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PRASSI SACRAMENTALE DELLA RICONCILIAZIO-
NE E USO DEL CONFESSIONALE (1)

Arturo BLANCO

Sommario. |. Indicazioni generiche sul luogo dove ascoltare le confessioni deifedeli (sec. 11-
XII): 1. Caratteristiche ed evoluzione della prassi della riconciliazione sacramentale in questi
secoli: a) Descrizione generale della prassi canonica della riconciliazione sacramentale nei pri-
mi sei secoli; b) Valutazione della penitenza da compiere e adscrizione all’ordine pubblico dei
penitenti; ¢) Diffusione della completa privacita nella prassi della riconciliazione sacramenta-
le; d) 1l ruolo dei Penitenziali nel passaggio dalla penitenza canonica pubblica alla penitenza
completamente privata. 2. 1l luogo per la confessione dei peccati: a) Ecclcsialita del luogo del-
la confessione sacramentale; b) Pubblicita del luogo e segretezza della confessione; c) | testi-
moni della confessione - Il. Precisazioniin torno al luogo dove ascoltare le confessioni (dal sec.
XIl al 1567?): 1. Caratteristiche principali della prassi della riconciliazione sacramentale in
questo periodo: a) La prima grande novita della prassi penitenziale in questi secoli: la piena
valorizzazione dell’aspetto penale dell’accusa dei peccati; b) L’opera dei teologi parigini del
sec. XllI e la riflessione dei grandi maestri della Scolastica; c) La seconda grande novita della
prassi penitenziale di questo periodo: la generalizzazione dell’obbligo annuale della confessio-
ne dei peccati gravi. 2. La recezione e attuazione del precetto lateranense sulla confessione an-
nuale: indicazioni per assicurare una confessione integra e onesta: a) Le indicazioni dei vesco-
vi e dei concili provinciali sul modo di ricevere le confessioni; b) Le raccomandazioni degli
scrittori ecclesiastici rivolte ai paraci e confessori; ¢) La prova dell’accetazione di queste indi-
cazioni da parte dei confessori e dei penitenti: la testimonianza dell'arte. 3. | primi confessio-
nali. (continua)

Il presente studio si propone specificamente di analizzare le ra-
gioni che hanno portato a scoprire, diffondere e prescrivere il con-
fessionale come sede adeguata per I'amministrazione ordinaria del
sacramento della Riconciliazione, offrendo una panoramica del suo
iter storico e delle principali ragioni, prospettive e implicazioni di
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diverso tipo coinvolte in essol. Diciamo ordinaria perché quella
straordinaria — casi di estrema necessita, incidenti mortali, impedi-
menti di vario tipo como la malattia, la sordita e via dicendo — ov-
viamente non pud assoggettarsi a una specifica sede.

L'argomento, pur essendo presente nei trattati, manuali e dizio-
nari teologici, non ha attirato molto I'attenzione degli studiosi; infat-
ti non ci sono monografie di rilievo che si occupino della storia del
confessionale e delle motivazioni di vario tipo che stanno alla base
del suo apparire e della sua diffusione. Dopo I'ultimo Concilio sono
stati pubblicati alcuni articoli, che sono considerazioni piuttosto
brevi, non veri e propri studi sul’argomento; solo alcuni tra i piu re-
centi cercano di approfondirne scientificamente alcuni aspetti, spe-
cialmente sotto il profilo storico2

La questione della sede dove amministrare il sacramento della
Riconciliazione si dimostra di grande interesse per le sue implicazio-
ni pastorali. La sua soluzione sembra a prima vista dipendere solo
da criteri pratici; guardata perd con maggiore attenzione si scoprono
delle ragioni di carattere teologico (dogmatiche e morali) e anche
antropologico (legate a leggi inviolabili della psicologia e dell’agire
umano).

La storia della determinazione del luogo e della sede del sacra-
mento del Perdono divino, cosi come & avvenuta lungo la vita della
Chiesa, testimonia quanto ricche e varie siano le sfaccettature da te-
ner presenti se si vuole dare una risposta complessivamente valida a
tale questione. Non sembra dunque fuori posto cercare ancora una
valutazione di un argomento cosi complesso e importante.

Sembra pure chiaro che tale determinazione, cosi come é stata
individuata e compiuta nella storia della Chiesa, ¢ in stretto rappor-
to con la prassi stessa della penitenza sacramentale, della quale co-

I Nel ricorrere alle fonti patristiche, liturgiche, conciliari ¢ altre — che indicheremo
volta per volta — ci serviremo degli studi gia compiuti da parte degli specialisti in materia,
assoggettandoci alle loro conclusioni. E fuori della nostra intenzione la discussione critica di
queste ricerche.

2 Vid. M. DeSDOUITS, Le confessionnal est-il encore actuel?, in «Esprit el Vie», 12-IV-
1973, pp. 229-232; J.A. MARQUES, Lugary sede de la administraciéon del Sacramento de la Pe-
nitencia, in Aa.Vv., Sobre el sacramento de la penitenciay las absoluciones colectivas, Eu.\rSA,
Pamplona 1976, pp. 159-170; P. LOPEZ, EIl lugar para la celebracion de la Penitencia, in
«Scripta Theologica» 25 (1993) 857-900.
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stituisce uno specifico e concreto elemento. Di conseguenza l'identi-
ficazione e la valutazione delle ragioni per I'uso del confessionale
non passano senza lo studio degli elementi determinanti la prassi pe-
nitenziale. La nostra ricerca, quindi, nella sua doppia dimensione
storica e teologica, dovra costantemente misurarsi con gli studi sulla
prassi penitenziale nei suoi diversi aspetti, soprattutto con lo studio
di quelli che pit hanno avuto a che vedere con la scoperta progressi-
va del confessionale e la sua successiva diffusione3 * * * * * * * ||

Le indicazioni sui luoghi o sulla sede dove amministrare la Ri-
conciliazione sacramentale sono praticamente inesistenti nei primi
secoli (I-11), vanno poi facendosi ogni volta piu frequenti e specifi-
che. Alla vista dei dati da noi raccolti e presentati in questo studio,
sembra lecito distinguere, per quanto riguarda questo preciso aspet-
to, tre grandi periodi: 1) dal secolo 111 al XII circa, quando tali indi-
cazioni sono piuttosto generiche e riguardano quasi esclusivamente
il luogo; 2) dal XlII al XVI, periodo in cui le indicazioni scendono a
particolari piu concreti, ma senza prescrivere ancora una sede in
senso vero e proprio; 3) dal XVI ad oggi, caratterizzato da norme
ben precise riguardanti non solo il luogo ma anche la sede, che é ap-
punto il confessionale. Nell’epigrafe conclusiva sottoporremo a esa-
me, da diversi punti di vista, la consistenza e solidita delle ragioni
adotte lungo la storia per usare e persino prescrivere il confessionale
con grata fissa.

3 Se la bibliografia sul confessionale si scopre piuttosto scarsa, non cosi la bibliogra-
fia sulla dottrina e sulla prassi della riconciliazione sacramentale, che si dimostra abbondan-
te, sia per quanto riguarda I'esposizione sistematica che per quanto riguarda I’aspetto stori-
co. Si possono indicare tra le opere piu recenti: C. COLLO, Riconciliazione e penitenza, Pao-
line, Cinisello Balsamo (Mi) 1993; G. FLOREZ, Renitencia'y Uncion de enfermos, BAC, Ma-
drid 1993; A. BARRER Chappell, Regular Confession, Peter Lang, New York 1992;J. SARAI-
VA MartinS, Il mistero del perdono, Pont. Univ. Urbaniana, Roma 1991; B. SESBOUE’, Ri-
conciliati in Cristo, Queriniana, Brescia 1990; J. AUER - J. RATZINGER, | sacramenti della
Chiesa (Piccola Dogmatica Cattolica, voi. VII), Cittadella Editrice, Assisi 1989; A. NOCENT,
Il Sacramento della penitenza e della riconciliazione, in Anamnesis. | Sacramenti: teologia e
storia della celebrazione (a cura del Pont. Ist. Lit. S. Anselmo), Marietti, Roma 1986, pp.
135-203; J. DALLEN, The Reconciling Community, Pueblo Pubi. Co., New York 1986; P.
ADNES, La penitencia, BAC, Madrid 1981; A. Dal COVOLO, La confessione oggi: confessori e
penitenti, Citta Nuova, Roma 1979 (2 ed.); A. ZIEGENAUS, Umkehr, Versohnung, Friede. Zi/
einer theologisch verantworteten Praxis von Bussgottesdienst und Beichte, Freiburg 1975; I1.
KARPP, La Penitenza, SEI, Torino 1975; J. RAMOS-REGIDOR, Il sacramento della penitenza,
LDC, Torino-Leumann 1974 (3 ed.).
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I. Indicazioni generiche sul luogo dove ascoltare le confessioni dei
fedeli (sec. HI-XII)

A scopo di chiarezza, & necessario distinguere le indicazioni ri-
guardanti il luogo dove ricevere la confessione dei peccati commessi,
da quelle riguardanti il luogo dove avviene l'assoluzione e riconcilia-
zione deipenitenti. In questo periodo infatti, € in vigore — spegnen-
dosi lentamente man mano che si avanza nel tempo — la penitenza
detta pubblica, che prevedeva nella prassi della riconciliazione sacra-
mentale tre tappe chiaramente distinte: l'accusa o confessione dei
propri peccati, fatta al vescovo o al sacerdote; le opere di penitenza
compiute secondo le indicazioni ricevute nella confessione, indica-
zioni che riguardavano il tempo, la qualita e il numero di tali opere;
infine I'assoluzione e riconciliazione, per opera del vescovo — oppu-
re anche del sacerdote, quando cosi stabilito 4 — e che costituiva
una cerimonia liturgica veramente pubblica perché avveniva nella
chiesa e in presenza della comunita.

1. Caratteristiche ed evoluzione della prassi della riconciliazione sacra-
mentale in questi secoli

Prima di vedere particolareggiatamente queste indicazioni, é
opportuno ricordare brevemente le caratteristiche principali della
prassi penitenziale lungo questo periodo, nel quale si avverte uno
sforzo quasi continuo da parte dei Pastori della Chiesa per regolarla,
attenti sempre a promuovere e consolidare la santita del Popolo di
Dio, tenendo conto in ogni caso delle circostanze storiche della co-

" La riconciliazione era concessa dal Vescovo, aiutato anche in questo dai suoi pre-
shiteri. Questa collaborazione ha conosciuto modalita e forme diverse, secondo i luoghi e i
tempi, d’accordo anche con I'evoluzione generale della prassi di questo sacramento. A.
ChavassF. ha provato in modo soddisfacente che la riconciliazione pubblica e solenne dei
peccatori, al meno a partire dal secolo 1V, non era riservata al vescovo: cfr. Le sacramentaire
gelasien, Desclée, Tournai 1957, pp. 140s. 11 che pero non esclude che in alcuni casi lo fos-
se: cfr. A. NOCENT, La riconciliazione dei penitenti nella Chiesa del VI e X secolo, in Aa.Vv.,
La penitenza. Dottrina, Storia, Catechesi e Pastorale, LDC, Torino-Leumann 1967, p. 227.
Né esclude che in alcuni luoghi I'assoluzione pubblica e solenne sia stata ordinariamente
eseguita dal vescovo e non dai presbiteri, come sembra dedursi dal can. 6 del Conc. di Car-
tago dell’anno 419: vid. Concili di Africa, ed. Ch. MUNIER, in CCL 149, 102; e dal can. 44
del Conc. di Agdes dell'anno 506, in MSI 8,334.
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munita ecclesiale e delle circostanze individuali delle singole perso-
ne. Gli studi storici sulla teologia e sulla prassi penitenziali in questo
periodo evidenziano, da una parte, lo sforzo intellettuale compiuto
per meglio comprendere nelle sue sfumature I’agire morale e le esi-
genze della vita cristiana; dall’altra, il lavorio pastorale per dirigere i
fedeli senza facili indulgenze che avrebbero portato ad un rilassa-
mento morale incompatibile con lI'accettazione del dono di Dio in
Cristo e al contempo senza rigidismi che avrebbero ugualmente sep-
pellito la fede e la speranza dei fedelib.

a) Descrizione generale della prassi canonica della riconciliazione sa-
cramentale nei primi sei secoli

La prassi pubblica iniziava dopo l’accusa privata al vescovo
(o al sacerdote). Il primo atto consisteva ordinariamente nella peti-
tio paenitentiae davanti all’'assemblea: il penitente riceveva la peni-
tenza da compiere e la benedictio ad paenitentiam, per mezzo
dell'imposizione delle mani da parte del vescovo (0 sacerdote).
Questa benedizione si esprimeva alle volte con altri gesti, ad es., la
colazione di un abito, di un cilicio, ecc. Seguiva poi Yactio paeni-
tentiae, il tempo in cui il peccatore compiva le opere che gli erano
state indicate. Durante questo periodo, poteva assistere all’adu-
nanza dei fratelli (in alcuni luoghi, perd, erano dimessi all'inizio
della liturgia eucaristica), senza tuttavia ricevere la comunione eu-
caristica. La durata di questo tempo veniva stabilita dal vescovo o
sacerdote. L'ultimo atto era la riconciliazione pubblica con Dio e
con la Chiesa (dare pacen?., reddere comunione???, recipere in Eccle-
siam, altaris reconciliario), significata per I'imposizione delle mani
del vescovo o sacerdote, accompagnata dalla formula sacramentale
di assoluzione 6.

Tutta questa prassi era ben regolata in alcuni suoi particolari,
specialmente quelli riguardanti Pammissione aiYordo poenitentium e
la cerimonia di riconciliazione, che erano i due momenti veramente
pubblici. Tuttavia, come J.A. Jungmann ha dimostrato, i riti peniten-

5 Cfr. C. COLLO, Riconciliazione c penitenza, cit., pp. 69-97; J. RAMOS Rf.GIDOR, Il sa-
cramento della Renitenza, cit., pp. 146-148.

i’ Per una descrizione piu completa degli elementi liturgici di questa prassi, cfr. A.
NOCENT, Il Sacramento della penitenza e della riconciliazione, cit., pp. 157-177.
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ziali non rivestivano sempre la stessa pubblicita: questa veniva rego-
lata da diversi fattori, anche circostanziali7.

Le notizie piu antiche sull’'esistenza di un gruppo di fedeli pub-
blicamente e liturgicamente istituiti come penitenti risalgono al se-
colo I1l. Ne parlano apertamente S. Cipriano8 e S. Gregorio Tauma-
turgo, il quale distingue gia vari gradi: flentes, audientes, substrati e
consistentes 9. Nel secolo successivo le testimonianze si moltiplica-
no 10 e le possiamo trovare fino al secolo VI u. Da allora in poi, an-
che se i libri liturgici continuano a descrivere il rito e lo svolgimento
della prassi penitenziale pubblica, i documenti ecclesiastici e gli
scritti dei vari autori fanno intendere che tale pratica era scarsamen-
te adibita se non addirittura completamente inosservata, malgrado
siano stati compiuti nei secoli VII-1X alcuni intenti per riproporla e
rinvigorirla.

7 J.A. JUNGMANN, Die laleinischen Bussriten in ihrer geschichtlichen Entwickhmg,
Innsbruck 1932. Cfr. Y. ZEIGER, De statu disputationis in historiae paenitentiae, in «Grego-
rianum» 14 (1933) 432-441. B. POSCHMANN parla di penitenza «semipubblica» per indicare
i casi in cui.essa ¢ stata portata a termine senza una formale adscrizione all’'ordine dei peni-
tenti, non pero senza una certa soddisfazione compiuta prima dell'assoluzione. In ogni caso,
I’autore sottolinea che tale procedura non € da mettersi in rapporto con la prassi che si af-
fermera dal secolo VI in poi {La pénitence et I'onction des malades, Paris 1966, p. 83).

8 S. CIPRIANO, Epist. ad Pomponinm, 4: PL 4, 370; Epist. presbyl. et diac., 2: PL 4,
251.

9 Epistola canonica, ult. can.: PG 10, 1047-1048. Non é sicuro che la distinzione dei
penitenti in diversi gradi fosse universale nella Chiesa di allora; anzi mancano riferimenti ad
essa in molti luoghi. Gli specialisti pensano che sia stata osservata soprattutto nelle chiese
dell’Asia Minore, poiché ne parlano S. Gregorio Taumaturgo e S. Basilio, nonché il Conci-
lio di Ancira dell’anno. 314 (can. 3-5: MSI 2, 516-517). Ci sono tracce di essa nell’Africa,
che pero indicano una distinzione meno rigida e precisa. Sembra quindi che nelle altre co-
munita cristiane dell’Occidente non si seguisse questo aspetto della prassi. Anzi, a differen-
za dell’abitudine osservata nelle chiese orientali, pare che in Occidente i penitenti non do-
vessero abbandonare la riunione eucaristica prima dell’offertorio: potevano continuare, an-
che se non potevano comunicarsi e di solito erano in ginocchio come segno di penitenza.
Cfr. J.A. JUNGMANN, Missarum sollemnia, trad. frane. Paris 1952, t. 2, p. 251; P. Adnes, La
penitencia, cit., pp. 111-112.

10 S. AMBROGIO adopera testualmente I’espressione ordo poenitentium (Depaenit. 11,
5, 54: SC 179, 166-168). Ne parlano particolareggiatamente ad es., S. PACIANO DI BARCEL-
LONA (Paraenesis adpaenitentiam, 11: PL, 13, 1082s), S. AGOSTINO {Sermo 252, 7-8: PL 38,
1111) e S. BASILIO nella sua terza lettera canonica {Ep. 217: PG 32, 804A).

i1 Ad es. nel Conc. di Agdes dell’anno 506 (MSI 5, 524). Ne parlano S. CESAREO DI
Arles {Sermo 261: PL 39,2227) e S. ISIDORO Di Siviglia {De ecclesiasticis officiis, IL 17: PL
83, 802).
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Sull’'assoluzione da parte del Vescovo o del presbitero da lui
incaricato, ci sono notizie sufficienti per affermare che avveniva
pubblicamente per i fedeli adscritti all'ordine dei penitenti. A parti-
re dal secolo 111 e soprattutto dal secolo IV, gli scritti testimoniano
questa prassi, il cui rito viene descrito piu tardi dai libri liturgicil2. Il
rito si svolgeva pubblicamente, davanti all’assemblea radunata, e
abitualmente davanti all’altare. In Occidente, questa pubblica ricon-
ciliazione di solito si teneva una sola volta I’anno, nei dintorni della
festa di Pasqual3. Non succedeva cosi con i fedeli che erano riconci-
liati senza avere fatto penitenza aggregati all’'ordine dei penitenti: ad
es., coloro che in extremis ricevevano la pace, erano assolti privata-
mente — non poteva essere altrimenti — e in data diversa a quella
stabilita per i penitenti pubblicil4. 15

Per quanto riguarda le opere penitenziali, ci risulta, dalla natu-
ra di queste, che si trattava di atti compiuti privatamente e personal-
mente dal penitente: preghiere, digiuni, astinenza da certi cibi, ele-
mosine, penitenze corporali di vario tipo (ad esempio flagellazioni,

121 sacramentari piu antichi che conserviamo appartengono a secoli posteriori; gli
studiosi pero sono conformi nel ritenere che il Sacramentario Gelasiano, del secolo VI/VII
(Liber sacramentorum romanae ecclesiae ordinis anni circuii, ed. L.K. MOHLBERG, Herder,
Roma 1960) contiene elementi che risalgono ad alcuni secoli prima, rintracciabili secondo
vari criteri: I'uso della seconda forma del plurale, ecc. Lo stesso si puo dire del Sacramenta-
rio Leoniano (ed. L.K. MOHLBERG, Sacramentarium veronense, Roma 1956) e, benché con
maggiori riserve, del Pontificale romano-germanico del secolo X (ed. C. VOGEL - R. Elze,
Citta del Vaticano 1963).

15 A Roma, era fissata il Giovedi Santo, almeno al tempo di Innocenzo | (Epist. Siin-
stituia ecclesiastica al vescovo Decenzio di Gubbio, marzo dell’anno 416, VII: PL 20, 559);
in Spagna, il Venerdi Santo (cfr. Le liber Ordinum en usage dans I'Eglise Wisigotique et Mo-
zarabe d'Espagne, ed. M. Ferotin, Paris 1904, col. 199-204) e forse anche a Milano, come
sembra dedursi dalla testimonianza di Sant’Ambrogio {Epist. 20,26: PL 16, 1002).

H Oltre alla forma pubblica di concedere il perdono sacramentale, la riconciliazione
ai malati e ai moribondi era concessa senza pubblicita liturgica per ovvie ragioni. Tra le indi-
cazioni dei Papi in questo senso, cfr. ad es. INNOCENZO I, Epist. Siinstituia ecclesiastica, cit.,
VII: PL 20, 559. Queste persone pero, rimanevano con I'obbligo, qualora riacquistassero la
salute, di compiere pubblicamente la penitenza nel modo e nei termini corrispondenti ai
peccati commessi: cfr. P. Saint-ROCH, La Pénitence dans les concites et les lettres des Papes
des origines a la mort du Gregoire le Grand, Pont. Ist. Arch. Christ., Citta del Vaticano
1991, pp. 77-86; P. Adnes, La penitencia, cit., pp. 119-120. Quest’ultimo autore fa notare
che tale prassi avveniva in un modo interamente uguale a come avviene oggi: I'assoluzione
era concessa prima che si portasse a termine la soddisfazione penitenziale opportuna, owvia-
mente in modo privato.
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uso di cilici di varia composizione, veglie notturne e via dicendo)15.
Tuttavia, alle volte c’erano degli atti piu pubblici, come indossare
abiti speciali, radersi la barba o i cappelli, coprirsi la testa con cene-
ri, ritirarsi a un luogo deserto o a un monastero, e altre cose simili;
mai pero flagellazioni o opere di questo tipo furono compiute da-
vanti a tutta lI'assemblea. In ogni caso, pubblico era sempre il rico-
noscimento della propria condizione di penitente, consistente nel ri-
to liturgico dell’ascrizione al ordo penitentium, il quale comportava
tra I'altro, come gia detto, I'allontanamento temporaneo dalla comu-
nione eucaristica.

b) Valutazione della penitenza da compiere e adscrizione all’'ordine
pubblico deipenitenti

Poco si sa di come avveniva la confessione dei peccati. Fermo ¢
che il Vescovo giudicava se le mancanze confessate dovevano essere
espiate con un'’interruzione piu o meno lunga della partecipazione
all’Eucatristia e anche con quali opere di penitenzalb

I vescovi, ovviamente, tenevano presenti soprattutto criteri de-
rivati dalla gravita dei peccati. Ad es., Innocenzo | scriveva a Decen-
zio di Gubbio: «E compito del sacerdote giudicare della gravita dei
peccati; percio consideri bene la confessione del penitente, i pianti e
le lacrime di colui che si corregge, e poilo assolva dopo una congrua
soddisfazione»1.

La loro valutazione prendeva atto anche di altri elementi, tra i
quali la condotta dei penitenti, che poteva far si che il vescovo ac-
corciasse o allungasse la penitenzals,

15 Vid. ad cs., Tertulliano, De Poenitentia, 9: CCL 1,336.

[t Dell’intervento episcopale determinando quale penitenza doveva fare il peccatore,
parlano Papi e Concili. Ad es., GELASIO afferma che appartiene al vescovo il iudicium cul-
pae (Lett. Famulivestrae, dell’anno 494: PL 59, 42A - 43A). Il Concilio di Cartago del 397,
can. 31 (MSI 3, 875) e un’altro concilio africano del 424, can. 10 (MSI 4, 483) indicano lo
stesso. Anche i Padri della Chiesa si esprimono nello stesso modo: vid. ad es., S. AMBROGIO,
De paenitentia libriduo, 1, 27: PL 16, 488; S. Agostino, Sermo 351, 9: PL 39, 1645; De di-
versis quaestionibus, 83,26: PL 40, 17-18.

I7 Innocenzo |, Epist. Siinstituia ecclesiastica, cit., cap. VII: PL 20,559.

IX Su come avveniva questa valutazione e in base a quali criteri, si pud vedere questa
indicazione del concilio di Ancira (anno 314), uno dei primi ad occuparsi della prassi peni-
tenziale: Statuimus autem ut episcopi, modo convcrsalionis examinato, potestatem haheant vel
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E opportuno a questo punto rilevare che il concetto di peni-
tenza si richiamava primariamente alla conversione, al cambiamen-
to, alla metanoia, come al suo elemento piu profondo ed essenziale;
solo secondariamente rimandava alle opere penali che volevano es-
sere una soddisfazione alla maesta e bonta divine offese dal peccato-
re e che assumevano anche un valore medicinale e positivamente
ascetico, per quanto obbligavano il fedele ad esercitarsi nella pratica
della mortificazione e soggezione del corpo, vincendo cosi sulle pas-
sioni che lo avevano portato a peccare. Se poi si viene alla sostanza
dei fatti giudicati, sembra logico pensare — come suggerito da molti
autori — a una lenta ma profonda maturazione della distinzione del-
la diversa gravita dei peccati, non solo in quanto riguarda I'atto og-
gettivamente considerato ma anche per quanto riguarda I’elemento
soggettivo (consapevolezza e volontarieta)l,

E anche da vedere come si accordava il perdono ai peccatori oc-
culti. Alcuni canoni ecclesiastici dal 1V al VI secolo e alcuni scritti dei
Padri dei secoli I11-V1 possono far pensare che il perdono veniva loro
concesso attraverso la penitenza pubblica; tuttavia, nei secoli 1V-VI,
non mancano disposizioni conciliari e chiarimenti degli scrittori eccle-
siastici riguardanti casi dove il perdono a questi fedeli veniva concesso
senza pubblicita. Sembra plausibile che, tra le varie circostanze che i
vescovi tenevano presenti nel valutare la penitenza da compiere e il
modo di portarla a termine, si trovasse la notorieta del peccato, poiché
comportava scandalo e di conseguenza chiedeva una soddisfazione
pubblica; la mancanza di questa circostanza al contrario consigliava

utendi clementiam, velplus temporis adiicendi. Ante omnia autem et praecedens vita, et gitae
consecuta est, examinetur, et sic eis dementici impertiatur (can. 5: MSI 2, 541).

19 Cosi ad cs., P. Galtier spiega perché S. Cipriano riserva un trattamente) penitenzia-
le per i sacrificati diverso da quello per i libellatici: costoro in molti casi avevano agito in
buona fede, non erano consapevoli della gravita del fatto, manifestavano addirittura di esse-
re cristiani, vedevano nel libello una semplice scappatoia burocratica, agivano per necessita
non per volonta; dunque il loro peccato era evidentemente — sia dal punto oggettivo che
da quello soggettivo — molto meno grave che il peccato dei sacrificati. A questi, il vescovo
di Cartago impone la penitenza dura e lunga; agli altri concede di essere ammesi interim,
cioé senza penitenza protratta e lunga. Su questo interim, hanno discuso gli autori (cfr. R.
LORIA, La penitenza neisecoli, in Aa.Vv., La penitenza. Dottrina, Storia, Catechesie Pastora-
le, cit.,, p. 197; P. Galtier, Aux origines du sacrement de la penitence, Roma 1951, pp.
291s); sembra pero, stando a ragioni filologiche, che deva intendersi come immediatamente,
non come provvisoriamente (H. KOCH, Cyprian Untersuch., pp. 213 e 264-266, ripreso da
P. ADNES, La penitencia, cit., p. 101).
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alle volte o persino imponeva la non aggregazione all’ordine dei peni-
tenti, per evitare la diffamazione del peccatore o altre conseguenze ro-
vinose (davanti alla propria famiglia, alla legge civile, ecc.)?20.

