovani" e "grandi anziani" è certamente utile per distin­
guere in prima approssimazione l'articolazione dell'invecchiamento 
in fasi diverse a seconda del grado di autonomia psicofisica e sociale 
mantenuto dai soggetti, ma non rende ragione della trasformazione 
qualitativa della condizione anziana nel suo insieme. Essa è più effica­
cemente rappresentata attraverso il ricorso all'idea della vecchiaia 
come una transizione lunga e complessa, nella quale si dilatano sia il 
tempo del benessere, della possibile "buona salute" e del manteni­
mento di una posizione attiva e produttiva, sia il tempo del decadi­
mento psicofisico e della passività, ed i cui confini e la cui consistenza 
sono vieppiù incerti e variabili. A differenza di altre fasi dell' esistenza 
però, dove appare più semplice individuare uno specifico evento che 
catalizza la dinamica evolutiva e dove il concetto di transizione de­
linea in modo netto il passaggio da uno stato all'altro, entrambi uni­
vocamente definiti, il processo di invecchiamento racchiude al suo 
interno diversi snodi e "passaggi critici" ed un insieme di posizioni 
relazionali variamente modulabili. 

Ciò è particolarmente vero se si considera il processo di invec­
chiamento da un'ottica familiare, ponendo cioè attenzione all'evolu­
zione degli assetti relazionali interni alla famiglia che si determinano a 
partire dalla successione di eventi che contraddistingue l'ultima età 
della vita. Considerando la pluralità delle generazioni compresenti 
nella famiglia con anziani, diventa importante tenere conto delle dif­
ferenti possibili combinazioni di eventi e transizioni che interessano 
tutte le generazioni presenti. È infatti immediatamente evidente che 
uno stesso evento critico, che contrassegna in modo molto significa­
tivo la generazione anziana (per esempio la malattia cronica), può es­
sere affrontato con una diversa disponibilità di risorse familiari a 
seconda della transizione evolutiva che sta affrontando la generazione 
successiva: figli adulti che diventano genitori, figli adulti con figli 
adolescenti, o figli adulti che stanno diventando a loro volta anziani. 

Anche le trasformazioni complessive che hanno interessato negli 
ultimi decenni le diverse sfere della società, secondo una logica di cre­
scente complessificazione e globalizzazione della vita sociale, concor­
rono a determinare la pluralità dei percorsi di invecchiamento. La 
frammentazione e la dinamicità di un insieme di fattori di ordine cul­
turale, istituzionale ed economico hanno favorito la compresenza di 
aspetti della vita che consentono anche alle persone in età avanzata di 
occupare contemporaneamente ruoli sociali differenti, rendendo assai 
labili e difficilmente identificabili i confini stessi della "generazione 
anziana". Ciò induce gli anziani stessi a riconoscere con fatica la pro-
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pria appartenenza alla condizione anziana' ed alimenta una rappre­
sentazione di sé scarsamente sintonica con il dato anagrafico e con 
l'inevitabilità del processo di invecchiamento'. 

La numerosità delle variabili che determinano il passaggio alla 
vita anziana e ne indirizzano gli esiti portano a comprendere come sia 
impossibile stabilire una norma applicabile indistintamente alle etero­
genee situazioni e come le immagini e le rappresentazioni sociali, 
costruite attorno al ruolo dell'anziano, siano eccessivamente 
sempiificatorie e finiscano per occultare la complessità dell'identità 
generazionale di quella collettività genericamente definita anziana. 
Questa identità e appartenenza generazionale anche sul piano sociale 
risulta incerta e frantumata ma soprattutto appare sempre più qualifi­
cata da una pluralità delle modalità attraverso le quali "ci si sente 
parte" e "si viene riconosciuti parte" di una generazione. 

Il tentativo di descrivere e comprendere gli elementi essenziali 
della condizione anziana e la specificità di questa transizione evolu­
tiva può allora utilmente fondarsi su due considerazioni. Da una parte 
il fatto che la variabilità dei percorsi individuali è in ogni caso deter­
[liil1ata da U1l<i cornbinatorià di alcuni elementi oggettivi che àelimi­
tano e caratterizzano la condizione anziana. Oltre al dato anagrafico, 
la cui valenza è ovviamente assai variabile in relazione alle condizioni 
sociali e culturali, si possono individuare altri marcatori della condi­
zione anziana: il ritiro dall'attività professionale (pensionarnento), il 
diventare nonni e la malattia cronica. r primi due possono essere assi­
milati a vere e proprie micro-transizioni e rappresentano i principali 
"marcatori d'ingresso" socialmente riconosciuti della condizione an­
ziana'. Essi sono comunemente percepiti come eventi non problema­
tici, ma in verità, come ogni passaggio evolutivo, non sono privi di 

3. Assai significative, a questo proposito, sono le risultanze emerse da un'indagine con­
dotta recentemente in una regione del Nord Italia sui «marcatori" che contraddistin­
guono la rappresentazione sociale dell'anziano. (Cfr. G. LAZZARINI - A. CUGNO, 
Generazioni anziane. Un universo in trasformazione, Angeli, Milano 2000). Gli autori 
hanno riscontrato, tra l'altro, come le persone comincino a percepirsi come anziani a 
partire da circa sei anni dopo il pensionamento, cioè solo dopo un periodo relativa­
mente lungo dal momento in cui "accedono istituzionalmente" alla condizione anzia­
na. 

4. Quasi sintomatico, a questo proposito, è il titolo di una recente pubblicazione di uno 
dei maggiori studiosi della psicologia dell'invecchiamento. Cfr. M. CESA BIANCHI, 
Giovani per sempre?, Laterza, Bari 1998. 

5. Ciò è particolarmente vero per il primo, vale a dire il ritiro dall'attività lavorativa. Gli 
altri due, infatti, sono più precisamente da considerarsi" marcatori generazionali" che 
spesso, anche se non necessariamente, si sovrappongono temporalmente all' esordio del 
processo di invecchiamento, e si connettono ad esso secondo una relazione correlazio­
naIe piuttostO che causale. L'uscita di casa dei figli adulti e la nascita dei nipoti sono in-
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insidie ed incertezze e possono produrre effetti assai diversi. In ogni 
caso, infatti, si tratta di passaggi delicati che richiedono non solo l'as­
sunzione di un nuovo ruolo sociale o generazionale, ma anche una 
trasformazione dell'immagine di sé ed una rinegoziazione della pro­
pria posizione all'interno delle relazioni familiari e sociali. 

L'altro grande avvenimento che caratterizza comunemente la 
condizione anziana, soprattutto nella fase più avanzata, è l'incontro 
con la malattia. Essa, soprattutto nelle forme più gravi ed invalidanti, 
ha un impatto molto rilevante non solo sull'anziano, ma sull'intera 
famiglia, sia per i compiti che sollecita, sia per i significati che presen­
lifica'. 

Il secondo elemento che contraddistingue e differenzia questa 
età della vita è proprio il fatto di essere l'ultima. È proprio questo ele­
mento, infatti che, quale matrice latente di senso, contrassegna ed uni­
fica la condizione anziana e induce a considerare quest'ultima 
transizione evolutiva in termini del tutto particolari. Si tratta infatti di 
una transizione sui generis che è caratterizzata, in definitiva, dal fatto 
di non avere un transito compiuto, poiché con la morte, al di là della 
valenza simbolica in essa racchiusa, non c'è un passaggio ad una suc­
cessiva condizione di vita'. 

In altri termini non si può non considerare come il processo di 
invecchiamento si chiuda, inevitabilmente, con la morte. Essa può co­
stituire l'epilogo atteso di un lungo percorso di sofferenza o può as­
sumere i caratteri dell'evento improvviso e drammatico. In ogni caso, 
in questa fase del ciclo di vita, essa assume veramente la fisionomia 
dell'esito finale, cioè della conclusione naturale della vita e in questo 
senso rappresenta per l'intera famiglia un evento del tutto peculiare. 
Da una parte, infatti, obbliga tutti i famigliari a confrontarsi con l'ine­
vitabilità del limite dell'esperienza umana e con la necessità del di­
stacco. Dall'altra mette alla prova l'intera organizzazione familiare 

fatti eventi che riguardano prima di tutto e in modo più diretto la generazione prece­
dente sebbene producano effetti trasformativi anche sulla generazione anziana. 

6. La comparsa di una grave patologia comporta non solo nell'anziano, ma in tutti i fa­
migliari, la consapevolezza del definitivo invecchiamento ed evoca e prefigura l'av­
venimento definitivo, cioè la morte. 

7. Ciò non vale ovviamente per i congiunti e l'intero gruppo familiare che, proprio di 
fronte alla morte di un anziano, si trova a confrontarsi con una delle transizioni più ri­
levanti dell'intera vicenda familiare. Essa infatti produce non soltanto una trasforma­
zione dinamica, ma anche strutturale della famiglia. Anche in questo senso, comunque, 
essa costituisce una "transizione" assai diversa da quelle che segnano le altre fasi del ci­
clo di vita familiare. 
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che, proprio in seguito alla perdita di un suo componente, deve pro­
cedere ad un impegnativo lavoro di adattamento e di ridistribuzione 
delle" parti" e dell' eredità familiare. 

GLI ELEMENTI STRUTTURALI DELLA CONDIZIONE ANZIANA 

Il fenomeno dell'invecchiamento della popolazione è ormai da 
anni ai centro deìì'attenzione, soprattutto per quanto riguarda gii ef­
fetti che esso produce stili' equilibrio demografico complessivo e le 
conseguenze che da esso derivano in ordine alla distribuzione e razio­
nalizzazione delle risorse di cui il corpo sociale dispone. In Italia, 
com'è noto, esso non è solo in forte espansione, ma ha già raggiunto 
livelli assai più consistenti di quanto avviene negli altri paesi europei. 
L'indice di vecchiaia (cioè il rapporto tra coloro che hanno 65 anni e 
più rispetto a coloro che hanno 0-14 anni) nel 1997 era in Italia di 
119.2, a fronte del 93.0 registrato nell'insieme dei quindici paesi del­
l'Unione Europea. Un tasso non solo molto elevato, ma significativa­
mente maggiore anche di quello relativo agli altri paesi dell'area 
mediterranea, a noi più vicini sotto questo aspetto'. 

A tale invecchiamento complessivo della popolazione, che come 
abbiamo già ricordato è il risultato di due distinti e convergenti feno­
meni demografici (il prolungamento del tempo di vita e la contra­
zione del tasso di natalità), si associa una trasformazione delle forme 
familiari, nel senso di una crescente presenza di nuclei unipersonali, 
ovvero di anziani soli. In termini quantitativi le famiglie formate da 
un anziano solo rappresentano, secondo i dati statistici più recenti, 
poco più del 10% dell'insieme delle famiglie europee, non senza però 
sensibili differenze territoriali. La loro incidenza è più contenuta nel­
l'area mediterranea ed è invece più marcata nei paesi dell'Europa con­
tinentale e nel Regno Unito'. In Italia questa "solitudine anagrafica" 
si espande, ovviamente, al crescere dell' età e presenta significative dif­
ferenze di genere: ricorre per il 30% delle 65-74enni, ma per poco 
meno del 10% dei loro coetanei maschi, e si approssima a150% per le 

8. Nel 1997 il tasso di vecchiaia era di 104.4 in Grecia, di 103.2 in Spagna e di 82.1 in Fran­
cia. L'Irlanda, il paese più" giovane" dell'Unione Europea faceva registrare nello stesso 
anno un indice di vecchiaia pari a 49.8. 

9. In Italia la percentuale di ultrasessantacinquenni soli costituisce il 12.2% del totale delle 
famiglie: tale percentuale è minima in Spagna (7.5%) e Grecia (9.7%), mentre è assai 
più elevata nel Regno Unito (15.0%) ed in Danimarca (17.5%). Elaborazione su dati 
Eurostat 2000. Cfr. G. C. BLANGIARDO, "Analisi demografica delle <nuove' forme fa­
miliari e delle forme di convivenza in Italia e in Europa", in P. DONATI (a cura di), 
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ultrasettantacinquenni a fronte di un 20% per la corrispondente com­
ponente maschile. 

Tale assetto strutturale della popolazione anziana si offre a let­
ture plurime. Esso da un lato costituisce la base oggettiva su cui si 
fonda l'immagine, invero abbastanza superficiale ancorché assai dif­
fusa, della vecchiaia come posizione di solitudine e di marginalità, se 
non di relativo isolamento sociale. D'altro canto è però facile vedere 
come proprio tale posizione di solitudine possa invece essere il segno 
di una permanente vitalità della persona anziana, soprattutto nella 
prima fase della vecchiaia, quantomeno perché la permanenza del nu­
cleo unipersonale si associa a condizioni di sufficiente autonomia 
funzionale e di relativa buona salute. 

La "solitudine anagrafica" e il distacco abitativo dai figli modifi­
cano la struttura familiare che contraddistingue la vita degli anziani, 
ma non significano necessariamente abbandono ed isolamento. Molte 
indagini hanno ormai messo in luce che anche quando i figli formano 
una propria famiglia autonoma il legame con il nucleo familiare origi­
nario rimane di solito molto saldo. Il 43.3% delle persone coniugate 
tra i 18 ed i 64 anni vive entro un chilometro dall'abitazione della 
madre (5.3% nella stessa abitazione; 10.9% nello stesso caseggiato) e 
un altro 22% vive comunque nello stesso comune. Tra coloro che vi­
vono in prossimità dell'abitazione della madre, il 78.1 % la vede una o 
più volte alla settimana e il 70.9% la sente per telefono con la stessa 
frequenza". 

La solidità e la rilevanza qualitativa del legame tra i figli adulti e 
la generazione anziana è assai ben documentata nelle ricerche sociali 
degli ultimi dieci anni. Esse hanno evidenziato come la costituzione 
dei nuovi nuclei familiari e l'accesso alla genitorialità dei figli adulti 
nella gran parte dei casi sia possibile solo grazie ad un consistente 
supporto economico e logistico da parte della generazione prece­
dente, in modo del tutto particolare per quanto riguarda l'accudi­
mento dei figli nei primi anni di vita. L'impegno delle famiglie 
d'origine nella funzione di supporto alle famiglie giovani risulta es­
sere in molti casi sistematico, tanto da indurre alcuni studiosi a par­
lare di una nuova configurazione dell'organizzazione familiare, 
definibile come famiglia estesa modificata ll • Le stesse autrici, riconsi-

Identità e varietà dell'essere famiglia. Il fenomeno della pluralizzazione, Settimo Rap­
pOrto CISF sulla Famiglia in Italia, San Paolo, Cinisello Balsamo 2001, 120-173. 

10. ISTAT, "La vita quotidiana nel 1997", in Informazioni 12 (1999), Roma. 
11. G. ROSSI- E. CARRA, "La relazione filiale nella famiglia plurale", in DONATI, op. cit., 

174-205. 
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derando i risultati di alcune ricerche empiriche, mostrano come il ri­
corso ai nonni anziché ad altri soggetti per l'accudimento dei figli 
piccoli sia una prassi usuale e comune nel 74.8% dei casi, mentre nel 
13 % dei casi buona parte dei compiti di cura dei figli è svolta abitual­
mente ed in modo esclusivo dai nonni in assenza dei genitori12

• Tutto 
ciò può facilmente indurre a credere che sussita una sorta di "ricorso 
utilitaristico" alle risorse ed alle prestazioni di cura che gli anziani 
mettono a disposizione dei propri figli adulti o, quanto meno, che lo 

j • • 1 • r • '1. ,. •. , 

scamolO generazIOnale sia tortemente sbllanclato a tavore di questi 
ultimi. 

La realtà è però meno lineare e contiene, almeno potenzialmente, 
differenti possibilità. 

Anzitutto va segnalato come il ricorso al supporto della famiglia 
d'origine è per molti "giovani genitori" avvertito come una "solu­
zione obbligata" o, in ogni caso, marcato da un carattere fortemente 
ambivalente. Esso è quasi sempre reso necessario dal diffuso impegno 
lavorativo di entrambi i genitori e dalla carenza o difficile accessibilità 
dei servizi per la prima infanzia. Secondariamente non va sottovalu-

1 1 «( 'r . . l' "h'" l' tata .. a va .. enza gratl ... lcatona e vlta.llZzante cue puo assumere per g,tl 
anziani il prendersi cura dei nipoti o, detto altrimenti, il significato di 
dono reciproco che essa può assumere nello scambio tra anziani e figli 
adulti. 

Per comprendere a pieno il significato del legame tra le due gene­
razioni e la sua fondamentale ambivalenza è particolarmente utile, 
come suggerisce Donati", estendere l'analisi alle "generazioni so­
ciali": considerare cioè le generazioni come il punto di snodo tra lo 
status-ruolo familiare, legato alla discendenza/procreazione, e lo 
status-ruolo sociale, attribuito all' età nella società. In questa prospet­
tiva la consolidata riflessione sul tema della" disequità generazionale" 
segnala come le relazioni intergenerazionali abbiano assunto un ca­
rattere contraddittorio: mentre sul versante socio-politico la genera­
zione anziana è impegnata a tutelare i propri interessi, sul versante 
familiare fa quadrato attorno alle giovani generazioni, offrendo loro 
supporto e protezione. 

Tale ambivalenza strutturale del rapporto tra le generazioni è di 
fatto la cornice contestuale del legame tra i genitori anziani ed i figli 
adulti che può così assumere qualità e significati differenti, a seconda 

12. Le autrici fanno riferimento in particolare ai dati dell'ultima indagine multiscopo del­
l'Istat e ad una ricerca da esse direttamente condotta relativamente alla popolazione 
della Regione Lombardia. Cfr. ibid. 

13. P. DONATI, Manuale di sociologia della famiglia, Laterza, Bari 1998. 
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che prevalga il carattere dell'obbligo o del dono reciproco. Nel primo 
caso è certamente possibile che la relazione assuma un carattere fun­
zionale ed utilitaristico; nel secondo caso, invece, essa non solo può 
contenere sentimenti di autentica riconoscenza e reciprocità, ma 
anche costituire un facilitatore di una doppia transizione evolutiva: 
verso la maturazione di una piena identità adulta (per i figli) e verso la 
serena acquisizione dell'identità anziana (per i genitori). Ciò è di par­
ticolare rilievo soprattutto se si pensa alla condizione anziana non 
unicamente come una fase monolitica ed omogenea dell'esistenza in­
dividualmente considerata, ma come una transizione, cioè un per­
corso articolato che riguàrda e coinvolge una pluralità di soggetti 
(familiari e sociali) e le loro relazioni. 

L'OBIETTIVO E L'ITINERARIO DELL'ULTIMA TRANSIZIONE 

La gradualità del processo di invecchiamento fa percepire i mol­
teplici eventi critici che ne accompagnano il percorso in lenta succes­
sione e ammorbidisce per così dire la caratteristica drammaticamente 
inequivocabile di tale fase della vita: quella di essere l'ultima. 

La morte come evento critico che segna l'uscita da questa condi­
zione è l'elemento dominante e il marcatore forte della transizione. 
Essa dà direzione e significato anche a tutti gli altri eventi che diven­
tano in qualche modo dei precursori di essa. Vi è cioè un comune de­
nominatore, un significato latente che accomuna i differenti snodi che 
contraddistinguono il diventare anziani: la perdita della centralità re­
lazionale, della pienezza di vita e poi della vita stessa. 

La morte è un passaggio che attiva soprattutto gli aspetti simbo­
lici; il passaggio dalla presenza ali' assenza - l'anziano che esce di 
scena - lascia un vuoto" reale" ma contemporaneamente fa emergere 
il piano delle connessioni simboliche familiari e sociali ed obbliga i fa­
miliari stessi a confrontarsi con l'inevitabilità del distacco e a proce­
dere a un impegnativo lavoro di passaggio di consegne e di 
distribuzione delle parti ed eredità familiari. 

Le culture hanno sempre strutturato rituali per questo transito. 
In alcune tribù polinesiane il vecchio che sentiva avvicinare il declino 
chiamava a sé il figlio e gli comunicava in segreto alcune formule sacre 
tramandate dagli antenati. Il passaggio di consegne era così anche un 
rituale di iniziazione che conferiva al figlio il rango di "capofila gene­
razionale". Nel medioevo, ci ricorda Duby (1984), il vecchio moriva 
circondato dai suoi familiari e ci si aspettava da lui un ultimo mes-
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saggio, un ultimo esempio di virtù come rafforzamento del patri­
monio morale che tiene in piedi il corpo sociale e che dà continuità al 
succedersi delle generazioni. Nel xv e XVI secolo in Europa erano 
diffusi dei veri e propri trattati sulla buona morte (artes moriendi) che 
rappresentavano una riflessione comunitaria su come affrontare l'ul­
timo traguardo della vita. Fin quasi ai giorni nostri il funerale era un 
rito solenne, spesso seguito da un momento conviviale, che aveva la 
funzione di rifocillare e di nutrire simbolicamente e rafforzare i le­
gamI. 

Oggi la morte è messa ai margini della vita sociale: sempre più 
spesso si muore in ospedale, lontano dal conforto dei propri fami­
liari; i funerali sono in genere asettici, privi di ritualità significativa; i 
cimiteri sono posti fuori dalle città, lontano dalla vita comune; l'atti­
vità lavorativa prevede solo un congedo di pochi giorni, così che 
tutto torni alla vita 'normale' nel più breve tempo possibile. La priva­
tizzazione del morire, che è andata di pari passo con la sua negazione, 
ha tolto a questo evento gli aspetti di "accomunamento" che aiutano 
non poco ad ~ffront~r1o.Il c.ontesto soc~ale .lascia i familiari soli r:e! 
rnan-tpnpl"p p l"1r'A(,'T1'"111l"P (,'111 n1')nA (,'lrnh.-.l,r''-' 111PrT .... rnA P 1 .... <', ..... P ... "'rl ..... .... 
u ....................................................................................... y .................. "' ......... u ....................................... 6 ......................... a. '-' ............................... "'" 

culturale e morale. Esso mantiene invece ancora una sua forza nel re­
golamentare il passaggio dei beni materiali attraverso la legislazione 
sull' eredità. 

Qual è in sintesi l'obiettivo da raggiungere in questa, del tutto 
peculiare, transizione familiare? 

Affrontare la morte come passaggio di eredità materiali e morali. 
La morte è infatti l'interruzione di un rapporto, ma chi se ne va ri­
mane simbolicamente attivo attraverso i suoi lasciti materiali e morali. 

Guardando all'insieme della vicenda familiare appare così evi­
dente come il compito complessivo con cui i membri della famiglia 
devono confrontarsi e prepararsi ben prima che l'evento critico 
"morte" sopraggiunga è il passaggio di consegne tra le generazioni e 
l'assunzione da parte della generazione adulta della posizione di ca­
pofila generazionale. L'obiettivo evolutivo da conseguire è cioè rac­
chiuso nel riassetto dell' equilibrio gerarchico all'interno delle 
relazioni familiari. La generazione anziana, che è tale proprio nella 
misura in cui riconosce e sperimenta una progressiva ritirata da una 
posizione di piena centralità e autonomia relazionale e sociale, è chia­
mata ad aprire il proprio campo relazionale, a fare spazio in modo at­
tivo ai figli adulti, riconoscendoli e legittimandoli come responsabili 
della crescita delle generazioni successive e della cura di quelle prece­
denti. Si tratta di una vera e propria investitura della generazione 

68 



ANZIANI E FIGLI ADULTI: UN CRUCIALE PASSAGGIO DI EREDITA 

adulta da parte della generazione anziana. La generazione adulta, per 
contro, è chiamata ad assumere una posizione di "primazia" genera­
zionale che significa, anzitutto, assumere fino in fondo la responsabi­
lità della posizione adulta, ovvero la responsabilità dell' esercizio della 
cura, nei confronti oltre che della generazione successiva, anche della 
generazione precedente. 

