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EDITORIALIS

PATH 10 (2011) 259-262

Rispetto al passato, sia recente che remoto, le problematiche che oggi
interpellano il campo della teologia morale si sono considerevolmente am-
pliate tanto nei contenuti che nella loro complessita. Pensiamo, per esem-
pio, al settore della bioetica, ieri di fatto ancora ignorato, o a quello delle
questioni sociali con aperture su dimensioni prima insospettate.

Oltre a cio, vi sono i problemi, apparsi dopo il Vaticano II e tuttora
vivamente discussi, sui fondamenti della morale cristiana la cui posta in
gioco ¢ di importanza capitale per I'identita dell’essere cristiano e persino,
al dire di Benedetto X VI, per la sopravvivenza dell’'umanita.

1. Un contributo alla riflessione teologica morale

Per vedere pit chiaro in questa situazione complessa e aprire piste
capaci di soluzioni significative, i moralisti hanno dovuto erigere pilastri
ben fissati nella grande tradizione morale della Chiesa, integrando materiali
indispensabili a ogni vera teologia morale (un’antropologia cristocentrica
intrinsecamente collegata al dinamismo dell’agire morale, per esempio) e
abbastanza robusti per sostenere tutto I'edificio della disciplina.

Le prospettive e il lavoro di ricerca di vari colleghi hanno optato per
una teologia morale di tipo filiale nel solco del titolo cristologico «Figlio»,
centro nevralgico di tutti gli altri titoli cristologici (all’incirca una sessan-
tina) presenti nel Nuovo Testamento. I risultati della ricerca hanno posto
l'accento sulla dignita filiale dei credenti, dignita dalla quale scaturisce
tutto il resto.

A partire da questa concezione filiale della morale si poneva la que-
stione se essa fosse capace di gettare luce sulle grandi sfide etiche dell’ora
presente e farne comprendere la consistenza e la posta in gioco, in modo
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da farne emergere nuove dimensioni e — di conseguenza — nuove possibilita
per l'agire cristiano nel mondo.

E a tale questione che intendono rispondere i contributi del presente
fascicolo di «PATH». Precisiamo subito che non si tratta di lavori esau-
rienti sui diversi temi, ma piuttosto di lavori 7z forma di saggi per mostrare
la pertinenza della categoria filiale applicata ad alcune grandi aree della
vita morale e far vedere come essa apra prospettive originali e attraenti per
l'agire dei credenti.

Il contenuto va dal generale al particolare, come appare chiaro dal
Sommario. Nei due primi contributi, si ascolta rispettivamente la voce di
Giovanni e di Paolo. Il primo tenta di studiare I'apporto della categoria
giovannea dell'«amicizia» (cf. Gv 15,15) all’altra categoria, ugualmente e
massicciamente giovannea, della «filiazione» (cf. Gv 1,12) (R. TREMBLAY).
Il secondo contributo lascia la parola all’Apostolo delle genti che assicura i
Corinzi che sono chiamati alla comunione con il Figlio (cf. 1Cor 1,9) e che
dimostra il fondamento e il senso etico di questo appello (G. DEODATO).

Dopo questo sguardo scritturistico su alcuni tratti dell’antropologia
filiale, si cerca di mettere questa in rapporto con il matrimonio prima e
la famiglia poi. Nel primo caso, il matrimonio & presentato come via per
rispondere alla vocazione eterna dell’'uomo d’essere figlio adottivo di Dio
e vivere la fraternita nel Cristo. L'accostamento tra amore coniugale e filia-
zione si radica nel Figlio sposo dell’'umanita mediante la sua incarnazione
(F. MACERI). Nel secondo caso, 'autore presenta la famiglia come luogo
della maturita filiale con l'aiuto delle indicazioni “familiari” offerte dalla
parabola del «figliol prodigo» (J.S. CANIZAREZ).

I due contributi seguenti si occupano di bioetica. Mentre il primo
cerca di stabilire il giusto rapporto tra fede e ragione in bioetica a partire
dal modello detto della «ragione filiale» (C. CANNIZZARO), il secondo esa-
mina alcuni casi limite del forum contemporaneo della bioetica a partire
dal valore assoluto dovuto, per la prospettiva filiale, ad ogni persona umana
(A. CHENDI).

Nello studio che segue, I'autore traccia i grandi tratti di una morale
filiale dai colori ecologici a partire dall’impatto del Figlio risorto sulla
protologia e dallo sguardo che il Gesu della storia manifesta riguardo alla
creazione. I «gemiti» della creazione di cui parla san Paolo (cf. Rm 8,22)
servono da punto di partenza della riflessione (S. ZAMBONI).
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I tre saggi seguenti esaminano la vita in societa dal punto di vista
dell’identita filiale dei credenti. Che cosa divengono i fondamenti della
dottrina sociale della Chiesa (M. DOLDI) cosi come due elementi di prima-
ria importanza di questa dottrina, la «giustizia» (A.-M.-Z. IGIRUKWAYO) e
la «solidarieta» (L.A. ANAYA), una volta inseriti in un agire di tipo filiale?
Perdono la loro consistenza o si vedono invece arricchiti da elementi nuovi
come suppone l'intensita della fraternita quando essa emerge dalla paren-
tela filiale?

Lultimo contributo si occupa di ecumenismo. Mostra in modo sor-
prendente come l’attenzione alla dignita filiale dei credenti e alle conse-
guenze che ne risultano per la vita morale esistono in filoni importanti
non solamente dell’'ortodossia, ma anche della riforma protestante (A.-M.
JERUMANIS).

2. Il presente fascicolo

Con questo secondo fascicolo si completa il decimo anno di pubblica-
zione della rivista. Il lavoro svolto in questi primi anni potra essere valutato
con il tempo; al riguardo, di notevole aiuto pud risultare quanto & stato
evidenziato nell’Edztoriale del vol. 9/2 (2010) in cui & offerta una sintesi del
percorso realizzato. Intanto I’Accademia continua con la propria riflessione,
stimolando — come nelle pagine che seguono — a ulteriori prospettive per
far si che il Magistero trovi una risposta attenta e collaborativa qual & quel-
la offerta anche dalla nostra Accademia.

Llndice particolareggiato dell’intera annata rende ragione dell’impe-
gno profuso e del cammino compiuto in questo anno 2011. Al di la dei temi
trattati a livello monografico o miscellaneo, la rivista «<PATH» in quanto
organo di collegamento tra gli Accademici — e di dialogo con le Istituzioni
—, evidenzia le loro pubblicazioni realizzate nel 2010, e ricorda gli eventi
principali nella rubrica Vita Academiae.

Un aspetto gia ricordato nella rubrica Vita Academiae & stato concretiz-
zato nel colophon della rivista. Gli Accademici Cardinali e Vescovi figurano
in una categoria a sé — Academici ad honorem —, e questo sia per evidenziare
il loro ruolo nella Chiesa e nell’Accademia, sia per offrire spazio ad altri
membri che cosi possono donare il meglio della propria riflessione alla
teologia, e al dialogo tra questa e le altre scienze.
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Un intero fascicolo della rivista «<PATH» consacrato alla teologia mo-
rale e a una teologia morale di tipo filiale ¢ certamente una novita. Perché
no, se ¢ vero che la Pontificia Accademia di Teologia esiste per promuovere
e per far dialogare fra loro tutte le discipline della teologia e per accogliere
i nuovi sentieri che vi si manifestano?

Un gruppo di moralisti offre ora ai lettori di «PATH» alcuni risultati
frutto delle proprie investigazioni. L'auspicio che li anima ¢ che trovino eco
soprattutto presso altri moralisti — e non solo —, e suscitino domande e ap-
profondimenti, perché anche attraverso le sfide poste oggi alla vita morale,
cresca e si sviluppi quell’«identita filiale» che caratterizza gli uomini e le
donne di fede, e li invita ad agire in conseguenza nelle pitu diverse scelte
della vita.

REAL TREMBLAY



«JE NE VOUS APPELLE PLUS SERVITEURS;
_ JEVOUS APPELLE AMIS» (Jn 15,15)
A PROPOS DE LA DIGNITE DU CROYANT

REAL TREMBLAY

PaTH 10 (2011) 263-273

Qui craint le Seigneur régle bien ses amitiés, car tel on est, tel est 'ami
qu'on a (Si 6,17).

Dans I'amitié, les Ames se mélent et se confondent I'une en I'autre d’un mé-
lange si universel quelles effacent et ne retrouvent plus la couture qui les a
jointes (MONTAIGNE).

Wenn Gott sich seinem Geschopf Mensch verbindet, so verletzt und verrin-
gert er es nicht; er bringt es erst zu seiner vollen Ganzheit (J. RATZINGER).

La théologie des dernieres décennies s’est occupée avec passion de pré-
ciser les traits de ’homme en général et de ’homme chrétien en particulier.
Elle I'a fait encouragée par le Concile Vatican II, poussée par les grands
débats de I’heure sur I'identité de I’'homme lié a des défis de taille susci-
tés, par exemple, par la bioingénierie, par le développement des sciences
humaines et ainsi de suite. Aux voix multiples qui se sont faites entendre
dans ce champ du savoir anthropologique, la théologie a une voix propre
qui se caractérise par son accueil de tout ce qui pourrait contribuer a mieux
faire connaitre 1’énigme humaine ou le «mystére» de I’homme. Capacité
d’assomption donc, mais aussi de discernement, entendons de critique et
de dépassement, qui lui viennent du monde de la foi en général et de la
personne du Christ en particulier.
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A ce sujet, un filon important de 'anthropologie chrétienne récemment
mis au point sest concentrée sur la dignité filiale du croyant recue par la foi
et le baptéme et nourrie de l'eucharistie. Cette dignité filiale qui tient son
origine du Christ pascal ne vaut pas seulement pour le plan eschatologique,
mais englobe aussi le plan protologique au titre d'une création en vue de
la filiation ou disposée a I'avance en direction d’elle. Les premiers versets
de VEpitre aux Ephésiens sont explicites a cet égard.! Ce lien entre I'escha-
tologie et la protologie est d’'une importance capitale si I'on ne veut pas
que la dignité filiale de ’homme croyant apparaisse comme un ajout fait a
I’ humanum et donc comme un trait particulier valable que pour le christia-
nisme. S’il est vrai que, avec la dignité filiale du croyant, nous sommes en
présence d’un trait spécifique a la foi chrétienne, c'est un spécifique qui ne
rejette pas la base commune a tout homme, mais qui 'assume et la porte a
son plein épanouissement aprés I’avoir purifiée de tout ce qui la contamine.

Cela dit, manque encore une aspect pour finir de préciser les traits
de cette dignité filiale et, indirectement, la dignité de tout homme. Cette
dignité crée en effet les conditions pour une rencontre personnelle avec le
propre Fils de Dieu du type de l'amitié. Selon les adages bien connus: «Qui
se rassemble se ressemble» ou, encore: «Dis-moi qui te fréquente et je te
dirai qui tu es», la possibilité que le propre Fils de Dieu s’adresse a une
personne en particulier pour se lier d’amitié avec elle et éventuellement
la rendre coopérante de son ceuvre de salut pour I’humanité confirme
naturellement la dignité filiale déja acquise par le baptéme et nourrie par
I'eucharistie, mais elle fait encore plus. Cette éventualité fait émerger cette
dignité du commun en la particularisant, en la rendant unigue.? 11 en découle
que compter le propre Fils de Dieu comme «ami» personnel confere a la

U Cf. A. CHENDI, I/ Dio trinitario e il suo disegno, dans R. TREMBLAY - S. ZAMBONI, Figli
nel Figlio. Una teologia morale fondamentale, EDB, Bologne 20107, 125-140; R. TREMBLAY,
Notes a propos de la morale de type filiale a la lumiére d’un récent commentaire de UEpitre aux
Ep/ae’sz'em, dans «Lateranum» 76 (2010) 503-511.

2 Commentant Jn 15,15 lors de ’homélie du 29 juin 2011 qui coincidait avec son 60¢
anniversaire d’ordination sacerdotale, Benoit XVI s’est exprimé ainsi: «Dans le baptéme et
dans la confirmation, (le Seigneur) nous avait déja attirés vers lui. Il nous avait déja accueillis
dans la famille de Dieu. Cependant, ce qui arrivait 2 ce moment-1a était quelque chose de plus
encore. Il m’appelle ami».
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personne objet de cette amitié une dignité quaucun individu sur cette terre,
si noble et si important soit-il, peut avoir la prétention de rendre possible.®

Je voudrais maintenant approfondir ces affirmations en procédant en
trois étapes. Je fixerai d’abord mon attention sur la catégorie de ['amitié en
me demandant en quoi cette expérience connote un lien singulier entre
les personnes et, donc, en quoi elle qualifie (ou disqualifie dans le cas
contraire) les personnes qui y sont impliquées (1). J'examinerai ensuite le
seul passage néotestamentaire ou Jésus parle d’amitié et en précise le conte-
nu (cf. Jn 15,15) pour ensuite illustrer ces observations a I'aide de quelques
exemples (2). Suivront enfin quelques réflexions sur le zoyau dur de la
dignité du croyant a la lumiére du matériel recueilli dans les paragraphes
qui précedent (3).

1. 'amitié et son impact sur les personnes

Dans l'antiquité (Aristote et Cicéron par exemple?), on a réfléchi sur ce
que l'on pourrait appeler la “métaphysique” de I'amitié. Augustin,” Thomas
d’Aquin® et bien d’autres a leur suite’ en ont fait tout autant. Ce n’est pas
mon intention de reprendre ici 'ensemble de leurs propos. Dans la ligne de

> En réalité, chaque sacrement (le baptéme en particulier) est un acte personnel du

Christ médiatisé par I'Eglise a 'égard d’une personne appelée par son nom. Considérée sous
cet angle, la filiation adoptive octroyée par le baptéme n’est jamais une réalité égale pour tous.
Si sa densité ontologique vaut pour tous — tous sont d’authentigues fils de Dieu —, sa mesure
ou son ampleur pourrait avoir des traits spécifiques. Comme nous le savons, les évangiles
nous parlent des amitiés de Jésus avec des personnes de son entourage. Pensons a Zachée,
Nicodéme, Lazare et ses sceurs, et tant d’autres. C’est exactement dans la foulée de ces faits
qui se sont reproduits (les innombrables saints de 'histoire de I'Eglise) et qui peuvent se
reproduire a I'infini en ces temps de grace filiale que je voudrais insister sur la possibilité
toujours offerte a plusieurs de compter, parmi ses “intimes”, le propre Fils de Dieu et, de 13,
sur la dignité qui en résulte pour ceux a qui est donné de faire cette expérience. Encore une
remarque. Dire de tout chrétien qu’il est passible d’une rencontre avec Dieu au titre d’«ami»
ne relativise pas les autres types de rapport qu’il entretient avec Dieu. Au contraire. Cette
rencontre suppose ces rapports, les récapitule et les achéve pour, par 1a, conférer a ceux qui
en font 'expérience la dignité inouie de compter parmi leurs “amis” le propre Fils de Dieu.

4 Tour a tour: Ethique & Nicomaque, VIII-IX; De amicitia, c. 6 (en particulier).

> Par exemple: Confessions, 1. IV, viii, 13s., dans SAINT AUGUSTIN, Confessions, livres
I-VII (Bibliothéque Augustinienne, 13), Desclée de Brouwer, Paris 1962, 431.

6 Cf. S.T,I1lI, q. 65,a. 3;II-11, 9, a. 5; I1I Sent., d. 27, q. 2, a. 1; etc.

7 Comme par exemple E. KANT, Metaphysik der Sitten, W. de Gruyter, Berlin 1907, §
46s.
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ma recherche, un élément de leurs réflexions me semble cependant particu-
lierement suggestif: la ressemzblance. Qu'est-ce a dire?

La recherche de I'amitié implique une connaissance au moins intuitive
de soi, si bien que l'on pourrait dire que la mesure de I'amitié est le “moi”.
Cette affirmation est évidemment a comprendre ici non dans le sens d’'une
réduction de l'autre a soi, mais dans le sens d’un critére pour capter ou
repérer dans 'autre ce qui est semblable au “moi”, en accord avec lui. Voici
un exemple a ce propos. Quand Jésus loue la veuve qui ne dépose que
deux piécettes dans le tronc du temple, mais qui donne de son indigence
(cf. Mc 12,38-44), il reconnait en elle un trait de son identité qui consiste
a tout donner, a ne rien se réserver. Méme si le récit évangélique ne le dit
pas, on peut supposer que Jésus I'aurait a ce titre volontiers introduite dans
le cercle de ses amis.

A cette découverte de l'autre semblable 2 soi, fait suite une espéce de
stratégie d’approche et d’attraction de l'autre. Cette stratégie peut compor-
ter diverses attitudes selon que l'on tente de s’assurer de sa ressemblance
avec 'autre, de manifester a l'autre la ressemblance que l'on a avec lui, de
lui faire comprendre le désir d’entrer en rapport avec lui et de lui faciliter
l'acces a son intimité. Une autre épisode évangélique reprend pratiquement
tous les éléments de cette “stratégie”. Le «jeune homme riche» a reconnu
en Jésus quelques traits de “ressemblance” avec lui. Il s'adresse a lui avec
une question de maniére a sassurer d’avoir bien reconnu la physionomie
intérieure de Jésus. Puis vient le moment de se dire, de s’identifier devant
lui et de lui exprimer son intention d’une rencontre avec lui. La stratégie
est couronnée de succés puisque «Jésus fixa sur lui son regard et I'aima»
(Mc 19,21).

Le but de la stratégie est donc atteint: I'unité. Comme dit saint
Augustin apres tant d’auteurs anciens et avant tant d’autres plus modernes,
la fin de I'amitié est d’arriver a un état d’étre «ou les ames (se) fondent
ensemble et de plusieurs ne font qu'une».® Cette union du pareil au pareil,
du semblable au semblable, a des conséquences importantes. Sans préjudice
pour la ressemblance dont il vient d’étre question, les dons ou les qualités
de I'un des partners peuvent se déverser sur l'autre et le conduire a un état
d’excellence inconnu jusqu’alors. C'est un effet inhérent a I'amitié que les
biens des personnes concernées peuvent passer de I'une a l'autre, si bien

8 Confessions, 1. IV, viii, 13, dans SAINT AUGUSTIN, Confessions, 431.
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que les attributs du partner mieux doué peuvent devenir possession de celui
qui I’est moins et ainsi étre pour lui cause d’élévation, voire d’une nouvelle
identité. Le proverbe populaire déja évoqué a ici son pesant d’or: «Dis-moi
qui tu fréquentes et je te dirai qui tu es». Je reviendrai plus loin sur ce
point. Pour I'instant, retenons que I'amitié crée une telle union spirituelle
entre les étres qu'elle est pratiquement unique dans I’ensemble des rapports
humains et qu'elle produit une interaction entre les personnes concernées
qui modele, transforme, éléve et promeut. Rien d’étonnant alors de voir
U'Ecclésiastique attribuer une grandeur inestimable a une amitié véritable:

Un ami fidéle n’a pas de prix, on ne saurait en estimer la valeur. Un ami
fidele est un baume de vie (Si 6,15-16).

2. Les amis de Jésus

On peut dire sans exagération que Jésus a di rencontrer des milliers
d’hommes et de femmes pendant les années de son ministere public. Il a
soulevés ces personnes par sa parole («Jamais homme a parlé comme cet
homme» Jn 7,46; cf. Mt 13,54); il les a attirés par sa bonté; il les a consolés
par ses miracles; il les a stupéfaits par sa sagesse et sa puissance jusqu’a
ressusciter les morts et surtout jusqu'a les guérir intérieurement de leurs
péchés, guérison confirmée par la guérison de leurs corps (cf. Mt 9,1-8 par).

Sur cette toile de fond d’amour divin, les évangiles nous parlent aussi
de rapports privilégiés que Jésus a eu envers certaines personnes. Cest le
cas, par exemple, de Zachée (cf. Lc 19,1-8), du «jeune homme riche» (cf. Mt
19,16-22 par), de Nicodeéme (cf. Jn 3,2; 7,48-52; 19,39), de '«ami» Lazare
et de ses sceurs Marthe et Marie (cf. Jn 11,3.5.11.36) et de tant d’autres.
Clest le cas surtout pour le groupe plus limité des «Douze» et, en lui, des
trois disciples témoins de sa transfiguration et de son agonie (cf. Mc 9,2
par; 14,33 par) et, parmi eux encore, du disciple que «Jésus aimait» (cf. Jn
13,23; 20,2).

Il y a donc comme une immense sphére d’amitié qui entoure la per-
sonne de Jésus, sphere dont la couleur s’accentue par cercles concentriques
autour de lui. Toutefois, le seul endroit ot I'on trouve dans les évangiles

GREGOIRE DE NAZIANZE dit de lui qu’«il n’était qu’a moitié I'ami du Christ» (Homzélie
14 sur Uamour des pauvres, 40, dans PG 35, 409).
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une réflexion ad hoc sur 'amitié de Jésus a I’égard des siens est Jn 15,15.
Je voudrais maintenant m'’y arréter et profiter de son contenu pour éclairer
d’autres faits appartenant surtout a la présence glorieuse de Jésus dans
’Eglise apostolique.!®

Je ne vous appelle plus serviteurs, car le serviteur ne sait pas ce que fait son
maitre; mais je vous appelle amis, parce que tout ce que j'ai entendu du
mon Pére, je vous l'ai fait connaitre (Jn 15,15).1!

Dans son commentaire de Jn 15,13, Schnackenburg fait quelques
remarques qu'il sera utile de signaler pour la compréhension du verset a
I’étude. Il note d’abord que 'affirmation d’apres laquelle il n’y a pas de plus
grande preuve d’amour que de donner sa vie «pour ses amis» sera reprise
dans les versets suivants pour éclairer le type de rapports que Jésus entre-
tient avec les disciples. En ce contexte, il s’agit de présenter 'amour radical
de Jésus non seulement comme un geste d’amitié insurpassable, mais aussi
comme un “paradigme” et un appel adressé aux disciples a étre préts a
aimer avec la méme intensité que la sienne (cf. 1Jn 3,16).'?

Il note encore qu’étant donné que 1’amitié de Jésus pour les siens n'est

.....

10 Pour I'analyse du verset en cause, je suivrai en gros I'exégése de R. SCHNACKENBURG,

Das Jobannesevangeliun: (HKNT., IV/3), Herder, Freiburg-Basel-Wien 1979’ en me réser-
vant d’indiquer les accords (parfois complémentaires) ou les divergences d’autres commen-
tateurs avec la sienne. Cf. RE. BROWN, The Gospel according to John (M), Doubleday &
Company, Inc. New York 1970; X. LEON-DUFOUR, Lecture de I’Evangile selon saint Jean, t.
IIT: Les adieux du Seigneur (chapitres 13-17), Seuil, Paris 1993; Y. SIMOENS, Selon Jean. 3. Une
interprétation (IET 17), Editions de I'Institut d’Etudes Théologiques, Bruxelles 1997; FJ.
MOLONEY, I/ Vangelo di Giovanni, LDC, Torino 2007; S. GRASSO, I/ Vangelo di Giovanni,
Commento esegetico e teologico, Citta Nuova, Roma 2008.

1 Tutilise ici comme ailleurs la traduction de la Bible de Jérusalen:, Cerf, Paris 2000.
Commentaire en substance identique en GRASSO, 1/ Vangelo, 621: «Si ¢ amici di Gest
quando ci si sente amati da lui e si riproduce questa relazione oblativa verso gli altri. Solo
l'autodonazione di Gesti rende possibile la sequela dei discepoli chiamati a condividere il
suo impegno di amore (Gv 13,36-38;21,15-19)». Brown pour sa part précise que ce n’est pas
I'obéissance aux commandements de Jésus qui rend pfog. «Such obedience is not a test of
whether or not one is loved by Jesus but naturally flows form being loved by Jesus. Verse 14
really repeats 10 in another way: “You will remain in m love if you keep my commandments”»
(BROWN, The Gospel, 682-683).

B Ce qui ne signifie pas que le champ sémantique de la parole «amitié» n’apparait pas
ailleurs dans le IV¢ Evangile. Voir par exemple Jn 3,29; 11,3.11.36 et le pieiv de 20,2 (appliqué
au disciple que Jésus aimait) et de 16,27 et 21.15ss (appliqué tour a tour aux disciples et a
Pierre).

12
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une “maxime éthique” déja bien présente dans I'antiquité, avec les consé-
quences de faire entrer, dans le christianisme johannique, un mode de pen-
ser teinté d’hellénisme.™

Cela dit, une question s'impose: en quoi consiste 'amitié que Jésus
veut établir avec ceux qui, selon le v. 14, obéissent a ses commandements?
11 les fait passer, du rang de «serviteurs»” qu’ils sont devant Dieu et devant
lui-méme, au rang d’«amis». Mais comment se produit ce passage d’un
rapport impliquant une certaine distance a un rapport de totale intimité?

Jésus, répond notre commentateur, a confié et remis aux disciples comme 2
ses amis tout ce qu'il a entendu de son Pére, il leur a révélé [...] le Nom, la
nature (Wesen) de son Pére et leur a ainsi transmis I'amour de Dieu [...].1

On ne peut pas affirmer plus clairement I'union entre Jésus et les
disciples. Jésus a rendu les siens participants de ce qui constitue son identité
filiale, il leur a communiqué ce qu’il connait de son Pere. Cette union est si
forte que Schnackenburg n’hésite pas a rapprocher la «liberté» du chapitre
8 de I'«amitié» de notre verset. Il écrit a ce sujet:

4 Sans le mot, le théme de I'amitié est aussi présent dans le monde hébreux (cf. 1Sm
18,1-4). Sous I'influence de I'hellénisme, il émerge avec plus de force encore dans la littérature
sapientielle (cf. Si 6,5-17). Le judaisme parle aussi de I'amitié de ’homme avec Dieu a partir
d’Abraham et de Moise appelés «amis de Dieu» (cf. Is 41,8; 2Chr 20,7; Ex 33,11; Jc 2,23). Pour
les références, voir Schnackenburg qui conclut: «Aber von Judentum her ist Joh 15,13 mit der
besonderen Aussage von Sterben fiir die Freunde nicht abzuleiten» (SCHNACKENBURG, Das
Johannesevangelium 3, 125).

15 A propos du sens plural de Pexpression «serviteur» (doiog), recueillons ces précisions
de Léon-Dufour et de Brown: «Vis-a-vis de celui qui est d’en haut, la condition de disciple est
de soi celle de “serviteur”, terme qui dans la Bible est un titre de noblesse lorsqu’il caractérise
la relation d’un étre avec Dieu: il implique la fidélité sans réserve. Il n’a le sens d’esclave que
lorsqu’il désigne un homme assujetti 2 un maitre de ce monde ou, selon Jn 8,34, a la puissance
du péché. C’est au titre positif de serviteur que Jésus oppose maintenant celui d’ami» (LEON-
DUFOUR, Lecture 3, 179-180). «Doulos covers both slave und servant. In one way “slave”
might be more appropriate here when the servile condition of the doulos is stressed-he fol-
lows orders with out comprehending. Yet the implication that hitherto Jesus had treated his
disciples as slaves seems too harsh» (BROWN, The Gospel, 664). Et encore: «Thus, in NT
thought the Christian remains a dou/os from the viewpoint of service that he should render,
but from the viewpoint of intimacy with God he is more than a doulos. So also here in John
xv 15, from the viewpoint of the revelation given to him the Christian is no more servant»
(BROWN, The Gospel, 683).

16 SCHNACKENBURG, Johannesevangelium 3, 125 (c’est moi qui traduis).
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Si (les disciples) ne sont plus serviteurs, ils sont alors devenus libres. Méme
si manque l'expression «libres», il est question de la méme liberté dont
parle 8,32-36. L'image des serviteurs et du Fils dans la maison du Pére est
apparentée. S’agit-il en ce cas du «demeurer» dans la maison du Pére qui ne
revient qu'un Fils, il s’agit maintenant d’une intimité avec le Pere a laquelle
Jésus a rendu les siens participants. De la sorte il acquiert cette familiarité qui
est le privilege d’une personne libre et d’'un ami.”

Dans ce contexte, notre auteur renvoie au judaisme et a son insistance
déja signalée sur la proximité confiante avec Dieu de certains personnages
de ’Ancien Testament.®

Avant de poursuivre ma réflexion, deux questions restent encore a
éclaircir: est-ce a ce moment seulement que Jésus commence a considérer
ses disciples comme ses «amis»? Et la seconde: ce titre leur est-il exclusif?

Toujours d’aprés notre commentateur, les disciples de Jésus furent
considérés ses «amis» des leur élection dont il est question en Jn 6,70 et en
Jn 13,18. Le «je ne vous appelle plus...(0dxé71)» de notre verset n’a pas des
lors un sens temporel, mais indique «le nouveau rapport que Jésus a créé».
Dans ce contexte, notre exégete parle de «tous les disciples», méme si cette
donnée n’est pas thématisée dans notre verset."”

En raison du fait que I'amitié de Jésus pour les siens est synonyme
de «présence mutuelle», d’«immanence réciproque» (Léon-Dufour) par
suite du partage de sa connaissance du Pére ou de son identité filiale, les
disciples recoivent donc leur dignité d’étre recherchés, désirés, voulus par le

7" SCHNACKENBURG, Johannesevangelium 3, 126-127 (c’est moi qui traduis et qui sou-
ligne).

18 Voir la note 12. Voici deux observations importantes d’autres commentateurs sur
ce point capital de ma recherche. La premiére est de Grasso: «Mentre la figura del servo e
improntata a una condizione di dipendenza e sottomissione, quella dell’amico ¢ configurata
dalla pariteticita e confidenza» (GRASSO, I/ Vangelo, 622; ’est moi qui souligne). La seconde
est de Léon-Dufour et est faite en rapport avec Jn 15,16 Tout en insistant 2 juste titre sur
la priorité absolue du choix de Jésus, la pensée du commentateur va nettement dans le sens
d’une unité forte entre le Maitre et les disciples: «Situé dans le contexte de I’élection, le terme
philoi ne peut étre ramené simplement au lien qui unit deux étres devenus amis par un choix
réciproque: la transcendance du Fils est maintenue. Une absence aussi I'indique: si Jésus nous
dit ses amis, il ne se présente pas comme “notre” ami. Et cependant, par le méme terme, trois
fois répété, Jésus exprime son intense désir de voir réalisée la parfaite présence mutuelle que
signifiaient les formules d'immanence réciproque» (LEON-DUFOUR, Lecture 3, 181; c’est moi
qui souligne).

1 SCHNACKENBURG, Johannesevangelium 3, 126.



A propos de la dignité du croyant 271

propre Fils de Dieu et unis a lui. Parmi ces privilégiés, on peut sans hésita-
tion compter Pierre et Paul.

Dans le premier cas, vient immédiatement a I'esprit cette espece de re-
tractatio pétrinienne qui termine le quatrieme évangile (cf. Jn 21,15-24). Le
Ressuscité en personne prend l'initiative de refaire les liens rompus entre
lui et son disciple a I'heure tragique de la passion. Pour ce faire, il 'invite
a trois reprises a I'amour en l'interpellant par son nom. Clest comme si
Pierre devait par vagues successives et toujours plus consistantes s’ajuster a
I'amour originel de Jésus pour étre rétabli en lui. Ce n'est qu’a la suite de la
pleine cor-respondance de 'amour de Pierre a celui de Jésus («Seigneur, tu
sais tout, tu sais bien que je t'aime» Jn 21,17) que lui est confiée sa mission
de pasteur?® et que retentit 'appel a marcher dans les pas du Ressuscité
jusqu’a la ressemblance de la croix: «Suis-moi» (Jn 21,19).

Lexpérience de Paul n'est pas sans analogie avec celle de Pierre. Clest
toujours le Ressuscité qui prend I'initiative. Avec sa question: «Saoul, Saoul,
pourquoi me persécutes-tu?» (Ac 9,4), Jésus fait sortir Paul du monde de
ses fausses certitudes ou de la dissemblance du salut par la loi et 'ouvre au
dessein salvifique de Dieu dans le Christ. On connait la suite de ’histoire.
Apres avoir réfléchi pendant des années sur cet événement, Paul reconnait
avoir été l'objet d’'un amour personnel et libérateur du Christ: «Il 72’a aimé
et il sest livré pour moi» (Ga 2,20). Il reconnait aussi avoir été 'auditeur,
pour sa mission aupres des paiens, de «paroles ineffables» (cf. 2Co 12,4)
entendues en condensé, aux portes de Damas, dans la révélation du Fils de
Dieu (cf. Ga 1,16).2

3. La dignité de la personne

Sans préjudice du spécifique des rapports de Jésus avec ses deux
apotres et du role qui leur est dévolu dans la mise en oeuvre du plan salvi-
fique de Dieu en faveur de I’humanité, les expériences de Pierre et de Paul
pourraient bien contenir quelque chose de valable, de standart, pour tous
les croyants. En quel sens?

20 «C’est sous le signe de 'amour pour Jésus qu’est donné a Pierre le charge de veiller

sur 'ensemble du troupeau» (X. LEON-DUFOUR, Lecture de I'Evangile de Jean, t. IV: Lheure
de la glorification [chapitres 18-21], Seuil, Paris 1996, 292).

2l Comme pendant, on pourrait penser 2 la confession de Pierre dans la filiation divine
de Jésus (cf. Mt 16,16) attribuée, selon Jésus lui-méme, a une révélation du Pére.
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Un fait inoui émerge de leur expérience: dans le cercle possible des
amis de ’homme, il y en a un guz est le propre Fils de Dieu et qui, de ce fait,
peut donner acces a la transcendance. Or, s'il est vrai, comme nous 1’avons
vu précédemment, qu’au plan de 1'humanum comme a celui du monde de
la foi, I'amitié représente un plus par rapport aux autres types de rapports
interpersonnels, ce “plus”, considéré du point du vue de I'amitié christique,
contribue non seulement a confirmer les rapports déja existants avec le
Fils, mais a les renforcir et donc a élever encore la dignité des personnes qui
en sont ['objet.

Qulen est-il dans le fait de ce critere? Contrairement a ce que l'on
pourrait penser a premiére vue, ce critére est rarement utilisé quand vient
le temps de justifier le respect dii a la personne croyante. Ou plutdt on
I'utilise souvent et de plus en plus, mais en un sens inversé. Qu'est-ce a
dire exactement? La vague de sécularisme qui déferle présentement sur
le monde occidental fait en sorte qu'il suffit de saffirmer chrétien «pra-
tiquant» pour étre considéré suspect, dangereux, a contre courant, de
tendance fondamentaliste avec les conséquences de se voir marginalisé,
voire rejeté du monde de la pensée, de la littérature, de la science, de l'en-
seignement, des affaires, du droit, de la politique, etc. En outre, on assiste
un peu partout dans le monde a une recrudescence des persécutions contre
les chrétiens, recrudescence d’autant plus mystérieuse que ces persécutions
saffirment au sein de grands courants religieux séculaires, traditionnelle-
ment de tendance plutdt tolérante. On pourrait enfin mentionner ce qui
se passe dans des unités plus petites ot la foi vécue provoque isolement et
mépris de I'entourage. Combien d’époux chrétiens sont déclarés dépassés,
démodés et ridiculisés en raison de la fidélité a leurs engagements matri-
moniaux!

Ainsi donc, au lieu de justifier et de promouvoir la dignité de la per-
sonne croyante, l'anitié du Fils pour une personne suscite mépris et exclu-
sion qui vont souvent jusqu'a des agressions d’ordre moral, voire physique.
On n'en finirait pas de citer des exemples a cet égard.

Le soir de son repas d’adieu, Jésus avait averti ses «amis»: «Le ser-
viteur n'est pas plus grand que son maitre. S’ils m'ont persécuté, ils vous
persécuteront aussi» (Jn 15,20). Il leur avait aussi dit que «I’heure vient ou
qui vous tuera estimera rendre un culte a Dieu» (Jn 16,2).
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On retrouve ces prédictions insérée comme clauses du «sermon sur la
montagne» tellement Jésus, a travers le témoignage de 1'Eglise apostolique,
les considérait importantes:

Heureux les persécutés pour la justice, car le Royaume des cieux est a
eux. Heureux étes-vous quand on vous insultera, qu'on vous persécutera,
et qu'on dira faussement contre vous toute sorte d’infamie 4 cause de nzoi.
Soyez dans la joie et I'allégresse, car votre récompense sera grande dans les
cieux (Mt 5,10-12 par.).

A ceux qui sont exclus en raison de I'amitié de Jésus sont promises «la
joie et l'allégresse». Qulest-ce a dire? Clest le recouvrement, le rétablisse-
ment, le redressement du critére de la dignité des croyants combattu par le
monde. Pourquoi? Parce que le rapport d’amitié avec le Fils est, par le Fils
lui-méme, assuré de se prolonger jusque dans I’éternité et donc de perdurer
et, par 1a, de posséder en ce monde une valeur que personne, en dépit des
stratégies apparemment victorieuses pour le détruire, ne pourra lui déro-
ber. En derniére analyse, étre capable de I'amitié du Fils et 'expérimenter
réellement par grice possedent la solidité de la résurrection par la croix
et assure ainsi a la personne qui en est l'objet une dignité inaltérable. Le
dicton: «Dis-moi qui tu fréquentes et je te dirai qui tu es» acquiert ici une
consistance qui reléve du divinum et du définitif eschatologique.

Riassunto

Dans ce bref essai, l'auteur envisage de réfléchir sur l'anthropologie chré-
tienne a partir de la catégorie de I'«amitié». Il concoit cette catégorie comme
un “plus” par rapport a la catégorie absolument fondamentale de la filiation
adoptive. Tablant sur un trait inhérent a l'amitié, la ressemblance, il en appro-
fondit la consistance chrétienne a partir de saint Jean en particulier pour en
faire ressortir un aspect essentiel a partir du contexte culturel dans lequel elle
est aujourd’ hui souvent vécue.






ASPETTI TEOLOGICI DI MORALE FILIALE
ALLA LUCE DI 1COR E APPLICAZIONI MORALI

GIUSEPPE DEODATO

PaTH 10 (2011) 275-291

Le finalita di questo articolo sara quella di trattare alcuni aspetti di
morale filiale o cristica' alla luce del pensiero paolino. La natura di questo
contributo impone 'utilizzo di letteratura specializzata, e il conseguente
rimando ad essa,? per acquisire punti essenziali da integrare in questa ricer-
ca. Lepistolario paolino, e in specie la lettera di cui ci occuperemo, la prima
dell’Apostolo agli abitanti di Corinto (1Cor),’ riteniamo possa offrire spunti
di riflessione tali da arricchire la teologia morale, che sta procedendo, in al-
cuni suoi filoni, sul binario della filzazione del soggetto morale come tratto
che conferisce all’agire morale una particolarissima fisionomia e I’'inquadra
in un contesto squisitamente cristologico e sacramentale. Tralascio, percio,
di prendere in esame direttamente questioni letterarie, esegetiche e di stret-

! Per avere i riferimenti prossimi e piti recenti di questo indirizzo, cf. R. TREMBLAY,

Fonder la vie moral des croyant dans le Fils. Quelques éléments d’bistoire et vision d'ensemble,
in J. MIMEAULT - S. ZAMBONI - A. CHENDI (a cura di), Nella luce del Figlio. Scritti in onore di
Réal Tremblay nel suo 70° genetliaco, EDB, Bologna 2011, 35-41; R. TREMBLAY - S. ZAMBONI
(a cura di), Figli nel Figlio. Una teologia morale fondamentale, EDB, Bologna 2008.

2 Cf. RE. BROWN, Az Introduction to the New Testament, Doubleday, New York 1997,
tr. it., Introduzione al Nuovo Testamento, Queriniana, Brescia 2008, 680-716; J. MURPHY-
O’CONNOR, La prima lettera ai Corinzi, in RE. BROWN - J.A. FITZMYER - R.E. MURPHY (a
cura di), The New Jerome Biblical Commentary, Prentice Hall, Englewood Cliffs 19907, tr. it.:
Nuovo Grande Commentario Biblico, Queriniana, Brescia 20022, 1043-1065.

3 Alcuni precisano: «Lattuale prima Lettera ai Corinzi — risulterebbe — il secondo scrit-
to dell’Apostolo alla comunita», R. FABRIS - S. ROMANELLO, Introduzione alla lettura di Paolo,
Borla, Roma 20092, 136.
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ta contestualizzazione della 1Cor,* per indirizzare la mia attenzione sulle
questioni attinenti al tema.

Fin da subito chiariamo che le ragioni che ci hanno spinto a richiamar-
ci a questo scritto paolino sono profondamente teologiche, cristologiche, sa-
cramentali e morali; anche se, secondo alcuni esperti, chi studia seriamente
Paolo per la prima volta, ed & costretto a prendere le mosse da almeno uno
dei suoi scritti, trova in questa lettera: «La piu indicata».’

1. La filiazione come processo di santificazione per mezzo del sacrificio di sé

Che Paolo abbia fermamente chiaro che la morale cristiana non possa
che essere spiegata, annunciata, vissuta se non in termini cristologict, cioé in
un orizzonte di fede e di grazia che operano la filiazione dell'uvomo,® & un
dato evidente nel suo epistolario, laddove si osservi che la parte cosiddetta
parenetica o esortativa, qualora assente, ¢ sostituita da un “codice compor-
tamentale”, che altro non & se non un richiamo, anch’esso, al cristiano circa
la sua identita fz/iale. Da essa deve scaturire in virtti della sua immersione
nel mistero della redenzione, per mezzo dei sacramenti celebrati nella
fede,” quella luce nuova in cui & stato trasformato.

* Cf.].J. BARTOLOME, Paolo di Tarso. Un’introduzione alla vita e all opera dell’ Apostolo
di Cristo, LAS, Roma 2009, 296ss.; E. COCCHINI, Paolo tra Atene e Corinto, in L. PADOVESE
(a cura di), Paolo di Tarso: archeologia - storia - ricezione, vol. 2, Effata, Cantalupa (To) 2009,
419-429; S.J. HAFEMANN, Corinzi, lettere az, in G.F. HAWTHORNE - R.P. MARTIN - D.G. REID
(a cura di), Dictionary of Paul and His Letters, Inter Varsity Press, Downers Grove 1993, tr.
it., Dizionario di Paolo e delle sue lettere, San Paolo, Cinisello B. (Mi) 1999 (= DPL), 298-324;
J. MURPHY-O’CONNOR, Paul. A critilcal life, Oxoford University Press, Oxford 1996, 1997,
tr. it.: Vita di Paolo, Paideia, Brescia 2003, 284ss.; G. BARBAGLIO, Paolo di Tarso e le origini
cristiane, Cittadella, Assisi 1989.

> BROWN, Introduzione al Nuovo Testamento, 680.

6 Cf. R. PENNA, Dall’annuncio evangelico alla prassi morale, in MIMEAULT - ZAMBONI -
CHENDI (a cura di), Nella luce del Figlio, 81-93, qui 87-88; S.C. MOTT, Etica, in DPL, 591-601.