E comunque sicuro che i vescovi tenevano conto della esterio-
rita dei peccati2l. | peccati interni non erano passibili di penitenza
pubblica: infatti, le disposizioni dei Concili non parlano dei peccati
interni nei loro canoni riguardanti la penitenza pubblica; e quando io
fanno, li escludono come motivo per includere un fedele nell’ordine
dei penitenti22. Invece, sembra incontestabile che i modi «forti» di
penitenza furono prescritti esclusivamente per i peccati esterni2\

20 S. BASILIO, ad es., indica che la donna colpevole di adulterio commesso in segreto
sia aggregata all’ordine ma nell'ultimo grado — quello cioé riservato a coloro che espiano
peccati pit leggeri — allo scopo di non diffamarla (Epist. Canonica Il, c. 34: PG 32, 728A).
Anche S. AGOSTINO avverte di non pubblicizzare i casi di adulterio segreto ed estende lo
stesso criterio ad altri crimini che potevano venire puniti dalla legge civile se fossero noti al-
le autorita (Senno 82, 8.11: PL 38,5 11).

2! La Chiesa ha sempre parlato della possibilita che alcuni atti solo interni (desideri,
risoluzioni, propositi, compiacenze) siano dinanzi a Dio reati colpevoli quanto i corrispon-
denti atti esterni. Certamente questo insegnamento & maturato lungo i secoli; ma in definiti-
va poggia sui due comapdamenti che chiudono il Decalogo e sugli insegnamenti di Cristo
(Mt 6,31-32; 15,10-20). E dunque da ritenere che i fedeli con una buona formazione cristia-
na sono sempre stati consapevoli che i desideri impuri o di vendetta letale, i sentimenti osti-
nati di odio ed altri simili, non erano peccatucci da sottovalutare. Cosi, ad es., il Pastore
d’Erma avvia l'intero discorso sulla penitenza, prendendo spunto proprio dalla considera-
zione del peccato interno d’adulterio (Prima visione, 1, cap. 1-2: PG 2, 891-894). La Dida-
scalia Apostolorum, di pit di un secolo posteriore, inizia anche’essa dichiarando I'importan-
za del peccato interno, sviluppando appunto un’esplicito commento ai due precetti del De-
calogo e alle parole di Cristo nel Discorso della Montagna (I, p. Ili: in ed. TINNER, Berlin
1963, pp. 2-5).

22 11 Concilio di Neocesarea dell’anno 314 dichiara che non é obbligatorio includere
nel ordine pubblico dei penitenti coloro che sono rei di peccati segreti. Cosi interpreta Rau-
schen il quarto canone di questo concilio; B. KURSTCHEID pero limita questa non obbligato-
rietd ai peccati di pensiero [The seni ofconfession, Herder, Saint Louis-London 1927, p. 38,
nota 107).

21 Riesce cosi comprensibile che San Cipriano lodi la bella disposizione d’anima di
alcuni fedeli che si sottomisero volontariamente alla penitenza pubblica — al pari dei lapsi
— solo perché avevano pensato (deciso in cuor loro) di sacrificare agli idoli, senza pero ar-
rivare al fatto e neppure avere ottenuto un libello (De lapsis, 28: PL 4, 488-489). Piu tardi,
alcuni vescovi — come Sant’Ambrogio, Sant’Agostino e S. Cesareo — incoraggeranno i le-
deli a sottomettersi alla penitenza pubblica anche per spiare soltanto peccati veniali; si trat-
tera pero solo di una raccomandazione di alto valore ascetico, non di una prescrizione ob-
bligatoria. Cfr. M. Righetti, Manuale di Storia liturgica, Ancora, Milano 1953, IV, pp. 140
e 146-147.
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Finalmente, nel giudicare, il Vescovo teneva conto delle norme
giuridiche e delle tradizioni della comunita locale24.

c¢) Diffusione della completa privacita nella prassi della riconciliazione
sacramentale

Com’é noto, dal secolo VI in poi si diffuse in Occidente la pra-
tica della penitenza sacramentale senza nessuna pubblicita rituale.
Gli studi finora compiuti dagli storici non sono riusciti a individuare
chiaramente i diversi passi deiritinerario che portd a sopprimere la
pubblicita e l'irripetibilita nella prassi sacramentale della riconcilia-
zione in Occidente. Questi studi pero indicano con sicurezza alcuni
punti di questa evoluzione che possono ritenersi fermi.

E definitivamente accertato che la prassi liturgica della peni-
tenza pubblica non era frequente in Oriente gia nel secolo VII, e dal
Xl in poi non si adoperd piu2s. In Occidente, benché alcuni sacra-
mentari ne parlino26, sembra che lI'uso reale dell'antica prassi pub-
blica corrisponda piu 0 meno a quello di Oriente, scomparendo
completamente dal XI-XII in poi. | documenti dell’epoca mostrano
I’abbandono quasi totale in Occidente durante il secolo Vili della
penitenza con aggregazione all’ordine dei penitenti2’.

E sicuro, per quanto riguarda I’'Occidente, che gia nel secolo
VI in alcuni luoghi si attuava una prassi che concedeva privatamente
e ripetutamente l'assoluzione a ogni fedele e per ogni specie di pec-
cato; per la penisola iberica, ne & prova un testo famoso del 111 Con-

2A Nel secolo 1V si avverte certa preoccupazione da parte di alcuni concili e vescovi
per orientare questa valutazione; con questa intenzione sembrano essere redatte le diverse
catalogazioni proposte da alcuni Concili (Elvira, Ancira, Neocesarea e altri) e da alcuni ve-
scovi (S. Basilio, S. Agostino e altri). Cfr. P. SAINT-ROCH, La Pénitence dans les concites el les
lettres des Papes des origines a la mori du Gregoire le Grand, cit., p. 153.

25 Cfr. C. VOGEL, Il peccatore e la penitenza nel medievo, Torino-Leumann 1970, pp.
180-183.

26 Soprattutto il gelasiano, ma anche il romano-germanico e il leoniano. Cfr. A. No-
CENT, La riconciliazione deipenitenti nella Chiesa del VI e X secolo, cit., pp. 226-240.

27 Ne da fede, ad es., il concilio di Chalons dell’anno 813, che riconosce esplicita-
mente: Poenitentiam agere iuxta antiqguam canonum insiitutionem in plerisque locis ab usti
recessil et fieque reconciliandi antiqui moris ordo servatur (can. 25: MSI 14, 98). Il Paeniten-
tiale Theoddri, della fine del secolo V11 o inizi del VITI, indicava esplicitamente la situazione
nelle isole: Reconciliatio in hac provincia publice staluta non est, quia et publica paenitentia
non est: ed. WASSERSCI-If.EBEN, p. 197.
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cilio di Toledo dell’anno 58928. In altri luoghi, questa universalizza-
zione ¢ testimoniata durante il secolo successivo: nella Gallia, ad es.,
dal Concilio di Chalons dell’anno 650 circa29 E fuori discussione
che nel secolo I1X la riconciliazione sacramentale completamente se-
greta e reiterabile era ormai una prassi accettata da tutti e ovunque.
Lo dimostrano le indicazioni dei concili dell'epoca, la proliferazione
dei libri penitenziali (a quel tempo gia abbondantissimi) e i vari rife-
rimenti ad essa presenti nelle opere degli scrittori ecclesiastici
dell’epoca (Rabano, Alcuino, ecc.). In Oriente ¢ sicuro che tale pras-
si era conosciuta gia nel secolo V, per I'operato dei monaci, come ve-
dremo piu avanti.

E inoltre accertato che la diffusione di una prassi che concede-
va l'assoluzione a ogni fedele piu volte e per ogni sorta di peccato
(non é adesso il momento per fermarsi a parlare delle riserve e delle
censure) in modo completamente segreto, non avvenne senza l'op-
posizione dei Vescovi. Lo provano alcune resoluzioni simili a quella
gia citata del 111 Concilio di Toledo30. Non si puo precisare la porta-
ta di questa opposizione; ¢ lecito pero pensare che non dovette esse-

28 «Poiché siamo a conoscenza che in alcune Chiese della Spagna, gli uomini fanno
penitenza non secondo i canoni, ma in modo del tutto indegno, sicché ogni volta che pecca-
no chiedono al sacerdote di essere riconciliati, il sacro Concilio per stroncare questa pre-
sunzione tanto esecranda, stabilisce che la penitenza venga data secondo la forma canonica
degli antichi: colui che si pente dai propri peccati sia anzitutto sospeso dalla comunione e si
sottoponga all'imposizione delle mani insieme agli altri penitenti; concluso poi il tempo del-
la soddisfazione, venga restituito alla comunione secondo che sembrera opportuno al sacer-
dote. Quelli invece che, o durante la penitenza o dopo la riconciliazione, ricadranno nei pri-
mitivi peccati, a norma dell’antica severita dei canoni, siano scomunicati» (111 CONC. TOLE-
TANO, can. Il: MSI 9, 995). Secondo J.P, ALONSO, questo canone non condannerebbe tanto
la pratica in se stessa quanto il suo abuso consistente nell’estenderla indistintamente a tutti i
peccati, anche ai maggiori crimini: La cura pastoral en la Espafia romanovisigoda, Roma
1955, p. 571.

29 Cosi pensano alcuni storici leggendo il canone 8 di questo Concilio, che stabilisce:
De paenitentia vero, quae est medela animae, utilem hominibus esse censemus; et ut paeniten-
tibus a sacerdotibus data confessione indicatur paenitentia, universitas sacerdotum noscitur
consentire-. MSI 10, 1991. Cfr. C. VOGEL, La discipline pénitentielle en Gaule. Des origines a
la fin du VI siecle, Paris 1952, pp. 195-196; J. AUER - J. RATZINGER, | sacramenti della
Chiesa, cit., pp. 178-179.

30 Questa opposizione si manifestd piu volte come sforzo di restaurare la penitenza
antica. In questa direzione si muovono alcuni canoni di Concili regionali che proibiscono
I'uso dei libri penitenziali, ordinano di brucciarli, ecc.: ad es., i Concili di Chalons dell’anno
813 (can. 38: MSI 14, 101) e di Parigi del 829 (lib. I, can. 32: MSI 14, 559-560).
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re molto forte né accanita, dal momento che i Pastori erano piena-
mente consapevoli delle difficolta dei fedeli davanti alla prassi pub-
blica e irrepetibile. Non & senza fondamento credere che vescovi e
sacerdoti si trovavano davanti ad un dilemma: da una parte, osserva-
vano con piacere che, secondo la procedura privata e reiterabile, i
fedeli si accostavano volentieri alla penitenza sacramentale; d’altra
parte, pero, si dovevano osservare le prescrizioni canoniche in mate-
ria. Ne venirono fuori affermando apertamente il famoso principio:
penitenza pubblica per i peccati pubblici, penitenza privata per
quelli segreti3l.

Si arrivo cosi al riconoscimento esplicito e canonico di un qua-
dro pratico molto vario e articolato, delicatamente attento alla va-
rietd delle situazioni personali e alla diversa qualita dei peccati. C.
Vogel pensa di poter distinguere in quei secoli una prassi penitenzia-
le articolata secondo tre modi di adempiere alla soddisfazione: a)
pubblicamente e solennemente, quando le colpe erano specialmente
gravissime (parricidio, infanticidio, regicidio, incendio di citta, ecc.);
b) pubblicamente, ma non con solennita — ad es., con un pellegri-
naggio a Roma, a Compostela, al Gargano, o ai Luoghi sacri se aggi-
bili— , quando i peccati erano meno scandalosi; c) secondo la tarif-
fa abituale, quando le colpe erano gravi ma non pubbliche32. La va-
lidita dello schema & pero soltanto indicativa, dal momento che —
come abbiamo piu volte ripetuto — I’evoluzione della prassi, con in

31 Cosi continua il canone 25 del Concilio di Chalons dell’anno 813: ut a domino im-
peratore impetretur adiutorium, qualiter si quis publice peccat, publica mulctetur poenitentia,
et secundum ordinem canonum pro merito suo exeommunicetur et reconcilietur (MSI 14,98).
La stessa prescrizione si trova nel can. 26 del Concilio di Arles (MSI 14, 62) e nel can. 31
del Concilio di Reims (MSI 14, 80), ambedue dello stesso anno 813. 1l vescovo di Orléans,
Teodolfo (1821) prescriveva cosi: «(Cid che noi diciamo delle pene inflitte secondo gli anti-
chi canoni) si applica a coloro che fanno pubblicamente penitenza per una colpa pubblica.
Se invece la stessa colpa € rimasta nascosta e il colpevole si € rivolto in segreto al sacerdote,
a condizione di aver fatto una confessione sincera, fara penitenza segretamente (...) nel mo-
do che decida il confessore. (...) Cosi, se un sacerdote ha commesso un adulterio (fornica-
zione) e il misfatto € di notorieta pubblica, sara deposto dal suo ordine e sottoposto alla pe-
nitenza pubblica. Ma se il suo atto di fornicazione e rimasto nascosto agli occhi della gente,
andra in segreto a confessarsi e ricevera una penitenza occulta» (Capitulare: PL 105,215A e
D).

32 C. VOGEL, voce Penitenza, in Dizionario Patristico e di Antichita Cristiane, 11, Ma-
rietti, Casale Monferrato 1984, col. 2745; 1l peccatore e la penitenza nel medioevo, cit., pp.
27-28.
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suoi movimenti di spinta e opposizione, nonché la varieta imposta
dai luoghi e dalle circostanze, configurano un quadro molto com-
plesso e vario, come del resto era gia accaduto nei primi sei secoli. Si
puo invece ritenere sicuro che I'uniformita prassica della riconcilia-
zione in Occidente non avvenne che dopo il IV Concilio Lateranen-
se (a. 1215); con piccole varianti, lo stesso si puo dire per I'Oriente,
dove pero I'uniformita procedurale sembra sia stata raggiunta qual-
che secolo prima.

Vorremmo osservare a questo punto — stando alle analisi degli
storici del nostro secolo — che certamente la prassi medievale si
presenta, in alcuni aspetti particolari, differente dalla prassi peniten-
ziale liturgica dei secoli Il1-VI; ma anche questa — com’é ormai
ineccepibile — diverge dalla prassi dei due primi secoli, dal momen-
to che la pubblicita e non-iterabilita — coinvolte nellistituzione
dell’'ordo paenitentium — nascono nel secolo |11, come gia detto33
In questo senso, Vogel scrive che «l’originalita della penitenza im-
portata dalle isole sta nella tassazione precisa delle colpe»34.

d) Il ruolo deipenitenziali nel passaggio dalla penitenza canonica pub-
blica alla penitenza completamente privata

Lasciando per ora l'analisi dei motivi e degli agenti di questa
evoluzione 35, sembra opportuno soffermarsi sui penitenziali, che

33 Petavio andava lontano nelle sue valutazioni: «ll est évident que la forme de Pé-
nitence, dont I’Eglise est en possession a présent, rapporte plus a I'Eglise vraiement primiti-
ve, qui estoit au premier siécle, que toutes les autres qui lui ont succédé et que les Saints
Evesques ont du depuis établi par Canons exprés, avec plus o moins de rigueur, selon la
conditions des temps et la disposition des esprits qui avoient besoin de ces remédes»: De la
pénitence et de la préparation a la communio, 1644, t. Il, eh. 8, n. 17, p. 223. Dello stesso av-
viso eraJ. MORIN, De adm. sacram. paenit., IV, c. 9. Certamente, come osserva R. LORIA, an-
che la pubblicitd maturata nel secolo 111 trova le sue radici nella prassi penitenziale dei due
secoli precedenti {La penitenza neisecoli, cit., pp. 188-189). J.A. INIGUEZ, a sua volta, fa ve-
dere come la manifestazione segreta dei peccati, con la conseguente assoluzione anche se-
greta, appartiene alle primissime generazioni cristiane {La confesién orai del pecado y la pe-
nitencia en la primitiva Iglesia, in Aa.Vv., Reconciliacién y penitencia, EUNSA, Pamplona
1983, pp. 597-599).

34 C. VOGEL, llpeccatore e la penitenza nel medioevo, cit., pp. 16-17.

35 Gli specialisti non si mettono d’accordo sulle motivazioni e sul corso dell’evoluzio-
ne della prassi della Riconciliazione sacramentale da una modalita che prevedeva alcuni mo-
menti e riti pubblici ad un’altra carente per completo di pubblicita davanti all’assemblea ec-
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certamente hanno svolto un ruolo di primo piano nella diffusione
della completa privacita della riconciliazione sacramentale.

I libri pit antichi (le raccolte penitenziali gallesi: il penitenziale
di Gildas, la raccolta del Sinodo Aquilonalis di Bretagna, i brani del
Libro di Davide, e altri; i penitenziali irlandesi/celti: le raccolte dei
due sinodi attribuite a San Patrizio, i Canoni llibcrnesi, il peniten-
ziale di Finniano; il penitenziale di Colombano, e altri) appartengo-
no al secolo VI e si presentano come veri e propri «tariffari», nome
con cui vengono conosciuti i libri penitenziali di quell’epoca, perché
dettagliavano minuziosamente le soddisfazioni da imporre ai fedeli
secondo i peccati confessati. Certo, contenevano anche alcuni avver-
timenti rivolti al confessore, ma in misura molto scarsa; e mancava-
no completamente spiegazioni piu approfondite di carattere morale
0 ascetico. Rimanevano su un livello molto pratico e attenti soprat-
tutto a indicare le penitenze da imporre, allo scopo di evitare I'arbi-
trarieta — che avrebbe creato confusione tra i fedeli, vedendo questi
che alcuni presbiteri erano piu indulgenti degli altri— e di assicura-
re la serieta della conversione da parte dei fedeli30.

Tuttavia questi libri sono stati decisivi non tanto perché fossero
«tariffari» quanto perché mettevano tutti i sacerdoti in condizioni di
amministrare a tutti i fedeli la Riconciliazione con Dio e con la Chie-
sa. Infatti, il vero punctum dolens per arrivare alla ripetizione e alla
completa privacita di questo sacramento si trovava nell'idoneita di

desiale. Sono pero concordi nel rilevare un punto che a loro sembra di grande importanza:
I'unita di fondo nell’evoluzione della prassi sacramentale della penitenza. Escludono una
comprensione del fenomeno che lo intenda frammentario e discontinuo; e vedono la prassi
medievale in sintonia profonda con quella antica, della quale raccoglie la sostanza dogmati-
ca e morale, nonché la struttura pratica basica (accusa, penitenza, assoluzione), sviluppan-
done alcune forme gia messe in pratica durante il periodo precedente in alcuni luoghi e in
certi casi, non in modo generale. Si scostano cosi da alcuni autori d’ispirazione critico-libe-
rale, come Loning, il quale nel 1879 affermava che la prassi penitenziale sacramentale attua-
le della Chiesa cattolica non ¢ in conformita con la prassi osservata dalla Chiesa primitiva,
ma una invenzione da adebbitare ai monaci anglosassoni del secolo VI, che poi la diffusero
per tutta I’Europa: cfr. LONING, Gescbichte des Kirchenrechts, 11, p. 468. La sua tesi fu rac-
colta successivamente da A. H.ARNACK, Dogmengeschichte, Ill, 4 ed., pp. 342ss; da LOOFS,
Leitfaden znr Dogmengeschichte, § 59, 2b-3; da SeebekG, Lekrbuch der Dogmengeschichte,
111, § 48, pp. 88-90; e cia altri.

i(" Sugli studi riguardanti i penitenziali, tra I'ampia bibliografia, cfr. Le Bras, Paeni-
tentiels, in DTC XIl, 1160-1179; H. LECLERQ, Paenitentiels, in DACL, XIV, 215-251; C.
VOGEL, Composition legale et commulalions dans le systeme de la péenitence tarifée, in «Re-
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ogni sacerdote ad amministrarlo. «| penitenziali sono testi di carat-
tere normativo composti in vista di uno scopo preciso e pratico: pre-
stare aiuto ai confessori nell’esercizio del loro ministero suggerendo
la penitenza piu opportuna atta a riscattare il peccato di volta in vol-
ta considerato (dove I'accezione di peccato va intesa nel senso piu
ampio possibile) cosi che nei penitenziali si trovano previste e tratta-
te le piu svariate forme di comportamento che sarebbero state di li
in avanti considerate “trasgressioni”’>37.

Sullo sfondo dell'intera storia della prassi sacramentale, non é
difficile scorgere nella novita rappresentata dall’apparizione di libri
per i confessori I'elemento decisivo che apre tutta la prassi ad una
nuova era, segnata dall’'universalizzazione del ricorso al sacramento
della Misericordia divina, non piu riservato al momento della morte
0 a una sola volta nella vita; né limitato nella sua concessione al mi-
nistero dei vescovi o di alcuni pochi presbiteri. L’apparizione dei pe-
nitenziali si rivela elemento di grandissima portata proprio perché
saranno questi libri a permettere, con sufficienti garanzie, la genera-
lizzazione del presbitero come ministro di questo sacramento, che
era la condizione assolutamente necessaria perché si potesse arrivare
alla generalizzazione della completa segretezza e iterabilita della ri-
conciliazione. Si comprende che Frantzen abbia potuto scrivere: «l
penitenziali sono stati, prima di tutto, la chiave della prassi della Pe-
nitenza» 38

Possiamo dunque dire che la tassazione ¢ la prima vera novita
di questa prassi, una sua caratteristica propria benché transeunte-, I'al-
tra grande novita della penitenza celtica, la sua caratteristica origina-
le e permanente ¢ I'avere compilato dei libri per aiutare tutti i presbi-

te de Droit Cannique» 8 (1958) 289-318; e 9 (1959) 1-38 e 341-359; Les "libripaenitentia-
les”, Brepols, Turnhout, 1978; M.G. MUZZARELLI, Una componente della mentalita occiden-
tale: i Penitenziali nell'alto medio evo, Patron, Bologna 1980; A.J. FRANTZEN, La littérature
de la pérdienee dans I'’Angleterre anglo-saxonne, Ed. Universitaires, Fribourg 1991. Vogel di-
stingue almeno sei famiglie di penitenziali (irlandesi, anglosassoni, continentali, carolingi e
postcarolingi, bizantini e i testi epigoni) e riconosce almeno cinque periodi di redazione: fi-
no al 650, dal 650 al 813/850 (epoca dell’apogeo, a suo parere), dal 813 al 900, i secoli X-
X1, e dal 1100 al 1150: cfr. 1l peccatore e la penitenza nel medioevo, cit., pp. 37-196.

57 M.G. MUZZARELLI, Una componente della mentalita occidentale: i Penitenziali
nell'alto medio evo, cit., pp. 1-2.

5 A.J. FRANTZEN, La littérature de la pénitence dans VAnglelerre anglo-saxonne, cit.,
p. XIlI.
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ieri ad amministrare la riconciliazione sacramentale. Per quanto ri-
guarda invece la presenza del segreto, della ripetitivita o del presbi-
tero come ministro, non si puo parlare di novita assoluta, perché
guesti elementi erano presenti in diverso modo gia prima, come
abiamo visto.

E opportuno osservare che il ricorso alla tassazione e ai libri
non va inteso come una burocratizzazione della -penitenza sacramenta-
le, ma come uno sforzo — che riflette una cultura e una teologia sot-
tostanti — per dare una risposta pastoralmente efficace a un biso-
gno morale e spirituale, sforzo che in definitiva vuole assicurare I’'au-
tenticita della conversione, che & sempre stata considerata la vera so-
stanza del sacramento39. Alcuni autori hanno tacciato i Penitenziali
da elementi «rozzi» 40; e certamente, se messi a confronto con le
Summae del Basso medioevo, appaiono elementari e semplici. Tutta-
via, come rilevato da Muzzarelli, i penitenziali si dimostrano sensibi-
li alle circostanze e alle condizioni delle persone, e prevedono «una
gradualita nelle penitenze da compiere a seconda dello status del
peccatore, della condizione sociale dell’offeso, della frequenza del
comportamento peccaminoso, della sua pubblicita o meno, e dello
stato d’animo presente al momento del peccato» 41 | penitenziali
sviluppano l'attenzione ai peccati anche interni, configurando una
maturazione della formazione della coscienza che andra progressiva-
mente in aumento e che deve senz’altro ritenersi alla base dei monu-
menti morali del grande periodo della Scolastica. |1 penitenziali non
sono certamente i «precedenti» delle Summe da venire, tuttavia le

39 Cfr. C. VOGEL, Il peccatore e la penitenza nel medioevo, cit., pp. 14-20; Les “libri
paenitentiales”, cit., pp. 28-33; H. CONNOLLY, The Challenge of the Irish Penitentials and
their Theological Significance for thé Sacrament of Penance Today, Excerpta, P.U. Gregoria-
na, Roma 1991, pp. 131-134.

40 Ad es. P. GROSSI, Somme penitenziali, diritto canonico, diritto comune, in «Annuali
della Facolta Giuridica di Macerata», I, 1966, pp. 96-97; J. Le Goff, Métier et profession
d'aprés les manuels du confesseur au Moyen Age, in «Miscellanea Maedievalia» 111, Berlin
1964, p.141.

41 M.G. MIJZZARELLI, Una componente della mentalita occidentale: i Penitenziali
nell'alto medio evo, cit., p. 20. A p. 22, I'autrice propone il canone 2 del Penitenziale detto
Bigotianum (ed. BIELER, pp. 198s): Rine procurantibus aliorum sanare vtdnera solerter in-
tuendum est cuiits aetatis et sexus sit peccans, qua eruditione inbutus, qua fortitudine exstat,
quali grauatione compulsas est peccare, quali passione impugnatur, quanto tempore in deliciis
remansit, quali lacrimabililate et labore affligitur et qualiter a mundialibus separatur...
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hanno resi possibili formando i confessori e i penitenti al senso del
peccato e della conversione42.

E importante notare che la penitenza privata praticata dai celti
e diffusasi nel continente durante i secoli VI e seguenti, non com-
portava una diminuzione delle opere penitenziali; ne toglieva solo
ogni forma di pubblicita poiché non c’era adscrizione all’ordine dei
penitenti e I'assoluzione era concessa privatamente. |1 Concili alto-
medievali — come quelli dei secoli 111 e IV — erano consapevoli del
rischio di rilassamento morale che poteva nascere da una eccessiva
facilitazione del perdono. | «tariffari» non furono, in linea con que-
sto, troppo indulgenti: se era necessario, da una parte, facilitare la ri-
conciliazione, dall’altra rimaneva I'esigenza di non barattare la con-
versione. Ordinariamente, nei penitenziali la penitenza veniva indi-
cata come giorni di digiuno da osservare 43. Siccome I'accusa dei
peccati doveva precisare il numero e la qualita, meritando ognuno la
propria pena, I’'ammontare dell'insieme molte volte era considerevo-
le. Per venire incontro alla somma, quando non era raggiungibile dal
peccatore, i penitenziali prevedevano diversi modi di commutazio-
ne: elemosine, pellegrinaggi, donazioni, e persino la sostituzione
personale4s,

42 Cfr. Ibid., pp. 23-25.

r> «Fare penitenza» in questi libri vuol dire «digiunare». Ad es., si veda quanto pre-
scrito nel Penitenziale di Columbano: «Se uno avra rubato, faccia penitenza per un anno»
(IV: PL 80, 225); «Se uno avra spergiurato, faccia penitenza per sette anni» {ib. XVII); «Se
un laico avra avuto un figlio dalla moglie di un altro, cioé avra commesso adulterio, faccia
penitenza per tre anni astenendosi dai cibi grassi e dall'uso del matrimonio, rendendo inol-
tre il prezzo del disonore al marito della moglie violata» {ib. XXVI); «Se uno avra fornicato
in modo sodomitico, faccia penitenza per sette anni: i primi tre nutrendosi di solo pane, ac-
qua e sale, e legumi secchi; gli altri quattro si astenga dal vino e dalle carni» {ib. XXVII).