Il "passaggio di consegne" tra la prima e la seconda generazione 
prende la forma della trasmissione, accoglimento ed elaborazione del­
la memoria familiare che è una forma del tutto particolare di cura. 
Essa consiste nella capacità di sentire ed esperire ciò che connette le 
diverse generazioni, nel riconoscere e coltivare la comune apparte­
nenza e nell'impegno a riproporla con apporti personali. In questo 
senso la definitività della morte, cifra e orizzonte di senso in cui si in­
scrive il processo di invecchiamento, non si configura come un'inter­
ruzione totale del legame, ma lascia un' eredità che è compito delle 
generazioni eredi far fruttare in un'originale sintesi che è data da una, 
e per certi versi mai compiuta, tacita trattativa di ciò che del passato va 
abbandonato e ciò che va mantenuto e proseguito. In breve, la transi­
zione può dirsi effettuata quando la scomparsa della prima genera­
zione si trasforma in una presenza interiorizzata che dà forza alla 
generazione seguente nel suo cammino verso nuovi traguardi. Appare 
chiaro, dunque, come l'obiettivo evolutivo proprio di questa fase del 
ciclo di vita familiare non possa essere raggiunto se non attraverso un 
lavoro congiunto che impegna le due generazioni adulte. Tale succes­
sione generazionale può avvenire in forme e con ritmi assai differenti 
e, in ogni caso, necessita di un significativo lavoro mentale, affinché 
essa non si riduca ad una mera sostituzione di interpreti nel mede­
simo ruolo, ma dia luogo ad una vera e propria trasmissione tra le ge­
nerazioni del "patrimonio" familiare. 

È proprio di fronte a questa transizione definitiva che l'organiz­
zazione familiare rende particolarmente evidente la propria matrice 
simbolica e le qualità etico-affettive dei propri legami, ovvero la capa­
cità o incapacità di trasmettere giustizia e speranza nello scambio in­
tergenerazionale. 

La trasmissione può essere difficoltosa quando la prima genera­
zione, nel corso della sua vita, è stata deficitaria nell' esercitare le sue 
responsabilità a livello coniugale e genitoriale oppure quando essa è 
stata colpita da perdite e lutti che non ha potuto o saputo affron­
tare. E ciò può essere avvenuto anche nelle precedenti generazioni. 
A tal proposito, la prospettiva familiare intergenerazionale ha con­
sentito di vedere i possibili effetti e i collegamenti tra sofferenze psi-
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chiche e lutti critici nelle storie familiari e di osservare come l'onda 
d'urto emotiva sollevata dalla morte" si possa propagare nella fami­
glia estesa e nelle generazioni successive. La morte, infatti, se non 
sufficientemente elaborata, può produrre difficoltà nei passaggi cri­
tici della famiglia. In altre parole, lutti non risolti sull' asse verticale 
che lega le generazioni possono far sentire i loro effetti anche sul­
l'asse orizzontale nei punti di passaggio delle diverse fasi del ciclo di 
vita" (Gelcerl6

; Vannotti17
) e in particolare essi si riattivano quando 

n:;uore un membro particolarmente significativo della prima genera­
ZIone. 

La trasmissione intergenerazionale è mediata da alcune variabili 
strutturali, la cui combinazione incide in modo decisivo sul percorso 
della trasmissione. Si tratta del genere, dell' ordine di genitura e della 
gerarchia generazionale. Il fatto stesso di essere il primogenito ma­
schio, ad esempio, o l'ultimogenito femmina all'interno della paren­
tela indirizza e predetermina alcuni aspetti identificatori piuttosto 
che altri e legittima attese specifiche in ordine all'assunzione dei di­
versi ruoli e compiti familiari nell'accompagnare i familiari verso la 
. (' 1 r.. . 1". 1 • tappa nnale. .c nOLO, per esempIO, come al pnmogenIto maSCfiIO 
venga facilmente attribuito il compito di continuatore della tradi­
zione familiare ed all'ultima femmina quella di garante della cura dei 
genitori anziani. 

La presenza di una struttura familiare multigenerazionale com­
posta da figli, nipoti, pronipoti è un altro elemento importante nel 
passaggio di consegne. Può così accadere che l'investitura da parte 
della prima generazione venga fatta sui nipoti "saltando i figli", 
perché "disconosciuti" come veri eredi del patrimonio morale e ma­
teriale della famiglia. 

Lo studioso della famiglia, così come il clinico o l'operatore, 
dovrà prestare molta attenzione alla struttura relazionale di questo 
"ultimo passaggio", perché altamente rivelativa delle dinamiche di in­
clusione/ esclusione familiare. 

14. Bowen, 1976. 
15. Non è raro che l'insorgenza di una difficoltà avvenga proprio in coincidenza con un 

lutto familiare o che, attraverso il sintomo stesso, la famiglia esprima, in modo indiret­
to e del tuttO inconsapevole, la difficoltà ad elaborare una perdita avvenuta magari mol­
ti anni prima. 

16. E. GELCER, "Mourning is a famìly affair", Family Process 22 (1983) 501-519. 
17, M. VANNOTTI, "Elaborazione del lutto attraverso le generazioni. A proposito di un 

caso di anoressia in un ragazzo adolescente", Terapia Familiare 36 (1991) 21-34. 
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LA RICONOSCENZA: UNA QUALITÀ FAMILIARE DELL'ULTIMO 

TRANSITO 

Nelle famiglie ben funzionanti, quando la prima generazione si 
avvicina al traguardo della morte, si sviluppa una matrice di senti­
menti del tutto peculiari. Nostalgia per il tempo della "pienezza", do­
lore e paura per il traguardo della morte: ma il tutto è sotteso da una 
qualità affettiva e cognitiva che accompagna questa transizione: la ri­
conoscenza. Essa tocca, a diverso titolo, le generazioni. 

Il passaggio/transito della morte costringe la generazione che se 
ne avvicina a ricapitolare la vita trascorsa, a ri-conoscere ciò che si è 
ricevuto e dato, le gioie e i dolori, i successi, i fallimenti. In genere le 
persone che hanno goduto di relazioni familiari sane, indipendente­
mente dalle gravità delle prove che hanno incontrato nella vita, con­
cludono il bilancio in positivo. Dominante è la gratitudine per il dono 
della vita: vi è, in un certo senso, un ritorno alle origini, attivo e con­
sapevole. Tale esito è il frutto di un lavoro psichico di contrasto degli 
aspetti depressivi e rancorosi legati alle vicende infelici che costellano 
la vita di tutti. Erikson" ha ben descritto il conflitto specifico di 
questa fase della vita tra tendenza a tenere le cose insieme (" inte­
grità ") e cedimento alla disperazione e al disprezzo ed ha sottolineato 
l'importanza di conservare una funzione generativa anche nella fase 
finale dell' esistenza. A nostro parere, affrontare la morte come pas­
saggio di eredità è la modalità tipicamente familiare per realizzare 
questa nuova forma di generatività. 

L'indicatore critico che ciò sta avvenendo è proprio la presenza 
del sentimento di riconoscenza nel bilancio della propria vita. La ri­
conoscenza però - come del resto tutte le altre qualità del familiare -
non è uno stato automatico ma frutto di un percorso. Essa va "cu­
rata", coltivata e sviluppata incessantemente, contrastando la polarità 
opposta, che è rappresentata dal disconoscimento, ovvero dal rifiuto o 
dalla negazione della storia dei legami. 

Le generazioni successive possono infatti non ricevere alcuna in­
vestitura, ma al contrario essere disconosciute. Ne è segno tipico l'e­
sclusione totale o parziale dalla eredità dei beni materiali, il rifiuto di 
ricevere cure e aiuti da un certo figlio e così via. 

Coltivare la riconoscenza è peraltro un compito psichico che 
compete anche alla generazione erede. La riconoscenza si esprime, 
anche se non è confinata, nei comportamenti di aiuto e nelle presta-

18. E. H. ERIKSON, The !ife cycle completed, A review. Norton, New York 1982, 
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zioni di caregiving. Alle sue origini essa riguarda il dono-debito della 
vita stessa, poiché il genitore anziano, che ha dato la vita al figlio e ne 
ha seguito attentamente la crescita, ha stabilito attraverso ciò una po­
sizione di credito nei suoi confronti. Tale posizione viene ricono­
sciuta e apprezzata soprattutto in età matura e provoca il desiderio di 
ricambiare proprio nel momento in cui il genitore anziano torna ad 
essere bisognoso di cura da parte dei figli adulti. 

Va ribadito però che il riconoscimento del dono della vita e il de­
siderio di ricambiare si inscrive in un ordine di senso che trascende la 
concretezza delle prestazioni di aiuto ed i confini spazio-temporali ri­
stretti del rapporto tra genitori anziani e figli adulti, per dispiegarsi in 
una prospettiva multigenerazionale. Come abbiamo visto, il modo 
più propriamente familiare di essere riconoscenti consiste soprattutto 
nel saper far fruttare e trasmettere alle generazioni successive e, più in 
generale, ad altri il patrimonio culturale e spirituale: si riconosce così 
il valore di ciò che si è a propria volta ricevuto. 

La "cura della riconoscenza", insomma, al pari delle altre forme 
di cura familiare, è prima di tutto finalizzata al mantenimento e allo 
sviluppo dei legami e si inserisce nel più ampio movimento di "dare­
ricevere-ricambiare" proprio della circolazione del dono che, come è 
facile comprendere, costituisce una forma del tutto diversa da una 
semplice relazione di scambio utilitaristico. 

LA MALATTIA E LA MORTE: COMPITI DI SVILUPPO ED EFFETTI SULLE 

RELAZIONI 

I numerosi eventi critici che precedono i veri marcatori del pas­
saggio (morte del coniuge e propria) possono essere intesi come pre­
cursori dell'ultima transizione. Essi sono in genere precedenti 
cronologicamente l'evento finale e sono precursori perché gli aspetti 
di perdita che accompagnano ogni transizione sono simbolicamente 
accentuati. Poiché è la perdita a costituire il comune denominatore, la 

. modalità positiva che favorisce lo sviluppo consiste nel saper contra­
stare passività e morte psichica, sapendo mantenere vitalità e capacità 
di relazione. 

Il pensionamento, la condizione di "nido vuoto", la nascita dei 
nipoti sono precursori" dolci" dell'ultima transizione; la malattia è 
un precursore" forte" e prossimo della transizione. 

La malattia di un familiare anziano, specialmente nelle forme 
croniche e invalidanti, costituisce probabilmente uno dei passaggi più 
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critici nel percorso evolutivo di una famiglia non solo per l'impegno 
di lavoro ed il riadattamento dei tempi e dei ritmi di vita che essa sol­
lecita, ma anche per i significati che presentifica all'interno della fami­
glia. Essa annuncia che si sta attuando un passaggio tra le generazioni, 
che una generazione sta per scomparire e un' altra è chiamata in prima 
linea a sostituirla nella storia della famiglia. Da questo punto di vista 
l'anziano e i suoi familiari sono chiamati ad elaborare l'inevitabilità 
del limite e la ineluttabilità del distacco. 

Con la comparsa di patologie "inguaribili" l'anziano acquisisce 
in modo definitivo la consapevolezza del suo invecchiamento. Tale 
consapevolezza lo spinge a ricercare continui equilibri e compro­
messi tra spinte regressive e spinte evolutive, tra disperazione e spe­
ranza, tra mortificazione per il proprio declino e salvaguardia della 
propria dignità. 

L'anziano ammalato evidenzia due tipi di bisogni crescenti. Uno 
è la necessità della dipendenza fisica che consiste sostanzialmente nel 
bisogno di ricevere aiuto nelle situazioni concrete della vita. L'altro è 
il bisogno di conservare un'identità adulta e quindi di godere di rap­
porti di scambio reciproco, liberamente scelti e non imposti dalla ne­
cessità: in una parola, il bisogno di autonomia che è tipico dell'adulto 
e che non viene meno neppure in questa fase estrema della vita. 

Quando la malattia colpisce un anziano che ha ancora il suo co­
niuge, ha connotati meno drammatici. La lunga consuetudine di vita e 
la disponibilità del partner, la comunanza di condizione (entrambi vi­
cini alla transizione finale) rendono più facile sia l'accettare la dipen­
denza che il fruire della cura. 

Più complesso è articolare nella relazione tra genitori e figli 
questi due tipi di bisogni. I genitori anziani devono elaborare l'idea di 
poter dipendere dai propri figli e questi, a loro volta, devono pensare 
di farsi carico di genitori sempre meno autonomi. Accettare l'aiuto e 
offrire sostegno sono i compiti di sviluppo speculari che toccano le 
due generazioni dei genitori e dei figli. Questa capacità di offrire so­
stegno ai genitori anziani non costituisce una totale inversione di 
ruolo: il figlio adulto non assume mai integralmente un ruolo paren­
tale nei confronti dei propri genitori, perché la ricchezza di espe­
rienza, di ricordi, di legami, di successi e di sconfitte, di cui sono 
comunque portatori i genitori, rimane come significato ineliminabile 
nello scambio tra genitori e figli. 

Anche per questo motivo l'instaurarsi di una relazione d'aiuto 
non avviene in modo automatico, ma richiede un processo di adatta­
mento, talvolta lungo, da parte delle persone coinvolte. Kuypers e 
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Bengston (1983) notano che, di fronte a eventi quali il sorgere o l'a­
cuirsi di malattie nelle persone anziane, i componenti della famiglia 
possono reagire all'inizio in modo inadeguato, negando l'importanza 
dei mutamenti sopravvenuti; ciò può provocare l'instaurarsi di uno 
stile di risoluzione dei problemi basato sul rinvio dell' azione o il co­
stituirsi di "fantasie di salvezza" legate ad un terzo sociale (il medico 
e i servizi sociosanitari), che possono portare la famiglia a forme più o 
meno evidenti di deresponsabilizzazione. Tale reazione può essere 
una modalità di aÌÌontanare la comprensione deìia realtà e la conse­
guente assunzione di responsabilità di cura, ma, più spesso, riveste 
una funzione adattiva: offre cioè alla famiglia un intervallo di tempo 
nel quale i membri, senza dover modificare eccessivamente le loro 
condotte e le loro abitudini, possono rendersi consapevoli del declino 
dei loro genitori e perciò prepararsi ad affrontarlo. 

La diversità delle reazioni della famiglia di fronte alla malattia 
dell'anziano, la sua capacità di viverla come uno spazio ed occasione 
di evoluzione e di crescita, anziché come puro ostacolo o problema, 
dipende dallo specifico significato che essa assume all'interno della vi­
cenda familiare. 

L'evento critico può agire infatti da detonatore pericoloso di 
nodi problematici da tempo latenti e che, attraverso la malattia del­
l'anziano, possono emergere o ripresentarsi. Può trattarsi di rivalità 
fraterne che la cura dell' anziano riattualizza sulla scena familiare o di 
abbandoni coniugali e/o filiali che, avvenuti molti anni prima, con la 
malattia dell'anziano possono trovare la possibilità del redde ra­
tionem. L'area vulnerabile e pericolosa sollecitata dalla malattia del­
l'anziano può però anche rigj1ardare il futuro. La malattia funziona 
così da anticipatore di ostacoli futuri che i familiari temono, quali ad 
esempio la frantumazione della famiglia derivante dalla morte del­
l'anziano capofamiglia. 

La malattia dell'anziano, però, pur costituendo sempre una 
messa alla prova delle relazioni familiari, può anche risultare occa­
sione di crescita, poiché può offrire agli anziani l'opportunità di risol­
vere antichi conflitti e di portare a compimento il processo di 
trasmissione intergenerazionale. In alcuni casi, infatti, essa, pur con il 
suo carico di fatica e di sofferenza, può consentire un avvicinamento 
tra le generazioni e far sì che i figli adulti, ora in prima linea, si sentano 
responsabili di ciò che hanno ricevuto e che viene consegnato dalle 
generazioni precedenti. 

La malattia dell'anziano obbliga la famiglia a confrontarsi con il 
tema della cura e, spesso, a ricercare al suo esterno" risorse di cura". Il 
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rapporto tra la famiglia e i servizi di cura però, non è né semplice, né 
lineare. Al contrario, la possibilità per la famiglia di accedere alle pos­
sibilità di aiuto offerte dal sistema dei servizi socio-sanitari, anche 
nelle forme più estreme dell'istituzionalizzazione, sembra essere de­
terminata più da variabili interne alla famiglia, riconducibili al tipo di 
scambio intergenerazionale ed al processo di significazione della ma­
lattia, piuttosto che alle caratteristiche organizzative ed alla qualità 
della prestazione offerta dai servizi stessi!9. Di conseguenza è proprio 
la relazione che si instaura tra l'organizzazione familiare e l'organiz­
zazione del servizio assistenziale· o sanitario che può influenzare posi­
tivamente o negativamente il compito adattivo della famiglia di fronte 
alla malattia dell' anziano. 

In alcuni casi le famiglie ed i servizi si incontrano attorno alla 
malattia dell'anziano secondo una logica di esclusione reciproca che 
può esitare o nella conflittualità (il che porta al fallimento della cura) 
o nella rigida scomposizione delle competenze e delle prestazioni (il 
che rende spesso il servizio l'unico titolare dell'esercizio della cura). 
Ciò evidentemente non aiuta la famiglia ad affrontare la malattia del­
l'anziano ed il significato che essa assume all'interno della dinamica 
familiare e rende perciò problematico l'itinerario della transizione. 

In altri casi, invece, la famiglia ed i servizi si incontrano attorno 
alla malattia dell'anziano secondo una logica di scambio e di coopera­
zione, che è essenzialmente caratterizzata dalla capacità e dall'abilità 
dei servizi di consentire ai famigliari di stabilire un giusto equilibrio 
tra vicinanza e lontananza rispetto all' anziano ammalato. Ciò so­
stiene il processo di transizione perché consente ai famigliari di vivere 
il ricorso ai servizi come una modalità utile a far fronte agli obblighi 
familiari, alimenta il legame tra l'anziano ammalato e gli altri compo­
nenti della famiglia e non esautora questi ultimi dall' esercizio della 
cura. 

Dopo la malattia sopraggiunge la morte: che cosa può aiutare ad 
affrontare questo evento? Quale il compito di sviluppo? 

Walsh e McGoldrick20 sottolineano l'importanza per i familiari 
(coniuge e/o figli) della condivisione del dolore. Condividere l'espe-

19. V. CIGOLI, Il corpo familiare. L'anziano, la malattia, l'intreccio generazionale, Angeli, 
Milano 1992. G. TAMANZA, La malattia del riconoscimento. L'Alzheimer, le relazioni 
familiari, il processo di cura, Unicopli, Milano 1998. ID., Anziani. Rappresentazioni e 
transizioni dell'ultima età della vita, Angeli. Milano 2001. 

20. F. W ALSH, M. MCGOLDRICK, Living beyond the loss. Death in the family, Norton, 
New York 1991. 
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rienza della sofferenza aiuta a far fronte alla" disorganizzazione" che 
segna al!' evento luttuoso ed è la risposta che i legami offrono all' espe­
rienza della brusca separazione provocata dalla morte. 

Un primo compito è perciò quello di condividere la sofferenza e 
accettare che ciascun familiare la esprima secondo proprie modalità 21 

facendo i conti con l'ambivalenza dei sentimenti che sempre accom­
pagna i legami più significativi della vita. 

Dopo la "fase di disorganizzazione" le famiglie si trovano di 
fronte ai compito di riorganizzarsi e di adeguare i propri obiettivi alla 
nuova configurazione relazionale. Poiché si attui uno" sviluppo" fa­
miliare non in termini di puro adattamento ma di reinvestimento vi­
tale, occorre che intervenga un processo specifico che abbiamo 
chiamato" cura del ricordo "22. La cura del ricordo comprende il pro­
cesso di elaborazione del lutto, ma se ne distingue perché connette 
tale processo alle vicissitudini dei legami familiari. Il legame con chi è 
uscito di scena ha lo stesso andamento dei legami con chi è presente: 
come le relazioni in atto anche i ricordi possono essere oggetto di 
cura, di eccesso di cura o di trascuratezza". Si può trascurare un ri­
cordo dirl1enticando la persona scomparsa, si può investirlo di un ec­
cesso di cura lasciandosene dominare, o si può farne oggetto di 
un' appropriata cura: in questo caso la sofferenza per la mancanza si 
trasforma in un dialogo interiore con chi se ne è andato, dialogo che 
spinge all'impegno verso i legami significativi presenti. Quanto più 
tale cura viene coltivata e condivisa all'interno della famiglia, tanto 
più è possibile connettere passato e futuro e mantenere una peculiare 
forma di intimità a distanza con chi è ormai lontano. 

La cura del ricordo non è mai un fatto totalmente privato nelle 
famiglie. È questo infatti un caso di trascuratezza, che si tramuta facil­
mente in un estraniamento dei familiari tra di loro. Rievocare insieme 
fatti ed episodi - anche a distanza di anni è in genere un buon modo 

21. Stroebe, Stroebe, 1983. 
22. E. SCABINI, «Affrontare l'ultima transizione: Relazioni familiari alla prova", in: 

E. SCABINI - P. DONATI (a cura di), Tempo e Transizione Familiari. Studi Interdisci­
pEnari sulla Famiglia 13, Vita e Pensiero, Milano 1994. E. SCABINI - V. CIGOLI, Il fa­
migliare. Simboli, legami, transizioni, Cortina, Milano 2000. 

23. Quando non avviene una cura familiare del ricordo è perché della morte è prevalso il 
potere di divisione e di distruzione del legame. Ciò si verifica soprattutto nel casO di 
morti improvvise o estreme - come la morte di un figlio o un suicidio - che possono 
mettere alla prova in modo eccessivo la famiglia. Nel caso di una persona anziana, inve­
ce, la prevedibilità e la "naturalità" dell'evento in genere consentono un'elaborazione e 
una cura del ricordo più spontanee e meno angosciose per i familiari. 
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per connettere passato e presente e per avvicinare in modo vivo chi è 
ormai lontano. Così è importante mantenere vive ricorrenze signifi­
cative e rituali che ritmano il tempo abitandolo di 'presenze silen­
ziose', che rivivono non sono nei singoli ma entro una trama 
collettiva familiare e in essa hanno un posto e un ruolo. 

Come in altri passaggi cruciali dell' esistenza, anche in questo 
caso la qualità della relazione tra coniugi e tra genitori e figli è un fat­
tore importante nell'orientare l'accettazione e la successiva elabora­
zione del distacco. Se essi hanno saputo stabilire e consolidare il loro 
legame nel periodo di invecchiamento del genitore o del coniuge e 
nella fatica della malattia e della cura, l'accettazione del distacco può 
risultare, paradossalmente, favorita e più serena per l'anziano, soste­
nuto dalla speranza che altri porteranno avanti il cammino da lui in­
trapreso. Al contrario, il perdurare di difficoltà relazionali nelle fasi 
precedenti alla morte si pone spesso come un forte ostacolo per l'ac­
cettazione, da parte di entrambe le generazioni, di questa ultima tran­
sizione. Avere ancora conti aperti con le generazioni successive 
induce nelle generazioni anziane un attaccamento sterile e astioso alla 
vita, che ostacola il loro l.dtimo compito evolutivo, vale a dire l'accet­
tazione della propria fine. Per i figli può risultare invece compro­
messa la capacità di stabilire identificazioni positive con il genitore. 