7 Cosi, anche nelle lettere dove la parte esortativa ¢ sostituita da un esplicito richiamo
morale, «il vero culto, quello “logico”, & offrire a Dio la propria esistenza orientata in modo
tale da esprimere 1'appartenenza alla Signoria di Dio. In alcune lettere paoline non c’¢ una
parte finale propriamente esortativa [...]. Ma anche in questi casi, quando deve dare indica-
zioni di carattere pratico, Paolo le motiva richiamandosi al credo cristiano e allo statuto de:
credenti», FABRIS - ROMANELLO, Introduzione alla lettura di Paolo, 216 (mia la sottolineatura).
Altri sinteticamente affermano: «Il punto di partenza dell’etica paolina ¢ I'esistenza cristiana,
Pessere in Cristo: cio che Cristo ha fatto (2Cor 5,18-21), e Dio ha dato, ¢ la base e il motivo
di cio che il cristiano deve fare e come essere», BARTOLOME, Paolo di Tarso, 584. Cf. PENNA,
Dall’annuncio evangelico alla prassi morale, 87-88.
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Questo aspetto viene sottolineato dal grande vescovo di Ravenna,
Pietro Crisologo, del V sec., il quale, proprio prendendo spunto dalla lette-
ra di Paolo ai Romani, dopo aver esortato a scoprire i tesori della misericor-
dia del Padre, dischiusi a noi dal sacrificio di Cristo, scrive:

Forse vi turba l'atrocita della mia passione, di cui siete stati gli autori.
Questa croce non & un tormento per me, ma per la morte. [...] Queste
ferite non suscitano i miei lamenti, ma piuttosto introducono voi nel mio
cuore. [...] Ma ormai sentiamo quale preghiera ’Apostolo: Vi scongiuro,
dice, di offrire i vostri corpi (Rm 12,1). LApostolo con questa preghiera ha
elevato tutti gli uomini al vertice sacerdotale. Di offrire i vostri corpi come
sacrificio vivente. [...] Luomo & per sé e vittima e sacerdote; [...] I'uomo
non cerca fuori di sé cid che sacrifichera a Dio; [...] 'uomo porta con sé
e in se stesso anche cid che sacrifichera a Dio in proprio vantaggio. [...]
Mirabile sacrificio nel quale si offre un corpo senza corpo, sangue senza
sangue. [...] Fratelli, questo sacrificio discende dal modello di Cristo che
immolo vitalmente il proprio corpo per la vita del mondo; e veramente ha
reso il proprio corpo vittima vivente Colui che, ucciso, vive. [...] Di qui i
martiri nascono nella morte, cominciano nella fine, vivono nell’'uccisione e
risplendono nei cieli quelli che in terra si ritenevano spenti.®

Gli aspetti appena rimarcati ci faranno da filo conduttore nell’esplici-
tazione del tema di cui ci vorremo occupare. Li anticipiamo, indicandoli
come i tratti essenziali della nzorale filiale: santita, obbedienza, sacrificio,
perfetta configurazione esistenziale oltre che sacramentale a Cristo, Figlio
crocifisso del Padre, offerto per la salvezza dell'umanita. In questa chiave o
prospettiva ci accingiamo a leggere, aiutati da 1Cor, la nzorale filiale.

La morale filiale deve essere, per ragioni ontologiche e cristologiche,
morale di santificazione, di perfetta obbedienza, di crocifissione, d’immo-
lazione, di perfetta conformazione a Cristo, durante il tempo per potersi ri-
tenere veramente autentica,’ e percio aprire le porte alla beatitudine eterna:

8 SAN PIETRO CRISOLOGO, Sermone 108, § 3-4, in ID., Opere, vol. 2. Sermoni/2 [63-124]
(a cura di G. BANTERLE ET AL.), Biblioteca Ambrosiana - Citta Nuova, Milano - Roma 1997,
323.

% «“Lanuova creazione” (2Cor 5,17; Gal 6,15) rende realizzabile — e proprio percio esi-
ge —una “novita di vita” (Rm 6,4) [...], chi & stato collocato nella sfera di Cristo, non puo che
vivere per lui finché egli, Cristo, sia formato in lui (Gal 4,19): non c’¢ pil posto per il peccato,
poiché lui ¢ morto al peccato (Rm 6,9-10). E poiché lui si & consegnato per i peccati (Gal
1,4; Rm 3,25; 8,32), il credente deve vivere cercando il benessere degli altri (1Cor 10,24.33):
essere stato salvato da chi si & fato servo di tutti nella croce [...] obbliga il cristiano a diventare
servo di tutti», BARTOLOME, Paolo di Tarso, 584-585; «“Chi ¢ in Cristo, & una creatura nuova.
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Ma ciascuno stia attento a come costruisce. Infatti, nessuno pud porre un
fondamento diverso da quello che gia vi si trova, che ¢ Gesu Cristo. E se,
sopra questo fondamento, si costruisce con oro, argento, pietre preziose,
legno, fieno, paglia, 'opera di ciascuno sara ben visibile: infatti, quel giorno
la fara conoscere, perché con il fuoco si manifestera, e il fuoco provera la
qualita dell’'opera di ciascuno (3,10-13).1°

Ora, questo processo, tutto racchiuso nella potenza della grazia sacra-
mentale e nell’efficacia della Parola di salvezza recata per mezzo dell’an-
nuncio del Vangelo, che trasfondono la vita di Cristo nelle membra del suo
corpo e le configurano alla sua vita filiale, per mezzo della fede, puo essere
impedito solo dalla volonta dell’'uomo.!! Per questo riprendiamo ancora il
testo del Crisologo, il quale dopo aver richiamato il versetto di Rm 12,1
e un passo del Sal 39,7 (volg.), continua: «Sii, dunque, uomo, sii dunque
sacrificio e sacerdote di Dio; non perdere cio che la divina autorita ti ha
concesso e dato. Indossa la stola della santita, cingiti la cintura della castita,
Cristo veli il tuo capo, la croce rimanga a difesa della tua fronte» — tutte
allusioni all’inserzione battesimale dell'uvomo in Cristo — «colloca nel tuo
petto il mistero della scienza divina, accendi il turibolo in profumo di pe-
renne preghiera, afferra la spada dello spirito, poni il tuo cuore come altare
e cosi, fidando in Dio, offri il tuo corpo quale vittima. Dio cerca la fede,
non la morte; ha sete della preghiera, non del sangue; & placato dal volere,
non dall’uccisione».'?

Le cose vecchie sono passate; ecco ne sono nate di nuove” (2Cor 5, 17). Nel nuovo essere
si fonda un nuovo ethos cristiano. Dall’indicativo che descrive 'opera salvifica di Dio con-
segue 'imperativo che esorta al compimento umano della grazia. Per mezzo del sacramento
i battezzati sono “morti per il peccato, ma viventi per Dio in Cristo Gesu”. Ne consegue
che “dunque il peccato non deve regnare nel vostro corpo mortale” (Rm 6,11ss.)», K.H.
SCHELKLE, Paulus. Leben - Briefe - Theologie, Wissenschaftliche Buchgesellschaft, Darmstadt
19882, tr. it., Paolo. Vita, lettere, teologia, Paideia, Brescia 1990, 228.

10 Cf. BROWN, Introduzione al Nuovo Testamento, 688.

1 «Se Dio da la grazia, 'uvomo non ¢ pero sollevato dalla responsabilita, ma ne & ancor
pit caricato. [...] Il nuovo ethos pud essere descritto come fede, giustizia, liberta, amore,
speranza», SCHELKLE, Paolo, 228.

12 SAN PIETRO CRISOLOGO, Sermone 108, § 5, 323-325.
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2. Alcuni richiami sui fondamenti cristologici della morale filiale

Nella 1Cor, che potrebbe sembrare uno scritto occasionale, deter-
minato da questioni in ordine alla fede e alla morale sorte in seno alla
comunita di Corinto,” emerge fortemente stilizzata un’immagine di Cristo
dai connotati particolarissimi e tra i pit belli che possano cogliersi nelle
lettere dell’Apostolo. Il Cristo che Paolo prende a modello e da cui parte
per donare agli abitanti di Corinto il riferimento veritativo unico, a partire
dal quale essi dovranno lasciarsi fare veri e autentici figli di Dio, ¢ il Cristo
martire; ¢ il Cristo, figlio obbediente al Padre sino all’effusione del sangue
per il compimento dei suoi disegni di salvezza; ¢ il Cristo scandaloso e la
cui vita appare «stolta»; in una sola parola, & il Cristo crocifisso.* A questo
Cristo Paolo dedica toccanti accenni nel capitolo secondo:

Anch’io, fratelli, quando venni tra voi, non mi presentai ad annunciarvi
il mistero di Dio con l’eccellenza della parola o della sapienza. Io ritenni
infatti di non sapere altro in mezzo a voi se non Gesu Cristo, e Cristo cro-
cifisso (2,1-2).

E logica conseguenza che questo sara il punto chiave da cui Paolo
prendera le mosse per donare soluzione a tutti i problemi affrontati nella
lettera.

La centralita che Cristo ha nella teologia paolina ¢, in generale, ricono-
sciuta, anche se espressa in modo diversificato e complementare.'® Pero, in
1Cor & proprio con il Crocifisso che ci si dovra confrontare, avendo Paolo
ricordato, quasi agli inizi della sua lettera, cosa comporti la vita da figli
adottivi:

1 Sulle circostanze storiche e i problemi della comunita cf. FABRIS - ROMANELLO, In2¢ro-
duzione alla lettura di Paolo, 135-143; MURPHY-O’CONNOR, Vita di Paolo, 284-361; SCHELKLE,
Paolo, 115ss.; COCCHINI, Paolo tra Atene e Corinto, 419-429.

4 Grandemente pertinenti le osservazioni di: cf. R. PENNA, La sapienza della croce in
Paolo, in ID., Paolo scriba di Gesn, EDB, Bologna 2009, 221-233 in part. 222-224; J. GNILKA,
Paulus von Tarsus. Apostel und Zeuge, Verlag Herder, Freiburg im B. 1996, tr. it.: Paolo di
Tarso. Apostolo e testimone, Paideia, Brescia 1998, 297-308.

> Viene osservato come la forte decisione di Paolo, espressa in 1Cor 2,2, fu determinata
dall’«esperienza vissuta ad Atene» presso I’Aeropago, COCCHINI, Paolo tra Atene e Corinto,
424; cosi anche, BARTOLOME, Paolo di Tarso, 303.

16 Solo per fare alcuni esempi: cf. GNILKA, Paolo di Tarso, 251-252; SCHELKLE, Paolo,
285; BARTOLOME, Paolo di Tarso, 546; A.E. MCGRATH, Croce, teologia della, in DPL, 397-406.
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Degno di fede ¢ Dio, dal quale siete stati chiamati alla comunione con il
Figlio suo Gesu Cristo, Signore nostro! (1Cor 1,9).”

La chiamata dei cristiani alla figliolanza adottiva & chiamata alla comu-
nione con Cristo. Ma subito dopo qualche versetto, viene messa in luce che
tipo di figliolanza fu quella vissuta da Cristo di cui la predicazione paolina
si vanta:

Noi invece annunciamo Cristo crocifisso, [...] potenza di Dio e sapienza di
Dio. [...] Grazie a lui voi siete in Cristo Gesu, il quale per noi ¢ diventato
sapienza per opera di Dio, giustizia, santificazione e redenzione, perché
come sta scritto, chi si vanta si vanti nel Signore (1Cor 1,23-24.30-31).

Da questo asserto, secondo uno sviluppo che contera diversi capitoli,
I’Apostolo giunge alle affermazioni del capitolo sesto, dove viene ricordato
ai Corinzi, come essi siano «stati lavati, ... santificati, ... giustificati nel
nome del Signore Gesu Cristo e nello Spirito del nostro Dio» (1Cor 6,11).

Ora si tratta di chiarire le caratteristiche, i contenuti, le forme del
Cristo come crocifisso nella prospettiva di 1Cor, e dunque le forme concrete
di questa figliolanza vissuta sino alla totale consumazione di sé. Si dovra
comprendere, in che modo il suo essere crocifisso pud determinare la risolu-
zione dei tanti problemi di fede e di morale sorti nella comunita di Corinto.

Questo essere crocifisso del Figlio manifesta un’essenza inquadrabile da
due angolature: quella della sua santita e quella della sua obbedienza; che
sono, poi, due facce della stessa medaglia. Di questo modello sacrificale i
Corinzi devono assumere le sembianze perfette sino a farle rivivere in loro.
L’Apostolo, invece, dimostrera in varie circostanze, di cui noi ne prendere-
mo in esame solamente una, quanta lontananza regni tra il modello che &
Cristo, Figlio crocifisso e loro, figli nel Figlio, ma non secondo la pienezza
che questo mistero comporta.

3. La santita del Figlio crocifisso: essere e opera,
un solo mistero vissuto nell’attualita del comando divino

Non ¢ possibile teologicamente pensare la santita se non a partire da
colui che il libro del profeta Isaia rivela il tre volte Santo (Is 6,3), ma che
gia il libro del Levitico, manifestava essere colui che si proclama santo

17 Cf. GNILKA, Paolo di Tarso, 304-305.
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per essenza («Siate santi, perché 70 sono santo», Lev 11,44), richiedendo al
popolo d’Israele di esserne I'immagine. La santita & solo di Dio, e da lui
discende sull'uomo come la luce dal sole. In Dio, la santita ¢ piena e per-
fetta conformazione tra 'opera che egli compie e la sua essenza divina che
¢ purissimo amore.

Nell’Antico Testamento Dio rivela la sua santita per mezzo della sua
Parola, la quale dovrebbe far si che 'uomo, essendo a sua immagine e so-
miglianza, se ne impregni nei pensieri, se ne ricolmi il cuore, ne comprenda
la volonta e la trasfonda in un'opera che sia obbedienza perfetta e perfetta
imitazione di quanto la Parola contiene e rivela. Dio, che & la sorgente di
ogni santita, comincia la santificazione dell’'uomo proprio per mezzo del
dono all'uvomo della sua verita creaturale e delle condizioni per custodirla
nella santita. Questa Parola, Dio non la rivolge una volta per sempre al suo
popolo; ma per mezzo dei suoi mediatori, egli parla ad esso in un perenne
presente, chiedendo che la via tracciata per I'oggi storico sia messa in opera
per mezzo di un'obbedienza pronta, aggiornata, sempre dinamica e mai
statica, riferita all’'ultima Parola riferita. Per cui non sara santita per 'uomo
camminare con una Parola che Dio ha detto ieri per ieri, e non oggi per
oggi. Fu l'avvertimento che Dio rivolse al suo popolo poco prima dell’in-
gresso nella terra promessa (cf. Lev 20,22-24). Non che fosse venuta meno
la legge donata al Sinai, ma la continua presenza di Dio con il suo popolo
(si pensi alla dimora che Dio stabilisce con il popolo d’Israele, cf. Es 25-31,
35-40) e la perenne dinamicita della storia di questo popolo, per via dei
contesti sempre mutevoli, esigeva una Parola sempre attuale, un codice di
santitd sempre in costante aggiornamento,’® evidentemente nell’ottica del
compimento.?’

18 «Nella teologia degli scritti sacerdotali la santita & un potere dinamico di YHWH che si

trasmette anche all’esterno della divinita», G. DEIANA (a cura di), Levitico, Paoline, Milano
2005, 239.

19 Su questi aspetti cf. M. FONTANA, La Parola nella Chiesa. Fondazione trinitaria della
sua efficacia, Rubbettino, Soveria Mannelli 2007, 185-226. In particolare scrive I’ Autore: «La
Parola divina ¢ attiva e dinamica ex sese. [...] La comunicazione divina ¢ viva e vitale per il
solo fatto che segue una decisione volontaria e personale del Signore, mentre fa conoscere
e realizza un suo disegno salvifico. [...] “Parola d7 Dio” significa, dunque, “Parola che dice
Dio” qui e ora, in questa circostanza storica, all’'uomo, per la sua piena e umana realizzazio-
ne e la sua autentica redenzione. Pertanto, nell’economia salvifica la parola di Dio non puo
essere [...] segregabile nelle anguste trame del linguaggio umano [...] ma cio che ¢ efficace ¢
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Con il Nuovo Testamento non viene meno questa peculiarita della
santita di Dio, come opera, intervento, rivelazione, parola sempre attuale
rivolta all'uomo che deve essere educato, illuminato, esortato a un per-
fetto ascolto e una perfetta obbedienza. Certo ¢ che tra Antico e Nuovo
Testamento la santita manifestata & abissalmente differente, mancando
della sua perfezione assoluta sia in termini di verita rivelata sia in termini
di amore rivelato e realizzato. Infatti, il Padre, per mezzo del Figlio, non
solo dona la rivelazione piena, perfetta, unica, ultima della profondita del
suo amore per I'uvomo e del suo mistero; sempre nel suo Figlio crocifisso,
dona il modello perfetto e insuperabile nella realizzazione di questo amore
che coinvolge 'uomo come parte attiva. Nonostante questo abisso di perfe-
zione, pero, non s’interrompe il dinamismo della santita-verita, considerato
che, per opera dello Spirito Santo,? ciascun discepolo di Cristo & intro-
dotto in questo dinamismo di santita e di amore infinito (1Pt 1,13-2,10),%!
secondo una forma che non sara mai uguale, mai ripetizione di un passato
gia visto, mai livellamento su un livello di comprensione gia raggiunto.
A ognuno, per opera dello Spirito Santo, sara dato di vivere un raggio di
quell’infinito amore che Cristo sprigiono sulla terra come sole accecante.

Se Dio non parlasse anche oggi ai cuori e alle orecchie delle sue crea-
ture, per mezzo del suo Santo Spirito, avremmo forme di santita codificate,

il suo essere veicolo della comunicazione attuale del Signore. Tutto questo ¢ possibile grazie
all’azione vivificante dello Spirito Santo» (¢bid., 186-187).

20 «La Parola ¢ il canto armonioso che, incessantemente lo Sposo divino rivolge alla
sua sposa correggendola e fortificandola. E il canto dell’innamorato che permanentemente
ringiovanisce, rinnova e perfeziona la sua Sposa. E il canto del Cristo che si ode nell’attualita
dello Spirito Santo, (Ap 2,1-3,22) [...] La co-implicazione fra teologia dello Spirito Santo e
teologia della Parola, tra Verbumz e Pneuma, & percio essenziale per una teologia della Parola.
I due elementi devono percid sempre stare uniti, sia nel processo di ascolto sia in quello della
donazione della parola di Dio», D. CONCOLINO, Teologia della Parola. Per una comprensione
sinfonica della Parola di Dio alla luce della Costituzione Dogmatica «Dei Verbum», Rubbettino,
Soveria Mannelli 2006, 188.

2l Rimando al testo petrino per espresso riferimento dell’Autore al libro del Levitico
(v. 16: «Sarete santi, perché io sono santo») e per delle attinenze con il testo paolino che met-
teremo in evidenza pitt avanti. Un Autore commenta: «In 1Pt 1,13-2,10 Pietro presenta, poi,
le conseguenze che sorgono dalla rinascita operata da Dio in Cristo. [...] L'invito a liberarsi di
ogni cattiveria, inganno, gelosia, maldicenza, ipocrisia mostra la necessaria crescita nella fede
cui sono chiamati i cristiani come un ztinerario dinamico mai concluso, fino al ritorno del Si-
gnore», M. MAZZEO (a cura di), Lettere di Pietro. Lettera di Giuda, Paoline, Milano 2002, 93.
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statiche e ripetute, e cio ¢ puntualmente smentito dalla storia della Chiesa
e della santita cristiana.?

Ma ¢ ora necessario approfondire il nesso santita-obbedienza, facendo
leva sulla seconda parte del binomio. Giustamente viene osservato:

Le modalita del ministero di Gesu furono determinate da Dio, «colui che
non conobbe peccato, egli lo fece peccato per noi» (2Cor 5,21). In altre
parole, Dio volle che Cristo fosse soggetto alle conseguenze del peccato.
Gesl era entrato a far parte dell’'umanita bisognosa di salvezza a tal punto,
da assumersi le conseguenze del suo stato decaduto.??

Subito, osserva ancora I’Autore:

Se 2Cor 5,21 illustra il piano divino, altri testi sottolineano la liberta della
cooperazione di Cristo, [...] La sua vita e la sua morte furono un sacrificio
volontario di se stesso, perché gli altri ne potessero beneficiare.?*

Ecco, allora, dischiudersi per noi il senso dell’essere crocifisso di Cristo.
In lui e per lui crocifissione e obbedienza sono manifestazioni di un’unica
realta o mistero o volonta. Lui fu crocifisso perché obbediente al Padre e
per la vera obbedienza che presto al Padre fu crocifisso. In cosa consistette
quest'obbedienza che Gesu rendeva al Padre?

Gesu visse I'obbedienza come puntuale e perenne relazione di ricerca,
di ascolto, di accoglienza della sola volonta del Padre; ma egli visse 1'ob-
bedienza ancora come ininterrotta sottomissione alla mozione dello Spirito
Santo, al cui timone, egli consegno in modo irreversibile la sua volonta il
giorno del Battesimo (cf. Lc 3,21-22). Queste dinamiche hanno consentito
che Gesu venisse perennemente guzidato dallo Spirito (solo per fare alcuni
esempi, cf. Lc 4,1; 19,28); sempre in piena corrispondenza con i desideri e i
tempi di salvezza che il Padre stabiliva (si pensi all’episodio narrato in Mc
1,29-39, quando Gesu si sottrae alla proposta di Pietro, dopo essere stato in
lunga preghiera a contatto con il Padre, e prosegue per mete altre, rispetto

22 «Paolo aveva gia delineato la ricchezza delle forme della santita cristiana che nel corso
dei secoli si ¢ arricchita di variazioni e tonalita sempre nuove [...]. Il punto fermo ¢ la carita
che & comunione con Dio e con la Chiesa. Su questo humzus comune possono nascere tante
forme di santita, anzi tanti santi, che per opera dello Spirito Santo, hanno reso e rendono il
vivo Vangelo per il loro tempo», E. GUERRIERO, Editoriale, in «Communio» 6 (2002) n. 186,
5-8, qui 6.

2 MURPHY-O’CONNOR, Vita di Paolo, 350.

A 78
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a quelle indicate dal suo apostolo; o ancora al tempismo soprannaturale
con cui incontra la Samaritana o Zaccheo, rispettivamente cf. Gv 4,1-42 e
Lc 19,1-10). Tale disposizione ha fatto si che i momenti della sua missione,
i tempi della sua manifestazione, le modalita, i luoghi, gli incontri venissero
vissuti in questa luce soprannaturale e cio¢ fossero dettati dalla volonta del
Padre.

Ora, tutto questo implica la totale liberta dagli uomini in ordine alla
verita da conoscere, da dire, da attuare. Gesu attinse nel Padre per mezzo
dello Spirito “la sua verita” messianica e la difese anche dinanzi alle sua-
denti tentazioni del diavolo e degli uomini (cf. Lc 4,1-13; Mt 16,21-23; Gv
6,15). Non solo. Vi ¢ esplicitamente scritto nel Vangelo che Gesu «cresceva
in sapienza, eta e grazia davanti a Dio e agli uomini» (Lc 2,52), a testimo-
nianza che la comprensione e I'attuazione della volonta del Padre, insieme
a una santita sempre pitu grande,” hanno portato Cristo da una perfezione
iniziale nell'obbedienza a una perfezione finale, da un amore perfetto ma
incruento a un amore perfetto e sacrificale. Di fatto il senso autentico di
quanto si vuole sostenere ritengo lo esprimano le parole della lettera agli
Ebrei, in cui si scrive:

Pur essendo Figlio, imparod I'obbedienza da cio che pati e, reso perfetto, di-
venne causa di salvezza per tutti coloro che gli obbediscono, essendo stato
proclamato da Dio (5,8-9; cf. anche 2,10; 7,28).°

? E come se Gest, in analogia a un recipiente, assumesse progressivamente forme sem-

pre pit capienti di contenimento del liquido, ma avendo sempre colma la misura del conte-
nuto. Il che & compatibile con la sua verissima natura umana e confermerebbe che la vera
umanita di Cristo abbia vissuto tutte le dinamiche di crescita che egli chiede di vivere ai suoi
discepoli, con le dovute e necessarie distinzioni, visto che per noi la santita ¢ conversione
prima di tutto e dunque abbandono di uno stato di decadenza, di deficit, che in lui evidente-
mente non fu mai presente.

2 Commenta Vanhoye: «Gesti ha conosciuto le varie tappe di un vero divenire umano.
Il suo corpo ¢ cresciuto; anche la sua anima umana si ¢ sviluppata reagendo agli influssi ester-
ni in piena conformita alla volonta divina. Si puo dire, in un certo senso, che Gesu ¢ stato
perfetto sin dalla sua nascita. Va pero precisato che Gesti bambino aveva una perfezione di
bambino, non di adulto. In ogni tappa della sua esistenza umana, ebbe la perfezione che
corrispondeva a questa tappa. Non si trattava quindi di uno stato immutabile di perfezione
astratta, ma, al contrario di una perfezione concreta in costante progresso, di un’acquisizione
continua di nuova perfezione. Il passo in cui 'autore descrive piti dettagliatamente questa
acquisizione si trova nel cap. 5 vv. 7-10. E un brano molto rivelatore per 'antropologia come
per la cristologia. [...] Questa frase manifesta tutto il realismo dell'incarnazione e, d’altra
parte, ci presenta il piti perfetto modello di umanita, mostrandoci come Cristo ¢ stato “reso
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'obbedienza fu per Cristo servizio reso a Dio, riconosciuto come
unico Signore della sua vita, e reso per amore, perché il suo nome venisse
glorificato sulla terra. In questa prospettiva tutto per Gesu diveniva un
mezzo per rendere gloria al Padre suo celeste. Quest’unico riferimento al
Padre, nello Spirito, rendeva Gesu servitore dell'uomo, secondo verita, lo
rendeva benefattore dell’'uomo, pacificatore, salvatore, consolatore e mai in
contesa per questioni umane o per “posti” da occupare su questa terra (lo
dimostra il dialogo con Pilato, cf. Gv 18,28-38 e il richiamo ai suoi discepo-
li, cf. Lc 22,24-29 e par.). Cristo dimostra a tutti con la sua obbedienza che
se si vuole obbedire a Dio e amare I'uomo vi ¢ un posto preciso, unico da
occupare, secondo modalita proprie, ma sempre connotate dai tratti della
sua obbedienza crocifissa.

Lobbedienza vissuta da Cristo gli consente di essere cio che il Padre lo
ha costituito (santita come corrispondenza tra essere e opere), come il Padre
vuole, guando il Padre vuole, dove il Padre vuole; sempre, incessantemente:
dal Padre, nel Padre, per il Padre nella comunione dello Spirito Santo. E
tutto cio a partire dall’interiore adesione di Cristo al mistero da compiere,
cio¢, rimanendo sempre nei pensieri, nei desideri, nel cuore, nell'amore
del Padre per la sua creatura da salvare. Cristo ha piena coscienza della
sua identita, attimo per attimo, e la vive, attimo per attimo, in pienezza di
sapienza e di grazia, secondo le forme dettate dal Padre.

4. Quando la crisi morale ¢ crisi d’identita o veritativa

Alla luce di quanto precede, la crisi morale della comunita di Corinto,
e di qualunque altra nel corso della storia, & crisi veritativa e dunque teolo-
gica, cioe distoglimento degli occhi del credente dal Cristo crocifisso, come
modello di fede d’attingere per mezzo della Parola, compresa nello Spirito
Santo, secondo la tradizione della Chiesa.

Se la santita & piena coerenza al proprio essere in Cristo, nuova
creatura;?’ se santitd & ancora dinamismo, crescita, conoscitiva, unitiva e
obbedienziale alla volonta di Dio, nello Spirito Santo, che svela a ciascuno

perfetto”», A. VANHOYE, I/ mistero del Verbo incarnato. Cristo e ['uomo a partire dalla Lettera
agli Ebrei, in B. DELLA PASQUA - N. VALENTINI (a cura di), Mistero di Cristo, mistero dell uo-
mo. La nuova «questione antropologica» e le radici della fede, Paoline, Milano 2005, 36-37.

27 Cf. PENNA, Dall’ annuncio evangelico alla prassi morale, 88; BARTOLOME, Paolo di Tar-
50, 563-564; M. A. SEIFRID, I Cristo, in DPL, 850-856.
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come attuare singolarmente, specificamente, personalmente, progressiva-
mente, nell'oggi della storia, quell’'essere nuovo ottenuto in dono per via
sacramentale; & proprio 1'assenza di questa coscienza e di questa crescita
che determina le parole di Paolo:

To, fratelli, sinora non ho potuto parlare a voi come a esseri spirituali, ma
carnali, come a neonati in Cristo. Vi ho dato da bere latte, non cibo solido,
perché non ne eravate ancora capaci. E neanche ora lo siete, perché siete
ancora carnali. Dal momento che vi sono tra voi invidia e discordia, non
siete forse carnali e non vi comportate in maniera umana? (1Cor 3,1-3).

La frase perentoria con cui Paolo ha concluso il capitolo precedente:
«Noi abbiamo il pensiero di Cristo» (2,16), se da un lato svela, la sua co-
noscenza veritativa di Cristo, dall’altro, rivela il rammarico di Paolo di non
poter riversare la profondita della sua scienza e sapienza del mistero di
Cristo sui Corinzi, i quali, pur se rigenerati per mezzo dello Spirito Santo
nelle acque battesimali, non hanno assecondato la potenza della grazia,
consentendo che sopravvivesse 'uomo carnale,?® piuttosto che si affermasse
e si sviluppasse 'uomo spirituale frutto della rigenerazione sacramentale.?’
Ma quale la causa di questo arresto nella crescita?

E una carenza veritativa,® conoscitiva, che ha arrestato il cammino
della fede, rimasta quasi a mo’” di seme in loro, impedendo che Cristo dive-
nisse il modello della propria esistenza.’! Cristo € rimasto per loro lontano,
distante, assente come centro vitale; per cui essi, non conoscono chi &
Cristo secondo verita, e non conoscendolo, non si conoscono secondo veri-
ta. I Corinzi non sanno chi sono, cosa devono fare, come relazionarsi tra di
loro, che posto occupare nella comunita, come amarsi e mettere a servizio
gli uni degli altri i propri doni. Manca in loro quella crescita giornaliera

2 (]l contrario del camminare nello Spirito & I’essere “nella carne”, e spesso in Paolo

la “carne” & 'opposizione dello “Spirito”. La carne rappresenta I'essere umano nella sua
caducita, Pegocentrismo, I'autoaffermazione, I'ignoranza ostinata della volonta di Dio e 'op-
posizione radicale a tale volonta», T. PAIGE, Spirito Santo, in DPL, 1489-1504, qui 1497. Cf.
GNILKA, Paolo di Tarso, 281ss., in part. 283.

2% Cf. SCHELKLE, Paolo, 243-245.

30 «La verita del Vangelo non richiede semplicemente un assenso intellettuale. A essa
bisogna prestare obbedienza ed essa caratterizza la nuova vita in Cristo», L. MORRIS, Verita,
in DPL, 1602.

31 «Con le sue azioni e il suo atteggiamento il credente vive in obbedienza a Gest Cristo,
il vero Figlio di Dio, e in imitazione di lui, e cammina sul sentiero che lo porta all’obbedienza
di amore a Dio, con disciplina e maturita», R.P. MEYE, Spzritualita, in DPL, 1506.
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che avrebbe dovuto portare I'uvomo spirituale in loro seminato a maturita
piena e dunque a una pitt grande e perfetta conformazione a Cristo. E av-
venuta realmente la rigenerazione per opera dello Spirito e I'incorporazione
a Cristo, ma non vi ¢ stata alcuna crescita in questa nuova condizione.”
Sfugge ai loro occhi la luce promanante dal mistero della croce, in cui &
tutta la sapienza e I'amore di Cristo per il Padre e per 'uomo.

Non vi ¢ in costoro crescita in sapienza,”® come vi fu in Cristo; manca,
ancora, la crescita in conoscenza dello stesso mistero di Cristo; ne conse-
gue la totale assenza di crescita in grazia** In poche parole, i Corinzi, da
neofiti nella fede, pensano ancora con pensieri carnali. Cio¢, non hanno
una visione soprannaturale della vita. E tale crescita non si pud ottenere
in un giorno, ma deve essere frutto di costante pratica. Si puo ritenere che
manchi loro quanto invece viveva la comunita primitiva:

Erano perseveranti nell’insegnamento degli apostoli e nella comunione,
nello spezzare il pane e nelle preghiere (At 2,42).

Paolo arde dal desiderio di comunicare a questo popolo la profondita
delle ricchezze contenute nella croce di Cristo e non puo.’® Non lo ha potu-
to all’inizio e non puo farlo ancora. Per la semplice ragione che non si puo
colmare per via di miracolo quanto si ¢ omesso di ottenere per “via ordina-

32 «Nella nuova era, la vita dell’“uomo nuovo” deve essere vissuta fra le polarita di

quello che in termini di redenzione ¢ stato compiuto dalla realizzazione storica della morte di
Cristo e quello che deve essere ancora realizzato nella consumazione del programma reden-
tivo di Dio. I credenti vivono in questa tensione temporale [...] e fra I'indicativo (quello che
sono) e 'imperativo (quello che dovrebbero diventare)», D.S. DOCKERY, Uomzo nuovo e uomo
vecchio, in DPL, 1592-1594, qui 1593-159%4.

% Utilizziamo il termine «sapienza» secondo la seguente accezione: «Legge e sapienza
sono la stessa cosa, in quanto dono di Dio [...] Lobiettivo dell’'una e dell’altra ¢ la sottomis-
sione alla volonta di Dio», E.J. SCHNABEL, Sapzenza, in DPL, 1405.

3 «Dovrebbe essere sempre ricordata quella che & la base della nuova vita. E attraverso la
morte e la risurrezione di Gesti Cristo che lo Spirito applica i benefici della “nuova” vita alle vite
dei credenti. La vita per la “nuova umanita” ¢ il vivere appieno, con i doni dello Spirito, quello
che i credenti sono a causa di Cristos», DOCKERY, Uozo nuovo e uomo vecchio, 1594.

% Cf. MEYE, Spiritualitd, 1504-1520, in part. 1512, dove si parla della triade: preghiera,
parola e comunione.

36 «Paolo usa il linguaggio dell’imitazione [...] strettamente legato alla croce. [...] La
stranezza e la singolarita di una vita conforme alla croce & cio che ha indotto Paolo a racco-
mandare ad alcune delle sue Chiese di imitare lui, cosi come egli imitava la vita della croce
che egli vedeva realizzata in Cristo», SEIFRID, Iz Cristo, 856; G.R. BEASLEY-MURRAY, Morzre ¢
risorgere con Cristo, in DPL, 1044-1049, in part.1047ss.
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ria”. Vale per lo spirito la stessa legge che vale per il corpo. Il corpo cresce
secondo delle tappe e viene in queste tappe alimentato con il necessario e
adeguato nutrimento. Cosi anche lo spirito ha bisogno di tempo per cresce-
re e per assimilare il mistero che gli viene annunziato. Ora, se la crescita
in sapienza e grazia viene omessa, ritardata, mal vissuta 'uomo spirituale
cresce male, o si arresta nella crescita’” o accusa gravi ritardi.

5. Invidia e discordia: segni di una figliolanza non vissuta

Le conseguenze di questo stato spirituale dei membri di questa comunita
sono percio evidenti: essi pensano secondo la carne, agiscono, progettano e
si relazionano con gli altri non secondo quell’ottica soprannaturale che fu di
Cristo, come si ¢ visto. Dopo aver iniziato a gustare la liberta dei figli di Dio,
loro, non crescendo nella verita del Vangelo e non camminando ogni giorno
nello Spirito del Signore sono tornati a riprendersi la loro vita, riprecipitando
nella schiavitt del peccato®® come dimostrano i frutti da loro prodotti: in-
vidia e discordia. In questa comunita ciascuno vuole primeggiare. Laddove
altri abbiano un carisma piti appariscente e dai frutti pit eclatanti ecco sorge-
re 'invidia, la quale, evidentemente, genera discordia e divisione.

In questa prospettiva disprezzando il dono dell’altro, si disprezza
l'opera dello Spirito Santo che ¢ dispensatore dei doni.*” Ecco allora che
la comunita di Corinto non realizza le attese divine che il Signore ha su

37 «La concezione paolina della santificazione pone in atto un processo di crescita e di
maturazione nello e attraverso lo Spirito», MEYE, Spiritualita, 1510.

38 «Nell’opera divina di santificazione lo Spirito opera per ottenere due risposte da par-
te umana. Da un lato, lo Spirito chiama i credenti a presentare o a dare se stessi a Dio [...].
Questo implica un’obbedienza sincera alla volonta di Dio (Rm 6,17) e, soprattutto, il tendere
a Gesu Cristo Figlio di Dio, nella cui immagine il credente viene trasformato dallo Spirito.
D’altro lato, vi ¢ anche un aspetto negativo della santificazione, che consiste nel morire al pec-
cato [...], nel rinunciare alle opere della carne [...] e 'abbandonarsi totalmente alla volonta
di Dio che si manifesta nell’azione dello Spirito», Ibzd., 1509.

3 «Ogni credente ha il suo segno distintivo, possedendo doni che differiscono per fun-
zione; questi doni sono perd uguali in dignita, perché provengono dallo Spirito comune»,
MOoTT, Etica, 597. Qui si aprirebbe tutto un confronto con i capitoli della 1Cor 12-14; ma non
possiamo che rimandarlo. Per qualche spunto, cf. R. PENNA, Uz solo Spirito, diversi doni, un
solo Corpo (1Cor 12,3b-13), in ID., Paolo scriba di Gesa, 159-169, in part. 164ss; G.D. FEE, in
DPL, 474-487, in part. 479ss.
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ciascuno, perché non vive secondo lo Spirito.* Manca il contatto con quel-
la volonta particolare che il Padre ha su ogni singolo membro del corpo
ecclesiale, la quale compresa e attuata nello Spirito Santo, consentirebbe a
ciascuno di vivere in armoniosa unita e al servizio dei fratelli, come fu per
Cristo. Se si partisse da lui, come Paolo vuole che accada, I'unico problema
per ciascuno dei membri della comunita dovrebbe essere la conoscenza
della volonta di Dio, in ordine al posto da occupare nel mondo, nella sto-
ria, nella societa e nella Chiesa, e il carisma per mezzo del quale bisogna
compiere quel dato ministero.*! Sapendo che dalla piena adesione a questo
progetto, per mezzo di un'obbedienza che rispetti in tutto I'itinerario per-
corso da Cristo scaturisce per il mondo intero la salvezza.*

A questo punto la vita si rivestirebbe di trascendenza e tutto divente-
rebbe relativo e 'unica cosa necessaria rimarrebbe la piena obbedienza ai
voleri divini. Entrare in questa visione richiede liberta da se stessi, dalla
propria superbia e concupiscenza; cammino ascetico teso all’estirpazione
di ogni vizio, per vivere come Cristo interamente al servizio del Padre, in
un’'obbedienza a prova di martirio. Per cui la verita di se stessi, la si riceve
da Dio, e aiutati dalla grazia la si trasforma in amore verso i fratelli, visti
nella fede come membra di un unico corpo da edificare portando se stessi
nella piu alta giustizia e carita.?

Queste difficolta di crescita, si palesano attraverso la rivendicazione
di appartenenza che ciascun credente manifesta per rapporto a uno o a un
altro apostolo, non perd come modello di santificazione da seguire, bensi
come ragione di prestigio personale da esporre sino all’'umiliazione dell’al-
tro, se non sino allo scisma. Infatti, il richiamarsi a un apostolo anziché a

4 «LLa realta della santificazione come opera continua dello Spirito ¢ di fondamentale

importanza per la spiritualita paolina», MEYE, Spiritualitd, 1509.

4 Il carisma esige il compimento morale nella vita», SCHELKLE, Paolo, 213.

2 «E come se nel cristiano e nell’apostolo si ripetesse il movimento di sistole-diastole,
che ¢ proprio dell’archetipo pasquale. [...] Da una parte, Cristo stesso & personalmente pre-
sente nel cristiano e nell’apostolo con il suo fecondo mistero di morte e di vita; dall’altra, il
cristiano e ’apostolo sono cosi uniti a Cristo che le loro sofferenze e la loro morte (non solo
quella interiore al peccato, ma anche quella esteriore-fisica) sono come una riattualizzazione
di quelle di Cristo», PENNA, La sapienza della croce in Paolo, 231.

# «Lavita cristiana, e soprattutto la concezione cristiana del potere e dell’autorita, sono
contrassegnate dalla croce. Nei primi quattro capitoli della lettera Paolo ha tentato di orien-
tare diversamente I'idea che i Corinzi avevano della forza del Vangelo, facendo volgere il loro
sguardo verso la croce», S.E. FOWL, Imzitazione di Paolo, di Cristo, in DPL, 837-842, qui 837.
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un altro, come ammirazione del carisma, sequela della sua spiritualita, ac-
coglienza delle mozioni dello Spirito che lo indirizzano a vivere il Vangelo
in un determinato modo, pud non essere motivo di opposizione, ma anzi di
pit grande edificazione della comunita, quand’e vissuta nell’autenticita, e
ciog, come forma di spiritualita che aiuta a vivere, testimoniare il Vangelo
e costruire il regno di Dio per mezzo di una conoscenza pit profonda del
mistero di Cristo e un'adesione pill autentica a esso. Ma se diventa motivo
di orgoglio, vanagloria, 'appartenenza cessa di essere strumento di crescita
e si trasforma in strumento di morte, divisione, separazione gli uni dagli
altri, con gravi conseguenze per il corpo di Cristo e per la propria stessa
condizione spirituale.**

La ragione per cui tutto questo & avvenuto a Corinto & perché ci si &
allontanati dal principio di unita della fede, secondo la quale, Cristo ¢ il
Crocifisso, dal cui sacrificio solamente ne ¢& scaturita per tutti indistinta-
mente la salvezza e sempre lui ¢ il capo di quel corpo nel quale, per mezzo
della fede e del Battesimo, si ¢ stati vitalmente inseriti.

Venuti meno i principi basilari e veritativi della propria identita, si
perde la visione soprannaturale che dovrebbe governare ogni rapporto e
non si coglie dietro ogni apostolo, mandato da Dio perché il mistero della
redenzione venga donato a ciascuno, lo strumento di cui egli si serve per
condurre ciascuno nell’unita della fede, della carita e della speranza, nella
comunione fraterna e nell’edificazione comune.*

6. Conclusione

La densita delle verita contenute in ogni capitolo, per non dire versetto,
di questa lettera, ci hanno subissato e sovente intimorito. La comprensione
che Paolo ha del mistero di Cristo & qualcosa di unico e dalle profondita
insondabili.

Le poche cose che vorremo richiamare concludendo questo lavoro riten-
go debbano ripartire dai concetti chiave di santita e obbedienza per come si

4 Cf. SCHELKLE, Paolo, 115; FABRIS - ROMANELLO, Introduzione alla lettura di Paolo,
227; BARTOLOME, Paolo di Tarso, 304-305; MURPHY-O’CONNOR, Vita di Paolo, 323-324.

#  «La triade paolina fede, amore e speranza ¢ la struttura portante dell’esistenza dei
cristiani e costituisce anche la ragione profonda delle loro scelte etiche [...] nel senso che
i criteri di valutazione e decisione derivano da questa struttura teologale e in ultima analisi
dall’azione dello Spirito santo», FABRIS - ROMANELLO, Introduzione alla lettura di Paolo, 223.
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sono visti realizzati dal Cristo crocifisso. In lui, sorgente e modello della vita
filiale, Paolo ha voluto che si fissassero gli sguardi, non solo dei Corinzi, ma
di tutti coloro, che per superficialita, per caduta, per superbia, per ignoranza,
sono stati rigenerati alla vita in Cristo per mezzo dei sacramenti e della fede
in lui, e nulla fanno per prendere coscienza della loro nuova identita e della
responsabilita che I'investe in ordine alla salvezza del mondo.