44 Tra gli esempi che si possono vedere nei Canones Hibernenses, citiamo i seguenti:
tre giorni di digiuno si potevano commutare per un giorno trascorso sempre in piedi o una
notte senza dormire o la recita di 50 salmi tre volte, pit una Messa e 12 inclinazioni profon-
de ad ogni ora con le mani levate (c. 11, c. 2: ed. WASSERSCHLEBEN , pp. 139-140); un anno
di digiuno si poteva commutare in diversi modi, per es., passando tre giorni nella tomba di
un santo senza bere e senza mangiare, cantando i salmi e le ore deirufficio divino, oppure
vivendo 40 giorni a pane e acqua, con una superpositio ogni settimana piu 40 salmi ogni
giorno, 60 inclinazioni giornaliere e recita delle ore canoniche: (ib. c. 3, p. 140). Il Paeniten-
tiale Ps. Theodori prescrive: «Chi non conosce i salmi, e a causa della sua debolezza non
puo digiunare né vegliare né fare genuflessioni né tenere le braccia alzate né prostrarsi per
terra, costui scelga qualcuno che compia la penitenza al suo posto e lo paghi per questo,
poiché sta scritto: “portate gli uni i pesi degli altri”» (ed. WASSERSCHLEBEN, p. 622). La li-
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L'istituto della commutazione giovo senz’altro allo sviluppo di
alcuni aspetti della vita cristiana: favori ad es., i monasteri religiosi,
contribui allo splendore del culto, fomento la devozione per il sacri-
ficio delia Messa; portd pero con sé abusi alle volte notevoli che, an-
dando i secoli, provocarono il rifiuto della tariffazione della peniten-
za e I’abbandono del sistema di commutazione sviluppatosi intorno
ad essa4b,

| «tariffari» sparirono lasciando il posto a trattati pitu ap-
profonditi sul sacramento della riconciliazione. Questi trattati eredi-
tarono quanto di positivo c’era nei penitenziali, e c’era molto; infat-
ti, di essi furono rigettate soltanto la pratica di tariffare e la commu-
tazione della penitenza. | libri penitenziali morirono come «tariffa-
ri», non come libri indirizzati a possibilitare la generalizzazione della
prassi completamente segreta e reiterabile, mettendo i presbiteri in
condizioni di amministrare saggiamente e seriamente la riconcilia-
zione sacramentale. In questo secondo senso, i libri penitenziali non
morirono, anzi maturarono nelle diverse Somme rivolte ai confessori
e accuratamente preparate dai teologi a partire dal secolo X1146,

2. 1l'luogo per la confessione deipeccati

Alla luce di quanto gia visto, possiamo dire che, nell’ammini-
strazione ordinaria della Riconciliazione, I’'assoluzione pubblica ave-
va luogo nella chiesa (all’interno o nell'atrio, secondo le diverse tra-
dizioni) e sempre durante I'assemblea dei fedeli. In quella privata-
mente amministrata ai malati e moribondi, tale luogo per ovvie ra-
gioni era lo stesso in cui si ascoltava la confessione dei peccati. Nelle
altre occasioni in cui si concedeva il perdono senza ricorso alla peni-
tenza pubblica, di solito I'assoluzione non veniva concessa immedia-
tamente, ma dopo un tempo assegnato alla pratica di opere espiato-

nea dei penitenziali antichi si mantenne per molti secoli. Nel secolo XI, S. Pier Damiani im-
pose al vescovo Wide di Milano (1059-1060) una penitenza di cento anni, commutandoglie-
la in una tassa di denaro per ogni anno di penitenza (Lettera a Hi/debrando: MSI 19, 893;
PL 145,97).

~ 1 Concili non lasciarono di condannare gli abusi, anche se accettarono il principio
della commutazione: cfr. C. VOGEL, Les “libripaenitentiales’, cit., pp. 43-59.

46 Cfr. C. VOGHI,, Les “libri paenitentiales", cit., pp. 28-33 e 88-94; N. BeriOU, Au-
tour de Latrati 'V (1215): la naissance de la confession moderne et sa diffusion, in GROUPE DE
LA BOUSSERIE, Fratiques de la confession, Ceri, Paris 1983, pp. 80-83.
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rie; sembra sia stata questa la prassi seguita — al meno, all'inizio —
dai monaci che in Oriente assolvevano i fedeli con il permesso del
Vescovo, e certamente era la prassi usata dai monaci celti che diffu-
sero la confessione tariffata in Europa dal secolo VI in poi. In queste
occasioni, il luogo dell'assoluzione poteva essere diverso a quello
dove si era tenuta la confessione. Avanti nei secoli, prevalse la prassi
contraria, cioe concedere I'assoluzione prima che fosse compiuta la
penitenza imposta (gli studiosi ritengono che nel secolo XI tale pras-
si era gia pacifica); in questo caso il luogo dell’assoluzione ovvia-
mente era lo stesso della confessione.

Resta dunque da identificare il luogo dove si ascoltavano le
confessioni dei peccati, ed ¢ a questo quesito che cercheremo di ri-
spondere in seguito.

a) EcelesiaUta del luogo della confessione sacramentale

Circa il luogo per la confessione dei propri peccati al vescovo o0
al presbhitero, le prime indicazioni chiare risalgono al secolo IV. Nel
secolo precedente soltanto si possono scorgere o ipotizzare indicazio-
ni indirette dedotte dagli scritti in proposito o dal buon senso, tenuto
conto dell'insieme della vita della comunita cristiana; cosi si puo rite-
nere che il vescovo riceveva queste confessioni a casa sua, oppure nei
luoghi di riunioni della comunita, ad es. nelle domus ecclesiae.

Nel secolo IV invece sono reperibili indicazioni varie che se-
gnalano la chiesa come luogo dove si ricevono le confessioni, non-
ché come luogo dove avviene — nel quadro della penitenza canoni-
ca — l'assoluzione alla fine del periodo di penitenza imposto al pe-
nitente. Tali segnalazioni, non ostacolate da precisazioni in contra-
rio, permettono ragionevolmente di identificare la chiesa come il
luogo abituale delle confessioni, senza tuttavia escludere che alle vol-
te avvenissero in altri luoghi. In qualche occasione si specifica il luo-
go preciso dove deve mettersi chi riceve le confessioni dei fedeli:
I’atrio, il presbiterio, davanti all’altare, in un angolo della chiesa, nel-
la sacristia (secretum), ecc.47.

M. RIGHETTI, Manuale di Storie liturgica, cit., IV p. 305, scrive: «In origine, la con-
fessione si faceva nella casa del sacerdote, ma come spesso avvertono gli Ordines, il rito ve-
niva concluso in chiesa, coratn sanelo altari».
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Il motivo alla base di questa indicazione fondamentale sul luogo
sembra senza dubbio essere la consapevolezza dell’ecclesialita del
perdono accordato, che si corrisponde con un pentimento e una ri-
chiesta di riconciliazione rivolta a Dio attraverso la Chiesa. Si tratta
dunque di una pratica penitenziale concepita non come mero eserci-
zio di ascesi personale, ma veramente e propriamente come sacra-
mentale. L’ecclesialita del luogo starebbe dunque a significare che ta-
le penitenza e teologale nella sostanza ed ecclesiale nella forma, che &
riconciliazione con Dio nella Chiesa e per mezzo della Chiesa, non-
ché riconciliazione allo stesso tempo con la Chiesa e con i fratelli.

Per quanto riguarda invece la sede occupata dal vescovo o dal
presbitero che riceve la confessione, sapiamo soltanto che di solito
era seduto, alcune volte (poche) era in piedi48.

b) Pubblicita del luogo e segretezza della confessione

Potrebbe pensarsi che l'indicazione della Chiesa come luogo
delle confessioni, implicasse una accusa pubblica dei peccati com-
messi. Non era affato cosi. | cristiani, chiedendo I'assoluzione di es-
si, si sono accusati dei propri peccati al ministro della Chiesa — al
vescovo o0 al sacerdote — sempre privatamente, anche nei primissimi
secoli cristiani, quando esisteva la prassi della cosidetta penitenza
pubblica.

L’accusa dei peccati commessi era fatta ordinariamente dallo
stesso peccatore, agendo da propria iniziativa. Nei secoli II-V, la
prassi ordinaria si pud descrivere cosi: il cristiano che si riconosceva
in debito con Dio, andava dal Vescovo e gli confessava i peccati, per
poter essere assolto dopo aver fatto le opere di penitenza che il Ve-
scovo gli avesse indicato.

Alle volte perd, seguendo quanto insegnato da Cristo (cfr. Mt
18,16-18), l'iniziativa nella denunzia dei peccati poteva essere assun-
ta da un’altro cristiano. Di solito, erano casi in cui risultavano lesi
diritti di un terzo, e c’erano ripercusioni non solo nell’ambito della
coscienza ma anche in quello esterno. Il contenzioso cosi nato si ri-
solveva, secondo l'indicazione paolina (1 Cor 55 e 6,1-4; 2 Cor
13,10; 1 Tim 5,19), rimettendolo al Vescovo. Costui convocava colui

«Cfr. Ibid., I, p. 391.
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che era stato chiamato in causa e discuteva con lui dell’accusa che lo
riguardava. Qualora il contrasto non si risolvesse in questo incontro
privato — perché complesso o perché I'accusa non fosse riconosciu-
ta ed accettata — e ci fossero evidentemente delle conseguenze
esterne, si avviava un giudizio dove c'erano un reo e un
accusatore49. Si intravede I'ambivalenza che potevano rivestire que-
sti interventi episcopali, atti a raggiungere sia I'ordine della coscien-
za sia quello esterno giuridico. Tale ambivalenza motiva le diverse
interpretazioni degli studiosi circa il valore sacramentale da attribui-
re alla episcopalis audientia 50. Tutti pero riconoscono che in questo

v L’'imperatore Costantino riconobbe la validita di questi giudizi, per quanto si rife-
riva all'ordine giuridico civile, in una costituzione datata il 23 giugno del 318. Cfr. G. VI-
SMARA, Episcopalis audientia. L'autorita giurisdizionale del Vescovo per la risoluzione delle
controversie private tra laici nel diritto romano e nella storia del diritto italiano fino al secolo
nono, Milano 1937; V. BUSEK, Episcopalis audientia, eine Friedens und
Schiedsgerichtsbarkeil, in «Zeitschrift der Savigny-Stiftung fiir Rechsgeschichte, j[Canonisti-
che Abteilung» 38 (1939) 453-492.

Della audientia episcopalis parlano diversi Padri, ad es: S. AMBROGIO, Epist. 82: PL
16, 1331; S. AGOSTINO, Enarralio in Ps., 25: PL 36, 195s; De opere monachorum, 2, 37: PL
40, 576; Sermo 82, 8.11: PL 38, 511; 392, 4: PL 39, 1711; S. G. CRISOSTOMO, In Ps. 49, 7.8:
PG 55, 252-253; Adv. ludaeos, 1,8: PG 48, 856; Ad pop. antioch. hom., 3, 5: PG 49, 54. Ne
parla soprattutto la Didascalia Apostolorura in due lunghi brani: 11, 9-24 e 36-56. L'interpre-
tazione di questi due testi trova divisi gli specialisti. J. Gonzéalez del Valle crede di poter
riassumere in quattro le diverse posizioni: coloro che identificano il giudizio penale con
I'amministrazione del sacramento della penitenza: A. Mostaza Rodriguez, F. Branditone e
W. Plochl nei nostri giorni, J. Morin nel s. XVI; coloro che negano che in questi brani si
parli del sacramento della Riconciliazione: ad es., B. Kurtscheid; P. Galtier e O.D. Watkins
pensano che si parli solo del sacramento; C. Vogel vede riferimenti al sacramento solo nella
pericope Il, 10-13. GONZALEZ del Valle conclude: «Por nuestra parte, consideramos que
es indudable que codo el pasaje 11, 9-24 de la Didascalia hace referencia exclusivamente al
sacramento de la penitencia, mientras el pasaje Il, 36-56 se refiere a la episcopalis audientia.
Ahora bien, no hay inconveniente en admitir que, supuestos — como en efecto sucedia en
la episcopalis audientia — el reconocimiento del pecado por parce del acusado y su proposi-
to de enmendarse y de cumplir la penitencia impuesta, el obispo actuaba simultaneamente
como juez arbitral y como sacerdote que administra un sacramento. Esta polivalencia de la
actuacion episcopal es posible dado que los delitos — ademéas de su dimensién social —
son también pecado y que la administracion del sacramento de la penitencia es per modum
iudicii» [El sacramento de la penitencia. Fundamentos histéricos de su regulaciéon actual, Eun-
SA, Pamplona 1972, pp. 24-25).

50 J. GONZALEZ del Valle pensa che la possibile ambivalenza esterna/interna
dell’'udienza episcopale non si attud mai come confusione degli ordini: I'episcopalis audien-
tia in senso proprio si riferiva soltanto al processo giuridico, aH’ambito esterno, che fu sem-
pre un atto vescovile diverso dall'amministrazione della riconciliazione sacramentale: «E1
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periodo iniziod la distinzione tra foro esterno e foro interno, rima-
nendo gli studiosi divisi solo sul tempo da assegnare a questa matu-
razionesl

E chiaro in ogni caso, sia che il peccatore agisse da propria ini-
Ziativa sia che venisse denunziato da un’altro, che I'accusa dei pecca-
ti era sempre privata e segreta (nella seconda possibilita, diventava
pubblica solo quando si avviava il processo giuridico). B. Kurtscheid
ha rastrellato pazientemente i documenti antichi che potrebbero es-
sere considerati come testimoni di una pubblicita obbligatoria della
confessione dei peccati, e arriva alla conclusione che mai i fedeli fu-
rono obbligati ad accusarsi pubblicamente dei loro peccati; anzi,
I’accusa pubblica non avenne di fatto che in alcuni occasioni da rite-
nersi veramente eccezionali e persino abusive52,

procedimiento de la audientia episcopalis y el del sacramento de la penitencia aparecen en la
Didascalia y en las Constituciones de los Apéstoles claramente diferenciados (...). En con-
clusion, lo que los textos dan a entender es la existencia de dos tipos de juicios, en uno de
los cuales predomina sensiblemente el caracter sacramental y en el otro el caracter delicti-
vo» (Elsacramento de la penitencia, cit., pp. 25-31).

51 Alcuni autori pensano infatti che tale maturazione puo ritenersi sicura soltanto nei
secoli XII-XIII grazie al lavoro dei grandi teologi e canonisti di quei due secoli. Va comun-
que osservato che fin dallinizio i cristiani furono consapevoli della distinzione tra peccati
capitalia, mortalia, maiora, graviora, exitiosa, che richiedevano una penitenza ecclesiastica, e
peccati minora, modica, leviora, mediocria, che erano perdonati da Dio anche senza la peni-
tenza ecclesiastica, con le preghiere e le opere personali di penitenza. Nei secoli 11-111 ap-
parse I'errore eretico che difendeva la non remissibilita dei graviora o almeno di alcuni di
essi (omicidio, adulterio, idolatria). Cfr C. VOGEL, Il peccatore e la penitenza nella Chiesa
antica, EDC, Torino-Leumann 1967, p. 22. Diversa fu invece la maturazione — di cui ci so-
no testimoni gia nei secoli 111-1VV — della coscienza di peccato grave, che porto alla distin-
zione di quelli che dovevano essere espiati in modo pitu severo e quelli che erano perdonati
con una penitenza ecclesiastica piu leggera. Su questo, cfr. J. AUER- J. RATZINGER, I sacra-
mentidella Chiesa, cit., p. 165.

5213. Kurtscheid, The seal of confession, cit., pp. 4-27. Ecco le sue conclusioni: «In
thé Eastern Church several texts, especially in thé works of Origen, speak in favor of the
theory that thé priest, besides giving a private admonition, could also require a public con-
fession of a secret capital sins to be made in thé presence of assembly. Whether this custom
was in vogue only in one or thé other church, or for how long a period public confession of
secret sins was required, cannot be determined. In the Western Church also several texts,
especially in thé works of Tertullian, Pacian, and Ambrose, seem to indicate that confession
was made before thé assembly. However, they may also be interpreted as referring to public
penance. The rule laid down by St. Augustine: “Corripienda sunt coram omnibus, quae
peccantur coram omnibus; ipsa corripienda sunt secreta, quae peccantur secretais” (Sermo
82, 7,10: PL 38, 510) was indoubtedly followed in thé penitential practice, at least after the
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E molto esplicita a questo proposito la nota lettera di S. Leone

Magno ai vescovi della Campania rimproverando severamente Fuso
della confessione pubblica dei peccati che si era introdotto in alcune
comunita: «Ecco un modo di agire contrario alle disposizioni apo-
stoliche, un modo che si € stabilito indebitamente, come ho saputo
poco fa, e di cui ordino la soppressione. Si tratta dei fedeli nel mo-
mento in cui chiedono la penitenza. Noi vietiamo che venga letto, in
quell'occasione, pubblicamente, uno scritto su cui figurano partico-
lareggiatamente i pecccati. Basta, infatti, che le colpe vengano indi-
cate al vescovo solo, in un colloquio segreto. Benché si debba, infat-
ti, lodare la fede totale di coloro che, per timore di Dio, non hanno
paura di arrossire davanti agli uomini, tuttavia non tutti coloro che
ricevono la penitenza hanno piacere di vedere pubblicati i peccati,
soprattutto certi peccati. Si sopprima dunque un’abitudine cosi con-
testabile, per paura che molti si allontanino dal rimedio della peni-
tenza, per vergogna o perché temono che i loro atti vengano cono-
sciuti dai loro nemici, i quali li potrebbero poi citare in tribunale.
Basta l'accusa, fatta prima a Dio e poi al vescovo, il quale si fa avvo-
cato per le colpe dei peccatori. Sara possibile invitare la maggioran-
za dei fedeli a costituirsi penitenti soltanto se il segreto delle co-
scienze non sara noto al pubblico»,3.

fourth ccntury. Leo 1 (459) (Epist. 168, 2, ed. Ballerini, I, Venetiis 1753, p. 1429) declares it
io be an abuse violating the Aposto!jc rule to expect a pcnitent to make a public confession
of his secret sins. The presbitery, it is true, was theé bishops’s advisory board in all important
affairs; but no evidence can be addiiced, either for thé Eastern or for thé Western Church,
to prove that the sinner, before accepting thé public penance, was obliged to confess his se-
cret transgressions before thé presbitery, and that a confession to the bishop or to the peni-
tential priest did not suffice» (ibid., pp. 25-27).

53 Epistola ad universos episcopos per Campaniam, Samniutn et Vicentini constituios,
168,2: PL 54, 1210-1211.

Che la confessione pubblica dei peccati non fosse affatto obbligatoria, anzi qualcosa
di eccezionale, lo testimoniano anche i riferimenti alle occassioni in cui avenne cosi. 1 docu-
menti specificano allora le singolari circostanze che concorsero e danno ragione di una tale
accusa. Ad esempio, & famoso tra gli studiosi, il caso riferito da Sécrates (Historia Ecclesia-
stica, 5,19: PG 67, 613) e raccolto poi da Sozumene (Historia Ecclesiastica 7,16: PG 57,
1457) e da Cassiodoro (Historia tripartita, 9, 35: PG 69, 1151): una donna confesso davanti
all’assemblea dei fedeli di avere peccato con un diacono della chiesa locale; ne scaturi un
grosso scandalo. Gli studiosi hanno proposto diverse soluzioni per spiegare la condotta di
questa donna. La piu probabile, sostenuta da E. VACANDARD (E’origine des pretres peniten-
ciares, in «Revue du clergé frnncais» 42 (1905) 369-370) e apoggiata da H. LECLERQ (voce
Penitencier, in Diclionnaire d'Antichita Chrétienne et Liturgie, X1V-1, 205-206) ¢ da P. BAT-
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Le conclusioni di Kurtscheid sono condivise oggi da tutti gli
studiosi54. R. Loria, riassumendo quest'unanimita, scrive: «L’accusa
pubblica, anche se talvolta fu praticata in alcune comunita cristiane
primitive, non e mai stata adottata come prassi abituale dalla Chie-
sa»b5. J. Saraiva Martins spiega che la cosidetta «confessione pubbli-
ca» di cui parlano alcune volte i testi liturgici non era una accusa
dettagliata dei propri peccati, ma un riconoscimento generico della
propria condizione di peccatore, fatto quando il fedele era incorpo-
rato all’ordine dei penitentisé.

TIFOL che cambid opinione al riguardo (Eludes d'histoire et de théologie positives, Paris
1907, pp. 156-157), & che la donna parld pubblicamente del suo peccato senza essere stata
obbligata a farlo e senza avvertire previamente il penitenziere.

Un’altro caso famoso € quello trasmessoci da Giovanni Climaco (Scala paradisi, IV: PL
88, 681-684), dove racconta di un bandito che, converso alla vita cristiana, entrd in monaste-
ro: I'abbate gli propose di confessare davanti a tutti gli altri monaci i peccati da lui commesi
nella sua vita anteriore. L’autore spiega le ragioni dell’abate: edificare i monaci — alcuni dei
quali si vergognavano di confessare privatamente i propri peccati — e confermare il nuovo
monaco nel suo proposito di conversione. Ragioni, dunque, ascetiche e pastorali, che suggeri-
rono alle volte un certo modo di agire, tuttavia senza mai imporlo in base a esigenze richieste
per sé dalla penitenza ecclesiastica. Sotto quest’ottica vanno viste, come suggerisce P. Gal-
TIER (Depaenitenlia, Pont. Univ. Gregoriana, Roma 1950, p. 415), le raccomandazioni di Ori-
gene quando invita a confessare pubblicamente i peccati (In Lev. hom., 3, 4: PG 12,429).

54 In passato c’e stata in proposito qualche divisione tra gli specialisti, e ci sono ele-
menti per ritenere che sia stata dovuta soprattutto alla mancata chiarezza terminologica, par-
ticolarmente per quanto riguarda I’'uso dell’espressione «penitenza pubblica», che alcuni nel
leggerla nei documenti antichi la intendevano nel senso anche di confessione pubblica dei
peccati. Cosi si spiega che alcuni autori abbiano ritenuto che la prassi sacramentale della ri-
conciliazione primitivamente era pubblica in tutti i suoi elementi (in questo senso, sembrano
essersi espressi P.A. Kirsch eJ. Morin). G. Rauschen, invece, crede che era pubblica solo la
confessione, restando privata la soddisfazione penitenziale (Lucharistie und Bnss-Sakrament
in den ersten sechs Jabrunderten des Kirche, Friburg Br., 2 ed., p. 182). Steitz, P. Battifol, M.
Schmauss considerano che la confessione era segreta, pubblica la soddisfazione. Nel secolo
XVI, il cardinale Baronio scrisse che c’erano due forme di penitenza nella Chiesa: pubblica o
solenne, per i peccati specialmente gravi ed scandalosi, con assoluzione riservata al Vescovo;
segreta, per le altre mancanze, di cui poteva assolvere anche il presbitero. Alla prima era ab-
binata ovviamente una soddisfazione pubblica (Annales eccl., voi. I, chr. 56, n. XXI).

55 R. LORIA, La penitenza nei secoli, cit., pp. 190-191. E aggiunge ancora: «Percio sia
ben chiaro fin d’ora che quando si parla di “penitenza pubblica” s’intende la pubblicita de-
gli atti di espiazione, mentre I’accusa dei peccati resta sempre fatta in segreto al vescovo o
ad un presbitero da lui incaricato» (ibid.).

5fi Cfr. J. SARAIVA Martins, Il mistero del perdono, cit., pp. 105-106. Nello stesso sen-
so, P. AdneS: la pubblicita aveva lo scopo di assicurare I'autenticita del pentimento e di
esprimere il suo valore ecclesiale (La penitencia, cit., pp. 107-110).
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c) | testimoni della confessione

In questo periodo € inoltre interessante la presenza di alcune
indicazioni che senza intaccare Pecclcsialita del luogo né la segre-
tezza della confessione, mirano a garantire I'ordine e I'onesta della
prassi sacramentale, prevenendo alcuni rischi; vogliono assicurare
alla confessione una relativa pubblicita: il sacerdote e il penitente
devono mettersi in un luogo visibile alla presenza di testimoni che
li possano vedere, ma alquanto separati, in modo da non essere
sentiti.

Un piccolo ma significativo esempio viene offerto da San Ba-
silio: interpellato sulla convenienza che I'anziana assista alla con-
fessione di una sorella davanti all’anziano, risponde: «E piu deco-
roso e prudente che la confessione si faccia alla presenza dell’an-
ziana, perché l'anziano pud suggerire sapientemente il modo della
penitenza e della correzione»57. Il criterio & raccolto da San Bene-
detto di Aniene quattro secoli piu tardi che lo ripropone testual-
mente come di San Basilio: Si oportet, cwn aligna soror confitetur
quodcumque delictum suum presbytero, etiam matren?, monasterii
adesse? Resp. Honestius mihi videtur esse et religiosius, ut per se-
niorem matrem presbyter, si quid illud sibi videtur, statuat, et mo-
dum vel tempus poenitentiae imponat ad emendationem eius quae
corrigi desiderai a peccato. Non est enim honestatis, ut arbitror, aut
ordinis, ut aliquis sine testimonio matris illius, quae praeest, vel cum
paucis, vel cum pluribus statuat aliquid, vel loquatur>8. Che si tratta
della confessione sacramentale dei peccati, lo si pud vedere anche

.,/ S. BASILIO. Regole brevi, doni. 110: PG 31, 1 197. L’opera risale probabilmente
al periodo circa il 350-360. L’anziano e I'anziana sono rispettivamente a capo della comu-
nitd maschile e femminile. L'anziano non necessariamente doveva essere presbitero, an-
che se di solito lo era. Tuttavia, siccome la pratica penitenziale tra gli eremiti tendeva so-
prattutto al progresso spirituale, moderato dall’anziano, era possibile che donne e uomini
non ordinati sacerdoti potessero regolare la pratica penitenziale e ascetica di altre perso-
ne. Nel supposto esaminato, sembra pero che ci troviamo davanti a un anziano che é sa-
cerdote e completa — per quanto riguarda I'aspetto sacramentale — I'operato dell’anzia-
na. Infatti, la domanda successiva (111) dice cosi: «Se avviene che I'anziano ordini qual-
cosa alle sorelle contro il parere dell’anziana, & giusto che questa ultima s’indigni? - Ri-
sposta: E comel».