Per il coniuge che rimane e per la generazione dei figli, parteci­
pare alla cura dell' anziano e condividere con lui il cammino verso la 
morte può contribuire a far elaborare un atteggiamento più diretto 
verso la propria morte, vista come possibilità reale anche per sé. Tale 
processo non è però privo di componenti di tensione, perché mette 
ciascuno "in prima linea" dal punto di vista generazionale. D'altra 
parte una più attiva e anticipata partecipazione al traguardo della vita 
consente di riproporsi la domanda di senso sulla vita che inevitabil­
mente ogni morte suscita, e di favorire quel «consapevole e distaccato 
interesse per la vita, anche di fronte alla stessa morte" che Erikson24 

pone alla base dello sviluppo della saggezza. 
Va infine sottolineato che la morte dell' anziano non riguarda 

solo la generazione successiva, ma anche la terza o la quarta genera­
zione, quella dei nipoti e sempre più frequentemente quella dei proni­
poti. In molte occasioni, essa rappresenta per i bambini il primo 
contatto con questa realtà e con le reazioni degli adulti a essa. La 
morte di un nonno può essere un evento cruciale nello sviluppo psi­
cologico del bambino, se egli può viverla all'interno di un contesto in 

24. ERIKSON, art. cit. 
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grado di affrontarla e di elaborarla. In un mondo in cui la ritualità è 
espulsa dal sociale diventa importante mantenere, almeno a livello fa­
miliare, la possibilità di condividere questo tipo di esperienza. Chi 
appartiene alle generazioni più giovani ha così l'opportunità di perce­
pire che una perdita importante è una dura prova, ma che i legami 
persistono oltre la morte. 

Mantenere vivo il dialogo tra vivi e morti, tra generazioni uscite 
di scena e quelle ancora sulla scena tra passato, presente e futuro, è in­
fatti ii cuore del famigliare". 

25. Ulteriori riferimenti bibliografici: 
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Aportacion de los ancianos 
al sentido de la vida 

GLORIA MARtA TOMAs Y GARRIDO" 

INTRODUCCION 

La aportaci6n esencial, y todavia no valorada en su justa medida, 
de la poblaci6n anciana a los mas j6venes y a la sociedad no adviene 
como causa de la edad, sino de que cada persona adquiera formaci6n 
personal y tenga disponibilidad para ponerla al servicio de los otros. 
Es decir, se trata de asumir el sentido transcendente de toda vida hu­
mana y por lo tanto de la propia. Con esas bases, cada persona, y 
quizas mas las que acumulan alios, tienen ante si un panorama esplén­
dido de hombria de bien. Este trabajo se ha elaborado desde estos su­
puestos. 

EL ANCIANO ANTE LA SOCIEDAD ACTUAL 

Lograr mayor esperanza de vida, sea cual sea el punto de partida 
que se tome para evaluarla, ha sido uno de los mayores logros del 
siglo XX en los paises desarrollados '. Su consecuencia es que gran 
parte de la poblaci6n es ahora mayor de 65 alios. En el caso espaliol, 

>:' Profesora de Bioética de la Universidad Catélica de Murcia. 
1. Diario Médico (contexto)) 16-VII-Ol. 
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casi seis millones y medio de habitantes tienen esa edad. Hay un nu­
mero creciente de nonagenarios y centenarios y ademas disminuye e! 
numero de nacimientos. Las predicciones apuntan a que esta espe­
ranza de vida alcanzara los 85 anos en e! 2033 en Francia, en e! 2035 en 
J ap6n, y en el 2182 en Estados U nidos'. La geriatria es e! futuro. 

La ONU advierte que este envejecimiento de la poblaci6n es un 
cambio sin precedentes en magnitud y velocidad en e! desarrollo 
mundia!' Este fen6meno comenz6 durante los anos sesenta en los pa­
ises del Hemisrerio N orte, y nega también ahora a las naciones del 
Hemisferio Sur3• 

El ano 1999 fue declarado como Ano Intemacional de los An­
cianos, y la decisi6n de dedicar a los mayores una J omada mundial 
cuya fecha fue establecida e! 10 de octubre de cada ano, nos muestran 
e! interés de! tema. En efecto, la piramide de edades esta invertida res­
pecto a como se presentaba no hace mas de 50 anos'. Prestar atenci6n 
a la vejez es invertir en e! futuro afirman expertos e instituciones de 
diversa indole; se impone construir una sociedad para todas las 
edades. Desde distintas perspectivas como la distribuci6n de recursos 
t:>1" ............ ...<.1"Y'I:r ....... s ....... 1" 1"Y'I""~ .......... " ...l", l" 1",.,1:...1,..,.1 ,.1", n:..-1" l"s p"' .. "'"... ..... ,,'" .... "... ... S:..-1.o ......... v.\.1.'-'.1..\.\.\ .... '-' ) v .\(,<. .1..1,.1. .... )'-'.1.(,<. .......... .I.a .... a.l..1 ..... a .......... '" v ........ O,) ... '" "'.1,.,vU.o.,., .... v ...... J.u .... -

radas en la tercera edad y en la cuarta edad, las que ya han salido de los 
circuitos productivos, se prevé que deberian disponer de posibili­
dades para participar en e! bien comun. La cuesti6n que conviene cen­
trar es i pueden hacerlo en una cultura en que la eficacia y la eficiencia 
son parametros decisivos? i qué debe cambiar o que hay que tener en 
cuenta? i hacia qué itinerarios hay que dirigirse? 

Las incertidumbres son muchas, pero quizas las esperanzas ma­
yores. Ennuestro trabajo queremos delimitar cual deberia ser e! 
aporte de toda persona mayor para afianzar e! sentido primigenio de 
la vida humana, precisamente porque e! deterioro, e! envejecimiento y 
la muerte, obligan al hombre a plantearse las preguntas radicales 
sobre e! sentido de la vida misma. 

Describimos en primer lugar cual es la situaci6n de! anciano, de 
tal modo que, a nuestro entender, quizas antes que aportar, el anciano 
necesita protecci6n. Ese amparo se encuentra entitativamente en con­
diciones de gratuidad, por lo tanto en la familia - a pesar de los pro-

2. JAY OLSHANSKY, Uoiversidad de Illinoi~ Chicago en Diario Médico, 20-Il-Ol. 
3. A. D'ENTREMONT, "Envejecimiento biologico e involuci6n demografica" en Nuestro 

Tiempo IV (2000) 36-40. 
4. PONTIFICIO CONSE]O PARA LOS LAICOS, "La dignidad del anciano y su misi6n eo la 

Iglesia y eo el mundo" > en Arvo comunicaci6n 2000. 
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blemas que la acechan - O cuando desgraciadamente no pueda ser asi, 
en instituciones que suplan esa espléndida misi6n. 

Siguiendo la espiritualidad de comuni6n, de la que es verdadero 
artifice Su Santidad, también hay que abrir al anciano e! horizonte de 
que desee seguir aprendiendo de los j6venes, de saber ver, o al menos 
intuir, que cada persona es "uno que me pertenece" para saber com­
partir sus alegrias y sus sufrimientos, para intuir sus deseos y atender 
a sus necesidades, para ofrecerle una verdadera y profunda amistad'. 
Asi ellos pueden ser una referencia valiosa en la educaci6n de la so­
ciedad actual, muy particularmente, con su labor alrededor de los 
suyos, con sus nietos y los amigos de éstos. Los mayores tienen la 
ciencia de la experiencia, y es la que pueden transmitir con dulzura, si 
son bien tratados. En nuestra opini6n los ancianos, volvemos a 
afirmar, pueden reforzar e! sentido de la vida, e! sentido de! dolor, e! 
sentido de la muerte. Si esto se logra, la sociedad se habra enrique­
cido, mostrando el rostro que le corresponde: un rostro humano. 

EL ANelANO ANTE sl MISMO 

No es ficil ni definir ni describir el envejecimiento humano. En 
este trabajo nos vamos a referir al tipo de ancianidad que adviene con 
la edad y que, aparentemente, supone un declinar de! hombre por 
cierta incidencia cualitativa en su personalidad, en e! modo de relacio­
narse consigo mismo y con los demas que conlleva molestias. 

Hay una senilidad fisica que es un envejecimiento del sistema or­
ganico, un aminorarse de la corporalidad, pero nos resulta mas signi­
ficativo e! angostamiento interior, que se suele manifestar en que el 
anciano pierde capacidad e interés para retener lo inmediato, se re­
fugia en e! pasado, puede repetir una y otra vez sus preocupaciones y 
ensuefios, presenta una disminuci6n de su capacidad psicomotora 
para expresar sus experiencias, tiene un eierto empobrecimiento en e! 
razonamiento y en sus aptitudes verbales, etc. 

Y todo esto, sin concretar cuestiones mas dolorosas y no menos 
reales, de sindromes multiples y constantes que sue!en cortejarle, 
ademas de posibles enfermedades mas serias y espedficas de esas cir­
cunstancias: demencia senil, cardiopatias, debilitaci6n de los 6rganos 
de los sentidos, malnutriciones. 

5. JUAN PABLO II, Novo Millenio ineunte, a. 46. 
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Bellamente expreso el poeta Panero el sentimiento de la vejez 
(1972): 

Senor, e! viejo tronco se desgaja 
el recio amor nacido poco a poco, 
se rompe. El corazon, el pobre !oeo, 
esta llorando a solas, en voz baja. 
Del vie/o o tronco haciendo pobre caja 
Senor, a encina en huesos toco 
deshecha entre mis manos, y Te invoca 
en la santa vejez que resquebraja . 
sin noble fuerza. Cada rama, en nudo, 
era hermandad de savia y todas juntas 
daban sombra fe!iz, orillas buenas 
Senor, e! hacha !lama al tronco mudo, 
golpe a golpe, y se !lena de preguntas 
e! corazon de! hombre donde suenas. 

En el envés de estos hechos, y del que nos avisa la experiencia es 
que la ansiada madurez humana suele ir acompanada del declive bio­
logico, y que la plenitud somatica no suele responder a la cima espiri­
tual. AdelT1as existen j6venes adultos y viejos q i.le son como niiios. 
Por eso se ha afirmado que la vejez nos alcanza no por haber vivido 
muchos anos, sino por haber defraudado a nuestros ideales, por haber 
estado prontos a perder la alegria y la ilusion con la llegada de las con­
trariedades'. La vida humana se cuenta, se narra desde los proyectos. 
La vida es inseguridad, pero también proyect0 7

• Es verdad que los 
anos estropean la piel, pero es la desercion del propio ideaI la que 
arruga el alma, aunque eI deterioro fisico sin motivaciones impor­
tantes, y también sin cuidados entranables, tiene muchas secuelas ne­
gativas, mientras que con esas mismas limitaciones pero con ideales y 
con amor los resultados han sido fantasticos. 

Avalan estas afirmaciones algunos datos, tomados en parte al 
azar. El Dr. Ceper, médico aleman de una compania de seguros, a me­
diados del siglo XIX, llevo a cabo una estadistica de longevidad por 
profesiones, y encontro con sorpresa que son los teologos los que al­
canzan una vida mas duradera. Algunos de sus datos fueron los si­
guientes: los monjes ortodoxos del monte Athos (Grecia) llegaban 
con frecuencia a los 150 anos. En el Concilio Vaticano I (1870), entre 
los 76 Obispos que participaron habfa 3 de 96 anos, 2 de 90, 20 de 85 y 

6. F. SEGURA, en Mundo Cristiano VI (2000) 12. 
7. JULIAN MARiAS, enABC, l-VIII-98, 33. 
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46 entre 80 y 75 anos ... ; afirmaba que parece ser que la vida honesta 
alarga la vida cronologica 8• 

Las limitaciones y la vejez paradojicamente han logrado inscri­
birse en la historia, en algunos casos, como puntos de referencia para 
lograr cotas muy altas en diversos campos. Por ejemplo, Robert 
Schumann, conocido como poeta de! piano, quedo afectado por una 
luxacion de un dedo y en su anquilosamiento, sin embargo fue consi­
derado e! Paganini de! piano, pues al pretender independizar los mo­
vimientos de! cuarto dedo logro una mayor amplitud musical'. 

Tenia en Papa Leon XIII 82 anos cuando escribio su enciclica 
Rerum N ovarum, y a los que le hablaban de su edad oponia una suave 
objecion (por qué poner limites a la providencia divina? Murio a los 
93 anos. El Papa Juan XXIII tenia 80 anos cuando convoco e! Con­
cilio Vaticano II y se disculpaba 'es que a los 90 estaré muy viejo'. No 
los cumplio pero se celebro el Concilio lO. 

El gran sabio Menendez Pidal decia que 'no hay joven que no 
pueda morirse manana ni viejo que no pueda durar unos anos mas'. Y 
fue en uno de los viajes de Juan Pablo II a Polonia, en e! ano 1999, 
cuando un viejo pre!ado polaco le dijo "Santo Padre, envejecemos». 
"Afortunadamente - respondio el Papa - en los pies, no en la ca­
beza». 

Aun existiendo este esperanzado arco de posibilidades, lo signi­
ficativo no son las genialidades, sino la existencia de los débiles, de la 
precariedad, de los viejos y la llamada a su favor que, paradojica­
mente, protege no solo a ellos sino también a los fuertes porque los 
eclipses que la enfermedad y la edad provocan, dan luces y sombras a 
la inacabada plenitud humana, y es en ese contraste, cuando se puede 
anclar en puerto seguro. Asi lo expresa Marie Henneze!: 

He conocido la impotencia ante el avance de laenfermedad, he vivido 
momentos de rebeldia ante la lenta degradaci6n fisica de las personas a 
las que acompafiaba, momentos de agotamiento. Pero ;unto con ese su­
frimiento, tengo la sensaci6n de haberme enriquecido, de haber cono­
cido momentos de un peso humano incomparable, de una profundidad 
que no cambiaria por nada del mundo; sé que no soy la unica que los ha 
vivido; mi actividad me ponia en eontacto con el dolor, es eierto, pero 
también con una oeasi6n unica de intimidad 11. 

8. A. H. VAZQUEZ, "Longevidad", en Prevision Sanitaria, NUM. 24 (1987) 45. 
9. Diario Médico, 16-VII-Ol. 
10. J. M. GARCfA ESCUDERO, Cuando !lega la tercera edad, Palabra231, Madrid 2001, 71-

74. 
11. M. HENNEZEL, La muerte tntima, Plaza y Janés, Barcelona 1996, 218. 

83 



GLORIA MARIA TOMAs Y GAMIDO 

Pero no oIvidemos que lo objetivo de ser anciano es haber vivido 
una prolongada existencia, encontrarse al final de un largo viaje, 
quizas demasiado cansado. No puede concebirse la vejez como una 
época facil de la vida, pues también se suman la progresiva pérdida de 
fuerzas, la inercia de cuanto se ha obrado anteriormente, Ios caracte­
rfsticos defectos de la vejez, contra los que es necesario seguir lu­
chando, los inconvenientes de una sociedad, a veces tan inhumana ... 

Es tiempo de recuento, de verdad desnuda, de examen de con­
ciencia. El hombre fue creado para vivir, y no para envejecer y morir. 
La debilidad inherente a la vejez ayuda a despojarse de todo vano 
afan, de toda estupida soberbia. El anciano puede enfrentarse a la 
verdad con una sobriedad y con un realismo superiores a los de las 
demas épocas de la vida. 

Es tiempo de recoger frutos y tiempo de siembra. Los ancianos 
constituyen una parte importante de! tesoro humano y sobrenatural 
de la humanidad entera. No puede ser la vejez tiempo de jubilaci6n ni 
para la mejora personal, ni en lo que se refiere a la ayuda humana y so­
brenatural de los demas. 

EL ANelANO ANTE LA FAMILIA 

Siempre ha habido culturas que manifiestan una singular venera­
ci6n y un gran amor al anciano, que en la familia desarrolla la preciosa 
misi6n de ser testigo de! pasado, inspirador de sabidurfa para los j6-
venes y para e! futuro. 

Otras culturas, actualmente mucho mas abundantes, fruto de un 
progreso desordenado han llevado y siguen llevando a los ancianos a 
normas inaceptables de marginaci6n, que supone fuente de agudos 
sufrimientos y de empobrecimiento espiritual para las familias 12• Las 
grandes ciudades y las modernas sociedades ricas ya no dan cabida a 
los ancianos en las familias, cuya fuente precisamente son ellos, 
aunque a menudo el estilo de vida actual sea diferente al mundo que 
recuerdan. 

El ser humano recibe la vida como un don. Esta invitado a respe­
tarla y a desarrollarla pIenamente como un bien precioso, desde su 
primer despertar en e! seno materno hasta su término norma!. Tal es 

12. JUAN PABLO II, Familiaris consortio, 22-XI-1981, en Enchiridion de la Familia, 2000 
a.559. 
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el fundamento de la dignidad irrevocable humana que no puede si­
tuarse en accidentes vitales (salud, enfermedad) o en controles incon­
trolables (edad). El hombre no puede dejar de ser humano, y la 
dignidad es parte de su naturaleza, la exigencia de proteger amplia­
mente la humanidad precaria de los débiles, en nuestro caso de los an­
cianos, es legitima. 

Precisamente por ser un don, la vida tiene canicter relacional, por 
lo que el compartir satisface y lIena, es uno de los puntos clave donde 
se experimenta la dimensi6n de sentido que caracteriza eI vivir. L6gi­
camente, la posici6n contraria también es verdadera: en la carencia de 
lo re!acional - el tedio, la soledad, e! dolor moral de! deprimido, e! 
dolor fisico del enfermo - es donde se puede experimentar con espe­
cial intensidad la carencia de ese sentido que todos los hombres 
buscano 

AI menos por estas razones eI rechazo a los ancianos es intole­
rable. Es importante que se conserve o que se restablezca donde se 
haya perdido, una especie de pacto entre generaciones, de modo que 
los padres ancianos, lIegados al término de su camino, puedan encon­
trar en sus hijos la acogida y la solidaridad que ellos le dieron cuando 
nacieron: lo exige la obediencia al mandamiento divino de honrar 
padre y madre (cfr. Ex 29; Lv 19,3)13. 

Es cierto también que el anciano ha de aceptar que sigue te­
niendo las re!iquias del pecado originai, y que con los anos suelen 
agudizarse algunas tentaciones de impaciencia, de irritabilidad, de 
avaricia previsora, depreocupaci6n egoista por uno mismo. Deben 
contar con elio - tanto las personas mayores como los que los 
cuidan - para saber desconfiar de ellos mismos y para no descorazo­
narse ante sus caidas, y muy particularmente para ofrecer a todos e! 
testimonio de estas relaciones de entrega generosa y desinteresada 
que, si se viven en e! nucleo intimo, se id. haciendo extensivo hacia los 
demas necesitados, los pobres, los que padecen hambre, los indi­
gentes, de los enfermos, los drogadictos o los que estan sin familia 14. 

Es preciso reforzar eI ambiente familiar. La familia aporta e!len­
guaje que todos entiende: la cercania, destinada a establecer puentes 
en la cadena de generaciones de la vida. Se va haciendo la familia pacto 
estable de biografias amorosas que aquietan y neutralizan, hablando 
simb6licamente, e! grito del dolor, tal como lo expresara elpintor 

13. JUAN PABLO II, op. cito n. 12; Evangelium vitae. 
14. Enchiridion de la Familia, 2000 a. 624. 
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Guayasamin: «He pintado como si gritara y mi grito se ha sumado a 
todos los gritos que expresan la humillaci6n y la angustia de! tiempo 
que nos ha tocado vivir». Guayasamin ha reflejado en sus cuadros el 
camino del llanto, la expresi6n de la temura, como homenaje a su 
madre y al que atribuye la leyenda "Mientras vivo, siempre te re­
cuerdo". 

La familia es patrimonio de la humanidad, asentada sobre los 
principios constitutivos y existenciales de la dignidad de las personas 
que la forman, puede encauzar las energias iatentes de cada uno de sus 
miembros para que e! mundo que le toca vivir sea mejor, logrando 
que cada uno siga e! itinerario interior, dlido y silencioso de ad­
miraci6n y de protecci6n hacia las personas, lo que supone e saber en­
frentarse personalmente con la vida, unas veces como protagonista, 
otras como un generoso colaborador an6nimo; siempre como ser 
unico. 

Asi ha de estructurarse la relaci6n de un anciano con su familia, 
una re!aci6n en la que se da y se recibe. También los ancianos dan. No 
se puede ignorar su experiencia, madurada a lo largo de los anos. 
AUl1que ésta, corno puede suceder, no esté en sintonia con 10s 
tiempos que cambian, hay toda una serie de vivencias que pueden 
transformarse en fuente de numerosas sugerencias para los familiares, 
constituyendo la continuaci6n del espiritu de grupo, de las tradi­
ciones, de las opciones profesionales, de las fidelidades religiosas, etc. 
Como senala e! Concilio Vaticano II, en la familia ,<las distintas gene­
raciones coinciden y se ayudan mutuamente a lograr una mayor sabi­
duria y a armonizar los derechos de las personas con las demas 
exigencias de la vida social»". 

Falta mucho para lograr una legitima politica que potencie la ins­
tituci6n familiar que preste las atenciones sociales a favor de una cate­
goria concreta de miembros de la familia, como los ninos o los 
ancianos, por ejemplo, no dejen de considerarles en e! seno de la fa­
milia con toda su fuerza integradora, pero es una buena meta. 

EL ANelANO Y EL SENTIDO DE LA VIDA 

La grandeza y la belleza de la vida humana es un valor que se 
conserva en toda edad y condici6n. La ancianidad es la tercera etapa 
de la existencia: la vida que nace, la vida que crece y la vida que llega a 

15. Consto Pastoral sobre la 19lesia en el mundo actual Gaudium et Spes, 52. 
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su ocaso son tres momentos de! misterio de la existencia, de la vida 
humana que proviene de Dios, es su don, su imagen, su impronta, 
participacion de su soplo vital. 

La vida se confia al hombre como un tesoro que no se puede 
malgastar, como un talento a negociar. El hombre debe rendir cuentas 
de ella a su Senor. El anciano esta capacitado para suscitar una refle­
xion atenta sobre los valores esenciales de la vida, los cuales se re­
sumen c1aramente en la respuesta que cada uno esta invitado a dar a la 
lIamada de Dios. 

La vida de los ancianos ayuda a c1arificar la escala de valores hu­
manos; hace ver la continuidad de las generaciones y demuestra la in­
terdependencia de! Pueblo de Dios. Tienen eI carisma de romper las 
barreras entre las generaciones antes de que se consoliden, «la corona 
de los ancianos son los hijos de sus hijos» (Prov 17,6)", porque en la 
historia de cualquier hombre se proyecta también la vida de otros in­
dividuos, de su patria, de su ambito de trabajo .... 

Ser persona, lo incondicional, es ser unico, pero no ser solo. 
Nadie es la persona de! otro. Ser persona es realizar la naturaleza hu­
mana comun con total novedad. El hombre no solo vive, como los 
demas vivientes, ademas, dirige y timonea su vidat7. Quizas esa es la 
genuina tarea de un anciano se ocupa de la vida, de su misterio y sen­
tido. 

El acto de ser del sujeto espiritual humano es comunicado al 
cuerpo, que, al igual que e! espiritu, es unico. Comprender la natura­
leza del cuerpo humano tendra que conducir a no quebrantar e! com­
promiso de respeto hacia la vulnerabilidad, y mucho menos a 
explotarla o dejarse lIevar por otros intereses que se desvian del an­
ciano, del débil. 

El proceso de enfermar y de envejecer no solo conmociona al su­
jeto que lo padece, sino que, precisamente por este tejido natural de! 
convivir, también afecta a familiares y amigos y turba al médico a 
pesar de los mitos de inmunidad afectiva que se le atribuyen. En mu­
chos casos, los cuidados que requieren estas personas absorben casi 
todo e! tiempo de los familiares y pueden ser condicionantes de casos 
de depresion y ansiedad. 

Pero, pase lo que pase, ocurran los trastornos que ocurran - con 

16, JUAN PABLO II, Discurso a 10s participantes en el International Forum on Active 
Agins, 5 (S-XII-80): en Insegnamenti di Giovanni Paolo, III, 2 (1980) 539. 