Non santifica la persona I'assunzione di un ministero, la mera inser-
zione sacramentale in Cristo, il “possesso” di un carisma o piu carismi
eccelsi, I'appartenenza a una “corrente” ecclesiale, facesse anche capo a
un apostolo, se vissuti nella totale autonomia dal Padre, da Cristo e dallo
Spirito Santo. Il cammino della santita tracciato da Paolo, sulle orme del
Crocifisso, ¢ quello della perfetta obbedienza alla parola di Cristo, che
il Padre rivolge a ciascuno personalizzandola per mezzo dell’azione dello
Spirito, la quale muove all’imitazione di Cristo, spingendo ogni singolo cre-
dente per sentieri unici, non riproducibili da alcuno a motivo della natura
della mozione dello Spirito che ¢ e sara sempre personale. Allora, santita
sara: chiamata universale per tutti 7 figli nel Figlio, a manifestare I'amore
sacrificale di Cristo per 'uomo in una perfetta obbedienza al Padre, ma in
ossequio alla sua volonta che fara discendere, per opera dello Spirito, per
ogni singolo credente, le vie, le forme, i tempi, i luoghi, le persone a cui
mostrare, tramite la propria persona, il suo amore salvifico tutto rivelato e
vissuto in Cristo crocifisso.

Riassunto

I/ Figlio del Padre, crocifisso per noi, é la realizzazione armoniosa della
santita di Dio sulla nostra terra. Egli, pienamente radicato in Dio Padre per
mezzo dello Spirito, vive una figliolanza dai toni sacrificali e percio redentivi,
che riaprono agli uomini le porte della casa del Padre. La sua crocifissione
nasce dallo scontro della sua armonia con Dio, con gli uomini, con se stesso
e con il creato, non accolta, avversata, “soffocata” dal disordine del peccato
dell’uomo. Proprio questo scontro innalza il Figlio, come serpente salvatore
che sconfigge le catene che tengono l'uomo imprigionato, levano le fitte cali-
gint che offuscano cuore, mente, occhi della creatura e donano la possibilita
nuova, per la mediazione della Chiesa, di ritrovare in Cristo, non solo la vera
umanitd, ma anche ['innalzamento di essa a dignita sublime e filiale. Cosi
pensa in sostanza [’Apostolo delle genti nella prima lettera ai Corinzi.






IL MATRIMONIO CRISTIANO:
UNA VIA DELLA FILIAZIONE

FRANCESCO MACERI

PatH 10 (2011) 293-309

Proponendoci di riflettere sul matrimonio come via della filiazione in-
tendiamo verificare e esporre una prospettiva che inserisca il mistero delle
nozze in quello dell’elezione eterna a essere figli adottivi di Dio. Il primo
passo sara cristologico: mostrare la radice filiale della sponsalita di Cristo
(1). Segue una succinta esposizione dell’antropologia filiale conseguente
al primato del titolo Figlio in ambito cristologico: la predisposizione per
creazione dell'uomo alla figliolanza e alla fraternita (2). Questa predisposi-
zione ontologica consiste e si manifesta nella vocazione — anch’essa innata
— all’amore, quello che si ¢ manifestato ed ¢ stato vissuto dal Verbo fatto
carne (3). Il coinvolgimento del corpo nel mistero del Figlio invita a com-
prendere la differenza sessuale in stretta relazione con la predestinazione
filiale-fraterna (4) e a comprendere il legame matrimoniale come una forma
particolare di fraternita vissuta nel Figlio (5).

1. Lo Sposo ¢ il Figlio

Al termine del suo documentato libro sulla simbologia nuziale nella
Scrittura, raccogliendo il risultato completo della sua ricerca, R. Infante
afferma:

Ogni vita cristiana ha la grazia di potersi leggere in chiave nuziale, di poter
interpretare le proprie vicende storiche alla luce della simbologia sponsale.
Ciascuno ¢& allora pienamente la sposa di YHWH e di Cristo perché lui,
proprio lui ¢ stato amato da Dio di amore eterno, perché per lui Dio gioi-
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sce come uno sposo per la sposa, perché & proprio lui a essere tatuato sul
palmo delle mani di Dio, perché proprio lui & sempre davanti agli occhi di
Dio, prezioso come sigillo sul braccio o come sigillo sul cuore, perché pro-
prio per lui Gest si & fatto uomo e ha donato il suo sangue e il suo spirito.!

Il fondamento di questa verita & Cristo stesso, dato che «il suo presen-
tarsi uomo tra gli uomini e il suo comportamento e destino umano non
sono stati “generici”; ma hanno avuto un tono/timbro e un “volto/figura”
specifici: sono stati nuziali».? L'intera vita umana di Cristo ¢ stata nuziale
perché la stessa unione ipostatica ha in sé i caratteri della nuzialita: unita e
comunione a partire dalla differenza e nella distinzione. Ne consegue che
la partecipazione personale e comunitaria al mistero di Cristo va di pari
passo con l'appropriazione e assimilazione della forma nuziale della sua
vita. Tuttavia ci domandiamo: ¢ questa la chiave pit adatta per dischiuder-
ci la larghezza, la profondita, I'altezza e la lunghezza della vita di unione
personale e comunitaria con Cristo? Pensiamo di no; pensiamo che la ca-
tegoria fondamentale, piti ampia e inclusiva di ogni tipo di vita cristiana sia
quella della figliolanza, e che in stretta relazione con essa vadano comprese
e vissute le modalita particolari che puo assumere la nuzialita cristiana, tra
cui quella sponsale-sacramentale. La ragione di cio ¢ cristologica: lo sposo
¢ il Figlio. Anzi, lo sposo & sposo proprio in quanto Figlio.

Non & un caso che lo scritto neotestamentario che piu privilegia la sim-
bologia di tipo sponsale & quello composto affinché crediamo che «Gesu
¢ il Ciristo, il Figlio di Dio» (Gv 20,31). La simbolica nuziale che permea
il quarto Vangelo® ¢ intrecciata con la testimonianza esplicita e molteplice
della filiazione divina di Cristo, e ad essa rimanda. Ne abbiamo un esempio
nei primi capitoli.

Lepisodio delle nozze di Cana (Gv 2,1-12) ¢ anzitutto la manifesta-
zione di Gesu-Messia. La sovrabbondanza del vino nuovo dato da Gesu
¢ segno inequivocabile dell’inaugurazione del tempo messianico (cf. Am
9,13; Gl 2,23ss; 4,18; Os 2,23s). 1l significato cristologico del brano ¢, pero,
ancora piu ricco. Con Gesu si compiono le nozze ideali di Dio con il suo

L R. INFANTE, Lo sposo e la sposa. Percorsi di analisi simbolica tra Sacra Scrittura e cristia-
nesimo delle origini, San Paolo, Cinesello B. 2004, 247.

2 G. MAZZANTE, Teologia sponsale e sacramento delle nozze. Simbolo e simbolismo, EDB,
Bologna 2001, 235.

3 Cf. INFANTE, Lo sposo e la sposa, 118.
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popolo promesse per mezzo dei profeti (Os 2,18-19; Is 54,1-10; 62,1-5; Ez
16). A lui & attribuito il titolo di «sposo» che nell’Antico Testamento & riser-
vato a YHWH. Questa attribuzione & solo insinuata al v. 9, ed ¢ dichiarata
pit chiaramente dai termini nuziali sparsi nel brano — «nozze», «donna»,
«vino» — e nei primi capitoli del Vangelo giovanneo (1,27-30; 3,28-30).
Ma il vertice cristologico & espresso nel commento dell’evangelista: «Gesu
diede inizio ai segni in Cana di Galilea e rivelo la sua gloria e i suoi disce-
poli credettero in lui» (v. 11). Quale gloria? La risposta & data con chia-
rezza e ricchezza di dettagli nel corso del Vangelo, ma ’evangelista non ha
mancato di indicarla sin dall’inizio: «Gloria come di Unigenito che riceve
dal Padre, pieno di grazia e verita» (1,14). E la gloria «che il Logos possiede
in quanto Figlio, in quanto vicino e rivolto al Padre; diciamo una gloria
accolta, una gloria dono... presente nel Figlio perché obbediente e docile al
Padre, in tutto e per tutto aperto alla presenza del Padre».°

Lattribuzione a Gesu del titolo di «sposo» rimanda, dunque, alla sua
trascendenza, piu precisamente alla sua filiazione divina.

Alla stessa conclusione ci conduce il brano successivo di Gv 3,25-30. In
questa parabola il Battista riprende la testimonianza resa precedentemen-
te (cf. 1,6-8.15; 1,19-37), e la precisa presentando Gesu come lo sposo di
origine divina della comunita messianica. Il brano che segue (vv. 31-36) &
connesso con quanto precede’ e approfondisce la realta divina dello Sposo.
Questi conosce direttamente le realta celesti, annuncia le parole di Dio
incidendole nel cuore dell'uomo mediante lo Spirito che gli appartiene in
proprio. Egli ¢ il Figlio, che ha ricevuto tutto dal Padre (v. 35). Alla luce
di questa rivelazione pitt completa dell’identita dello sposo si comprende
meglio quale sia la natura del suo «possesso» della sposa (3,29). Egli la
possiede non da se stesso, ma ricevendola dal Padre. Cio significa che lo
Sposo prende la sposa in quanto Figlio che riceve tutto dal Padre e che,

4 «Qui, infatti, Gest implicitamente ¢ descritto come lo sposo, con I'accorgimento
dell’equivocita studiata, perché ¢ Gest I'autore del vino buono conservato per la fine», S.A.
PANIMOLLE, Lettura pastorale del Vangelo di Giovanni, vol. 1, EDB, Bologna 19842, 219.

> Cf. INFANTE, Lo sposo e la sposa, 131; 'autore interpreta in senso sponsale la metafora
di Gv 1,27-30, cf. 119-122.

¢ B. MAGGIONI, I/ Vangelo di Giovanni, in G. BARBAGLIO - R. FABRIS - B. MAGGIONI, [
Vangels, Cittadella, Assisi 1985, 1359.

7 PANIMOLLE, Lettura pastorale del Vangelo, 358s.
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ricambiandolo nell’amore, non rifiuta nulla di quanto egli gli da (cf. 6,37s).
Il suo amore di sposo ¢ totalmente amore di Figlio amato e amante.

Cristo, dunque, ¢ sposo perché ¢ Figlio. La sua sponsalita ¢ resa pos-
sibile dalla sua figliolanza: egli dona se stesso all'umanita in quanto ¢ ed
esiste da e verso il Padre «in principio» (Gv 1,1).

Abbiamo introdotto un termine assente nei brani biblici considerati:
sponsalita. Che cosa intendiamo con esso? La risposta a questa domanda
ci consente di mostrare, da un’altra prospettiva, il legame di origine e di-
pendenza dell’attributo di «sposo» dall’identita di Figlio. Con sponsalita
di Cristo intendiamo la stretta connessione tra la volonta salvifica, che &
amore, e l'assunzione e il dono del corpo.® Questa connessione, come mo-
streremo subito, ¢ filiale, cioé rinvia alla relazione del Figlio con il Padre.

Esaminiamo il testo di Eb 10,5-7.10:

Entrando nel mondo Cristo dice: «Non hai voluto sacrificio, né oblazione,
ma tu mi hai preparato un corpo. [...] Allora io dissi: ecco vengo, nel rotolo
del libro ¢ stato scritto di me, o Dio, per fare la tua volonta». [...] Nella
quale volonta siamo stati santificati mediante l'offerta del corpo di Gest
Cristo una volta per sempre.

In questo brano il legame tra incarnazione, offerta del proprio corpo
e volonta salvifica (la sponsalita del Cristo) ¢ evidente, ed ¢ altresi chiaro
che il suo principio ¢ 'atteggiamento di Cristo: «Ecco, vengo... o Dio per
fare la tua volonta». Ora, questatteggiamento & proprio di Cristo in quan-
to Figlio. Questa affermazione non ¢ una congettura, ma ¢ fondata nella
Scrittura. Se ¢ vero che al v. 5 si dice che & Cristo a entrare nel mondo, ¢
altrettanto vero che il nostro autore all’inizio della lettera ci ha messo in
grado di identificarlo con il Figlio (1,1-14) e che, pit avanti, ha attribuito
proprio al Figlio I'apprendimento dell’'obbedienza mediante i patimenti
(5,9). Del resto, che questo atteggiamento sia radicalmente filiale & ampia-
mente testimoniato dalla tradizione evangelica, soprattutto quella giovan-
nea (Gv 6,38; cf. 4,34; 5,30).°

Incontrando e considerando la sponsalita di Cristo siamo percio ri-
mandati nuovamente alla sua filiazione. Questa non & un presupposto di

8 Per il significato sponsale del corpo, cf. GIOVANNI PAOLO 11, Uomo e donna lo creo.
Catechesi sull’amore umano, Citta Nuova - LEV, Roma 19872, 71-89.

9 Cf. C. REYNIER - M. TRIMAILLE - A. VANHOYE, Lettere di Paolo, vol. II, San Paolo,
Cinesello B. 2000, 479.
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cui a un certo punto si possa fare a meno; ¢ il principio che da forma e il
fondamento che sostiene la sponsalita di Cristo.

Riassumendo. Riferendoci a Cristo, «Figlio» indica la sua identita im-
manente ed economica, mentre «sposo» ¢ il titolo che designa come egli,
in una carne di peccato, ha vissuto la figliolanza divina, ha manifestato
I'amore del Padre per il mondo e ha compiuto il suo disegno di salvezza.
Il dono sponsale di Cristo, il dono di sé nel suo vero corpo per la nostra
santificazione e purificazione (cf. Ef 5,25s), & contenuto nella sua filiazione
divina, nel suo essere e nella sua vita che si definisce come «venire» e «tor-
nare» al Padre.

2. Predestinazione filiale e fraterna

Trasferito sul piano antropologico, il dato cristologico dischiude la
riflessione sulla predestinazione alla filiazione e alla fraternita in Cristo.

2.1. I/ Figlio principio e fine dell’nomo

La natura umana ¢ stata fatta sin dall’inizio per I'uomo nuovo. E anche
la mente e il desiderio sono stati creati in prospettiva di lui. E siamo stati
dotati di raziocinio per conoscere Cristo, di desiderio per tendere verso di
lui, di memoria per portarlo con noi: perché egli era I’Archetipo di coloro
che ha creato. Non il vecchio Adamo ¢ il modello del Nuovo, ma il Nuovo
¢ il modello del vecchio.!®

La domanda su chi ¢ I'uvomo segue dunque quella sull’identita di
Cristo. Ma chi & Gesu Cristo? Chi egli ¢ per 'uomo? Il Nuovo Testamento
attribuisce a Gestu molti titoli," tuttavia per esprimere la sua singolarita si
¢ fatto sempre pit uso del titolo di «Figlio di Dio».

Lattributo «Figlio» appare alla fine come l'unica e onnicomprensiva de-
scrizione di Gesti. Esso include ogni altro e in pari tempo lo spiega. La
professione della fede della Chiesa puo percio alla fine limitarsi a questo

10 N. CABASILLAS, cit. da M. PELEARL, I/ sacramento dell’eros. Una lettura simbolico-sa-
pienziale dell’ eros benedetto a partire da V.S. Solov’ev e P. Evdokimov, Pontificio Seminario
Lombardo, Roma 2003, 150s.

W Cf. E MAZZOTTA, I titoli cristologici nella cristologia cattolica contemporanea. Uno stu-
dio delle aree italiana, francofona, ispano-latinoamericana, Edizioni Dehoniane, Roma 1998.



298 Francesco Maceri

attributo... Nel termine «Figlio» era presente quella realta semplice che
¢ in pari tempo profonda e completa. Come confessione fondamentale
«Figlio» significa che in questo termine & data la chiave interpretativa che
rende comprensibile e accessibile tutto il resto.!?

La centralita del titolo «Figlio» in ambito cristologico porta ad asse-
gnare un’importanza particolare all’antropologia di tipo filiale: alla luce del
Nuovo Testamento I'uomo si definisce primariamente, ma non esclusiva-
mente, come un figlio.

La categoria della filiazione... se da una parte costituisce il fondamento
della persona di Gesu Cristo, rivela ugualmente I'identita ultima di ogni
uomo... Lantropologia filiale pud forse costituire una prospettiva che
rende ragione della feconda e autentica partecipazione dell’'uomo al mistero
trinitario e della vocazione che Dio ha affidato alla liberta e alla responsa-
bilita della sua creatura.”®

Laggettivo «filiale» richiama immediatamente la redenzione: si diventa
figli con il Battesimo, nascendo di nuovo e dall’alto (Gv 3), tuttavia l'antro-
pologia filiale abbraccia e ingloba anche I'ambito della creazione.™

Ora, quale tipo di rapporto unisce il Figlio e 'uomo? Un rapporto
ideale? Un rapporto interiore stabilito dalla «grazia», il quale sanerebbe ed
eleverebbe la natura, ma senza superarla? Oppure un rapporto nel quale
Cristo faccia parte della definizione ontologica dell’'uomo grazie alla sua
inclusione nel mistero pasquale? Solo quest’ultimo corrisponde adeguata-
mente ai dati cristologici e antropologici della rivelazione, ed & capace di
rendere ragione del rapporto di continuita e superamento tra I’ humzanum e
il divinum in modo che il primo sia insieme trasceso e rispettato nella sua
realta costitutiva.”” Il Figlio incarnato, morto e glorificato ¢ il primogenito e
il prototipo di ogni uomo (cf. Col 1,16s), 'oggetto unico e diretto dell’amore

12 J. RATZINGER, Guardare al Crocifisso. Fondazione teologica di una cristologia spirituale,
Jaca Book, Milano 1992, 16.

B J. RATZINGER, Prolusione, in Lantropologia della teologia morale secondo ['enciclica
«Veritatis Splendors. Atti del Simposio promosso dalla Congregazione per la Dottrina della
Fede (Roma, settembre 2003), LEV, Citta del Vaticano 2006, 20.

14 J. LAFITTE, Reazione [alla relazione di R. TREMBLAY, Urn’antropologia filiale: cosa signi-
fica?], in L'antropologia della teologia morale secondo ['enciclica «Veritatis Splendors, 73-88.

> Per la fondatezza biblica e Iarticolazione teologica di questa affermazione si veda R.
TREMBLAY - S. ZAMBONI (a cura di), Figli nel Figlio. Una teologia morale fondamentale, EDB,
Bologna 2008, 140-180.
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di Dio (cf. Ef 1,6; Col 1,13). In virtu di lui, per mezzo di lui e in vista di lui
anche noi siamo stati amati e creati.

Dio il Padre, il fondo fecondo della divinita, generando da sé un unico
Verbo, in cui esprime se stesso e tutto, contempla nel Generato ['alterita
personale del Figlio e in questa, ’alterita creaturale del mondo da creare.
Percio egli contempla I'alterita primariamente all’interno dell’identita della
sua propria divinita o, in altri termini, la non identita del mondo da creare
all’interno del Figlio che ¢ a lui identico in quanto Dio. Grazie all’eterna
nascita del Figlio tutte le creature sono uscite nell’eternita, prima di venir
create nel tempo.'

Dio ci ha voluto volendo Cristo. Volendo lui, Dio ha voluto la nostra
creazione, glorificazione e filiazione, e a causa del peccato, venuto dopo ri-
spetto al suo proposito eterno, ha voluto anche la nostra salvezza. Affermare
che Cristo & I'unico oggetto dell'amore e della volizione diretta di Dio, e
che la creatura & voluta con e in lui, non vuol dire sminuire 'nvomo. Anzi,
I’'uvomo ¢ incluso nella creazione dell’'umanita del Cristo espressa e determi-
nata da tutta 'eternita, ma compiuta e manifestata nel tempo, sicché «in lui
ci ha scelti prima della creazione del mondo [...] predestinandoci a essere i
suoi figli adottivi» (Ef 1,4s).

Da queste brevi considerazioni risulta con chiarezza che alla figliolanza
adottiva donata in Cristo corrisponde una predisposizione creata, sempre in
lui, per accoglierla. Questa predisposizione si manifesta, appare e ci viene
incontro nella costituzione personale dell’'nvomo, nel fatto cioe che egli &
persona, esiste da e verso un altro, & aperto oltre se stesso sull’infinito (I'es-
sere di Dio), ed ¢& aperto all’infinito della conoscenza e dell’amore per rea-
lizzare se stesso nell’orizzonte della verita e del bene. In altre parole, essa &
la capacita di accogliere I'amore del Padre per il Figlio amato e amante per
quanto ¢ lo spazio e la dimensione di essere della creaturalita dell’'uvomo.”

16 H.U. VON BALTHASAR, Teodrammatica, vol. V, Jaca Book, Milano 1986, 390.

17" Per le riflessioni sin qui svolte, cf. U. NERI, Ho creduto percio ho parlato. Lintelligenza
della fede, EDB, Bologna 1997, 29-38.187-195; cf. anche R. TREMBLAY, Radicati e fondati nel
Figlio. Contributi per una morale di tipo filiale, Edizioni Dehoniane, Roma 1997, 34-37; Ip.,
Dalla periferia al centro, in G. RICHI ALBERTI (a cura di), Al cuore dell’'umano. La domanda
antropologica, vol. 1, Marcianum Press, Venezia 2007, 99-115; ID., I/ concetto di «predisposi-
zione alla filiazione» come punto di ancoraggio all'universalita della morale, in M. STERPINI (a
cura di), Sguardi sulla societa plurale, Marcianum Press, Venezia 2010, 79-88 (testi ripresi in
R. TREMBLAY, Prendete il mio giogo. Scritti di teologia morale, Lateran University Press, Citta
del Vaticano 2011, 13-49.
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2.2. Predisposizione alla fraternita ecclesiale

La predisposizione alla filiazione adottiva e la sua realizzazione me-
diante I'inserzione sacramentale nel mistero del Figlio non possono essere
intese e compiute in modo individualistico. Luomo-figlio & per sua intima
natura un essere sociale, chiamato alla fraternita, creato per essere-Chiesa.
Ecco come lo presenta J. Mimeault:

Il dono della figliolanza non crea dei figli semplicemente posti I'uno accan-
to all’altro. Al contrario, le relazioni tra figli fanno parte del significato del
dono della figliolanza che ricevono (cf. GS 32: EV 1/1418-1422). Si tratta
della Chiesa come comunione. [...] [T]l dono della figliolanza, non ¢ sol-
tanto accompagnato da altri che lo ricevono e vivono contemporaneamente
a lui, ma & preceduto da altri che, in quanto comunita cristiana, cooperano
alla trasmissione di questo dono, ed ¢ infine a sua volta coinvolto lui stes-
so nella medesima trasmissione. Si tratta della Chiesa come sacramento.
Potremmo sintetizzare le dimensioni dell’ecclesialita dicendo che la salvez-
za di Cristo, che ¢ fondamentalmente il dono della figliolanza, raggiunge il
singolo tramite altri, con gli altri, e per gli altri.’®

Piu in profondita, a noi sembra che la predisposizione a essere-Chiesa
dipenda dal fatto che il Figlio Alfa creatore e Uomo nuovo (cf. Ef 2,15) &
inseparabile dal suo corpo, che ¢ la Chiesa. Il Risorto infatti — non meno
di quando era sulla terra — & nella carne, e non & mero essere spirituale. La
glorificazione non ha annullato 'unione che egli aveva con tutti gli uomini
nella sua umanita, bensi I’ha compiuta in modo che essi possano diventare
il suo corpo, prendere parte alla sua pienezza e mediarla.

[Cristo] ¢ in una posizione di trascendenza nei confronti sia del cosmo sia
della Chiesa; ma solo con la Chiesa & anche in situazione di certa imma-
nenza. Solo la Chiesa & I'ambito privilegiato della sua presenza pit calda e
vivificante, cioé essa sola ¢ il suo corpo e il suo pleroma: il cosmo gli & stato
affidato, ma la Chiesa se 1 creata lui (cf. 2,15!). E pero assente ogni idea
di separazione o peggio di contrapposizione tra due poli; Cristo, invece, &
il loro comune denominatore, e cid vuol dire che fuori della Chiesa non c’¢

18 TREMBLAY - ZAMBONI (a cura di), Figli nel Figlio, 366. «La grazia di Gesu Cristo, “il
Primogenito tra molti fratelli” (Rm 8,29), ¢ per sua natura e interiore dinamismo una “grazia
di fraternita” (§ Th I 11, 14, 2, ad 4). Lo Spirito Santo, effuso nella celebrazione dei sacra-
menti, & la radice viva e alimento inesauribile della soprannaturale comunione che raccoglie
e vincola i credenti con Cristo e tra loro nell’unita della Chiesa», GIOVANNI PAOLO II, Esor-
tazione apostolica Famziliaris consortio (22.11.1981), n. 21: EV 7, 1590.
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I’inferno, ma ¢’¢ ancora sempre Cristo, anche se in una identita pit ridotta
e parziale.”

La Chiesa non solo ¢ unita indissolubilmente al Risorto, ma ¢ presente,
in Dio, prima della fondazione del mondo.

Non crediate che io parli di sposa e di Chiesa soltanto a partire dalla ve-
nuta del Salvatore nella carne, bensi ne parlo dall’inizio del genere umano
e della stessa creazione del mondo, anzi, per risalire pit in alto all’origine
di questo mistero sotto la guida di Paolo, addirittura prima della creazione
del mondo (Ef 1,4s).2°

Se ¢ vero, da una parte, che sono Chiesa coloro che hanno creduto in
Cristo, dall’altra ¢ ugualmente certo che Dio ama nel Figlio e per il Figlio
ogni carne, ogni uomo, e per lui e in lui lo crea affinché formi il suo corpo,
la Chiesa.?! 1l destino di ogni uomo, inscritto nel suo essere e affidato al
suo libero volere, & la comunione di amore con Dio nel Figlio (figliolanza
adottiva) e mediante I'unione con tutti quelli che formano o formeranno
con lui un solo corpo (fraternita ecclesiale). La Chiesa percio risponde alla
natura dell’'uomo, «¢ la verita stessa dell’'uomo, incisa nella natura di lui e
che lo mostra come uomo Chiesa».?? Se, da una parte, la Chiesa ¢ in Cristo
come un segno e strumento voluto da Dio per 'adempimento del suo dise-
gno eterno, dall’altra essa & questo stesso disegno compiuto, «la pienezza di
colui che si realizza in tutte le cose» (Ef 1,23).

19 R. PENNA, La lettera agli Efesini, EDB, Bologna 1988, 124.

20 ORIGENE, Commento al Cantico dei Cantici (tr. M. SIMONETTI), Citta Nuova, Roma
1976, 165. «Fratelli, compiamo la volonta di Dio, Padre nostro, e faremo parte di quella
Chiesa spirituale che fu creata prima ancora del sole e della luna. (...). Penso che sappiate
che la Chiesa viva “¢ corpo di Cristo” (1Cor 12,27). Ecco perché la Scrittura dice: “Dio creod
I'uomo maschio e femmina” (Gen 1,27; 5,2). L'uno ¢ Cristo, I'altra ¢ la Chiesa. Del resto an-
che la Scrittura e gli apostoli affermano che la Chiesa non ha avuto origine in questo tempo,
ma ¢ da sempre, perché ¢ spirituale, come il nostro Gesli; ma si & manifestata in questi ultimi
tempi per dare a noi la salvezza», Dall’«Omeliax» di un autore del I1 sec., in Liturgia delle Ore,
vol. IV, 466s. «Nel pensiero originario di Dio il Verbo fattosi uomo non & mai esistito senza la
Chiesa», H.U. VON BALTHASAR, Teodrammatica, vol. 11, Jaca Book, Milano 19922, 388.

2L Cf. AGOSTINO, I Joannis Evangelium Tractatus CX: PL 35,1923,

22 P, EVDOKIMOV, Sacramento dell’ amore, CENS, Milano 1994, 103.
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3. Predestinazione filiale-fraterna,
vocazione all’amore e significato del corpo

Lelezione a essere figlio e fratello ¢ inscritta nella stessa creaturalita
dell'uvomo come vocazione all'amore. Non un amore indefinito, vago, alla
mercé dell’arbitrio individuale, ma I’amore manifestato a noi dal Verbo
fatto carne e glorificato, nel quale e per il quale I'uvomo ¢ stato creato (cf.
Col 1,15-20). Di conseguenza, a dischiuderci la pienezza di verita dell’amo-
re non ¢ 'una caro dei nostri progenitori — I'unione dalla e nella differenza
sessuale dell'uomo e della donna aperta alla procreazione —, ma la carne/
corpo? del Figlio. Certo, I'amore che il Figlio manifesta e realizza nella sua
carne porta in sé i segni del sesso, precisamente della mascolinita (cf. Lc
2,23), ma esso € superiore sostanzialmente a quello manifestato e realizzato
sulla base della femminilita e mascolinita. Lanalogatum princeps dell’amore
va cercato nel corpo assunto, donato e glorificato del Figlio. Vediamolo in
breve, riflettendo su come Gest ha vissuto la sua figliolanza divina nella
sua carne/corpo.

Il Verbo, che era presso Dio ed era Dio, ¢ diventato carne (Gv 1,14). 1l
Logos ha fatto sua la natura umana fragile, caduca e incapace di compren-
dere da sé le cose di Dio; tuttavia proprio assumendo tale condizione, egli
¢ diventato visibile, tangibile, accessibile a tutti (cf. 1Gv 1,1s). La carne che
in lui manifestava e velava® la sua identita divina diventa segno e appello
rivolto agli uomini per aprirsi alla fede. Dove questo appello ¢ accolto,
si passa dalla condizione carnale a quella filiale (cf. Gv 1,12), dalla vista

2 Nel Nuovo Testamento I'unico termine ebraico basar si sdoppia in due termini, sonza e
sarx, «corpo» e «carne». «Carne» indica, come nell’Antico Testamento, tutto 'uomo in quan-
to creatura segnata dalla debolezza e dall’incapacita di conoscere Dio nella sua profondita.
In tale contesto la contrapposizione tra «carne» e «spirito» non si riferisce a una differenza
interna all’uomo, tra il «corpo» e '«anima», ma tra la creatura e il Creatore. «Carne», dun-
que, non ¢ di per sé sinonimo di peccato, ma di creaturalita aperta al Creatore e alle creature.
La concezione di «carne» descritta si riflette sulla nozione di «corpo». Esso indica I'uomo
situato nel mondo, in rapporto vitale e fecondo con le cose e gli altri. In se stesso ¢ buono,
ma allorché soggiace al dominio del male diventa corpo carnale (Col 2,11) e corpo di peccato
(Rm 6,6), cf. R. CAVEDO, Corporeitd, in P. ROSSANO - G. RAVASI - A. GIRLANDA (a cura di),
Nuovo Dizionario di Teologia Biblica, Paoline, Cinesello B. 1988, 308-321.

2+ Molto suggestiva la spiegazione di san Girolamo circa il tesoro nascosto nel campo
ripresa da san Tommaso: «Secundum Hieronymum est verbum Dei, de quo ad Col. I, 3:
in quo sunt omnes thesauri sapientiae, et scientiae absconditi, quem abscondit in agro sui
corporis, quia latebat in carne», Super Matthaeum 13 1. 4.
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della carne alla contemplazione della gloria del Figlio (cf. Gv 1,14b) e,
quindi, del Padre (cf. Gv 14,9). Inoltre, per mezzo di essa il Figlio vive la
solidarieta, che non & un sentimento di vaga compassione o di superficiale
intenerimento per i mali e le sofferenze degli uomini, ma la partecipazione
al cammino ineluttabile di debolezza, dolore e morte degli uomini allo
scopo di liberarli e condurli alla gloria (cf. Eb 2,10-18).2° Questa solidarieta
¢ fonte di riconciliazione tra gli uomini gia durante la sua vita terrena, ma
lo sara definitivamente e universalmente dopo la sua morte (cf. Ef 2,14-18).

Cristo esercita la sua azione salvifica dall’interno della sua poverta umana
alla quale lo rinviano le proprie debolezze corporali: il suo corpo debole &
ora il luogo nel quale Dio stesso ascolta interiormente il grido dell’'umanita
[...] La scena di Gesu in casa di Simone il Fariseo (Lc 7,36-50) & altamente
significativa della dimensione del corpo di Cristo come spazio di riconcilia-
zione sociale concreta, che dopo e attraverso la sua morte e risurrezione sara
principio salvifico universale. [...] In questo caso si tratta di integrazione
nel gruppo di una peccatrice pubblica permettendole il contatto personale
con lui, che era unito agli altri corporalmente mediante la cena comune.?

Guardando a Cristo si comprende che il significato rivelativo e solida-
le appartiene alla carne solo come capacitas’’ (o potentia); perché si attui

2 Si tratta della gloria di figli, come commenta san Tommaso: «Deus autem ab aeterno
praedestinavit quos debet adducere in gloriam. Et isti sunt omnes illi, qui sunt participes filia-
tionis filii eius, quia si filii, et haeredes, Rom. VIII, 17. Et ideo dicit qui multos filios in gloriam
adduxerat, quasi dicat: ipse habet unum filium perfectum naturaliter. Mc. XII, 6: adhuc ergo
habens filium unum charissimum, et cetera. Qui est naturaliter splendor gloriae, supra I, 3.
Alii autem sunt adoptivi, et ideo adducendi sunt in gloriam. Unde dicit qui adduxerat, id est,
adducendos praeordinaverat», Super Heb., cap. 2 1. 3.

2 F.G. MARTINEZ, E/ cuerpo como espacio ministerial, in «Salmanticensis» 51 (2004) 53s
(tr. nostra).

27 Sant’Ireneo ha insistito su questa capacita della carne. Riportiamo alcuni testi: «Dio
disegno sulla sua [dell’'uomo] carne foggiata la sua stessa forma, di modo che anche cio che
sarebbe stato visibile portasse la forma divina, perché ¢ in quanto formata a immagine di Dio
che 'uomo ¢ stato messo sulla terra». «C'uomo ¢ composto di anima e di carne, formato a
somiglianza di Dio e plasmato dalle sue mani, cio¢ dal Figlio e dallo Spirito, ai quali disse:
“Facciamo 'uomo”». «Qual & questo povero corpo che il Signore trasformera rendendolo
simile al suo corpo glorioso? Evidentemente il corpo carnale che viene avvilito nella tombax.
«La carne sara capace di ricevere la potenza di Dio come al principio ricevette la sua arte
[...]. La carne non ¢ dunque estranea all’arte, alla sapienza e alla potenza di Dio. Infatti la
potenza di quello che da la vita si perfeziona nell’infermita, cio¢ nella carne» non & estranea
alla sapienza e alla potenza di Dio. «Che la carne partecipi alla vita si dimostra dal fatto stesso
che vive: vive infatti in quanto Dio vuole che viva», Epideixis, 11; Adv. haer., IV, Introduzione,
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¢ necessario che nella dimensione carnale s’inserisca l'obbedienza a Dio.
Obbedienza e incarnazione in Cristo sono inscindibili (cf. Gv 6,38; Eb
10,5-7.10). E per I'obbedienza, quella che giungera sino alla morte di croce
(cf. Fil 2,8), che la carne di Cristo diventa effettiva manifestazione, appello
e offerta di salvezza da parte di Dio e luogo di solidarieta effettiva di Dio
con gli uomini e degli uomini fra loro. L'obbedienza di cui parliamo non
¢ riducibile all’ordine morale, ma appartiene propriamente a quello teolo-
gico: & l'eterno si del Figlio rivolto verso il Padre pronunciato in una carne
simile alla nostra; ¢ 'amore colmo di gratitudine per il Padre del Figlio
amato, come pud essere manifestato e attuato nella carne.?® E obbedienza
nello Spirito Santo. Cosi, mediante 'obbedienza filiale la carne/corpo di-
venta portatrice dell’amore personale. Diventa bella. La bellezza, infatti, &
I’Amore incarnato.?’

Quando I'amore filiale (obbedienza) di Cristo per il Padre giunse sino
alla morte di croce, al dono di sé totale; quando il servizio per i fratelli lo
condusse a deporre la propria vita per loro (cf. Gv 13,4) e la solidarieta ri-
chiese che portasse i peccati degli uomini nel suo corpo (1Pt 2,24); quando,
in breve, il suo amore giunse sino alla fine (Gv 13,1), allora egli fu risuscita-
to dal Padre «nel suo vero corpo», e la sua carne divenne al massimo grado
luogo dell’accoglienza e del dono dell’Amore, lo Spirito. La carne, assunta
da Cristo in tutta la sua debolezza e inserita nel dinamismo dell’'obbedienza

4; V,13,3; V,3,2-3. 1l pensiero di Ireneo ¢ ripreso da Tertulliano, cf. F. DE MUIZON, Homzmze
et femme. Laltérité fondatrice, Cerf, Paris 2008, 172-177. Si veda anche questo testo di san
Tommaso: «Ad hoc obviatur dupliciter. Uno modo, quia si negetur resurrectio corporis, non
de facili, imo difficile est sustinere immortalitatem animae. Constat enim quod anima natura-
liter unitur corpori, separatur autem ab eo contra suam naturam, et per accidens. Unde anima
exuta a corpore, quamdiu est sine corpore, est imperfecta. Impossibile autem est quod illud
quod est naturale et per se, sit finitum et quasi nihil; et illud quod est contra naturam et per
accidens, sit infinitum, si anima semper duret sine corpore», Super 1Cor c.15.1. 2. «Homo est
quasi horizon et confinium spiritualis et corporalis naturae, ut quasi medium inter utrasque,
utrasque bonitates participet et corporales et spirituales», S. TOMMASO, Iz Eccl., 1,7. Nono-
stante abbia affermato che 'anima unita al corpo ¢ piti somigliante a Dio che I’anima separata
dal corpo (cf. De potentia 5, q. 10 ad 5), san Tommaso esclude il corpo sessuato dalla dignita
di immagine divina. L'immagine divina risiede solo nell’anima, dato che la differenza sessuale
¢ finalizzata alla sola procreazione (cf. S Th 1 q 92 a.1.).

28 Per una comprensione maggiore dell’obbedienza di Cristo e del suo rapporto con la fi-
liazione e la liberta di Figlio di Dio, cf. F. MACERI, Parlare di libertd con i non credenti a partire
dal Figlio, che ¢ libero e libera, in «Theologica & Historica» XI (2002) 287-297.

2 Cf. S.S. AVERINCEV - M. RUPNIK, Adamo e il suo costato. Spiritualita dell amore
coniugale, Lipa, Roma 1996, 22.
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filiale fino a farsi carico del peccato del mondo, e ad essere solidale con i
peccatori per amore del Padre, ora ¢ innalzata sino alla destra di Dio. Essa
accoglie e comunica senza misura lo Spirito Santo.’® In tal modo consegue
il suo massimo grado di accoglienza, di affidamento, di rivelazione e di
riconciliazione solidale. I corpo del Risorto & il nuovo tempio, in cui &
possibile adorare il Padre (e non solo Dio) in Spirito e Verita (cf. Gv 4,24).
Esso raggiunge I'apice della fecondita: ¢ il corpo glorificato che attira tutti
a sé e che genera figli di Dio, la famiglia di Dio, la Chiesa (cf. Ef 2,19).

Questo corpo ¢ in mezzo a noi, ci ¢ dato da mangiare: I'Eucaristia.
L’Eucaristia ¢ il corpo del Figlio morto e risuscitato che dona la vita eterna,
il corpo «offerto in sacrificio», «dato in rendimento di grazie» e a «gloria»
del Padre. A questo punto il corpo portatore d’amore ¢ pit che bello, &
splendido.’!

11 significato® profondo e ampio del corpo, quale si rivela nel mistero
di Cristo, ora ¢ chiaro. Nel corpo ¢ inscritta e si attua sempre pill per mezzo
dell’obbedienza la capacita di ricevere e comunicare lo Spirito del Figlio,
di partecipare all’alleanza eterna delle persone divine. La carne/corpo ¢ il
luogo predestinato in cui Dio si rivela (manifesta e comunica) all’'uomo, in
modo da presentargli I'urgenza di aprirsi a lui con la fede-fiducia, diventare
figlio ed essere salvato (Gv 1,12). Essa ¢ lo spazio storico in cui si realizza
la riconciliazione tra gli uomini, 'umanita nuova, la Chiesa (Ef 2,14-18; 3,6),
che risulta dall’'unione per trasformazione, e non per aggiunte e sovrapposi-
zioni, di individui e popoli gia esistenti.

La verita del mistero di Dio che tutto orienta alla filiazione® si rivolge
ai nostri corpi, e mediante i nostri corpi questa verita pud essere accolta e
comunicata.

30 «Colui che ci vivifica ¢ lo Spirito del secondo Adamo, e la sua carne & cid con cui egli

ci vivifica», J.H. NEWMAN, Parochial and Plain Sermons, vol. IV, London 1869-1870, 64 (tr.
nostra).

31 Nel senso balthasariano, e cio¢ che rivela una bellezza che attrae e attira ma inson-
dabile, la gloria divina. Cf. anche NEWMAN, Parochial and Plain Sermons, 146.148.164.

32 Per significato si intende la verita che la ragione coglie e comunica.

3 «I diversi modi secondo cui nella storia Dio ha cura del mondo e dell’'uomo, non solo
non si escludono tra loro, ma al contrario si sostengono e si compenetrano a vicenda. Tutti
scaturiscono e concludono all’eterno disegno sapiente e amoroso con il quale Dio predestina
gli uomini “ad essere conformi all'immagine del Figlio suo” (Rm 8,29)», GIOVANNI PAOLO 11,
Lettera enciclica Verstatis splendor (06.08.1993), n. 45: 13, 2651-2652.
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4. Differenza sessuale e predestinazione filiale

La corporeita e la sessualita non si identificano completamente. Sebbene il
corpo umano, nella sua normale costituzione, porti in sé i segni del sesso
e sia, per sua natura, maschile o femminile, tuttavia il fatto che egli sia
«corpo» appartiene alla struttura del soggetto personale piti profondamen-
te del fatto che egli sia nella sua costituzione somatica anche maschio e
femmina.**

Questa affermazione, in sintonia con la figliolanza del Verbo vissuta
nel corpo verginale, implica che la verita della differenza sessuale si radichi
nella verita/significato del corpo e al suo interno si dischiuda. Rispetto
al corpo, mascolinita e femminilita sono seconde® senza essere seconda-
rie. La differenza sessuale e 'una caro nuziale, che ne & la realizzazione
paradigmatica,’® sono pertanto finalizzate alla realizzazione del significato
del corpo che abbiamo visto. Luna caro (matrimonio) che la differenza
sessuale profetizza e compie ¢ fondamentalmente ordinata all’accoglienza
nel corpo del mistero e dell’'amore di Dio, i quali si compiono nella filia-
zione adottiva e nella fraternita ecclesiale. La verita o bonta naturale del
matrimonio assunta nell’azione salvifica di Cristo e della Chiesa (cf. GS
48; SC 7) consiste nell’offrire agli sposi, mediante il dono e I'accoglienza
reciproca di sé, una via per realizzare il significato umano-cristiano del
corpo di ricevere e comunicare lo Spirito. Il senso pieno degli «atti propri
del matrimonio» (GS 49) e I'«ordine» cui essi sono chiamati a conformarsi
sono prettamente “spirituali”’’ dunque filiali e fraterni (cf. Rm 8,16; Gal
4,6; At 2,1-13).

34 GIOVANNI PaoLo 11, Uowmzo e donna lo creo, 54.

% Ricordiamo che secundum est quod sequitur.