58 S. Benedetto di Aniene, Codex Regularum. Pars I: Regitlae PP. Orientales, inter-
rog. 199: PL 103, 551,
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dairinterrogazione successiva, che paria della persona a cui devo-
no essere confessati i peccati59

Questo tipo di indicazioni sembra collegato soprattutto con la
confessione completamente privata, cosi come era praticata e diffusa
dai monaci. Infatti, dopo il secolo VI potremo trovarle anche nelle
disposizioni dei Concili regionali, nelle zone dove tale prassi era gia
stata accettata. Cosi, il Concilio di Parigi del 829, nel canone 46, sta-
bilisce che la confessione delle monache avvenga alla presenza di te-
stimoni, dentro della chiesa, davanti all’altare; ed esime di questo
obbligo solo le ammalate, che possono confessarsi a casa sua, sem-
pre pero alla presenza di altre persone: Si sacerdotibus sanctimonia-
les peccata sua confiten voluerint, id non nisi in ecclesia coram sancto
altari, adstantibus haud procul testi-bus faciant. Si autem infirmitates
praepedierit, ut in ecclesia eadem confessio fieri nequeat, in quacum-
quelibet domo facienda est, non nisi testibus similiter haud procul ad-
stantibus fiat60

Il. Precisazioni intorno al luogo dove ascoltare le confessioni (dal
sec. XlI al 1565)

Le indicazioni sul luogo e su altre circostanze riguardanti la
confessione dei peccati fatte nel primo millennio, non vengono
smentite né cancellate nei secoli successivi; al contrario vengono ri-
petute, specie nei momenti in cui hon sono tenute in conto; si arric-
chiscono pure di particolari che confermano I'ecclesialita, la segre-
tezza della confessione e anche la necessita di curare il debito ordine
e onesta nella prassi sacramentale della riconciliazione. La progressi-
va precisazione inizia, stando ai documenti a nostra disposizione, nel
secolo XlI, e sembra da mettersi in rapporto con i vari sforzi com-
piuti in quel secolo e nei successivi per chiarire teoricamente alcuni
aspetti di questo sacramento e facilitarne la pratica. Come abbiamo
fatto per il periodo precedente, ricorderemo anche adesso alcune
caratteristiche della prassi sacramentale in quell’epoca, che sono im-
portanti per comprendere meglio le indicazioni sul luogo e sulla se-
de per le confessioni. I

59 Cfr. ibidem, 552.
61 Sinodo di Parigi, a. 829, cap. 46: MSI 14, 565-566.
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1. Caratteristiche principali della prassi della riconciliazione sacramen-
tale in questo periodo

L’evoluzione della prassi penitenziale lungo la storia non si &
compiuta in base alla scoperta di nuovi elementi, poiché i tre che co-
stituiscono il segno sacramentale (accusa, opere penitenziali, assolu-
zione) sono stati identificati fin dall'inizio; piuttosto ¢ avvenuta in
base alla valorizzazione e al ruolo pratico riconosciuto ad ognuno di
essi. Nel confronto tra la prassi canonica antica e quella bassomedie-
vale, emerge come tratto distintivo di quest’ultima I'alto valore peni-
tenziale riconosciuto alla stessa accusa dei peccati. Infatti fu la ragio-
nata spiegazione teorica dell’aspetto penale dell’accusa dei peccati a
consentire pacificamente la riduzione dei tempi che separavano la
manifestazione dei peccati e I'assoluzione sacramentale: da allora in
poi poterono venire una dopo l'altra nello stesso rito liturgico —
con I'opportuno intermezzo degli avvertimenti e raccomandazioni
da parte del confessore, nonché con I'imposizione della penitenza ri-
tenuta congrua — senza che fosse piu necessario il previo adempi-
mento delle opere penitenziali.

a) La pruna grande novita della prassi penitenziale in questi secoli: la
piena valorizzazione dell'aspetto penale dell'accusa dei peccati

La dichiarazione dei propri peccati, che prima era stata vista so-
prattutto in chiave morale e dogmatica — come un elemento necessa-
rio per la costituzione del segno sacramentale, istituito da Cristo come
giudizio e medicina — € ora vista pienamente anche sotto la prospet-
tiva ascetica e le viene riconosciuto tutto il valore penitenziale che
possiede. Diciamo «pienamente» perché tale aspetto dell’esomologesi
era gia stato avvertito dai primi scrittori, come testimoniano le loro ri-
petute raccomandazioni a non nascondere le proprie mancanze, a ma-
nifestare le proprie colpe a colui che in terra puo cancellarle con il po-
tere ricevuto da Dio6l. La novita consiste specificamente nella pienez-
za con la quale si avverte e si vive nella prassi questo aspetto.

M Cfr. ad es., S. Clemente Romano, Lettera ai Corinzi, 51, 3: PG 1, 333; Lettera
di Barnaba, 19, 12: PG 2, 780; Tertulliano, De paenitentia, 8-10: PL 1, 1243-1244; Ori-
gene, In Lev. Hom,, Il, 4. PG 12, 417; In Lucani Hom., 17: PG 13, 1846.
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«Al principio, scrive Saraiva Martins, anche nella nuova prassi
penitenziale importata dalle isole, I'accento era posto sulle opere di
penitenza c sul valore di esse in ordine alla purificazione e al perdo-
no del peccato. Quando, pero, queste opere di penitenza incomin-
ciarono, per i motivi detti, a perdere il loro senso religioso, I'accento
si & andato spostando sempre piu verso I'accusa o confessione dei
peccati, considerata come I'opera di penitenza per eccellenza. Essa ¢
ritenuta parte essenziale della penitenza ecclesiale, e non solo come
un esercizio psicologico e morale della direzione spirituale. Essa ¢
necessaria, hon solo perché il sacerdote possa conoscere lo stato in-
teriore del penitente, i suoi peccati, il suo pentimento, ed imporgli,
quindi, una soddisfazione proporzionata, ma anche perché, in se
stessa, con l'umiliazione e il dominio di se stesso che suppone, costi-
tuisce I'espiazione propriamente detta, ed ottiene, di conseguenza, il
perdono dei peccati. Il valore espiatorio della confessione viene for-
temente sottolineato nel trattato De vera etfalsa paenitentia, scritto
nel secolo XI, ma che, essendo attribuito ad Agostino, ebbe una
grande autorita sino al secolo quindicesimo. In esso si afferma: eru-
bescentia enim ipsa partem habet remissionis; fit enim per confessio-
nern veniale, quod criminale partem habet remissionis. Qui erubescit
pro Christo, fit dignus misericordia 62. E tale la forza attribuita alla
confessione, da ammettere che, se manca il sacerdote, essa deve es-
sere fatta da un laico. La remissione del peccato sarebbe, in questo
caso, dovuta al votum o desiderio di avere un sacerdote. Si capisce
cosi che il termine “confessione” divenga sinonimo, sin dal secolo
nono, di penitenza sacramentale, come abbiamo ancora oggi. Noi
parliamo, infatti, del “sacramento della confessione”, per designare
tutto I'insieme deba prassi penitenziale»&2

Non ¢ facile dire come e quando & avvenuto questo passaggio.
Di solito, nella prassi penitenziale, le variazioni significative sono ap-
parse non di colpo, ma seguendo un processo lento, per poi affer-
marsi ed estendersi. La nuova valorizzazione dell’accusa in senso pe-
nale, secondo le testimonianze, & gia un fenomeno compiuto alla fi-
ne del secolo XIl. Nel secolo XIllIl la dottrina relativa a questa nuova
prassi € conosciuta pacificamente e da allora in poi non ci sono dub-

62 N. 10: PL 40, 1122.
63J. Saraiva MARTINS, Il mistero del perdono, eie., pp. 128-129.
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bi al riguardo. Molto probabilmente, tale prassi risale ai secoli 1X-X
in Occidente, in Oriente forse ancora prima64. L’anonima Lettera ad
una religiosa sulla vera efalsa penitenza (fine sec. XII) spiega chiara-
mente che lI'umiliazione e la vergogna inerenti ad ogni accusa costi-
tuiscono per se stesse I'espiazione propriamente detta65. E comun-
gue di Pietro il Cantore (t 1197) la formula definitiva: «La confes-
sione orale costituisce I'essenziale dell’espiazione»66.

E pero possibile dire che tale passaggio non maturd definitiva-
mente senza I'opportuno approfondimento teologico. La valorizza-
zione penale dell’accusa dei peccati era iniziata sulla base dell’'espe-
rienza quotidiana, poiché gli uomini faticano a riconoscere sincera-
mente e pienamente i suoi errori, cercano invece di evadere la con-
fessione aperta e completa delle proprie colpe, come fecero Adamo
ed Eva dopo aver trasgredito il precetto divino. E questo un aspetto
della pastorale della riconciliazione sacramentale mai sfuggito all’os-
servazione di vescovi e sacerdoti. Lo testimoniava gia S. Ireneo par-
lando delle donne sedotte dagli gnostici: alcune si pentirono e fecero
penitenza, altre si pentirono ma non vollero fare penitenza a causa
della vergogna, altre non si pentirono malgrado avessero interrotto i
rapporti con gli gnostici67. Il Crisostomo ammoniva ripetutamente i
fedeli a non lasciarsi vincere dal timore di arrossire nello svelare le

64 Cfr. P. Ancieux, Le sacrament de la pénitence, Nauwalaerts, Lovanio, e Béatrice-
Nauwalaerts, Paris, 1963 (3 ed.), pp. 90-91; C. VOGEL, Péché et pénitence, in Pastorale da
péchd, Desclée, Tournay 1961, p. 228; L. LIGIER, Il sacramento della penitenza secondo ja
tradizione orientale, in Aa.Vv., La Penitenza. Dottrina, storia, catechesi e pastorale, eie., pp.
154-155 e 162-163.

65 Cfr. C. VOGEL, Il peccatore e la penitenza nel medioevo, cit., p. 25.

66 PIETRO IL Cantore, Verbum abbreviatum, c. 143: PL 205, 342. L'opera potrebbe
datarsi nel 1192, secondo D. VAN DEN EYDEN, Précisions chronologiques sur quelques ouvra-
ges théologiques du XIl] siede, in «Antonianum» 26 (1951) 237-239. Con parole simili si
esprime Alano DI Lille nel suo Libar poenilentialis (IV, cap. 5, in ed. j. Longérc, Nauwe-
laerts - Giard, Louvain - Lille 1965, Il, pp. 165-166) scritto qualche anno dopo quello del
Cantore. Sullimportanza di Pietro il Cantore in materia teologica e principalmente peniten-
ziale, cfr. J.W. Bai.DWIN, Masters, princes and merchants. The social views of Peter thé Can-
ter and bis circle, Univ Press, Princetown 1970,1, pp. 50-59. Per un confronto con altri teo-
logi del sec. XIl, vid. P. AnciAUX, La théologie du sacrament de la pénitence au Xlie siede,
Univ. Cath. Lovaniensis, «Dissertationes in Fac. Theol. vel Pac. lur. Can.», series Il, 41,
Louvain-Gembloux, 1949, pp. 415-417.

67 Cfr. S. IRENEO, Adversas haereses, I, 6, 3; 13, 5; Ill, 4, 3 (ed. Harvey, |, 56 e 121-
122; 11, 17).
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proprie iniquitab8. *imGempi piu vicini all’epoca presa adesso in con-
siderazione, S.Beda sriveva: lile in faciem procidit, quod humilitatis
est et pudoris, ut unusquisque de suae vitae maculis erubescat; sed
confessionem verecundia non repressiti. Alenino aveva scritto che la
penitenza pubblica non era seguita dai fedeli perché preferivano la
modalita privata; e riconosceva che il dolore e la vergogna di confes-
sare i propri peccati costituivano di per sé un sacrificio /0. Le affer-
mazioni di questi autori, perd, non andavano aldila delle semplici
costatazioni; era necessaria una fondazione saldamente teologica di
esse perché potessero reggere una prassi sacramentale pienamente
accettabile. Fu merito dei teologi parigini del secolo XII fornire
guesta fondazione.

b) Lopera dei teologi parigini del secolo Xl e la riflessione dei grandi
maestri della Scolastica

Le riflessioni dei teologi parigini si rifacevano a delle considera-
zioni simili gia reperibili negli scritti dei Padri; infatti rimandavano ad
essi nelle loro argomentazioni, a S. Agostino e a S. Gregorio special-
mente. Tuttavia il loro approccio all’'argomento presenta delle novita
importanti che caratterizzano appunto il processo teologico compiuto
in quel secolo. E noto come Abelardo contribui a iniziare questo pro-
cesso mettendo in risalto proprio la forza dell’amore e del pentimento,
tanto insistendo pero che arrivo a oscurare il ruolo delle opere di peni-
tenza e la necessita dell’accusa dei peccati e dell’assoluzione sacramen-
tale. Senza negare il primato dell'amore nella conversione a Dio, molti
teologi — a iniziare dai vittorini — e canonisti dell’epoca — con Gra-
ziano in testa — cercarono di valutare anche gli altri atti compiuti dal
penitente e I'azione della grazia. In fondo, si trattava di identificare me-
glio la struttura di questo sacramento, che da una parte appariva chia-
ramente diverso dal battesimo, ma dall’altra aveva un effetto simile
poiché cancellava i peccati commessi dopo la rinascita spirituale.

68 Cfr. S. G. Crisostomo, Hom. 2 de paenilentia, 1: PG 49, 285-286; De Lazaro
hom., 1V,4: PG 48, 1011-1012.

64 S. BEDA, In Marci Ev., lib. I, cap. 1: PL 92, 144,

70 Expecla/ Dominas a nobis confessioni sacrificium: Alcuino, Opuse. De confessio-
ne peccatoram ad pneros Seti. Martini: PL 101, 651. Cfr. M. RIGHETTI, Mannaie di Stona li-
turgica, cit., IV, pp. 180-181 e 209-210.
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Frutto di tale sforzo fu soprattutto il riconoscimento senza in-
dugi del primato della penitenza interiore su quella esteriore; e al
contempo, la consapevolezza dell'intrinseco vincolo che lega inscin-
dibilmente le due. Fu cosi che riuscirono a identificare I'importanza
della confessione nell'insieme del sacramento, senza misconoscere
I'importanza dell’altro atto esterno del penitente — la soddisfazione
compiuta per mezzo delle varie opere penitenziali— , anzi riusciro-
no a mettere in rapporto i due atti, poiché avvertirono chiaramente
che la stessa confessione riveste gia un valore penale, cosi come le
opere penitenziali sono una certa confessione della propria condi-
zione di peccatore.

Quale era il nucleo della loro spiegazione teologica? Anche se
non sempre lo dicono con queste parole, I'idea sostanzialmente mes-
sa in risalto da questi autori €; la sincerita della confessione dei pecca-
ti offre la misura esatta della sincerita della conversione. Cosi riusciro-
Nno a scoprire tutta I'importanza pratica dell’accusa dei peccati e del
ruolo che gioca nella riconciliazione con Dioll71

71 Ecco, ad es., la formulazione semplice ma eloquente di RAOUL DI PARIGI (t1195-
1200ca), in una sua omelia: Dicitur autem confessio quasi communis fassio, ut scilicet corde,
ore, opere confiteamur nos peccasse: corde Nos poeniteamus, ore nos accusemus, opere satisfa-
ceamus (In Epistolas et Evangelia domenicalia Homiliae: Homilia XLIV in Litania Maiori:
PL 155,1900).

Per quanto riguarda il dibattito teologico tra contrizionismo e assoluzionismo nei se-
coli XI11-XII1, cfr. J.C. PAYEN, La pénitence dans le contexte culturel des XTI et XIII siecles,
in RSPT 61 (1977) 399-428. Ecco le conclusioni di questo autore: «La miséricorde divine
corrige I'indignité du pénitent: celui qui n’est qu'imparfaitement contrit peut espérer que
non seulement sa faute sera malgré tout abolie, mais qu’il sera aussi fortifié par I’absolution
qu’il regoit. La confession devient une fontaine de vie. Elle concourt & son tour au progrés
de la sainteté dans le monde. (...) La théologie penitentielle qui se fait jour a I’'avantage
d’accepter un état de fait et de réconcilier la norme avec la pratique; en meme temps, elle
rend l'acces du confesseur plus facile et moins redoutable. Car la mitigation des peines est
dans la logique de ce nouveau systéme: la sentence sacerdotale assure la réconciliation, et la
satisfaction commence a devenir symbolique. De toute fagon la disproportion entre I’enor-
mité du manquement et Pampleur de Pamour divin tend a la rendre formelle; sa valeur est a
la fois méritoire et pédagogique: Dieu apprécie Peffort du pénitent, qui eduque par Pepreu-
ve sa volonta. Mais ce qu’importe le plus, une fois le pardon acquis, est évidemment la sin-
cerita de Pintention, la foi dans Pefficacité de la grace sacramentelle, I'intensité du ferme
propos et la soumission a la sentence sacerdotale. Pourvu que le pécheur repenti soit de
bonne volonté, tout est done joué dés le moment ou son aveu sans mensonge a déclenché le
méccanisme de Pabsolution. D’ou Pimportance de cet aveu, qui excite pudeur, humilité,
douleur et haine du péché, et permet au préetre de détruire ce péché dont Pinjustice appelle
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Aldila delle sfumature dovute ai concreti argomenti presi in
considerazione, la discussione teologica nel secolo XIl su questo
punto girava in torno alla questione aperta da Abelardo: da dove
viene I'efficacia sacramentale della penitenza? Presso i maestri di
quel secolo prevale l'idea che il perdono di Dio si manifesta nelle di-
sposizioni del penitente: se questo & davvero contrito, prima ancora
dell'assoluzione sacramentale, la grazia e la carita hanno gia ripreso
possesso della sua anima, cosicché il sacerdote confessore non potra
fare altro che dichiarare I'assoluzione come gia avvenuta. | teologi di
quel secolo, seguendo il Lombardo, ritengono la contrizione come la
vera e definitiva causa della remissione dei peccati e della riconcilia-
zione; ma giudicano indispensabile anche la confessione al sacerdo-
te. Le ragioni addotte da questi autori possono essere diverse: é ne-
cessario far conoscere il delitto per ricevere la pena adeguata, & do-
Veroso espiare attraverso la manifestazione dei propri peccati, e altre
ancora improntate alla restaurazione della giustizia; ma in fondo tra-
spare sempre la consapevolezza di ritenere I'accusa dei peccati come
parte integrante della contrizione e controprova della sua autenti-
cita. Questa ¢ in ultima analisi la ragione che fa importante e decisi-
va l'accusa, che obbliga il penitente a confessare accuratamente e
con piena sincerita i suoi peccati/2,

A modo di esempio, si possono vedere alcuni testi della Som-
ma sui sacramenti che inizia con le parole Totus homo, testo breve e

une accusation, un jugement el une sentence. La justiiication passe par la parole, celle qui
avoue et celle qui pardonne. Telle est I'institution nouvelle qui va se perpétuer jusqu’a nos
jours» (pp. 418-419).

72 Siveda ad es., la spiegazione offerta da Alano di Lille, che puo essere ritenuta
paradigmatica per la sua chiarezza, brevita e profondita: Confessici est peccatorum ore profes-
sio. Confiten peccatimi post consecutam peccatorum remissionem per veram contrilionem, tri-
plex suadet ratio: cautela scilicet sacerdo/is, utilitas poenitenlis, gratia humilitatis. Cautela qui-
dem sacerdotis, ut sciai sacerdos de quibus debeat iudicare, de quibus non. Nesciretur enim la-
tens vulnus animarum, nisi ipsum sermo nuntius iudicaret. Utilitas poenitentis, quia pudor li-
le salubris est: illa enim confusio quae est in confessione, maxima pars est poenitentiae. Gratia
humilitatis, quia per hoc humiliatur confitens coram sacerdote, ut qui displicuerat Deo per su-
perbam transgressionem placeat per humilem confessionem. — Et notandum quod confessio
in tantum est necessaria ad Deum revertendi, ut collata remissio infructuosa et quasi nidia iu-
dicetur, si, parata copia sacerdotis et temporis, oris confessio non sequitur. Praeterea ipsa con-
fessio maxima pars est poenitentiae, quae in tribus consistere habet: in devotione cordis, in
confessione oris, in satisfactione operis (Liber ponitentialis, IV, cap. 5, in ed. Longeére, cit.,
pp. 165-166).
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di stile semplice che certamente non ha avuto un grande influsso,
ma riflette bene la situazione della teologia su questo sacramento nel
XI1 secolo73. Nel capitolo sulla penitenza, Topera esordisce distin-
guendo: Duplex est poenitentia: est enim poenitentia exterior et inte-
rior. Exterior est ut ieiunare et lacrimas pro peccatis fundere et huiu-
smodi talia facere. Interior vero poenitentia est ut quaedam mentis
compunctio et spiritus quedam afflictio. E in seguito applica queste
nozioni al sacramento: Exterior poenitentia dicitur esse sacramentum:
est enim sacrae rei signum, scilicet interioris poenitentiae, quoniam
cum aliqguem videmus ieiunare et lacrimas fundere credimus ipsum in-
terius de peccatis condolere. Est ergo exterior poenitentia sacramen-
tum quia interiorem significai poenitentiam?74. La connessione — vi-
sta in prospettiva sacramentale — tra il dolore interno e gli atti
esterni costituisce il ritornello di tutto il trattato. Nel valore sacra-
mentale degli atti esterni — perché segni di quelli interni — si trova
la chiave di volta della soluzione offerta ai problemi posti da Abelar-
do (se la contrizione cancella il peccato e su questo non c’erano
dubbi di sorta, perché confessarli e perché espiarli con opere peni-
tenziali?).

L’autore di questa Somma si richiama alle diverse autorita (Sa-
cra Scrittura e Padri), come faranno tutti gli altri autori; in base ad
esse, scopre che la sincerita della conversione é inseparabile dalla
confessione integra dei peccati fatta al ministro di Dio e dal compi-
mento di alcune opere di soddisfazione penale. Cosi, considerando
la possibilita di un’accusa incompleta dei peccati, conclude: potest
coniectari quod ille vere non poenitet qui unum tantum de duobus vel
tribus peccatis sacerdoti confitetur. Dicit enim Gregorius quod «poeni-
tere est peccata defiere etflenda non committere»; sed ille qui tantum
unum peccatum deflet et sacerdoti confitetur, non omnia peccata sua
deflet, et ita non vere poenitet: nihil ergo ei remittiturl3.

r> Li riportiamo secondo I’edizione curata da U. Betti, Pont. At. Antonianum, Roma
1955, il quale ritiene I'opera scritta prima del Lateranense IV e dopo le Sentenze del Lom-
bardo; e assegna come periodo pitl probabile della sua composizione gli anni compresi tra il
1170 e il 1190 {¢b., pp. LXXVII-LXXIX). Sull'autore dell’opera, Betti conclude da ritenersi
anonima, perché non attribuibile a nessuno dei presunti autori (Pietro Vittorino, Alano di
Lille e Innocenzo I11): cfr. ¢bid., pp. XLII-LIV.

74 Somma Totus homo, n. 1. ¢bid., p. 71.

75 Idem, n. 7: ibid., p. 79.
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Dopo essersi soffermato sui diversi aspetti implicati dai quesiti
posti, tutto il trattato sulla penitenza conclude cosi: Ventas poenitett-
tiae in duobus consistiti in modo poenitentis et discretione sacerdotis.
Modus poenitentis tria distinguiti cordis contritio, oris confessio, ope-
ris satisfactio, immo voluntas satisfactionis. Discretio sacerdotis ista
concipiti quis, quid, quantum, ubi, cum qua, cum quo affectu, qua con-
suetudine76.77

L'approfondimento sul valore dell’accusa dei peccati porto alla
chiarificazione della natura e utilitd della manifestazione dei peccati,
della sua necessita e delle sue caratteristiche, delle cause che esimo-
no da essa, ecc. In particolare, il discorso si soffermo sull'integrita
della confessione, perché — come spiegava Pietro il Cantore — il
Suo scopo € ut ita nude et aperte et excoriate confiteamur ore sacerdo-
tibus peccata cum omnibus circumstantiis suis sicut eafecimus et simi-
li modo in omissis, iuxta illudi quis, quid, ubi, quibus auxiliis, cur,
quomodo, quando. Si enim in rethoricis tanta adhibenda est diligentia,
et causis civilibus, que adhibenda erit ubi periclitatur anima
cbristianai n.

Nei secoli XIlI-XIV maturera ulteriormente la comprensione
dell'intimo rapporto che lega la contrizione alla confessione e alla
soddisfazione; e sara pacifico che la volontaria mancanza di confes-
sione o di soddisfazione infirma la autenticita di tutto il processo pe-
nitenziale 78. Solo cause esterne ed inarrestabili, che non dipendono

76 Idem, n. 33: ibid., pp. 126-127.

77 PIETRO IL Cantore, Stimma de sacramenti.s et animae consiliis, ed. J.A. DUGAUQUIER,
5 voi., Nauwalaerts, Analecta Mediaevalia Namurcensia 4, 7, 11, 16 e 21, Louvain-Gembloux
1954-1967, 11, p. 279, lin. 8-12. Con parole simili, anche ALANO DI LILLE: Debet enim in omni
poenitente esse contrilio acerba, confessio vera, satisfactio pura. Acerbitas contritionis, quae sordes
vitionim lacrimis lavet. Veritas confessione, quae commissa absque tergiversatione, sacerdoti de-
ntidet. Purilas satisfactionis, quae, tamquam diaeta assecuta, sanitatem conservel. E piu avanti
spiega: Debet autem peccati confessio universale esse non parlicularis, ut de peccatis cognitis in
speciefiat confessio, de ignotis in genere (...); quia sicut universale est remissio, ita universale de-
bet esse confessio (Liberpocnilentialis, 1V, cap. 6-7, in ed. Longeére, cit., p. 166).

7S S. Tommaso dira che gli atti del penitente costituiscono il sacramento a livello di ele-
mento quasimateriale, mentre I’'assoluzione lo integra come elemento formale. Scoto fara stare
nell’assoluzione tutto il segno sacramentale. Invece tutti saranno d’accordo nel conservare I'in-
tuizione teologica dei maestri del secolo precedente sulla profonda corrispondenza tra la con-
versione interiore e le sue adeguate manifestazioni esteriori, che sono appunto la confessione
dei propri peccati fatta al ministro della Chiesa e I'espiazione compiuta seguendo le indicazioni
ricevute dal ministro. Cfr. P. Ancieux, Le sacrament de lapenitence, cit., pp. 150-165.
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dalia volonta del soggetto che ritorna a Dio, possono legittimamente
impedire che la conversione si manifesti nella confessione e nella
conseguente espiazione. In definitiva si sta affermando la necessita
assoluta del sacramento — al meno in voto — per la remissione dei
peccati commessi dopo il battesimo. Da allora in poi sara dottrina
comune dei Pastori e dei teologi che i peccati non si cancellano se
non si vuole sottometterli al potere delle chiavi e se non si sottomet-
tono di fatto, a meno che cause esterne lo impediscano; e che la con-
fessione deve esserci e che deve essere integra, nella misura in cui
sara possibile, poiché alle volte non lo sara per ragioni di dimenti-
canza, di scandalo, di impossibilita fisica, ecc. Questo secondo pun-
to sara oggetto di posteriori analisi che porteranno alla distinzione
tra integrita materiale e integrita formale dell'accusa.

Riassumendo possiamo dire che I'evoluzione della prassi sacra-
mentale della penitenza nei secoli XII-XIIl si dimostra saldamente
fondata dal doppio punto di vista teologico e antropologico.

Gli sviluppi dogmatici che abbiamo visto fornivano alla prassi
penitenziale reiterabile e senza pubblicita la fondazione teoretica ne-
cessaria per attuarsi senza aprire strade al rilassamento morale. In
ultima analisi, la maturazione della comprensione teologica di que-
sto sacramento avvenne sulla base di una piu profonda comprensio-
ne del Vangelo, il quale rivela apertamente il primato della miseri-
cordia divina (certo non a scapito della sua giustizia), che concede
all’'uomo il perdono «settanta volte sette» (Mt 18,22); e rivela pure
che I'umile e sincero riconoscimento della propria colpevolezza pre-
vale sugli atti corporali di penitenza, come risulta dal confronto fat-
to da Cristo tra il pubblicano e il fariseo che erano saliti al tempio ad
orare {Le 18,9-14) e dall’atteggiamento del Padre con il suo figlio
prodigo: basto che costui volesse riconoscere e confessare il suo pec-
cato perché fosse pienamente acolto da suo Padre {Le 15,11-32). Gli
autori di questi secoli ricorderanno piu volte i vari esempi di penti-
mento o di non-pentimento lasciati da Pietro, Giuda, Paolo, il ladro-
ne, ecc. Riconoscere i propri peccati e addirittura confessarli ¢
un’opera faticosa; e I'esperienza insegna che alcuni non lo vogliono
fare o non trovano le forze per farlo. La sincerita con sé stessi e la
sincerita con la Chiesa non é facile; ci vuole generosita e umilta di
cuore per non ingannarsi e non ingannare. Misconoscere questa
realta, testimoniata dalla Bibbia fin dal suo inizio, e limitarsi ostina-
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tamente nella sola valorizzazione delle opere penitenziali fisiche, sa-
rebbe stato un errore teologico non piccolo79.