17. Expresi6n empleada por el profesor José Luis del Barco. 
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sus cortes de deterioro y ruina -, la funci6n de todos es ayudar a que 
cada hombre pueda seguir su tarea interminable de llegar a ser quien 
es, hasta el instante final, sin sucumbir a la ruina. Todos deberiamos 
desarrollar, como sefiala Julian Marias, esa capacidad para buscar 
siempre ellado soleado de la vida: 

Me preocupa la atenci6n que se dedica a lo indeseable y que por SI 
mismo merece muy poca. Este mundo tiene sus noches, y no pocas 
como deda San Bernardo, pero se trata de dilatar ellado soleado de la 
viàa de manera que sea recunào y estimulante residir en él. 

El don de la vida es demasiado bello para que nos cansemos de él. 
Lo humano es lo perdurable. Es preciso redescubrir el valor de la an-o 
cianidad en una sociedad que muchas veces da la impresi6n de que 
habla de la edad avanzada solo como un problema. 

El valor fundamental es el derecho a la vida y a vivirla humana­
mente, y desde él, con flexibilidad, contando con las condiciones y 
circunstancias significativas, habra que estudiar qué es posible hacer, 
qué es probable conseguir, qué es razonable aportar. 

«Visto un le6n estan vistos todos, y vista una abeja, todas, pero 
visto un hombre no esta visto sino uno y aun asi, ése, no bien cono­
cido». Y con esa riqueza interior hay que afrontar que el anciano, que 
con su testimonio, y también con sus palabras, muestra que la vida 
anciana también es digna de vivirse, aunque por sus propias circuns­
tancias, la mayoria de las veces no sera digamos, en términos de efi­
cacia, una vida autosuficiente no hay que considerarlas s610 como un 
objeto de atenci6n, de cercania y de servicio, sino que, como vamos 
mostrando, puede dar una valiosa contribuci6n a la vida gracias al 
rico patrimonio de experiencias que han adquirido a lo largo de los 
afios, pueden y deben ser transmisoras de sabiduriay testigos de espe­
ranza. 

El hombre, en cuanto ente personal, se caracteriza por tener me­
moria de si mismo, de la que emana el lenguaje interno en el que 
piensa las cosas, entiende y puede hablar de ella a las otras personas. 
Por eso los hombres tienen vida personal, porque tienen una unidad 
en la mismidad del espiritu. En este ahora fluyente, que describi6 San 
Agustin en Las Confesiones y que esta presupuesto en cada momento 
que habla de la conciencia humana, un ahora fluyente que, en su 
transcurrir segun la temporalidad, se deshace cada momento en el pa­
sado, y cuyo futuro va llegando a ser presente. A través de ese fluir 
temporal el hombre se sabe siendo él, recuerda lo que ha vivido, pro­
yecta lo que quiere vivir. Solo las personas tienen vida biografica-
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mente descriptible, de la cual merezca la pena ocuparse. Y nadie 
puede decir que ha entrado en relaci6n de amor, de comuni6n de vida 
con una persona si no ha deseado comprender por intimidad, por co­
municaci6n confidencialla vida de aquella persona que ama; si no le 
interesa la vida de la persona que quiere. No hay amor interpersonal 
sin un deseo, necesidad vital de comprender la vida de quien se ama". 

La tercera y la cuarta edad son itinerarios que nos abren a esos 
caminos, o iluminan los ya transitados; son la oportunidad de rezar, 
de meditar y crecer en su fe interior, y en definitiva, impulsar su po­
tencial espiritual que pueden repartir tan efièazmente; asi se realiza un 
testimonio particularmente eficaz de los auténticos valores que carac­
terizan la vida y que la hacen, incluso en condiciones dificiles, pre­
ciosa para si y para los demas. Una experiencia conmovedora la lei en 
una encuesta realizada hace tres afios; sefialaba que en Francia, segun 
los propios niiios encuestados, de quienes mas aprendia, aparte de sus 
compaiieros de colegio, era de sus abuelos". 

Y no s610 hay que quedarse en las relaciones privilegiadas que 
existen entre los ancianos y los niiios. Pero también los adultos, si 
saben crear en torno a los ancianos un clima de consideraci6n y 
afecto, pueden obtener de ellos sabidurla y discernimiento para rea­
lizar las opciones prudentes. 

En la actualidad las personas mayores tienen mejor salud, estan 
mejor educadas y son mas activas en comparaci6n con generaciones 
anteriores; de ahi que deberian ser vistas como un potencial y no 
como un lastre para la sociedad 20. Es necesario integrar a estas per­
sonas para que puedan seguir siendo activas, e incluso plantearse la 
necesidad de retrasar la edad de la jubilaci6n, flexibilizar el mercado 
laboral y las politicas sociales, para que los jubilados tengan un enve­
jecimiento lo mas activo y productivo posibles, aunque el tratamiento 
de la ancianidad sea muy dispar a nivei mundial. 

Desde esta perspectiva, la sociedad debe redescubrir el sentido y 
el significado de la edad avanzada en una cultura dominàda excesiva­
mente por el mito de la productividad y la eficiencia fisica. 

Ayudar a descubrir el sentido de la vida no lo haran s610 con su 

18. F. CANALS, La persona, sujeto y término de amor de amistad. Conferencia pronuncia­
da en el Campus Oriente de la Pontificia Universidad Cat6Iica de Chile, IV-1989. 

19. Consommation et modes de vie en Levante (Valencia), 4-3-98. 
20. M. MAçURA, en el Seminario de expertos preparatorio de la Conferencia Interministe­

riaI Regional sobre Envejecimiento, que tendni lugar en Berlfn en IX-2002.// (Gine­
bra, 8-10 enero, 2001) www.madrid2000_envejecimiento.oy/f 
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testimonio, también pueden hacerlo con su ocupacion, probable­
mente distinta, al menos en intensidad a la que realizaron en sus anos 
de mayor plenitud fisica, pero no menos acertada. En Estados Unidos 
cada vez m:as ninos consideran la casa de sus abuelos como su propio 
hogar. Solo en Florida, e! Censo 2000 reve!a que mas de 250.000 ninos 
menores de 18 anos viven en hogares encabezados por los abue!os, lo 
que supone un aumento de! 33% desde 1990. La convivencia de los 
abuelos muestra una nueva perspectiva de las transformaciones que 
+ 1 + T' .,. ',-l' 1 ' a ... ectan a ... as ... aml ... las amencanas, con Sltuacl0nes jUn ..... 1Cas en e .. am-

bito de la custodia y de repercusiones economicas. Si bien en e! con­
texto social de hace anos estos datos ocurrian en las familias de bajos 
ingresos, hoy, e! divorcio, la droga, las carreras profesionales y las 
restricciones en el empleo han extendido este fenomenos a otras 
clases sociales, pero quedan salados en estos ninos el sentido de su 
existir, gracias a la compania de los abuelos21

• 

Otro ejemplo es la existencia de una ONG en Espana, SECOT 
(Seniors Espanoles para la Cooperacion Técnica) que asesoran de 
forma altruista a unas 2.000 pequenas y medianas empresas. Es una 
asociacion sin animo de lucro. de Drofesionales cualificados iubilados 
o prejubilados que, sin busc~r u~a contraprestacion econ6mica, si­
guen activos ofreciendo experiencia y conocimientos en gestion em­
presarial a quien lo necesite. Un acuerdo con los organismos 
competentes (El Instituto de la Juventud), firmado en 1994, ha permi­
tido aconsejar a mas de 2.000 jovenes menores de 35 anos, faltos de 
recursos para acudir a los consultores comerciales. Para los compo­
nentes de esta ONG, 

la jubilaci6n no es la ruptura con la actividad sino con un determinado 
tipo de actividad; con la actividad producida y pagada, con la actividad 
rutinaria y programada, con la actividad estadistica. Pero hay otra acti­
vidad) otras muchas actividades que reportan satisfacci6n e ilusi6n, que 
Ilenan el tiempo libre, que ayudan a la realizaci6n personal y son una in­
teresante aportaci6n a la vida cotidiana de la sociedad22 • 

N o se puede seguir la tendencia a considerar las edades de la per­
sona de manera excluyente, porque no lo son; son sucesivas, aunque 
hay que saber entenderlo, pues el hombre que no tiene vivo al nino o 
al joven que fue es una persona incompleta. El envejecimiento no es 
solo deterioro, puede ser recapitulacion de vida, y en ese sentido, los 
ancianos son depositarios de la memoria colectiva y por ello, inter-

21. The Associated Presso Mujernueva, 29-VII-Ol. 
22. Aceprensa 167/01. 
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pretes privilegiados de! conjunto de ideales y valores". Gracias a 
ellos, podd evitarse e! siguiente lamento divino: «Languidece mi 
pueblo por falta de conocimiento» (Oseas 4,6). 

EL ANCIANO Y EL SENTIDO DEL DOLOR 

En la novela "Guerra y Paz" de Tolstoi hay un personaje lla­
mado Pierre Besochov que habfa sido tenido durante largo tiempo 
por un hombre bueno pero no fe!iz, hasta que llego un dia en e! que 
aparecio en su rostro una sonrisa inesperada, llena de la alegrfa de 
vivir. En sus ojos, los demas personajes, descubren compenetraci6n 
con e! projimo y parecen entender en su mirada la insinuacion de una 
pregunta ,Como no estais tan contentos como yo? Resultaba agra­
dable comunicarse con él. Antes era muy hablador y podia entusias­
marse a lo largo de una conversacion, pero no atendia apenas a las 
razones de los demas. Ahora, en cambio, se dejaba arrastrar raras 
veces porla discusion y podia de tal modo escuchar a los demas que 
uno le abria los secretos mas reconditos ... ; Tolstoi declara sin dudarlo 
que la explicacion de un cambio y tan profundo de caracter no se en­
cuentra en e! paso de los anos ni en lo que pudo aprender por viejo: 
fueron los pesares de la guerra y, sobre todo, las inclemencias de la 
cautividad padecida lo que origino tan notable viraje en e! caracter de 
Pierre Besochov. El gran escritor roso entiende que un gran sufri­
miento puede conducir a una alegrfa de vivir insospechada. Se cumple 
e! dicho de Héilderlin «e! que pisa su sufrimiento, se eleva»". 

A través de los siglos y generaciones se ha constatado que en e! 
sufrimiento se esconde una particular fuerza que acerca interiormente 
e! hombre a Cristo, una gracia especial. A ella deben su profunda con­
versi6n muchos santos. Fruto de esta conversion es no solo e! hecho 
de que e! hombre descubre e! sentido salvifico de! sufrimiento, sino 
sobre todo que en e! sufrimiento llega a ser un hombre completa­
mente nuevo. Halla como una nueva dimension de toda su vida y de 
su vocacion, como si los manantiales de la fuerza divina brotaran pre­
cisamente en medio de la debilidad. El sufrimiento, que bajo tantas 
formas diversas esta presente en e! mundo humano, esta también pre­
sente para irradiar e! amor al hombre, ese desinteresado don de! 

23. JUAN PABLO II, Carta a las ancianos, 1-X-1999, 13. 
24. J. VILAR, "El sentido del dolor", en Arvo, Articulas sobre fe y cultura XV (1996). 
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propio 'yo' a favor de los demas hombres, de los hombres que sufren. 
Podria decirse que e! mundo de! sufrimiento evoca sin pausa otro 
mundo: e! de! amor humano, y aque! amor desinteresado que brota 
en su coraz6n y en sus obras, e! hombre lo debe de algun modo al su­
frimient0 25. «AI atardecer se levantara para ti una especie de luz meri­
diana, y cuando creyeres que estas acabado, te levantaras cual estrella 
matinal. Estaras Ileno de confianza por la esperanza que te aguarda» 
(Job 11,17,18). 

El Salmo 92, como sintetizando los maraviÌÌosos testimonios de 
los ancianos que encontramos en la Biblia proclama «El justo crecera 
como una palmera, se alzara como un cedro de! Libano ( ... ) en la 
vejez seguira dando fruto y estar lozano y frondoso para proclamar 
que e! Senor es justo». 

Esta perspectiva es la eternidad, de la que la vida es una prepara­
ci6n, significativa en cada una de sus fases. Los ancianos, pueden 
comprender mejor que nadie que ser hombre equivale a recibir un 
lote inevitable de dolor. Soportar las heridas que, en e! cuerpo y e! es­
piritu, abren la enfermedad y e! paso de los anos. Aceptar esas limita-
,....; ...... ..,0" 0" ..... ",.. .. 0 À",l ....... "",..""$,... ,..t"" hU ....... " .... :~ .... "':A. .... ..... " "n'h .... l" ....... "". 
V1....,1.1.Ve> ve> 1:-'a.1. "v UV1. 1:-'1. ""v"'" ..., U...., 1.1. 1.1.1.a.1.1.1.L..a.....,1.V1.1. ~ \.I."'" a.l ll....,J.a.l1.1.V.:l) 

envejecer, enfermar, son un continuo proceso de aprender lo que uno 
no puede hacer bien. Bien lo expres6 Quevedo ante la cercania de su 
muerte: «Esto que es obediencia, yo quisiera que fuera ofreci­
miento». 

Ninguna instituci6n puede de suyo sustituir al coraz6n humano, 
a la compasi6n humana, al amor humano, a la iniciativa humana, 
cuando se trata de salir al encuentro de! sufrimiento ajeno. Quien dice 
si a la vida, debe decir también si al dolor. Todos experimentamos e! 
dolor en diversas manifestaciones, como algo propio. Sin embargo, 
de! dolor ajeno se percatan solo aquellos que poseen una cierta sensi­
bilidad, que han desarrollado una cierta interioridad y son, por lo 
tanto, capaces de percibir las necesidades de sus semejantes. El co­
raz6n es e! verdadero yo, dira von Hildebrand". Cuando consolamos 
a una persona, lo que logramos es que sea su coraz6n e! que nos lIame, 
e! que nos dé, el que nos pida. Eso lo entendemos todos. Asi somos. 
El mundo quedaria empobrecido en compasi6n si de él desapare­
cieran nuestros hermanos mas débiles. 

Los aspectos de la fragilidad humana, re!acionados de un modo 

25. JUAN PABLO II, Carta Apostolica Salvifici Dolons, ll-II-1984. 
26. D. VON HILDEBRAND, El coraz6n, Biblioteca Palabra Madrid, 2' ed. 1997, 133-139. 
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mas visible con la ancianidad, son una llamada a la mutua depen­
dencia y a la necesaria solidaridad que une las generaciones entre si. 
Ya observaba Ciceron que 'el peso de la edad es mas leve para e! que 
se siente respetado y amado por los jovenes'. El espiritu humano, por 
lo demas, aun participando de! envejecimiento de! cuerpo, en un 
cierto sentido permanece siempre joven si vive orientado hacia lo 
eterno; esta especie de juventud se experimenta mejor cuando, al tes­
timonio interior de la buena conciencia, se une e! afecto atento y agra­
decido de las personas queridas. 

La re!acion con los ancianos es un sabio camino para ser capaces 
de hacer frente al dolor y al sufrimiento humanos, algo que en nues­
tros dias resulta complejo, pues como ha advertido sabiamente e! filo­
sofo Leonardo Polo, la medicina con su desarrollo, especializacion y 
conexion con las ciencias experimentales ha logrado remediar mu­
chos dolores y sus causas organica. Y, de alguna manera, ha difumi­
nado el sentido de! misterio, olvidando en e! origen de! dolor las 
soluciones miticas y las explicaciones historicas y, muy particular­
mente, la realidad de la naturaleza caida por el pecado, por una depu­
rada y precisa determinacion de causas organicas. Pero e! dolor 
humano, a pesar de todos los progresos, no es la mera suma de do­
lores concretos, porque e! acento de! dolor no es solamente e! hecho 
doloroso, sino la persona doliente. En la medida que e! dolor se in­
filtra en la persona pierde su caracter concreto. Due!e e! alma o e! 
cuerpo, o ambos como algo no solo mio sino que soy yo. 

Sin una vida cristiana integra es muy dificil la aceptacion de! 
dolor porque e! hombre, ser vocado, tiene dolor como aquello a lo 
que no es llamado, como quiebra de su ser-amor. El dolor marca una 
pérdida del destinarse. El dolor es grieta de la persona y lo que lo hace 
ininte!igible es sobre todo su caracter de quiebra de la integridad per­
sonal. La posibilidad dedefinirse a si mismo en orden al dolor su­
cumbe ante la posibilidad de considerarse en orden a Dios, y ahi se 
encuentra, y solo ahi, e! nucleo de la salvacion de! dolor. Con el sen­
tido cristiano de la vida, e! dolor deja de hacer presa a la persona. 

Quizas e! primer deber ante e! dolor con este sentido cristiano es 
la lucidez. Hay que saber en que casos y de que modo puede uno en­
tregarse al dolor para vivido y en cuales otros son menester conservar 
la calma y la independencia. 

El hombre que sucumbiera indiscriminadamente al primer em­
bate de! sufrimiento, quedando sumido en la agitacion o en el pesi­
mismo, no sabria aprovecharlo en cristiano, puesto que la alegria no 
puede perderse porque esta fundada en la irrupcion de Dios en 
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nuestra vida. Por muy alejado que esté e! gozo sentido, si es que siente 
dolor y aflicci6n, lo nuclear de la alegria cristiana permanece, puesto 
que siempre, salvo que peque mortalmente, su ser esta orientado 
hacia Dios. Es esta orientaci6n polarizada la que funda e! animoso 
combate contra la adversidad o la tentaci6n, que también es dolor, y 
el arrojarse intrépida y amorosamente a las aguas del dolor, mante­
niendo en ellas siempre la proa enderezada hacia J esucristo. Y esto 
basta, junto con tener siempre a raya los pensamientos sombrios y 
conturbadores, o ei desanimo psicol6gico. 

Cuando hay que sufrir hay que sufrir con todas las consecuen­
cias. La fortaleza exige la supresi6n de los acordes débiles, de! acobar­
damiento, de! egoismo irritado y tembloroso, de la tirania de! instinto 
de conservaci6n que obnubila las facultades superiores. 

Pero suprimidas todas esas impurezas no por eso e! hombre 
queda inmunizado contra el dolor: e! espectaculo ante la mentira, la 
traici6n, e! desengano ... ila nostalgia de! principio! Y cuando e! 
hombre se pregunta por su ser, la naturaleza humana no aporta res­
puesta: en lo decisivo, la naturaleza es impotente. Pero naturaleza no 
se opone con sobrenaturaleza) ni se excluyen) por eso) la queja natural 
ante e! sufrimiento tiene un lugar en e! cristiano, si bien no principal, 
sino secundario. 

También es cierto que en e! plano humano, cuando no se llega a 
situaciones limites, e! sufrimiento puede reportar bien a quien lo pa­
dece y a su alrededor: hace ser realista, ayuda darse cuenta de que algo 
no va bien y que necesita ser rectificado, ayuda a comprender a los 
demas, a tener carino y solidaridad ... , pero no todo es arreglable, y 
eso lo ve con pIena lucidez e! anciano, por eso e! dolor y las limita­
ciones ayudan sobre todo a que nos hagamos la gran pregunta sobre 
e! sentido de nuestra vida. 

Se ha dicho, con raz6n, que lo contrario del dolor no es la salud, 
sino e! otro y, sobre todo, el Otro. Dios espera que miremos hacia 
arriba «con mucha frecuencia la enfermedad empuja a una busqueda 
de Dios, a un retorno a Éb, y se torna conciencia de uno mismo. La 
conciencia es la medida del hombre. Ella da testimonio de su gran­
deza y de su profundidad. Para que esta profundidad se abra, para que 
e! hombre no se deje quitar tal grandeza, Dios habla con la palabra de 
la Cruz; ésta es la palabra ultima definitiva. Dios ha querido emplear 
y emplea siempre en las relaciones con e! hombre esta palabra que 
toca la conciencia, que tiene capacidad de rasgar los corazones". 

27. J. M. GARCiA) "La otra cara del dolar" en Arvo XX (2001). 
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Un anciano es siempre un ser sufrido o sufriente. Una conciencia 
viva de! misterio de esta realidad, una referencia explicita para saber 
gozar y sufrir. 

EL ANelANO ANTE LA MUERTE 

La soledad de la muerte pone de manifiesto lo que realmente rige 
la vida. Si no se encuentra respuesta, el hombre es abandonado alli 
donde comienza su pregunta. Es muy duro, pero es asi. Quien ante e! 
dolor, lo unico que tiene que decir es que un dia cesara, no tiene en e! 
fondo nada que decir". Peor aun, interpretar e! sufrimiento como 
algo absolutamente sin sentido, es darle una crueldad destructora al 
propio vivir. Por elio, vivir y vivir bien es en realidad hacer elecciones 
para e! después. Consiste en ir decidiendo lo que se quiere ser 
siempre, algo que muestra la excepcional importancia y gravedad de 
la vida y de! mundo en que acontece, y que en buena medida es obra 
de! hombre, que vierte sus proyectos sobre la mera circunstancia y 
hace de ella mundo. Si e! horizonte se achata, si se quiere lograr aqui 
lo que no es posible, la vida se empequeliece y pervierte. Si no se 
pierde el verdadero punto de mira, si se sabe hecho para el mas alla, si 
se considera la vida como una peregrinaci6n hacia la patria celestial, la 
ancianidad es e! tiempo en el que mas naturalmente se mira hacia el 
umbral de la eternidad, aunque también a los ancianos les cuesta re­
signarse ante ese paso, pues la condici6n humana marcada por e! pe­
cado, oferta una dimensi6n de oscuridad que necesariamente 
entristece y da miedo. Y no puede ser de otro modo. El hombre esta 
hecho para la vida. 

La fe es la unica que ilumina el misterio de la muerte e infunde 
serenidad en la vejez, para no considerarla ya como vivida y como 
una espera pasiva de un acontecimiento final, destructivo. Por eso son 
los ultimos alios los adecuados para vivir con un sentido de confiado 
abandono en las manos de Dios Padre, providente y misericordioso. 
Un periodo que se ha de utilizar de modo creativo con vistas a pro­
fundizar en la vida espiritual, mediante la intensificaci6n de la oraci6n 
y el compromiso de una dedicaci6n a los hermanos en la caridad. Se 
trata de conservar y aumentar el gusto de la vida, don fundamental de 
Dios desde una perspectiva mas desprendida y esperanzada, que con-

28. J. RATZINGER, Cooperadores de la verdad, Patmos, Ed. Rialp, Madrid 1991, 424-425. 
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Ileva al deseo de eternidad, que madura en cuantos tienen una expe­
riencia espiritual profunda. 

La realizacion definitiva de la existencia no se puede tener en la 
experiencia corporal-historica. Vivimos en e! 'aun no'. En e! 'homo 
viator' la esperanza qui ere decir tanto como permanecer abierto para 
una realizacion de la que no solo no sabemos la hora, sino tan siquiera 
la forma. La esperanza tiene una direccion natural en e! futuro, y pre­
cisamente de la esperanza de los enfermos y de los moribundos, des-

" l' • t ,,1 , eanamos aeclr que SI nay aun algo que tener en cuenta, es IO que 
viene, como lo expreso Nietzsche, hablando de su conviccion de que 
aquellos que quieren e! bien tiene al otro lado de la muerte una patria 
preparada por los dioses y desde siempre". 

La muerte mantiene su naturaleza misteriosa después de siglos y 
siglos de estar presente en la historia; de algun modo es e! retrato final 
que fija para siempre, como en una sintesis, el trayecto de la libertad 
de un ser humano; vivencias que, ademas, nos amalgaman en e! cono­
cimiento de la dignidad comun. 