3¢ Essere I'uno con e per I'altro non si attua soltanto nel vivere I'uno con e per altro nel
matrimonio. A immagine di Dio & I'uomo portatore di una differenza (maschio e femmina)
che esprime e attua la sua vocazione ad amare dandosi e accogliendosi, per stabilire la comu-
nione; cf. Catechismo della Chiesa Cattolica, nn. 369-373.

37 «Bisogna scavare a poco a poco in tutta la bellezza profonda dell’'unione dei due. Que-
sta bellezza ¢ di natura spirituale, non soltanto di natura sensuale. Ed ¢ nello stesso tempo
la bellezza dell’'unita coniugale “I'unita del corpo”. Eppure, quel che ¢ corporale nell’'uvomo
attinge in definitiva dallo Spirito la sua bellezza, la sua luce e la sua verita», GIOVANNI PAOLO
11, Vocazione dei coniugi all'interiore verita dell’ amore, in Insegnamenti di Giovanni Paolo 11,
1V/1 (1981), LEV, Citta del Vaticano 1982, 1100.
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Che la differenza sessuale abbia una funzione associata alla predesti-
nazione filiale puo essere colto a partire anche dal suo significato pit pro-
fondo. Essa esprime sul piano antropologico la contingenza creaturale; dice
che né il maschio né la donna ¢ per sé tutto I'uomo. Questo limite ¢ anche
una possibilita, che li apre I'uno all’altra in modo che possano comprender-
si solo in relazione tra di loro.*® Tuttavia, anche qualora questa reciprocita
sia realizzata, la limitatezza resta: 'unione non permette loro di conquistare
la propria «origine»; tutt’al pit, I'una caro li rende adatti a essere '«inizio»
di una nuova vita.** Con cio la differenza sessuale indica la natura persona-
le dell’'uomo: il suo essere con e per in quanto anzitutto essere da. Indica
che I'amore fecondo ¢ comunione senza coincidenza, dono di sé senza dis-
sipazione, accoglienza dell’altro senza plagio (essere con e per) a patto che
ciascuno dei due si riceva dall’altro pit di quanto non si faccia, che ricono-
sca di essere anzitutto un dono a se stesso. Ma questo € cio che caratterizza
I'essere figlio! La condizione filiale — sia come predisposizione ontologica
sia come realizzazione avvenuta mediante il Battesimo — non puo, dunque,
mai essere oltrepassata. La nuzialita — differenza sessuale, amore e fecondi-
ta — si radica nella condizione filiale e la rafforza.

Cio, forse, ci consente di rileggere in prospettiva filiale anche la soli-
tudine originaria. Nel giardino e circondato dagli animali Adamo si sente
solo. Domandiamoci: perché egli «sente la mancanza di una compagna tra
gli animali non a scopo di scambio da spirito a spirito, ma come di un in-
terlocutore in cui potesse venirgli incontro del corpo in uno spirito e dello
spirito in un corpo»?*’ Non era unito al suo Creatore? Che cosa aggiunge
al suo legame originario e integro con Dio la donna che & ossa delle sue
ossa e carne della sua carne? Penso che non aggiunga nulla; tuttavia, con-
sentendogli di vedersi come dono a se stesso e per l'altro,*! ella gli rende
manifesta I'immagine del Figlio che & impressa in lui, la traccia di colui che
¢ dono a se stesso dell’'amore del Padre e vive per lui nella piena e perfetta
dedizione (cf. Gv 1,1). E cido mediante il corpo (ossa delle sue ossa e carne

38 Cf. A. SCOLA, I/ mistero nuziale. 1. Uomo-Donna, PUL - Mursia, Roma 1998, 36.

3 R. CARELLL, L'uomo e la donna nella teologia di H.U. Von Balthasar, EUPRESS TFL,
Lugano 2007, 663.

40 yvON BALTHASAR, Teodrammatica, vol. 11, 346.

4 Cf. GIovaNNI PaoLo 11, Uonzo e donna lo creo, 70-71.



308 Francesco Maceri

della sua carne), poiché «soltanto esso ¢ capace di rendere visibile cid che
¢ invisibilex.*?

5. Come fratello e sorella

Nel linguaggio comune, vivere come fratello e sorella indica I'invito
che la Chiesa rivolge ai fedeli divorziati e risposati perché possano essere
in piena comunione con essa e ricevere I'Eucaristia. Il legame fraterno cui
ci si riferisce & quello naturale. Questa espressione, intesa non pit secondo
«il sangue e la carne» ma secondo lo Spirito, non potrebbe essere adatta
a esprimere la particolarita della vita coniugale dei figli di Dio nel Figlio?
Di primo acchito la domanda puo apparire strana. Nell'uso comune e della
Chiesa questa espressione serve per indicare una relazione totalmente altra
da quella coniugale, una relazione in cui sono esclusi «gli atti propri del
matrimonio», 'una caro. Nella nostra prospettiva, invece, che vede I'uvomo,
maschio e femmina, creato per essere figlio e fratello/sorella essa non indi-
ca affatto I'assenza dell’'unione intima dei corpi, bensi la condizione della
sua autenticita e il suo perfezionamento.

Abbiamo gia visto che nel matrimonio la condizione filiale, per la
quale non si possiede la propria origine né la capacita di conseguire il pro-
prio fine o compimento nell’autoreferenzialita — essere con e per in quanto
essere da — non ¢ da oltrepassare.

Lessere dono di una felice filialita ¢ la migliore premessa [e promessa] per
il farsi dono di una buona nuzialita e la maggior garanzia per il dono della
vita nella maternita e paternita.*?

La ragione di cid non risiede nella psicologia, ma nell'ontologia. E
l'ontologia dell'uomo ¢ cristologico-filiale! Infatti, 'affermazione testé citata
puo, anzi — come abbiamo visto all’inizio di questo saggio — deve essere ri-
ferita anzitutto a Cristo. La sua nuzialita, il suo farsi dono alla Chiesa e per
tutti ¢ radicato nella sua filiazione. Coerentemente, sul piano esistenziale,
quello del vissuto concreto, ne consegue che solo chi vive la figliolanza e
fraternita in Cristo realizza 'unione intima dell’zna caro, 'amore sponsale.
Solo chi vive il significato del corpo manifestato e attuato dal Figlio di

2 1bid., 91.
¥ CARELLL, L'uomo e la donna, 170.



Il matrimonio cristiano: una via della filiazione 309

Dio divenuto nostro fratello pud compiere in maniera autentica e appro-
priata «gli atti propri del matrimonio», i quali sono simbolo — espressione
paradigmatica e attuativa — della differenza sessuale.** Come scrisse R.
Guardini, in una prospettiva differente dalla nostra,

il matrimonio come ordinamento della piena realizzazione sessuale, puo
essere attuato pienamente solo con forze che sono le stesse con le quali
I'uomo rinuncia a tutto — cose entrambe derivanti dal rapporto con Dio,
«per il regno dei cieli».*

Forze ascetiche, certo; ma anzitutto forze dello Spirito, quelle del
Figlio di Dio incarnato, nel quale e per il quale I'uomo, maschio e femmina,
¢ stato eletto e amato da sempre.

Riassunto

Il dono di sé di Cristo agli uomini nel suo vero corpo, in quanto Figlio
che viene dal Padre e a lui ritorna, fonda e da forma al suo amore sponsale,
e rivelazione del significato pieno del corpo e analogatum princeps dell'amore
contugale. Su questa base cristologico-antropologica ['articolo presenta il matri-
monio come una via per rispondere alla vocazione eterna dell’uomo a essere
figlio adottivo di Dio e a vivere la fraternita in Cristo. In particolare, mostra i
fondamenti cristologici e antropologici per i quali la relazione da fratello e so-
rella in Cristo ¢ ['unica che garantisce ai coniugi di amarsi «con gli atti propri
del matrimonio» in modo autentico e perfezionante.

4 «[Adamo] la riconosce come “carne della sua carne”, cioé¢ come sua sorella in umani-
ta. Per lui la donna non ¢ innanzitutto la partner sessuale, colei che gli sara data per la con-
tinuazione della specie. Lei ¢ la compagna “scelta”, con la quale puo parlare, la sorella con
la quale vivere in comunione, nell’uguaglianza fondamentale voluta dal Dio creatore [...].
Cosi [...] nel disegno di Dio, la relazione uomo-donna non ¢ primariamente e unicamen-
te la relazione sessuale, ma il riconoscimento di questa fraternita fondamentale di persone.
La relazione sessuale ¢ un linguaggio privilegiato in cui tradurre I’esperienza di comunione
uomo-donna, che non puo tuttavia ridursi a questo. Reciprocamente, se la relazione sessuale
non accetta di radicarsi nella scoperta e nel riconoscimento dell’altro, in quello che egli ha
di fraterno e unico, rischia di perdere facilmente il suo significato e di ridursi a un piacere
epidermico che presto si esaurira», G. BLAQUIERE, La mission de la femme dans I'Eglise, cit.
in A. MATTHEEUWS, Awmzarsi per donarsi, Marcianum Press, Venezia 2008, 106.

4 R. GUARDINI, Etica, Morcelliana, Brescia 2001, 673.
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LA FAMILIA, LUGAR DE LA MADUREZ FILIAL

JAVIER SANCHEZ CANIZARES

PatH 10 (2011) 311-330

1. Introduccién

La moral familiar es una de las dimensiones mas importantes de la
moral especial. La familia tiene un cardcter natural y es reconocida por
todas las culturas como célula primordial de la sociedad y ambiente bésico
para la maduracion humana. La moral familiar llega a iluminar algunas
cuestiones relativas a la eclesiologia' y, desde luego, la misma moral matri-
monial, pues

el seno de la familia es casi un requisito de la existencia (...). El hombre y
la mujer se dan primero a si mismos, y después también a los hijos para que
éstos comprendan la ley del amor, de la entrega, del perderse. Y es que los
que estan metidos en el nido necesitan la fidelidad posterior al nacimiento.?

Sin embargo, la capacidad de la familia para irradiar algunas de las
realidades citadas depende en ultima instancia de que Dios mismo es fa-
milia y de que la Iglesia, humanidad “filializada” en el Hijo, es la familia
de Dios. Por eso, desde su constitucion inicial, toda familia refleja ya en
alguna medida el misterio de Dios: Padre, Hijo y Espiritu Santo. Participa
del misterio de la gratuidad paterno-filial por el amor.

Son muchos los ataques que la familia sufre en el mundo contempora-
neo y es grande la dificultad que experimenta para expresar su ser mas pro-

U Cf,, p. €., R. PELLITERO (dir.), La Iglesia como familia de Dios, Rialp, Madrid 2010.
2 J. RATZINGER, Dios y el mundo. Creer y vivir en nuestra época, Circulo de Lectores,
Barcelona 2005, 165-166.
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fundo. El beato Juan Pablo II ya advertia hace unos afios de que «hay poca
vida verdaderamente humana en las familias de nuestros dias».’> En nuestra
opinién, dicha falta procede no tanto de los ataques de fuera cuanto de un
escaso contacto con la vida del Hijo. La moral familiar proviene de Cristo,
por lo que seria ingenuo reducirla a una idealizacion de la experiencia fa-
miliar vivida en una cultura determinada. Aun siendo esto Gltimo de gran
ayuda, el estudio teoldgico de la moral familiar debe enfocarse desde la
perspectiva del humanum en lo divinum caracteristico de la moral filial *
¢Qué revela Dios sobre la familia? Que El mismo es familia. Pero tam-
bién algo mas. Que en la humanidad se ha constituido una familia, siendo
su Hijo Unigénito el Primogénito de muchos hermanos (cf. Rm 8,29; Col
1,15). Se trata por tanto de presentar la moral familiar a partir de la revela-
cion del Hijo. Ciertamente, la relacion de Cristo con sus hermanos pasa en
primer lugar por la Iglesia, su esposa. El amor conyugal tiene su fuente en
el amor de Cristo por la Iglesia, por lo que la moral matrimonial esta en los
cimientos de la moral familiar. Pero el don de la filiacién hace la Iglesia y
los hijos hacen la familia, siendo la comunién eclesial fuente de fraternidad
en la familia. Asi, con la llegada de los hijos, la pareja se convierte en fami-
lia en sentido pleno y especifico. Ya que un capitulo anterior se ha dedicado
al matrimonio, nuestro estudio de la moral familiar partird de la relacion
paterno-filial, llamada por santo Tomas secunda connexio domus.

En el tratado de moral fundamental del grupo Hypsosis, Mimeault re-
curre a la analogia de las relaciones familiares para explicar las relaciones
eclesiales como desarrollo del don divino de la filiacién; pero reconoce en
las primeras la gramatica creatural del lenguaje relacional necesario para el
desarrollo de la filiacién divina, donada en el Hijo.® Las relaciones familia-
res son expresion de la filiacion: del ser fundamentalmente hijos. Ninguna
persona viene al mundo como mera criatura y luego es adoptada filialmen-
te. Se viene al mundo como hijo, en una familia (aunque esto pueda ser

> BEATO JUAN PABLO II, Carta a las familias Gratissimam sane (2-11-1994) (CF), n. 10.

* El divinum que trae Cristo, despliega el humanun en modo definitivo: cf. R. TREMBLAY,
L«élévation» du Fils, axe de la vie morale, Fides, Montréal 2001, 23; ID., Vous, lumiére du
monde. La vie morale des chrétiens: Dieu parmi les hommes, Fides, Montréal 2003, 142.

> Super Eph., cap. 6, 1. 1 [87826].

¢ Cf. J. MIMEAULT, La vita ecclesiale: fratellanza, sponsalita e maternita dei figli, en R.
TREMBLAY - S. ZAMBONI (a cura di), Figli nel Figlio. Una teologia morale fondamentale, EDB,
Bologna 2008, 368-369.
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rechazado a posteriori). Pero ser persona humana es coextensivo a ser hijo,
porque la filiacién humana conlleva en si la predisposicion a la filiacion
divina.” Asi, una moral de excelencia familiar tiene su base en una moral de
excelencia filial, siendo en tdltimo término la conformacion al Hijo la base
de las relaciones familiares.

Para entender plenamente a la familia hay que entender como es
la relacion de Dios Padre con los hombres en el Hijo por el Espiritu.
Obviamente, un estudio detallado de la moral familiar a partir de la moral
filial queda fuera del alcance de estas lineas. Por eso nos propondremos un
objetivo mas modesto: explicitar la moral familiar a partir de la pardbola
del hijo prodigo (cf. Lc 15,11-32). Dedicaremos un primer apartado a la
cristologia subyacente en el relato (2) como fuente del avance filial en la
familia: la maduracion de la filiacion como «ser desde» a partir de la figura
del hijo menor (3); la fraternidad como momento de la maduracion del «ser
con» en la figura del hijo mayor (4) y el «ser para» de la paternidad como
plenitud de la filiacion (5). Unas consideraciones finales serviran como
conclusién (6).

2. La alegoria cristolégica de Lc 15,11-32

Existen diversas interpretaciones acerca de quiénes encarnan los per-
sonajes de la pardbola. Algunos Padres de la Iglesia han vinculado a los
dos hermanos con la relacion entre judios y paganos. El hijo prodigo, ale-
jado de Dios y disoluto, representaria el mundo del paganismo, mientras
que el hermano que se queda en casa seria el pueblo de Israel.® Cirilo de
Alejandria menciona esta interpretacion junto a otras. Pedro Crisélogo va
un poco mas lejos al ver representada la mayoria de edad del pueblo judio
por el conocimiento de la ley y la juventud del pueblo gentil por la necedad
del paganismo.’

La exégesis moderna tiende a ser critica con estas alegorias. Por el
contexto en que se inserta la pardbola, el hermano mayor representaria mas

7 Cf. R. TREMBLAY, Radicati e fondati nel Figlio. Contributi per una morale di tipo filiale,
Dehoniane, Roma 1997, 47-48; ID., Vous, lumiére du monde, 143-146.

8 Cf. J. RATZINGER - BENEDICTO XVI, Jeszis de Nazaret, vol. 1, La Esfera de los Libros,
Madrid 2007, 251-252.

2 Cf. M. MERINO (dir.), La Biblia Comentada por los Padres de la 1glesia: Nuevo Testamen-
to, vol. III, Ciudad Nueva, Madrid 2006, 339; 341.



314 Javier Sanchez Cafiizares

bien la postura particular de los fariseos,'® de modo que el conjunto preten-
deria mostrar, simplemente, el amor de Dios a los pecadores arrepentidos
en la conducta de Jests. La parabola no seria una alegoria, sino una historia
extraida de la vida que deja traslucir el amor de Dios. No estarfamos por
tanto ante declaracion cristologica de ningtn tipo, sino ante una velada
afirmacion de poderes, por la que Jesis reclama para si que obra en lugar
de Dios, como su representante.!! No obstante, Harnisch ya advierte de que
las pardbolas de Jests pueden adquirir el cardcter de un paradigma cuando
se integran, al nivel textual de los evangelios, en un contexto retérico. Esto
ultimo permitiria una cierta rehabilitacion de la alegoria para este pasaje
lucano.”?

Jests no entra en el marco narrativo de la pardbola porque vive identifi-
candose con su Padre celestial. Ahora bien, como sefiala Ratzinger siguien-
do a Grelot, la pasion y la resurreccién de Cristo acenttian la cristologia
implicita del relato. Dios muestra su amor misericordioso por los pecadores
haciendo morir a Cristo por nosotros.”” Esto supone que no se pueda ig-
norar el trasfondo pascual de la pardbola. No estamos ante una historia de
perdon cualquiera. El amor incondicionado del Padre sale al encuentro de
la humanidad cuando envia a su Hijo encarnado, ya que, mediante Cristo,
toda la divinidad se ha inclinado y se ha apoyado en nuestra carne."* San
Ambrosio ve en la figura de uno solo a todo el género humano,” pues la
reconciliacion del hijo prodigo simboliza la de toda la humanidad.

La conexion de la pardbola con el misterio pascual se hace explicita en
una reflexion de Tremblay, que considera al Cristo pascual en su identidad
filial condicién ineludible del permanente perdon paterno. Hay una identi-
ficacion desde el principio de Jests con la humanidad pecadora: el vinculo
de Jests con el pecado del mundo no es como un revestimiento anadido a
su identidad. «Hacerse pecado» o tomar nuestro lugar de pecadores impli-
ca una penetracion progresiva del alejamiento de Dios en la textura misma

10 Cf. A. PLUMMER, A Critical and Exegetical Commentary on the Gospel According to S.
Luke, T & T. Clark, Edinburgh 1964, 378.

"W Cf. J. JEREMIAS, Interpretacion de las pardbolas, Verbo Divino, Estella 1971, 114; 119.

12 Cf. W. HARNISCH, Las pardbolas de Jesiis. Una introduccion hermenéutica, Sigueme,
Salamanca 1989, 201-202.

1 Cf. RATZINGER - BENEDICTO X VI, Jesiis de Nazaret, 249.

14 Cf. PEDRO CRISOLOGO, Sermzones 5,6 (CCL 24,40).

> Cf. AMBROSIO, Expositio in Lucam, 7, 234 (CCL 14,295).
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de su ser teandrico que le conducira hasta la experiencia del abandono de
Dios, experiencia interior tan real y profunda que dejard para siempre en
su carne las huellas de su paso.'®

Hay por tanto un marco histérico-soterioldgico en que emerge la figura
del Hijo que, sin haber cometido pecado, se hace pecado por nosotros (cf.
2Co 5,21) y experimenta el abandono paterno en la alienaciéon de la cruz
para restablecer a la humanidad dentro de la esfera del amor paterno. En
el reencuentro del hijo prédigo con su padre, Tremblay ve la imagen del
retorno del Crucificado abriendo sus brazos al Padre, que le abre los suyos
para devolverle sus privilegios divinos” y acoger asi a todos los hombres.
Si los brazos del Padre estan siempre abiertos para el pecador arrepentido,
es porque los brazos del Hijo encarnado estin extendidos sobre el madero
del Goélgota. Unos brazos que, por el amor insondable y gratuito del Padre,
han trazado la ruta interior que se ha de seguir para pasar de la region de
la soledad y de la muerte hasta la casa paterna.'®

La parabola del hijo prodigo anticipa alegéricamente la vuelta del Hijo
y sus hermanos al Padre. Ciertamente esta es una interpretacién que va més
alla del texto, pero no es extrafia respecto a las demds interpretaciones vy,
en cierta manera, constituye como su trasfondo. Todas las demds interpre-
taciones de la parabola, a pesar de las diferencias, contienen una delicada
invitacion (a Israel, a los fariseos, a cada hombre) a participar de la novedad
del amor de Dios manifestado en el abrazo pascual entre el Padre y el Hijo.
Todos pueden y deben entrar en la reconciliacion que Dios ofrece en Cristo
(cf. 2Co 5,20). Esta via ha sido abierta de una vez por todas en el misterio
pascual del Hijo y en este marco filial se debe encuadrar la reflexion sobre
la moral familiar.

El Hijo se hace cargo de la familia humana para restituirla al Padre. A
la luz de esta alegoria cristologica que consiente el texto sagrado y permea
toda la historia de la salvacion, podemos retomar los elementos esenciales
contenidos en la parabola lucana para la moral familiar. La filiacion estd a
la base del perdén amoroso que pide el hijo prodigo, del que deberia dar
el hermano y del que otorga el padre. Asi como la filiacion garantiza la co-

16 Cf. TREMBLAY, L'«élévation» du Fils, 133.

7 Cf. zbid., 136. Habria una simetria entre los brazos extendidos del Padre y los del Hijo:
cf. ibid., 139.

8 Cf. tbid., 121.
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nexion entre los dos extremos del recorrido pascual,” la filiacion estd en el
origen de la familia y en su final, como correlato humano de la pascua del
Hijo. La familia pasa por la filiacién y la desarrolla, pues en cada familia
humana se da un proceso de maduracion filial que se explicitara en los
siguientes apartados.

3. «Ser desde»: una filiacion permanente

Todos los miembros de una familia son hijos. En este sentido hablamos
de una filiacion fundamental para la moral familiar. Toda conversién moral
ha de pasar por esta verdad fundamental, y muchas crisis morales proceden
de su olvido. No obstante, esta filiacion fundamental, fruto de un primer
éxtasis paterno, es indestructible. Con independencia del mayor o menor
grado de madurez que los hijos adquieran en la familia, todos lo siguen
siendo. Son hijos para siempre. Como acertadamente sefiala Mimeault, hay
un primado de la «receptividad filial» cuyo reconocimiento supone acogida
y gratitud.?® Es una primera forma de decentramiento de si aceptar que uno
no es su propio origen y que ese origen esta “fuera” de él, no bajo dominio
propio.

3.1. Filiacion y desarrollo. El malentendido de la autonomia

Mientras que el Hijo siempre lo es en plenitud, los hombres necesitan
de otras relaciones para llegar a ser hijos adultos. Surge aqui la cuestion de
la moral como desarrollo de la identidad personal mediante el crecimiento.
La identidad filial ha de desarrollarse, algo de lo que evidentemente nos
habla la paribola del hijo prodigo. Sin embargo, la primera identidad que
hay que desarrollar es aceptarse como hijo, como alguien que recibe la vida
de otros. La filiacién es condicion necesaria para el desarrollo de la propia
identidad. No se da desarrollo cuando se niega lo que se es, sino falta de
identidad. Un hijo la pierde cuando reniega de su padre, como comienza a
relatar la parabola lucana.

Dentro del ambiente cultural en que se sittia la narracion era usual
que, cuando las capacidades de un padre decaian, este entregara las propie-

9 Cf. ibid., 122-123.
20 Cf. MIMEAULT, «La vita ecclesiales, 370.
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dades a sus hijos. En ese sentido el hijo menor no esta haciendo una peti-
cién inaudita; puesto que su padre tendria que darle la herencia algin dia,
él le pide que lo haga ahora.?! La exégesis actual sostiene la “normalidad”
de la peticion de la herencia que encontramos en el v. 12. Desde el punto
de vista juridico, la pardbola es realista y coherente:

La exposicién habla, pues, de una emancipacién que sea acorde con las
condiciones juridicas de la praxis vital cotidiana y en este sentido no admite
el desliz de lo improcedente.??

Se trata de algo que de vez en cuando ocurria en la vida real. Por otro
lado, en la zona de Palestina era relativamente frecuente emigrar. Se esti-
maba que en los tiempos de Jests habia unos cuatro millones de judios en
la didspora frente al medio millén que vivia en Israel.? El hijo emigrante
despilfarra su hacienda con tanta facilidad como la ha adquirido (v. 13),
pero «ninguno de los rasgos narrativos mencionados traspasa las barreras
de lo verosimil. Que alguien disipe su fortuna en el extranjero no es ordi-
nario, pero ocurre en ocasiones».* No obstante, a pesar de su prodigalidad,
el hijo menor no ha ganado ningtn amigo. Al llegar la hambruna nadie
se preocupa por él. Es un extranjero,” que se ve obligado en la practica a
negar continuamente su religion (vv. 15-16).2

La primera parte de la parabola traza asi, a grandes rasgos, el resultado
de una autonomia que abandona el fundamento de la filiacion — el padre
desaparece — y, consiguientemente, también el humus familiar. El contraste
entre la pretendida autonomia y la realidad queda reflejado de diversos
modos: mediante la comparaciéon entre el esplendor de la casa paterna y
la vida entre puercos;?’ a través del recuerdo de la abundancia de pan que
tienen los jornaleros de la casa paterna (v. 17)?... La consecuencia es clara:
«Una falsa autonomia conduce a la esclavitud (...). El que era totalmente
libre se convierte en un esclavo miserable».?’

2L Cf. PLUMMER, A Critical and Exegetical Commentary, 372.

22 HARNISCH, Las pardbolas de Jeszs, 190.

2 Cf. JEREMIAS, Interpretacion de las pardbolas, 115.

24 HARNISCH, Las pardbolas de Jesis, 191.

» Cf. PLUMMER, A Critical and Exegetical Commentary, 373-374.
26 Cf. JEREMIAS, Interpretacion de las pardbolas, 115.

21 Cf. PEDRO CRISOLOGO, Sermones, 1,5 (CCL 24,18).

28 Cf. PLUMMER, A Critical and Exegetical Commentary, 374.

29 RATZINGER - BENEDICTO X VI, Jeszs de Nazaret, 246.
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El hijo menor ha entendido su autonomia en oposicion con la pater-
nidad: esta se considera como un obsticulo para el propio desarrollo, que
acaba por ser incapaz de asumir las relaciones familiares que lo nutrian
desde el principio. Pero el hombre necesita una morada donde vivir, un
hogar donde se sienta acogido y comprendido. Fuera de él, las relaciones
se hacen superficiales — como ilustra la referencia del v. 13 a una vida disi-
pada — y susceptibles de rechazos e incomprensiones. La familia es, para la
persona, un espacio de libertad.*

Con gran penetracion psicoldgica, Pedro Crisdlogo sefiala que el hijo
menor desea disfrutar de la generosidad del padre mientras este vive, sin
esperar su muerte para enriquecerse con sus bienes. Mas finalmente, la ge-
nerosidad inmediata del progenitor demostré que no habia ningtin agravio
en esta peticion.”’ Cuanto es de generoso el padre, asi es de impaciente el
heredero, que se cansa del padre en vida; y, no pudiendo sustraetle el tiem-
po, trata de apoderarse del patrimonio.”? El desarrollo propio del hijo era
legitimo, pero queda deslegitimado por la impaciencia.

Este subrayado es importante, porque desenmascara las reivindicacio-
nes de una falsa autonomia. Lo propio del padre es la generosidad, pero
el hijo prodigo la percibe desde el principio de forma distorsionada, desde
la perspectiva de un “derecho” que, por tanto, se puede exigir de manera
inmediata sin tener que esperar. La primera distorsion de la filiacion en la
familia se da cuando los hijos se creen mayores antes de tiempo, negando la
relevancia de su propio «ser desde»: la relacion con los padres deja de ser
de comunién en la filiacién para ejercitar una libertad auténoma que olvi-
da su origen. Se contempla a los padres como limitacion, en vez de como
apoyo necesario a partir del que construir la vida. Pedro Crisélogo ve bien
que el deseo de desembarazarse del padre es una falacia.

3.2. Indestructibilidad filial

Abandonar la casa paterna es alejarse de uno mismo hacia una tierra
extrana. Recapacitar, volver en si, pasa por volver a pronunciar la palabra

30 Cf. CONFERENCIA EPISCOPAL ESPANOLA, Instruccidn pastoral La familia, santuario de la
vida y esperanza de la sociedad (27-1V-2001) (FSVES), n. 74.

31 Cf. PEDRO CRISOLOGO, Sermones, 1,1 (CCL 24,15-16).

32 Cf. MERINO, La Biblia Comentada por los Padres de la Iglesia, 341.
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«padre» (vv. 17-18). Se vuelve al fundamento del propio «ser desde» y se
rechaza la “sospecha” de la paternidad. Cuando el hijo prodigo confiesa de
esa manera a su padre, se hace digno de ser recibido por éL.*

En la parabola nos encontramos a partir de ese momento con un cam-
bio de perspectiva. Se enfatiza la anticipacion del padre y su actuacion.
Los actos mencionados en el v. 22 acreditan la condicién filial del hijo
prodigo.** Para Pedro Crisélogo, al amor paterno restituye la dignidad pre-
cedente del hijo. La fuerza del amor no ve los delitos; y por eso el padre ha
redimido los pecados del hijo con un beso, los ha tapado con un abrazo,
para que no queden al descubierto y aparezca el hijo afeado por su padre.
El padre cura las heridas del hijo, de manera que no queden ni cicatrices
ni manchas.”

Pero atin mas impactante es la interpretacion de un tedlogo de los ss.
V-VI: el hijo menor que gastd su dinero y la propiedad de su padre entre
prostitutas 7o perdio la dignidad de hijo, que era suya, a pesar de sus malas
acciones. Ciertamente fue un pecado, y tanto pecé que habia despilfarrado
en malas acciones la herencia que habia recibido de su padre. Pero todavia
llama a su padre: Dios. Esto indica que no se le habia quitado la gracia del
Espiritu Santo, que se le concedi6 para llamar padre a Dios.’® Segtin esta
exégesis alegorica, a pesar del pecado, el Espiritu no le abandona y conti-
nua siendo el hijo que conoce el amor y la misericordia de su padre.

Mas alla de las palabras, la ensefianza de estas dos interpretaciones
puede considerarse complementaria si tenemos en cuenta que la relaciéon
paterno-filial subsiste, a pesar de la actuacion indigna del hijo. El hijo
prodigo habia perdido la dignidad del comportamiento filial — no merezco
ser llamado hijo tuyo (vv. 19.21) —, pero no pierde el ser hijo, pues su padre
sigue siendo su padre. El hijo es siempre desde. La permanencia de su ser
filial le permite volver al comportamiento moral apropiado.

Desde esta perspectiva, se entiende que el hijo pide ser acogido con ese
amor incondicional que caracteriza la paternidad. En ese amor cada persona
puede descubrirse tnica e irrepetible, querida por si misma. La relacion de

3 Cf. ATANASIO, Carta Festal, 9,9-10 (PG 26,1395-1396).

3 Cf. HARNISCH, Las pardbolas de Jesiis, 179-180; JEREMIAS, Interpretacion de las paribo-
las, 116.

35 Cf. PEDRO CRISOLOGO, Sermones, 3,3-4 (CCL 24,28-30).

36 Cf. FILOXENO DE MABBUG, Sobre la inhabitacién del Espiritu Santo, 1 (Muséon 73,43-44).
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paternidad vy filiacion es la primera relacion indestructible que la persona
experimenta en su vida (FSVES 96). Todo miembro de la familia debe
contar con ello y volver una y otra vez a ese fundamento; aceptando la
maduracion filial propia o de otros miembros. En esta primera maduracion
filial, la familia permanece como referencia constante para una moral del
decentramiento de si. Es, en ese sentido, un pentltimo reducto de Dios.
Sin embargo, aunque una familia humana pueda fracasar en este proceso
de maduracién, la familia del Padre es indestructible en la Filiacién de su
Hijo, que esta siempre abierta a todos.

4. «Ser con»: la filiacion fraterna

Hay un intervalo en la parabola durante el que se ejecutan las 6rdenes
del padre acerca de su hijo y la fiesta que ha de celebrarse tras haberlo re-
cuperado. Después, comienza la segunda parte con la intervencion del hijo
mayor, que aqui relacionamos con un segundo momento de la maduracién
filial. Obviamente, no se puede ser hermano sin ser hijo, pero el don de la
filiacién no crea simplemente hijos uno al lado del otro. El vinculo entre los
hijos forma parte del significado de la filiacién que reciben.’”

4.1. Una comprension dialéctica de la fraternidad

En la segunda parte de la pardbola, Jests parece retomar la dialéctica
entre dos hermanos que domina el Antiguo Testamento para darle una
nueva orientacion.’® Ahora bien, este modo de entender la fraternidad no
es solo biblico, se halla en buena parte de la cultura moderna y presenta un
déficit de fundamentacion filial.

El hijo mayor ha de enfrentarse inicialmente con un problema especi-
fico. Ha de aceptar que no tiene porqué ser hijo tnico. En la familia, los
hijos vienen al mundo segtin una distension cronolégica: unos antes y otros
después. Son todos hijos pero no de igual manera. Para los mayores, esto
significa aprender a desarrollar su ser en la familia como «ser con», la li-
bertad del hijo ha de desarrollarse en una armonia de libertades, junto a la
de los demas hermanos. Pero esto solo es posible si el «ser con» permanece

37 Cf. MIMEAULT, «La vita ecclesiale», 366.
38 Cf. RATZINGER - BENEDICTO XVI, Jeszis de Nazaret, 244.



La familia, lugar de la madurez filial 321

enraizado en el «ser desde», en la paternidad de la que toda fraternidad
procede. Todo esto parece estar ausente en la autocomprension del hijo
mayor de la pardbola, que ni siquiera se pregunta por su posible responsa-
bilidad en la marcha de su hermano. Su filiacion resulta “concentrada” en
si misma y, en ese sentido, se autodestruye.

Ciertamente el hijo mayor se habia vuelto pusilinime, incapaz de
magnanimidad (cf. Col 3,21). No reconoce a su familia. No acompafniaba
a su padre en la espera. Cuando vuelve del trabajo y escucha la fiesta, su
primera reaccién no es de alegria sino de inquisicién a alguien ajeno a la
familia (vv. 25.26). Uno podria preguntarse si su trabajo era una ofrenda a
Dios o era mds bien una maldicion que tenia que cumplir. Desde luego, se
puede afirmar que no era un trabajo filial, que sabe interrumpirse cuando
hay una celebracion familiar.

La contraposicion entre la justicia y la gratuidad es una de las primeras
caracteristicas de esta comprension dialéctica de la fraternidad que subyace
en la actitud del hijo mayor. Esta celoso y juzga a su padre como débil en
el trato que dispensa al hijo prédigo.”” Su percepcion de la realidad resulta
distorsionada: empeora y agranda el comportamiento del hermano menor,
pues la observacion de que se gast6 el dinero con prostitutas (v. 30) es algo
que él no sabe a ciencia cierta.** Cuando echa en cara a su padre que nunca
le ha dado un cabrito para celebratlo con sus amigos (v. 29), esta mostrando
una actitud similar a su hermano. Querria tener la propiedad de su padre
para gozar de ella sin él, pues también le resultaba molesto. Sin embargo,
el padre no es el tirano exigente y austero que el hijo mayor se habia ima-
ginado: reconocia constantemente su servicio filial, pero el hijo mayor era
incapaz de darse cuenta de ello.*!

4.2. La fraternidad desde la filiacion. El bhijo patrofinico

El hijo mayor niega el nombre de hermano al que ha vuelto al hogar.*
No quiere saber nada de los avatares y andaduras mas reconditos del otro,
de su caida y de su reencuentro consigo mismo. El hijo prodigo ha pasado

3 Cf. PLUMMER, A Critical and Exegetical Commentary, 378.
40 Cf. HARNISCH, Las pardbolas de Jesis, 181.

4 Cf. PLUMMER, A Critical and Exegetical Commentary, 379.
42 Cf. JEREMIAS, Interpretacion de las pardbolas, 117.
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por una peregrinacion interior, por un proceso de conversion, con todo
el sufrimiento y la purificacion interna que implica.® San Ambrosio toma
pie de este hecho para exhortar a la benevolencia hacia aquellos «que vie-
nen de una region lejana, porque nosotros también estuvimos lejos».** Sin
embargo, el hermano mayor solo logra ver la injusticia. Sufre una ceguera
que le hace incapaz de distinguir las relaciones basicas a partir de las que
vive y que esta llamado a desarrollar en su familia. Su «ser desde» no se ha
desarrollado hasta «ser con».

En realidad, esta comprension dialéctica de la filiacion y la fraternidad
es responsable de buena parte de las crisis familiares actuales, a causa de
la amargura que llena el corazén de los protagonistas. En estas personas

se aprecia una envidia solapada de lo que el otro se ha podido permitir.
No han recorrido el camino que ha purificado al hermano menor y le ha
hecho comprender lo que significa realmente la libertad, lo que significa ser
hijo. Ven su libertad como una servidumbre y no estin maduros para ser
verdaderamente hijos.*

El hijo mayor ha de recorrer el camino de la conversion fraterna desde
su ser mas fundamental. Puede reencontrar a su hermano invocando a su
padre con él, llamandolo sencillamente «padre nuestro», pues la familia se
consolida cuando los hermanos reconocen juntos su idéntico origen. Puede
encontrar su camino sencillamente si le da la razén a su padre, aceptando
la fiesta como si fuera también suya. Queddndose fuera, mientras se escan-
daliza del hermano por su conducta precedente, se priva y se excluye de los
bienes y de las alegrias paternas.

Al no reconocer la filiacion, la fraternidad acaba negando la paternidad
y degenera en una paternidad sustitutiva: la ley del mas fuerte.*’” Pero el
hijo mayor no percibe su precedencia respecto del menor, que le deberia
llevar a secundar y a hacer presente a su padre ante su hermano. La ma-
duracién que se le pide no es otra cosa que la maduracion fraterna: una
segunda maduracion filial que supone comenzar a participar de la pater-

# Cf. RATZINGER - BENEDICTO XV, Jeszis de Nazaret, 246-247.
4 AMBROSIO, Expositio in Lucam, 7,213-214 (CCL 14,288).

4 RATZINGER - BENEDICTO X VI, Jesis de Nazaret, 253.

46 Cf. PEDRO CRISOLOGO, Sermones, 5,7 (CCL 24,41).

47 Cf. MIMEAULT, «La vita ecclesiales, 374.
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nidad en la familia. Como toda moral, la moral fraterna esta llamada a ser
patrofanica,*® pues los hijos mayores deben revelar el amor paterno.

En este sentido, el padre de la parabola se dirige al hijo mayor recor-
déndole su realidad mas profunda: «Hijo mio, ti estds siempre conmigo,
y todo lo mio es tuyo» (v. 31). Le invita a participar de su perdén. Cuando
dentro de la familia un miembro experimenta el gozo de la reconciliacion,
la paternidad se estd haciendo presente en su modo mas pleno y fundamen-
tal, como fuente viva de perdén. El padre explica la grandeza de ser hijo
con palabras similares a las que Jests utilizara en su oracién sacerdotal. En
realidad, Cristo es el hermano primogénito de toda la humanidad, en quien
los hijos pueden aprender la maduracion fraterna. Por eso aparece en el
centro de esta parabola, a través de la figura del padre, como la realizacion
concreta del obrar paterno. «Jests identifica su bondad hacia los pecadores
con la bondad del padre de la parabola».** En Cristo, crucificado y resu-
citado, esta el Padre, pues hace en la realidad lo que deberfan hacer los
hermanos de los pecadores.

5. «Ser para»: la paternidad, plenitud de la filiacion

La identificacion con el padre que en la paribola se pide al hijo mayor
autoriza a presentar la paternidad como maduracién dltima de la filiacion.
El hijo, ser desde y ser con, ha de aprender a «ser para». Se es precedido
por otros en la recepcion del don filial y el hijo mismo acaba colaborando
en dicha transmision.’® Ser hijo supone aprender a ser padre y, para eso, es
necesario reconocerse siempre como hijo y hermano. La familia es el lugar
de la comunién diferenciada que favorece esta maduracion filial.

5.1. La paternidad en la familia

En nuestra parabola es esencial la figura del padre. Hasta el punto de
que Jeremias propone denominarla como la parabola del amor del padre.’
Es el amor del padre lo que mantiene unida a la familia. El padre respeta
la libertad del hijo menor y es capaz de esperarle durante un tiempo indefi-

4 Cf. TREMBLAY, Vous, lumiére du monde, 52-53.

49 RATZINGER - BENEDICTO X VI, Jesis de Nazaret, 251.
50 Cf. MIMEAULT, «La vita ecclesiale», 366.

5L Cf. JEREMIAS, Interpretacion de las pardbolas, 114.
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nido. Cuando vuelve, antes de que diga nada, el padre corre a su encuentro
(v. 20), algo en principio poco digno para una persona mayor. El beso es
signo de perddn (cf. 2S 14,53). Pero trata con una ternura andloga al hijo
mayor, rogandole con especial afecto (vv. 28.31).

Ante estos hechos, la pregunta que parece plantearse es: «¢Resulta
comprensible? ¢Puede y debe actuar asi un padre?».” La clave para res-
ponder a ello la ofrece el mismo padre, ante el reproche que le dirige el
hijo mayor por recompensar de esa manera al hijo prodigo. No se trata en
absoluto de una cuestion de “recompensa”. Es una cuestion de “alegria”.
¢Puede una familia actuar de otra manera cuando un miembro perdido es
vuelto a encontrar?’* La familia misma es la recompensa. La vuelta del hijo
prodigo es un motivo de alegria porque se ha curado la fractura familiar
que se habia producido. El acontecimiento que ha tenido lugar hace la fies-
ta “obligatoria”” hay una obligacion de alegrarse, que el hijo mayor no ha
sido capaz de reconocer, quizas a causa de su concepcion equivocada de la
obediencia en la relacion paterno-filial.

Ya hemos visto al tratar del hijo mayor que en su interior habia un
rescoldo de amargura. No reconocia la gracia que supone estar en casa, la
auténtica libertad que poseia como hijo.”® Solo experimentaba la “obedien-
cia”. Pero la obediencia acaba siendo mortificante y conduce a la amargura
cuando no entra dentro del marco mds amplio de la “racionalidad paterna”.
Esta es la maduracion que se pide al hijo, pero también a los padres.

Desde la perspectiva de la paternidad, esto significa que la familia no
puede funcionar Gnicamente a partir de una imposicion de obediencia.
Dicha actitud acaba llevando al voluntarismo moral de los hijos, aunque
sus intenciones puedan ser inicialmente tan loables como agradar a los pa-
dres. Ser padre supone dar razones, dar logos, aunque los hijos no puedan
todavia comprender todo. Este modo de proceder obliga a que los padres
disciernan la pertinencia de sus requerimientos. Indudablemente, el padre
de la pardbola realiza este discernimiento. Accede al deseo del hijo menor.
Da libertad. Puede imaginar lo que pasara, pero le deja seguir su camino.

2 Cf. JEREMIAS, Interpretacion de las pardbolas, 116-117; PLUMMER, A Critical and Exege-
tical Commentary, 375; 378.

> RATZINGER - BENEDICTO XVI, Jeszs de Nazaret, 248.

> Cf. PLUMMER, A Critical and Exegetical Commentary, 379.

% Cf. HARNISCH, Las pardbolas de Jesis, 181.

¢ Cf. RATZINGER - BENEDICTO X VI, Jesiis de Nazaret, 250.
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Posteriormente, el padre escucha su confesion y «reconoce en ella el ca-
mino interior que ha recorrido, ve que ha encontrado el camino hacia la
verdadera libertad».”’