Dr’altra parte, Fapprofondimento teologico svoltosi nel secolo
XI1 e maturato dopo, rifletteva anche la maggiore sensibilita spirituale
delle persone e il maggior grado di cultura religiosa e morale raggiunto
in quell'epoca. Il processo di soggettivazione della vita spirituale che
maturo lentamente dal rinascimento carolingio in poi, portd necessa-
riamente a rivedere alcuni aspetti della prassi sacramentale della ricon-
ciliazione valutando maggiormente gli atti piu personali e intimi, come
sono I'apertura della propria coscienza nella confessione dei peccati
commessi e la contrizione intima e sincera del cuore80. Non riconosce-
re allora in modo pieno il valore penale della confessione dei peccati
sarebbe stato un errore antropologico notevole che avrebbe tradito
anche la visione cristiana dell'uomo, perché avrebbe aprezzato quanto
si pu0 fare con il corpo senza valorizzare ancor di piu quanto si pud
fare con I'anima. Non cedendo a questo errore, I’evoluzione teologica
e pastorale della riconciliazione sacramentale mise sempre piu in risal-
to il valore della liberta personale, cercando di rispettarla sempre me-
glio, nella piu arricchita consapevolezza della dignita umana. Ne segui
necessariamente una piu sviluppata sensiblitd per quanto riguarda di-
rettamente I'intimita della persona, e una piu adeguata qualifica teolo-
gica della sincerita. Questo ultimo aspetto richiedeva perd concrete in-
tegrazioni, forse apparentemente piccole ma molto importanti. Vedre-

79 Si veda ad es., la seguente spiegazione di Alano DI LILLE: Quod confessionem ad
deletionem peccati concurral, a principio immani generis argumentum sumere iicet. Primi
enim parenles post culpam a Domino requisiti sunt de culpa, utpeccatimi quod transgrediendo
commiserant, confitendo delerent. Serpens antera de culpa, requisitas non est, quia per confes-
sionem non revocabitur ad vitam. Cairi vero cum primae praevaricationi fratris homicidium
addidisset, similiter a Domino de culpa requisitas est, dum dicitur ei: "libi est Abel frater
tuus?" Sed quia superbus peccatum suum confiten noluit, potius mendaciter negando fallere
Dominimi conatus est, dicens: “Numquid custos fratris mei sura ego?", indignas venia iitdica-
tus est. Augustinus edam super illum locami “Ne absorbcat me profondimi”, aiti «Puteas est
profunditas humanae iniquilatis in quera si cecideris non claudet super te os saura. Confitera
ergo et die: "De profundis clamavi ad te Domine”». Unde Propheta: “introite portas eius in
confessione" (Liber ponitcnlialis, IV. cap. 12, in ed. Longeére, cit., p. 169).

80 Cfr. P. Ancieux, La théologie da sacrament de la pénitence au XII siede, cit.
passim-, M.D. Chenu, L'eveil de la coscience dans la civilisation medievale, Montréeal-Paris
1968, p. 23 s; P.M. Gy, Les bases de la pénitence moderne, in «La Maison-Dieu» 117 (1974)
63-85; J.C. PAYEN, La pénitence dans le contexte culture/ des Xil et XllII siécles, cit., pp. 402-
403.
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mo poi come Concili, Vescovi e autori spirituali si adoperarono per
aiutare in modo efficace i sacerdoti a facilitare la confessione integra
— sincera e autentica — dei fedeli. Gli accorgimenti suggeriti riguar-
dano le disposizioni interiori dei confessori (comprensione, mitezza,
pazienza, ecc.), iloro atteggiamenti esterni (dolcezza, rispetto, silenzio,
raccoglimento, ecc.), e i vari criteri riguardanti le raccomandazioni da
fare ai penitenti, il modo di domandare, ecc.

c) La seconda grande novita della prassi penitenziale di questo perio-
do: la generalizzazione dell'obbligo annuale della confessione dei pec-
cati gravi

Sulla scia delle chiarificazioni teologiche e mossi dall'interesse
pastorale, alcuni vescovi, nei loro statuti diocesani, cominciarono a re-
golare — e persino prescrivere — I'abitudine che tendeva a diffonder-
si tra i fedeli di confessarsi una, due o tre volte all’anno e di ricevere in
seguito la Sacra Comunione. Ci troviamo davanti a decisioni di natura
strettamente pastorale, benché basate su elementi dottrinali ben ac-
quisiti. Anche questo aspetto della prassi non é tuttora ben noto, e
non sappiamo di preciso quando e come inizio la prescrizione della
confessione almeno annuale; conosciamo soltanto che tale pratica si
era diffusa lungo i secoli XI-XII in alcuni luoghi, probabilmente in
collegamento con I'obbligo della recezione dell’Eucaristia: infatti sono
documentate diverse indicazioni di alcuni vescovi che ingiungevano o
raccomandavano ai fedeli delle loro diocesi di accostarsi all'Eucaristia
almeno tre volte all’anno, a Natale, a Pasqua e nella Pentecoste8l

La grande novita consiste proprio nella generalizzazione di
guesta pratica e del suo obbligo, decisa nel IV Concilio Lateranense,
che ebbe senz’altro «la portata di un vero concilio pastorale»82. Da
un certo punto di vista, questo Concilio rappresento il culmine di
un vasto movimento di rinnovamento cristiano che coinvolse Pastori

81 Cosi, ad es., BURCHARD DI WORMS, nel suo Corrector medicas (Decretum, lib. X1X)
raccomandava di ricevere la sacra Comunione quattro volte all'anno: PL 140, 963. Molti di
questi documenti sono racolti in P.A. KIRSCH, Zar Geschichte der katholischen Beichte,
WIlirzburg 1902. Cfr. B. KURTSCHEID, Historia iuris canonici, Roma 1941, pp. 292-293; E.
DUBLANCHY, Communion eucharistique (frequente), DTC Il, 521-523.

82 N. Beriou, Autour de Latran IV (1215): la naissance de la confession moderne et sa
diffuston, cit., p. 75.
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e teologi e che trovo nel Papa Innocenzo 111 un grande paladino te-
S0 a correggere con prudenza e zelo gli eccessi dei chierici e a rifor-
mare le abitudini dei laici. 1l progetto mirava a rinvigorire la vita spi-
rituale dei fedeli e allo stesso tempo a impregnare di senso cristiano
la societa e la nuova impostazione culturale che all’epoca stava dan-
do i primi passi. Questo vastissimo progetto trovo un’espressione
riassuntiva e privilegiata nei decreti del Concilio, i quali trattano del-
la fede nella Trinita, dei concili provinciali, della liturgia, dei proces-
si canonici, della predicazione, dei maestri, dei monaci, dei chierici,
della cresima, della confessione sacramentale, del santo viatico, delle
elezioni vescovili, ecc. Il Concilio mostra di guardare alla vita cristia-
na in tutta la sua ampiezza; se sottolinea specialmente alcuni ele-
menti, &€ dovuto al fatto che li ritiene piu urgenti e importanti dal
punto di vista dell’azione pastorale 83. Tra essi sono da annoverare
I’'obbligo di avere sinodi provinciali ogni anno 84, il rilancio della
predicazione 85, e il doppio precetto della confessione annuale e del-
la comunione a Pasqua.

L'obbligo della confessione e della comunione € senz’altro uno
dei cardini di tutto il progetto. Non sorprende dunque che il Conci-
lio scenda a indicazioni molto particolareggiate, come ad es., I'obbli-
go di confessarsi con il proprio parroco. Queste indicazioni mostra-
vano, senza bisogno delle pene aggiunte, la serieta dell’'obbligo e il
modo di adempierlo: fideliter, bene davvero. Questa serieta riguar-

83 Cfr. R. Foreville, Latran 1, li, 11l et Latrati IV, Ed. de I'Orante, Paris 1965, sp. pp.
243-274; A. PLICHE, Le IV Concile du Latran. La chretienté romaine (1198-1274), Paris 1950,
pp. 194-211; M. MACCARRONE, IlIVconcilio lateranense, in «Divinitas» 5 (1961) 270-298.

84 Con grande chiaroveggenza e incisivita pastorale, il Concilio stabiliva nel cap. 6
che i metropolitani dovevano celebrare ogni anno con i loro sufraganei sinodi provinciali al-
lo scopo di riflettere alla luce del timore di Dio e con somma attenzione, quanto si riferiva
alla correzione dei costumi, specialmente del clero. A questo scopo, il Concilio indicava an-
che I'opportunita di scegliere alcuni investigatori che, con semplicita ma con esattezza, rac-
cogliessero elementi di giudizio da sottoporre ai sinodi in modo da portare avanti un’effica-
ce lavoro pastorale. Cfr. CONC. LATERANENSE IV, Constitutiones, cap. 6, De conciliis provin-
cialibus: MSI 22, 991-992.

85 Nel capitolo 10 veniva stabilito che, avuto conto della necessita che il popolo cri-
stiano soffre della Parola di Dio, e visto che i vescovi — per varie e diverse ragioni — non
riescono a far fronte da soli a questo impegno, costoro debbono istituire persone capaci po-
tenti in parole e opere (Le 24,19), come maestri che risiedano nei paesi loro allo scopo di
predicare la Parola di Dio e di udire le confessioni e imporre le penitenze. Cfr. Idem, cap.
10, De praedicatoribus instituendis: MSI 22, 997-1000.
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dava anche il sacerdote, tenuto ad agire con prudenza e scienza e ad
assicurare che il penitente si confessasse bene; quindi I'obbligava ad
interrogarlo affinché I’accusa fosse completa, senza nascondere pec-
cato alcuno che invalidasse il sacramento; in particolare doveva ser-
vare il silenzio pit assoluto su quanto appreso nella confessionesge.

Non sfugge, e meno ancora conoscendo la storia successiva,
I'importanza pastorale di questo capitolo. H.C. Lea & arrivato a scri-
vere che la generalizzazione dell’obbligo di confessare una volta
all’anno ¢ da ritenersi I'atto legislativo pit importante dell'intera sto-
ria della Chiesa 87. Tuttavia, come gia accennato prima, il Concilio
non faceva che ricordare a tutti — e per di piu riducendola al mini-
mo — una pratica gia in atto in diversi luoghi.

2. La recezione e attuazione del precetto lateranense sulla confessione
annuale: indicazioni per assicurare una confessione integra e onesta

L'obbligo della confessione annuale aumentera decisamente la
frequenza e la pratica di questo sacramento, in un modo fino allora

86 Offriamo in seguito, per la comodita del lettore, il testo: Omnis utriusque sexus fi-
delis, postqguam ad anuos discretionis pervenerit, omnia sua solus peccata confiteatur fideliter,
saltem semel in anno proprio sacerdoti, et iniunclam sibi poenitentiam studeal pro viribus
adimplere, suscipiens reverenter ad minus in pascha eucharistiae sacramentum, nisiforte de
consilio proprii sacerdoti ob aliquam rationabilem causam ad tempus ab eius perceptione
duxerit abstinendam; alioquin et vivens ab ingressu ecclesiae arceatur et moriens christiana ca-
reat sepultura. Unde hoc salutare statutum frequenter in ecclesiis publicetur, ne quisquam
ignorantiae caecitate velamen excusationis assumat. Si quis autem alieno sacerdoti voluerit iu-
sta de causa sua confiteripeccata, licentiam prius postulet et obtineat a proprio sacerdote, cum
aliter ille ipsum non possil solvere vel ligare. Sacerdos autem sii discretas et cautus, ut more
periti medici superinfundat vinum et oleum vulneribus sandali, diligenter inquirens et pecca-
tori circumstantias etpeccati, per quas prudenter intelligat, quale illi consilium debeat exhibe-
re et cuismodi remedium adhibere, diversis experimentis utendo ad sanandum aegrotum. Ca-
veat autem omnino, ne verbo vel signo vel alio quovis modo prodat aliquatenus peccatorem,
sed si prudentiori consilio indiguertit, illud absque ulla expressione personas caute requirat,
quoniam qui peccatum in poenitentiali iudicio sibi detectum praesumpserit revelare, non so-
lum a sacerdotali officio deponendum decernimus, verum etiam ad agendam perpetuam poeni-
tentiam in arctum monasterium detrudendum (IDEM, cap. 21: De confessione facienda et non
revelanda a sacerdote et saltem in pascha communicando-. MSI 22,1007-1010; DS 812-814).

87 «(It) is perhaps thé most important legislative act in thé history of thé Church»:
H.C. Lea, A History' of Confession and Indulgences, Swan Sonneschein anc Co., London
1896, I, p. 230. Ci sembra d’obbligo un richiamo critico alla tesi fondamentale di Lea in
questo libro sulla confessione. L’autore inglese sostiene che la valorizzazione penitenziale
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non conosciuto 8. E sara necessario, ancora una volta, preparare
specialmente i sacerdoti a questo compito, che richiede molta pru-
denza, scienza e delicatezza nel trattare i penitenti, cosi diversi tra
loro. A questo bisogno ci penseranno i vescovi e molti autori, prepa-
rando diversi manuali per confessori, allo scopo di guidarli ed aiu-
tarli in questo lavoro di interrogare e giudicare. E saranno suggeriti
diversi accorgimenti tendenti a facilitare una confessione fatta bene
(fideliter), tra i quali diverse indicazioni riguardanti luogo e sede per
le confessioni.

Ma non solo. Sara necessario pure educare i fedeli perché com-
prendano il senso del precetto, valorizzino la conversione almeno
annuale a cui sono chiamati, imparino a confessarsi bene davvero
(fideliter). Per loro, pero, non servono i libri, poiché la stragrande
maggioranza non sa leggere o legge poco e con difficolta8d. Sara so-
prattutto attraverso la predicazione che i laici verranno istruiti, inco-
raggiati e preparati alla conversione e alla confessione; e questo ar-
gomento, senza essere certamente l'unico, trovera sempre o quasi
sempre un posto almeno breve nei sermoni di paroci e frati mendi-
canti 90.

dell’accusa non teneva conto della sincerita della conversione, del proposito di cambiamen-
to e della necessita di confessare tutti i peccati commessi (pp. 211-217). Questa tesi urta di-
rettamente contro i testi delle Summae che vedremo in seguito e ancor di pit contro gli
espliciti e ripetuti insegnamenti dei Papi e dei Concili, senza che ne sia ostacolo qualche te-
sto isolato e ambiguo che Lea riporta a sostegno della sua interpretazione.

88 A modo di esempio, si puo ricordare il seguente fatto ben documentato: tra il 1368-
1369, piu di ventimila persone che mai si erano confessate si recarono a Roma per farlo: cfr.
A. VAUCHEZ, La sainteté en Occident aux derniéres siecles du Moyen Age d'apres les proces de
canonisation et les document hagiographiques, Rome, Ecole Frammise, 1981, p. 368.

89 Tuttavia qualche libro sara preparato anche per loro, come le piccole opere Lu-
miéres as lais, la Somme le Roi di fra Laurent (a. 1279) e la Dime de pénitence di Pietro di
Pecharn. Cfr. N. BERIOU, Autour de Latran 1V (1215), cit., p. 83; W.N. FRANCIS, The Book
ofVices and Virtues. A Fourteen Century English Translation oftheé Somme le Roi ofLorens
d’Orléans, London 1942; J.C. PAYEN, La pénitence dans le contexte cidturel des XII et XIII
siecles, cit., pp. 423-427.

90 Umberto di Romans, maestro generale dei domenicani (t1277) scriveva nel suo Li-
ber de eruditione praedicatorum: «si semina per mezzo della predicazione, si raccolgono i
frutti nella confessione» (ed. J.J. BerTHIER, Opera omnia, Roma 1889, Il, p. 478). Cfr. in
proposito, E.T. BRETT, Humberl of Romans, Pont. Inst. Med. Stud., Toronto 1984, sp. pp.
151-166. Si prepareranno raccolte di esempi che incoraggino i fedeli alla confessione; tra
quelle italiane piu note, si puod vedere il trecentesco Specchio di vera penitenza, compilato da
fra Jacopo Passavanti, in G. VARANINI - G. Baldassarri, Racconti esemplari di predicatori
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a) Le indicazioni dei vescovi e dei concili provinciali sul modo di rice-
vere le confessioni

Come avverte Foreville, non & possibile studiare la recezione e
diffusione dei decreti del Lateranense IV senza tener conto del movi-
mento sinodale che lo stesso Concilio se non creato aveva almeno ac-
celerato con le disposizioni stabilite nel capitolo 6. L'eco del Concilio
risuonod in tutta la Cristianita latina lasciando un’impronta ancora
presente nella Chiesadl. Questa diffusione, da studiare nei suoi parti-
colari, sembra aver avuto a Parigi e Canterbury i suoi grandi centri di
irradiamento, grazie proprio all'opera di Eudes (Odone) di Sully e di
Stefano Langton. «Questi vescovi avevano conosciuto, anzi animato
le scuole parigine dove si era di recente compiuta la sostanziale rifles-
sione sui sacramenti. Forti di questa riflessione, erano convinti che
uno dei mezzi per premunire le comunita cristiane dal pericolo che
correvano per causa delle correnti eterodosse allora in pieno svilup-
po, era proprio promuovere la pratica piu assidua dei sacramenti»92

Di fatto, molte indicazioni del Quarto Lateranense vengono ri-
petute nei decreti dei posteriori concili provinciali e negli statuti
promulgati da diversi vescovi, i quali inoltre aggiungono raccoman-
dazioni piu concrete e adeguate alle circostanze delle loro diocesi,
rifacendosi in buona misura a quanto contenuto nei precedenti sta-
tuti sinodali di Parigi e Canterbury: i parigini avranno grande influs-
so sugli statuti delle diocesi di Orléans, Le Mans, Rouen, Tours,
Nantes, Bayeux, Lisieux, Coutances, Clermont-Ferrand, Saintes e
altri; i londinesi sugli statuti di Winchester, Worcester, Hereford,
Coventry-Lichfield, Exeter, Durham, ecc.

Tralasciando alcuni aspetti importanti che perd non riguardano
specificatamente la nostra ricerca, ci soffermeremo in seguito sullo

del Due e Trecento, Salerno ed., Roma 1993, pp. 493-626. Per una visione d’insieme, cfr. J.
BERLIOZ, Images de la confession dans la prédication au debut du XIV siécle, in Vratiques de
la confession, cit., pp. 95-115; R. Rusconi, De la prédication a la confession, in Taire croire.
Modalités de la diffusion et de la reception des messages religieux du Xlle au XlIVe siede,
Ecole Frammise, Rome 1981, pp. 19-37 e 68-85.

11 11 I'V Concilio Lateranense era— tra le fonti conciliari del Codice di Diritto Cano-
nico del 1917 — al secondo posto, dietro soltanto al Tridentino: cfr. R. FOREVILLE, Latran
I, 11, 11l et Latran TV, cit., p. 317.

92 N. Beriou, Autour de Latran I'VV (1215): la naissance de la confession moderne et sa
diffusion, cit., p. 75.
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sforzo compiuto da parte di alcuni vescovi per illustrare certi risvolti
pratici delle confessioni sacramentali e per assicurare che fossero
fatte bene da ogni punto di vistad3,

Nel 1198 circa, Eudes di Sully, essendo vescovo di Parigi, ave-
va stabilito che la confessione si tenesse dentro la Chiesa in un luogo
dove confessore e penitente potessero essere visti senza essere senti-
ti; e precisava che il sacerdote durante la confessione tenesse gli oc-
chi abbassati, senza guardare in faccia il penitente, specialmente alle
donne: Sacerdotes circa confessionem maximam curam adhibeant et
cautelam, scilicet ut diligenter peccata inquirant. (...) Ad audiendum
confessiones eminentem communiorem locum in ecclesia sibi eligant
sacerdotes, ut communiter ab omnibus videri possint: in locis abditis,
aut extra ecclesiam, nullus recipiat confessiones, nisiin magna necessi-
tate vel infirmitate. In confessione habeat sacerdos vultus humilem et
oculos ad terram, nec aspiciat vultum confitentis, maxime mulieris,
causa debitae honestatis, et patienter audiat quae dixerit in spiritu le-
nitatis, et eipro posse suo pluribus modis persuadeat ut confitaetur in-
tegre; aliter enim dicat ei nihil valere 94,

Nel 1217, Riccardo Poore, vescovo di Sarum, prescrive: Con-
fessiones mulierum audiantur extra velum, et in propatulo quantum
ad visum, non quantum ad auditum (il velo separava, durante la
Quaresima, faltare dalla nave) (...) In confessione habeat sacerdos
vultum humilem, et oculos ad terram demissos, nec faciem respiciat
confitentis, maxime mulieris et patienter audiat quae dixerit, et in spi-
ritu lenitatis eum supportet. Et ei pro posse suo persuadeat pluribus
modis, quod integre confiteatur: aliter enim non est vera confessio.
(...) Audita confessione semper interroget confessor confitentem, si
velit se abstinere ab omni peccato mortali. Aliter vero non absolvat
eum, nec iniungat ei poenitentiam, unde confidai; sed moneat, quod

93 Di solito, gli Statuti o le Costituzioni sinodali insistono perché il sacerdote si ado-
peri allo scopo di assicurare I'integrita della confessione, tra I’altro interrogando i penitenti.
Alle volte, orientano particolareggiatamente come portare avanti questo colloquio, con sug-
gerimenti e modi mutuati dalle opere dei teologi in proposito. Si vedano ad es., le Constitu-
liones Domini, pubblicati da Alessandro di Stavensby, vescovo di Coventry, per la sua dio-
cesi, nel 1237 circa: MS 23,437ss.

94 ODONIS, Synodicae Constiti/liones, cap. VI: MSI 22, 678. Per un approfondimento
sull’'opera di Eudes, vid. O. PONTAL, Les statuls synodauxfrangais di/ X111 siede précedés de
I'historique da synode depi/is ses origines. Tome I: Les status de Paris et le Synodal de VQuest
(Xl siede), Paris 1971.
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interim facialgnicquid boni poterit, ut Deus cius cor illuminct ad
poenitentiam 9\

Nel 1222, a Oxford sono recepite le indicazioni degli Statuti di
Stefano Langton, che ricalcano quelle di Odone a Parigi%. Nel 1235
(o forse meglio nel 1236), a Canterbury, San Edmondo propone le
regole di Poore97.

Il Concilio di Narbona del 1227, legiferando hesecuzione del
precetto lateranense, sancisce: lili vero qui confessiones illorum audi-
verint, in loco patenti audiant, non occulto 98. Nella diocesi di Rouen,
nel 1235, viene accolta un'indicazione simile a quella di Eudes de
Sully”. Nel 1246 Guglielmo della Brove applica alla propria diocesi
le disposizioni stabilite a Narbona 10°. E nel 1268, il Concilio di Cler-
mont-Ferrand fa proprie le prescrizioni di Parigi con qualche picco-
la variante (nec dircele necfrequentius respiciatfaciem confitenti, et
maxime mulieris) 101,

Nel 1240 circa, il vescovo di Lisbona riprende per la propria
diocesi gli statuti parigini del 1198102

15 Ex Constitutiones Ricardi Poore Ep. Sarum, cc. 25, 27 e 30: MSI 22, 1115-1116.

% Statata Legenda in Concilio Oxonensi. Depoenitentia: MSI 22, 1176.

97 S. Edmondo DI Canterbury, Constitutiones Provinciales, n. 17: MSI 23, 421. De-
sdouits afferma che nel 1235 a Canterbury viene indicato I’'uso di un velo tra il confessore e
la donna che si confessa (velum quidem quantum ad visnm, non quantum ad auditurni), ma
non fornisce nessun riferimento documentale o bibliografico di questa indicazione (.Le con-
fessional, est-il enore actuel? cit., p. 230, nota in calce 6). Ci sembra, per quanto testé detto,
che si tratti della stessa indicazione del Poore, ma li il velo non indicava una tenda tra con-
fessore e penitente, ma il velo che durante la Quaresima separava il presbiterio dalla nave.
Infatti, nelle Constitutiones Synodales riportate da Mansi (23, 464-477) come anonime, an-
che se riconosciute molto simili a quelle di Poore, viene detto: Confessiones autem mulie-
rum auaiantur in Quadragesima, extra velum, in apertii sernper, quantum ad visum hominum,
non quantum ad auditum (...) In confessione vero, nec nimis perspicaciter scrulenlur plebem
suam sacerdotes (MSI 23,469).

98 Concilio Narbonense, cap. 7: MSI 23,23.

99 Institutorum Synodalium dioecesis Rotomagensis, cap. 83: MSI 23, 387.

100 Concilio Biterrense, canon 46: MSI 23,704.

501 Concilio Chiaromontano, cap. 7: MSI 23,1193-1194.

'- Sinodo DI Lisbona ca. 1240, cap. 7: in Synodicon Hispanum, II: Portugal, Ed. Ca-
télica, BAC, Madrid 1982, p. 289: Ad audiendum confessionem communiorem locum in ec-
clesia sibi eligant sacerdotes ut communiter ab omnibus videri possitit, et in locis absconditis
atti extra ecclesiam nullus recipiat confessiones nisi in magna necessitate vel infirmitate. In
confessione habeat sacerdos vultum humilem et oculos inclinatos ad terroni, nefaciem respi-
ciat confitente, maxime mulieris, causa debite honestatis, et compatienter audiat que dixerit in
spiritii lenitatis et ei pro posse suo pluribus rnodis persuadeat ut confiteatur integre. Come si
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Le indicazioni sono espresse alle volte in forma grave. L’arcive-
scovo di Canterbury John Peckham, nel Concilio di Lambeth del
1281, insiste sul fatto che la confessione deve aver luogo coram altari
e ritiene non valida I’assoluzione se non si rispetta questa circostan-
za: circa confessiones autem taliter duximus ordinandum; ut in loco
tantum fiant publico, coram altari, exposito transeuntibus unwersis:
nec valeat absolutio secusfactal03.

Il Concilio di Colonia del 1280 colpisce con la scomunione
quanti non ottempereranno a queste ingiunzioni: Ad confessionem
audiendam, communen et aptum locum in ecclesia, ut ab omnibus vi-
deripossint, sibi eligant sacerdotes. In locis autem obscuris et tenebro-
si confessiones non audiant: nec extra ecclesiam, nisi in magna neces-
sitate velinfirmitate. Contrariumfacientes, sententiam excommunica-
tionis se novenni incursuros. Con la stessa pena vengono puniti
quanti non terranno presenti altre indicazioni sul modo di ricevere
le confessioni: Item praecipimus ut sacerdotes ante solis ortum vel po-
st solis occasum nullatenus ad confessionem audiendam sedeant, msi
in magna necessitate et in loco illuminato et aliquibus praesentibus.
Item praecipimus sub poena excommunicationis, ut sacerdotes in au-
diendis confessionibus vultum humilem babeant, oculos ad terram:
nec faciem respiciant confitenti, et maxime mulierum. Item sacerdo-
tes moneant et doceant subditos suos ut humiliter et corde contrito,
oculis in terram defixis, confiteantur. Et mulieres coperti capitibus et
colli, submissa voce pure et integraliter peccata sua confiteantur. Item
sacerdos mulierem quae sola sit in ecclesia, nullatenus audiat confiten-
tem, sed in conspectu honestae societatis: contrarium facientes, ipso
facto sententiam excommunicationis se noverint incursuros m.

E da rilevare che le indicazioni dei vescovi e concili non si limi-
tano agli aspetti finora ricordati; allo scopo di facilitare I'integrita e
sincerita della confessione, gli Statuti e le Costituzioni sinodali ricor-
dano spesso la necessita di trattare i penitenti con rispetto e anche
con dolcezza perché cosi viene facilitato che si accostino al sacra-

puo vedere, in tutti questi casi si ripropongono praticamente con le stesse parole le indica-
zioni dei concili anteriori.

105 John Peckham, Decreta Synodalia: Harduin VTT, 788; anche in F.M. POWICKE -
C.R. CHENEY, Councils ans Synods with olher documenis relating to thé English Church -
A.D. 1205-1313, Clarendon Press, Cambridge 1964-1986, I, p. 990.