N uestra conciencia y la conciencia comun de la humanidad estan 
afectadas por la solicitud con la que hay que rodear a nuestros ma­
yores y a las personas gravemente enfermas. En una existencia, e! 
tiempo de la muerte puede ser un punto culminante, un cumpli­
miento supremo. Reviste cierto caricter de plenitud que reviste a 
veces e! adios consci ente y apacible a las cosas y a las personas. 

Von Weisacker decia que el verdadero sentido de la vida y del 
dolor solo puede entenderse desde una perspectiva que se situe mas 
alla de la muerte. Pues es la muerte e! destino temporal mas cierto de! 
hombre, y su aceptacion constituye una prueba de madurez. En la 
muerte confluyen la mas radicallimitacion y la mas transcendente li­
beracion. En cada dolor, fisico o moral, puede descubrirse una noticia 
previa de la muerte. Vivimos, de alguna manera, tiempos dolorosos, 
configurados por la angustia, la incertidumbre, los resentimientos, la 
precariedad economica, la violencia, la crisis de valores sociales, fami­
liares, éticos y morales. AI hombre le due!e la vida, tal como hoy se le 
presenta. A veces, como evasion busca el pIacer a modo de meca­
nismo defensivo, elevandolo a la categoria de principio vital, al que 
puede ser capaz de supeditar todos los valores que dan sentido a su 
vida, pero aunque elija esta opcion, la muerte, inexorablemente, Ilega. 

El dolor, diri C. S. Lewis, no solo es un mal inmediatamente re­
conocible, sino un mal imposible de ignorar. Y también dira este 

29. J. ARANGUREN, "Posturas ente el dolor», en Nuestro Tiempo 3 (2001) 103-110. 
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autor que Dios no quiere e! dolor por si mismo; solo lo quiere porque 
es el unico medio para hacer entender al hombre hacia donde debe 
mirar. No existe una estrategia para que el dolor no duela. Lo unico 
que esta en las manos es darle sentido, cuando se comprende de una 
forma nueva a Dios y a si mismo30

• 

Tal como ha senalado Juan Pablo II, parte de! sentido de! sufri­
miento consiste en ser despertador de un amor compasivo y des­
interesado hacia el projimo sufriente. El sufrimiento esta presente en 
e! mundo para provocar amor, para hacer que nazcan obras de amor, 
para transformar la civilizacion humana en civilizacion del amor. 
Cristo ha ensenado al hombre al mismo tempo a convertir su sufri­
miento en un bien y a hacer bien a quien sufre. Bajo este doble as­
pecto ha manifestado cabalmente e! sentido del sufrimiento". 

En definitiva, e! anciano no ensombrece e! valor de la vida te­
rrena, que es be!la a pesar de las limitaciones y de los sufrimientos, y 
ha de ser vivida hasta e! fina!. Pero nos recuerda que no es e! valor ul­
timo, de tal manera que, desde la perspectiva cristiana, y por lo tanto, 
desde la mas alta perspectiva humana, el ocaso de la existencia terrena 
tiene los rasgos caracteristicos de un 'paso', de un puente tendido 
desde la vida a la Vida, entre la bigil e insegura alegria de esta tierra y 
la Alegria pIena que el Senor reserva a sus siervos, mejor, a sus hijos 
fie!es. 'jEntra en e! gozo de tu Senor!'. «Porque la vida de los que cre­
emos en el Senor no termina, se transforma y al deshacerse nuestra 
morada terrenal, adquirimos una mansion eterna en el cielo»". 

COROLARIO 

« ... EI hacha !lama al tronco mudo,! golpe a golpe,! y se !lena de 
preguntas/ el corazon del hombre donde suenasl». 

Allado de! anciano, y con él, quizas nuestra mirada descubra la 
grandeza oculta y eterna de! rostro de Dios, y nos haga capaces de 
construir la historia segun sus designios, desde su auténtico sentido. 

30, En Aceprensa, Servicio del 9-II1-1994, 
31. J. R. AYLLÒN, "El problema del dolor", en Aroo XIX (2000) 
32, Prefacio de la Misa de Difuntos, 
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La persona agisce nel bene: 
appetibilità, perfezione e comunicazione 

Cronaca teologica del IV Colloquio di Teologia Morale 

LIVIO MELINA - JUAN JosÉ PÉREZ-SOBA DIEZ DEL CORRAL 

Ci piace parlare di "libertà": è un espediente per evitare di parlare del 
bene. Ci piace parlare di "progresso}): è un espediente per evitare di 
parlare del bene. Ci piace parlare di "educazione": è un espediente per 
evitare di parlare del bene. L'uomo moderno dice: "Mettiamo da parte 
tutti questi luoghi comuni arbitrari e facciamo spazio alla libertà". 
Questo programma logicamente vuoi dire: "Evitiamo di decidere ciò 
che sia il bene, ma non cessiamo per questo di considerare buono alme­
no il fatto di non deciderlo"'. 

Il Colloquio che presentiamo, il quarto organizzato dall' Area di 
Ricerca sullo Statuto della Teologia Morale Fondamentale, ha seguito 
proprio la direzione contraria: ha cercato di dialogare su che cosa sia 
il bene e previamente ha considerato buono il fatto di farlo. Lo stesso 
Colloquio può essere quindi inteso come una verifica della fecondità 
di questo intento, che altro non è se non un raggio luminoso della fe­
condità del bene. Nel titolo: Il bene della persona nell'agire si è cerca­
to di esprimere sia l'indicazione precisa della ricerca proposta, sia la 
continuità di questo Colloquio nell'itinerario dei precedenti colloqui. 

Fin dall'inizio, nel programma di studi elaborato dall'Area di Ri­
cerca, si volle mettere in risalto la centralità del bene all'interno della 
domanda morale. Ciò veniva espresso nel titolo stesso del primo Col­
loquio (1998): Domanda sul bene e domanda su Dio che mostrava già 

1. G. K. CHESTERTON, Herejes, cap. II, in Obras completas, I, José Janés, Barcelona 
1952,328 s. 
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l'impossibilità di una fondazione morale che eviti la questione sul be­
ne. In una fase successiva ci si volse a determinare le modalità in cui la 
dinamica dell'agire esige un ambito specifico per la genesi del sogget­
to morale, ciò fu trattato nel secondo Colloquio (1999): Quale dimo­
ra per l'agire? Questa tematica segnalava l'agire umano nella sua di­
mensione ecclesiale come luogo ermeneutico del problema morale, 
con un valore che toccava l'identità della persona. 

La connessione tra le due tematiche urgeva già di per sé la chiari­
ficazione del nesso esistente tra la formazione della persona e il bene 
morale nell'azione umana. Oggetto del terzo Colloquio (2000) fu ap­
punto la comprensione della relazione intrinseca tra verità e libertà: 
Verità e libertà nella Teologia Morale; essa sfociò nella determinazio­
ne di una specifica verità sul bene'. In questo contesto è emersa in tut­
ta la sua forza l'esistenza di una verità sul bene nel momento stesso 
del sorgere della libertà, e, pertanto, con un innegabile valore morale e 
personale 

Nel contesto dello studio di questa relazione tra verità e libertà 
restava implicita la questione del vincolo che si stabilisce tra la verità 

t 1 1 1 l'l t,· 1 • •. r' ael oene e la persona uoera, capace Ul scopnre nel suo agire un slgnm-
cato personale del bene, un autentico "bene della persona", irriduci­
bile a qualsiasi altro bene. È proprio questo il passo nuovo compiuto 
in questo quarto Colloquio. 

l. LA PERTINENZA DELLA TEMATICA DEL COLLOQUIO 

L'originalità con cui si è focalizzato il tema consiste nel centrare 
la questione nella ricerca di una unità tra il bene, la persona e l'agire, la 
cui rottura condurrebbe aduna frammentazione della scienza morale 
e a conseguenti insuperabili antinomie: la persona e la natura, la per­
sona e la sua a?:ione, il bene ontico e il bene morale, ecc. Tutte queste 
antinomie hanno come risultato un'erronea comprensione della legge 
naturale, sia col ridurla a un naturalismo fisicista che chiude la morale 
in un ordine esteriore, che si coglierebbe prima con l'intelligenza e 
che si applicherebbe poi mediante la volontà, sia anche, al contrario, 
col riportarla ad un formalismo personalista, che nega l'esistenza di 
una norma morale universalmente valida. 

2. Cf anche L. MELINA, "Verità sul bene. Razionalità pratica, etica filosofica e teologia 
morale. Da Veritatis splendor a Fides et ratio", in Anthropotes 15 (1999) 125-144. 
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Le parole di Chesterton citate in esergo ci rendono avvertiti della 
complessità teorica che esiste intorno al tema del bene. Così come si 
rileva in uno studio che ha offerto lo "status quaestionis" al tema del 
Colloquio" il rifiuto di parlare sul bene deriva da un'impostazione 
dualista nel modo di concepire la relazione tra la natura e la persona e, 
di conseguenza porta ad uno svuotamento della legge naturale. Si può 
invece vedere nel bene un principio specifico di relazione tra la perso­
na e la sua natura, legato in modo originale all'agire. È ciò che sugge­
risce l'Enciclica Veritatis splendor mediante l'istituzione della relazio­
ne tra il bene della persona e i beni per la persona (nn. 78-79) e che ser­
ve a far risaltare il significato della dignità della persona (n. 48). 

Impostare una tale questione implica la convinzione che per la 
fondazione della morale non basta conoscere le dimensioni basiche 
del!' agire e la loro interiore articolazione: è necessario anche cogliere 
che in ogni costruzione morale esiste una determinazione del bene nel 
suo senso specificamente morale, che funge da guida alla verità del­
l'uomo. Si tratta di un passo previo decisivo per porre le basi del­
l'esistenza di una legge naturale e di norme universalmente valide. 
Senza questa dimensione morale, riferita al bene, la scienza etica ca­
drebbe inevitabilmente in un formalismo che non corrisponde ade­
guatamente all' esperienza fondante, che struttura originariamente la 
domanda morale. 

La prima difficoltà per dare una risposta articolata alla domanda 
sul bene dell' azione proviene dalla critica kantiana, che ricoùduce il 
significato del bene alla volontà buona, separandola da ogni contenu­
to, rifiutato a priori in quanto meramente empirico. Nel solco di que­
sta interpretazione dissociatrice si sviluppò in seguito l'approccio 
della filosofia analitica, che sfocia nell'impossibilità di determinare il 
contenuto morale del bene nell'agire. Entrambe queste teorie presup­
pongono una dicotomia tra la persona e la sua azione, tale da impedi­
re qualsiasi qualificazione morale di un'azione concreta. Il compito di 
determinare il bene morale sarebbe quindi abbandonato ad un sog­
gettivismo dipendente dalla certezza di una ragione autonoma o dal­
l'intensità di un movimento emotivo. 

Questa prima critica epistemologica trovò poi spazio nella rifles­
sione esistenzialista, la quale, enfatizzando il valore originale e speci­
fico della persona, concludeva nell'impossibilità di una determinazio-

3. J. J. PÉREZ-SOBA DIEZ DEL CORRAL, ,"Il bene e la persona: Chiavi per un colloquio 
morale" in La Scuola Cattolica 129 (2001) 801-820. Questo articolo, che sintetizza il la­
voro di un seminario, fu inviato previameme a tutti i relatori del Colloquio, servendo 
cosÌ da guida alla discussione. 
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ne del bene morale, al di fuori dell' ambito interiore della decisione 
morale individuale, in cui solamente si rivelerebbe il nucleo stesso 
della persona come soggetto morale. Andava smarrito in tal modo il 
fondamento di una chiamata proveniente dal bene stesso, ed il suo 
spazio veniva occupato da un decisionismo formalista. 

Queste impostazioni unilaterali sul bene sono state recepite nel 
contesto del teleologismo anche da certe correnti della teologia mora­
le cattolica, portando a tentativi di costruire una morale senza alcun 
riferimento ai beni concreti. T aluni autori, di conseguenza, hanno 
proceduto ad una sistematica sostituzione del termine "bene" con al­
tre categorie, apparentemente simili, quali quelle di "valori", di "ret­
titudine" o di "giusto". Si rivendica così la bontà di una morale, senza 
riferimento al bene. 

L'evidente mancanza di articolazione e le dicotomie antropolo­
giche che una tale impostazione comportava sono state poste in rilie­
vo dall'enciclica Veritatis splendor, la quale proprio nel quadro della 
determinazione delle norme morali propone come via di soluzione a 
queste aporie, un'articolazione basilare tra "il bene della persona» e "i 
h,(;>'V1;-no,.,.la-no .... " ........... a" f ....... 78 70\ r.-.,,~ ~ ~~_ ... :_~...1" ---'" ---~-;o·_- CD' e v"',,,, 1"'" .. 1"'" JVU- H' \.llu. f - f / J. '-'V':H, d. }'d.ll.11 c: !..ld. U.l.ld pV~.lL...l 11t:: 1 

assume l'originalità del bene pratico nella prospettiva del soggetto 
agente (n. 78) essa integra questa verità sul bene in un significato pie­
namente personale, che si riferisce alla valutazione concreta delle 
azioni e alle inclinazioni naturali (n. 79). 

Si può cogli~re in tal modo la pertinenza del tema di questo Col­
loquio rispetto al compito di una fondazione veramente scientifica 
della morale, che sia in grado di integrare nel contesto di un autentico 
personalismo le esigenze della percezione del bene, che la persona 
scopre nel dinamismo del suo agire. . 

2. LA STRUTTURA E IL CONTENUTO DEL COLLOQUIO 

Assumendo tale considerazione come primo passo per realizzare 
il suo obiettivo, il Colloquio si è strutturato a partire da tre domande 
principali circa il bene nella sua relazione con la persona. Il primo 
blocco di studi è centrato intorno alla stessa concezione del bene nel 
suo valore personalista: si tratta del requisito previo per stabilire le 
coordinate adeguate del discorso sul bene. 

Ma ciò non basterebbe se non ci si volgesse all'esperienza cristia­
na fondamentale dell'incontro con Cristo, nel quale avviene la rivela­
zione ultima del bene e la manifestazione della sua origine in un 
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Amore originario, su cui si impernia precisamente la seconda parte 
del nostro Colloquio. È tale la ricchezza che raggiunge qui l'esperien­
za personale del bene che la sua chiarificazione conferisce una dimen­
sione nuova e una nuova struttura al!' articolazione anteriore del bene 
nel!' azione. 

In relazione a Cristo la comunione tra le persone gode di un va­
lore tanto singolare che ci obbliga a riconoscere - e questo è il terzo 
punto che si è trattato - il valore della comunione come il bene della 
persona più radicale, che deve svilupparsi in riferimento a un ambito 
di comunicazione- nel bene. 

Anche la mera enunciazione dei temi trattati nel contesto del 
Colloquio nella loro mutua implicazione, ci si rivela come un'impo­
stazione sufficientemente ampia per offrire un panorama completo 
del problema precedentemente esposto. Indichiamo ora brevemente 
le chiavi di comprensione di ciascuno di questi temi, così come sono 
state evidenziate negli studi presentati'. 

2.1. L'agire e il bene della persona 

Chi oggi intende parlare del bene si incontra con una prima diffi­
coltà: l'oblio della filosofia contemporanea della categoria del bene 
rende arduo reperire una base comune, un'identica prospettiva sul 
bene, che possa fungere da piattaforma condivisa per studiarne il si­
gnificato nel!'etica .. Si tratta della difficoltà di trovare il ruolo autenti­
co del bene nell'ambito della morale. I! metodo seguito in questo 
Colloquio si fa carico di tale difficoltà: infatti i contributi non si sono 
sviluppati come discorsi chiusi in se stessi, ma si sono confrontati con 
altre impostazioni, in un dialogo alla ricerca di una più grande chia­
rezza nello studio del bene, così da rispondere efficacemente all'obie­
zione di quello scetticismo morale, che giunge a minare i fondamenti 
stessi della scienza etica. 

I! professor Schockenhoff ha saputo presentare la questione del 
bene come una luce che supera tanto il naturalismo, che riduce il bene 
entro i limiti di categorie di ordine fisico, quanto il formalismo mo­
derno di matrice kantiana, che lo svuota di qual~iasi contenuto deter­
minato. Seguendo la guida di Aristotele e di San Tommaso ha messo 
in rilievo l'originalità della razionalità pratica. In essa il soggetto 

4. Gli atti del colloquio con tutti gli interventi dei relatori saranno pubblicati entro il 2002 
dalla Lateran Univenity Press, PUL) Roma. 
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agente trascende la dinamica della natura nella forma di una responsa­
bilità in una tensione finalistica verso un fine ultimo, che ha un conte­
nuto personale. Proprio questo permette di definire il bene della per­
sona, che si trova pertanto immerso nell'esercizio dell'agire. L'impor­
tanza di questo modo di procedere si rivela mediante l'analisi 
esemplificativa di alcune questioni di grande attualità: il teleologismo, 
]' opzione fondamentale e la determinazione degli atti intrinsecamente 
cattivi. 

T1 , ........... l 1 l' 1 1 ,'l " l' 
11 prolessor vrnz na sceno quale m,enocutore la IIIosona analI-

tica anglosassone. Dall'interno di essa emerge con singolare acutezza 
l'irruzione del soggetto dell'umano agire nel suo carattere di persona. 
Egli definisce questa apparizione come la edificazione dell'identità 
personale, studiandola nella sua duplice dimensione sincronica e dia­
cronica. In tal modo può parlare con precisione dell'esistenza, nell'a­
gire umano, di un significato schiettamente morale. Tramite un ri­
mando critico all' esperienza Ortiz correttamente descrive il vissuto 
dell' azione nei termini di una nascita del soggetto in quanto soggetto 
morale. 

Quest'ultima immagine ci permette di comprendere meglio la 
grande portata dell'intervento del professor Crawford. Il suo studio 
ci introduce nel mistero dell'uomo che si rivela nella relazione para­
dossale tra il desiderio e la libertà, nella dinamica che scaturisce dalla 
ricerca da parte della persona della propria pienezza. Con un' analisi 
teologicamente robusta, realizzata in un dialogo costruttivo e origi­
nale con De Lubac e von Balthasar, egli individua nell'agire umano 
una dimensione nuziale, che consiste nella tensione di ogni atto vera­
mente umano verso un dono di sé che trova il suo senso pieno nel mi­
stero pasquale di Cristo. 

Quest'ultima relazione introduce così la seconda questione af­
frontata nel Colloquio, cioè quella della modalità nella quale lo stesso 
bene, in quanto connotato personalisticamente, ha una relazione in­
trinseca con la rivelazione che Dio fa all'uomo e che è, nello stesso 
tempo, la rivelazione del bene dell'uomo nei beni per l'uomo ed an­
che la rivelazione che Dio fa di sé in quanto fonte e fine di ogni bene, 
essendo ]'''unico buono" (Mt 19,17). In questo secondo blocco tema­
tico il metodo seguito è stato rigorosamente teologico, offrendoci in 
più]' opportunità di un bello scambio tra differenti approcci teologici 
al tema: quello sistematico, quello biblico e quello patristico. I re­
latori hanno dimostrato in tal modo la grande ricchezza che la tradi­
zione cristiana custodisce a proposito della questione del bene. La ra­
gione di ciò sta nell' esperienza di un bene ad un tempo veramente e 
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pienamente umano e, nello stesso tempo, del tutto singolare: il bene 
della persona di Cristo. Nell'affascinante novità, che si coglie nella sua 
vita e nelle sue azioni, ci si manifesta infatti la pienezza dell' huma­
num. 

2.2. Il bene della persona in Cristo 

Lo stesso modo di penetrare nel mistero della rivelazione del 
bene in Cristo è stato impostato da una prospettiva di singolare valo­
re, poiché, come si è detto, le tre relazioni della seconda sezione dei 
lavori, hanno adottato approcci distinti e complementari: quello della 
teologia sistematica, della teologia biblica e della patrologia. In tal 
modo si è realizzato un dialogo convergente tra le diverse visioni, che 
mirano alla comprensione della straordinaria ricchezza contenuta 
nella esperienza cristiana fondamentale, che ha come centro Cristo 
stesso. 

I! professor Melina presenta nella sua relazione una analisi rigo­
rosa del significato morale della novità rivelataci sia nello stesso agire 
di Cristo sia nella pienezza della vita cristiana, che accoglie una tale 
novità. Mediante la chiave personalistica della categoria di vocazione 
egli giunge a stabilire una relazione morale inscindibile tra l'identità 
della persona - il suo nome - e la costruzione pratica della sua vita co­
me una vita riuscita. Ci si manifesta così l'originalità cristiana della 
esperienza del bene morale, collegata a beni concreti e alle inclinazio­
ni naturali, ed anche il suo valore universale, fondato nella missione di 
Cristo. 

I! professor Ognibeni, mediante un dialogo preciso e suggestivo 
con la tradizione rabbinica, focalizza il suo contributo nella relazione 
del cristiano con la legge, nell'ambito della rivelazione di Dio al suo 
popolo. Così viene riscoperta la trascendenza di Dio in se stesso, in 
quanto l'Unico che sia buono. Cristo porta a compimento la verità 
della legge in opposizione all'interpretazione farisaica, che tendeva a 
ridurre la legge a un costume umano. In questo modo indica con for­
za che è possibile comprendere la chiamata come il cuore stesso della 
legge. 

I! professor Renczes dischiude la grande ricchezza del pensiero 
teologico di San Massimo il Confessore, che, in dialogo con il mondo 
classico greco, offre una sintesi teologica di aristotelismo e di neopla­
tonismo, ricevuto dallo Pseudo Dionigi. Si manifesta allora la dinami­
ca della relazione la energeia di Dio e la exis umana (la virtù), in una 
cornice comunicativa, attuatasi in forma concreta neIrincarnazione 
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del Verbo. La stessa azione umana di Cristo è l'umanizzazione di Dio 
e la divinizzazione dell'uomo, connessa ali' esercizio delle virtù. 

Questo dialogo tra distinte visioni teologiche testimonia del gua­
dagno conseguito mediante il coordinamento di questi approcci. Il 
raffronto tra essi svela le grandi questioni che rimangono ancora 
aperte alla ricerca. In ogni caso solo mediante il dialogo fecondo con 
differenti tradizioni contemporanee la dottrina cristiana è venuta 
consolidandosi e arricchendosi di un bagaglio scientifico ed etico di 
grande profondità. 

2.3. La comunicazione personale del bene 

L'ultimo oggetto del nostro dialogo prende lo spunto dalla espe­
rienza della comunicazione tra le persone. Ci si imbatte qui in una ri­
velazione speciale del bene della persona e del ruolo di mediazione 
del bene nella relazione tra le persone. 

Il professor Botturi, in una esposizione magistrale, mette a fuoco 
il bene stesso che significa per l'uomo la relazione. Con una cono-

r t 1 11 r·l r·, t' 11· t 1 scellza prOlonaa nella Illosona conlemporanea, egll va alla rIcerca ael 
significato autentico dell'intersoggettività nella vita umana. Così la 
relazione personale non appare come una costruzione, che sia oggetto 
di una scelta, ma piuttosto come un momento originario per la stessa 
fondazione dell'autocoscienza. Il senso ultimo di questa realtà origi­
naria dispiega un immenso campo alla ricerca della personalità uma­
na, che non può mai prescindere dalla dinamica originaria del dono. 
A tal proposito, superando ogni vago irenismo e ogni vuoto dare 
senza chiedere nulla in cambio, si dimostra la conciliazione tra reci­
procità del dono e grarnità. Così, mediante un'analisi del riconosci­
mento, della compassione e del perdono lo srndio del professor Bot­
turi è giunto a presentare gli elementi basici di ogni relazione inter­
personale. 