Ahora bien, esto es importante, se podria decir que decisivo para en-
tender la misién paterna. Lo que define al padre es ser capaz de acompanar
a los hijos en sus diversos extrafiamientos y poder reconocer mas tarde
cada una de sus maduraciones, alegrindose con ellas. El padre de la narra-
cién no solo perdona al hijo menor, sino que le hace fiesta. La racionalidad
paterna valora mucho mds la conversion filial que los errores. También es-
pera esto del hijo mayor, que debe convertirse a la alegria de la fiesta ante
los motivos que su padre le presenta. Dar razones, aceptar los errores de los
hijos, acompanarles, perdonarles y alegrarse con ellos pertenece al camino
de la dltima maduracion filial que se da en la familia: ser verdaderamente
padres.

5.2. La madurez de la paternidad

La parabola del hijo prédigo solo muestra la conversion del hijo menor,
y no dice nada de la actuacién final del mayor. En cualquier caso, revela
que la paternidad como «ser para» resulta fecunda desde muchos puntos
de vista. Ciertamente, la paternidad no puede reducirse al ambito de la
familia natural, pues es primeramente un don de Dios Padre para su fa-
milia, que es la Iglesia. La paternidad en la Iglesia, ejercitada por personas
concretas que acompanan el avance moral de los hijos en el Hijo, puede
resultar asi una preciosa ayuda para la comprension y el desarrollo de la
paternidad en la familia.

Asi como en el ambito natural el hombre (varén o mujer) no puede
ser padre o madre sin el concurso del conyuge, el «ser con» eclesial es
necesario si se quiere llegar auténticamente a «ser para». Alcanzar una pa-
ternidad espiritual implica vivir y alimentarse del humus de la Iglesia. «Por
sus frutos los conoceréis» (Mt 7,16.20): el hijo que madura como padre es
fecundo, pero su paternidad debe alcanzar también la dimension espiritual,
de manera que sus hijos lo sean también de Dios en la comunidad eclesial.
Es esta una sefial de la madurez de los hijos en el Hijo, pues «la gloria de

®7 RATZINGER - BENEDICTO XVI, Jesiis de Nazaret, 247.
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mi Padre consiste en que deis fruto abundante, y asi sedis mis discipulos»
(Jn 15,8).

La preocupacion por el bien espiritual de los hijos es por tanto una
dimensién irrenunciable de la paternidad. Ahora bien, la paternidad espi-
ritual ha de ejercitarse segin el talante divino que permea la Iglesia. Por
ejemplo, cuando un hijo se plantea determinada vocacion eclesial, es de
vital importancia que dicho planteamiento nazca en un ambiente alejado de
la mentalidad del puro deber. En las familias siempre hay unos hermanos
mas responsables que otros. No por ello los demds dejan de ser hermanos
o miembros de la familia. El estilo paterno de la gratuidad y la generosidad
ha de ser también respetado en el surgimiento de las vocaciones, tanto en
el caso de aquellos hijos que dan una respuesta afirmativa ante las necesi-
dades de la Iglesia, como en el caso de los hijos que, por las razones que
sean, no son capaces de darla.

Con ello, entramos de lleno en la cuestion de la educacién de los hijos,
ultima dimensién de la paternidad como maduracion filial propia. Los pa-
dres son educadores por ser padres (CF 16), participes de la paternidad de
Dios. Hijo y padre son educando y educador natos, pues la educacion atane
a la persona en tanto que hijo, dependiente de sus padres.

Pero antes que educadores de la conducta o de los modos de com-
portamiento filial, los padres son para los hijos el “lugar” de la primera
experiencia de Dios, que ama incondicionalmente a cada persona por si
misma, llamandola a la filiacién divina®® y respetando su libertad. Tienen la
misién de ensefar a sus hijos a tomar conciencia de su vocacion de hijos de
Dios. Ahora bien, la forma privilegiada de hacer presente esa realidad en el
interior de la familia es la experiencia del perdén:

¢Qué serfa un amor que no llegara hasta el perdén? Esta forma de unién, la
mas elevada, compromete todo el ser que, por voluntad y por amor, acepta
no detenerse ante la ofensa y creer que siempre es posible un futuro. El
perddn es una forma eminente de entrega, que afirma la dignidad del otro,
reconociéndolo por lo que es, més alld de lo que hace (FSVES 93).

La experiencia del perdon es esencial para los hijos, pero es también
esencial para los padres en la maduracion de su vocacion. Los padres re-
conocen al hijo como hijo mas alla de lo que hace y, en ese sentido, como

58 Cf. BENEDICTO X VI, Homilia en el V Encuentro Mundial de las Familias (9-VIII-2006).
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don de quien procede toda paternidad (cf. Ef 3,15). El padre de la parabola
perdona porque esta en juego algo mds grande que su misma familia: ha de
dejar al Padre determinar la medida Gltima de la responsabilidad de cada
uno.”’ No estamos ante un personaje sin relieve, pues también el padre
avanza por su camino interior de desarrollo filial. Se afirma asi la prioridad
de la filiacion sobre el dominio del mundo.

Los padres maduran su vocacioén a través de sus hijos. Ya desde el prin-
cipio, en la recepcion de estos como regalo, aprenden a amarlos como Dios
los ama. Pero también, a través del camino vocacional concreto de los hijos,
los padres pueden desarrollar mas completamente su propio camino y, con
frecuencia, encontrar una vocacion especifica gracias al ejemplo de los més
pequeios. Esto es posible por el dinamismo de reciprocidad caracteristico
de la comunion familiar.®® Se da en la familia una realizacion econémica
de la paternidad divina en la que se juega el futuro del hombre y el futuro
de Dios.

6. Consideraciones finales

La pardbola del hijo prédigo es valida para todos los miembros de la
familia. Deja traslucir el proyecto divino para ella: la novedad que en los
avatares de la vida introduce una relacion paterno-filial indestructible y
llamada a desarrollarse. Nos encontramos asi ante una ensefianza moral
articulada. Hay una correspondencia entre las acciones y las consecuencias
en la vida del hijo menor: el momento de alienacién al que conduce una
autonomia malentendida parece negar la posibilidad de la esperanza. Sin
embargo, la acogida del padre marca un punto de inflexion que lleva mas
alla del horizonte imaginable. El relato conduce a una situacién que supera
las expectativas del hijo prédigo y sobrepasa la misma situacion inicial,
como ocurrird de manera ejemplar con la resurreccion del Crucificado.

59 Cf. MIMEAULT, «La vita ecclesiales, 383.

% Cf. CF 16. Sirvan como ejemplo de la maduracién paterna las siguientes palabras de
un autor espiritual: «Aquella madre — santamente apasionada, como todas las madres — a su
hijo pequefio le llamaba: su principe, su rey, su tesoro, su sol. Yo pensé en ti. Y entendi — ¢qué
padre no lleva en las entrafias algo maternal? — que no era ponderacién el decir de la madre
buena: ti... eres mas que un tesoro, vales mas que el sol; jtoda la Sangre de Cristo!»: SAN
JOSEMARIA ESCRIVA, Forja, Rialp, Madrid 1987, Prélogo.
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Esta nueva situacion esta marcada por la alegria y la fiesta, fruto de la per-
manencia del hijo en el hogar.!

Frente a esto, el hijo mayor representa precisamente la objecion del
“verdadero realismo”. Su reaccion parece articular como es realmente la
vida. Muestra el caracter anémalo del desenlace de la primera historia y
manifiesta el cambio reflejado en ella.

Lo que suscita la contrariedad es el poder de lo antiguo, superado por el
acontecer de lo nuevo (...). El paradigma de lo antiguo aparece como un
anacronismo ante el milagro de lo nuevo.®

Pero eso es lo que se quiere poner de relieve.

La buena nueva del Evangelio consiste precisamente en que Dios ofrece su
gracia al pecador.”’

Sigue siendo de su familia, hermano del Unigénito-Primogénito. La
fiesta es una afirmacién del valor superior de la familia frente al derecho
y la justicia puramente “humanos”. El padre no dice al hijo mayor que sus
argumentos no sean verdaderos. Se trata de que hay un orden superior,
una jerarquia mds importante que estd olvidando. Por eso lo que tiene que
hacer, sencillamente, es participar como protagonista en la fiesta familiar.

Jests anade la segunda parte de la parabola porque se halla ante hom-
bres que se parecen al hermano mayor.** Al acabar, entronca directamente
con la situacion de los que le escuchan, murmurando de su “familiaridad”
con los pecadores (cf. Lc 15,2). La respuesta a sus criticas manifiesta que
el amor de Dios es ilimitado. En ese sentido, supone una solicitacién para
ganar el corazon de los criticos. Pero también interpela de una manera
especial a cada familia, revelando cémo debe ser su vida segiin el proyecto
divino. La familia es el lugar de la maduracion filial de todos sus miembros.
En ella se supera la deriva individualista de la libertad absoluta y aislada
y se recupera el objetivo de la comunién de personas en el amor. Es una
comunion estructurada, que necesita fundamentalmente de la paternidad,
la filiacion y la fraternidad. Por eso, todos los miembros de la familia tienen
la responsabilidad de ir construyéndola mediante su particular conversiéon

™

Cf. HARNISCH, Las pardbolas de Jestis, 192-194,

2 1bid., 193-194.

> BENEDICTO X VI, Audiencia general (30-VIII-2006).

* Cf. JEREMIAS, Interpretacion de las pardbolas, 117; HARNISCH, Las pardbolas de Jesiis, 200.
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filial. Los personajes de la parabola encarnan momentos centrales de dicho
proceso.

A pesar de todas las cautelas de la exégesis para evitar una alegoria
simplista, resulta obvio interpretar al padre como representante de Dios.
Asi, la visién nueva a la que nos referimos no es mas que la presentacion
de Dios como sencillamente es: Amor. Se entiende entonces que el relato
infunda esperanza:

Es una promesa de esperanza que posee un caracter ineludible apelando al
poder del amor. Lo que da a conocer el mundo narrado de la pardbola es
una esperanza que ha de percibirse como el fruto mas valioso del amor.?

La parabola habla de la familia porque habla de Dios, pero de Dios
como Padre revelado por el Hijo. Habla por tanto a los padres que han
de ensenar a vivir como hijos en la familia. Los padres desarrollan su pa-
ternidad ensefiando el valor de la esperanza filial que se basa en un amor
paterno incondicionado. Un amor que procede del Padre mismo, en quien
se puede esperar. La indestructibilidad de la familia, dada por la perma-
nencia de los vinculos filiales y fraternos, esta respaldada por Dios mismo,
seglin se revela en el misterio pascual de Jesucristo. La familia se convierte
en lugar de la esperanza, porque ahi se es siempre hijo, y la filiacion es el
lugar de la esperanza.

Desde luego, esta interpretacion es compatible con un sentido literal
de la pardbola como llamada de atencién a la actitud critica de los escribas
y fariseos. Mas no se puede olvidar que dicha critica procede, en dltimo
término, de una concepcién legalista de las relaciones del hombre con
Dios. El problema esencial de dicha perspectiva es la falta de esperanza en
la accion: Dios entra en el obrar humano como garante o fiador, pero no
como protagonista de la accién moral. Sin embargo, el desarrollo de la fi-
liacién sustancial, que poseen todos los miembros de la familia, impide esta
degradacion del actuar. Cabe decir por eso, que la familia remite siempre a
Dios. La pardbola del hijo prodigo presenta una historia familiar donde no
se trata simplemente de una ganancia individual en virtudes de cada uno
de sus miembros. Estamos ante una vision que anticipa misteriosamente la
pascua del Hijo y marca el tono de todo posterior desarrollo de las relacio-
nes filiales y fraternas.

© HARNISCH, Las pardbolas de Jests, 195-196.
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o

La familia es el lugar donde la filiacion avanza: el hijo necesita de los
padres y de los hermanos; ha de aprender a ser hermano y a ser él mismo
padre, generando su propia familia y la comunioén en ella. En la pardbola
del hijo prédigo, el hijo menor malinterpreta su filiacién y el ejercicio de su
libertad, el hijo mayor rechaza la fraternidad, permaneciendo en un estado
de filiacién infantil. El padre recuerda a ambos su sustrato filial, desde su
propia madurez paterna.

Familia y filiacion son conceptualmente distintas. Pero la relacion
entre ambas es tan estrecha que las dos crecen o se marchitan juntas. Esta
circularidad — de la familia a la filiacion y de la filiacion a la familia — refle-
ja en su ser mas intimo la realidad de Dios en si y para nosotros, segtn se
ha revelado en el misterio del Hijo, Unigénito y Primogénito de la familia
de Dios. Lo que los dos hermanos de la parabola rechazan, Cristo lo lleva
a cabo en su misterio pascual. La pardbola conecta asi con lo que el Hijo
hace por sus hermanos.

La Filiacion se completa economicamente en la vida de los hijos en el
Hijo por el Espiritu. Se completa en los hijos, hermanos y padres, hasta que
Dios sea todo en todos y el Hijo haya sometido todo a él (cf. 1Co 15,28).
Cada hijo alcanza su dltima maduracién como padre cuando, como padre,
ensefia a vivir como hijos. Esta es la logica mas profunda de la familia. Es
en su raiz una légica pascual y eclesial, del Cristo total, pues es la logica del
Hijo Unigénito y Primogénito de muchos hermanos, que revela al Padre y
ensena a vivir como hijos. Por eso la vida familiar, de acuerdo con su rea-
lidad ma4s intima, conlleva la construccién de la civilizacion del amor y la
realizacion Gltima de la Iglesia.

Riassunto

La familia es una realidad humana que tiene su origen y fin en Dios. Para
penetrar en su significado es necesario en iltimo término acudir a la vida de
Dios con los hombres que se revela en Jesucristo. En este sentido, la paribo-
la del hijo prédigo ofrece algunas indicaciones preciosas acerca del designio
divino para la familia. A partir de dicho relato, presentamos en este trabajo
una comprension de la familia como lugar de la maduracion filial a través de
diferentes etapas, que alcanzan su meta en la paternidad de los hijos.
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Negli anni della sua infanzia la ratio bioethica ha vissuto in feconda
simbiosi con la teologia morale.! In seguito le strade si sono divise e, se la
prima si ¢ imposta una sorta di emancipazione rivendicando la pura razio-
nalita del proprio procedere, la seconda si ¢ mostrata incerta tra la propria
indole teologica e I'interdisciplinarieta che la bioetica esige.

Riemerge cosi il dibattito tra ragione e fede. Secondo Ratzinger il

dialogo del pensiero dell'uomo con la novita apportata dalla fede assu-
mera una certa fisionomia, quando verra condotto come dialogo in senso
strettamente filosofico; e un’altra 12 dove si reputera dialogo propriamente
teologico.?

Ponendoci su questo secondo versante verificheremo, per sommi capi,
come la teologia filiale — che individua nella filiazione (di Cristo e del cri-
stiano) la chiave ultima del mistero di Dio e dell'uvomo® — implichi di per

' Cf. E.E. SHELP (a cura di), Teologia e bioetica. Fondamenti e problem: di frontiera,
EDB, Bologna 1989.

2 Cf.J. RATZINGER, Fede, filosofia e teologia, in ID., Natura e compito della teologia, Jaka
Book, Milano 1993, 26.

> 1l riferimento ¢ R. TREMBLAY - S. ZAMBONI (a cura di), Figli nel Figlio. Una teologia
morale fondamentale, EDB, Bologna 2010? [= FnFT; la bibliografia completa di R. Trem-
blay, curata da J. MIMEAULT, si trova in A. CHENDI - J. MIMEAULT - S. ZAMBONI (a cura di),
Nella luce del Figlio, EDB, Bologna 2011, 9-33. Per una lettura dal versante filosofico, cf. L.
SANDONA, Quale bioetica? Le domande sulla vita e la civilta della tecnica, Marcianum Press,
Venezia 2010.
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sé una correlazione tra 'ambito della fede e quello della ragione anche in
contesto bioetico: a partire da un punto di vista teologico, ci chiederemo
quale possa essere il ruolo del teologo che siede al tavolo della discussione
bioetica (3). Prima pero ascolteremo la voce di alcuni autori contemporanei
(1) e del magistero (2).

1. A partire dalla bioetica
1.1. Gl «stranieri morali» di HT. Engelbardt

1. La bioetica di Engelhardt, universalmente nota,* si fonda sostanzial-
mente sulla correlazione di due tesi. Innanzitutto egli sostiene il fallimento
delle «etiche sostanziali», cio¢ di qualsiasi tentativo di dare contenuto certo,
sistematico e universale all’etica: non si da alcuna costruzione (filosofica o
teologica) che possa ritenersi pit vera di un’altra e quindi debba assumere
un ruolo egemonico nella vita delle persone. Conseguenza e insieme causa
di tale situazione — la seconda tesi — ¢ il fatto che gli uomini vivono come
«stranieri morali», come individui che, pur condividendo un certo sentire
morale all’interno della comunita di appartenenza, fuori di tale gruppo
risultano incapaci di condividere valori e giudizi etici. Al di la dei presup-
posti’ e delle conseguenze® che da qui derivano, ci poniamo due domande.

2. Che ne ¢ della ragione in un simile orizzonte? Per Engelhardt essa &
debole e sostanzialmente zncapace; fallito I'obiettivo di raggiungere la verita
e il bene, non riesce (né gli ¢ possibile) dialogare con nient’altro che con
se stessa, all’interno dell’individuo, o, al massimo, del gruppo omogeneo.
Ancora ¢ una ragione strumentale e ripiegata su di sé, il cui unico scopo ¢ le-
gittimare’ i desideri (nel migliore dei casi), le voglie (nel peggiore) o comun-
que le inappellabili decisioni dei singoli. Infine & una ragione autolimitata
che rinuncia a qualsivoglia contenuto («normativa canonica») e si acconten-

4 Cf. H.T. ENGELHARDT, The Foundations of Bioethics, Oxford University Press, New
York 1996% ID., The Foundations of Christian Bioethics, Swets & Zeitlinger, Lisse 2000; fon-
damentale ¢ G. ZEPPEGNO, Bioetica. Ragione e fede. Di fronte all antropologia debole di H.T.
Engelbardt Jr., Effata, Cantalupa 2007 [= Zeppegnol.

> Zeppegno, individua la crisi della modernita (27), la conversione all’ortodossia (128-
131), la rivendicazione della texanita (131-133).

6 Zeppegno espone la bioetica di Engelhardt (53-81) e la critica puntualmente (83-113).

7 Con argomentazioni pretestuose e inconsistenti: Zeppegrno 92, 103-104, 108-113.
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ta di svolgere una funzione che potremmo definire minimale e regolativa.
La ragione laica di Engelhardt si adopera affinché ogni singolo individuo
possa godere del massimo di liberta a cui ha diritto, e nessuno possa circo-
scriverla o ridurla. Lunico limite accettabile proviene da accordi tra adulti
consenzienti.® Con un’immagine: la ragione regolativa non invade gli ambiti
territoriali delle singole comunita morali e garantisce la libera circolazione
sulle strade del vivere comune, evitando collisioni e imponendo solo quelle
restrizioni che potrebbero causarle, ma senza mai interrogarsi sulla direzio-
ne da prendere e, meno ancora, sul senso del viaggio.

3. E la fede? Formalmente Engelhardt ne afferma I'importanza per
la bioetica.” Tuttavia, nonostante egli si definisca un «cattolico ortodosso
texano», ¢ lecito nutrire dei dubbi sulla densita propriamente cristiana
della fede di cui parla: I'abbandono della confessione cattolico-roma-
na per quella ortodossa sembra dettato pitt da scopi opportunistici che
teologali. Ugualmente la considerazione per la Chiesa poco sembra aver a
che fare sia con la tradizione cattolico-romana che con quella ortodossa.
Circa poi il ruolo effettivo che tale fede assume nel dibattito bioetico, risulta
chiaro dai testi: sostanzialmente nessuno. I credenti avranno piena cittadi-
nanza all’interno della societa, ma solo come «stranieri morali»: dovranno
stare ben attenti a non esportare oltre i confini del loro territorio etico nulla
che possa essere retaggio della fede professata, anzi dovranno velare la loro
identita, favorendo anche altre impostazioni religioso-morali e senza imporre
convincimenti particolari in un’assurda ricerca del «bene» o della «verita».
Con l'esempio di prima: anche i credenti hanno pieno diritto di circolazione
per le strade comuni, purché non portino fastidiosi segni di riconoscimento.
La fede di Engelhardt ¢ anche consolatoria e rassicurante. Con una sorta di
ripiegamento antropologico egli tenta, invano', di dimostrare che la fede
non ha incidenza morale, bensi deve limitarsi a indicare la misericordia di
Dio, la comprensione divina e, nel caso in cui la coscienza dovesse farsi
sentire, deve svolgere una funzione lenitiva. Una fede che, falsamente con-
templativa, € soltanto pietistica e intimistica.

8 Cf. Zeppegno 73: si legittima cosi qualsiasi atto, dall’eutanasia alla pedofilia.

% Cf. ’ampia bibliografia in Zeppegno 17-19.
10 Cf. Zeppegno 125.
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1.2. Largomentazione bioetica di S. Privitera

Il Nuovo dizionario di bioetica” non prevede una voce «Ragione e
fede», tuttavia nei testi di Privitera tale tema ¢ ben presente.!?

1. Secondo Privitera, «la riflessione bioetica si muove quasi esclusiva-
mente all’interno del solo orizzonte normativo»" e quindi «non implica di-
rettamente posizioni di natura metaetica»."* La distinzione tra etica e meta-
etica raggiunge cosi 'ambito del bios: la bioetica individua il giudizio morale
e le norme d’azione, mentre la mzetabioetica abbraccia «i cosiddetti problemi
di confine che [...] costituiscono l'orizzonte ultimo della riflessione etica».”
Come funziona, nel contesto bioetico-normativo, il rapporto ragione e
fede? Privitera afferma che «la fondazione del giudizio morale sull’at-
teggiamento e sul comportamento ron subisce variazione alcuna passando
dall’ambito filosofico a quello teologico».'® Cio significa che «la fondazione
del giudizio morale sul comportamento umano segue [...] criteri logici non
dipendenti dalla prospettiva teista o teologica di base. Il giudizio morale
si fonda su argomentazioni», ovviamente fondate sulla sola razionalita.
La fede, quindi, s« tutto quanto costituisce la sostanza piz vera della bioetica,
non ha nulla da dire. Privitera ne recupera pero I'importanza ad altri livelli.

2. Sul presupposto che i postulati kantiani della moralita (esistenza di
Dio, immortalita dell’anima, liberta umana) costituiscono «il punto di demar-
cazione fra la riflessione filosofica e quella teologica sul fenomeno morale»,”
Privitera riconosce che la loro semplice intuizione & sufficiente per I'elabora-
zione normativa, mentre «il teologo, alla luce della fede che si rifa alle fonti sue

1S, LEONE - S. PRIVITERA (a cura di), Nuovo dizionario di bioetica, Citta Nuova - ISB,
Roma - Acireale 2004 [= NDB].

12 Cf. S. PRIVITERA, Specificita teologica, in NDB 1111: «Il contributo della teologia alla
bioetica», «etica filosofica ed etica teologica», «specificita della teologia morale rispetto all’etica
filosofica». La coppia ragione e fede non ¢ sovrapponibile a filosofia e teologia: se la filosofia tro-
va origine nella ragione, la teologia non si limita all’ambito della fede escludendo — cosi potreb-
be sembrare — la ragione. Chiarito questo, l'interscambiabilita dei termini diviene accettabile.

B S. PRIVITERA, Epistemologia bioetica, in NDB 416. 418; cf. ID., Fonti dell’etica, in
NDB 509.

14 S PRIVITERA, Metaetica, in NDB 742.

5 Tpi; of. anche G. Russo, Metabioetica, in NDB 736-739.

16 Qui e di seguito: PRIVITERA, Specificita teologica, 1112,

7S, PRIVITERA, Etica teologica, in NDB 446. 1l riferimento a Kant ¢ costante: cf. ID.,
Autonomia/Teonomia, in NDB 94-95; ID., Etica teologica, 446 [= ID., Metaetica, 740-741];
ID., Fonti dell etica, 510.
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specifiche, ha la possibilita di approfondire cio che il filosofo puo individuare
solo come postulati della vita morale».’® La fede allora, ininfluente sul campo
bioetico-kantiano, acquista valore nell ambito metabioetico, come ampliamen-
to, approfondimento o aggiunta di cio che & irraggiungibile alla ragione umana.
Lo stesso Privitera pero intravede un rischio. Da un verso, infatti, la teologia
morale non fa altro che ripetere quanto gia detto dalla filosofia, dall’altro,
per approfondire i postulati morali, ottiene il risultato di «trasferirsi sul
piano specificamente dogmatico». Di conseguenza «[sembra] estremamente
difficile per il teologo moralista [...] poter restare su terreni di sua specifica
competenza, senza ritrovarsi a parlare come semplice filosofo o come teologo
dogmatico». La parabola & cosi compiuta: il moralista non ha ragion d’essere.
Ciononostante ¢ formalmente ribadita la necessita di «riportare il problema
dei rapporti fra etica filosofica ed etica teologica nel contesto della riflessione
bioetica» con lo scopo, dichiarato ma non chiarito, di «evitare la prospettiva
di una doppia morale».

3. La fede ha poi un ruolo nel campo della parenesi.’® Chiarito che il pro-
prium teologico «va a sedimentarsi sempre all’interno dell'atteggiamento»*
e non nell’argomentazione normativa, Privitera spiega che «la specificita
della parenesi biblico-teologica si fonda sull’indicativo del nuovo essere da
lui posseduto, che rinvia sempre al gia e al non ancora della realizzazione
storica del piano salvifico di Dio».?!

Trattando poi della «logica del discorso parenetico», egli afferma che
questo «non ¢ cosi freddo e argomentativo come quello dell’etica norma-
tiva», infatti «chi parla al cuore cerchera di colpire nel pit profondo I'ani-
mo di colui a cui si rivolge [...], facendo ricorso a tutti i mezzi linguistici
disponibili e usando tutte quelle espressioni pleonastiche e tautologiche che
possono aiutarlo a raggiungere questo scopo». In pratica, «la struttura
logica del discorso morale di tipo esortativo [...] & di tipo tautologico».
Se la logica ha un senso, non possiamo non rilevare come la riflessione di
fede & qui ridotta a «espressioni pleonastiche e tautologiche».

8 Qui e di seguito: PRIVITERA, Etica teologica, 446-447.

9 S. PRIVITERA, Parenesi, in NDB 817: «Mentre I"argomentazione etica [...] perviene
[...] alla formulazione del giudizio morale, il discorso esortativo si rivolge al cuore dell’altro.

20 PRIVITERA, Specificitd teologica, 1113.

2l Qui e di seguito: PRIVITERA, Parenest, 818; notare che I'indicativo & posto in relazione
con la dinamica del gia e non ancora, e non, come di consueto, con I'imperativo.
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4. Ecco individuati i compiti della fede: illuminare meglio e sup-
portare dall’esterno quei presupposti la cui sola ipotesi &, del resto, suf-
ficiente alla ragione kantiana per individuare le norme d’azione.
Perché Privitera pone le cose in questo modo? Riferendosi alla bioetica, egli
intende porsi alla ricerca di «una soluzione valida per tutti».??> Altrove con-
ferma che il problema ¢ la «comprensibilita per tutti, credenti o non creden-
ti, delle argomentazioni razionali addotte per fondare il giudizio morale».??
Le scelte di Privitera dipendono allora dal fatto che «solo cosi il credente
puo dialogare con il non credente e porsi assieme a lui alla ricerca del vero
giudizio morale. Solo con argomentazioni razionali la Chiesa puo dimostra-
re al mondo la rettitudine morale di certi comportamenti che essa difende
nel campo della sessualita o in quello della vita matrimoniale e familiare!».
Si tratta dunque di un problema di dialogo e di universalita etica. Eppure
la conclusione — o meglio il presupposto — di queste affermazioni & eviden-
te: la fede/teologia ha stabilito da sé la sua incomunicabilita.

1.3. Primo bilancio

I due paradigmi descritti ci richiamano alla memoria la controversia
tra la morale autonoma e Vetica della fede che, sviluppatasi alla fine secolo
scorso,?* ha influenzato (pitu delle indicazioni conciliari) I'incontro della
ragione teologico-morale con la nascente bioetica.

Che soluzione ha avuto quel dibattito? Si & semplicemente smesso di
parlarne, considerando vincente la mzorale autonoma. Questa, esposta (in
modo mitigato) nei manuali di morale fondamentale, ha trovato nuovo
vigore nell'ambito della bioetica, grazie al convergere della scienza di V.R.
Potter con il presupposto fondamentale di A. Auer ripreso da Privitera:
l'universale condivisibilita della morale.

Non ¢ pero difficile cogliere alcuni punti deboli di questa rinascita:
la riduzione della bioetica all’'ambito dei giudizi e delle norme ¢ eccessiva e
incongrua rispetto alla sua evoluzione storica;? I'appiattimento sul modello
kantiano dimentica che l’etica (teologica e non) si ¢ da tempo affacciata
su spazi ben pitt ampi; ragione e fede vengono descritte in modo astratto

22 PRIVITERA, Etica teologica, 447.

2  Qui e di seguito: PRIVITERA, Specificitd teologica, 1112,

24 Cf. O. BERNASCONI, Morale autonoma ed etica della fede, EDB, Bologna 1980.
»  Cf. I'influsso delle teorie etiche generali: contrattualismo, utilitarismo. ..
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e ne risultano deformate; la ricerca del dialogo ¢ inficiata da una grave
precomprensione circa I'incomunicabilita per principio®® della fede, cosa
evidentemente non vera.

In vista di un’etica universale, la fede viene ricondotta a un gene-
rico orizzonte di senso (metabioetica) che non tocca norme e giudizi.
Grandissima parte dei manuali di bioetica, anche dichiaratamente teologi-
ci, alla fine rischiano di ragionare ets: Deus non daretur.”’

Ma anche letica della fede ricompare in ambito bioetico. La posizione
di Engelhardt puo forse rientrare in questo orizzonte: la ragione privata
della capacita di raggiungere il bene e la verita morale e il richiamo alla
fede per un pur parziale contenuto dell’etica sono elementi che sembrano
confermare la nostra ipotesi.

Draltra parte, nella versione engelhardtiana, la fede soffre ulteriori in-
debolimenti rispetto al modello di B. Stoeckle: diviene vaga e generica, e,
persa ogni tensione all’'universalita, si riduce a mero fideismo incapace di
dare all’agire un fondamento tale da oltrepassare gli impermabili confini
della comunita morale e, pit verosimilmente, del singolo individuo (texa-
nita).

Una ragione debole e procedurale, e una fede ricca ma regionalizzata e
individualista. Il dialogo tra le due non ¢ possibile, e non va caldeggiato: &
semplicemente inutile, se non dannoso.

26 Cf. PRIVITERA, Parenesi, 818: «Un testo biblico il non credente non potra mai accet-
tarlo» perché gli «risultera del tutto indifferente».

27 (Cf., ad es., S. LEONE, La prospettiva teologica in bioetica, ISB, Acireale 2002, e G. RUSSO,
Bioetica. Manuale per teologz, LAS, Roma 2005; confrontando la parte fondativa con i capitoli su
inizio o fine vita, risulta evidente che, al di la delle dichiarazioni di intenti, prevalgono dati scien-
tifici, psicologici, deontologici e argomentazioni razionali-filosofiche; I'aspetto teologico si riduce
a sommario riferimento al magistero. Alcuni tentativi (LEONE, La prospettiva, 477-481.486 ) risul-
tano talmente maldestri da recare pitt danno che vantaggio a un’impostazione teologica (ringrazio
gli studenti dell’'ISSR «S.L. Giustiniani» di Venezia per queste considerazioni).
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2. A partire dal magistero

2.1. La «correlazione polifonica» di Benedetto XVI?8

1. A che titolo la Chiesa interviene su questioni etiche? Nel discorso
preparato per 'Universita «La Sapienza» di Roma,” Benedetto X VI rileva
che «il Papa, proprio come Pastore della sua comunitd, & diventato sempre di
pit anche una voce della ragione etica dell’umanita»° Di fronte all’'obiezione
per cui egli «trarrebbe i suoi giudizi dalla fede e per questo non potrebbe
pretendere una loro validita per quanti non [la] condividono», Benedetto
XVI propone come criterio di ragionevolezza il «fondo storico dell'umana
esperienza», in base al quale «la sapienza delle grandi tradizioni religiose &
da valorizzare come realta che non si pud impunemente gettare nel cestino
della storia delle idee». Lesperienza storica diviene un pungolo ineludibile
per la «razionalita secolaristicamente indurita». Cosi & chiaro che il Papa
«parla come rappresentante di una comunita che custodisce in sé un tesoro
di conoscenza e di esperienza etiche, che risulta importante per I'intera
umanita: in questo senso parla come rappresentante di una ragione etica».

2. Nella precedente lectio magistralis di Regensburg,’! Benedetto XVI
ricordava che «non agire secondo ragione ¢ contrario alla natura di Dio» e
non esitava a rilevare che la separazione tra fede e ragione fa degenerare en-
trambe in «patologie minacciose». Sul tema si era gia soffermato in occasione
del famoso dialogo con J. Habermas, in cui aveva dimostrato che separare la
fede dalla ragione ¢ soltanto fonte di gravi danni: il fanatismo (sul versante
religioso), il potere e la violenza (sul versante della ragione strumentale).”?
Urge allora stabilire un corretto rapporto che non potra certo svalutare la
ragione, perché «quello che nello sviluppo moderno dello spirito & valido
viene riconosciuto senza riserve».”* Il Papa allora propone «un allargamen-

28 Cf.]. RATZINGER, I/ Dio della fede e il Dio dei filosofi, Marcianum Press, Venezia 2007;
ID., Fede, Verita, Tolleranza. I cristianesimo e le religioni del mondo, Cantagalli, Siena 20052,

2 BENEDETTO XVI, Allocuzione per I'incontro con I'Universita degli studi di Roma «La
Sapienza» (15.01.2008) [= Romal.

30 Qui e di seguito: Romza.

L Qui e di seguito: BENEDETTO X VI, Discorso all'incontro con i rappresentati della scien-
za, Regensburg 12.09.2006 [= Regensburg].

32 Cf.]. RATZINGER, Ragione e fede. Scambio reciproco per un’etica comune, in J. RATZIN-
GER - J. HABERMAS, Ragione e fede in dialogo, Marsilio, Venezia 2005, 65-81.

3 Qui e di seguito: Regensburg.
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to del nostro concetto di ragione e dell’'uso di essa», perché sara possibile
dominare le patologie «solo se ragione e fede si ritrovano unite in un modo
nuovox. E necessario un «rapporto correlativos tra loro: «Chiamate alla re-
ciproca chiarificazione» esse «devono far uso I'una dell’altra e riconoscersi
reciprocamente».**

Sul versante della ragione cio significa «super[are] la limitazione autode-
cretata dalla ragione a cio che ¢ verificabile nell’esperimento, e dischiud[ere]
ad essa nuovamente tutta la sua ampiezza»; significa una sostanziale aper-
tura interiore, perché «una ragione che di fronte al divino ¢ sorda e re-
spinge la religione nell’ambito delle sottoculture, ¢ incapace di inserirsi nel
dialogo delle culture». Ma anche la teologia entra nella disputa del tempo
presente solo grazie al «coraggio di aprirsi all'ampiezza della ragione».
Ratzinger aveva gia evidenziato «la non universalita di fatto [...] della
fede cristiana e quella della razionalita laica», entrambe non cosi compatte
come si vorrebbe far credere. Ne consegue che «non esiste una formula
di interpretazione del mondo razionale, etica o religiosa, su cui tutti siano
d’accordo», e «anche la cosiddetta etica globale rimane un’astrazione».”> E
un’apertura al relativismo? In realta Ratzinger sta indicando un ulteriore
allargamento, secondo il metodo della «correlazione polifonica»: se & vero
che «i due partner principali in questo rapporto correlativo sono la fede
cristiana e la razionalita laica occidentale», cid non significa che sia lecito
accantonare tutto il resto; al contrario ¢ importante per entrambe «accon-
sentire ad un ascolto, a un rapporto di scambio anche con queste culture».

3. Questa «peculiare coppia di gemelli»*® deve imparare a rapportarsi
alla luce della formula cristologica di Calcedonia. Benedetto X VI illustra
innanzitutto la distinzione:

«Senza confusione» vuol dire che ognuna delle due deve conservare la pro-
pria identita. La filosofia deve rimanere veramente una ricerca della ragione
nella propria liberta e nella propria responsabilita; deve vedere i suoi limiti
e proprio cosi anche la sua grandezza e vastita. La teologia deve continuare
ad attingere a un tesoro di conoscenza che non ha inventato essa stessa, che
sempre la supera e che, non essendo mai totalmente esauribile mediante la
riflessione, proprio per questo avvia sempre di nuovo il pensiero.

% Qui e di seguito: RATZINGER, Ragione e fede, 78-81.
» Lo stesso vale per il diritto naturale: 7bzd., 74-75.
36 Qui e di seguito: Romza.
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Filosofia e teologia non si possono sovrapporre, né scambiare tra loro;
le identita sono definite in base ai diversi fondamenti, ed & esclusa ogni
forma di miscuglio indistinto. D’altra parte va affermata l'unta:

«Senza separazione»: la filosofia non ricomincia ogni volta dal punto zero
[...], ma sta nel grande dialogo della sapienza storica [...]; non deve neppu-
re chiudersi davanti a cio che le religioni e in particolare la fede cristiana
hanno ricevuto e donato all'umanita come indicazione del cammino. Varie
cose dette da teologi [...] sono state dimostrate false dalla storia e oggi ci
confondono. Ma allo stesso tempo ¢& vero che la storia dei santi, la storia
dell’'umanesimo cresciuto sulla base della fede cristiana dimostra la verita
di questa fede nel suo nucleo essenziale, rendendola con cid anche un’istan-
za per la ragione pubblica.

La storia dell’'umanita impedisce a ragione e fede di ignorarsi reciproca-
mente. Eppure non si pud pensarle in maniera lineare (dove non arriva 'una
arriva l’altra): sarebbe un modo di sancirne la giustapposizione e la disfatta.

4. Centrale ¢ il riferimento alla verita. Benedetto XVI lo indica chia-
ramente alla ragione, oggi tentata di «arrend[ersi] davanti alla questio-
ne della verita» e di «piegalrsi] davanti alla pressione degli interessi e
all’attrattiva dell’utilita». In realta, se la ragione perde il coraggio per
la verita, «non diventa pit grande, ma piu piccola». Anche la teologia
deve «mantenere desta la sensibilita per la verita» e, allo stesso tempo,
«invitare sempre di nuovo la ragione a mettersi alla ricerca del vero, del
bene, di Dio». Si intravede il fondamento del ruolo purificatore reciproco.
Lattenzione di Benedetto XVI all’esperienza, alla chiarezza di identita,
all’intrinseca reciproca apertura indica che la distinzione degli ambiti tra
fede e ragione non é pretesto di separazione, ma presupposto d’incontro nel
cammino di ricerca della verita per il bene degli uomini.

2.2. Llstruzione «Dignitas personae»

1. In un suo punto nevralgico, I'Istruzione Dignitas personae affer-
ma la «convinzione della Chiesa che cid che ¢ umano non solamente
¢ accolto e rispettato dalla fede, ma da essa ¢ anche purificato, innal-
zato e perfezionato».’” Recuperiamo il contesto. Con «un grande “si”

7 CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, Istruzione Dignitas personae
(08.09.2008) [= DP], n. 7.
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alla vita umana», DP 1 conferma un principio fondamentale: «Ad ogni
essere umano, dal concepimento alla morte naturale, va riconosciuta
la dignita di persona». Continuita, dunque, ma anche importanti ca-
ratterizzazioni rispetto all’analoga Istruzione Donum vitae® 'ampiezza
della prima parte sugli «aspetti antropologici, teologici ed etici» dei
singoli temi poi illustrati, lo sguardo pit sereno alle capacita dell’'uomo,
ma soprattutto l'argomentazione di piu evidente matrice cristologica.*’
Varie espressioni rendono I'Istruzione un «documento coraggioso» e «pie-
namente, integralmente evangelizzatore».** Ad esempio, DP 7-8 sottolinea
l'unita della storia della salvezza: «Dio, dopo aver creato I'uomo a sua im-
magine e somiglianza, ha qualificato la sua creatura come “molto buona”
per poi assumerla nel Figlio» e, subito dopo, dichiara che tale incontro non
va contro I'uomo, anzi «il Cristo non ha disdegnato la corporeita umana,
ma ne ha svelato pienamente il significato e il valore». Questo rapporto di
continuita nella discontinuita origina la conclusione di DP 8:

A partire dall’insieme di queste due dimensioni, ["umana e la divina, si
comprende meglio il perché del valore inviolabile dell'uvomo: egli possiede
una vocazione eterna ed é chiamato a condividere l'amore trinitario del Dio
vivente.

2. DP 7 legge il rapporto tra fede e ragione in bioetica alla luce del
raccordo tra divinum e humanum. Innanzitutto viene affermata la zon oppo-
sizione: «[diventare figli di Dio] non contrasta con la dignita della creatura
riconoscibile con la ragione da parte di tutti gli uomini». Ma la semplice
non contraddizione o non esclusione reciproca non basta: infatti la nuova
dimensione filiale «eleva [la creatura] ad un ulteriore orizzonte di vita, che
¢ quella propria di Dio e consente di riflettere pitt adeguatamente sulla vita
umana e sugli atti che la pongono in essere».

38 CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, Istruzione Donunz vitae (22.02.1987)
[=DVtl.

Cf. DVt, Intr., 1-3 con DP 4-10; per un commento: R. TREMBLAY, Cristo, chiave di
volta della dignita e della sacralita della vita wmana secondo 'Istruzione Dignitas personae, in
ID. «Prendete il mio giogos. Scritti di teologia morale fondamentale, Lateran University Press,
Citta del Vaticano 2011, 175-185.

40 R. TREMBLAY, [ criteri della fede esaltano quelli della ragione, in CONGREGAZIONE PER
LA DOTTRINA DELLA FEDE, Istruzione Dignitas personae su alcune questioni di bioetica, LEV,
Citta del Vaticano 2010, 98.
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C’¢ un “di pit” della fede che non rinnega quanto scoperto dalla ra-
gione. Notiamo che I'Istruzione, con delicatezza, suggerisce il terreno di
questo fecondo incontro: non quello tecnico-strumentale, bensi quello della
«dignita della creaturax». In altre parole: la fede non interviene nel dibattito
con formulazioni di tipo scientifico, ma aiuta a collocare tutte le scoperte
della ragione — anche scientifica — nel loro contesto piti consono, ossia quel-
lo antropologico ed etico.

DP prosegue affermando che «alla luce di questi dati di fede, risulta
ancor piu accentuato e rafforzato il rispetto nei riguardi dell’individuo
umano che ¢ richiesto dalla ragione». La non contrapposizione diviene qui
rafforzamento: la riflessione antropologico-teologica da piu vigore e forza a
quanto gia richiesto dalla ragione; I'essere figlio da maggiore assolutezza al
rispetto dovuto all’'uvomo in quanto creatura.!