IW Concilio Coloniense, a. 1280, Statina, cap. Vili: MSI| 24,353.
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mento e manifestino integralmente i loro peccati. Oltre a quelli gia
citati, si esprime molto chiaramente in questo senso il Concilio di
Nimes del 1284, che scende a particolari molto espressivi: Districte
vero praecipimus, quod illi, qui confessiones audierint, in loco patenti
audiant confitentes, non in occulto, et praecipue sifuerint mulieres.
Debet ergo sacerdos sollicitudinem diligentem adhibere, ne, dum audit
confessiones, in faciem respiciat confitentes; praecipue mulieres: sed si
cappam habeat indutam capucium, indutum in capite teneat, et etiam
inclinatum. Et si peccatum bombile intellexerit, non spuat, non fa-
ciem ncque caput avertat, aut retorqueat bue illucque, aut signum ali-
quod, aut nutum faciat, sed nec aliqguod verbum proferat, per quod
abominan peccatorem, vel peccatum videatur, ne peccator rubore vel
verecundia confusus, peccata reliqua, vel similia, timeat revelare (...)
Deinde admoneat eum familiariter et benigne, ut omnia peccata sua
confiteatur humiliter, nec ob verecundiam celet aliquod peccatum, vel
timore, quia non est homini locuturus sed Deo, cuius personam ipse
presbyter repraesentat, qui non vult mortem peccatoris, sed ut magis
convertatur et vivatl0s,

Come ¢ possibile rilevare dal confronto con le indicazioni di
Sully e di Poore, il sinodo di Nimes esplicita di piu alcuni particolari
e ne da la ragione profonda: non si deve guardare in faccia il peniten-
te per evitargli qualsiasi reazione di timidezza o soggezione che lo di-
sturbi dal manifestare sinceramente tutti i suoi peccati; quindi sono
da scansare gesti o parole che possano indurre in lui un effetto simile.
Alla luce di questo chiarimento, l'indicazione — fatta gia da altri si-
nodi — di non guardare in faccia specialmente le donne sembra do-
vuta non solo a ragioni di onesta e castita, ma anche — e forse so-
prattutto — alla necessita di evitare specialmente con loro qualsiasi
gesto, parola o atteggiamento che possa provocare in esse una reazio-
ne di timidezza e ritrarle da manifestare pienamente i propri peccati.

Queste indicazioni si ripetono lungo il Trecento e il Quattro-
cento, e le possiamo trovare ancora all'inizio del Cinquecento, sem-
pre in modo molto sintetico e quasi con identiche formule, alle volte
magari con qualche approfondimento particolare; cosi ad es. accade
nel Liber Synodalis fatto approvare a Salamanca da Gonzalo di Alba
nel 1410.

105 CONC. NEUMASENSE, a. 1284, Liber Synodalis, cap. De Paenitentia: MSI 24, 527.
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Questo documento, per quanto riguarda la Riconciliazione,
puod essere considerato un piccolo ma completo trattato su questo
sacramento dal punto di vista dogmatico e pratico. Nel cap. 18 viene
spiegata la natura, I’effetto, la materia e la forma della Riconciliazio-
ne, I'obbligo di confessarsi e il ministro della confessione; nel 19,
guando uno si pud confessare con qualsiasi sacerdote; nel 20, quan-
do non si pud procrastinare la confessione; nel 21, quando si deve
ripetere; nel 22 si descrive minuziosamente come si svolge una con-
fessione (saluto, domande, incoraggiamenti all’integrita, ammoni-
menti, ecc.); nel 23 si spiegano le condizione richieste nel confesso-
re, ed & qui che viene raccolta la seguente indicazione: Precipimus
autem omnibus illis sacerdotibus, qui confessiones audierint, quod in
loco patenti ecclesiae, et non in occulto, se ponant, et cum stola in col-
lo audiant confessiones. Habeat autem sacerdos sollicitudinem et dili-
gentiam ne dum audit confessionem respiciat in confitentem, et preci-
pue mulierem, sed capucium in capite vestitum teneat, et caput incli-
natum, et sipeccatum bombile dixerit, non spuat, nec caput vertat nec
faciem bue vel illue; nec nutum vel signum aliquodfaciat, nec aliquod
verbum proferat, per quod peccatorem abhominet, nec increpet quou-
sque omnia dixerit, quiaforte, si subito audito peccato increparet eum,
alia peccata forte maiora dimitteret; caveat etiam a cachinno et risu, et
ne spuere vellit cum audierit peccata, nisiforte tussire habeatl06.

Nel 1308, il vescovo di Verdum precisa ai suoi sacerdoti la
pubblicita, gli atteggiamenti e le condizioni che debbono osservare i
confessori e i penitenti; insiste perché le donne si coprano il volto
con un velo: «Che i sacerdoti, volendo ascoltar le confessioni, si
scelgano un luogo eminente, che non sia dietro I’altare, affinché pos-
sa essere veduto da quelli che sopravvengono. Parimenti che non
ascolti le confessioni in luoghi chiusi fuori della Chiesa se non nel
caso di qualche grave necessita, o infirmita. (...) Che il sacerdote in
sentendo le confessioni abbia il volto composto a umilta, che tenga
gli occhi bassi, e chini verso la terra, che né indiscretamente, né
troppo spesso guardi in faccia di quello che si confessa, lo che deve
osservar particolarmente quando ascolta le confessioni delle donne
(...) Perché molti sono ignorantissimi, né sanno la maniera di con-

106 Liber synodalis di Gonzalo di Alba, 6-1V-1410, in Synodicon Hispamtm, cit.,
IV: Ciudad Rodrigo, Salamancay Zamora, p. 98.
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fessarsi, percio i curati li ammaestreranno pubblicamente (...) loro
dicendo che conviene accostarsi al sacerdote con umilta, e riverenza,
che bisogna star ginocchioni, e tener le mani giunte, e la testa sco-
perta, se sono uomini, se sono donne, velata»I0/

b) Le raccomandazioni degli scrittori ecclesiastici rivolte ai paroci e
confessori

Indicazioni e prescrizioni simili a quelle testé viste si possono
trovare pure dai teologi e moralisti dell’epoca, in armonia con quelle
dei Pastori della Chiesa secondo un meccanismo di mutuo influsso e
dipendenza. Da parte di questi autori, i suggerimenti pratici ricevo-
no una trattazione piu approfondita che mostra teoricamente il loro
collegamento con gli aspetti essenziali della Riconciliazione. Li tro-
viamo nelle varie Summae de paenitentia, nelle Summae confessorum,
e in genere nei libri e negli opuscoli indirizzati specificatamente ai
curati per aiutarli nel loro ministero, specie in quello di audire con-
fessiones. Queste opere appaiono come una continuazione delle
opere sulla penitenza elaborate nel secolo XIl, delle quali sviluppa-
no alcuni aspetti specialmente importanti per quanto riguarda il no-
stro argomentol087

Se nel secolo XII la teologia sacramentaria in materia di Ricon-
ciliazione aveva messo in evidenza — dal punto di vista dogmatico
— I'importanza dell’accusa dei peccati e aveva sottolineato la neces-
sita dell'integrita di tale accusa, dal secolo XIII in poi sara possibile
trovare molte raccomandazioni di natura pratica che mirano fonda-
mentalmente ad assicurare la validita del sacramento, facilitando —
per quanto possibile al confessore — l'integrita dell’accusa. Sono os-
servazioni riguardanti il modo di portare avanti il dialogo con il pe-
nitente — a questo scopo, gli autori si trattengono a spiegare quali
peccati i penitenti possono aver commesso, cosicché possano inter-

107 Ripreso da R.P. CHARDON, Storia deisacramenti, Italia (1758), pp. 355-357.

108 Tra gli studi su queste Somme, efr. P. MICHAUD-QUANTIN, Sommes de casuistique
et manuels de confession au Moyen Age (XTI-XVI siécles), «Analecta Mediaevalia Namurcen-
sia», Louvain 1962; R. RUSCONI, Manuali milanesi di confessione editifra il 1474 e il 1523,
in «Archivimi! Franciscanum Historicum» 65 (1972) 107-156; L.E. BOYLE, The Summafor
Confessors as a genrc, and its Religtous Intent, in «Studies in Medieval and Reformation
Thought», 10 (1974) 126-137.
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rogarli opportunamente procurando in questo modo che non na-
scondano nessun peccato grave, il che certamente invaliderebbe I'at-
to sacramentale — e I’atteggiamento che il sacerdote deve mantene-
re, persino la collocazione fisica.

Queste opere vogliono essere manuali pratici con orientamenti
e indicazioni utili sul modo di fare le domande, di incoraggiare alla
piena sincerita, sui consigli da dare, sulle penitenze da imporre e
persino altre indicazioni che, come vedremo, tendono sia ad assicu-
rare ulteriormente la sincerita del penitente e quindi l'integrita
dell’accusa, sia I'onesta che deve avvolgere l'intero atto penitenziale.
Non sono opere destinate allo studio nelle universita, a essere com-
mentate dai maestri; sono destinate ad un uso che si potrebbe chia-
mare «popolare» nel senso di non-accademico, da parte di qualun-
que sacerdote con cura di anime 109.*Tuttavia, va notato che questa
caratteristica non & di ostacolo alla dimensione di Summa che queste
opere presentano poiché, al contrario, vogliono essere dei prontuari
i piu completi e ordinati possibile in modo da facilitare la consulta-
zione e la risoluzione dei molti e vari problemi che si presentano ai
curati nell’assolvimento del loro ministero no.

In seguito, senza pretese di esaustivita ma assicurando un cam-
pione sufficientemente significativo, passeremo in rassegna alcune di
gueste indicazioni, seguendo I'ordine cronologico.

109 Le Summae sulla penitenza del XIl sono fondamentalmente improntate a chiarire
la natura e gli elementi del sacramento dal punto di vista teologico e canonico, hanno per
cosi dire una finalita basicamente teorica. Le Summae del Duecento e del Trecento guarda-
no anche — e forse soprattutto — all’applicazione pratica e hanno una finalitd soprattutto
didattica: vogliono insegnare ai sacerdoti come confessare, fornendo loro — in diversa mi-
sura, secondo gli autori di queste Summae — sia i fondamenti teologici che le connotazioni
canoniche. Di conseguenza queste opere da una parte assumono il carattere di trattati di
teologia morale, pit 0 meno profondi e completi. Di fatto sono le prime espressioni della
«teologia morale» nel senso che oggi diamo a questa formula, disciplina che e nata proprio
quando é stato necessario disporre gli sviluppi teoretici che permettessero di giudicare non
solo nell'lambito del diritto esterno, civile o ecclesiastico, ma anche nell’ambito della co-
scienza e dell’azione morale personale. La maturazione della scienza morale, avviata gia al
tempo dei Padri come abbiamo prima accennato, arrivava allora ad una tappa decisiva e al-
lo stesso tempo definitiva. Su questi aspetti dello sviluppo della dottrina cristiana e della
scienza teologica, cfr. P. Anc.I[EUX, La teologia del sacramento della Penitenza, cit., pp. 590-
601; Le sacrémcnt de la Pénitence, cit., pp. 80-93.

It Cfr. F. BROOMFIELD, edit., Summa confessorum di Thomas de Chobham, Nauwe-
laerts, Louvain-Paris 1968, pp. XVI-XX.
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La Somma del maestro Tommaso di Chobham sulla penitenza,
che comincia con le parole Cum miserationes, & senz’altro uno degli
esempi piu notevoli di queste Summae, sia per la sua antichita —
sembra essere stata iniziata prima del Concilio Lateranense 1V e fini-
ta poco dopo, nel 1216 111 332 che per la sua diffusione — Broom-
field la considera un «best seller» medievale —, da attribuire ovvia-
mente alla riuscita accoglienza delle necessita dei sacerdoti dell’epo-
ca. Infatti, questa Somma si presenta come un trattato sulla peniten-
za intento ad offrire loro informazioni teoriche e pratiche su tutti gli
argomenti che potevano interessare specificamente un sacerdote in
vista del suo ministero m.

Venendo specificamente all’argomento che ci occupa, Tomma-
so tratta quomodo sacerdos debeat se habere in suscipiendo peniten-
tem, raccomandando il confessore di non essere brusco né aspro né
pungente con il penitente, e di fare attenzione ai possibili segni della
sua contrizionell3

Piu avanti, spiega che il sacerdote deve ammaestrare il peniten-
te sulla necessita di confessare pienamente i suoi peccati: Post haec

111 Cfr. ibid., pp. XL-LXII.

112 L’impostazione & fondamentalmente teologica e pastorale (diversamente della
Somma del Penyafort, che inquadrera la sua opera in una prospettiva piuttosto canonico-
pastorale). La scelta di base — centrare tutto nella conversione e nella riconciliazione con
Dio attraverso il sacramento — si dimostro vincente, perché consone con la pastorale che il
Concilio Lateranense aveva solennemente e decisamente proposto. Questa scelta configura
la struttura dell’'opera, rendendola magari un poco contorta e artificiosa, appunto perché
affronta i diversi argomenti secondo il loro rapporto con il ministero della riconciliazione;
ma € proprio questa scelta a provocare la trattazione particolareggiata di molti elementi di
teologia morale: cfr. ibid., pp. XXII-XXV. Per una visione d’insieme del contenuto
dell’'opera, A. OBIOL, La doctrina de la penitencia en la Summa confessorum de Thomas de
Chobham, Tesis ad laur., Pont. Ath. Sanctae Crucis, Roma 1996.

113 TOMMASO DE Chobham, Summa confessorum, art. 6, dist. 1, g. 1. ibid., pp. 240-
241: attendendum est quod non debet sacerdos slalim ex abrupto dicere paenitenti: die peccata
tua, sed debel prius midtipliciter eum instruere, et multa ab eo inquirere ut devotius et melius
confiteatur. Primo ergo debet inquirere si verepaeniteat. (...) Et sicul medicus corporale mul-
ta signa et indicia inquirit de morbo patientis utrum possit curari vel non, ita mediais spiritua-
lis per multa signa debet considerare circa penitentem si vere peniteat vel non, veluti si gemat,
siploret, sierubescat, et celera taliafaciat. Vel sirideat vel sipeccasse neget vel peccata sua de-
fendal et similia. Si autem sacerdos pro confessionem penitentis vel per alia certa indicia per-
pendat ipsum non vere pendere, nullum potest vel debet ei ingiungere penitentiam. Ne tamem
debet eum exlerrere ne mittat eum in obstinationem vel desperationem, sed ... faciat interim,
quidquid boni potest, ut Dominus cor eius illusirct ad penitentiam.
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sciendum est quod sacerdos debet praemittere aliquem brevem sermo-
nem tamquam proemium omni venienti ad confessionem ad excitan-
dum eius devotionem et ad exhortandum eum ut non erubescat confi-
ten.

Debet enim ostendere penitenti quantam virtutem habet confes-
Si, quia ipsa est «secunda tabula post naufragium». Fracto enim fede-
re bapiismi, nullum restai remedium nisi confessi. Mortale autem
peccatum est quasi venenum mortiferum in anima, quod oportet quasi
evomere per confessionem ad hoc ut sanetur anima. Quia vero ludas
noluit evomere peccatum suum per humilem confessionem, emisit ani-
mam suam per viscera suffusa quando «suspensus crepuit medio». Si
autem confessus esset et veniam petisset, fecisset Dominus cum eo mi-
sericordiam. (...)

Dicendum est ei etiam quod omnis turpitudo peccati evomenda
est; et quia magna turpitudo peccati est ex circumstantiis, dicendum
est penitenti quod ipse conjiteatur omnes circumstantias et omnem
turpitudinem peccati, quia si aliqua pers veneni remansit iam non est
confessi. (...) Dicendum est etiam penitenti quod non erubescat con-
fiten quia multum diligit Deus talem erubescentiam, et ipsa est magna
pars satisfactionis. Et melius est hic erubescere coram uno homine
guam in die iudicii coram omnibus angelis et hominibus et demoni-
bus.

Fraeterea dicendum est penitenti quod ipse confiteatur omnia
peccata sua simul et omnia suo sacerdoti, quia sicut ait beatus Augusti-
nus, nescit Dominus recipere dimidiam penitentiam, quia nescit dimi-
diam dare veniam. Nec potest sacerdos absolvere aliquem ab uno pec-
cato nisifuerit absolutus ab omnibus, nec potest absolvere ab aliquo
peccato quod penitens non fuerit confessus. Unde si aliquid peccatum
celat, nulla est confessio, nulla est absolutio.

Haec et similia debet sacerdos proponere a principio, quia valde
indiscretus est sacerdos qui incipit ex abrupto dicens: die peccata tua.
Debet autem attendere quod bubulcus non solum habet stimulum ad
pungendum boves suos, sed etiam habet sibilum et cantum ad demul-
cendum eos. Similiter sacerdos aliquid dulce et molle debet proponere
antequam pungatn4.114

114 TOMMASO DE Chobham, Summa confessorum, art. 6, elise. 2, g. unica: ilbbidpp.
263-265.
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Il Chobham non scende a indicazioni sul luogo e sulla sede
della confessione, né sugli atteggiamenti corporali da osservare du-
rante I'atto sacramentale; soltanto scrive: Cum autem sedera penitens
ad pedes sacerdotisl15.

Il Liber Poenitentialis di Roberto di Flamborough, scritto quasi
in contemporanea con quello di Chobham, si presenta come un dia-
logo tra confessore e penitente, che offre lo spunto per insegnare a
risolvere i diversi problemi che possono presentarsi nel ministero
della riconciliazione 116. Flamborough non da indicazioni su dove
svolgere I'atto sacramentale né quale atteggiamento corporale assu-
mere; si concentra nell'indicare al sacerdote come aiutare il peniten-
te a compiere una integra et nuda confessio, che include il dolore dei
peccati commessi e il proposito di non peccare in futuro. Allo scopo
di evitare il disordine e le dimenticanze nell’accusa dei peccati, con-
siglia di sviluppare il colloquio con il penitente seguendo un ordine
preciso; Flamborough, seguendo altri autori, sceglie I’ordine dei set-
te peccati capitalill’.

San Raimondo di Penyafort, nella sua Summa de Paenitentia, si
prefigge di fornire ai suoi confratelli una piccola summula redatta in
base agli insegnamenti delle autorita e dei maestri, che consenta loro
guando inforo poenitentialiforsitan dubitaverint... quaestiones mul-
tas et casus varios ac difficiles et perplexos ... enodare us. L'autore

115 ibid., art. 7, dist. 1, g. 3: ibid., p. 326. Invece insiste: tria in principio sant eipropo-
nendo. Primum est ut proponatur ei aliquid per quod timeat penam gehennae. Secundum est
ut proponatur ei aliquid per quod desideret gaudium vitae eternae. Tertium est ut sacerdos re-
moveat a penitenti confusionem erubescentiae, scilicel ne vereatur propter verecundiam confi-
ten sacerdotipeccata sua. Sed dicat eisacerdos:forsitan ego suro deterior peccator quam tu; ho-
mo sum similis tibi, ne rcverearis faciem meara. Melius est tibi ut sustineas verecundiam in
presenlia mea quam in die iudiciiin conspectu omnium (ibid.).

116 Robert of Flamborough, Liber Poenitentialis-, a cura di J.J. Francis Firth,
Pont. Ist. of Medieval Studies, Toronto 1971. Firth pensa che I'opera sia stata redatta tra il
1208 e il 1213, e in ogni caso conclusa prima del 1215 perché riporta ancora impedimenti al
matrimonio che sono stati cancellati dal Lateranense IVV. Sebbene I'opera non raggiunga
I’ampiezza di temi né la profondita teologica del suo contemporaneo, tuttavia condivide la
finalita didattica, e la si puo considerare un vero manuale per I'istruzione pastorale: di fatto
¢ indirizzata a Robert Poore che I’aveva chiesta a questo scopo, e per la prima volta racoglie
in modo semplice e raggiungibile dai sacerdoti il nuovo ordinamento canonico, specie per
quanto riguarda il matrimonio e i chierici {ibid., pp. 8-9).

17 Cfr. ibid., lib. I, cap. 2-3: ibid., pp. 58 e 62.

Iltl S. RAIMONDO DI penyafort, Stimma de Paenitentia, Prooemium, 1. nell’edizione
curata da X. UCHOA - L. DIEZ, per la collana «Universa Bibliotheca luris», Roma 1976, 277.
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spiega che dividera la materia in tre parti, iniziando dai crimini che
principaliter et directe committuntur in Deum, poi trattera di quelli
che si commettono in proximum, finalmente delle irregolarita e di al-
tri difetti riguardanti i chierici. Alla fine della terza parte, come ulti-
mo capitolo, S. Raimondo tratta de paenitentiis et remissionibus, of-
frendo allora un piccolo ma utilissimo trattarello sulla riconciliazio-
ne sacramentale: studia cos’é la penitenza e quali sono i suoi atti
(contrizione, confessione e soddisfazione), si sofferma a vedere le
doti della vera confessione (amarezza, prontezza, integrita e fre-
guenza) e le forme della soddisfazione; e scende a specificare come
il sacerdote deve procedere per assicurare Tintegrita e sincerita della
confessione e come deve moderare la penitenza da compiere.
Particolarmente interessante € la questione che espressamente
si pone se il confessore possa e debba interrogare il penitente. Con-
sapevole che alcuni ritengono queste domande abusive, S. Raimon-
do giudica tale posizione piena periculo propter simplicitatem et ve-
recundiazzi hominum, e crede il contrario, cioé che il sacerdote debet
facere interrogationes. Giustifica la sua posizione e spiega che cosa
si deve arrivare a sapere (quis, quid, ubi, ...); poi dice come si devo-
no fare le domande; infine aggiunge: Doceat etiam de forma confes-
sionis. Deinde dicat ei quod sedeat (genuflectat, in altre edizioni, co-
me osservano i curatori) humiliter ad pedes sacerdotis, quoties confi-
teor. Item, sifemina est, instruat eam quod semper sedeat ex tran-
sverso. Item, non respiciat faciem mulieris sacerdos in confessione,
quia ut dicitur in Habacuc: «Facies earum ventus urens» et in Osea 2:
«Auferat fornicationes a facie sua et adulteria sua de medio uberum
suorwn». Exinde debet pio, dulci ac suavi alloquio inducere eum ad
compunctionem; proponens ei beneficia quae contulit sibi Deus; et
praecipue circa Passionem. Item, quia non venit propter iustos, sed
propter peccatores. Item, quia illi, si bene paenitent, magis postea di-
liguntur et exaltantur a Deo, quod patet in Petro, Paulo, latrone et
multis aliis. Promitat veniam. (...) Item, suadeat ei quod non vere-
cundetur confiteri, quia non homini confitetur, sed Deo. Item, quia in
paenitentia confessus pro absoluto habetur. Sivero non vult confiteri,
proponat ei terrores iudicii, poenas inferni. (...) Post haec audiat sim-
pliciter confessionem ipsius, qua audita incipiat interrogare ordinate
et distincte, ut supra. Consulo tamen quod in interrogationibus non
descendat ad specialia peccata vel ad speciales circumstantias; quia
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multiforte post tales interrogationes delinquerent, aliter etiam nesci-
rent cogitarelld.

Nell'opera Confessionale, attribuita erroneamente a S. Bona-
ventura, ma certamente databile nella sua epoca storica, si puo leg-
gere: «Non ti porre a sedere solo con una donna, in un luogo secre-
to senza I'arbitro e senza testimonio» 120. La frase sembra ripropor-
re, applicandolo al caso specifico della confessione, il consiglio di
San Girolamo a un sacerdote: Solus cum sola, secreto, et absque arbi-
tro, vel teste, non sedeas!?l. Invece, tra le opere autentiche del Sera-
fico & possibile trovare questa raccomandazione ai futuri frati: Nec
unquam respicias in faciem alicuius mulieris. (...) Nec tamen quia
sanctae sunt, ideo minus cavendae: quo enim sanctiores fuerint, eo
magis alliciunt122, :

Nell’lstruzione per le novizie di Gradmont, di data incerta, ma
sicuramente inquadrabile nel Duecento o nel primissimo Trecento,
viene indicato alle donne di coprirsi la testa durante la confessione,
raccomandazione che certamente non ¢ originale di quell’epoca ma
che molto probabilmente si ¢ generalizzata in quel secolol23,

Un manoscritto intitolato Ouatuor sunt summe necessaria con-
fesionis audienti, procedente dal monastero bavaro di Alderspach e
databile nel Trecento, dice cosi: Prima est quod confessor debet sede-
re in loco suspicione carente, ubi ab omnibus possit videri et a nullo
audiri, quod cavere debet ne, dum confitentem foris a sordibus purgai,
ipse ex bis quae audit, per voluntariam delectationem interius sordide-
tur. Debet enim esse ut nobilis manus quae alium lavai, lavans mun-
datur: munda sunt munda. Non ut laxiva vilis quae alios mundat et se
inquinai. (...) Tertia, nullatenus debet respicere vultum confitentis vel
maxime mulieris, ne confitens confundatur, et ne confessione delecta-
tione capiatur. Unde debet semper mulier sedere a latere confessoris,

La data dell’opera € da collocare tra il 1225-1227, a Barcellona, senza escludere, anzi, una
revisione compiuta dall’autore dieci anni dopo (cfr. ibid., pp. LXXIV-LXXVIII).

mlbid., 831-832.

1211 Si pud vedere tra le opere di S. BONAVENTURA, Confessionale, ed. Firenze 1576, p.
126.

121 S. Girolamo, Epist. LII, Ad Nepomutianum sacerdotem, 5: PL 22,532.

122 S. BONAVENTURA, Regula novitionim, cap. 12, in Opera omnia, ed. Quaracchi,
1898, VIH, p. 487.

123 Ripreso da A. VILLEEN, Les sacraments. Histoire et Liturgie, Paris 1931, p. 229.
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numguam autem in facie, quia sicut dicitur in Habacuc: Facies eius
ventus urens (c/rHab 1,9)]2A

Un’altra opera molto diffusa tra i sacerdoti in questo periodo
sembra essere stata il Manipulus curatorum, di Guido di Montro-
cher, datata nel 1333. Guido, indicando che confessore e penitente
non devono essere uno seduto accanto all’altro ¢ che il sacerdote
non deve guardare l'altro in faccia, precisa il perché: Ergo confessor
peccatorem docere et monere: ut ad pedes eius humiliter sedeat nec pa-
ttar eum sedere de pariter et si sit mulier eam docere ut sedeat ex tran-
sverso: nec respiciat sicenlos faciem mulieris.., nec etiam respiciat
guemcumgque confitentem in faciem quod ex inde audacius confitebi-
turl?s.

In Inghilterra, verso la meta del Trecento, John Mirk, canonico
di Lilleshal, pubblica Istructionsfor Parish Priests, un opuscolo per i
parroci dove, trattando della confessione, raccomanda che il confes-
sore mantenga un atteggiamento molto raccolto e al piu possibile
inespressivo, allo scopo di facilitare I’accusa dei peccati: The priest is
to teach bis oivn flock to kneel. He is tben to puli bis hood over bis
eyes. When a ivoman comes to confessioni he is not to look on berfa-
ce, but to sit stili as a storie; nor to spit or cough but to remain stili as
any maid. 'When she hesitates, he is to encourage to speak boldly, by
saying he has perhaps sinned as bad or worsel26.

Sulla scia di questi orientamenti, si comprende, ad es., che a lo-
de di Ugo, vescovo di Grenoble, venga detto: Mulierum confessiones

121 11 manoscritto si trova adesso nella Staatsbibliothek Manchen: Cim 2701, f. 80r.
Per questi dati, vid. P. LOPEZ, Et lugar para la celebracion de la penitencia, cit., p. 877. P.
Lépez osserva pure che un’indicazione simile si trova negli Statuti sinodali di Wary di
Dommartin, vescovo di Verdura (ibid.; I'autore rimanda a A. VILLIEN, Les sacréments. Hi-
stoire et liturgie, cit, p. 231).