Il professor Noriega riprende il tema interpersonale con lo scopo 
preciso di determinare il ruolo della reciprocità nell'azione morale. 
N ella prospettiva intenzionale dell' agire egli scopre la dimensione 
dell' agire insieme con gli altri uomini, che introduce le persone in una 
realizzazione veramente reciproca, fondata nel darsi e nel riceversi, il 
cui oggetto è precisamente la persona. Con grande acutezza analitica 
egli illumina la dimensione di reciprocità dei beni per la persona e del­
l'esercizio delle virtù. Tutto ciò ha valore dispositivo in ordine alla 
virtù della carità, la quale, sorgendo dall'amicizia con Cristo, conferi­
sce una particolare stabilità alla reciprocità, in quanto è fondata sul 
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dono infallibile di Cristo, che si converte nel fondamento primo di 
ogni umana reciprocità. 

Il professor Rodriguez, dalla prospettiva della teologia sistemati­
ca ed ecclesiologica, offre un contributo sul ruolo della Chiesa nel 
rinnovamento della morale, secondo le indicazioni del secondo Con­
cilio del Vaticano, nel decreto Optatam totius. Alla luce delle indica­
zioni tratte dalle questioni di San Tommaso sulla legge nuova, egli 
evidenzia la novità di tale prospettiva per la morale cattolica. In que­
sta cornice dell' agire pro mundi vita egli riconosce lo stesso fine della 
Chiesa e, nello stesso tempo, l'autentico fondamento della vita cristia­
na, nonché la dinamica della vocazione battesimale. 

Proprio la ricchezza dei contributi offerti ha provocato una di­
scussione successiva, nell'ambito del Colloquio, di grande vivacità e 
portata teoretica, che ha contribuito a precisare le sfumature e ad ap­
profondire le intuizioni. Nello scambio delle opinioni si dimostra co­
me il bene della comunicazione della sapienza rende possibile una co­
munione tra gli uomini nella ricerca della verità. Il lavoro dell' Area di 
Ricerca èsorto e fin dall'inizio si è sviluppato come il compito di un 
soggetto comunionale e tale dimensione ha illuminato finora tutti i 
passi della sua attività di investigazione scientifica. 

3. CONCLUSIONI 

Per terminare possiamo offrire una sintesi delle conclusioni che 
si possono trarre dagli studi e dalla discussione, realizzata nell' ambito 
di questo quarto Colloquio. 

3.1. La verità personale del bene morale 

La prima conclusione che si può ricavare dal Colloquio è la con­
ferma dell' originalità morale del bene dell' azione, che scaturisce e si 
sviluppa solo a partire dalla sua comprensione personale. Parlare del 
bene delle nostre azioni non è una mera proiezione di categorie im­
personali o estranee alla libertà. Pertanto la determinazione morale 
del bene dell' azione non si realizza a partire dalla corrispondenza di 
esse rispetto ad un ordine naturale previo alla costruzione libera della 
propria vita. Il bene morale può esser colto solo nell' esperienza del­
l'ag!re, in quanto la persona vi percepisce il luogo della sua autorealiz­
zaZl0ne. 

Tale esperienza morale del bene implica un superamento della 
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dimensione meramente appetitiva del bene (bonum est quod omnia 
appetunt), la quale conduce solo ad una relazione di convenienza, che 
per se stessa non possiede un valore morale compiuto. Questa conve­
nienza è certo sempre presente nelle nostre azioni e si verifica nella re­
lazione tra lefacoltà e l'oggetto che è loro connaturale. Perché si pos­
sa parlare propriamente di un senso morale del bene, è necessario che 
una tale convenienza si apra al significato di perfezione della persona 
nel suo agire, all'interno della prospettiva della costruzione di una vi­
ta piena. 

Questa vita compiuta si realizza nell'agire: per questo non si 
tratta di una perfezione meramente entitativa (perfezione nel primo 
senso), ma di una perfezione specificamente morale (perfezione nel 
secondo senso). Il valore morale della persona agente, che si rivela 
nell'agire può in tal modo consentire di rispondere adeguatamente al­
la critica circa la causalità avanzata dalla filosofia analitica. 

La determinazione concreta di questo bene contenuto nella 
perfezione dell'agire si realizza sempre in un ambito comunicativo 
tra I~ per~one. Ci. si r~vela così una nuova dim.ensione del bene co:r:e 
ambIto dI comunIcaZIone personale, dotato dI un contenuto speCifI­
co (bonum est communicativum sui). Queste relazioni tra le persone, 
la cui prima base comune si trova nelle inclinazioni naturali, permet­
tono di stabilire un ponte tra il bene della persona e i beni per la 
persona nella determinazione concreta delle esigenze della legge na­
turale. 

3.2. Il bene fondamentale della vita cristiana: essere perfetti in Cristo 

"Per me il bene è essere unito a Dio" (SI 73,28). Questa frase del 
salmista indica la reazione dell'uomo religioso di fronte alla rivelazio­
ne della presenza di un Dio che si coinvolge con lui in un' Alleanza. La 
vita dell'uomo si apre così ad una dimensione nuova del bene, a parti­
re da quella comunicazione unica che si stabilisce mediante la dinami­
ca del dono di sé. Ormai non è più solo questione dell'azione del­
l'uomo che tende ad una beatitudine, ma dell' accettazione del dono 
primo di Dio, che agisce dentro di noi. 

Il dono di sé di Dio all'uomo raggiunge il suo culmine in Cristo, 
nel "primogenito di ogni creatura" acquista tutta la sua pienezza. Si 
tratta di una pienezza non solo come fine (vivere per Cristo), O come 
principio (vivere in Cristo), ma anche come la stessa azione di Cristo 
che ci comunica la sua stessa pienezza. Perciò solo con Cristo e per 
Cristo ci viene comunicata la pienezza di Dio. Nello stesso tempo, 
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l'azione di Cristo ci rivela la pienezza dell'uomo in Dio e la realizza in 
lui come agire propter nos homines et propter nostram salutem. 

La comunicazione del bene della comunione con Cristo che ci 
introduce all'interno della comunione trinitaria diventa un nuovo 
principio di integrazione dei beni umani, che acquisiscono un nuovo 
valore per il cristiano. La determinazione della nuova dinamica del 
bene, propria del cristiano, è una feconda linea di ricerca, finora appe­
na abbozzata. 

3.3. Dimensionihasilari della comunicabilità det bene 

La possibilità di comunicazione nel bene obbedisce ad una dina­
mica interna caratteristica, che è integrata in quella propria del­
l'originario Amore creativo. In questa maniera il valore morale del 
bene è pienamente comprensibile solo a partire da una interpersonali­
tà fondante, che spiega come il bene può essere voluto solo per le per­
sone. È necessaria una conoscenza del bene stesso della relazione in­
terpersonale per una comprensione adeguata della dimensione del be­
ne della persona. In tale relazione tra le persone si manifestano alcuni 
elementi imprescindibili per la costruzione di una morale compiuta. 
Lungo lo svolgimento del Colloquio è stato possibile indicare alcuni 
di questi elementi nelle esperienze della reciprocità, del riconoscimen­
t?, .della compassione e del perdono, le quali sono irriducibili a beni fi­
SICI. 

Queste dimensioni del bene esigono di venire concretizzate nei 
differenti ambiti comunicativi interumani, quali: la famiglia, la pro­
fessione e la società. Il bene comune, che si dà in essi, possiede un va­
lore radicalmente morale. In tutti questi ambiti, la presenza ecclesiale 
è un fondamento ed un fermento di comunione tra gli uomini pro 
mundi vita. 

111 





J ohn Paul II and St. Thomas 
on Love and the T rinity 

(first p art) 

MICHAEL W ALDSTEIN':' 

Aimer c'est taut donner et se donner soi-meme. 
To love is to give everything and to give oneself. 

(St. THÉRÈSE OF LISIEUX, Pourquoi je t'aime, 6 Marie!, stanza 22) 

Amor nihil aliud est nisi sui ipsius donum. 
Love is nothing other than a gift of self. 

(TANQUEREY, Synopsis Theologiae Dogmaticae, Rome 1935, 
voI. 2, 443, n. 729) 

A: John Paul II and St. Thomas on Love (first part) 
l. Love as the Goal of Human Life 
1.1. Three Programmatic Texts by John Paul II 
1.2. <~Love" as a Name for «Communion" 
1.3. Spousal Communion as the Goal of Human Life 
2. "My beloved is mine and I am his" (Song of Songs 2:16; 6:3) 
2.1. «Gift of SeIf" 
2.2. St. Thomas on Love as a Gift of SeIf 
2.3. Charles de Koninek on the Humanist Idea of Self-Expression 
2.4. A Total Gift? 

B: John Paul II and St. Thomas on the Trinity (seeond part) 
3. The Spousal Relation as an Image of the Trinity 
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3.1. The Thesis of John Paul II 
3.2. St. Thomas's Apfarent Rejeetion of tbis Thesis 
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John Paul II teaches in his wntmgs on marriage that this 
sacrament is not only the culmination and seal of a particular kind of 
friendship, but a singular sign of the love of the Divine Persons 
within the Trinity. So much is this so that if we follow him, the gift of 
self realized in married love is a privileged point of entry to an 
understanding of the Trinity. The Trinity is the primal communio 
personarum. The communion of man and woman in spousal love is 
an image of this primal communion . 

.,....,. T'\ 1. l' . 1 I • , 1 l , 1 1 • 1 
l ms rapa! teacmng seems w some to oreaK W1W tne meolOglcal 

tradition of the Church and in particular with St. Thomas Aquinas. 
There is a famous dictum of Karl Rahner aimed against those who 
speak of a communion of persons in God. «I would rather be a 
modalist than a tritheist». Rahner proceeds from the assumption that 
"person" means something quite different for us moderns than it did 
for the Fathers and the medieval Doctors, particularly St. Thomas. 
When we as moderns repeat the ancient dogmatic formulae and speak 
of three divine persons, he argues, we tend to think of persons as 
subjects with distinct centers of consciousness that can say "you" to 
each other. The Fathers and St. Thomas Vlere free of this tendencyl. 
When we as moderns speak of a communion of love between the 
divine persons, we are caught in "Iatent tritheism"2. In lapidary 
fashion Rahner states what he considers the essential point. «In the 
Trinity there is no mutuai 'you' ... »'. Gisbert Greshake, although 
himself quite dose to John Paul II in his account of the Trinity in 
terms of a communion of love, seems to agree to a large extent with 
Rahner's reading of St. Thomas, Following Miihlen, Greshake 
charges that «St. Thomas lacks a specific experience of the person 
inasmuch as ... the manner of being characteristic of the person is not 
yet fundamentally distinguished from the manner of being of things 
since Thomas does not yet raise the question of the "you-ness" of the 
person»4. To add further voices to the chorus, there are some 
traditional Thomists who share the judgment of Rahner, Miihlen 
and Greshake that St. Thomas is far from an understanding of the 

1. Cf. K. RAHNER, "Der dreifaltige Gott als transzendenter Ursprung der Heilsges­
chichte" in J. FEINER and M. L6HRER (eds.), Mysterium Salutis. Grundriss heils­
geschichtlicher Dogmatik, VoI. II (Einsiedeln, Benziger, 1967) 317-401, here 388-389, 

2, Ibid" 393, 
3. lbid., 366, note 29. 
4. Cf. G. GRESHAKE, Der dreieine Gott. Eine trinitarische Theologie (Freiburg: Herder, 

1997; 4cn amplified edition, 2001) 113 and 124, note 287. For a collection of literature on 
the question of Trinitarian Personalism in St. Thomas see GRESHAKE, ibid., 111, note 
226; for a discussion of more recent literature, ibid. 558-78. 
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T rinity as a communio personarum and therefore regard J ohn Paul n 
with suspicion and alarm. 

In this essay I hope to show that St. Thomas's account of human 
love and the Trinity invites a re-reading in the personalist key of John 
Paul n. 

A: JOHN PAUL n AND ST. THOMAS ON LOVE 

1. LOVE AS THE GOAL OF HUMAN LIFE 

1.1. Three Programmatic Texts by fohn Paul II 

Three passages in the vast literary output of J ohn Paul II can be 
considered particularly programmatic: Redemptor Hominis 10, 
Dominum et Vivificantem 10, and Familiaris Consortio 11. 

1.1.1. Redemptor Hominis 10 
Man cannot Eve without love. He remains a being that is 
incomprehensible for himself, his life is senseless, if love is not revealed 
to him, if he does not enconnter love, if he does not experience it and 
make it his own, if he does not participate intimately in it. This, as has 
already been said, is why Christ the Redeemer «ful!y reveals man to 
himself". lf we may use the expression, this is the human dimension of 
the mystery of the redemption. In this dimension man finds again the 
greatness, dignity and value that belong to his humanity. In the mystery 
of the redemption man becomes newly "expressed" and, in a way, is 
newly created. He is newly created! «There is neitherJew nor Greek, 
there is neither slave nor free, there is neither male nor female; for yOll 
are al! one in ChristJeslls». The man who wishes to understand himself 
thoroughly - and not just in accordance with immediate, partial, often 
superficial, and even il!usory standards and measures of his being - he 
must with his unrest, uncertainty and even his weakness and sinfulness, 
with his life and death, draw near to Christ. He must, so to speak, enter 
into Him with al! his own self, he must "appropriate" and assimilate 
the whole of the reality of the Incarnation and Redemption in order to 
find himself. 

This text alludes to a passage from the Second Vatican Council 
to which John Paul II returns again and again in his writings. 

S' 

The truth is that only in the mystery of the incarnate Word does the 
mystery of man take on light. For Adam, the first man, was a figure of 
him who was to come, namely Christ the Lord. Christ, the final Adam, 
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by the revelation of the mystery of the Father and his love, fully reveals 
man to himself and makes his supreme calling dear'. 

There is a closely related text two paragraphs later in Gaudium 
et Spes which John Paul II alludes to in the phrase «to find himself" at 
the end of the text from Redemptor H ominis just quoted. 

Indeed, the Lord Jesus, when he prayed to the Father, «that all may be 
one ... as we are one» (Jn 17:21-22) opened up vistas dosed to human 
reason, for he implied a certain likeness between the union of the divine 
Persons, and the unity of God's sons in truth and charity. This likeness 
reveals that man, who is the only creature on earth which God willed 
for itself, cannot fully find himself except through a sincere gift of 
himself (cf. Lk 17:33)'. 

Two points made by these texts deserve special attention. The 
first point concerns God as the Trinity. The beginning and ultimate 
paradigm of ali created life is the Trinity as a mystery of love, of 
communion between the divine persons. The second point concerns 
man, his nature and destiny. Man has a nature designed for a 
particular goal in which alone he fully finds himself or fulfills himself, 
nameiy, love, a communion of persons rooted in the gift of self. 

1.1.2. Daminum et Vivificantem 10 
In his intimate life, God "is lave," the essentiallove shared by the three 
divine Persons: personal love is the Holy Spirit as the Spirit of the 
Father and the Sono Therefore he "searches even the depths of God," as 
uncreated Love-Gift. It can be said that in the Holy Spirit the intimate 
life of the Triune God becomes totally gift, an exchange of mutuallove 
between the divine Persons and that through the Holy Spirit God exists 
in the mode of gift. It is the Holy Spirit who is the personal expression 
of this self-giving, of this being-Iove. He is Person-Love. He is Person­
Gift Here we have an inexhaustible treasure of the reality and an 
inexpressible deepening of the concept of person in God, which only 
divine Revelation makes known to us ... At the same time, the Holy 
Spirit, being consubstantial with the Father and the Son in divinity, is 
love and uncreated gift from which derives as from its source (fons 
vivus) ali giving of gifts vis-a-vis creatures (created gift): the giìt of 
existence to all things through creation; the gift of grace to human 
beings through the whole economy of salvation. 

Total gift to another person, this text shows, is not according to 
John Paul II limited to the communion of love between human 
beings, but it pre-exists in perfect fullness in the immanent life of the 

5. VATICAN II, Gaudium et Spes, 22. 
6. Ibid.,24. 
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Trinity. In the Holy Spirit, the structure of such giving is transferred, 
as it were, to God' s relation to the world, in particular to the 
economy of salvation in Christ. 

1.1.3. Familiaris Consortio 11 
God created man in his own image and likeness: calling him to 
existence through love, he called him at the same time for love. God is 
love and in himself he lives a mystery of personalloving communion. 
Creating the human race in his own image and continually keeping it in 
being, God inscribed in the humanity of man and woman the vocation, 
and thus the capacity and responsibility, of love and communion. Love 
is therefore the fundamental and innate vocation of every human being. 
As an incarnate spirit, that is, a soul which expresses itself in a body and 
a body informed by an immortal spirit, man is called to love in his 
unified totality. Love includes the human body, and the body is made a 
sharer in spiritual love. Christian revelation recognizes mo specific 
ways of realizing the vocation of the human person, in its entirety, to 
love: marriage and virginity or celibacy. Either one is in its own proper 
form an actuation of the most profound truth of man, of his bemg 
"created in the image of God." Consequent!y, sexuality, by means of 
which man and woman give themselves to one another through the acts 
which are proper and exclusive to spouses, is by no means something 
purely biological, but concerns the innermost being of the human 
person as such. 

Again, two main theses should be noted: First, in himself, God 
lives a mystery of personalloving communion; and second, love as a 
communion of persons is the call, the meaning, the goal of human 
life. A third thesis links these two: An image of the Trinity is to be 
found in human beings precisely inasmuch as they are related to 
other persons in love. 

1.2. «Lave" as a Name for (( Communion" 

The thesis of J ohn Paul II that love is the meaning of human life 
seems to be contrary to St. Thomas. According to St. Thomas, the 
final goal or end of man, happiness, cannot consist in love since love 
as an act of the will can be directed to a good even when that good is 
absent. The goal of human life, by contrast, consists in a presence of 
the definitive good that completely excludes its absence. Therefore it 
cannot consist in love'. 

7. ST. THOMAS, Summa Theologiae I-II, q. 3, a. 4. 
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J ohn Paul II does not assert that the meaning or goal of human 
life eonsists in love in this sense, love as an aet of the will. In addition 
to using the word love for a eertain type of aet, we use it to refer to 
various relationships that are formed on the basis of love as an aet of 
the will. In Latin, as St. Thomas explains, 

There are four words rhat in some 
way bear on the same thing, name!y, 
amor (love), di/ectio (love), caritas 
(love or charity) and amicitia (love 
or friendship). They differ in that 
friendship (amicitia), as the 
Philosopher says, is a sort of 
permanent disposition (habitus), 
while amor and ai/ectio signify in the 
manner of an act or passion. Caritas 
can be taken in both w.ys'. 

quatuor nomina inveniuntur ad 
idem quodammodo pertinentia, 
scilicet amor, dilectio, caritas 
et amicÌtia. Differunt tamen in 
hoc, quod amicitia, secundum 
philosophum in VIII ethic., est quasi 
habitus; amor autem et dilectÌo 
significantur per modum actus ve! 
passionis; caritas autern utroque 
modo accipi potest. 

In defining eharity, St. Thomas argues that it is a kind of 
friendship (Summa Theologiae, II-II, q. 23, a. 1). Two things, he goes 
on to argue are essential to friendship. First, there has to be mutuai 
and mutually known good will or- benevolence'. Seeond, «Sueh 
mutuai good will is founded upon some eommunication. Talis ... 
mutua benevolentia fundatur super aliqua communicatione"lO. 
«E very friendship is based on some eommunieation of life, for 
nothing is as proper to friends as living together as is dear from the 
Philosopher. omnis amicitia fundatur super aliqua communicatione 
vitae, nihil enim est ita proprium amicitiae sicut convivere, ut patet 
per philosophum»ll. In Aristotle's Greek the term for this 
communieation is KOtVOlV(U. «Friendship exists to the extent in whieh 

8. Se THOMAS,Summa Theologiae, I-II q. 26, a. 3, c. «(Love seems to be a passion, friend­
ship a permanent disposition. eOlKe o' il IlSV lpiÀl1<nç ?tuOet, il oè <ptÀtU eçet. Assimilatur 
enim amatio quidem passioni, amicitia autem habitui», ARISTOTLE, Nicomachean 
Ethie" Book 8, Chapter 5, 1157b28-29. 

9. «(To a friend we say one must will what is good for his sake. Now to those who will 
what is good in this fashion we merely attrjbute good will, if the other person does not 
do the same, good will in reciprocity being friendship."tq) OS <piÀql <pacrl asiv J3ooÀecrOat 'Cà­
yaeà èKSivou 8velCa. toÙç aè J3ooÀoJ.lévooç 06'C<o "tàyaOò: s.uvooç Àéyooo"tV, dv J.l~ "taù'Cò Kaì. 1!:ap' 
èKEtVOU ytvl1"tat· sUvow.v yàp ev àV"tt1!:E?tOVeOO"t /ptÀ{av d'Vat. Amico autem aiunt oportere 
bonum velle ipsius gratia. Volentes autem sic bona benevolos dicunt, si non idem et ab 
alio fiato Benevolentiam enim contra passis amicitiam esse,,) ARISTOTLE, Nicomachean 
E,hie" Book 8, chapter 2; 1155b.31-34. 

10. St. THoMAs, Summa Theologiae, II-II, q. 23, a. l, c. 
1 L Ibid., II-II, q. 23, a. 3, C.; «Nothing is so characteristic of friends as a shared life. 00aèv 

yàp o-rroç è<Hl (ptÀ<ov roç"tò O'uçfiv. Nihil enim sic est amicorum ut convivere», ARISTOTLE, 

Nicomachean Ethics, Book 8, Chapter 6, 1157b19. 
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[the friends] share (KOlVrovoiknv, communicant) ... for friendship 
consists in sharing (èv KOtVroV(çt, in communicatione)"". 

The term KOlvrov(a plays a pivotal role in the New Testament, 
particularly in the letters of Paul and in the first Letter of J ohn where 
it is often translated as communion: for example, «we declare to you 
what we have seen and heard so that you too may have KOt vrov(a, 

communion with us; and truly our KOlVrov(a is with the Father and 
with his Son J esus Christ» (1] ohn 1:3). 

1.3. Spousal Communion as the Goal of Human Life 

The final completion and consummation of the communion 
announced in the First Letter of J ohn is life in the new J erusalem 
according to me vision mat concludes me entire Bible: «Blessed are 
those who are invited to the wedding feast of the Lamb . ... And I saw 
the holy city, the new Jerusalem, coming down out of heaven from 
God, prepared as a bride adorned for her husband . ... Then one of the 
seven angels ... carne and said to me, Come, I will show you the bride, 
the wife of the Lamb» (Rev 19:9; 21:2.9). The whole city of God, the 
new J erusalem, will be the bride, the wife who embraces the Lamb as 
her bridegroom. St. Thomas' s teaching on the beatific vision as the 
goal of life" can and should be placed within this more encompassing 
personal order as the knowledge that is part of spousal union. 

In his inaugurallecture in Paris, St. Thomas proposes a division 
of Scripture as a whole in which the point of arrivai of the O Id 
Testament, the text that indicates most clearly the goal toward which 
God directs his people, is the Song of Songs, the song of spousal love. 
The highpoint and point of arrivai of the New Testament, he 
continues, is the Book of Revelation and, in particular, the wedding 
feast of the lamb which shows the final end of God's plans". 
Everyone familiar with St. Thomas knows how strongly he insists on 
the end as the key to understanding. «The end is chief in everything; 

12. KUO' ocrou oè KOlVroVOÙcrtv, è1tì 'toool'h6v €'on <ptÀ.iu· ... èv Kotvrovic;t ràp il qnÀ.la. Secundum 
quantum enim communicant, intantum est amicitia ". in communicatione enìm amic­
itia», ARISTOTLE, Nicomachean Ethics, Book 8, Chapter 9; 1159b.30-32. It is clear in 
this text that when Aristotle speaks of friendship he has in mind not only the habitus, 
the permanent disposition, but the entire fabric of actS proper to an actuaUy lived com­
mon life. According to ARISTOTLE, the goal of human life lies, not in a disposition, but 
in an activity: Nicomachean Ethics, Book 1, Chapter 7. 