Un ultimo suggerimento: «Cid che ¢ umano [...] dalla fede [...] ¢
anche purificato». E evidente il richiamo a Benedetto XVI e alla neces-
sita di una purificazione della ragione. DP non insiste su questo punto,
ma lo sottolinea collocandolo all’inizio della sezione piu teologica.
Gli ultimi numeri (9-10) esemplificano la fecondita dell’incon-
tro di ragione e fede, rileggendo, con gli occhi della seconda, quan-
to la prima gia da sé puo cogliere circa lo statuto dell’'embrione
e il valore degli atti coniugali in ordine alla trasmissione della vita.
Accogliere, rispettare, purificare, innalzare, perfezionare: cosi si plasma
quell’incontro tra ragione e fede, che conduce, oltre ogni aspettativa, a
profondita inedite.

3. Ragione filiale e bioetica

La prospettiva filiale, punto di convergenza delle linee tracciate,
consentira di leggere criticamente le declinazioni bioetiche della mora-
le autonoma e dell’etica della fede e di contestualizzare le indicazioni
magisteriali,*? rilanciando la riflessione.

“ Cf. Ivi.

42 Per la connessione tra la teologia ratzingeriana e la prospettiva filiale, cf. S. ZAMBONI,
11 tirolo cristologico «Figlio» nel pensiero di Joseph Ratrzinger, in CHENDI - MIMEAULT - ZAM-
BONI (a cura di), Nella luce, 231-245.
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3.1. Una «via media»

Tra le prime pubblicazioni di Tremblay ne troviamo alcune capaci di
illuminare anche le posizioni di Privitera e di Engelhardt.#

1. Analizzando i testi della morale autonoma e dell’etica della fede,
egli filtra le due posizioni accogliendone alcuni elementi e rifiutandone
altri. Concorda infatti con Auer nel dare valore alla ragione dell’'uvomo, ma
ritiene astratta la sua antropologia; ¢ d’accordo con Stoeckle nel ricono-
scere la necessita della fede per fondare la morale, sebbene ne respinga il
pessimismo:

La nostra posizione appare [...] come una «via media» tra quella di Auer
e quella di Stoeckle. Con il primo e contro il secondo, accettiamo che la
ragione sia capace di giungere a determinare il suo agire in modo autono-
mo, in virth della sua capacita di raggiungere da se stessa ’Assoluto. Con
il secondo e contro il primo, rifiutiamo il fatto che vi siano nell'uvomo due
piani separati I'uno dall’altro (natura e sopranatura) e che, conseguente-
mente, vi sia una morale autonoma indipendente dalla fede (evidentemente
sul piano della ricerca e della determinazione delle norme). Ma asseriamo
quest’unita per una ragione diversa da quella avanzata da Stoeckle: non per
ovviare all'impotenza dell’'uomo a percepire da se stesso 1’Assoluto, bensi
per permettergli di comunicarvi effettivamente.**

A monte Tremblay rifiuta di ridurre tutta la morale a questione nor-
mativa, pur riconoscendo la necessita delle norme concrete d’azione. Egli
mostra pero che partire da gui per por interrogarsi sulla rilevanza della fede
(la strada sia di Auer che di Stoeckle), € un percorso fuorviante che porta a
considerare in modo riduttivo non solo la morale, ma anche I'antropologia
ad essa sottesa e, alla fine, anche il divinum che le fonda.

2. Tremblay propone quindi il modello della ragione filiale o dell’ humanum:
nel divinum: «Nella costruzione delle norme di azione, il credente o pit preci-
samente la sua ragione esiste in un dialogo immediato con il mondo della fede.
La ragione del credente ¢ la ragione di un figlio»* Che cosa significa? «Che il

# R.TREMBLAY, L'«Homme» qui divinise. Pour une interprétation christocentrique de [’ exis-

tence, Editions Paulines, Montréal 1993, cap. VI: Par deld la «morale autonomes et ['«étique de
la fois. A la recherche d'une «via media», 133-149; cap. VII: La physionomie étique de I'homme
fils de Diew. Etude des rapports de Phumanum et du divinum en théologie morale, 151-174.

4 Ibid., cap. VI: Par dela, 147.

 Qui e di seguito: 1bid., cap. VIL: La physiomie, 156-158.
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credente — risponde Tremblay — non puo sacrificare alla fede le esigenze dell’ hu-
manum o, pit precisamente, dedurre da essa il suo agire morale quando si tratta
di realta che appartengono all'ordine dell’ hurmzanum. U bhumanum e il divinum
non sono univoci (DISTINZIONE)»; d’altra parte, «non ¢ escluso che le scoperte
della ragione possano intervenire sul divznum per farne meglio apprezzare [...]
il senso e la portata. Al contrario, non ¢ escluso che il divinum possa influire
sul lavoro della ragione per illuminarlo e guidarlo [...] (UNITA). Tuttavia il dzvi-
num non dispensera mai I"humanum dalle responsabilita che gli incombono.
Se & vero che [’humanum & «lespressione creata del Figlio di Dio incarnato-
morto-risuscitato», ne consegue che «il lavoro della ragione ¢ gia in una certa
maniera filiale» e, nel battezzato, «lo diviene nel senso proprio del termine
per il fatto che la ragione esiste concretamente nella grazia della filiazione». C'¢
quindi un raccordo essenziale tra il piano della ragione e il piano della fede,
un raccordo a monte, nel fondamento cristologico filiale, che da origine sia alla
ragione che alla fede:

Per il credente il lavoro della ragione non & un corpo estraneo alla sua
identita di figlio di Dio, il luogo di un monologo dell'uomo con se stesso o,
ancora, un ambito pili 0 meno segnato dall’egoismo e, a rigore, dall’ateismo,
bensi ¢ parte integrante della sua adesione, per e nello Spirito del Figlio, al
Padre nel mondo.

Si precisa ancora la distinzione-unita di ragione e fede:

’'uomo, figlio di Dio per grazia, deve onorare le esigenze della filiazione e
deve accogliere le norme concrete d’azione ch’essa implica. Non puo trarle
dall’humanum, né ad esso ridurle. Altro & Dio, e altro ¢ I'uomo (DISTINZIO-
NE). Ammesso questo, non ¢ escluso che quelle norme d’azione possano
inserirsi organicamente nelle norme scoperte dalla ragione. Nel qual caso &
chiaro che fanno loro fare un salto di qualita ontologico. Non ¢ nemmeno
escluso che quelle norme possano contraddire le norme scoperte dalla ra-
gione. In questo caso non si tratta di una negazione pura e semplice dell’hu-
manum [...], ma si tratta o di una purificazione [...], o di un superamento
per compimento [...] (UNITA).

3. Alla base di questo modello c’¢ ovviamente la teologia morale filale*.
A partire dalle indicazioni conciliari, Tremblay sviluppa una cristologia del

4 Cf. FnF 107-180; R. TREMBLAY, Fonder la vie morale des croyants dans le Fils. Quel-
ques éléments d 'bistoire et vision d'ensemble, in CHENDI - MIMEAULT - ZAMBONI (a cura di),
Nella luce, 35-41.
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Figlio capace di illuminare I'identita di Gesu e la sua relazione fondante
con 'identita dell’'uvomo. Il Cristo — vero Dio e vero uomo nell’'unica per-
sona di Gesu (Calcedonia) — ¢ uomo con gli altri uomini (solidarieta per
somiglianza) e li abbraccia raggiungendoli fin nell’abisso del loro peccato
che prende su di sé (solidarieta per ricapitolazione). Ma egli & anche piu
dell'uvomo: il meno che questi ¢ nella sua persona, viene con inaspettata
sovrabbondanza compiuto nel pit che ¢ la persona stessa del Figlio (so-
lidarieta per eccellenza). Tale rapporto si attua senza danno per l'uomo
per il fatto che il Figlio ¢ presente fin dall’inizio nella sua creatura, in
cui lascia impressa la sua traccia indelebile (solzdarieta dell’artista con la
sua opera). Esiste quindi tra Cristo e ogni uomo un rapporto indissolu-
bile che va di pit in piu nella direzione del compimento di quest’ultimo.
Nell'antropologia filiale che da qui deriva il progetto divino filiale si attua
per tappe progressive, storico-salvifiche e personali. A un primo livello ogni
uomo, a prescindere da consapevolezza e volonta, porta in sé la traccia fi-
liale nel suo essere persona, ossia apertura e tensione oltre se stesso, benché
ancora in un modo indefinito e atematico (predisposizione alla filiazione).
Draltra parte la presenza nel mondo del Crocifisso risorto interagisce attiva-
mente con la predisposizione filiale: egli attira a sé 'uomo e questi ne sente
la sollecitazione (preparazione immediata alla filiazione). 1l progetto divino &
coronato con il dono ontologico della filiazione: per la fede e il Battesimo
«Dio non ci da solamente lo stazus di figli, ma anche gli atteggiamento
propri dei figli e la coscienza di esserlo» (FnF 145) (filiazione effettiva).
Tuttavia il compimento ultimo ¢ ancora 2 fieri, anche se ¢ lecito pensare a
un completo «svelamento della natura propria della filiazione» (FnF 172).
La morale filiale consistera nella manifestazione (epifania) dell’essere filiale
dell’'uomo che, in un mzaximum di tensione verso la santita, & rivolto alla
gloria del Padre e al servizio det fratelli.

4. Si intuisce cosi la logica interna della via mzedia, tesa a ulteriori ap-
profondimenti.

L'interpretazione offerta del dogma calcedonese mostra senza ombra
di dubbio che I'incontro con il Figlio ¢ il vero compimento dell'uo-
mo, la cui vocazione filiale ¢ originaria rispetto al suo stesso essere.
Tra il Cristo e 'vomo non c’¢ estraneita né concorrenza, non sovrap-
posizione o confusione. Cosi ¢ della ragione: [’incontro con la fede va
nella linea del suo sviluppo, di un compimento assolutamente indedu-
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cibile e tuttavia insostituibile. Quando esce dalla sua autosufficienza
per essere in un costante dialogo filiale con il divinum, la ragione rin-
vigorisce la sua capacita di leggere la realta e raggiunge la verita di se
stessa, cosi come 'uomo figlio nel Figlio, non ¢ meno uomo: lo ¢ di piu.
Il dono della filiazione in Cristo non & una violenza nei confronti della
creatura: il diwinum che incontra I’humanum non lo azzera, bensi lo acco-
glie pienamente e, sciogliendolo dai vincoli (peccato), lo porta ad altezze
altrimenti inarrivabili, ma che, una volta raggiunte, subito appaiono previa-
mente impensate eppure effettivamente corrispondenti. Allo stesso modo
la fede non stravolge la ragione: certo la purifica dove necessario, ma senza
sostituirsi ad essa; non la mortifica, bensi le conferisce rinnovato vigore
di fronte alle tentazioni di cedimento; non le preclude la strada rivelan-
dogliela semplicemente come proibita (fondamentalismo), ma le suggeri-
sce per quali vie maestre cercare la verita senza perdersi in vicoli ciechi.
Come il Figlio ha compiuto il progetto del Padre assumendo su di sé la re-
alta dell'uomo, cosi la fede non puo non far proprie le esigenze della ragio-
ne, compresi i suoi dubbi. Il credente non puo semplicemente autolimitarsi
in una presunta ragionevolezza fondata soltanto sull’ humanunz, ma non puo
nemmeno considerare la sua fede come una via di fuga, una scorciatoia per
evitare la fatica del pensare. Il credente battezzato non ¢ esentato, in nome
della fede, dall’'usare la ragione (fideismo): questa, anche a livello creatura-
le, & gia segnata filialmente e quindi non puod essere messa da parte.

5. Ha senso quanto fin qui detto? Benedetto XVI suggeriva il con-
fronto I'esperienza: effettivamente tutte le volte che, nel corso dei secoli, la
razionalita si & incontrata con la fede cristiana, 'uvomo ha raggiunto le vette
piu alte. La cultura, larte, la filosofia occidentali, oggettivamente intessute
di cristianesimo, ne sono una testimonianza inconfutabile. Cosi dove si &
manifestata una eccellenza dello spirito umano, non ¢ impossibile scorgervi
una prefigurazione, un balenare di quella traccia filiale che tutti accomuna.
Ci sono stati anche dei grandi mali e dei gravi errori. Questo pero, stori-
camente dimostrabile, si & verificato ogni qualvolta la fede o la ragione si
sono chiuse 1'una all’altra, e I’antica tentazione di farsi Dio da sé (cf. Gen
3) ha spinto una delle due a voler essere padrona incontrastata del campo.
Ma le deviazioni nulla tolgono a quanto abbiamo cercato di mostrare.
Le riflessioni di Tremblay mostrano tutta la loro attualita: sia lo scontro
avvenuto ai tempi della morale autonoma e dell’etica della fede, sia la loro
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nuova declinazione bioetica, fanno capo alla medesima questione: /a comz-
prensione adeguata dell’uomo (antropologia) e il suo rapporto con il Cristo
(cristologia). Quando tale comprensione ¢ parziale o deformata, la riflessio-
ne bioetica fallisce il suo obiettivo: non raggiunge il vissuto dell'uomo, ma
vi sostituisce un’astrazione intellettuale; quando, al contrario, si sforza di
tener conto di tutti gli elementi in gioco (teologia filiale) il risultato & una
visione piu serena, da cui deriva arricchimento per chi crede e per chi non
crede.

3.2. Implicazioni per la bioetica

Non mancano esempi di come funziona la ragione filiale, sia a livello
dei fondamenti della bioetica,”” sia nell’'ambito della bioetica speciale.*®
Sulla stessa linea, proviamo a mettere in luce alcune implicazioni utili a un
successivo approfondimento.

1. Se la bioetica non pud limitarsi a delle indicazioni generali mani-
polabili a piacere (ad esempio, principialismo e principi prima facie), non
puo nemmeno ridursi a elenco di norme (ad esempio, nuova casuistica).
E certo valida la distinzione di Privitera tra bioetica e metabioetica, ma
non possiamo recepire quanto essa tacitamente implica: la loro separa-
zione e l'esclusione della riflessione antropologico-teologica dalla prima.
Le tesi della morale filiale ben si adattano all’autonomismo assoluto
che porta all’estremo le tesi sostenute da Auer/Privitera: si tratta di
una bioetica «inquieta, tormentata da una questione alla quale Dio solo
puo dare risposta e che non si realizza, come tale, se non nella risposta
divina»* E innegabile I’attualita di queste parole: basti pensare, ad
esempio, alle aspre battaglie di alcuni gruppi radicali e libertari, che

4 Cf. A.-M. JERUMANIS, Bioetica filiale, in G. RUSSO (a cura di), La veritd vi fard liberi.
Ethos cristocentrico e antropologia filiale, Coop. S. Tom. - LDC, Messina - Leumann (TO) 2004,
95-113; ID., La bioetica alla prova dell’identita relazionale dell’uomo, in «Rivista Teologica di
Lugano» 8 (2003) 289-315; C. CANNIZZARO, «In lui era la vita» (Gv 1,4). Alcune implicazione
bioetiche dell' antropologia teologica filiale, in «Marcianum» 4 (2008) 355-384

48 Cf. TREMBLAY, L'«Homme» qui divinise, cap. VIL: La physiomie, 158-162; ID., Attua-
lita della fede trinitaria come punto di discernimento dinanzi alle nuove forme della «gnosi», in
ID., «Prendete il mio giogo», 143-147; C. CANNIZZARO, L'eucaristia o il cuore sempre aperto del
Cristo, in R. TREMBLAY (a cura di), Deus caritas est. Per una teologia morale radicata in Cristo,
LEV, Citta del Vaticano 2007, 65-76.

4 TREMBLAY, L'«Homme» qui divinise, cap. VI: Par deld, 145.
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rivendicano I’insindacabile discrezionalita individuale nelle scelte di
inizio e fine vita. Non ¢ forse evidente che le argomentazioni, cosiddet-
te razionali o laiche, addotte a favore dell’aborto o dell’eutanasia, sono
intrise di un desiderio di assolutezza che I’essere umano non sara mai in
grado di darsi da sé, e che — insoddisfatte — si trasformano nel piu sfre-
nato individualismo egoista e, alla fine, in inaudite forme di violenza?
La ragione filiale riconosce invece che «pit 'unita con Dio ¢ grande,
pit grande & anche l'autonomia dell’'uvomo» (cf. FnF 157-158) e che
quindi 7/ compimento dell’uomo non potra mai venire dalle ragioni
dell’«io», bensi solo dall’accoglienza del «tus» del Padre, dal quale per il
quale e nel quale vive. Accogliere in obbedienza filiale la volonta del
Padre, dal concepimento fino alla morte naturale, e vivere nell’'umile
servizio del fratello (senza pensare di impadronirsene, nonostante la
sua esistenza sia consegnata a poche cellule o a un corpo che fatica a
relazionarsi con il mondo esterno) anche a costo di rimetterci di per-
sona — nella logica del pro nobis del Figlio — & 'unica strada per avere
in dono quell’Assoluto di cui il cuore dell’'uomo ¢ intriso e di cui ha
una insopprimibile nostalgia.

2. 1l tema dell’universale comunicabilita delle norme morali trova nella
bioetica un terreno particolarmente fecondo (o insidioso).

La scelta della morale autonoma — e di molti teologi-bioeticisti — &
chiara: poiché la fede non ¢ condivisibile occorre toglierla di mezzo per
muoversi nel solo ambito della ragione.

Se gia Ratzinger evidenziava I'indebita riduzione della ragione alla
razionalita occidentale e della fede al cristianesimo, alla luce dell’imposta-
zione filiale riveniamo un’ulteriore criticita: pensare la ragione nei termini
laicisti, ma anche pit moderatamente della morale autonoma, significa
non rendersi conto che gia I’ humanum in quanto tale — a prescindere dalla
sua consapevolezza e dalla presa di posizione della sua liberta — ¢ inserito
nell’unico progetto filiale del Padre, di cui anche la ragione creaturale &
parte integrante. Non si da una ragione che non sia gia filiale fin dalle sue
radici e quindi aperta al divinum, preparata ad esso e capace di accoglierlo.
Da un punto di vista teologico, questo ¢ il vero punto di forza in vista di
un dialogo bioetico universale: esso sara certamente frutto degli sforzi
incessanti della ragione, ma il suo fondamento ultimo, cio che accomuna
realmente gli uomini & esattamente quella predisposizione alla filiazione che
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sta alla base e al cuore di ogni persona, che si manifesta in una ragione
strutturalmente configurata per il divinum e da lui attratta.>®

3. Rispondendo al quesito iniziale, possiamo dire che il teologo al
tavolo della discussione bioetica non potra ignorare tutto questo. In fedel-
ta al suo compito, non potra mettere tra parentesi la sua identita perché
non condivisa; non dovra nemmeno far slittare il dibattito in forme di
proselitismo o arroccarsi su affermazioni di natura fideistica; nemmeno
potra limitarsi a delle semplici esortazioni o alla parenesi. Dovra invece
dar fondo alle sue risorse intellettuali e razionali, trovando tutte le argo-
mentazioni necessarie a sostenere le sue tesi, ma lo fara costantemente
consapevole della sua identita e mantenendosi nel dialogo con l'unico
Padre di tutti; si muovera fiducioso che anche la ragione del suo interlocu-
tore (non credente) é predisposta e capace di aprirsi filialmente al divinum.
Cosi facendo il credente, accanto anche chi non crede, si muovera in un’au-
tentica ricerca della verita, quell’unica Verita che ¢ il Figlio (cf. Gv 14,6)
che per sua natura attrae futti a sé (cf. Gv 6,44 e 12,32).

4. Conclusione

Benedetto X VI, nel discorso a Westnzinster Hall, auspicava «un proces-
so che funziona nel doppio senso»:>! da una parte «il ruolo della religione
[... & quello] di aiutare nel purificare e gettare luce sull’applicazione della
ragione nella scoperta dei principi morali oggettivi», dall’altra c’¢ «ruolo
purificatore e strutturante della ragione all’interno della religione»; solo
questo puo tener lontano dalle «distorsioni» dell’'una e dell’altra.

La nostra ricerca ha inteso ampliare il fondamento di questo dialogo
e dimostrane non solo la possibilita, ma la necessaria convenienza. Risulta
cosi evidente che il problema bioetico ¢ innanzitutto un problema antropo-
logico e, soprattutto, che la ratio bioethica nulla ha da temere dall’incontro
con la fede e la teologia.

%0 Cf. R. TREMBLAY, La predisposizione alla filiazione, punto d’ancoraggio per l'universa-
lita della morale, in ID., «Prendete il mio giogo», 37-49.

1 Qui e di seguito: BENEDETTO XVI, Incontro con le autorita civili, Westminster Hall,
17.09.2010.
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Riassunto

A partire dal presupposto dell’originaria integrazione tra bioetica e teolo-
gia morale, lo studio mostra come in tempi pint recenti (H.T. Enghelbardt e S.
Privitera) si sia invece rinnovata la problematicita del rapporto ragione e fede
in questioni (bio)etiche, in base a precedenti istanze sopite e mai definitiva-
mente risolte nel panorama teologico-morale. Lo sguardo al magistero ecclesia-
le (Benedetto X VI e I'Istruzione Dignitas personae) rilanciano esplicitamente
tali questioni, suggerendo vie d'uscita. La teologia filiale, infine, soprattutto
recuperando alcune tematiche antropologiche centrali, diventa chiave sia per
una lettura critica delle posizioni bioetiche descritte, sia per tracciare i contor-
ni della ragione filiale quale modello possibile e fecondo di integrazione tra
ragione e fede.
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Levolversi della ricerca scientifica e soprattutto le sperimentazioni
invasive con nuove tecniche in campo bioetico mettono sempre pitt a nudo
come l’etica non sia oggi solo investita del delicato compito di chiarire i
confini del lecito, che non coincidono necessariamente con quelli della
realizzabilita a livello tecnico, ma appelli a una domanda pit profonda di
ordine metafisico.

Letica, infatti, nella sua continua ricerca di indicazioni sulla vita e
sull’agire umano ha subito la pit evidente e radicale svolta, segnata dall’eli-
minazione della questione metafisica; smarcatasi da ogni riferimento a Dio
o al trascendente, soprattutto in bioetica si & cosi assistito all’eliminazione o
allo svuotamento del valore teoretico della ragione pratica, divenuta in gran
parte soltanto ragione legislativa.

In questo panorama si intende anzitutto rendere ragione dell’assunto
pit sopra indicato, chiedendoci in seguito se e come la rivelazione cristiana
possa riportare alla sua originaria radicalita la questione teologica nello
specifico rapporto tra trascendenza e immanenza, e in particolare secondo
la categoria teologica della «filiazione»; da ultimo, se ne verifichera 'appor-
to nell’interpretazione di alcune questioni che la bioetica applicata solleva
per la ragione credente e laica.
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1. Dissociazione fra etica e metafisica nell’epoca contemporanea

La potenza della tecnica e 'espansione delle applicazioni scientifiche,
soprattutto nell’ambito delle scienze biomediche, sembrano costituire un
elemento non secondario di un processo secondo il quale la ragione scien-
tifica s'impone come la forma stessa della ragione. La ricaduta in ambito
antropologico e culturale di questa svolta si evidenzia nella tendenza della
tecnica a porsi come principio interpretativo dell'uomo e della natura, con
il conseguente istituirsi del serio rischio di una visione univoca nella quale
la ragione tecnico-scientifica assume la forma del positivismo. In questo
contesto, le parole di Paolo VI risuonano come profetiche e anticipatrici di
una realta che oggi direttamente ci coinvolge:

In questo mondo dominato dal mutamento scientifico e tecnico, che rischia
di trascinarlo verso un nuovo positivismo (zovanz positivismi formam), sorge
un altro dubbio ancora piti essenziale. Ecco che I'uvomo, dopo essersi ap-
plicato a sottomettere razionalmente la natura, si trova come imprigionato
egli stesso nella morsa della sua razionalita: a sua volta oggetto di scienza.!

Sperimentalita ed efficienza hanno acquisito quindi lo statuto di unici
e indiscussi criteri di verita, con conseguente riduzione, se non addirittura
azzeramento, della dimensione etica e religiosa dell’'uomo. Si ¢ assistito cosi
alla elusione dall’etica filosofica della questione dell’esistenza di Dio; tale
questione, infatti, ha assunto, secondo le circostanze, i contorni dell’irri-
levanza, in quanto la morale godrebbe di una propria totale e indiscussa
autonomia, o, in altri casi, sarebbe in conflitto con lo statuto dell’agente
morale, libero e responsabile delle proprie azioni, una volta arrogatosi il
ruolo di essere la fonte e istitutore del valore stesso.?

In questo quadro di chiusura pregiudiziale a ogni riferimento o riman-
do trascendente o di ordine ontologico, e che a buon diritto puo essere in-
dicata sinteticamente come una «bioetica senza metafisica»,> emblematiche
risultano quindi essere le lapidarie espressioni di uno degli esponenti pit
conseguenti della bioetica di matrice laica, H.T. Engelhardt:

U PaoLo VI, Ep. Ap. Octagesima adveniens, n. 38, in AAS 63 (1971) 427.

2 Cf. L. KANT, Cratica della ragion pratica (a cura di E. CAPRA), Laterza, Bari 1974, 42.

> Cf. G. VATTIMO, La vita dell’ altro. Bioetica senza metafisica (La galassia dei diritti), Ed.
Marco, Cosenza 2006; P. BARCELLONA, Ermeneutica del post-umano, in P. BARCELLONA - T.
BARUFFI (a cura di), I/ furto dell’anima. La narrazione post-umana (Strumenti\Scenari 75),
Dedalo, Milano 2008, 13-95.
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Dobbiamo rispondere di cio che facciamo soltanto a noi stessi e in termini
stabiliti da noi, perché non accettiamo l'autorita canonica sostanziale indi-
pendente di Dio su di noi.*

Anche da queste brevi espressioni risulta evidente come I’istanza mo-
rale fondamentale, che giuda la bioetica laica e che tende a tradursi anche
in un principio normativo, sia anzitutto la negazione di un principio tra-
scendente che, da parte sua, verrebbe a inficiare 1'autonomia dell’'uomo.’
In questa opzione metodologica, anche la bioetica deve procedere ets: Deus
non daretur, rifiutando altresi in via di principio un diritto naturale immu-
tabile e universale.

In tal modo, a seguito della critica della morale iniziata dalla riflessio-
ne illuminista e formulata nel secolo scorso da maestri del pensiero come F.
Nietzsche e S. Freud e dell’intrecciarsi di fattori storico-culturali, si assiste
alla messa in pratica del disegno originario del pensiero moderno e “illumi-
nista”, volto a introdurre anche in morale la chiarezza del sapere scientifico,
sottraendolo cosi alle questioni del trascendente e dell’assiologico sulla ve-
rita e sul bene.® Il carattere filosofico e teologico del discorso speculativo,
nell’epoca indicata come «post-moderna, viene pertanto ritenuto del tutto
estraneo, in quanto se non si da piti un essere di per sé sussistente a cui
partecipano tutti gli esseri contingenti, non sara piu possibile assumere I'es-
sere quale fondamento delle nostre scelte nel mondo e nella storia. Inutile
0 senza esito, 0 comunque riservato soltanto a pochi, sarebbe quindi l'osti-
nazione dei filosofi-metafisici e dei teologi a ritrovare nei costumi e nella
prassi il rimando a un fondamento ontologico o sostanziale o — secondo la
dizione classica — alla «natura umana» o «legge naturale», quale misura
ultima del vero e del bene.”

Letica si limita cosi unicamente a individuare cio che ¢ giusto esclu-
sivamente in riferimento alla qualita del rapporto sociale, incalzata dalla

4 H.T. ENGELHARDT JR., Manuale di bioetica, 11 Saggiatore, Milano 1999, 191 (or. The
Foundations of Bioethics, Oxford University Press, New York 1996, 1986).

> Cf. 1. KANT, La religione nei liniti della semplice ragione, 111, in ID., Opere. Scritti mo-
rali (a cura di P. CHIoDI) (Classici della filosofia), UTET, Torino 19862, 441-451.

¢ Cf. A. MACINTYRE, Dopo la virta. Saggio di teologia morale, Feltrinelli, Milano 1988
(or. After Virtue. A studt in Moral Theory, Duckworth, London 19852); G. ANGELINI, Rétorno
all’etica. La morale rimane esclusa, in «Teologia» 15 (1990) 3-8.

7 Cf. E. LECALDANO, Principi e basi razionali di un’etica non religiosa, in E. BERTI (a
cura di), Problem: di etica: fondazioni, norme, orientamenti, Gregoriana, Padova 1990, 21-68.
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necessita di governare i rapporti pubblici nei confronti delle autonomie
individuali, ripiegandosi e concentrandosi pertanto sul giusto legale, in
ossequio alla riflessione del neo-contrattualismo, dell’utilitarismo e della
teoria dei diritti. La questione etica si riduce, quindi, alla ricerca dei criteri
procedurali in grado di garantire le diverse opzioni personali in vista di
una pacifica convivenza sociale. Lesito di questa parabola prende corpo nel
fatto che l’etica, pur senza rifiutare di offrire indicazioni sulla vita e sull’agi-
re umano, ha ritenuto che questo fosse possibile soltanto eliminando ogni
riferimento a Dio — negandolo o relegandolo nella sfera di un «fideismo»
privato —, preoccupata unicamente di ridurre la conflittualita attraverso
strategie di «dialogo» che, in un «politeismo di valori», rendono quanto
meno secondarie o inefficaci visioni ultime dell’esistenza, e riducendo in
tal modo la ragione pratica a semplice ragione di natura giuridico-politico-
legislativa. In questa deriva in una bioetica procedurale, I'autorappresenta-
zione normativa dell’'uomo si riduce, pertanto, a una prospettiva universale
capace di farsi garante del pluralismo etico.®

Epigone della parabola storica post-moderna, la questione ontologica
e la scienza sua propria, cio¢ la metafisica, sembrerebbero aver perso ogni
cogenza per I'autocomprensione dell’'uomo nella storia e per comprendere
il fondamento stesso di ogni imperativo etico-valoriale. La crisi della me-
tafisica, sostituita nel versante del vissuto concreto dalla scienza, conduce
anche a una ripiegamento dell’'uomo a un puro immanentismo, che lascia
aperto il fianco a un’incapacita di interpretare le grandi questioni che gra-
vitano attorno ai concetti di vita, morte, sofferenza..., non solo nel campo
squisitamente filosofico, ma ancor prima suscitate dall’applicazione delle
scienze biomediche, che si trovano ad essere sciolte da un orizzonte di
senso nel quale potrebbero trovare la loro collocazione e la loro densita
ontologica concetti usati e abusati, come dignita, natura umana, persona...
Si raccoglie cosi uno dei frutti delle soluzioni che, dal finire del secolo
XIII, hanno agevolato I'affermarsi sempre piti cogente della logica delle
scienze della natura fino a imporsi come logica in quanto tale. A superare
questa deriva fallimentare non hanno contributo positivamente neppure i
tentativi successivi che, raccogliendo I'eredita delle scuole idealiste kantiana

8 Cf. F. REMOTTI, La tolleranza verso i costumi, in C.A. VIANO (a cura di), Teorze etiche
contemporanee (Nuova cultura), Bollati Boringhieri, Torino 1990, 165-185.
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ed hegeliane del secolo XIX, non sono riuscite a restituire alle scienze uno
statuto epistemologico.’

Questo giudizio, senz’altro perentorio, di fatto rispecchia quel relativi-
smo nichilista pit volte indicato da Benedetto XVI come cifra qualificante
l'odierna cultura occidentale ed europea in particolare,'’ dove si costata —
senza escludere specifiche ricadute nella questione bioetica — la regressione
cui si ritrova condannata l'antropologia quale dottrina filosofica che, nella
pretesa di assorbire e di circoscrivere esaustivamente la logica morale in
quella delle scienze, e accarezzando quindi non da ultimo i riduzionismi
di un raffinato e rinnovato positivismo, non riconosce piti la sua matrice
teologica o addirittura la rinnega in via di principio.!! La natura cosi intesa
resta pertanto ripiegata in un’autoreferenzialita che non riesce a superare la
pura costatazione fattuale e biologista.

2. La «filiazione»: una categoria teologica interpretativa
del rapporto fra trascendenza e immanenza

Gli esiti aporetici ai quali approdano impostazioni puramente imma-
nentiste o che si sono risolte nell’impossibilita di accedere alla realta del
proprium personale pongono necessariamente la domanda se la soluzione
non possa essere offerta sul terreno abbandonato della teologia, e della
cristologia trinitaria in particolare.

Senza voler ipotecare qualsiasi giudizio che assolutizzi il cristianesimo,
ci si pud tuttavia chiedere quale potrebbe essere I'apporto della rivelazione
cristiana e della riflessione teologica nel tentavo di soluzione del problema.
La domanda non ha nulla di retorico e non risulta essere immediatamente
scontata in ordine a una risposta positiva, tenuto conto soprattutto dello
sviluppo al quale fu soggetta la stessa riflessione teologica dei primi secoli.
In questa, infatti, si ¢ assistito ad analoghe derive che oggi sono rese evi-

2 Cf. M. SERRETTI, L'uomo ¢ persona (Saggi per il nostro tempo 12), Lateran University

Press, Citta del Vaticano 2008, 157-158; ID., La parabola dell umanesimo naturalistico, in J.
MIMEAULT - S. ZAMBONI - A. CHENDI (a cura di), Nella luce del Figlio. Scritti in onore di Réal
Tremblay nel suo 70° genetliaco, EDB, Bologna 2011, 439-461.

10 Cf. BENEDETTO XVI, Glaube, Vernunft und Universitit. Erinnerungen und Reflexio-
nen, in AAS 98 (2006) 728-739 (in particolare, 363).

1 Cf. BENEDETTO XVI, Allocutiones, in AAS 100 (2008) 730; AAS 100 (2008) 787-790.
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denti nell’ambito della bioetica e della biomedicina applicata in particolare.
In tal senso, pud essere accolto il giudizio secondo il quale

gran parte, forse la pitt gran parte della modernita ha commesso ’errore fa-
tale di chiamare «persona» quel soggetto spirituale (io, coscienza, ragione,
volonta) e cosi ha finito per depotenziare, se non per annichilire, anche la
soggettivita che dalla personalita aveva tratto empito e slancio. Ciod, nella
pitt parte dei casi, ¢ imputabile al modo erroneo di articolare il mistero
della persona divina con quello della persona umana.'?

Non ¢ possibile, infatti, che facolta naturali dell'uvomo possano identi-
ficarsi o esaurire il concetto di persona; da qui un errore teoretico-cono-
scitivo che mina alla base i tentativi risultati poi aporetici e che inficia gli
esiti finali di identificazione della vita personale con la vita biologica o con
alcune delle sue caratteristiche; da qui si impone pure una svolta radicale
o, meglio, la necessita di invertire il procedimento logico-razionale tra la
natura umana e l'essere persona, ripartendo dalla realta della persona.

Analogamente, soprattutto nella grande stagione della riflessione
teologica inaugurata dal Concilio di Calcedonia, la questione fondamen-
tale fu costituita proprio dalla necessita di rendere ragione della verita di
Gesu Cristo quale Verbo incarnato e Figlio di Dio, che anzitutto veniva a
rompere definitivamente il monismo unilaterale del paganesimo greco con
I'impenetrabile frattura fra trascendenza e immanenza, ma anche il mono-
teismo impersonale ebraico veterotestamentario. Anche in quel frangente,
nel quale la questione cristologica imponeva di trovare composizione tra
divinum e humanum, tra natura e persona, I'ipostasi del Figlio fu individua-
ta, anche se con fatica, come la categoria ontologica che univa — a¢dizpérws e
dovyyvrws — le due nature, quella divina e quella umana, assicurando al con-
tempo l'unita dell’essenza divina ipostaticamente determinata dalle recipro-
che relazioni trinitarie. Il laborioso solco teologico, finché rimase rinchiuso
e asservito nella ricerca di una sintesi a partire dalla natura, sia essa divina
o umana, condusse agli esiti aberranti dell’arianesimo prima e del nestoria-
nesimo poi. E noto come la centralita della questione cristologica, a fatica
enucleata nel Concilio di Calcedonia, nella riflessione teologica compresa
nell’arco di tempo che si estende da Calcedonia (451) al Costantinopolitano

12 SERRETTI, L'uomo ¢ persona, 29.
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IIT (631), possa essere qualificata per l'atteggiamento di accoglienza o di
rifiuto nei confronti della definizione calcedonese.

In particolare, le obiezioni motivate dal limite umano della vera umanita
di Gesu Cristo e della sua xévosug, che qualifica il rivelarsi storico del Verbo
eterno nell’incarnazione fino al suo culmine nel Triduum crucis et gloriae,
trovavano nella regola calcedonese la giustificazione circa I'unita cristologica
del diwinum e dell’ humanum sulla base dell’'unica persona divina del Figlio.
Infatti, dopo la definizione dogmatica del Concilio di Calcedonia, dal 1T al
IIT Concilio di Costantinopoli meglio si esplicito il passaggio dalla riflessione
ontologica sul mistero dell’unione ipostatica a quella delle modalita e delle
manifestazioni di questa unione, e delle conseguenze che ne derivavano
quanto allo statuto esistenziale dell’'umanita di Cristo.

In questa prospettiva pil squisitamente antropologica, le lunghe
discussioni protrattesi fra il IV e il V Concilio condussero agli apporti
dei Cappadoci, e in particolare di Massimo il Confessore, i quali at-
testarono come la definizione dogmatica di Calcedonia non ponesse
ancora al riparo da un’interpretazione unilaterale, che la cristologia
alessandrina aveva di fatto espresso nel monofisismo e nel monoteli-
smo. In tale contesto, 'originalita di Massimo fu l’avere intravisto che
I'unita delle due nature in Cristo non sarebbe stata possibile rimanendo
all’interno dell’ordinamento chiuso dell’essenza, bensi sarebbe stata
garantita e salvaguardata sul piano ontologico e storico dalla liberta e
dall’amore propri della persona del Figlio incarnato. Si accedeva cosi a
una nuova interpretazione del costitutivo ontologico. Infatti, la categoria
di «relazione» — non riconducibile alle due nature di Cristo pur unite
in modo strettissimo, ma solo ed esclusivamente a un soggetto dotato di
volonta e di liberta, e cio¢ all’essere persona (dzdorasic) — frantumava
definitivamente 'impenetrabilita e la compattezza monolitica dell’“es-
senzialismo” greco, rinviando alla persona divina del Figlio. Venne cosi
superata la pericolosissima tendenza dell’intera cristologia patristica
modellata secondo lo schema logos sarx e venne altresi affermato il
primato della persona sulla natura. Massimo, alla luce anche del contri-
buto dei Cappadoci, giunse ad affermare che I'unica persona divina del
Figlio impediva ogni riduzione o squalifica della realta umana in Dio,
assicurando invece precisamente I'apporto che la creatura offre alla ma-
nifestazione e alla realizzazione del divinum e dell’humanum, secondo
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il principio dell'analogia entis.’ In forza di tale principio, I'humanum
assunto diveniva il luogo espressivo e unico del divinum, e quindi tutte
le manifestazioni della vicenda storica di Gesu, pur nel limite proprio
di realta umane, avevano tuttavia come soggetto la persona divina del
Figlio incarnato, vero Dio e vero uomo, e pertanto recavano in sé la
definitivita e 'unicita della salvezza.'*

La soluzione ai suddetti problemi cristologico-trinitari ¢ stata dunque
realizzata proprio nell’inversione logica a partire dalla riconsiderazione
della persona e non della natura, analogamente a quanto auspicato anche
in campo filosofico ai nostri giorni per i problemi specifici in bioetica. Tale
“inversione”, del resto, non & un artificio logico, ma corrisponde al dettato
scritturistico, sinottico e giovanneo, dove, in particolare, I'identita di Gest
si schiude nelle sue auto-affermazioni cristologiche assolute: «lo sono»,
nelle quali il carattere unico della sua persona fa tutt'uno con il suo stile
personale e con la sua singolare coscienza altrettanto personale, in quanto
egli ¢ il Figlio eterno del Padre e tale si manifesta fino e nel modo piu evi-
dente al culmine della sua vicenda storica, ovvero nel mistero pasquale.””

Da ultimo, non pud essere sottaciuto che questo orizzonte trinitario
della persona del Figlio non corre soltanto in forma lineare dall’incarna-
zione alla croce gloriosa, dalla protologia all’escatologia, ma comporta una
rilettura della teologia della creazione soprattutto nella prospettiva dell’uni-
ta salvifica del disegno divino, rimodulandolo secondo quel rapporto origi-
nario, protologico, dischiuso dall’evento della croce-risurrezione, nel quale
si svela il vero senso e fine della creazione, e cio¢ il fatto che nel Figlio
incarnato tutto ¢ stato creato secondo I'impronta filiale (Col 1,15-17), in lui
tutto si ricapitola (Ef 1,10) e a lui tutto tende secondo l'attrazione trinitaria

B Cf. ].-C. LARCHET, Maxime le Confesseur, médiateur entre I'Orient et I'Occident (Co-
gitatio Fidei 208), Cerf, Paris 1998, 77-124-186. Si veda, inoltre, lo studio di PH.G. RENCZES,
Agir de Dieu et liberté de I'homme. Recherches sur l'anthropologie théologique de saint Maxime
le Confesseur (Cogitatio Fidei 229), Cerf, Paris 2003, 336-354.

4 Cf. CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, Dich. Domzinus Iesus, n. 6, in
AAS 92 (2000) 746-747.

5 Al riguardo, cf. L.K. SCHMIDT, Das christologische egd, in «Theologische Worter-
buch zum Neuen Testament», II, 343-348; G. SEGALLA, La novitd e la liberta della persona
di Gesa negli apoftegmi della tradizione presinottica, in «Teologia» 7 (1982) 205-248; H. Z1M-
MERMANN, Das absolute Eg eimi als die neutestamentliche Offenbarungsformel, in «Biblische
Zeitschrift» 1 (1960) 54-69; 271-276; A. FEUILLET, Les egd eimi christologiques du quatriéme
évangile, in «Recherches de Science Religieuse» 54 (1966) 222-235.



La filiazione nel vaglio di alcune questioni di bioetica 359

(1Cor 8,6) da sempre voluta dal Padre nella persona del Figlio incarnato,
crocifisso e risorto.!® Nel Figlio eterno incarnato che & Gesu Cristo, croci-
fisso e risorto, I'intero universo creato riconosce quindi iscritta la sua realta
pit profonda e il suo senso ultimo, la sua origine e la sua destinazione. Il
fatto, quindi — come precedentemente affermato — che il Verbo incarnato
partecipi di entrambe le nature, del divinum e dell’ humanum, assume un
significato singolare e unico per la perfezione della creatura umana posta
nell’'originario disegno di Dio. Infatti, il mistero della persona del Figlio
incarnato, crocifisso e risorto, costituisce il principio ermeneutico dell’ori-
gine e della destinazione della creatura umana e dell’intero universo creato,
irriducibile al semplice ripristino della condizione venutasi a creare con il
peccato dei progenitori, in quanto nel Figlio, destinato da sempre all’'uomo
in una forma di intimita insuperabilmente definita dalla sua incarnazione,
tale destinazione filiale, lungi dall’essere in alcun modo revocata, ¢ sigillata
da sempre (ab aeternum) e per sempre (in perpetuunz) all’interno e dal le-
game eterno del Figlio."”