125 Guido DI MONTROCHER, Manipulus Curatorum, p. Il, tract. 1li, cap. 8.

126 JOHN mirk, Instructions for parish priest: Hoto to bear confessions, n. 889, nell'edi-
zione di quest'opera a cura di G. KrISTENSSON, John Mirk’s instructions for Parish Priests,
CWK Gleerup, Lund 1974, p. 119. L'opera é sostanzialmente una traduzione versificata
delYOculus Sacerdoti scritto da Guglielmo di Pagula (probabilmente nel periodo 1320-
1326, secondo L.E. BOYLE, The Oculus Sacerdoti and Some Other Works oj William of Pa-
gula, in «Transactions of thé Royal Historical Society» 5 (1955) 105). La versione del Mirk
voleva rendere I'opera latina «in the regular loose fashion of thé day» ed ebbe grandissima
diffusione nel suo tempo c anche per tutto il Quattrocento: cfr. M.L. MAGGIONI, Un ma-
nuale per confessori del Quattrocento inglese, Vita e Pensiero, Milano 1993, dove a piu ripre-
se analizza I'influsso del libro di Mirk su un’altro confessionale del secolo posteriore.
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non minus caute quam benigne suscipiebat. Non enim in angulis, aut
obscuris, aut secretis locis eas audire solitus erat, sed potius ubi a pluri-
bus conspici posset: et aurem quidem satis familiariter applicabat, ocu-
lorum autem in alteram partem vertebat aspectum: auditum solum
propter insidias diaboli negotiis afferens applicandum27.

Al modo dei gia citati si esprime pure Roberto d’Aquino nel
primo Quattrocento (verso il 1409-1410): ego nescio laudare illos
qui audiunt confessiones mulierum in locis secretis, in cameris, in an-
gulis latebrosis in quibus etiam quandoque et saepe qui boni et iusti
creduntur ad enormissima sacrilegia et vituperabiles dissolutiones la-
bunturl2s.

A Colonia, in pieno Quattrocento, Dionisio il Certosino, nel
suo De vita et regimine curatorum raccoglie alcune indicazioni sul
modo di tenersi i sacerdoti durante le confessioni: In locis secretis et
tenebrosi non est audienda confessio. Nec confitentis, praesertim mu-
lieris, confessor aspiciat vultum. Insuper mentem suam confessorfigat
in Domino et in timore divino. (...) In ipsa confessione auditione cor-
dialiter Deum pro confitentibus deprecetur, ut Deus omnipotens et be-
nignas ob suam pietatem immensam illis ignoscat, atque veram contri-
tionem, satisfactionem, illuminationem eis largiri atque deinceps a
peccatis praeservare illos dignetur. Praeterea, quum confessor sit confi-
tentium spiritualis pater ac medicus, utputa Dei vicarias, vulnerumque
animae (id est vitiorum) curatori bine audiendo confessiones debet
piissimi patris ac providi medici affectum assumere, et contra confiten-
tes non amaricari aut indignan, nec impatienter aut turbulenter eos
audire. (...) Instruat confitentem quod ipsa confessio debet esse pura
et integra, quod in ea omnia auferantur peccata. (...) Hortetur itaque
confitentem ut audacter et integerrime confiteatur; dicatque: Ecce
quod in confessione scio, minus scio quam quod non sciol29,

A Firenze, sempre nella stessa epoca, Sant’Antonino di Firenze,
ne parla in modo simile: Si sit mulier debet eam docere ut sedeat ex
transverso, nec respiciat sacerdosfaciem mulieris, quia ut dicitur in Aba-
cuc, facies mulieris, facies leonis, et ventus urens; nec etiam respiciat

127 Riportato da P. LOPEZ, El lugar para la celebraciéon de la penitencia, cit., p. 878,
nota in calce 71.

128 ROBERTO d’aquino, Opus quadragesimale, sermo 19, cap. 2.

129 DIONISIO i1 Certosino, De vita et regime curatorum, art. 37, in Opera omnia,

Tournai, 1909, t. XXXVIII, p. 285.
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guemgumgque in faciem quia ex inde audacius confitebitur 13°. Lo stesso
autore, nella recopilazione intitolata Snmma Theologiae scrive: audien-
do midieres, caveat, ne nisiin publico audiat, et nisiab aliquo vel aliqui-
bus videatur, nec multum immoretur, nisi quantum necessitas confessio-
Ni requirit. Et eis, quae nimis frequentavi volunt, assignet certuni tem-
pus, extra quod ipsas non audiat, nec aliis colloqui se eis exponatl3b

¢) La prova dell'acettazione di queste indicazioni da parte dei confesso-
ri e dei penitenti: la testimonianza dell'arte

E possibile giudicare le indicazioni che abbiamo visto come pia
desideri, raccomandazioni da fare perché ottime in se stesse ma ir-
raggiungibili nella pratica? Le miniature che ci sono arrivate nei vari
sacramentali, rituali, libri di ore e libri di preghiera, i quadri e gli af-
freschi che possiamo ancora oggi vedere nelle chiese, e altre manife-
stazioni artistiche simili, testimoniano che tali indicazioni non rima-
sero carta bagnata, furono invece accolte e messe in atto da parte di
confessori e di penitenti, anche se é lecito pensare che non fu cosi
da tutti. Senza pretese esaustive, offriamo adesso una breve rassegna
di questi elementi che confermano quanto abbiamo visto nelle pagi-
ne precedenti.

Nella volta della chiesa dell’'Incoronata, a Napoli, sono rappre-
sentati i sette sacramenti10I13lipinto sul sacramento della riconci-
liazione mostra un sacerdote seduto su un seggio e una donna ingi-
nocchiata dinanzi a lui; il sacerdote non guarda alla donna, ma é con
la faccia volta in un’altra direzione. Un gruppo di tre flagellanti in-
cappucciati completa la scena 133

130 S. Antonino, De audiencia conf., c. 8, lett. O.

131 Idem, Stimma theologiae, p. Ili, tit. XVII, cap. 19.

132 Ci sono buoni motivi per datare con sicurezza Topera intorno al periodo 1360-
1365, sia in base a ragioni interne che a documenti storici (la regina Giovanna | fu incoro-
nata nel 1352, la chiesa fu consacrata nel 1368). | dipinti sono vicini alla scuola del Giotto
ma non dello stesso Giotto; I'autore potrebbe essere stato Gennaro di Cola, scolare di Si-
mone Martini, o con ancora maggior probabilita Roberto Oderisio: cfr. B. Tf.MPORAD, Le
pitture dell'lncoronata, dattiloscritto appartenente alla Biblioteca «B. Molajoli», Sopp. per i
Beni Artistici e Storici, Castel Sant’EImo, Napoli 1980 (colloc. LO 453, sezione 15), pp. 4,
16-17,31-33,68-72.

133 Una fotografia e un commento a questo dipinto si pud trovare in P. TOESCA, Il
Trecento, UTET, Torino 1964, pp. 690-691.
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Il manoscritto conservato nella Biblioteca Augusta, a Perugia,
col numero1238, e databile nel Quattrocento, riporta tra le altre,
una miniatura sulla confessione dove un frate incappucciato si trova
inginocchiato davanti al sacerdote: costui ha la testa apoggiata sulla
mano, e guarda in direzione opposta all'incappucciatol34.

Il trittico dei sacramenti, dipinto da Roger van der Weyden cir-
ca il 1445, rappresenta cosi il sacramento della riconciliazione: un
sacerdote seduto su una sede aperta, fissa, di legno oscuro, davanti
al quale un uomo ¢ inginocchiato in atteggiamento implorante, men-
tre una donna, alquanto ritirata, aspetta il suo turno; il sacerdote ha
la testa copertalss.

NelTincunabole dell’Eruditorum poenitentiale stampato a Pari-
gi da Antoine Caillaut circa il 1488-90, I'incisione collocata all'inizio
del libro riporta un disegno dove si vede il sacerdote seduto in un
ampio seggio e un uomo inginocchiato accanto a lui: il penitente
guarda in una direzione, il sacerdote in un’altral3.

In un disegno del Devotus libellus de modo confitendi et poeni-
tendi, incunabole stampato a Delft (Belgio) nel 1494, il sacerdote &
seduto in una grande sedia, quasi una catedra, con il braccio destro
piegato e la mano sulla fronte; davanti a lui si trova inginocchiato un
uomo che gli parla 137.

Queste testimonianze artistiche, e altre che si potrebbero ancora
aggiungere, documentano che le indicazioni a sacerdoti e penitenti che
abbiamo visto prima non andarono a vuoto e furono invece accolte fino
al punto da diventare frequenti nel modo di ricevere le confessioni; & per
guesto che gli artisti le tengono presenti quando rappresentano nelle loro
opere questo sacramento. Certamente queste testimonianze non docu-
mentano che tali indicazioni fossero sempre osservate; di fatto in altri do-
cumenti artistici del Quattrocento e del Cinquecento la confessione sa-
cramentale non viene rappresentata secondo questi accorgimentil3g.

154 Riprodotto da G. Volpe - L. VOLPIiCELLi - A. Della Corte - A. Pazzini, La vita
medioevale italiana nella miniatura, Roma 1960, p. 14.

155 Una fotografia di questo trittico si puo trovare in J. PIJQAN, Stimma artis, XV,
Madrid 1952, p. 76.

136 Una fotografia di questa incisione si puo vedere nella New Catholic Encyclopedia,
New York 1967, voi. 11, p. 86.

7T Riprodotto da M. RIGHETTI, Manuale di Storia della Liturgia, cit., 1, p. 391.

138 Si veda, ad es., la miniatura del Libro d’Ore (conosciuto come «Libro d’oro») di
Renata di Francia, datato nel Cinquecento, dove un vescovo amministra la riconciliazione a
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3.1 pruniconfessionali

Volendo riassumere le indicazioni e suggerimenti fatte nei se-
coli XII-XV riguardanti il luogo e altri circostanze fisico-spaziali
della confessione sacramentale, potremmo dire che i vescovi e gli
scrittori ecclesiastici insistono perché I'atto sacramentale della riconci-
liazione avvenga nella chiesa, in luogo ben visibile e illuminato; e per-
ché il sacerdote sia in atteggiamento di vero raccoglimento, attento ad
ascoltare bene il penitente per poter giudicare la sua situazione e aiu-
tarlo con i consigli opportuni, senza distrarlo né distrarsi guardandolo
in faccia, ecc. Queste osservazioni sono fondate innanzitutto su una
teologia sacramentaria che valorizza I’accusa dei peccati non solo dal
punto di vista dogmatico ma anche penale, e che vede la contrizione
sincera — unita alla confessione e alle opere penitenziali — al cen-
tro e alla radice di tutto il processo della Riconciliazione. Queste in-
dicazioni palesano anche la consapevolezza che I’accusa dei peccati
sinceramente integra riesce non di rado faticosa e difficile al peni-
tente, minacciata da diversi ostacoli, del resto comprensibili se si tie-
ne conto della debolezza della natura umana dopo il peccato. Infine,
tali suggerimenti sembrano nati anche dall’esperienza che i colloqui
privati tra sacerdoti e donne — specie quando riguardano argomen-
ti intimi e avvengono con una relativa frequenza — possono sfuggire
al controllo degli uni o delle altre, e quindi sono esposti a derivazio-
ni non conformi con la santita del sacramento e del sacerdozio.

E vero che vescovi e scrittori ecclesiastici urgono I’osservanza
di queste raccomandazioni quando si tratta di confessare le donne;
ma le chiedono anche quando si tratta di confessare gli uomini, per-
ché in ultima analisi tutte queste indicazioni mirano ad assicurare
che il penitente si possa confessare bene (fideliter). Queste indica-
zioni mirano a promueve quelle condizioni esterne che favoriscono
I'onesta del sacramento e specialmente l'integrita dell’accusa: che la
confessione sia pura et integra, secondo la formula piu volte adope-
rata nei testi che abbiamo visto. Questi accorgimenti tendono a faci-
litare che il penitente dichiari apertamente tutti i suoi peccati: & que-
sto il concetto che ritorna con diverse formule nei testi che abbiamo
esaminato prima (ut confiteatur integre, ut humiliter et corde contrito
confiteatur, to encourage to speak boldly, ne conjitens confundatur,
guod ex inde audacius confiteatur, ecc.).
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E in questo contesto dottrinale e pastorale della prassi della ri-
conciliazione che troviamo per la prima volta il confessionale, inteso
come sede fissa dove si ricevono le confessioni dei fedeli e al con-
tempo come sede che presenta alcune caratteristiche proprie indiriz-
zate fondamentalmente acl assicurare I'integrita e I'onesta della con-
fessione sacramentale. E opportuno rilevare che, nel nostro argo-
mento, la terminologia pud indurre a qualche equivoco, dai mo-
mento che con la parola «confessionale» sono indicate realta piu o
meno simili, ma non esattamente uguali; ad es., sedi completamente
fisse o alquanto mobili, aperte davanti o completamente chiuse,
con una grata o con un velo che separa il sacerdote dal penitente,
ecc.139.

Nel 1512, un sinodo a Siviglia proibisce ai sacerdoti di ricevere
le confessioni nei confessionali delle case private i cui signori abusi-
vamente e con dolo erano riusciti in passato a ottenere questo privi-
legio 140. Desdouits pensa che tale Concilio Hispalense prescrisse se-

una donna: riprodotta dalla New Catholic Encyclopedia, eie, p. 82, e anche dalla Enciclope-
dia Cattolica, Citta del Vaticano 1950, voi. 9, col. 1113-1114.

159 Sembra pacifico che le prime sedi fisse addossate alla parete nell’interno delle
chiese, sono state quelle di Pisa nel XIV: cfr. M. RIGHETTI, Manuale di Storia liturgica, cit.,
p. 1, 392, che rimanda a F.X. KRAUS, Geschichte der chris/lichen Kunst, Freiburg 1897, II, 1,
p. 486. Tuttavia non era in quell’epoca una prassi frequente, poiché fino al Quattrocento la
sede abitualmente usata deve essere stata mobile: cfr. P. LOPEZ, El lugar para la celebracién
de la penitencia, cit., p. 879, che rimanda su questo punto a W. SCHLOMJBS, Die Entwicklung
in der katholischen Kirchen, Dusseldorf 1965, pp. 20-24.

A Padova, nella Basilica di Sant’Antonio, si conserva una sede mobile alta — con
due paraventi a destra e sinistra muniti di grata e ai quali sono addossati due piccoli ingi-
nocchiatoi — che The Catholic Encyclopedie (Robert Appleton Co., New York 1911, voi.
Xl, p. 622) considera di stile gotico e ritiene sia del Trecento. Tuttavia alcuni clementi di
gquesta sede fanno pensare piuttosto al neogotico; in ogni caso sembra sicura la presenza di
elementi di epoche posteriori al XIV, forse aggiunti a elementi di epoca piu antica.

140 CONC. HISPALENSE, cap. 19: MSI 32, 601. Ecco il testo: Plurespersonae subfalsis
relationibus, dicentes se esse nobiles, uel habere ad hoc necessitatemi, ve!per alias causas, irnpe-
trarunl plura confessionaria, et variasfacultales habendi altana mobilia, et missatn audiendi in
suis dornibus, vel in eis recipiendi Sancta Sacramenta: et quia si Papa dominas noster esset
inférmalas de qualitale plurima ex dictispersonis, et vili canon condiiione et stirpe, ac etiam de
aliis defeclibus, quos nonnulli patiuntur, non est credendum, quod jides eisdem concederei fa-
cultales, maxime cum tot sint, et ade-o commimes, ut inde orientar magna scendala, etfacta in
vilipendium deducantur: et quia ad nos spedai inspicere, el examinare dicta confessionaria, et
facultales, et exequutioni demandare illa. quae faerini impetrata sub vera rela/ione, et exponere
ac demonstrare Suae Sanctitati ea, quae fuerunt impetrata subreptiiie, et a personis de quibus
oritur scandahnn, et periculum consciestiarum; mandamus ut nulius sacenlos missam celebret
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di fisse e chiuse per ricevere le confessioni dei fedelil4l. P. Lépez os-
serva che tale indicazione non viene riportata negli Atti di quel Con-
cilio cosi come proposti da Mansi; in proposito é rintracciabile sol-
tanto la proibizione di confessare nei confessionali delle case
private 142. 148 ogni caso, & fuori dubbio che tale Concilio conosce
I’esistenza di confessionali e che con la parola confessionale vuole
indicare la sede per Famministrazione del sacramento. Se & vero che
il breve riferimento ad essi non dice molto sulle caratteristiche pecu-
liari di tali sedi, fa capire invece — proprio per la sua brevita — che
gia a quel momento e in quei luoghi era conosciuta e usata una sede
specifica e peculiare per la celebrazione della Riconciliazione. Che si
trattava di sedi con caratteristiche speciali, lo si deduce dal fatto che
guesto Concilio non intende parlare di sedie piu o meno signorili,
che certo non mancavano nelle case dei nobili.

A conferma dell'uso pacifico del confessionale come sede spe-
cifica e peculiare per la riconciliazione sacramentale in parecchi luo-
ghi, € ben documentato che Santa Teresa d’'Avila nelle Costituzioni,
nel 1.563, aveva scritto: «L'ufficio di Sagrestana é (...) essere attenta
a far si che le confessioni procedano con ordine e non permettere di
arrivarsi al confessionale senza licenza» H3. Nel 1576, rivolgendosi ai
sacerdoti che dovevano fare la visita dei conventi delle Scalze, indi-
cava di guardare i confessionali e controllare che abbiano i veli bene
inchiodati: Importa mucho que siempre se mire loda la casa para ver
con el recogimiento que estd; porque es bien quitar las ocasiones, y no
sefiar de la santidad que viere — por mucha que sea — porque no se

in domo illius personae particularis vigore cuiusvis confessonarii, vel alterius facultatis, quamvis
snbscriptae a nostris Provisoribus, absque eo quodper nos priusfuerit visa, el examinata; ...

141 M. Desdouits, Le confessionnal est-ii encore actuel?, cit., p. 230.

142 P. LOPEZ, El lugar para la celebracion de la penitencia, cit., p. 880, nota in calce n.
76.

143 Sta. Teresa d‘Avila, Constituciones que la Madre Teresa de JesUs di6 a las carme-
litas Descalzas, c. 9: De lo que esta obligada a hacer cada una en su oficio, in Obras completas,
edizione a cura di Efrén de la Madre de Dios y Otger Steggink, BAC, Madrid 1986, p.
833: El oficio de la sacristana es tener cuenta con todas las cosas de la iglesia y mirar que se sir-
va alli al Sefior con mucho acatamiento y limpieza, y tener cargo de que vayan en concierto las
confesiones y no dejar llegar al confisionario sin licencia, so pena de grave culpa, si nofuere a
confesarse con quien esta sefialado. Sulla datazione delle Constituciones, cir. M.l. Alvira, Vi-
sion de 'hommeselon Thérése d'Avila, de Guibert (OEIL), Paris 1992, p. 413.
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sabe lo porvenir; y ansi es menester pensar todo el mal que podria su-
ceder, para — como digo — quitar la ocasién, en especial los locuto-
rios, que haya dos rejas: una a la parte de afuera, y otra a la de dentro,
Yy que por henguna pueda caber mano; esto importa mucho, y mirar los
confisionarlos, y que estén con velos clavados, y la ventanilla de co-
mulgar que sea pequefia 144, Queste raccomandazioni hon palesano
novita per quanto riguarda l'uso del confessionale, che doveva esse-
re noto a quelle persone gia da molto tempo prima.

Sempre in Spagna, S. Giovanni d’Avila in un suo memoriale ri-
volto ai vescovi e scritto sicuramente nel 1551, avverte che corrono
pericolo coloro che confessano le donne fuori dal confessionale e
che pure per esse — nonché per gli uomini — & grande occasione di
tacere i peccati commessi: peligro corren los que confiesan mujeres
fuera del confesonario, por la ocasion que tienen de ver tan de cerca la
faz de la mujer, y para ellas es gran ocasion para callar sus pecados; y
este peligro toca también a los hombres. Conviene que en las iglesias
haya confesonarios, a lo menos de palo, que es cosa facil; de manera
gue el confesor sea visto de todas y el penitente pueda quedar escondi-
do 1¥34La breve indicazione del santo «apostolo dell’Andalusia» rias-
sume bene i motivi che hanno portato storicamente all’'uso del con-
fessionale: assicurare una confessione buona e onesta da ogni punto
di vista; concretamente, assicurare da una parte che il penitente —
uomo o donna — non abbia ostacolo a manifestare tutti i suoi pec-
cati e dall'altra assicurare pure che non si dia occasione al sacerdote

144 STA. TERESA n’Avila, Modo de visitar los conventos de las Carmelitas Descalzas,
15, in Obras completas, cit. p. 845. Nell'epigrafe successivo, aggiunge: Importa mucho infor-
marse del capellan y de con quién se confiesan, y que no haya mucha comunicacion, sino lo ne-
cesario, y informarse muy particularmente de esto. Sulla datazione dell'opera, cfr. M.l. Alvi-
RA, Vision de 'bomme selon Thérése d'Avila, cit., p. 414.

145 S. GIOVANNI D’Avila, Lo que se debe avisar a los obispos, preso dal Memorial
primero para el Concilio de Trento, in Obras completas, ed. de L. SALA BalLUSTy F. Mar-
tin HERNANDEZ, Madrid 1970-71, voi. 6, p. 72. Sull’autenticita della datazione, cfr. ibid.,
pp. 5-25.

In seguito al testo riportato, il nostro autore aggiunge: Muchos confesores dicen y ha-
cen cosas malas con los penitentes, asiaplicaAndose para si las restituciones que se deben a per-
sonas ciertas, como induciendo a mal de deshonestidad a las mujeres, como en otras cosas se-
mejantes. Y es tanta la ignorancia de los penitentes que, aunque vean estos males de los confe-
sores, no los osan decir, a quién lo remedie, creyendo que con el mismo vinculo es obligado al
secreto el penitente como el confesor {ib.). Sul ruolo svolto da questo santo nella riforma del
clero, cfr. F. SANCHEZ Bella, La reforma del clero en San Juan de Avila, Rialp, Madrid 1981.
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di venire meno alla santita e purezza che richiedono il sacerdozio c il
sacramento. Dal riferimento al nascondimento del penitente, si com-
prende che si tratta di una sede particolare, non di una semplice se-
dia.

La scarsita delle notizie in proposito fa capire tuttavia che, nel-
la pratica, durante i secoli XV-XVI, la sede fissa e con caratteristiche
proprie non era universalmente adoperata né prescritta dall’autorita
ecclesiastica, piuttosto era un modo — che tendeva a diffondersi —
di attuare le tanto ripetute indicazioni in materia emanate da vescovi
e concili, ed spiegate da teologi e autori spirituali. (continua)

Pontificio Ateneo della Santa Croce
Pzza. Sant'Apollinare, 49 — Roma
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LA PLURALIDAD HUMANA

Antonio RUIZ RETEGUI

Sumario: I. El ser humano y los seres humanos: la condicion plural de la existencia humana - II.
La «medida» del ser humanos: «eleccion»y «seguimiento» - Ill. Alteridady pluralidad - IV. Arti-
culaciones de lapluralidadhumana - V. Relacién entre los niveles de alteridad - VI. La sexualidad
y alteridad entre los seres humanos - VIL Condiciones de posibilidad de la alteridad sexuada -
VIIl. Relacién entre la alteridad sexualy la «propiamente personal» - IX. Elestudio de la plurali-
dad humana.

I. El ser humano y los seres humanos: la condicion plural de la exi-
stencia humana

El «tema» de los tratados de Antropologia es el ser humano. Ex-
presan su objeto con esa expresion: «el ser humano», en singular. Ob-
viamente se sabe que no existe solamente un ser humano sino una
multitud de seres humanos. Cuando expresan su objeto en singular
no quieren decir que estudian sé6lo uno de los muchos seres humanos
gue existen en el mundo. La singularidad del objeto de la ciencia no
es un equivoco: expresa que el conocimiento de la ciencia se refiere a
aquello que es efectivamente singular, no multiple, en la pluralidad de
los seres humanos. La ciencia estudia la esencia comun, la naturaleza
humana de la que todos y cada uno de los seres humanos participan.

Asi como a la zoologia no le interesan los elefantes, sino el ele-
fante, asi también a la Antropologia como ciencia no le interesan los
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casos singulares, que serian objeto del conocimiento singular, empi-
rico, histdrico y contingente. Si en algunas ocasiones parece que la
ciencia se interesa por algin caso concreto, es porque probablemen-
te en ese caso se vislumbran leyes generales aplicables a todos los ca-
sos singulares.

De esta manera se reconoce implicitamente dos 6rdenes bien
diferenciados: el orden de las normas o leyes universales, que es el
objeto del conocimiento cientifico; y el orden de los casos concretos,
gue son contingentes y cuyo conocimiento es de un tipo esencial-
mente diverso del conocimiento de la naturaleza humana en univer-
sal, es decir, es un conocimiento esencialmente diferente del conoci-
miento de las universales determinaciones de las esencias.

El conocimiento de ios meros casos concretos suele ser consi-
derado como un conocimiento de menor categoria, de menor den-
sidad gnoseologica, un conocimiento anecdético, irrelevante frente
al conocimiento universal propio de la ciencia. Implicitamente se
piensa que el verum que alcanza la ciencia de los universales es
esencialmente superior al verum que puede encontrarse en el cono-
cimiento de los casos concretos, de la verdades histéricas y contin-
gentes.

En ese juicio sobre la diferencia entre el verum universal y el
verum particular, se apoya sobre el prejuicio implicito de que las
verdades universales tienen una mayor dignidad que las verdades
concretas, porque las verdades universales se refieren a las esencias
universales, a lo que es necesario y no contingente. Quiza, detras de
esa valoracion se encuentra también el prejuicio implicito de que el
conocimiento las leyes universales es el medio por excelencia para el
dominio de aquello que es medido por esas leyes. Abstrabe et impe-
ra. Esto es lo que se formulé en los comienzos de la modernidad con
el famoso adagio «conocer para prever, prever para poder» h

La distincion entre estos dos Ordenes tiene por base la indivi-
duatio ratione materiee —la «individuacion por razén de la materia»
de los antiguos— que hace que cada individuo no sea mas que un
simple representante de las leyes o determinaciones universales

| Evidentemente esa torma de valorar la intensidad o calidad de verum es radical-
mente alterada en la perspectiva cristiana, por el hecho histérico de que el Verbo, que es la
Verdad infinita, se ha hecho carne, es decir, ha entrado en la historia, y ha vivido una vida
concreta llena de contingencias. Pero éste no es ahora nuestro tema de estudio.
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Segun las leyes de la individuacion de los universales los indivi-
duos de la especie humana son distintos entre si porque cada uno
realiza la esencia 0 naturaleza humana en una materia diversa, y esto
hace que los individuos humanos se distingan por las muy diversas
caracteristicas debidas a la materialidad: el color del pelo, la estatu-
ra, la fisonomia, el acento en el lenguaje, etc.

En una primera mirada parece que lo que hace que las perso-
nas humanas sean numéricamente diferentes es la propia materiali-
dad de cada una, segun el citado principio de la individuatici ratione
materise. En este sentido se puede decir que la materialidad de la
condicion humana es la base de la pluralidad de seres humanos. Si
esto fuera todo, podria pensarse que el conocimiento que hace justi-
cia al ser humano es el conocimiento universal propio de la ciencia
antropolégica. Podria pensarse que lo interesante es la esencia hu-
mana, la naturaleza humana, o, como deciamos al principio, «el ser
humano», al mismo tiempo en universal y en singular. La condicion
plural del ser humano seria irrelevante desde el punto de vista an-
tropolégico: la antropologia seria la misma si sélo existiera un indi-
viduo humano.

Pero la pluralidad de seres humanos no es una simple multipli-
cidad de elementos dispersos, neutrales e inconexos. Los seres hu-
manos no son distintos so6lo ni principalmente por la distincién
numérica, como si fueran sencillamente diversos representantes de
una esencia o naturaleza universal. Cuando se habla, por ejemplo,
del tridngulo equilatero, se habla de una forma geométrica abstracta.
Esta forma se representa cada vez en un tridngulo equilatero concre-
to. Puede decirse que esa esencia se materializa en cada ocasion en
una materia determinada. Cuando la multitud de representantes de
una esencia o de una formalidad universal es simplemente de este ti-
po, se puede hablar de multiplicidad, pero se trata de una multipli-
cidad que no afecta para nada a la esencia que se multiplica en sus
representantes individuales.