13. Cf. ST. THOMAS, Summa Theologiae, I-II, q. 1-5. 
14. ID., De commendatione et partitione Sacrae Scripturae, in Opuscula Theologica (Ma­

rietti: Turin, 1953) VoI. I, 435-439. 
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finis est potissimum in unoquoque»15. «This kind of cause is chief 
among the other causes: for the final cause is the cause of the other 
causes. haec species causae potissima est inter alias causas: causa finalis 
aliarum causarum causa»". 1t is therefore a matter of no little 
importance that St. Thomas's divisio textus of the Bible as a whole 
highlights two texts, one in the Old another in the New Testament, 
that describe the end of human life in the metaphor of bride and 
bridegroom. 

2. "MYBELOVED ISMINE AND I AM HIS" (SONG OF SONGs2:16; 6:3) 

2.1. "Gift of Self" 

If spousallove is the goal of human life that imprints its stamp 
on everything else, the next important question is, What is it, then, 
exactly? 

Let us take the statement of the bride in the Song of Songs, «My 
beloved is mine and I am his». How might the bride herself unfold 
her statement? If "My beloved is mine and I am his," what must the 
process be by which he became mine and I became his? The process 
must be one of giving and receiving. How else could he who was at 
first not mine, but only his own, become mine? How else could I 
who was at first not his, but only my own, become his? 1s not the 
word" gift" precisely the appropriate word for this transition from 
yours to mine and from mine to yours? And what is given except he 
and I, if the end result is that he is mine and I am his? Must this cycle 
of giving and receiving not continual1y renew itself, if his love for me 
and my love foro him is not to die and become a mere inemory? What 
else, then, is love, if not a continuing gift of self? 

15. ID., Sentences Commentary, III, d. 33, q. 2, a. lA, c.; IV, d. 31, q.l, a. 3, obj.l; Summa 
Theologiae, I-II, q. 113, a. 6, sed contra; II-II, q. 47, a. 1, ad 3; II-II, q. 188, a. 1, c. 

16. ID., Commentary on Aristotle's Physics, Book 2, Lectio 5, Marietti #186. According to 
Aristotle, «That for the sake of which is the best thing (Moerbeke: potissimum) and 
tends to be the end. -rò yàp 00 eVElCct péJl,'tto'Cov lCctì -ri:À.oç 'CIDV dUrov e9i:À.Et dvct1.. quae enim 
est cuius causa, potissima est, et finis aliorum 'Voluit esse», ARISTOTLE, Physics, Book 2, 
Chapter 3, 195a.24-25. «The good, which has the nature of the lovable, has me position 
of finaI cause, whose causality is first, because the agent does not act, except for the end 
and matter is moved to form on account of the end. Therefore it is said that the end Ìs 
the cause of causes. Bonum autem, cum habeat rationem appetibilis, importat hab­
itudinem causae finalis, cuius causalitas prima est, quia agens non agit nisi propter fi­
nem, et ab agente materia movetur ad formam, unde dicitur quod finis est causa causa­
rum», Summa Theologiae, I, q. 5, a. 2, ad 1. 
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John Paul II chose "totus tuus" "completely yours" as the motto 
on his Papal coat of arms. It is a singularly appropriate motto for the 
Church' s supreme bishop, if St. Thomas is right in seeing the proper 
mark of the bishop's perfection in the holocaust, the complete burnt 
offering, which the bishop makes of himself to God for the good of 
his flock in accord with the words of Jesus, «The good shepherd lays 
down his life for his sheep» (fohn 10:11)17. 

"Totus tuus" is also a singularly appropriate motto for John Paul 
II's teaching on love. The complete gift of self is the true Leitmotiv of 
that teaching. 

Betrothed [= spousal] lave differs from ali the aspects or forms of 
lave analyzed hitherto. Its decisive character is the giving of one's 
own person (to another). The essence of betrothed lave is self-giving, 
the surrender of one' s ''l''. This is something different from and more 
than altraetion, desire or even goodwill. These are ali ways by which 
one person goes aut toward another, bUI none of them can take him as 
farla, 

In the light of this account of spousal love as gift of self, J ohn 
Paul II elaborates his concept of a natural language of the body in 
sexual relations, a natural nuptial meaning . 

... (T)he nuptial meaning of the body. The human body, with its sex ... 
is not only a souree of fruitfulness and procreation, as in the whole 
natural order. It includes right from the beginning the nurtial attribute, 
that is, the capacity of expressing love, that lave in WhlCh the person 
becomes a gift and - by means of this gift - fulfills the meaning of his 
being and existence. Let us recall here the text of the lasl Council 'which 
declared that man is the only creature in the visible world that God 
willed "far its own sake." lt then added that man «can fully discover 
his true se/f only in a sincere giving of himself»". 

17. Cf. ST. THOMAS, Summa Theologiae, II-II, q. 184, art. 7; q. 185, a. 4, c. 
18. K. WO]TYLA, Lave and Responsibility, 97. 
19. JOHN PAUL II, Theology ofthe Body (Boston: Pauline Books, 1997) 63. Recent magist­

erial statements have made frequent use of "gift of seIf" as a centraI category for under­
standing love: Humanae Vitae 8; Sacerdotalis caelibatus 77; Evangelica Testificatio 7, 
13,27; Persona humana 5, 9; Redemptor hominis 20; Familiaris consortio 11, 19, 20, 22, 
32,37,41,66; Educational Guidance in Human Lave 6, 16, 18, 24, 31, 94, 98, 100; Re­
demptionis donum 8; Dominum et Vivificantem 10-12; Donum Vitae A.1., Redemptoris 
Mater 39; Salvifici Doloris 28 (end); Mulieris Dignitatem 7, lO, 11, 18, 20, 30; Redemp­
to-ris Custos 7, 8; Centesimus Annus 39, 41, 43; Pastores dabo vobis 8, 9, 15, 21, 22, 23, 
29,44; Letter to Families 11-14; Tertio Millennio Adveniente 9; Veritatis Splendor 17, 
21,48,76,87,89,107; Evangelium Vitae 19, 23, 25, 49, 76, 81, 86, 88, 92, 96, 97; Ut un­
um sint 1; Truth and Meaning oi Human Sexuality 28, 37, 46. 136; Vita Consecrata 3, 
12,16,18,21,42; Vademecum for Coniessors 3, propositions 2 and 5. 
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Is this characteristic way of speaking about love in terms of the 
gift of self anchored in the Tradition? A detailed history that traces 
the notion through the centuries would be very illuminating. A few 
examples must suffice here. Gaudium et Spes 24 is clearly an 
important text for J ohn Paul II. «... (M)an ... cannot fully find 
himself except through a sincere gift of himself,,20. The text cites as 
its source Luke 17:33, one of the few sayings of Jesus found in ali 
four Gospels. 

Luke 17:33 

The one who 
seeks to make 
his life secure 
will lose h, 
but the one 
who loses it 
will keep it 
alive. 

oç f,àv srp:ftan 
tilv \jIox'lÌv o.l)"[QU 

nspt1tot 'licruaOat 
ÙnOÀ.écrl'.:t aòtftv, 

òç o' dv Ù1toÀécrn 

ç<poyOV1lcrSt 
o.òtllv, 

Luke 9:24 

For the one 
who wants to 

save his life 
willlcse it, 
but the one 
who loses his 
life for my 
sake will save 
it. 

oç rftp dv SéÀ.n 
ti)v \jIux1Ìv aòtoO 

cr&cro.t, à1toÀÉast 
aòti}v' 

oç o' dv Ù1toÀécrn 

ti)v o/ux'ilv aotoll 
eveKI'.:V è~où, 
oU'CQç amcrst 

aònlv, 

Matthew 10:39 

The cne whe 
finds his life 
williose it, 

and the ene 
who loses his 
life for my 
sake wìll fìnd 
it. 

ò suprov tT!v 

\jIoxi)vaùtou 

à1toÀ.Écrst aòttiv, 

Kat 6 ù1toÀ.Écraç 

t'lÌv %x'ilv aÒ'tol) 
eveKsv èp.où 

eòp'licret aò'tljv. 

Mark 8:35 

Far the cne 
who wants to 
save his life 
williose it, 
but the ane 
who loses his 
lìfe ior my 
sake, and for 
the sake of 
the gospel, 
will save it. 
oç yàp èàv SéÀn 
t'lÌv o/lyxi)V aotoll 
a&aat ànoÀÉcrst 

aòttiv' 

oço'dv 

à1toÀ.éaSt t'lÌv 
1.jIuxi)v aù'Coi) 

eVSKSV èll0i) Kaì 

'.00 soonsÀ.iou 
amaSI aòtljv, 

John 12:25 

The one who 
loves his life 
loses it, 
and the one 
who hates his 
life in this 
world wìll 
keep it for 
eternallife. 

6 <ptÀ&v 't'lÌv 

o/uxi)vaòtoù 
ùnoÀ.Àilsl «ò'tTJv, 

KaÌ 6 1l1cr&v 'ti)v 
1.jIuxi)vaùwi) év 

't0 K6crp.41 'totl't41 
elç çroi)v aìmvtov 
<pO)"'6.Sl'.:l w:mlv. 

Gaudium et Spes 24 (<<Man ... cannot fully find himself except 
through a sincere gift of himself») cites Luke, but is actually closest to 
the Matthean version of the saying. In the various versions of this 
saying J esus does not speak about the gift of self, but about losing 
one's life. "Life", of course, is dose to "self" and "Iosing" is related 
to "giving". There is another relevant saying which speaks in generai 
terms about giving. «The Lord Jesus himself said, It is more blessed 
to give than to receive» (Acts 20,35). 

There are abundant parallels in the tradition to John Paul II's use 
of the notion "gift of self." St. Augustine writes, 

20. VATICAN II, Gaudium et Spes, 24. 
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God wants to be worshiped and loved 
without payment, that IS, to be loved 
chastely, to be loved not because he 
gives something other than himself, 
but because he gives himself. 2! 

Deus gratis se vult coli, gratis se vult 
diligi, hoc est caste amari; non 
propterea se amari, quia dat aliquid 
praeter se, sed quia dat se. 

And the same point from a slight!y different angle, 

If I said, "God has promised gold!" 
you would be delighted. He 
promised himself, and you are sàd? 
If a rich man does not have God, 
what do es he have? Don't seek 
anything from God except God. 
Love him without payment. Ask 
him for him himself. Don't be afraid 
of poverty. Let him give himself to 
us and let this be enough for us. 22 

Si dicerem, promisit aurum; 
gauderes: se promisit, et tristis es? Si 
dives deum non habet, quid habet? 
Nolite aliquid a deo quaerere; nisi 
deum. Gratis amate, se solum ab ilio 
desiderate. Nolite timere inopiam: 
dat se ipsum nobis, et sufficit nobis. 
Det se ipsum nobis, et sufficiat 
nobis. 

According to St. Augustine, there is also a human counterpart to 
God' s gift of self. 

He who buys something, at 
whatever price he may have found it, 
must acquire it in such a way that he 
gives what he has and receives what 
he does not have. He from whom 
the payment departs remains, and 
that for which he gives the payment 
comes near. 

Now, the one who wants to buy 
this Word, wbo wants to have it, let 
him not look outside himself for 
what he should give in payment. Let 
him givehimself. When he does this, 
he does not lose himself, as he loses a 
payment when he buys something. 
... Therefore, let the one who wants 
to buy give himself. This is the price 
of the Word, if one may say so in 
some way, although he who gives 
does not lose himself, but acquires 
the Word for whom he gives 
himself, and acquires himself in the 
Word to whom he gives himself." 

Quidquid pretii invenerit gui emit 
aliquid, necesse est ut tale mveniat, 
ut det quod habet, et accipiat quod 
non habet; maneat tamen ille a quo 
abscedit pretium, et accedat illud pro 
quo dat pretium. 

Qui autem vult comparare 
verbum hoc, qui vult habere, non 
quaerat extra se ipsum quod det, se 
ipsum det. Quod cum fecerit, non se 
amittit, sicut amittit pretium, 
quando aliquid emit .... Ergo qui 
vult comparare, det se ipsum. Quasi 
pretium est hoc verbi, si dici aliquo 
modo potest, quando nec se perdit 
qui dat, et acquirit verbum pro 'l.uo 
se dat, et se ipsum in verbo acqUIrit 
cui se dato 

21. ST. AUGUSTINE, Enarrationes in Psalmos, Psalm 52, par. 8. 
22. lo., Sermo 331, PL 38, 1461. 
23. lo., Sermo 117, PL 38, 662. 
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In this text St. Augustine clearly echoes the Matthean version of 
the saying quoted above: «The one who loses his life for my sake will 
find it» (Matthew 10:39). In fact, the passage is remarkably similar to 
Gaudium et Spes 24: «man ... cannot fully find himseH except 
through a sincere gift of himself". 

The language of "gift of seH" is not absent in the Middle Ages. 
Hugh of St. Victor (+ 1142) writes, 

What are the seven spirits? They are 
the seven gifts of the Spirit, and the 
gifts are the Spirit and the Spirit the 
gifts. The Spirit is the gift. The Spirit 
gives himself. The one Spirit 
distributes himself in seven forms. 24 

Likewise St. Bernard (+ 1153), 

He who gives Himself to the angels 
far the joy of stability gave himself 
to men as a cure far health. He who 
is the food of angels has been made 

1·· ~~ our meOlcme~J. 

And again, 

In the first work (i.e., ereation) he 
gave me myself; in the second (i.e. 
redemption) himself, and where he 
gave himself, he gave me back to 
myself. As one given and given back, 
I owe myself far myself, and owe 
myself twice". 

Ouid sunt seotem soiritus? Seotem 
sùnt dona spiritus: et dona 'sunt 
spiritus, et spiritus dona, donuro 
spiritus est, seipsum dat spiritus, 
unus spiritus septiformiter se tribuit. 

Et qui seipsum dat angelis ad 
gaudium stabilitatis, seipsum dedit 
hominibus ad reroedium sanitatis; et 
qui est angeloruro esca factus est 

1· l' • nODls meOlcma. 

In primo opere me mihi dedit, in 
secundo se, et ubi se dedit, me mihi 
reddidit. Datus ergo, et redditus, me 
pro me debeo, et bis debeo. 

Baldwin, Archbishop of Canterbury (+ 1190), 

Great and extraordinary is the gift of 
grace, with which the author of the 
gift gives himself, not allowing 
himself to be divided from this his 
gift or this gift from himself. 27 

Magnum et eximium est gratiae 
munus, cum quo seipsum dat ipse 
muneris auetor, non sustinens dividi 
ab hoc suo munere, vel hoc munus a 
se. 

The gift of self is one of the centrai concepts by which St. 

24. HUGH OF ST. VIeTOR, De septem donis spiritus sancti, ch. 2. 
25. ST. BERNARD OF CUIRVAUX, Sententiae, series 3, sent. 119. 
26. ID., Liber de diligendo deo, par 15. 
27. BALDWIN, Archbishop cf Canterbury, Sermo 21. 
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Bonaventure explains the res sacramenti of the Eucharist, the unity of 
the body of Christ. 

Because it is consonant with the time 
of grace that the sacrament of 
communion and love not only 
signifies communion and love, but 
also inflames to it, so that it brings 
about what it signifies - and what 
inflames us to mutuallove and most 
of al! unites the members is the unity 
of the head from which mutuallove 
flows into us in virtue of the 
diffusive, unitive and transformative 
power of love - for this reason the 
true body of Christ and his 
immaculate flesh is contained in this 
sacrament as pouring itself out for us 
and uniting us to each other and 
transforming us iuto itself through 
the most burning love, by which he 
gave himself to us, offered himself 
for us, gave himself back to us, and 
remains with us until the end of the 
world 28 • 

... quia tempori gratiae consonat 
quod sacramentum communionis et 
dilectionis non tantum sit 
communionem et dilectionem 
significans verum etiam ad il!am 
inflammans ut eHiciat quod figurat 
et quod maxime nos infIammat ad 
dilectionem mutuam et maxime unit 
membra est unitas capitis a quo per 
vim amoris diffusivam unitivam et 
transformativam manat in nos 
dilectio mutua hinc est quod in hoc 
sacramento continetur verum 
Christi corpus et caro immaculata ut 
se nobis diHundens et nos invicem 
uniens et in se transformans per 
ardentissimam caritatem per quam 
se nobis dedit se pro nobis obtulit et 
se nobis reddidit et nobis cum existit 
usque ad finem mundi. 

The most famous use of the phrase "gives himself" in the work 
of St. Thomas is also eucharistic. At the last supper Jesus «gives 
himself with his own hands, se dat suis manibus» (Pange Lingua)". A 
detailed account of St. Thomas' s understanding of the gift of self is 
the subject of the immediately following section. 

The most suggestive parallels to J ohn Paul II are found in St. 
John of the Cross. 

Since God gives himself wlth a free and gracious will, so too the soul 
(possessing a will the more generous and free the more it is united with 
God) gives to God, God Himself in God; and this is a true and 
complete gift of the soul to God. lt is conscious there that God is 
indeed its own and that it possesses him by inheritance, with the right 
of ownership, as His adopted child, throu(\h the grace of His gift of 
Himself. Having Him for its own, it can glve Him and communicate 

28. ST. BONAVENTURE, Breviloquium, 6.9 
29. «In supremae nocte coenae recumbens cum fratribus, ohservata lege pIene cibis in lega­

libus, cibum turbae duodenae se dat suis manibus», ST. THOMAS, Officium for the 
Feast of Corpus Christi. 
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Him to whomever it wishes. Thus it gives him to its beloved, who is the 
very God who gave Himself to it. By this donation it rel?ays God for alI 
it owes Him, since it willingly gives as much as it rece1ves from Him. 
Because the soul in this gift to God oHers Him the Holy Spirit, with 
voluntary surrender, as something of its own (so that God loves 
Himself in the Holy Spirit as He deserves), it enjoys inestimable delight 
and fruition, seeing that it gives God something of its own which is 
suited to Him according to His infinite being. Although it is true that 
the soul cannot give God again to Himself, since in Himself He is ever 
Hims~lfl ne~~:t1;e1ess i~ does this tr~ly and 'p.e1~ctly, giving ali thflt w~s 
glven lt oy nlm In oraer to repay love, WhlCh 15 to glve as much as 1S 
given. And God, who could not be considered repaid with anything 
less, is considered repaid with that gift of the soul, and accepts it 
gratefully as something it gives Him of its own. In this very gift He 
loves it anew, and in the re-surrender of God to the soul, the soul also 
loves as though again. 
A reciprocallove is thus actually formed between God and the soul, 
like the marriage union and surrender, in which the goods of both (the 
divine essence which each possesses freely by reason of the voluntary 
surrender between them) are possessed by both together. They say 10 
each other what the Son of God spoke to the Father in the Gospel of 
John: «AlI that is mine is yours and alI that is yours is mine ... » lJohn 
17:10) . 
... This is the soul's deep satisfaction and happiness: tO see that it gives 
10 God more than in itself it is worth; and this it does with that very 
divine light and divine heat ... 30 

Three points of contact with the teaching of John Paul II should 
be especialIy noticed in this text. First, St. John describes the soul's 
relation to God as a cyele of mutuaI seH-giving. The deep satisfaction 
and happiness of love is found precisely in this cyele as a cyele of 
giving, not only of receiving. The saying of Jesus, <<lt is more blessed 
to give than to receive» (Acts 20,35) is vindicated by St. John. Second, 
he draws a comparison between this cyele of giving and " the marriage 
union and surrender" between man and woman. Third, he sees this 
cyele of giving as rooted in the reIation between the Father and the 
Son, who are the first to say to each other, "AlI that is mine is yours 
and alI that is yours is mine." Both the soul' s reIation to God and the 
marriage union and surrender between man and woman are derived 
as imitations from this first cyele of giving. These three points are also 
tbe bedrock of the teaching of John Paul II on love. It seems probable 
that the roots of John Paul II's thought about love as a gift of seH lie 

30. ST. JOHN OF THE CROSS, The Living Flame o[ Love (Classics of Western Spirituality; 
New York: Paulist, 1987), 311-312. 
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principally in St. John of the Cross. After all, Karol Wojtyla devoted 
his doctoral dissertation in theology to that Saint'!. 

From St. John a direct line seems to lead to St. Thérèse of 
Lisieux, «To love is to give everything and to give oneself. Aimer c'est 
tout donner et se donner soi-meme»". The gift of self is the leitmotiv 
of St. Peter Julian Eymard's eucharistic spirituality". A Neo-Thomist 
manual, the famous Tanquerey, joins the chorus, «Love is nothing 
other than a gift of self. Amor nihil aliud est nisi sui ipsius donum»34 . 

. The thought of J ohn Paul II on love must also be seen in the 
larger context of dialogical and personalist currents which began 
already in the 19" Century (esp. Ludwig Feuerbach) and stretch 
through the 20,h Century to the presento A particularly intense period 
of such thought sprang up in the second decade of the 20,h Century. 

(I)n 1918 ... and in the following year, one of the strangest phenomena 
of 'acausal contemporaneity' in the history of the intellect took pIace. 
This was the simultaneous emergenee of the 'dialogical principle' in 
thinkers who could not be farther apart. Altogether there were four of 
them: ... Ferdinand Ebner ... Martin Buber ... Gabriel Marcel ... [and] 
Franz Rosenzweig ",35, 

Balthasar also mentions Max Scheler and Dietrich von 
Hildebrand as philosophers with closely related concerns. Karol 
Wojtyla wrote his habilitation thesis on Scheler. 

2.2. St. Thomas on Love as a Gift of SeI[ 

As noted above, when St. Thomas speaks about love, he usually 
speaks about perfection, end, good, connaturality, appetite and 
inclination, ~not about gift of self. Yet there arè sevéral texts in the 
Sentences Commentary and the Lectures· on fohn, in which St. 
Thomas does use that phrase. 

31. K. WOjTYLA, Faith according to St.John ofthe Cross (San Francisco: Ignatius, 1981). If 
the topic of the thesis had been «Love according to St. John of the Cross» the roots of 
Wojtyla's thought in St. John of the Cross would probably be clearer. 

32. ST. THÉRÈSE OF LIs:mux, Pourquoi je t'aime, o Marie!, stanza 22. 
33. See M. BARBIERO, Vita eucaristica e vita religiosa in S. Pierre-Julien Eymard (Dis­

sertatio ad Doctoratum in FacuItate Theologiae apud Institutum Spiritualitatis, Pontif­
iciae Universitatis Gregorianae, Verona 1991). A partial English translation of this dis­
sertation is published at http://www.sjbrcc.org/giftos.html. 

34. A. A. TANQUEREY, Synopsis Theologiae Dogmaticae (Rome 1935) voI. 2, 443, n. 729. 
35. H. U. VON BALTHASAR, Theodrama l: Prolegomena (San Francisco: Ignatius, 1988), 

626. 
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2.2.1. Love of Friendship is a Self-Communication and the Gift 
of Al! Gifts 

St. Thomas, following Aristotle, defines love as velle alicui 
bonum, willing something good for someone36• This definition 
consists of two parts: love is willing a good, and love is willing it for 
someone. St. Thomas calls the first of these "Iove of concupiscence 
(amor concupiscentiae)" and the second "Iove of friendship (amor 
amicitiae)". Both loves must concur in every love. They are the two 
sides of one and the same coin. When l Ìove truth, I am attracted to 
truth as something good and I will it to be mine, or rather, since truth 
is a common good, I will myself to serve it. N either aspect can be 
separated from the other. 

To avoid misunderstanding, the statement "willing some good 
to be mine implies a love of friendship" must be qualified. 