Ne consegue che la fondazione cristologico-trinitaria consente di isti-
tuire la corretta distinzione e differenziazione fra la creatura umana, gli
altri esseri viventi e il cosmo, in quanto il Creatore, il Padre stabilisce con
questi un diverso rapporto e solo per la creatura umana pone una relazione
esclusiva di partecipazione di sé secondo I'immagine e la somiglianza del
Figlio (cf. Gen 1,27). Si tratta di un diverso rapporto con il Creatore nel
Figlio che fonda, quindi, la diversita delle creature fra loro; tale rapporto
determina una distinzione che viene definita non solo sulla base della di-
versita di attribuzioni e di prerogative riconoscibili ai diversi viventi e realta

16 Nella natura della persona umana ¢ cosi iscritta una chiamata e una predisposizione

alla filiazione adottiva, che trovera la sua piena attuazione nel compimento ultimo: cf. R.
TREMBLAY, La croce gloriosa, realizzazione e fondamento del disegno divino di filiazione, in R.
TREMBLAY - S. ZAMBONI, Figli nel Figlio. Una teologia morale fondamentale, EDB, Bologna
2008, 141-163; ID., Dalla persona umana capax Dei in Filio alla persona filiale, in TREMBLAY -
ZAMBONI, Figli nel Figlio, 165-180. Si veda inoltre ID., Notes d propos de la morale de type filial
a la lumiére d’un récent commentare de I'Epitre aux Ephésiens, in «Lateranumy» 76 (2010) 503-
511; Ip., La predisposizione alla filiazione, punto d’ancoraggio per 'universalita della morale,
in ID., Prendete il mio giogo. Scritti di teologia morale fondamentale (Saggi per il nostro tempo
22), Lateran University Press, Citta del Vaticano 2011, 37-45.

17" Nel piano originario di Dio, pertanto, emerge anche la priorita della filiazione rispetto
al peccato: cf. A. CHENDL, I/ Dio trinitario e il suo disegno, in TREMBLAY - ZAMBONIL, Figli nel
Figlio, 125-140 (in particolare, 135-140).
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create, ma in forza della specifica configurazione ontologico-filiale; in una
parola, la distinzione personale & posta ed & fondata nel rapporto filiale
intratrinitario, e il mistero dell’essere personale ¢ pertanto un mistero emi-
nentemente “teologico”.

Luomo, quindi, in forma esclusiva gode di una densita etico-valoriale
che a ragione puo essere indicata come dignita di persona; tale densita &
singolare, esclusiva, incommensurabile a una qualsiasi equiparazione tra la
creata umana e le altre realta viventi o appartenenti al mondo, con le loro
leggi e i loro processi appurati dalla scienza; in caso contrario, verrebbe
assecondato il tentativo fallace di spiegare la persona umana a partire dalla
natura, lasciandola cosi imbrigliata e circoscritta in quell’ambito del fattua-
le storico, sperimentalmente constatabile dal positivismo scientifico che, da
parte sua, pud riconoscerle al massimo una superiorita di grado all’interno
di una natura monisticamente intesa, ma che smarrisce la qualificazione
propriamente teologico-antropologica della persona umana.

Di questo apporto proveniente dalla rivelazione e dalla ridefinizione
teologica della persona, senza negare, anzi, facendo un grande credito
alla ricerca scientifica, si & fatto recentemente interprete il magistero della
Chiesa con I'Istruzione Dignitas personae® In questo documento dottrinale
si afferma la coincidenza e I'identita fra essere umano — campo di investiga-
zione proprio della scienza, e della biomedicina in particolare — e persona,
iscrivendo I’ humanum personale nel disegno della creazione, che connota
l'agire ad extra di Dio come manifestazione della trinitas personarum, e
qualificandone al contempo il valore e la dignita filiale come inviolabili ed
eterni, in quanto l'essere umano — sono le espressioni proprio nell’Istru-
zione — «possiede una vocazione eterna ed é chiamato a condividere ['amore
trinitario del Dio vivente».

Tale affermazione circa la coincidenza tra essere umano e persona af-
fonda le proprie radici precisamente nel dettato dogmatico dei Concili dei
primi secoli della Chiesa piti sopra richiamati e concernenti il costitutivo
ontologico, divino e umano, della persona del Figlio incarnato, quando, in
particolare, I'Istruzione afferma che

18 CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, Istr. Dignitas personae, in AAS 100
(2008) 858-887 (in seguito DP).
Y DP, n. 8, in AAS 100 (2008) 863.
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divenendo uno di noi, il Figlio fa si che possiamo diventare «figli di Dio»
(Gv 1,12), «partecipi della natura divina» (2Pt 1,4),%

traendone poi la conseguenza, secondo la quale

a partire da queste due dimensioni, I'umzana e la divina, si comprende me-
glio il perché del valore inviolabile dell'uvomo.?

Cio non si oppone e non nega, anzi, avvalora 'apporto che puo fornire
la scienza, aperta o disponibile a un orizzonte di senso proprio della perso-
na umana, in quanto

questa nuova dimensione non contrasta con la dignita della creatura rico-
noscibile con la ragione da parte di tutti gli uvomini, ma la eleva ad un ul-
teriore orizzonte di vita, che & quella propria di Dio e consente di riflettere
pitt adeguatamente sulla vita umana e sugli atti che la pongono in essere.??

Questa vocazione filiale-trinitaria, iscritta da sempre in ogni humanum,
rifulge nella fede ogni qualvolta e laddove le scienze biomediche riconosco-
no una vita umana, qualificandola quindi secondo una dignita che coincide
con la stessa densita ontologico-filiale propria di ogni uomo nel Figlio e,
per cio stesso, i tratti dell’humanum, di ogni sua traccia, seppur minima,
dal loro primo sorgere fino alla loro dissoluzione naturale, hanno nell’esse-
re divino la loro origine e costituiscono quindi la fonte di un nuovo agire
tra gli uomini. Si dischiude cosi l'orizzonte ove collocare situazioni molto
contingenti, nelle quali si definiscono i contorni qualificanti per una valu-
tazione morale molto impegnativa e particolarmente urgente e inderogabile,
soprattutto nell’applicazione delle scienze biomediche.

3. Alcune questioni bioetiche
interpretate secondo la categoria della «filiazione»

Il contributo di carattere teologico e antropologico pit sopra delineato
non ¢ appannaggio di pochi cultori della filosofia, della teologia o della
bioetica, ma incide nella valutazione del vissuto concreto e nella formula-
zione del giudizio di moralita, soprattutto laddove 'avanzamento e le appli-

20 DP, n.7,in AAS 100 (2008) 863.
2L DP, n. 8,in AAS 100 (2008) 863.
2 DP,n.7,in AAS 100 (2008) 863.
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cazioni della biomedicina sembrano avere valicato confini impensabili sino
a pochi anni orsono. Cio si potra verificare anche dall’interpretazione di
alcune questioni bioetiche, che a titolo esemplificativo di seguito vengono
brevemente evocate.

Anzitutto, alla luce della riconsiderazione “teologica” del primato della
persona rispetto alla natura e riconoscendo nondimeno la dimensione
corporea come espressione della peculiarita dell’essere personale umano,
si puod fissare l'attenzione su alcune pratiche dell’embriologia che sem-
brano molto promettenti soprattutto per la loro applicazione nella clinica
dei trapianti; ci riferiamo, in particolare, alle innovative tecniche dell’uso
terapeutico delle cellule staminali embrionali.?? La grande risonanza e la
svolta che si & venuta a imprimere nella scienza biomedica dalla scoperta di
questo particolare tipo di cellule, quasi immortali, la cui funzione consiste
nel generare, mantenere integri e funzionanti ed, eventualmente, ripristina-
re tessuti dell’organismo umano, se da una parte ha aperto e reso possibili
impensabili applicazioni terapeutiche, soprattutto per moltissime malattie
letali e incurabili, solleva dall’altra inderogabili e gravi problemi etici.
Queste riserve non sono intrinsecamente collegate alla natura e all’identita
biologica delle cellule embrionali fetali, trattandosi di cellule germinali
«pluripotenti», capaci — se opportunamente trattate — di produrre tutti
i tipi di cellule del corpo umano, ad eccezione degli annessi embrionali
necessari alla vita in utero. Tali riserve sorgono, invece, in riferimento al
modo secondo il quale queste cellule vengono isolate; infatti, essendo pre-
senti solo temporaneamente durante lo sviluppo fetale e a uno stadio molto
precoce, non sono attualmente possibili modi per isolarle dall’embrione se
non producendo artificialmente quest’ultimo in laboratorio per poi estrarne
le cellule staminali, in una sequenza di interventi che inevitabilmente com-
portano la morte dell’embrione stesso.

Dal punto di vista morale, non si intende esplicitamente entrare nel
merito degli interrogativi legati all’eventuale uso clinico e sperimentale
delle cellule staminali — embrionali o adulte — per le quali, nelle attuali co-
noscenze scientifiche ancora parziali e lacunose sul loro funzionamento, &

»  Cf. ]. SUAUDEAU, Le cellule staminali: dall applicazione clinica al parere etico. Parte
I Le cellule staminali embrionali, in «Medicina e Morale» 4 (2006) 669-692; ID., Le cellule
staminali: dall’applicazione clinica al parere etico. Parte 111. Riflessioni etiche, in «Medicina e
Morale» 6 (2006) 1087-1124.
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necessario procedere con grande rigore e prudenza sia per il rischio di can-
cerogenesi legato alla natura stessa di queste cellule sia per i problemi della
immuno-incompatibilita con i riceventi. Ci si limita a richiamare che in
questo delicato caso si coagulano almeno due principali aspetti che interro-
gano la coscienza umana, credente o laica, intendendo con questo termine
quella che almeno ¢ aperta a un orizzonte di senso trascendente. Anzitutto,
il problema che immediatamente emerge ¢ costituito dal fatto che il prelie-
vo di cellule dalla massa cellulare interna dell’embrione umano causa ine-
vitabilmente la sua distruzione, risultando di conseguenza gravemente im-
morale, come gia ricordato in modo autorevole sia sul fronte specificamente
scientifico?* sia su quello propriamente dottrinale.? Il dettato magisteriale,
del resto, non fa altro che assumere I’evidenza strettamente scientifica che
fa coincidere I'inizio della vita con I'atto del formarsi di un’unita biologica,
che si determina con la fusione dello spermatozoo con l'ovulo femminile
e che contiene ed ¢ dotata dell’intero programma di crescita e dell’infor-
mazione necessaria a evolvere e ad attraversare tutti gli stadi di sviluppo,
che caratterizzano un essere umano e che sono parte integrante della sua
storia naturale fino alla morte, che coincide con la perdita e\o distruzione
di tale informazione e\o capacita.?® In tale senso, il giudizio dottrinale da
parte sua riconosce ontologicamente presente nell’embrione umano, anche
prima dell’impianto nella sua sede naturale?” e cioe nell’'utero materno, uno

2 Al riguardo, cf. A.L. VESCOVI - L. SPINARDI, La natura biologica dell embrione, in
«Medicina e Morale» 1 (2004) 53-63.

% «Dablazione della massa cellulare interna (ICM) della blastiocisti, che lede in modo
grave e irreparabile I’embrione umano, troncandone lo sviluppo, ¢ un atto gravemente im-
morale e quindi gravemente illecito» (PONTIFICIA ACADEMIA PRO VITA, Dichiarazione sulla
produzione e sull' uso scientifico e terapeutico delle cellule staminali embrionali umane, LEV,
Citta del Vaticano 2000, 14). Lo stesso magistero si & recentemente pronunciato al riguardo:
cf. DP, n. 32, in AAS 100 (2008) 881.

2 Al riguardo, cf. A. SERRA - R. COLOMBO, Identiti e statuto dell embrione umano: il
contributo della biologia, in PONTIFICIA ACADEMIA PRO VITA, Identita e statuto dell’embrio-
ne umano, LEV, Citta del Vaticano 1998, 106-158. Si vedano, inoltre, R. COLOMBO, Statuto
biologico e statuto ontologico dell’embrione e del feto umano, in «Anthropotes» XI1/1 (1996)
133-162; A. SERRA, The human embryo: a disposable «mass of cells or a «human being»?, in
«Medicina e Morale» 1 (2002) 63-80. Dal punto di vista filosofico, cf. R. Lucas LUCAS, Stzatuto
antropologico dell’ embrione umano, in PONTIFICIA ACADEMIA PRO VITA, Identita e statuto
dell’ embrione, 159-185.

27 Cf. PONTIFICIA ACADEMIA PRO VITA, Lembrione umano nella fase del reimpianto.
Aspetti scientifici e consideraziont bioetiche, LEV, Citta del Vaticano 2007, 14-17.
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statuto etico riconducibile alla dignita e al valore intrinseci della persona
umana come essere individuale, che si manifestano e persistono per tutto il
corso della sua esistenza; di cid ne da attestazione Benedetto XVI in merito
al valore dell’embrione umano nella fase del preimpianto:

L’amore di Dio non fa differenza fra il neoconcepito ancora nel grembo di
sua madre, e il bambino, o il giovane, o 'uvomo maturo o I’anziano. Non fa
differenza perché in ognuno di essi vede I'impronta della propria immagi-
ne e somiglianza (cf. Gen 1,26). Non fa differenza perché in tutti ravvisa
riflesso il volto del suo Figlio Unigenito, in cui «ci ha scelti prima della cre-
azione del mondo, ... predestinandoci a essere suoi figli adottivi ... secondo
il beneplacito della sua volonta» (Ef 1,4-6).%

Ma cio sul quale in questa sede intendiamo specificamente attirare
l'attenzione — ed ¢ il secondo aspetto al quale pit sopra si accennava — ¢ il
fatto che, a partire precisamente dal modo artificiale secondo il quale tali
embrioni sono prodotti — il problema investe quindi anche le altre meto-
diche sostitutive degli atti naturalmente volti alla trasmissione della vita
umana —, si riapre la questione fondamentale del senso dell’'origine umana e
precisamente delle modalita secondo le quali si compie 'evento del nascere,
dell’essere generato, e con cio stesso del valore della persona umana come
«figlio», definita cioé ontologicamente — ab aeterno e in perpetuum — dalla
relazione filiale. Cio che era e resta — anche nonostante le alchimie della
genetica applicata — indisponibile, e cio¢ la vita, in quanto nessuno si &
autonomamente costruito come essere vivente, ma ¢ sempre frutto di un
dono proveniente da un altro al quale si ¢ legati da un rapporto di genera-
zione, costituisce quindi la novita, proprio in quanto determinata dal salto
“qualitativo” reso possibile dall’intervento sull’'origine dell'uomo, come nel
caso emblematico della fecondazione extra-corporea. In tal modo, mentre
la generazione cessa di essere un processo unitario che fluisce dal rapporto
interpersonale tra un uomo e una donna fino al parto, la stessa dimensione
filiale propria della persona umana viene scissa dal corpo, reso disponibile
per la scienza e per la tecnica e ormai svuotato di quella carica personale,
che ¢ insita nella vis generandi nella distinzione maschio-femmina quale

28 BENEDETTO X VI, A7 partecipanti all’ assemblea generale della Pontificia Accadenia per
la Vita e al Congresso internazionale «L'embrione umano nella fase del reimpianto», in AAS

98 (2006) 264.
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elemento qualificante, nell’antropologia rivelata, dell’essere dell’'uomo crea-
to «ad immagine e secondo la somiglianza» divina (Gen 1,27).

Ancora prima di avere una connotazione religiosa e teologica, le cate-
gorie di dono, di gratuita, proprie della generazione umana, potrebbero es-
sere assunte anche dalla semplice rilevazione filosofico-razionale e scientifi-
ca come elemento riflesso della derivazione e dell’indisponibilita della vita,
nel senso che la sua origine non puo esserne modificata. Negli interventi
artificiali di fecondazione, invece, le suddette categorie vengono a decade-
re in una natura umana riconosciuta solo nei limiti di sé medesima, dove
la corporeita & ormai muta, non pit evocativa della peculiarita dell’essere
personale o — da quanto precedentemente esposto — della sua dimensione
“filiale”. La rivelazione, infatti, attesta come la dimensione corporea non sia
qualcosa di estraneo allo stesso disegno divino; anzi, la relatio originis (éx
Ozod éyevviidyoav) [Gv 1,13] manifesta quell’'impronta di appartenenza origi-
naria alla trinitas personae entro la cui comunione ogni uomo da sempre &
voluto e amato nella persona del Figlio eterno che, nella pienezza dei tempi,
in quella sua e nostra carne (bpoovotov fuiv TOV adTOV KaTd T dvIpwméTTe)
[DS 301] ha realizzato e portato a compimento l'eterno disegno salvifico
del Creatore e Padre.

In modo analogo, tale silenzio non pitu evocativo di un “di pit” e
“oltre” imposto alla dimensione corporea pud essere riconosciuto anche
laddove una facolta o un'operazione specifica della natura umana corporea
assurge a elemento totalizzante I'interpretazione della persona umana, de-
finendone altresi il salto qualitativo rispetto agli altri essere viventi appar-
tenenti al regno animale o vegetale. Rientrano in queste esemplificazioni i
casi drammatici riconducibili alla grave malformazione congenita diagno-
sticata nei feti o nei neonati anencefali, nei quali & assente lo sviluppo degli
emisferi cerebrali — ovvero la parte pit “nobile” dell’encefalo e ritenuto la
sede delle funzioni piu tipicamente umane —, mentre ¢ invece regolarmente
presente il tronco cerebrale, e cio¢ la struttura encefalica che presiede alle
pit importanti funzioni della vita vegetativa.

Demandando ad altre sedi analizzare i problemi connessi con tale grave
patologia e riconducibili, in particolare, rispettivamente alla possibilita di
donazione di organi, all’assicurare o meno le cure ordinarie o straordinarie,
debordando cosi in interventi eutanasici o, all'opposto, nell’accanimento
terapeutico, e, da ultimo, ai problemi relativi ai criteri per I'accertamento
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di morte dei feti o neonati anencefali,”” qui ci si concentra sullo statuto
ontologico dell’anencefalo. Questi non pud essere appiattito o esaurito se-
condo criteri di funzionalita e di efficienza, quantunque specifici dell’essere
umano com’e la capacita razionale, che & alla base dell’autonomia e dell’au-
tocoscienza, come viene invocato dal personalismo attualistico’® o dall’im-
postazione sensista di ispirazione utilitarista.’® Anche in questi casi il giu-
dizio di moralita non potra non riconoscere, sulla base stessa dell’evidenza
biologica, il valore incomparabile di ogni vita umana, ancorché gravata da
rilevanti carenze encefaliche,*? e quindi un individuo, una presenza umane
in senso proprio, appartenente alla specie umana, frutto di una generazione
umana e diretta fin dal concepimento da un autofinalismo intrinseco che
ne determinera lo sviluppo fino alla morte naturale. Su tali evidenze, la
fede riconosce anche e proprio in questi casi limite, il valore inestimabile
e inviolabile di una creatura umana, in quanto fin dal suo sorgere si trova
compresa e custodita in un rapporto personale indefettibile e costitutivo
con Dio e che gia abbiamo indicato come “filiale”.

A tale riguardo, da ultimo, lo stesso criterio secondo il quale il valore
della vita della creatura umana non dipende dalle sue attuali o potenziali
prestazioni o dal rispondere o meno a standard di “qualita” umana diver-
samente declinate, puo essere applicato in casi altrettanto drammatici come
i pazienti affetti da patologie particolarmente severe quali, ad esempio, il
morbo di Alzheimer, che annulla 7z fofo le facolta cognitive, o, nei casi
terminali della vita, persone che versano in stato vegetativo persistente

2 Siveda, in merito, M.P. FAGGIONI, I/ feto anencefalo, in «Medicina e Morale» 3 (1996)
447-467.

30 Cf. ENGELHARDT JR., Manuale di bioetica, 126.

3 Cf. P. SINGER, Etica pratica (Filosofia pubblica), Liguori, Napoli 1989, 102-110 (or.
Practical Ethics, Cambridge University Press, Cambridge 1979).

2 Cf. COMMITEE ON DOCTRINAL OF THE U. S. NATIONAL CONFERENCE OF CATHOLIC
BISHOPS, Moral principles concerning infants with anencephaly, in «Origins» 10 (1996) 276;
questa dichiarazione fu accompagnata da uno specifico commento: Anencephalic Infants and
Their Care, in «L’Osservatore Romano» 23 September 1998, 7, (ed. ing.); cf. inoltre B. ASH-
LEY, Observations on the Document, in ibid., 8-10. In particolare, tali documenti prendevano
posizione in merito alla possibilita di discutibili interventi, avanzati non solo da medici (cf.
F.A. CHERVENAK - M.A. FARLEY ET ALIl, When is termination of pregnancy during the third tri-
mester morally justificable?, in «The New England Journal of Medicine» 310 [1984] 501-504)
ma anche da teologi (cf. N. FORD, Morality of the early induction of labour in Catholic Hospi-
tals to relieve maternal stress once anencephaly is diagnosed, in «Australian Catholic Record»
LXVIII, 4 [1992] 498-504), volti a raccomandare o a indurre I’aborto o il parto pre-termine.
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(Persistent Vegetative State).”® Anche in tali casi assumere, come purtroppo
si constata anche nell'ethos ormai invalso e al quale da piu parti si tenta di
offrire giustificazione giuridico-legale, I'incapacita di elaborare informazioni,
I'impossibilita ad agire in modo senziente €\o con autocoscienza... come cri-
teri per non riconoscere a tali persone la dignita propria di una vita umana,
negando o sospendendo, nel caso, anche I'idratazione e la nutrizione che
sono, invece, semplici forme di sostegno vitale,** costituisce un approccio
non solo umanamente inaccettabile, ma anche estremamente pericoloso per
le conseguenze eugenetiche facilmente immaginabili di cui simili soluzioni
sono gravide. Limpegno pit urgente in bioetica, come queste ultime esem-
plificazioni rivelano, pud quindi essere individuato nel superamento di una
concezione funzionalista, di stampo cognitivista, che si fonda sul principio
della “qualita” della vita definita in base alla presenza o meno di alcune
“funzioni” che concorrono a qualificare il grado di accettabilita 0 meno di
una vita propriamente “umana”, la sola ritenuta “degna” di essere vissuta, o
di altri criteri del tutto convenzionali o arbitrari. Si deve, invece, approdare a
una visione scientifica nel senso forte del termine, e cioé aperta e disponibile
a un orizzonte di senso, cosi come, tra l’altro, ¢ stato esplicitamente indicato
da Benedetto X VI nella sua terza Enciclica nei seguenti termini:

Campo primario e cruciale della lotta culturale tra I’assolutismo della tecni-
cita e la responsabilita morale dell'uomo ¢ oggi quello della bioetica, in cui
si gioca radicalmente la possibilita stessa di uno sviluppo umano integrale.
Si tratta di un ambito delicatissimo e decisivo, in cui emerge con dramma-
tica forza la questione fondamentale: se 'uomo si sia prodotto da se stesso
o se egli dipenda da Dio. Le scoperte scientifiche in questo campo e le
possibilita di intervento tecnico sembrano talmente avanzate da imporre la
scelta tra le due razionalita: quella della ragione aperta alla trascendenza o
quella della ragione chiusa nell’immanenza.””

3 Cf. G.L. GIGLL, Lo stato vegetativo «persistentes: oggettivita clinica, problemi etici e

risposte di cura, in «Medicina e Morale» 2 (2002) 207-228. Si veda, inoltre, G.L. GIGLI - N.D.
ZASLER (edd.), Life-Sustaining Treatments and Vegetative State: Scientific Advances and Ethical
Dilenmas, in «NeuroRehabilitation» 19/4 (2004) 271-398.

3 Al riguardo, il magistero ha affermato I'immoralita sia di derive eutanasiche sia di
forme di accanimento terapeutico: CONGREGAZIONE PER LA DOTTRINA DELLA FEDE, Respon-
sa ad quaestiones ab Episcopali Conferentia Foederatorum Americae Statuum propositas circa
citbum et potum artificialiter pracbenda, in AAS 99 (2007) 820-821 e la Nota di commento, in
«L’Osservatore Romanox, 15 settembre 2007, 1.5.

35 BENEDETTO XVI, Lett. enc. Caritas in veritate, n. 74, in AAS 101 (2009) 705.
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In particolare e secondo quanto ¢ stato esposto in questo contributo, si
tratta di riconoscere la vocazione filiale-trinitaria, iscritta da sempre in ogni
humanum e che rifulge nella fede ogni qualvolta e laddove le scienze bio-
mediche riconoscono una vita umana, definita quindi secondo una dignita
che coincide con la stessa densita ontologico-filiale propria di ogni uomo
nel Figlio. Analogamente alla svolta operata dai Concili dei primi secoli
della Chiesa nel passaggio dalla natura alla persona per rendere appieno
ragione del mistero di Gesu Cristo, con I'assunzione cio¢ della cristologia
come criterio e misura dell’antropologia, che ha dischiuso in tal modo il
pieno e definitivo accesso alla verita dell’ humzanum, anche per gli scienziati
e per tutti coloro che cercano la verita si aprirebbe la possibilita, scientifica-
mente fondata, di ritrovare nella custodia e nella promozione della vita, in
qualunque stadio e in qualsivoglia sembianza o condizione possa affacciarsi
e proporsi, «un grande “si” al riconoscimento della dignita e del valore ina-
lienabili di ogni singolo e irripetibile essere umano chiamato all esistenza».>®

4. Conclusione

Il quadro che si ¢ inteso delineare ha fatto emergere come la concezione
moderna della scienza abbia fatto della ratio I'istanza suprema e ultima per
l'orientamento dell’esistenza, della conoscenza e dell’agire dell’'uomo, con il
concomitante imporsi dell’elemento quantitativo su quello qualitativo. Cid
ha comportato il progressivo abbandono delle prospettive metafisiche, con-
dizionando I'inesauribile desiderio di comprensione del creato all’assenza
di un aggancio o riferimento al mistero. Tale sviluppo segno I'ingresso in
un’epoca nella quale, a motivo del nuovo pensiero scientifico, quasi tutto
avrebbe ricevuto ormai una spiegazione senza piu ricorrere all’aiuto della
teologia o della rivelazione biblica; in tale progressiva emancipazione e
indipendenza della natura e dell’intelletto da ogni fondamento ontologico
o da un principio trascendente, cosi come da ogni mediazione che non
fosse immanente alla natura e dell’intelletto stesso, I’esaltazione della ratio
pretese di strappare alla realta il mistero gelosamente custodito, invece di
contemplarla con stupore, rendendo necessario recidere definitivamente
il vincolo che legava la teologia e la fisica, la fides e la ratio, secondo un
corretto circolo ermeneutico di correlazione e di arricchimento reciproci.

¢ DP, n. 37, in AAS 100 (2008) 887.
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In tale orizzonte, I'avvento invasivo e incalzante delle biotecnologia
applicate, se da una parte corona lo sforzo della ricerca scientifica, dall’altra
apre pesanti interrogativi ai quali la tecnica con la sua pretesa di autogiu-
stificazione non intende e, in ultima analisi, non puo dare risposta. La con-
statazione comunque del persistere nell'uomo di un’insopprimibile ricerca
di verita e di senso attesta che, pur nella sua reale immersione nella natura,
egli non & comunque interamente in balia della medesima; 'uomo, infatti,
la trascende, in quanto — come la rivelazione attesta — & spirito incarnato e,
specificamente, & «persona» in quanto compreso e costituito in una verita
che lo trascende infinitamente, lo supera incommensurabilmente, eppure
perdutamente lo attira in e secondo una configurazione originaria, che ha
la propria sorgente nel Figlio unigenito del Padre, Gesu Cristo (cf. Ef 1,4-6;
Col 1,15-17).

Le questioni di senso, particolarmente cogenti soprattutto nell’ambito
della bioetica, sono chiamate cosi a riscoprire che l'orizzonte all’interno
del quale si esercita 'attivita specifica della ragione riflessa ¢ pitt ampio
di quello circoscritto al tecnicamente manipolabile o allo scientificamente
comprensibile; tali questioni, infatti, impongono un’attenzione e un eserci-
zio della ratio non incurvata o chiusa in se stessa, ma aperta e disponibile
a una Verita che & una persona, il Figlio eterno, incarnato, morto e risorto.
In tal senso, la rivelazione conferisce alla mente umana un ampliamento
di orizzonte e una sopraelevazione, costituendo una razionalita “redenta”,
capace cio¢ di investire positivamente la 7atio nella molteplicita delle sue
operazioni e desiderosa di attingere alla sorgente che ¢ Gesu Cristo, nel
quale «abita corporalmente la pienezza della divinita» (Col 2,9) e «sono
racchiusi tutti i tesori della sapienza e della scienza» (Col 2,3).

La risposta all’emblematica domanda formulata dal procuratore roma-
no Ponzio Pilato — «Che cos’e la verita?» (Gv 18,38) — non puo, dunque,
essere trovata nell’ordine delle cose (facturz), della natura, in quanto gia
da prima & anticipata come dono, secondo un ordine “teologico”, e preci-
samente nella verita che & la persona di Gesu Cristo: «Chiunque ¢ dalla
verita, ascolta la mia voce» (Gv 18,37). Egli ¢ il Logos incarnato, «pieno di
grazia e di verita» (Gv 1,14), che da consistenza, esistenza, intelligibilita al
creato; egli, il Crocifisso glorioso, ¢ il Figlio eterno, nel quale si origina da
sempre e per sempre la verita filiale dell’humanum, nelle cui sembianze,
in qualunque stadio o condizione, risplende un riflesso certo — ancorché
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fragile — della stessa realta di Dio, in quanto nel Figlio incarnato, év Xpio7g
(Ef 1,3), la vita umana «& nel mondo manifestazione di Dio, segno della sua
presenza, orma della sua gloria».*”

E tutto questo, a motivo del fatto che l'evento cristiano veicola un
concetto inedito e insuperabile di verita come sintesi di universale e di cio
che ¢ storico-personale, di divinum e di humanumz; tale Verita ¢, in ultima
istanza, una persona, Gesu Cristo, il Figlio eternamente amato che entra
nel tempo e assume I’ humanum per farne lo spazio naturale e proprio dove
Dio possa essere effettivamente e per sempre «tutto in tutti» (1Cor 15,28).
Lapporto, dunque, che la fides affida alla ratio costituisce la condizione
previa e un orizzonte di senso teologicamente e ontologicamente fondato,
perché I humanum creaturale, dal suo sorgere fino al suo spegnersi natura-
le, possa essere riconosciuto e amato secondo I'impronta e la gloria filiali
che le sono proprie.

Riassunto

Il panorama dell’odierna cultura post-metafisica é segnato dall’elimina-
zione o quantomeno dalla relega nella sfera privata della questione ontolo-
gica, con il conseguente imporsi della tecnica come principio interpretativo
dell’uomo e dalla natura. 1l recupero della dignita ontologico-filiale della per-
sona umana, nella distinzione qualitativa nei confronti di ogni altra creatura,
riporta alla sua originaria radicalitd la questione filosofica e teologica dello
specifico rapporto tra divinum e humanum, e puo costituire altresi l'apporto
che la rivelazione offre alla filosofia e alle scienze biomediche per una corretta
impostazione e per un'adeguata soluzione dei problemi di bioetica che assillano
la cultura contemporanea. Alcuni esempi relativi, in particolare, all’uso delle
cellule staminali fetali, a possibili interventi su feti o su neonati anencefali
nonché su pazienti in stato vegetativo persistente possono attestare lassunto
enunciato. La fede, infatti, riconosce anche e proprio in questi casi-limite il va-
lore inestimabile e inviolabile di ogni persona, in quanto compresa e custodita
ab aeternum e in perpetuum in un rapporto indefettibile e costitutivo con Dio
nel Figlio.

37 GIOVANNI PAOLO 11, Lett. enc. Evangelium vitae, n. 34, in AAS 87 (1995) 439.
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Cristo ¢ il grande mistero nascosto, il fine beato, lo scopo per il quale tutto
fu creato. Fissando lo sguardo su questo fine, Dio ha chiamato le cose
all’esistenza. Cristo costituisce il pleroma al quale tende la provvidenza,
con tutte le cose da essa dirette, e ove le creature compiono il loro ritorno
a Dio... tutte le epoche e tutto cid che in esse & contenuto esistono per il
Cristo e per il suo mistero

(MASSIMO IL CONFESSORE)

In uno dei capitoli centrali e pitu belli della sua Lettera ai Romani,
I'apostolo Paolo utilizza espressioni drammatiche per descrivere l'attuale
situazione della creazione e la sua attesa di un #ovum che le doni quello
splendore a cui incessantemente anela:

YLardente aspettativa della creazione, infatti, & protesa verso la rivelazione
dei figli di Dio. 2°La creazione infatti ¢ stata sottoposta alla caducita — non
per sua volonta, ma per volonta di colui che I’ha sottoposta — nella speranza
ZIche anche la stessa creazione sara liberata dalla schiavitt della corruzione
per entrare nella liberta della gloria dei figli di Dio. ?Sappiamo infatti che
tutta insieme la creazione geme e soffre le doglie del parto fino ad oggi.
Non solo, ma anche noi, che possediamo le primizie dello Spirito, gemia-
mo interiormente aspettando 1'adozione a figli, la redenzione del nostro
corpo (Rm 8,19-23).
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Non c’¢ dubbio che le immagini utilizzate siano di immediata suggestivita
per 'uvomo di oggi alle prese, fra i problemi di pit palpitante attualita, con
quella che in senso generale si pud definire questione ecologica. I «gemiti della
creazione», la sua «caducita» e «corruzione», sono sempre pit percepibili e
preoccupanti. La prospettiva di questo studio non ¢ di riproporre ancora una
volta dati che possono essere facilmente rinvenuti altrove, né di riflettere in
senso generale e sistematico sul rapporto fra cristianesimo ed ecologia.!

A partire dalle suggestioni del testo paolino si vorrebbero offrire alcu-
ni spunti di riflessione che consentano di percepire il problema ecologico
come questione etica e teologica, inserendola nel quadro di una cristologia
«filialex». Per questo, dopo aver considerato pit da vicino il passo di Rm
8,18-30 (1), ci volgeremo a riflettere sul «Figlio», primogenito e Logos della
creazione e capace di uno sguardo nuovo sulla natura (2) per approdare
infine a delineare alcuni possibili tratti di un ethos ecologico filiale (3).

! Tra i contributi sul rapporto fra cristianesimo ed ecologia si vedano: M. ARAMINI, Cri-
stianesimo e salvaguardia del creato, in «Sacra doctrina» 54 (2009) 111-127; A. AUER, Etica
dell’ambiente, Queriniana, Brescia 1988; A. AUTIERO, «Custodire la creaziones. Linee di etica
ecologica, in «Rivista di teologia morale» 21 (1989) 99-113; H. ET J. BASTAIRE, Pour une éco-
logie chrétienne, Cerf, Paris 2004; E. BIANCHI, Le ragioni cristiane dell ecologia, San Liberale,
Treviso 2003; G.L. BRENA, Cristianesimo e crisi ecologica, in «Studia Patavina» 47 (2000)
167-184; A. CAPRIOLI - L. VACCARO (a cura di), Questione ecologica e coscienza cristiana,
Morcelliana, Brescia 1988; P. CARLOTTI, I/ gemito della creazione, in «Salesianum» 71 (2009)
521-552; O. CLEMENT, I/ senso della terra. 1l creato nella visione cristiana, Lipa, Roma 2007,
G. CoLzaNI, Teologia ed ecologia: dalla sfida all incontro, in «CredereOggi» 70 (1992) 42-53;
R. COSTE, Dieu et ['écologie. Environnement, théologie, spiritualité, Editions Ouvrieres, Paris
1994; D. EDWARDS, Lecologia al centro della fede. 11 cambiamento del cuore che conduce a
un nuovo modo di vivere sulla terra, EMP, Padova 2008; J.R. FLECHA, I/ rispetto del creato,
Jaca Book, Milano 2000; G. MANZONE, Ecologia e teologia, in «Rivista di teologia morale»
27 (1995) 525-539; G. MATTAI ET AL. (a cura di), Teologia ed ecologia, AVE, Roma 1992; J.
MOLTMANN, Dio nella creazione. Dottrina ecologica della creazione, Queriniana, Brescia 1986;
S. MORANDINI, Ne! tempo dell’ecologia. Etica teologica e questione ambientale, EDB, Bologna
1999; Ip., Teologia ed ecologia, Morcelliana, Brescia 2005; G. PANTEGHINI, I/ gemito della
creazione. Ecologia e fede cristiana, EMP, Padova 1992; A. Rizz1, Oikos. La teologia di fronte al
problema ecologico, in «Rassegna di Teologia» 30 (1989) 22-35; 145-164; J. Z1ZIOULAS, I/ crea-
to come eucaristia. Approccio teologico al problema dell’ecologia, Qigajon, Magnano (BI) 1994.
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1. T gemiti della creazione
1.1. Romani 8,18-30

Paolo, nella sezione della Lettera ai Roman:i (8,18-30) di cui abbiamo
sopra citato un passo, contrappone le «sofferenze del tempo presente» alla
«gloria futura» (v. 18 che funge da propositio della sezione): i termini pa-
thémata e doxa, tipici del lessico paolino, indicano due situazioni in forte
contrasto. Una tensione drammatica, ma non tragica perché le sofferenze
sono incomparabili con la gloria futura. In questa tensione di attesa ardente
verso lo scioglimento del dramma nella gloria ¢ coinvolto non solo I'uvomo,
ma anche l'intero cosmo, ivi compreso l'universo subumano. In questo
senso, a detta degli esegeti, va inteso il sostantivo £#7sis utilizzato da Paolo.?

La creazione, secondo la figura della prosopopea o fictio personae, &
umanizzata: essa, come una persona attende, desidera. Ma non desidera — e
qui & un paradosso che va poi spiegato — qualcosa che accada all’interno di
sé, nei confini del suo regno e delle sue leggi: essa attende «la rivelazione
di figli di Dio». Il creato subumano ¢ in attesa dell’evento piu decisivo fra
tutti, che avra conseguenze non solo per 'uomo, ma ridondera a vantaggio
del cosmo, in una mutua, indissociabile connessione. La struttura stessa
della pericope di Rm 8,18-30, mostra questa implicazione di cosmo e desti-
no dell’'uomo: ¢ il motivo del «gemito» che attraversa la pericope e termina
nella rivelazione del disegno divino che culmina nella «glorificazione» dei
chiamati.’

Il creato & soggetto a un’umiliazione non voluta, proveniente da una
volonta esterna (8,20). Il termine 7zatazotes, collocato in posizione enfatica
all’inizio della frase, significa propriamente vuoto, vanita, inconsistenza (cf.
Qo 1,2) ed evoca I'idea di precarieta, provvisorieta, instabilita, mutabilita,
fugacita. Questa situazione del creato non ¢ pero del tutto negativa, poiché

2 Ad es. per R. PENNA, Lettera ai Romani. Introduzione, versione, commento, EDB, Bo-
logna 2010, 575-576, con ktisis si deve intendere solo I'universo subumano. Isolata appare la
posizione di A. GIGLIOLI, L'uomo o il creato? Kzimg in S. Paolo, EDB, Bologna 1994, il quale
sostiene che la lettura cosmologica di £#7sis in san Paolo ¢ insostenibile e che &#sis designa
l’umanita.

> La pericope si puo cosi suddividere: @) il gemito della creazione (vv. 18-22); 4) il gemito
dei credenti (vv. 23-25); ¢) il gemito dello Spirito (vv. 26-27); d) la rivelazione del disegno
divino (vv. 28-30). Cf. A. PITTA, Lettera ai Romani. Nuova versione, introduzione e commento,
Paoline, Milano 2001, 300.
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la sottomissione alla nullita & compiuta «con la/nella speranza»: e il senso
dell’espressione sembra indicare che la speranza ¢ «qualifica della stessa
creazione assoggettata (= il creato ¢ comunque fondato sulla speranza), [¢]
atteggiamento proprio del creato stesso in quanto soggetto personificato in
tensione verso un futuro radioso».*

Il passaggio dalla schiavitt, dalla «corruzione» alla liberta dei figli
assomiglia a un nuovo «esodo», a una vera e propria liberazione del cosmo
che condivide il dono della gloria a cui sono chiamati i figli di Dio. Questa
sorte non ¢ solo dei credenti, ma da loro ridonda a vantaggio dell’intero
creato. Per questo Paolo descrive la creazione come nelle «doglie del parto»
(8,22) e lo dice in analogia con «noi» che gemiamo attendendo I'«adozione
a figli, la redenzione del nostro corpo» (Rm 8,23). Come dire che tra uomo
e natura vi & reciproca appartenenza: I'uomo ¢ partecipe della natura nel
suo corpo, mentre la natura come I'uomo soffre le doglie del parto. Unica
¢ l'attesa, quella della «gloria/glorificazione»; unico lo Spirito in quanto
«soggetto di un esodo che orienta il reale tutto alla piena rivelazione della
verita dei figli, a una creazione finalmente liberata dalla vanita».’

Cosi il nostro spirito ¢ il luogo del «gemito» dello Spirito: Egli ci &
dato come «primizia» (aparche) di una trasformazione reale, il dono della
«figliolanza» (hyiothesia) (8,23), che tocca non solo il cuore dell'uomo, ma
anche lesteriorita del mondo, nel modo ad esso proprio.°

1.2. Alcune conseguenze per la questione ecologica

Il testo paolino, indubbiamente, da a pensare. Al di la delle singole
questioni esegetiche di uno dei passi piu difficili del suo epistolario, siamo
messi di fronte a una visione del cosmo e del suo rapporto con 'uomo par-
ticolarmente stimolante.

4 PENNA, Lettera ai Romani, 580.

> MORANDINI, Teologia ed ecologia, 142.

¢ CALVINO nel suo Commento alla lettera ai Romani afferma che anche le creature accom-
pagnano i figli di Dio nello stato di gloria: «Non che le creature (bestie brute, alberi e metalli),
debbano essere partecipi di una stessa gloria con i figli di Dio, ma che secondo la loro misura
e portata li accompagneranno in questo stato migliore, perché con il genere umano Dio rista-
bilira allora anche il mondo che ora ¢ decaduto e imbastardito» (cit. in BASTAIRE, Pour une
écologie chrétienne, 50).
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La teologia recente ha recuperato qualcosa che sembrava caduto irri-
mediabilmente in oblio, una riflessione sulla «creazione» come dimensione
essenziale della sua indagine’ E da registrare a questo proposito un signi-
ficativo cambiamento di prospettiva. Mentre negli anni '60 e "70 del secolo
scorso, 'enfasi era posta sulla storia e sulla centralita dell'uomo sulla natura
— si pensi per esempio a La citta secolare di H. Cox (1965) — negli anni suc-
cessivi, dinanzi all’emergere sempre piti evidente del problema ecologico, si
¢ proposta una decisa inversione di tendenza, fino a declinare la teologia
stessa in chiave ecologica o ecologista. Tale ¢ il cambiamento che si potreb-
be avanzare I'ipotesi che I'entusiasmo, spesso precipitoso, con cui si guarda
al nuovo volto «ecologico» della teologia potrebbe derivare da una sorta di
«cattiva coscienza» del pensiero cristiano, dal suo desiderio di riguadagna-
re il tempo perduto e riparare ai torti commessi nel passato.?

Alla luce del testo paolino, mi pare che si possano tenere tre punti
fermi che illustrero con l'ausilio di tre citazioni che mi paiono particolar-
mente significative.

— In primo luogo dal testo paolino emerge una profonda connessione
fra la sofferenza del cosmo, il destino glorioso dei figli e 1'azione di Dio e
del suo Spirito. A questo proposito la riflessione teologica deve abbando-
nare da un lato 'immagine moderna di Dio come potentia absoluta, non
solo distinto dalla creazione ma padrone capriccioso, svincolato nella sua
assolutezza di legislatore sovrano da ogni legame con il mondo, e dall’altro
lato I’idea di una creazione intesa in modo semplicistico come qualcosa che
semplicemente sta di fronte all’'uomo, un «oggetto» posto davanti al sogget-
to umano (altrimenti non si potrebbe sfuggire all’alternativa: manipolabilita
assoluta vs assoluta riverenza). E noto che questa & I'ipotesi di partenza
della riflessione di J. Moltmann:

7 Segnaliamo come particolarmente equilibrata la riflessione di M. KEHL, «E Dio vide che
era cosa buona». Una teologia della creazione, Queriniana, Brescia 2009.

8 Cf. L. WHITE, Le radici storiche della nostra crisi, in «Il Mulino» 22 (1973) 251-263.
In questo citatissimo articolo lo storico americano sostiene che il processo che ha portato
all’atteggiamento predatorio sulla natura deriva in radice dal carattere antropocentrico della
religione cristiana che non solo consentirebbe, ma legittimerebbe come «volere di Dio» lo
sfruttamento della natura. Questo atteggiamento, mitigato in Oriente da un’indole contem-
plativa, avrebbe avuto mano libera nell’Occidente attivista e pragmatico, ciecamente fiducio-
so nel progresso scientifico.
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Con il monoteismo del soggetto assoluto Dio ¢ stato sempre pitt demon-
danizzato e il mondo sempre piu secolarizzato. Di conseguenza, ['uomzo,
I'immagine di Dio in terra, andava compreso come soggetto di conoscen-
za e di volonta, che si contrapponeva al mondo come al proprio oggetto.
Infatti egli poteva conformarsi a Dio Signore del mondo solo esercitando
la propria signoria in terra. Come Dio & creatore, signore e padrone del
mondo, analogamente anche I'uvomo doveva tendere a diventare signore e
padrone della terra. Era appunto questa I'idea delle teologie centralistiche
e il fondamento delle dottrine gerarchiche della sovranita. Noi, invece, ab-
biamo incominciato a comprendere Dio, nella coscienza del suo Spirito per
amore di Cristo, come il Dio Uno-Trino, come quel Dio che rappresenta in
se stesso la comunione singolare e perfetta di Padre, Figlio e Spirito Santo.
Ma se comprendiamo Dio non pitt in modo monoteistico, come il soggetto
unico e assoluto, bensi in modo trinitario, come 'unita del Padre, Figlio e
Spirito, il suo rapporto con il mondo da lui creato verra concepito non pitt
come universalmente basato sulla signoria, bensi come rapporto, variegato e
complesso, di comunione’

— 1l secondo aspetto che il testo paolino ci presenta ¢ il riferimento
alla «vanita» e alla «corruzione» della creazione. In molti testi che trattano
dell’ecologia in chiave teologica (o persino della teologia in chiave ecolo-
gica), & del tutto assente la dimensione del mistero tremendo della natura,
dell’angosciosa vastita del mondo, dell’antica paura delle forze cosmiche, a
vantaggio di un’ingenua e irritante idealizzazione della natura. Le «misti-
che della terra», nel voler essere fedeli alla terra, sono in realta del tutto
spiritualiste, smarrendo I’idea che la natura ¢ piena di conflitti, di morte, di
contraddizioni caotiche e di opacita insuperabili. Anche qui basti, fra tutte
una citazione. B. Pascal dinanzi al cosmo, all’'immensita dei suoi spazi, non
prova soltanto meraviglia, ma anche angoscia e dubbio. Il libro della natura
si presta a letture ambivalenti, non ¢ per lui immediatamente trasparente.

Ecco quel che vedo e che mi turba. Mi guardo intorno da ogni parte, e
non scorgo dappertutto se non oscuritd. La natura non mi presenta nulla
che non sia motivo di dubbio e d’inquietudine. Se non scorgessi nessun
segno d’una divinita, mi risolverei per la negativa; se vedessi dappertutto
i vestigi di un Creatore, riposerei in pace nella fede. Ma, vedendo troppo
per negare e troppo poco per affermare con certezza, mi trovo in uno stato
compassionevole... (217)

9 MOLTMANN, Dio nella creazione, 13.
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Quando considero la breve durata della mia vita, sommersa nell’eternita
che la precede e la segue, il piccolo spazio che occupo e financo che vedo,
inabissato nell’infinita immensita degli spazi che ignoro e che m’ignorano,
io mi spavento e stupisco di trovarmi qui piuttosto che 13, non essendoci
nessuna ragione perché sia qui piuttosto che la, oggi piuttosto che domani.
Chi mi ci ha messo? Per ordine e per opera di chi questo luogo e questo
tempo furon destinati a me? (220).1°

— In terzo luogo il testo paolino suggerisce decisamente una connes-
sione del destino dei figli di Dio con la sorte dell'umanita e la ricaduta che
la glorificazione dell'uomo ha sull’intero creato. E un luogo comune di
molte «eco-teologie» il rifiuto di quell’antropocentrismo che ¢ stato dato
indiscusso della tradizione teologica.! In realta, ogni considerazione eco-
logica che non sia ideologica deve comprendere 'uomo nella sua liberta e
nella sua peculiarita rispetto all’«altro» della natura: 'uomo, a differenza
di ogni altro vivente, pud emancipare creativamente dal proprio ambiente,
¢ chiamato non semplicemente ad adattarvisi, ma a edificare un szo mondo
vitale. Se & vero che spesso 'uomo ha concepito questa chiamata nei ter-
mini di un dominio, questo ¢ derivato perd dal considerare se stesso come
«individuo», in relazione oppositiva alla natura, come se egli «possedesse»
la natura, e anche la sza natura. Ma se 'uvomo viene considerato «personas,
in quanto egli & «la creazione pervenuta allo stato di persona»,'? allora si
evidenzia la sua intrinseca relazionalita. L'uomo, lungi dall’essere un ele-
mento perturbatore dell’equilibrio naturale, come vorrebbero certe tenden-
ze estreme dell’ecologismo, ha vocazione d’essere «legame» relazionale del
creato. Anche qui, per illustrare quanto detto, proponiamo una citazione:

Lessere persona richiede costantemente agli esseri umani di trattare la cre-
azione come una realta destinata da Dio non solo a sopravvivere ma anche a

10 B, PASCAL, Pensieri, Mondadori, Milano 1970¢, 151-152.

W Cf,, per es., L. BOFF, I/ creato in una carezza. Verso un’etica universale: prendersi cura
della terra, Cittadella, Assisi 2000, 77: «antropocentrismo instaura un atteggiamento centra-
to sull’essere umano e le cose hanno senso solo nella misura in cui sono a lui ordinate e soddi-
sfano i suoi desideri. Nega la relativa autonomia che esse possiedono. Pii ancora, dimentica
la connessione che lo stesso essere umano conserva, che lo voglia o no, con la natura e con
tutte le realt, essendo parte del tutto. Infine ignora che il soggetto ultimo della vita, della sen-
sibilita, dell’intelligenza e della capacita di amare non siamo noi, in primo luogo, ma lo stesso
universo, la terra. Essa manifesta la sua capacita di sentire, di pensare, di amare e di venerare
attraverso di noi e in noi. L'antropocentrismo misconosce tutte queste implicazioni».

12 EDWARDS, Lecologia al centro della fede, 34.
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raggiungere «pienezza» nelle mani e attraverso le mani dell’'uvomo. Ci sono
due dimensioni nell’essenza personale che rendono in egual maniera I’esse-
re umano capace di adempiere al suo ruolo di legame tra Dio e il creato. La
prima ¢ quella che chiamiamo il suo aspetto Zpostatico, per il cui tramite il
mondo ¢ integrato e inglobato in una realta unificata. Laltra ¢ il cosiddetto
aspetto estatico, per mezzo del quale il mondo viene elevato a possibilita
infinite, essendo riferito a Dio e offerto a lui come «sua proprieta». Questo
costituisce la base di cid che chiamiamo il sacerdozio dell’uomo; prendendo
in mano il mondo, integrandolo creativamente e riferendolo a Dio, 'uvomo
libera la creazione dai suoi limiti e fa si che essa sia in pienezza.”

2. 1l ruolo del «Figlio» in rapporto al creato
2.1. Il mediatore cosmico

La creazione, secondo Paolo, ¢ protesa alla rivelazione dei «figli di
Dio», attende con impazienza che si compia il mistero della «glorificazio-
ne» di coloro che sono stati predestinati a essere «conformi all’immagine
del Figlio» (Rm 8,29). Ne consegue che il destino della creazione, e in
definitiva lo svelamento del suo senso piu intimo, & legato al mistero del
«Figlio» di Dio.

Del resto, ¢ lo stesso Paolo a presentare, nel celebre inno di Col 1,15-
20, Cristo come «primogenito di ogni creatura» (protétokos pdses ktiseos:
1,16) e «primogenito dei morti» (protdtokos ex ton nekrén: 1,18). Non vi &
qui nessuna dicotomia tra il Cristo prima dell’incarnazione e il Cristo che
risorge dai morti, il Cristo pasquale: una distinzione fra Figlio incarnato
(vv. 18-20) e Figlio increato (vv. 15-17) ¢ insostenibile dal punto di vista ese-
getico. Nel Figlio «pasquale» tutto il creato trova consistenza e vita: I'inno
intende sottolineare il significato universale della mediazione di Cristo: la
parola «tutto» (pds) o «tutte le cose» (td pdnta) ricorre costantemente per
significare il tutto in relazione a Cristo. Il Riconciliatore di tutto (15,20) &
anche colui che precede la creazione come «primogenito di ogni creatura».
Egli, I'«Alfa e I'Omega, il Primo e I'Ultimo» (Ap 22,13), & colui che ab-

13 Z1ZIOULAS, 1/ creato come eucaristia, 66-67.
14 Per Pesegesi dell’'inno, cf. J.-N. ALETTI, Colossiens 1,15-20. Genre et exégése du texte:
fonction de la thématique sapientielle, Pontificium Institutum Biblicum, Roma 1981.
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braccia — con il suo mistero pasquale — I'inizio e la fine della storia: la sua
origine in Dio e il suo compimento definitivo.

Egli ¢ colui nel quale (en: 1,16) tutto ¢ stato fatto: Dio ha creato tutto
secondo il modello del Figlio di Dio, secondo una forma «filiale», donando
alle cose l'essere. Non solo: Cristo ¢ colui per mezzo del quale (dia: 1,16)
tutto & stato fatto: & il Logos, la Parola creatrice che Dio pronuncia per
chiamare all’esistenza le cose; la creazione ¢ I'eco della generazione eterna
della Parola. Infine tutto ¢ stato fatto i vista di lui (eis: 1,20): il senso,
l'orientamento della creazione ¢ Cristo, nel quale essa trova compimento.

Propiziata dalla tradizione veterotestamentaria sulla «sapienza» crea-
trice (cf. Pr 8; Sap 7), la comprensione della mediazione cosmica di Cristo
non puo essere disgiunta dal riferimento al mistero pasquale, al «sangue
della sua croce» (Col 1,20). Non solo 'umanita, ma l'universo intero & stato
riconciliato mediante la croce; per dirla con O. Clement persino «le galassie
pitl lontane sono polveri che gravitano attorno alla croce».” Questo signi-
fica che il mondo non puo essere gnosticamente pensato come regno del
male o dell’informe, estraneo di principio alla salvezza: il sigillo della croce
¢ posto su ogni essere,' il Crocifisso ¢ steso sull’universo intero.”

Assunto I'universo nella sua «carne», il Figlio di Dio mediante la sua
croce pone il suo sigillo di salvezza cosmico e mediante la risurrezione
puo diventare «spirito che da vita» (1Cor 1545). Certo, Adamo, il «primo
uomoy, insieme alla sua discendenza ha ricevuto il soffio della vita, & dav-

15 CLEMENT, I/ senso della terra, 12.

16 Cf. questo bel testo di sant’Ireneo: «Et, parce que lui-méme est le Verbe du Dieu
tout-puissant, Verbe qui, au plan invisible, est coextensif a la création tout entiére et soutient
sa longueur et sa largeur et sa profondeur — car c’est par le Verbe de Dieu que I'univers est
régi —, il fut aussi crucifié en ces quatre dimensions, lui, le Fils de Dieu qui se trouvait déja
imprimé en forme de croix dans I'univers: il fallait en effet que le Fils de Dieu, en devenant
visible, produisit au jour son impression en forme de croix dans I'univers, afin de révéler, par
sa posture visible de crucifié, son action au plan invisible...» (IRENEE DE LYON, Dénzonstra-
tion de la prédication apostolique, n. 34 [tr. A. ROUSSEAU, Cerf, Paris 1995, 131ss.]). Per un
commento al passo, cf. R. TREMBLAY, La manifestation et la vision de Dieu selon saint Irénée
de Lyon, Aschendorff, Miinster 1978, 109ss.

17 «Ce n’est pas sur du bois seulement que le Rédempteur est étendu et crucifié, c’est
sur 'univers dont il forme désormais le cceur. C’est le monde entier qu'il attire a lui a chaque
respiration, enracine au plus profond de sa substance par les ramifications des ses pieds et de
ses mains, et qu'’il restitue 2 son Pére en ce souffle qui est une parole. La croix est cet acte au
milieu du monde par quoi tout est consommé dans le Verbe»: P. CLAUDEL, Ux poéte regarde
la croix, Gallimard, Paris 1935, 149.
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vero spirito vivente (Gen 2,7), ma solo per una vita «psichica», legata alla
terra e sottomessa alla morte. Cristo, invece, ¢ ’Adamo ultimo, escatologico
(éschatos Adam): egli & fonte di vita per tutti coloro che gli appartengono:
vita eterna, celeste, pneumatica. Cosi nella risurrezione di Cristo abbiamo
quello che K. Rahner definisce «I’inizio embrionalmente finale della glori-
ficazione e divinizzazione di tutta la realta»,' il punto «omega» a cui tutta
la creazione tende, appunto come «tra le doglie del parto».

2.2. Lo sguardo del Figlio

Se questi dati esprimono la riflessione credente dell’Apostolo, essi non
sono pero in discontinuita con quanto ci dicono i Vangeli a proposito dello
sguardo di Gesu sulla creazione.

Nel suo breve racconto della tentazione di Gesu, 'evangelista Marco
pone in parallelo l'esperienza di Gesu nel deserto con il dimorare di
Adamo nel giardino: «Stava con le bestie selvatiche e gli angeli lo servi-
vano» (Mc 1,13). Il deserto, luogo di morte e di prova, viene trasfigurato
dalla vittoria di Gesu sulle tentazioni; diventa luogo di riconciliazione e di
salvezza, nel quale le bestie selvatiche non sono piti minacce ma coesistono
armoniosamente con colui che porta la pace messianica (cf. Is 11,6).

Gest ha dunque potere di entrare in rapporto con il creato, il suo
operare ha ripercussioni cosmiche. Pensiamo allo stupore pieno di timore
riverenziale che coglie i discepoli quando Gesu placa i venti e il mare nella
traversata del lago di Tiberiade («Tutti, pieni di stupore, dicevano: “Chi &
mai costui, che perfino i venti e il mare gli obbediscono?”», Mt 8,27), epi-
sodio nel quale essi intuiscono che in Gesti opera la stessa potenza creatrice
di Dio. Oppure all’episodio di Gesti che cammina sulle acque chiamando
anche Pietro a fare altrettanto (Mt 14,22-32), segno che la fede ¢ capace
persino di incidere sulle ferree leggi che regolano il cosmo. O in generale ai
miracoli di Gesu, al suo potere cosi «materiale» di guarire le infermita, di
sciogliere la tragica imperfezione della natura e di riportarla al «principio»,
all’originaria bonta del tutto, o meglio ancora al definitivo compimento,
alla sua «glorificazione».

18 K. RAHNER, Questioni dogmatiche sulla devozione pasquale, in ID., Saggi di cristologia e
mariologia, Paoline, Roma 1965, 350.
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Leggere le parabole dei Sinottici significa poi entrare in contatto con
un mondo naturale variopinto — vi troviamo la bellezza dei fiori e la cre-
scita del seme, il lievito che la donna usa per la pasta e la pioggia che cade
sui campi, la rete piena di pesci, la pecora che si smarrisce, il fico che non
porta frutti... La predicazione di Gesu, a continuazione del filone sapien-
ziale, sembra istituire una certa affinita fra ordine creaturale e l'ordine
spirituale. E quest'ordine ¢ custodito dalla compassione universale di Dio
(cf. Mt 6,28; 10,19), di quel Dio che fa sorgere il suo sole sui giusti e sugli
ingiusti (cf. Mt 545).

Emblematico, a proposito del legame fra ordine della creazione e rife-
rimento al «Padre», ¢ Mt 6,25-34 nel quale Gesu esorta a non affannarsi
per i beni dell’esistenza: «Non affannatevi» (¢ merimnite) ripete per tre
volte il Signore (vv. 25.31.34), perché gli uccelli del cielo, che non seminano,
né mietono, né ammassano nei granai, vengono nutriti dal Padre celeste e
i gigli del campo, che non faticano, né filano, hanno un vestito pit bello
di quello del re Salomone. Il brano,” che ha attirato le critiche di diversi
lettori per quella sua apparente ingenuita idilliaca che nasconderebbe il
carattere drammatico dell’esistenza, invita, a ben vedere, non alla spensiera-
tezza, ma chiede uno sguardo nuovo sul reale. La capacita di non affannarsi
nel possesso e nella spasmodica ricerca delle cose & data come conseguenza
della primaria ricerca di Dio, dello sforzo richiesto dall’entrare nella nuova
logica del regno. Solo uno sguardo che si ponga dalla parte di Dio puo
vedere le cose nella giusta prospettiva, solo la ricerca del regno puo togliere
al nostro rapporto con le cose I'inquieta e affannosa bramosia, solo chi
vede l'agire del Padre puod cogliere il senso rivelativo, simbolico, proprio
della natura. Abbiamo cosi una vera e propria «visione cristologica della
creazione:

il testo [Mt 6] lascia quindi intendere che Gest, riferendosi agli animali e
ai fiori, non offre un semplice esempio o un paragone bucolico, ma invita a
compiere un vero e proprio atto di fede: chi non ha fede, non capisce che
cosa gli animali e i fiori mostrano. Gest non rinvia alla creazione come a
un dato provvisorio e funzionale, una sorta di anticamera alla definitiva
rivelazione, perché la creazione non rimanda a nessun a/ di /d rivelativo da
intendersi dualisticamente, ma é, nella sua immanenza, essa stessa rivelazio-

19 Cf. M. DUMATS, I/ discorso della montagna. Stato della ricerca, interpretazione, bibliogra-
fia, LDC, Leumann (TO) 1999, 333-344,
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ne e quindi oggetto di fede. A questo dato viene riconosciuta tutta la sua
importanza se si considera che la creazione, vista da Gesu, non rivela una
generica origine o causa, un anonimo creatore, ma «il Padre»: ¢ il Padre che
nutre gli animali, come gia professava il Salmo 104; ¢ il Padre che tesse il
vestito ai fiori ed ¢ il Padre che conosce cid di cui si ha bisogno. Insomma:
questo «Padre» appare al Gesu di Matteo incondizionatamente buono a tal
punto da «far sorgere il suo sole sopra i malvagi e sopra i buoni» e da «far
piovere sopra i giusti e sopra gli ingiusti» (5,45).2°

Quello di Gesu & dunque uno sguardo «filiale» perché riconosce nella
creazione il riferimento all’origine paterna. Solo nel Figlio ¢ ultimamente
possibile un tale riconoscimento, perché la «forma» del Figlio ¢ la grata
accoglienza di cio che egli &: tutto gli & stato dato dal Padre suo (cf. Mt
11,27), anche il suo rapporto con la creazione.?! Per questo il «Figlio», vera
tmago Det, & «il sacerdote della creazione, il modello del corretto rapporto
dell’'uomo con il mondo naturale».??

3. Per un ethos ecologico «filiale»

Se ¢, dunque, vero che il Figlio di Dio ¢ il principio e la fine della
creazione, se ¢ vero che ¢ il modello del nostro rapporto della creazione,
come va inteso un ethos «filiale»? Nel suo testo sulla questione ecologica, J.
Zizioulas scrive in modo volutamente provocatorio:

Se noi cerchiamo di identificare la direzione verso la quale le nostre societa
occidentali si muovono per cid che concerne le possibili soluzioni della que-
stione ecologica, ci accorgiamo che tutte le nostre speranze sembrano essere
riposte nell’etica; sia essa imposta dalla legislazione statale o insegnata nelle
chiese, dalle istituzioni accademiche e via discorrendo, & l’etica che sembra
contenere le speranze del genere umano nella situazione presente. Se solo
potessimo comportarci meglio! Se solo potessimo usare meno energia! Se
solo potessimo accordarci per abbassare un po’ i nostri tenori di vita! Se,
se... Ma l'etica, sia essa imposta o liberamente vissuta, presuppone delle
motivazioni profondamente esistenziali per poter operare efficacemente. La
gente non rinuncia a un certo tenore di vita perché la tal cosa & «razionale»

20 F. MaNz1 - G.C. PAGAzz1, Lo sguardo di Gesal. Linee per una visione cristologica della
creazione, in «Teologia» 25 (2000) 257-284, qui 280.

2l Cf. H.U. VON BALTHASAR, «Tu hai parole di vita eterna». Meditazioni sulla Scrittura,
Jaca Book, Milano 1992, 131-132.

22 Z1ZIOULAS, 1/ creato come eucaristia, 67.
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o «etica». Non rendiamo automaticamente migliori le persone appellandoci
alla ragione umana; anzi, gli ordinamenti etici, in particolar modo a seguito
della loro dissociazione dalle convinzioni religiose, si dimostrano sempre
pit privi di significato e non attraenti per 'uomo moderno.?

Cio che giustamente Zizioulas intende asserire ¢ che le nostre speranze
non si possono semplicemente riporre nell’etica (laddove questa sia ridotta
a decisione strumentale, a scelta ideologica, in quell’accezione tutto somma-
to prevalente nel dibattito pubblico), ma in un ethos, cioé in un approccio
globale alla questione, che non prescinda dal senso dell'umano e del suo
costitutivo essere-nel-mondo.?* In questo ethos la fede cristiana non va pen-
sata come «strumento» di un piu efficace approccio alla problematica eco-
logica, ma va considerata come l'orizzonte nel quale collocare e interpretare
il senso sotteso ad essa. Cerchiamo ora di vedere, in estrema sintesi, quali
potrebbero essere alcuni tratti maggiori di un siffatto ethos filiale.

3.1. Riconoscere l'affidabilita dell’origine

Dicevamo sopra che il creato non ¢ immediatamente trasparente: esso
appare anche fonte di sgomento, spazio di angoscia, luogo di spaesamento.
Dinanzi alla potenza della natura, all'immensita del cosmo, o anche della
crudelta che vediamo all’opera nella natura non possiamo dedurne sempli-
cisticamente un’origine affidabile: proprio perché non se ne puo disporre,
essa pud provocare tanto una grata riconoscenza quanto un’abissale in-
quietudine. II problema &: quale volto assume questa origine? La passivita
originaria mediante cui sono dato a me stesso quale indicazione offre al
mio esistere? L«essere-gettato» nel mondo, '’heideggeriana Geworfenbeit,
¢ stigma o dono? Laffidabilita dell’origine e del fondamento del mondo,
che rendono possibile la vita, & un semplice desiderio o invece una certezza
incondizionata?

Ebbene, proprio nell’autorivelarsi storico del Dio liberatore che cul-
mina nell’evento di Cristo, noi attingiamo la certezza che la creazione non
¢ una possibilita semplicemente aperta, ma lo spazio per I'impegno di Dio

23 Z1ZIOULAS, I/ creato come eucaristia, 6-7.

24 TInsiste sull'imprescindibile valore etico della questione ambientale G. ANGELINI, Que-
stione ecologica e coscienza cristiana, in CAPRIOLI - VACCARO (a curo di), Questione ecologica,
13-28.
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con l'uomo, il compimento della «promessa della creazione».? E questo
perché il Logos ¢ il «legame» e il «senso» della creazione e il Figlio ¢ colui
che rivela 'affidabilita amorevole dell’origine: in lui, nel Figlio,

il senso della nascita da un «altro», come ricezione della vita, viene defini-
tivamente rivelato all'uomo non come il segno di una colpa dalla quale ri-
scattarsi o come il semplice segno della finitudine, bensi come I'attestazione
di appartenere a un disegno d’amore.?

Latteggiamento fondamentale di un ethos «filiale» sara allora la gra-
titudine verso un’origine non prodotta dall’'uomo ma ricevuta, un’origine
affidabile che ci pone in una creazione il cui senso & radicalmente buono.
Il mio essere & dono, cosi come dono ¢ la presenza della vita non umana,
delle piante e degli animali: tutto cid dice, prima ancora della cosiddetta
«con-creaturalita» (un termine tutto sommato ambiguo se vuole estenuare
la posizione specifica dell'uvomo rispetto al resto del creato), della fecondita
e della generosita del Creatore, che si esprime sacramentalmente nella sua
creazione. La gratitudine accogliente verso l'origine affidabile permette
allora di vedere la creazione intera come dono del Padre della luce e di
considerare I'uvomo voce di ogni creatura nell’esaltare la santita di Dio.?’

3.2. Accogliere il creato come benedizione

Laffidabilita della creazione ¢ espressa biblicamente dalla «benedizio-
ne» che Dio pronuncia sul creato. La formula di Gen 1: «<E Dio vide che
era buono/bello (ki-26v)», esprime il fatto che all’origine delle cose vi & non
solo 'azione del creare (b r’) mediante la Parola, ma anche la constatazio-
ne, piena di meraviglia, della bonta dell’essere. La benedizione (berakah;
eulogia) esprime anche un evento di reciprocita: Dio si compiace della sua

% Cf. KEHL, «E Dio vide che era cosa buonas, 59-60.

26 A. CHENDI, I/ Dio trinitario e il suo disegno, in R. TREMBLAY - S. ZAMBONI (a cura di),
Figli nel Figlio. Una teologia morale fondamentale, EDB, Bologna 20102, 132.

27 Cf. quanto dice il Prefazio della IV Preghiera eucaristica: «Padre santo, unico Dio
vivo e vero: / prima del tempo e in eterno tu sei, / nel tuo regno di luce infinita. // Tu solo sei
buono e fonte della vita, / e hai dato origine all’'universo, / per effondere il tuo amore su tutte
le creature / e allietarle con gli splendori della tua luce. // Schiere innumerevoli di angeli /
stanno davanti a te per servirti, / contemplano la gloria del tuo volto, / e giorno e notte canta-
no la tua lode. // Insieme con loro anche noi, / fatti voce di ogni creatura, esultanti cantiamo:
Santo, Santo, Santo...»: e il commento in KEHL, «E Dio vide che era cosa buonas, 78ss.
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creazione, e la creatura si rivolge a Dio rinnovando e rispondendo all’origi-
naria benevolenza di Dio nei confronti della sua creazione. Dio, benedicen-
do il creato, chiede all'uomo che accolga il creato come benedizione.

In questo senso, la natura non pud essere ridotta a cosa che sta sem-
plicemente di fronte all’'uomo: la creazione ¢ atto di fondazione, di bene-
dizione e di affidamento del mondo. Cosi I'uomo non ¢ semplicemente
spettatore, ma responsabile destinatario dell’affidamento divino. In questa
cornice va interpretato il cosiddetto mandato del domzinium terrae:*® 1'uo-
mo, creato a immagine e somiglianza di Dio, riceve il mondo non come
padrone arbitrario e assoluto ma come amministratore (steward) dell’opera
di fondazione, benedizione e affidamento di Dio.?

In questo contesto la natura, ricorda Benedetto XVI, ¢ una «vocazio-
ne» a cui 'uomo risponde riconoscendone la grammatica e amministrando-
la con sapienza:

La natura é espressione di un disegno di amore e di verita. Essa ci precede
e ci & donata da Dio come ambiente di vita. Ci parla del Creatore (cf. Rm
1,20) e del suo amore per I'umanita. E destinata a essere «ricapitolata» in
Cristo alla fine dei tempi (cf. Ef 1,9-10; Col 1,19-20). Anch’essa, quindi, &
una «vocazione». La natura ¢ a nostra disposizione non come «un mucchio

28 Sulla complessa recezione del mandato genesiaco, cf. in sintesi U. KROLZIK, «Dozi-
nium terraex. Storia di Genesi 1,28, in «Rivista di teologia morale» 22 (1990) 257-267. Proprio
da Gen 1,28 parte 'accusa sferrata da L. White al cristianesimo di essere all’origine dell’in-
discriminato sfruttamento dell’ambiente. Ora, come afferma giustamente K. Golser, «la di-
scussione pud ritenersi chiusa sotto I'aspetto biblico»: K. GOLSER, Custodire la casa della vita,
anche per le generazioni future, in R. ALTOBELLI - S. PRIVITERA (a cura di), La casa della vita
(Atti del XXI Congresso nazionale dell’ ATISM, Oristano, 6-10 settembre 2004), San Paolo, Ci-
nisello B. 2006, 68-112, qui 80. Cf. anche A. WENIN, L'umanita e il creato: dominio e mitexza,
in A.N. TERRIN (ed.), Ecologia e liturgia, EMP - Abbazia «S. Giustina», Padova 2003, 23-47.

2 Cf. A. BONORA, L'uomo coltivatore e custode del suo mondo in Gen 1-11, in CAPRIOLI
- VACCARO (a cura di), Questione ecologica, 155-166, qui 161: «Quel che, di solito, ¢ reso con
“soggiogare” ¢ il verbo ebraico £ibas, con cui si indica “la presa di possesso di un territorio”.
Con la benedizione divina, 'umanita riceve la capacita di generare e di moltiplicarsi fino a
riempire la terra: i singoli popoli, dunque prenderanno possesso ciascuno del loro territorio.
Il secondo verbo riguarda il rapporto dell’'uomo con il mondo animale. In ebraico, & r d4, reso
di solito con “dominare”, ma che significa piuttosto “pascolare, condurre, guidare, reggere”.
Dietro il verbo sta 'immagine dell'uomo come “pastore” di tutti gli animali, non solo di quelli
domestici. All'uomo, dunque, ¢ affidato territorio e gli animali. Ma tale affidamento avviene
mediante una benedizione divina ed ¢ fatto all'uomo in quanto immagine di Dio. Cid vuol
dire che il rapporto dell’'uomo con il territorio e gli animali dovra attingere a Dio i criteri del
suo dispiegarsi concreto».
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di rifiuti sparsi a caso», bensi come un dono del Creatore che ne ha dise-
gnato gli ordinamenti intrinseci, affinché 'uomo ne tragga gli orientamenti
doverosi per «custodirla e coltivarla» (Gn 2,15).%°

Questo atto di affidamento non ¢ pero — si badi — una sorta di delega
da parte di un Dio che, dopo aver creato il mondo, si ritirerebbe da esso
per lasciare lo spazio libero per il dominio dell’'uomo. In realta, 'uomo
non deve «continuare» la creazione come «con-creatore», come talvolta si
ripete: egli, pitl precisamente, la deve creativamente amministrare come «fi-
glio» che vive da libero, ma non da padrone, nella casa edificata dal Padre.

3.3. Prendersi cura della casa della vita

Proprio I'immagine della «casa» ci porta al terzo tratto dell’ezbos filia-
le. Insieme all’accoglienza grata dell’'origine e della benedizione divina sul
mondo, 'uomo ¢ chiamato prendersi cura della casa della vita.

E stato notato che lo stesso termine «etica» fa riferimento all’abitare,
all’abitudine, ed ¢ nota la suggestiva idea di M. Heidegger che parla dell’eti-
ca come «dimora».’! Ma non solo: «eco-logia» deriva da ozkos (casa) e logos
(discorso, parola, senso, legame). Cosi il discorso etico sull’ecologia non ¢&
qualcosa di marginale rispetto alle analisi tecnico-scientifiche: I'ecologia
abbisogna di scoprire il senso della «casa della vita», e i legami che essa
intende custodire. Lesperienza dell’«abitare» diventa tratto religioso nella
storia di Dio con il suo popolo e si ricapitola in modo eccedente nel Figlio
dell'uvomo. Riassumendo la sua ricca e suggestiva indagine fenomenologica
sull’abitare di Gesu, G.C. Pagazzi giunge a queste conclusioni:

Tre [...] sembrano essere le coordinate «topologiche» dell’identita di Gest,
colte nel Vangelo quadriforme. La prima & data dallo stile con cui il Signore
sta al mondo, percependolo come casa affidabile, giacché vi scorge 'opera
di colui che fin dal principio edifica. La seconda consiste nei luoghi dove
Gest dimora, vale a dire il mondo e il Padre, in maniera tale che il suo
abitare nel mondo media umanamente la propria incomparabile esperienza
filiale, come del resto la casa del Padre compone la propria immagine di
mondo come dimora. La terza risulta non tanto dall’abitare di Gesti, quan-
to dal suo essere abitato dal Padre. La stretta connessione con I'identita
filiale (¢ Figlio dell’'vomo & Betel; Gv 1,51) fornisce la prospettiva da cui

30 BENEDETTO XVI, Lettera Enciclica Caritas in veritate (29.6.2009), 48.
31 Cf. M. HEIDEGGER, Lettera sull umanismo, SEI, Torino 1975, 123ss.
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guardare lessere abitato che caratterizza Gesu. «Figlio» significa innanzi-
tutto aver ricevuto la vita, prima di poterla volere.”

Proprio in base al suo essere-abitato il «Figlio» puo abitare il mondo,
sciogliendone 'ambiguita e vincendo la paura dell’abitare in una casa estra-
nea. Proprio di un ethos filiale sara allora la capacita di abitare nella natura
come a casa propria. La natura di per sé non ¢ casa dell'uomo: essa va resa
abitabile, poiché solo una natura trasformata in «ambiente» potra essere
dimora per I'uvomo.”

Per questo 'uomo deve ricuperare il senso autentico della «cura».**
Memore del comando di «coltivare» (@b d) e «custodire» (572 7) la casa
della vita (cf. Gen 2,15),” il «figlio» dovra prendersi cura del creato (e non
solo salvaguardarlo),’® consentendogli di mostrare il suo volto affidabile e
familiare e cosi aprirsi alla cura di Dio verso di lui. «Nel prenderci cura del
creato, noi constatiamo che Dio, tramite il creato, si prende cura di noi».”’

3.4. Trasfigurare eucaristicamente il cosmo

La cura dell'uomo verso la terra appare oggi delegata 7z toto alla tec-
nica, che non solo ¢ diventata strumento del nostro approccio all’«altro»
della natura, ma ¢ assurta anche a modo globale e unico di pensare il no-
stro rapporto con essa. Certo, quell’armonica sintesi medievale fra natura,
uomo e Dio, evocata dal recente documento della Commissione Teologica

32 G.C. PAGAZZI, Sentirsi a casa. Abitare il mondo da figli, EDB, Bologna 2010, 77-78.

33 Cf. MOLTMANN, Dio nella creazione, 63-64.

3 Sull’idea di «cura», considerata come un atteggiamento complesso di coinvolgimento
affettivo verso I'altro, si concentrano le riflessioni, non sempre condivisibili, di BOFF, I/ creato
in una carezza.

% Scrive CLEMENT, I/ senso della terra, 25: «La vera grandezza dell'uomo (sta) nella sua
dimensione irriducibilmente personale, metacosmica, che gli permette non di dissolversi del
mondo, né di dissolvere il mondo, ma di “coltivarlo”. Adamo fu posto come un giardiniere
nell’Eden, per perfezionarne la bellezza. L'uomo ¢ logikos, egli ¢ il logos creato che deve
raccogliere, come un sacerdote e un re, i Jogoz delle cose per offrirli, nella diffusione creatrice
della gloria, al Logos in creato. In ogni essere e in ogni cosa, egli deve scoprire il punto verti-
gine della sofianita perché vi sgorghi la Sapienza divina».

3¢ Come nota KEHL, «E Dio vide che era cosa buonas», 402-403, il termine «salvaguardia
del creato» ¢ teologicamente ambiguo, perché solo Dio, mediante il suo si incondizionato alla
creazione, pud realmente «salvaguardare» il mondo.

37 BENEDETTO XVI, Messaggio per la celebrazione della XLIII Giornata mondiale della
pace Se vuoi coltivare la pace, custodisci il creato (1.1.2010), n. 13.
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Internazionale sulla legge naturale,*® ¢ definitivamente spezzata e sarebbe
ingenuamente antistorico pensare al ritorno a un’immagine prescientifica
della natura, a un nuovo «incanto» del mondo. Non poche prospettive
ecologiche, peraltro, sembrano vagheggiare proprio questo nel loro netto
contrapporre «naturale» e «artificiale», come se quest’ultimo fosse di per
sé degenerazione «contro natura».

Cio che appare invece compito urgente per un ethos ecologico & oppor-
si al volto idolatrico e totalizzante della tecnica, riscoprendo la natura come
«medio simbolico»”’ e cogliendone I'appello a una trasfigurazione umaniz-
zante. A questo compito 'uomo non ¢ estraneo spettatore; al contrario ne
¢ necessario protagonista, perché la gloria del creato ¢ indissociabile dalla
rivelazione della figliolanza divina dell’'uomo.

Questa trasformazione, compiuta dall'uomo, deve assumere un volto
eucaristico.*’ Superando I'idea riduttiva dell’Eucaristia come «nutrimento
dell’anima», essa deve venir recuperata nella sua dimensione «simbolica» e
«cosmica»: il pane e il vino sono compendio del creato, frutto znsieme del
dono di Dio e del lavoro tecnico dell’'uomo, e vengono elevati, dalla poten-
za dello Spirito, a sacramento della presenza del Risorto, primogenito della
creazione nuova. Cosi, per dirla con E. Bianchi,

solo I'uvomo eucaristico percepisce la creazione come dono di Dio fatto in
Cristo e nella potenza dello Spirito Santo; solo 'uomo eucaristico compren-
de come tutta la creazione, comunita di co-creature, ¢ materia eucaristica
assunta nel corpo di Cristo, primogenito di ogni creatura; solo I'uomo eu-
caristico sa attendere, donec veniat (1Cor 11,26), cieli e terra nuova, quando
«Dio sara tutto in tutti» (1Cor 15,28).4

Trasformare eucaristicamente il creato include 'idea della santifica-
zione del tempo. Vana sarebbe un’ecologia dello spazio senza un’adeguata
«ecologia del tempo». La proposta di riprendere 1'idea del sabato biblico,
di una «dottrina sabbatica della creazione» ¢ stata fatta da J. Moltmann

38 Cf. COMMISSIONE TEOLOGICA INTERNAZIONALE, Alla ricerca di un’etica universale:
nuovo sguardo sulla legge naturale (1-6.12.2008), 69-82.

3 Cf. MANZONE, Ecologia e teologia, 534ss.

4 Cf. K. GOLSER, Homo oecologicus. Dall’ Eucaristia un nuovo paradigma culturale, in «I1
Regno attualita» 2 (2009) 54-60.

4 BIANCHL, Le ragioni cristiane dell’ecologia, 28-29.
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sulla scia delle suggestive riflessione di A.J. Heschel nel suo The Sabbath.*
Essa va considerata nel compimento del Figlio dell'uomo, «signore del sa-
bato» (cf. Mc 2,28), che mediante la sua risurrezione compie la creazione
portandola nel tempo di Dio, nel compimento escatologico. L'Eucaristia &
cosi paradigma dell’agire ecologico, sia nel senso dell’offerta trasformante
della natura, sia nella ricezione della benedizione insita nel creato, sia infi-
ne nella gioia della festa, di un tempo divenuto ormai kazros. La creazione,
che geme nelle doglie del parto, potra cosi approdare — nella pienezza del
tempo nuovo — alla compiuta liberazione dalla vanita, alla piena redenzio-
ne, a quella «gloria» che le sara data dal rivelarsi della piena liberta filiale
dell’'uomo.

Riassunto

Fra i problemi di pin palpitante attualita vi é senza dubbio la cosiddetta
questione ecologica. 1 «gemiti della creazione» di cui parla san Paolo sono sem-
pre pizl percepibili e preoccupanti. Lintento di questo studio non e di ripropor-
re analisi facilmente rinvenibili altrove, ma di offrire alcuni spunti di rifles-
stone a partire dalle suggestioni del testo paolino di R 8,18-30, in modo da
considerare il problema ecologico come questione etica e teologica, inserendola
nel quadro di una cristologia «filiales. Per questo, dopo aver considerato pii
da vicino il passo in questione, si riflettera sul «Figlio», primogenito e Logos
della creazione e capace di uno sguardo nuovo sulla natura per approdare cosi
a delineare alcuni possibili tratti di un ethos ecologico filiale.

4 Cf. MOLTMANN, Dio nella creazione, 320-341. Per Heschel, il sabato ¢ compimento
della creazione, luogo dell’incontro con Dio sottratto alla civilta della tecnica, al dominio
dello spazio, all’esteriorita delle cose. A conclusione del suo saggio Heschel scrive: «Questo
il compito dell’'uomo: conquistare lo spazio e santificare il tempo. Dobbiamo conquistare lo
spazio per santificare il tempo. Lungo tutto I’arco della settimana siamo sollecitati a santifica-
re la nostra vita impiegando le ore dello spazio. Nel giorno del Sabato ci ¢ dato di partecipare
alla santita che ¢ nel cuore del tempo», A.J. HESCHEL, I/ Sabato. 1l suo significato per ['uomo
moderno, Garzanti, Milano 2001, 134.
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QUALE AGIRE NEL MONDO?
FONDAMENTI DELLA DOTTRINA SOCIALE

MARCO DOLDI

PaTH 10 (2011) 391-408

La rivelazione in Cristo del mistero di Dio come amore trinitario ¢ insieme
la rivelazione della persona umana all'amore. Tale rivelazione illumina la
dignita e la liberta personale dell'uomo e della donna e I'intrinseca socialita
umana in tutta la loro profondita

(Compendio della dottrina sociale della Chiesa, 34).

C’¢ un’indicazione del Concilio, che continua a interpellare pastori e
teologi: scopo della riflessione morale ¢ quello di mostrare «l’altezza della
vocazione dei fedeli in Cristo e il loro obbligo di apportare frutto nella
carita per la vita del mondo».! Poche parole, ma sufficienti per indurre
l'antropologia a lasciarsi illuminare dalla cristologia, nella certezza che
questo non sia una divagazione rispetto a domande piu urgenti, ma sia la
condizione per la qualita della morale cristiana.? Ancora, il Concilio indica
un compito: ogni credente realizza la propria esistenza espropriandosi, cioé
donando se stesso affinché il mondo viva. In queste poche parole & messa
da parte ogni realizzazione individualistica — 'autocostruzione di sé, come
l'eroe greco — ed ¢ attribuito alla vita morale in genere un carattere, che
possiamo definire «sociale».

! CoNCILIO VATICANO II, Decreto sulla formazione sacerdotale Optatan: totius, n. 16, in
Enchiridion Vaticanum (EV), vol. 1, n. 808.

2 Cf. M. DOLDI, Fondament: cristologici della morale in alcuni autori italiani. Bilancio e
prospettive, LEV, Citta del Vaticano 2000, 60-67.
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Nella prospettiva conciliare si vorrebbe mostrare come I'impostazione
filiale della morale proposta da alcuni moralisti contemporanei® conduca
naturalmente alla dottrina sociale della Chiesa.* Lo faremo attraverso due
momenti: innanzitutto, richiameremo quei dati essenziali che permettono
di comprendere come 'uvomo sia predisposto e preparato alla filiazione e
reso effettivamente figlio (1). In un secondo momento si affideranno alla ri-
flessione cristologica alcuni contenut