Toward oneself one do es not 
properly speaking have friendship, 
but something greater than 
frie'.'dship, beca?se friendship 
lmphes a certam umon, for as Denys 
the Areopagite says, love is a unitive 
power. In relation to himself, 
however, everybody has oneness, 
which is stronger than union.37 

amicitia proprie non habetur ad 
seipsum, sed aliquid maius amicitia, 
quia amicitia unionem quandam 
importat, di.cir enim Aionysiu.s q.uod 
amor est vlrtus Unltlva; unlcmque 
autem ad seipsum est unitas, quae est 
potior unione. 

In many texts St. Thomas argues that love of friendship directed 
at another person involves a certain "ecstasy." The root meaning of 
the Greek word "ecstasy" (from ek and stasis) is "standing outside 
(of oneself)". By love of friendship one is carried outside of oneself, 
one comes to stand outside of oneself. To some degree, St. Thomas 
c1aims, this is true even of the love of concupiscence, but it is most 
properly true of the love of friendship. . 

In the love of concupiscence, the 
lover is carried outside himself 
inasmuch as he is nor content to take 
delight in the good he has but seeks 
to rest in something outside himself. 
Since, however, he seeks to have that 

In amore concupiscentiae, 
quodammodo fertur amans extra 
seipsum, inquantum scilicet, non 
contentus gaudere de bono quod 
habet, quaerit frui aliquo extra se. 
Sed quia illud exrrinsecum bonum 

36. ST. THOMAS, Summa Theologiae, I, q. 20, a. 2. «Let loving be willing for someone 
what is thought to be good. BO'tW oil 'tò <ptÀetv 't6 PouÀEo9ai 'ttVt iiOLe.'to.t 0:Y(190.», ARISTOT­
LE, Rhetoric, Book II, ch. 4, 1380b36-37. 

37. ST. THOMAS. Summa Theologiae. II-II; q. 25, a. 4, c. 
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extrinsic good for himself, this 
affection is in the end shut up under 
himself. In the love of friendship, on 
the other hand, someone's affection 
goes out simply outside of himself, 
because he wills and does good for 
his friend, taking care and providing, 
as it were, for his friend, for the sake 
of his friend himself". 

quaerit sibi habere, non exit 
slmpliciter extra se, sed talis affectio 
in fine infra ipsum conduditur. Sed 
in amore amicitiae, affectus alicuius 
simpliciter exit extra se, quia vult 
amico bonum, et operatur, quasi 
gerens curam et providentiam ipsius, 
propter ipsum amicurn. 

In the Lectures on fohn St. Thomas describes the ecstasy that lies 
in love of friendship in terms quite similar to John Paul II, namely, as 
a «( self-communication." 

Love is twofold, namely, love of 
friendship and love of 
concupiscence, but they differ. In 
the love of concupiscence we draw 
to ourselves what is outside of us 
when by that very love we love 
things other than ourselves 
inasmuch as they are useful or 
delightful to uso In the love of 
friendship, on the other hand, it is 
the other way around, because we 
draw ourselves to what is outside. 
For, to those whom we love in that 
love we are related as to ourselves, 
communicating ourselves to them in 
some way.39 

duplex est amor: amicitiae scilicet et 
concupiscentiae, sed differunt: quia 
in amore concupiscentiae, quae sunt 
nobis extrinseca, ad nos ipsos 
trahimus, curo ipso amore diligamus 
alia, inquantum sunt nobis utilia vel 
delectabilia; sed in amore amicitiae 
est e converso, qui a nosmetipsos 
trahimus ad ea quae sunt extra nos; 
quia ad eos quos isto amore 
diligimus, habemus nos sicut ad 
nosmetipsos, communicantes eis 
quodammodo nosmetipsos. 

According to this text, love of friendship implies 
"communicating ourselves" in the sense that we consider the good of 
the other our own good. We extend ourselves, as it were, to the other 
by willing some good for the other, not only for ourselves. It is as if 
our own life expanded and we ourselves became present in the other 
person. The person whom we love in this way do es not need to be 
aware of it. Yet, ali gifts of friendship are contained in this originaI 
self-communication. «For, ali gifts are given out of love. Omnia enim 
dona dantur ex amore" 40. 

A gift, accordin~ to the Philosopher, 
is «something glven that is not to be 

38. lbid., I-II q. 28, a. 3, c. 

donurn proprie est datio irreddibilis, 
secundum philosophum, idest quod 

39. ID., Lectures on fohn, Chapter 15, Lecture 4, Marietti #2036. 
40. ID., Lectures on the Letter to the Hebrews, Chapter 6, Lecture 1, Marietti #289. 
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returned,»41 i.e., something that is 
not given with the intention of 
repayment, and thus if involves a 
gratuitous giving. But the reason for 
gratuitous giving is love, far the 
reason why we give something 
fredy to someone is that we will 
what is good far him. Therefore the 
first thing that we give him is the 
love by which we will good for him. 
Whence it is manifest that love has 
the nature of the first zift, through 
which ali gratuitous gijts are given. 
Therefore, since the Holy Spirit 
proceeds as love, as was said, he 
proceeds in the nature of the first 
gift42 • 

non datur intentione retributionis, et 
sic importat gratuitam donationem. 
Ratio autem gratuitae donationis est 
amor, ideo enim damus gratis alicui 
aliquid, quia volumus ei bonum. 
Primum ergo quod damus ei, est 
amor quo volumus ei bonum. Unde 
manifestum est quod amor hahet 
rationem primi doni, per quod omnia 
dona gratuita donantur. Unde, e11m 
spiritus sanctus procedat ut amor, 
sicut iam dictum est, procedit in 
ratione doni primi. 

To conclude: According to St. Thomas, love of friendship 
implies a seH-communication, a gift of seH, inasmuch as I will the 
good of the other as if it were my own. This gift ofseH is part of the 
Vefy nature of love as a certain act of the "·will. lt is not a postcrior fruit 
of love, an effect omside of love, though there usually are also gifts 
that are given later as a fruit of love. The first gift belongs to the 
essence of love. This gift of seH in love is the gift of all gifts inasmuch 
as alI other gifts are virtualIy contained in it. 

2.2.2. The Gilt 01 Self as a Good to be Enjoyed 

The second aspect of friendship is sharing or communion, 
communio, KOlvOlv(n, i.e. a fabric of activities that make up a common 
life. In the friendship of charity, according to St. Thomas, the 
primary good communicated is God himself. He HimseH gives 
HimseH to us as our good. St. Thomas explains this point most ful1y 
in his discussion of the name of the Holy Spirit as gift4l • Gift, he 
argues, implies a relation to a giver, who must be in free possession of 
what he gives, and to a recipient, who comes to use or enjoy what is 
given. In this sense the Holy Spirit can be said to give himseH to us, 
because he has free possession of himseH and gives himseH to us for 
us to enjoy44. 

41. «A gift is something given that is not to be retumed; li -yà.p oropeà. 06crtç eer"dv civa.~ 
XòOOtOç», ARISTOTLE, Topics, Book IV, Chapter 5, 125a18. 

42. ST. THOMAS, Summa Theologiae, I, q. 28, a. 2, c. 
43. lbid., I, q. 38. 
44. lbid., I, q. 38, a. 1. 
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One might object and limit the relevance of St. Thomas's 
teaching on "gift" as a name of the Holy Spirit as follows: When God 
loves us, his love is always creative. It consists of giving a good rather 
than loving a pre-existing good. In addition, God always gives 
himself, because there is no other good to be given than the first good. 
Everything either is, or derives from, this one good. By contrast, 
when we human beings love one another with a love of 
concupiscence, our love is in many respects receptive or responsive 
rather than giving or creative. And when we do give, there are many 
other things to give, not just ourselves. 

Ali of these points are true, but they leave the outstanding pIace 
of the gift of self in our own love fully intact. At root, love of 
friendship involves self-communication to another person. In 
commenting on the statement, «For God so loved the world that he 
gave his only Son, that whoever believes in him should not perish but 
have eternallife» Qohn 3:16) St. Thomas writes. 

When he says, «but have eternaI 
life» (john 3:16) he indicates the 
immensity of the divine love. For in 
giving eternaI life he gives himself, 
since eternaI life is nothing other 
than enjoying God. To give oneself is 
an indication of great love 45• 

In hoc autem quod dicit habeat 
vitam aeternam, indicatur divini 
amoris immensitas: nam dando 
vitam aeternam, dat seipsum. N am 
vita aeterna nihil aliud est quam frui 
d~o. Dare autem seipsum, magni 
amoris est indicium. 

In the last sentence of this quote, Sto Thomas seems to state a 
generai rule that applies not only to God, but to love in generai: «To 
give oneself is an indication of great love». It must be granted that 
some kinds of friendship primarily involve cooperation in a common 
work and sharing in a common good rather than the enjoyment of 
one another as a concupiscible good. Such enjoyment of one another 
as a good is clearest in spousal love. Stili, a certain self­
communication, St. Thomas c1aims, is an essential aspect of the love 
of friendship in generaI. It follows that, when this love is mutually 
known and accepted, and when a shared life is built up, one qn speak 
of a gift of self in some sense in all friendships. In giving the gift of 
himself through the love of friendship each friend becomes for the 
other a good to be enjoyed. 

«Someone out of love can give himself to someone to be (or 
become) his friend. potest enim aliquis et seipsum ex amore dare alicui 

45. ID" Lectures on fohn, ad 3:16; Marietti #480. 
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in amicum»46. The context of this statement by St. Thomas is a 
discussion of the Father giving the divine nature and himself to the 
Son. In particular, St. Thomas responds to the objection that the 
Father cannot give himself or the divine nature since he does not have 
dominion over any divine person or the divine nature. 

If we take ( donation" or «giving", 
there does not seem to be more to 
the account of giving except that 
what is given is freely had by the 
giver. This can hal'pen in two ways: 
either in the way 1ll which someone 
freely has himself or something that 
is in himself; or in the way in which 
someone freely has his possession, 
or that with respect to which he 
has dominion, in accord with the 
many ways in which "have" is said. 
Hence it is not part of the nature of 
giving that some authority is posited 
with respect to the thing given, 
far someone aut of lave can give 
himself to someone to be or become 
his friend, except if the giving 
is specified by a special mode of 
having, namely, the mode of 
domÌnion47

• 

Si enim accipiamus donationem 
sive dationem, de ratione dationis 
non videtur plus esse nisi quod 
datum libere a' dante habeatur. 'Hoc 
autem potest esse dupliciter: aut 
sicut aliquis libere seipsum habet, 
ve! aliqmd quod in ipso est; aut 
sicut libere aliquis habet suam 
possessionem, vel id respectu 
cujus dominium habet, secundum 
quod habere multis modis dicitur. 
Unde de ratione donationis non est 
quod ponatur aliqua auctoritas 
respectu ipsius dati, potest enim 
aliquis et seipsum ex amore dare 
alicui in amicum, nisi specificetur 
datio secundum specialem modum 
habendi, qU1 est secundum' 
dominium. 

Immediately after this text, St. Thomas applies this account to 
me Father as origin of the Son and to both as origin of the Holy 
Spirito 

To be given can belong both to the 
divine essence, as we say that the 
Father gives his essence to the Son, 
and it can belong to the Father, so 
that the Father is said to give himself, 
and similarly to the Son and to the 
Holy Spirito ... And thus we concede 
simply that the person gives himself 
and is given by himself 

Dari, potest convenire et essentiae 
divinae, prout dicimus quod pater 
dat essentiam suam filio; et potest 
convenire patri, ut dicatur pater 
seipsum dare; et similiter fiho, et 
spiritui sancto .... Et sic concedimus 
simpliciter quod persona dat se, et 
datur a se. 

46. ID., Sentences Commentary, I, d. 15, q. 3, a. l, c. 
47, "lbid., I, d. 15, q, 3, a. 1, c. 
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CONCLUSION 

According to St. Thomas, the concept "gift of self" has by right 
and reason an important piace in the understanding of love. It makes 
its appearance in both elements that are required for friendship. The 
first of these is love of friendship. As a certain kind of act, love of 
friendship can be described as a self-communication. It is the gift of 
gifts in which all other gifts are contained. The second thing that is 
required for friendship is a shared life, i.e. a fabric of activities in 
which a common life is actually lived. A new gift of self is required if 
the friends are to have a shared life. . 

St. Thomas's analysis can be illustrated by applying it to spousal 
love between man and woman. When a man falls in love, a complex 
set of emotions arises in him. One such emotion is sexual attraction, 
another is love of friendship for the woman in which he wills the 
woman' s good. In this love of friendship, according to St. Thomas, 
the man communicates himself to the woman by considering her 
good his good. This self-communication is possible without the 
woman knowing anything about the man's love,indeed without her 
ever having seen or heard of him. As long as she knows nothing about 
the man's self-communication, one cannot yet speak of a gift in the 
full sense. The self-communication is stili one-sided and unfulfilled. 
Nevertheless, all gifts which the man will eventually give to the 
woman are contained in this first self-communication. When the 
woman realizes that the man wills her good, when she accepts this 
go od will and returns it, one can speak not only of self­
communication, but of a gift of self in the proper sense. All of these 
acts and re!ations take piace on the leve! of the first requirement of 
friendship, name!y, mutuai and mutually known good will. This 
mutuai self-gift is possible without the man and the woman having as 
much as touched each other, though some communication is 
required. 

The gift of self that lies in love of friendship as such is not 
enough. If there is to be a true spousal union between the man and the 
woman, more must happen: courtship, engagement and eventually 
marriage. The gestures of courtship point in the direction of a final 
gift. In kissing, the two already be!ong to each other, but this 
belonging has the nature of a pledge. The vow of marriage and its 
consummation in sexual intercourse fulfills the pledge. Each becomes 
for the other a giù that is a source of de!ight and joy. Even this is not 
enough. The fruit of all these steps must be a common life in which 
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each belongs to the other and ali their goods are In common, 
especially children. 

2.3. Charles de Koninck on the H umanist Idea of Self-Expression 

Charles de Koninck raises the following objection against the 
insistence on self-expression as the root of personal relations, an 
insistence he sees as going hand in hand with a neglect of the common 
good. 

It is entirely consistent with humanism to see the first roots, the 
fundamental reason, for the social character of man not in the cammon 
good but in the poetie nature of the individuaI, in the need to express 
oneself and to speak oneself to others under the pressure of an interior 
superabundance of pure self. Every objeet then beeomes an original­
means for a work whieh has its real first prineiple in the L Y ou 
understand then the other person is neeessary beeause I feeI the need to 
have myself heard; beeause I need someone to appreeiate me; I need a 
person-subjeet. In short, as for myself, your reason for being is so that 
you might partieipate in my personal Iife. Is it indeed a man who speaks 
thus ?1e . 

This instrumentalizing of other persons for the sake of my self­
expression is clearly the opposite of what John Paul II intends when 
he speaks about gift of self. Spousal self-giving, as he describes it, 
involves accepting the good of the other as a rule for one' s own life; it 
implies putting oneself and ali one's powers as well as possessions at 
the service of the other person for life. T rue, it does also involve the 
joy of being accepted by one's spouse as a gift that gives delight, but 
this joy is quite different from the humanist aping of God as the 
universal cause of goodness which de Koninck castigates. 

2.4. A Total Gift? 

In the objection just considered, the problem identified in some 
notions of self-communication is that they tend to portray the person 
as full with a selfhood that others are called upon to appreciate. There 
is a seemingly opposite objection to be considered as well. Is there 
not a danger of complete subjection or self-destruction in self-giving? 
It is rational to say that we must offer ourselves as a holocaust in our 

48, Cl-I. DE KONINCK, "The Primacy cf the Common Good: Against the Personalists" 
and "The Principle of the New Order" in (tquinas Review 4 (1997) 105. 
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entirety, in a total gift of self, to God. In a passage often cited or 
alluded to by St. Thomas, Denys the Areopagite writes, 

And the divine love (Eros) is also ecstatic, not .llowing those who are 
touehed by it to belong to themselves, but only to the objeets of their 
love ... And henee the gre.t Paul, constrained by the divine Eros, and 
having received a share in its ecstatic power, says, with inspired 
utterance, d live, and yet no longer I, but Christ lives in me» These are 
the words of a tme lover, of one who, as he himself states, was beside 
himself, out of his senses, and toward God, not possessing a life of his 
own but the life of his beloved, as a life ardently beloved". 

This is a magnificent text about ecstasy or, to return to St. 
Thomas's alternate way of speaking, about self-communication as an 
aspect of love of friendship for God. To speak in a similar way about 
the relation between man and woman seems irrational, if not 
idolatrous. Are there not definite limits beyond which we must not 
and cannot belong to another human being? For example, I must not 
allow myself to be drawn into any immoral act by my spouse. I 
should belong more to God. I have my own life to live and my own 
perfection to seek. Besides, are there not many respects in which it 
would be foolish to make a gift of myself to ,mother human being? 
For example, I might well invite my wife to dinner and give her a 
good steak, but I should not give myself to her in this way. Both the 
husband and the wife usually have interests or hobbies they do not 
share with the other. There are very specific, circumscribed respects 
and activities in which a union is brought about between husband 
and wife. "Bed and board" is one customary summary of these 
respects and activities. These are what is given, not the total self. 

And yet we do speak about the relation between husband and 
wife in an unqualified way that expresses totality. The bride in the 
Song of Songs says, «My beloved is mine and I am his» (Song ofSongs 
2:16; cf. 6:3). She says this without qualification. She does not say, 
"with respect to a determinate number of aspects, my beloved is mine 
and I am his." The problem is not simply that this qualified statement 
fails as poetry, but that it is contrary to the sense of spousallove. 

The point can be seen from the opposite side as well. It would be 
very strange if I were to say, "Y ou are mine and I am yours" without 

49, DENYS THE AREOPAGITE, The Divine Names, 4.19; cf. ST. THOMAS, Commentary on 
the Divine Names, Chapter 4, Lecture 10; further comments in: Sentences Com­
mentary, III, d. 27, q. 1, a. L 
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any further qualification to the man who fixes my shoes, even though 
there is a particular respect in which we become one in transacting the 
business of fixing my shoes and paying for the servi ce. The reason 
seems to be that we use the phrase "I am yours" without qualification 
only when a certain totality is intended. 

There is something in sexual relatìons between man and woman 
that justifies calling sexual intercourse a total gift. The human body is 
a remarkably differentiated medium both of self-expression and of 
making an impression on others of reaching other persons. Siapping 
someone on the back is usually the expression of jovial and cordial 
sentiments, quite different from slapping someone in the face. The 
Austrian custom that men kiss the back of a woman' s hand in 
greeting is a gentlemanly expression of polite regard, while kissing 
the inside of a woman' s hand would be an intrusion into her private 
sphere. Kissing the inside of a woman's hand is proper to courtship 
and marriage. Among ali bodily expressions and impressions, sex 
both exposes and reaches the person with particular intensity and 
completeness. It is in some sense true of any embrace that one takes 
another person within one's arms and that one gives oneself to be 
taken. But in the maritai embrace, this taking and being taken is most 
radical. It justifies calling this embrace the gift of self par excellence. 
The dramatic strength of giving and receiving in sexual intercourse is 
one of the reasons why rape is such a terrible crime. It is experienced 
by a woman as a profound attack on the core of her being. St. Thomas 
attests this totalizing nature of sexual union when he speaks of sexual 
union as a translatio and traditio of the body to another person by 
which the marriage bond is completed. 

Before sexual union, the body of 
one is not entirely transferred 
(translatum) under the power of 
the other... But by sexual union 
the transferal (translatio; English 
Dominiean translanon: delivery) is 
completed, because at that point 
eaeh of the two enters into bodily 
possession of the power handed over 
(traditae) to him50• 

Ante eamalem eopulam non est 
omnino translatum corpus unius sub 
potestate alterius ... sed per eamalem 
copulam eompletur dieta translatio, 
quia tunc intrat uterque in 
corJ?oralem possessionem sibi 
tradltae potestatis. 

St. Thomas does not use the language of gift in this text, but 
translatio and traditio are powerful words quite dose to gift, and they 

50. ST. THOMAS, Sentences Commentary, IV, d. 27, q.l, a. 3b, ad 2; reproduced inSumma 
Theologiae, Supplement, q. 61, a. 2, ad 2. 
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express a certain totality, even if their primary object is the body. St. 
J ohn Chrysostom attests the same radical character of belonging that 
arises from sexual intercourse. 

When you see a prostitute tempting 
you, say, "The body is not mine but 
my wife's.» Let also the woman say 
this to those who want to overthrow 
her temperance. "My body is not 
mine, but my husband's"51. 

"Otav ouv ronç nopvllv 1l:€tprocruv crou 
€int· OÙK ecru tÒ crro).ta t).tòv, flì..J."à tflç 

yuvatK6ç. Tau'Cu Kuì li rUVll Àeyétro 
1tpÒç toÙç ~ouÀoJlévouç aùtfjç owpùi;at 
tflV croo<ppocrUV1'jw OÙK eO'ttv È).tòv tÒ 

GroJla tÒ eJlòv. àÀÀù toil àvopòç. 

There are, of course, other aspects of totality in marriage: the gift 
of self that forms the basis of the spousal relation is a gift for one' s 
whole life to this one person alone; and it involves ali of life' s 
principal elements, possessions, work, leisure, having children, etc. 

Hence both points seem IO be true at once: there are particular 
respects in which a person should not give himself and yet spousal 
giving is a gift of self in which one ceases as a whole to belong to 
oneself and begins to belong to another: tatus tuus. 

(O)f its very nature, no person can be transferred or ceded to another. 
In the natural arder, it is oriented toward self-perfection, toward the 
attainment of an ever greater fullness of existence - which is, of course, 
always the existence of some concrete ''l'' .... (T)his self-perfection 
proceeds side by side and step by step with lave. The full est, the most 
uncompromising kind of lave consists precisely in self-giving, in 
making one's inalienable and non-transferable ''l'' someone else's 
property. This is doubly paradoxical: firstly in that it is possible to step 
outside one's own ''l'' in this way, and secondly in that the "l" far from 
being destroyed or impaired as a result is enlarged and enriched - of 
course in a super-physical, a moral sense. The Gospel stresses this very 
cleady and unambiguously - "would lose - shall find again" "would 
save - shalllose". You will readily see thatwe have here not merely the 
personalistic norm but aiso bold and explìcit words of advice, which 
make it possible far us to amplify and elaborate on that norm. The 
world of persons possesses its own laws of existence and of 
development" . 

At the end of this exposition of the statement of the bride, «M y 
beloved is mine and I am his» (Sang af Sangs 2:16; 6:3), it is good to 
cali to mind that the mutuai gift of spouses to each other is not the 
endpoint of spousallove. Children are the supreme gift and primary 
end. 

51. ST. JOHN CHRYSOSTOM, Homilies on 1 Corinthians, Homily 19; on 1 Corjnthians 7:3. 
52. K. WOJTYLA, Love and Responsibility, 97. 
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In its most profound reality, love is essentially a gift; and conjugallove, 
while leading the spouses to the reciprocal "knowledge" which makes 
them "one flesh, " does not end with the couple, because it makes them 
capable of the greatest possible gift, the gift by which they become 
cooperators with God for giving life to a new human person. Thus the 
couple, while giving themselves to one another, give not just themselves 
but also the reality of children, who are a living reflection of their love, 
a permanent sign of conjugal unity and a living and inseparable 
synthesis of their being a father and a mother". 

(will be continued) 

53. JOHN PAUL II, Familiaris Consortio, 14. 

138 





~'.'.~.' ... '."' . 
. " 

-:' '; 

Finito di stampare 
nel mese di luglio 2002 

dalla 
Scuola Tipografica S. Pio X 

Via degli Etruschi, 7 
00185 Roma 