En cambio, en el caso del ser humano la situacion es diferente,
pues ciertamente se trata de una esencia o naturaleza comun que se
realiza en cada uno de sus individuos, pero la realizacién de esa
esencia es de tal modo, que los individuos que resultan no son sola-
mente individuos o representantes de una esencia universal, sino
gue son seres UnNicos.
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En la medicina, especialmente en la practica médica —en
cuanto distinta de la ciencia médica—, se manifiesta de un modo
muy directo y evidente esta diferencia. En efecto, la ciencia medica
es un tipo concreto de los posibles estudios sobre el ser humano.
Los diversos tratados de Anatomia, de Fisiologia, de Patologia, etc.
no se interesan por las posibles caracteristicas de unos seres huma-
nos determinados, sino por las caracteristicas que son comunes a to-
dos los seres humanos. Pero los médicos son conscientes, especial-
mente si no se encuentran en ambitos crispadamente cientificos o
investigadores, de que los enfermos que tratan NoO son meros «ca-
sos», simples representantes de normas o pautas generales. Aunque
los investigadores biomédicos y los médicos cultivan la misma cien-
cia, es decir, los mismos conocimientos universales, tienen éticas
completamente distintas. El investigador biolégico considera «ca-
S0s», sus protocolos tienen una exigencias de considerar los nime-
ros suficientes de «casos» en las experiencias que se propone. En
cambio, el médico es plenamente consciente de él no puede consi-
derar cada enfermo como un «caso», Sino como un ser Unico y, en
este aspecto, no connumerable homogéneamente junto a otros.

Estas experiencias nos llevan a reconocer que el estudio de la
Antropologia no puede detenerse en la simple consideracién de la
formalidades y de las leyes esenciales universales que, trascendién-
dolos, miden los casos concretos. Si cada ser humano no es sélo un
caso concreto, entonces es que en la pluralidad de los seres huma-
nos concretos hay algo que no se encuentra en los universales.

Esto significa que el estudio de la criatura humana requiere el
estudio de la pluralidad humana en cuanto que la pluralidad huma-
na se distingue de la pluralidad de los meros representantes de una
esencia universal. En efecto, entre los representantes de una esencia
universal no hay ninguna relacién directa, mas que la que puede de-
ducirse del hecho de que representen la misma esencia.

En el caso de la naturaleza humana, la pluralidad es algo perte-
neciente a la propia naturaleza. La pluralidad misma es significativa
desde el punto de vista antropoldgico: en la pluralidad se expresan
aspectos irrenunciables del contenido de la naturaleza humana. Esta
afirmacion implica que la naturaleza humana, es decir, aquello que
se transmite por la generacion y en lo que coinciden todos los seres
humanos, no debe ser considerada sencillamente como la esencia en
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cuanto principio de operaciones, pues la esencia es la formalidad
universal que se actualiza por el acto de ser, y en este aspecto es una
formalidad que se actualiza en simples individuos2

Segun la esencia o la naturaleza, los seres humanos son iguales
unos a otros, pues tienen la misma naturaleza en sentido especifico,
es decir, forma parte de una especie biolégica. Pero los individuos
humanos también son distintos. La pluralidad humana tiene la do-
ble condicion de la igualdad y la distincion: la pluralidad humana es
la paraddgica pluralidad de seres Unicos3.

La irreductibilidad de ios seres humanos a meros individuos se
expresa en el leguaje ordinario en la distincion entre el qué y el
guién es un ser humano. Esta distincion es irreductible, es decir, no
se puede expresar quién es un ser humano enumerando una serie
méas o menos compleja de qué es ese ser humano. Los individuos de
la especie humana no se pueden conocer, en cuanto personas, desde
la perspectiva de individuos de propiedades o formalidades univer-
sales.

A este respecto es altamente significativo el modo como la fe
cristiana habla de la creacion del ser humano. En efecto, cuando en
el ambito de la revelacién se pregunta por la creacién del ser huma-
no, la respuesta se da primeramente haciendo referencia a las narra-
ciones del Génesis, pero luego se afiade que el alma de cada persona
humana es creada individualmente por parte de Dios. La afirmacién
de la creacion directa del alma de cada persona que es engendrada
por sus padres, plantea notables problemas metafisicos, cuya solu-
cién no siempre es correctamente enfocada4 Pero aunque la expli-

2 En la quimica se dice que la férmula del agua no es exactamente 1120, sino més
bien (H20)n, con lo cual se indica que si la composicién del agua fuera sencillamente un
conjunto de elementos segun la primera férmula, no podria presentar la propiedades que
realmente tiene. Estas propiedades se deben a que esas estructuras fundamentales estan
unidas entre si de forma que el conjunto presenta propiedades que exceden la suma de las
propiedades de sus elementos.

3 «Human plurality, thé basic condition of both action and speech, has the twofold
character of equality and distinction (...) human plurality is the paradoxical plurality of uni-
que beings» (Hannah Arendt, The Human condition, Chap. V “Action”, §24, Chicago
1958, pp. 175s)

Me refiero a la costumbre, en algunos ambientes catequéticos, de afirmar que los
padres engendran el cuerpo mientras que Dios crea el alma. Esta explicaciéon conduce ine-
vitablemente a una concepcion dualista del hombre, pues tanto la generaciéon como la crea-
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cacion analitica de la composicion entre creacion y generacion en el
origen de cada ser humano, no sea algo claro, su contenido y signifi-
cacion antropoldgica y teoldgica es riquisimo y decisivo.

La narracion de «la creacion del ser humano» nos habla cier-
tamente de la creacién de un ser humano concreto, Adan. Pero ya
el mismo nombre que se le da manifiesta que no se trata simple-
mente de la creacién de «un ser humano», sino mas bien del ser
humano como especie. En electo, en el texto de la Biblia se mue-
stra a Dios como manifestando un designio, mostrando que tiene
una «idea» del ser humano, es decir, del ser humano como respon-
diendo a un proyecto por parte de Dios. Si sélo fuera esto lo que
Dios hace respecto del ser humano se podria afirmar que la huma-
nidad —o «el ser humano», en universal— ha sido querido por
Dios, es objeto de un designio divino. Este designio sélo daria
cuenta de «el ser humano» en universal, justamente como es consi-
derado por la ciencia antropolégica universal. La pluralidad de se-
res humanos ya no estaria incluida en el designio de Dios creador,
mas que en la medida en que da al ser humano la capacidad de re-
producirse. Pero el que se reproduzca de hecho y que aparezcan
nuevos individuos humanos ya no es fruto de ningln designio par-
ticular por parte de Dios. La pluralidad de las personas seria algo
gue remite sencillamente a la capacidad de reproducirse que tiene
la naturaleza humana. Para cada individuo humano ya no habria
mas intervencion divina que la ayuda comun para las operaciones
propias.

El que cada alma humana sea creada explicitamente por parte
de Dios nos dice que la esencia humana es una esencia «universal»
absolutamente peculiar, porque los individuos que la realizan son ta-
les que exceden necesariamente la condicién de individuos, y po-
seen la condicidon de seres Unicos. Esto significa que la esencia hu-
mana requiere ser realizada en una pluralidad de individuos que son
seres unicos. Por lo tanto, asi como no era suficiente que Dios crea-
ra al «ser humano», la esencia humana no se «cumple» realmente si
no se realiza en individuos que son radicalmente mas que meros ili-

ciéon tienen por término algo «terminadox». Esa explicacion es en realidad una simplifica-
cién del hecho que la persona es al mismo tiempo engendrada por los padres y creada por
Dios, pero Dios la crea por la via de la causa formal, mientras que los padres la causan por
via de la causalidad material.
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dividuos. Esto implica que se trata de una naturaleza que es en si
misma dependiente de sus realizaciones concretas. La esencia o na-
turaleza humana, es esencialmente dependiente de los seres humano
concretos que la cumplen: en el caso del ser humano el orden de lo
esencial-transcendente-necesario, y el orden de lo histérico-concre-
to-contingente se encuentran intrincada e inseparablemente coim-
plicados.

La condicién de individuo que tiene cada persona permite que
sea conocida en funcion de determinaciones universales, es decir,
que la ciencia antropoldgica sea verdadera. Pero la simultanea con-
dicion de criatura Unica explica que cada persona se presente a la
mirada humana como algo radicalmente inclasificable en un escala
de propiedades universales. Por eso cada persona tiene algo de in-
comprensible, que va méas alla del clésico individuum inefabile, y que
aparece como algo esencialmente diverso, distinto, no identificable
con otra persona.

No obstante todo esto, advertimos una curiosa capacidad de
comprender a la persona singular con la que tratamos, con la que
hablamos, con la que establecemos una relacion de dialogo. Esta ca-
pacidad no se identifica con la mera capacidad de reconocer que es
semejante a mi en la naturaleza comin. La capacidad humana de
comprender no se dirige solamente al otro en cuanto representante
del universal «esencia humana», que es el modo de conocer de las
ciencias, pues se trata de un conocimiento de la persona en cuanto
tal.

Tenemos pues que cada ser humano, en cuanto mero individuo
de los universales que lo componen, cumple con el aforismo clasico,
individuum inefabile, pero en cuanto que es una persona si resulta
cognoscible en su singularidad irreductible pero no mediante de su
inclusion en formalidades universales, sino de un modo distinto: a
través del didlogo.

El conocimiento a través del dialogo es un conocimiento esen-
cialmente diverso del conocimiento por universales. Es un conoci-
miento verdaderamente personal e intelectual, y al mismo tiempo ir-
reductiblemente singular. Es un conocimiento que no sirve para si-
tuar las personas concretas como casos particulares de una ley uni-
versal y que, por tanto, permitiria prever y, por tanto, para dominar.
Por el contrario el conocimiento dialdgico s6lo puede alcanzarse a
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condicion de que el didlogo sea verdadero, es decir, que a la persona
conocida se le permita expresarse por si mismab.

De este modo se puede afirmar que conocer a la persona en
sus dimensiones universales es conocerla s6lo como individuo, y es
asunto de la inteligencia tetrica. EI conocimiento de una persona en
cuanto tal, es algo esencialmente diverso. Por esto se dice que las
personas se conocen, pero nunca acaban de conocerse. Desde luego,
lo que se conoce cuando se conoce a una persona es un conocimien-
to de densidad infinitamente mayor que lo que se conoce cuando se
conocen formalidades o leyes universales. Ante la persona conocida
como persona, surge siempre el convencimiento de que soélo Dios
puede conocerla hasta el fondo 6. Por eso, la persona conocida en
cuanto tal persona, es decir, la persona conocida a través del dialo-
go, se presenta siempre, y necesariamente, como un infinito, inago-
table, es decir, con la promesa de dar siempre mas de si misma, de
sorprender, de mostrarse libre, auténtico origen de sus acciones y de
sus palabras, es decir, un ser radicalmente original que se muestra,
por tanto, siempre de un modo nuevo e insospechado. Y al mismo
tiempo es un conocimiento verdadero y denso de contenido, aunque
ciertamente se trate de un contenido que no es dominable sino que
reclama atencion, respeto, contemplacion?.

5 El conocimiento que tiene lugar en el seno del didlogo parece corresponder al he-
cho de que el hombre no es tanto un ser definitivamente «disefiado» por Dios, cuanto «lla-
mado» por El a una comunién personal dialégica. Por supuesto, no seria suficiente decir
solamente que el hombre es «llamado», porque es también, en cierta medida, disefiado por
el creador, como se ha expuesto antes al tratar de la creacion de la que habla el Génesis. Pe-
ro la imposibilidad de reducir el hombre a representante de universales, nos advierte sufi-
cientemente de que el aspecto de «disefio» es dependiente y secundario respecto al aspecto
de «llamada». Como es evidente, estas observaciones tienen importancia decisiva en la con-
sideracion de la causalidad de Dios sobre el mundo: la primacia de la llamada, y la inclusion
del disefio en ella, es signo de que Dios es primariamente causa final, y es causa eficiente en
dependencia de la causalidad final y como momento interior de ella.

6 «La bellezza ch’io vidi si trasmoda // non pur di la da noi, ma certo io credo // che
solo il suo fattor tutta la goda» (La belleza que vi no sélo esta por encima de nosotros, sino
que tengo por cierto que sélo su hacedor puede gozarla completa): DANTE, La Divina Co-
media, «Paradiso», canto XXX, w. 19-21.

7 Es algo parecido a lo que acontece en el conocimiento de los misterios revelados:
cuando se los conoce se entiende mucho, pero en es entendimiento se advierte que se trata
de un conocimiento entregado, no nunca se puede tener como algo que pertenece de aquel
modo que pertenece lo que se ha fabricado desde el principio. Los misterios de la fe, cuan-
do son aceptados, ofrecen mucha «mas cantidad» de conocimiento que las verdades cienti-
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Il. La «medida» del ser humano: «eleccion» y «seguimiento»

La expresion «medida» parece impropia para un ser que es
esencialmente Unico en virtud del acto creador singular que esta en
su origen. De todas formas, la persona tiene también necesariamente
una naturaleza, y por eso, tiene una formalidad universal en comun
con los demas seres humanos. El gran descubrimiento de los grie-
gos, del que hoy parece querer renegar el pensamiento occidental,
fue la filosofia, es decir, el descubrimiento de la naturaleza como
medida de las acciones y de las realizaciones humanas. La «naturale-
za» es el punto de referencia en virtud del cual calificamos unos ac-
tos o instituciones o realizaciones como «humanas» o
«inhumanas»8. La «naturaleza» es pues una especie de punto de re-
ferencia o de criterio o de «medida» para saber si los diversos aspec-
tos de la vida humana se adectan al proyecto que reconocemos en el
designio de Dios. En este aspecto las realidades humanas se «mi-
den», es decir, es posible calibrar su razén de adecuacion con la na-
turaleza humana. Por esto, la ley moral universal se denomina «ley
natural», y se reconoce como una medida a la que deben someterse
los actos de todas la personas.

La «naturaleza» y la «ley natural» es tan universal como el mo-
delo o los planos con los que se construyen los artefactos. Por eso, si
han de medir a la persona en cuanto tal, pues la ley moral es la ley
de la persona en cuanto persona, las leyes morales universales no
pueden hacerlo de la misma forma que los «planos de los artefac-
tos». Entre la ley universal y los «casos» que debe medir se encuen-
tra el mediante singularisimo de la conciencia. La conciencia no es
meramente el 6rgano de la «individualizacion» de la ley. Tampoco es
solamente el lugar donde la ley moral se hace «conocida» y se «inte-
rioriza». La conciencia es el érgano de la «personalizacion» de la ley.

ficas, que han sido constituidas a la medida de la inteligencia configuradora del hombre.
Pero se trata de un conocimiento que no puede dominarse, sino ante el que hay que dispo-
nerse con atencion y respeto, porque tiene una profundidad insondable. Por esto mismo
aunque se entienda mucho, siempre se puede entender més. La teologia responde a esta ley
interna de la verdad revelada. Por esto se decia que el mas leve conocimiento de las verda-
des més importantes es mucho més precioso que el conocimiento exhaustivo de verdades
que en su origen remiten a la inteligencia humana.

8 Cf. Leo StrauSS, Natural Righi and History, Ill: «The origin of che Notion of Na-
tural Right».
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La existencia de la conciencia implica que la persona no es medida
simplemente —inmediatamente— por una ley universal, sino por la
ley peculiarisima, pues es al mismo tiempo universal y necesitada de
la particularizacién que lleva a cabo la conciencia.

Se dice algunas veces que la conciencia es el érgano de la voca-
cion personal. Esto se dice porque la conciencia hace que la ley uni-
versal adopte en cada persona la tonalidad de algo singular. A veces
se pretende entender la conciencia en términos de aplicacion de la
ley universal. Cuando se procede asi se esta dando, en cada ser hu-
mano, la primacia a la condicion de individuo sobre la condicion de
persona, y se tiende a reducir la condicion de persona a la de indivi-
duo por razén de la materia. Algo parecido con lo que sucede con el
rostro de cada persona: el que cada uno tengamos un rostro se debe
a la materializacién siempre en nueva materia de las propiedades de
la anatomia del craneo.

La condicién de la persona, por encima de la condicién de indi-
viduo, no debe buscarse, como se buscé durante muchos afios «el
constitutivo formal de la persona», en el orden ontologico de los
componentes formales o trascendentales del individuo humano. To-
dos esos componentes se encuentran como parte del designio del
Creador en «el principio». Tampoco parece suficiente decir solamen-
te que lo propio de la persona sea el acto de ser —segun los partida-
rios recientes de plantear la cuestibn como «el constitutivo real de la
persona»—, pues el acto de ser es fundamento de la simple alteridad
trascendental y s6lo daria cuenta de la persona como individuo?

Si entendemos la creacion de cada persona como una llamada
a la comunion con Dios, que se alia con un amor humano, es decir,
con una llamada a la comunion con las personas que estan en su ori-
gen, entonces podemos entender la «medida» propia de la persona
en términos especificamente nuevos respecto de las formalidades
universales. La nueva «medida» seria ahora la medida del «dialogo»
o del «encuentro» o del «seguimiento personal».

La nocion de «encuentro» pertenece a una esfera de considera-
cion de la realidad en cuanto no medida por los universales, sino

El sentido de ia afirmacién cambiaria de modo decisivo si se considerara el acto de
ser del ser humano absolutamente singular y diferente del acto de ser adecuado a la esencia
que actualiza, pero entonces habria que explicar en qué consistiria esa singularidad.
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por la singularidad de cada sujeto real. Es obvio que los principios
universales pueden ser objeto de demostracién, son siempre accesi-
bles precisamente por su trascendencia respecto de las contingen-
cias de la historia. Por esto a la persona, que es esencialmente mas
gue un mero individuo, le corresponde ser accedida no a través de
la demostracién, que es como se accede a las verdades o leyes tra-
scendentes y universales, sino por el «encuentro». Un «encuentro»
tiene que ver, no con la légica de las demostraciones o con las supre-
mas leyes universales del ser, sino con la contingencia, con lo irre-
ductiblemente singular e histérico.

Cuando se trata de trasponer la categoria del encuentro, en su
contingencia y en su singularidad, al ambito de la persona, nos en-
contramos con la «eleccion». La «eleccion» es la afirmacion de una
persona realizada por una libertad independientemente de las leyes
universales, y por encimas de ellas. Decimos por encima de ellas
porque la eleccidn es la muestra mas elocuente de que una persona
singular es capaz de eliminar completamente la indeterminacion de
la voluntad ante el bien infinito. No se puede decir que una persona
es elegida porque es «buena», es decir, la peculiaridad y singulari-
dad de la eleccion no puede ser remitida sencillamente a la «canti-
dad de bien» que atrae a la voluntad, pues entonces la eleccion de
una persona significaria la descalificacion de las demas, y desde lue-
go, la descalificacion de las elecciones que otros han realizado en fa-
vor de otras personas. La persona no es elegida porque haya razones
suficientes, es decir, exista una fundamentacion desde las universali-
dades, para realizar esa eleccién que privilegia una persona singular
frente a una multitud de otras personas. Esta es la manifestacion
mas evidente de que la persona no puede ser tratada desde la simple
consideracion de los universales. La persona es elegida «sin razones
suficientes» en el ambito de las razones teoricas. Por esto cuando se
pregunta por qué se ha realizado una eleccién determinada en el
ambito humano, las explicaciones no aducen razones sino ejercicio
de la libertad. Jesucristo, nos dice el Evangelio, eligi6 a «los que qui-
so». La amada, que es el simbolo mas evidente de la eleccién que
elimina la indiferencia de la voluntad, se hace «porque me gusta»,
«porque me he enamorado». La palabra «enamorado» es derivada
de «amor» cuya sede no es tanto la inteligencia de los universales
cuanto la voluntad, sede de la libertad auténtica, es decir, creadora.
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Por esto la referencia de la verdad o cumplimiento del ser hu-
mano no puede encontrarse en el &mbito de las formalidades univer-
sales, sino en la de la singularidad personal, en el ambito del en-
cuentro y de la eleccién. La respuesta de la persona al hecho del en-
cuentro y de la eleccion, se expresa en términos de seguimiento.

Para entender bien lo que significa el seguimiento como «me-
dida», basta ver como en muchas ocasiones las personas dan la me-
dida de su valia en la situacion de un encuentro particularmente
comprometido y exigente. Hay personas que parecen vulgares o me-
diocres, pero que al tener la experiencia del encuentro con Cristo
manifiestan una capacidad de respuesta, de amor, de fidelidad, de
entrega, verdaderamente sobresaliente. Aqui no se trata de medir a
la persona y a su vida segun el presunto modelo abstracto de un
proyecto universal. Sabemos bien que en el ambito ascético de la vi-
da cristiana, hay personas que se proponen la meta de la perfeccion
en unos términos abstractos, y suelen desembocar en las crispacio-
nes agotadoras del perfeccionismo, o en la ruptura psiquica de las
tensiones impersonales y voluntaristas. Llay una diferencia esencial
entre buscar una perfeccion concebida como modelo ideal, y buscar
la perfeccion como seguimiento de Jesucristo, como respuesta a sus
llamadas, como entrega de amor.

Cristo es la medida del ser humano no en el sentido de que pi-
da de nosotros una identificacion anastatica, como el artefacto debe
identificarse con el modelo en el que ha sido concebido. Los muy
diversos santos que hay en la Iglesia, se han identificado con Cristo,
pero lo han hecho no en el sentido de la imitacién de un modelo, si-
no del seguimiento del amor. La identificacion no es formal, sino
dialégica, amorosa, es decir, en el mismo sentido que se dice que
dos personas que tienen un trato muy intenso estan «identificados».
También aqui la unién es unidén que mantiene la persona sin disol-
verla, porque la unién es la unién de la oracién, de la contempla-
cion, es decir, la del diadlogo verdadero.

Afirmar que la medida del ser humano se encuentra en Cristo,
no significa situarse en un ambito exclusivamente cristiano. La alter-
nativa entre medir a la persona por referencia a modelos abstractos
o medirla por referencia a un encuentro personal, no equivale a una
alternativa entre un ambito de fe y un ambito racional, sino a una al-
ternativa entre el reconocimiento de la irreductibilidad de la perso-
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na y la vision de la persona como simple individuo de una formali-
dad universal. El que se afirme que la persona, en cuyo encuentro se
da la medida de las personas, sea Cristo no quita nada de la fuerza
significativa antropologica de la afirmacionl0.

La medida de las persona segun el criterio del encuentro es lo
qgue permite reconocer que las personas en cuanto tales son mutua-
mente inconmensurables. La posibilidad de conmensurar a las per-
sonas entre si, se basa en las dimensiones inferiores de su constitu-
cion, es decir, se puede comparar unas personas con otras, pero para
hacerlo hay que tomar como criterio aspectos del ser humano que
son inferiores alo propiamente personal. Por eso se pueden calificar
a las personas por su memoria, 0 por su peso, 0 por sus habilidades
I6gicas, o por su velocidad al correr, 0 por su indice de inteligencia.
Pero esas calificaciones no alcanzan a los seres humanos en cuanto
personas. Es muy significativo que junto con la pérdida de la per-
spectiva propiamente personal haya aparecido un dominio aplastan-
te de la competitividad entre los ser humanos y un criterio para cali-
ficar la calidad de la vida, que se basa en las dimensiones infraperso-
nales.

La persona que sabe su verdadera posicién y que conoce el cri-
terio adecuado de su medida, se caracteriza porque se reconoce in-
conmensurable con las demas, es decir, que sabe que las virtudes o
los logros de las demés no pueden ser una amenaza para su propio
cumplimiento o para su felicidad. Quien sabe que su verdadera

10La afirmacion de Cristo como «medida» de la persona no significa que la persona
deba realizarse segun una identificaciéon anastatica con Cristo, lo cual es imposible. Cristo
es la medida de la persona en un sentido «vocacional». Aunque este modo de establecer
una medida para la persona implica aspectos especificamente cristianos, no es extrafio a los
mejores planteamientos de la verdad del hombre. Cuando se reconoce que la persona hu-
mana no puede entenderse adecuadamente como un caso de un universal, 0 como un anu-
damiento mas o menos complejo de formalidades universales, es decir, cuando se advierte
que la realidad personal ha de configurarse como una historia, entonces la conclusion es
que la persona ya no se puede medir segln referencias abstractas e universales, sino de un
modo radicalmente distinto. La perspecdva dialdgica en la visiéon del hombre conduce a un
modo de medir a la persona en términos de didlogo o de encuentro. Asi, por ejemplo, Isak
Dinesen (Karen Blixen): «All my Ufe | have held that you can class people according to how
they may be imagined behaving to King Lear» (Durante toda mi vida he sostenido que se
puede clasificar a la gente imaginando como cada persona trataria al rey Lear): Out of Afri-
ca, 1937 (La cita se encuentra hacia el final del parrafo «Farah and | Sell Out», penultimo
de la tercera parte y de toda la obra).
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«medida» esta en el encuentro personal no ve las virtudes ajenas co-
Mo una amenaza, Sino como una riqueza para ella misma.

I11. Alteridad y pluralidad

El dialogo en el que la persona es conocida como tal, si es real-
mente un dialogo verdadero, supone un conocimiento mutuo: la
persona que conoce resulta a su vez conocida, y la persona conocida
no seria tal si a su vez no fuera también cognosccnte. Es en el dialo-
go donde las personas aparecen como realmente son: iguales, es de-
cir, capaces de reflejarse mutuamente, de comprenderse sobre el ter-
reno de la naturaleza comuan, y al mismo tiempo irreductiblemente
inconfundibles. Por esto se puede afirmar que la situacion de dialo-
go es la situacién adecuada para el reconocimiento de la persona en
cuanto tal, y para el reconocimiento de la condicién humana en
cuanto condicion esencialmente plural.

Desde el sentido antropolégico del didlogo se comprende la
importancia que los «individuos» humanos tienen para la naturaleza
humana: ya no son simples representantes equivalentes de esa for-
malidad universal, sino que se requieren mutuamente. «No es bueno
que el ser humano esté solo» se oyd en «el principio». Esa afirma-
cion categorica, no tendria sentido si cada persona fuera un mero in-
dividuo, pues entonces so6lo tendria que ver con los demas en cuanto
gue representahan la misma esencia universal. Si el ser humano ne-
cesita de los demas seres humanos para ser «bueno», para que se
pueda decir «esti bien», entonces los seres humanos no son simple-
mente alteri, en sentido del transcendental metafisico, sino que son
esencialmente significativos unos para otros. La significacion de que
se trata es precisamente la que constituye el didlogo, el darse a cono-
cer mutuamente unos a otros mediante la palabra libre, es decir, me-
diante el entrecruzamiento de las respectivas libertades.

La definicion clasica del ser humano como zoon logon ekhon,
hacia referencia a esta condiciéon plural del ser humano, pues lo de-
finia como un animal «capaz de logos», lo cual significa mas directa-
mente «capaz de discurso» que «capaz de pensamiento». Cierta-
mente ser capaz de discurso implica la espiritualidad, pues el discur-
so humano no es simple transmisién de datos o de sefiales, sino que
incluye elfieri aliud in quantum aliud. De esta forma decir que el ser
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humano es un animal capaz de discurso incluye la afirmacion de la
espiritualidad, pero va mas alla.

La pluralidad humana no es una simple multitud de seres. Una
mera multitud es algo ambiguo entre un bien o un mal. La multitud
y la multiplicacion o la fecundidad sin mas son algo inquietante,
pues si la multitud no se recoge en unidad de alguna forma, se pier-
de en pura dispersion. Si pensamos en la fecundidad como en algo
esencialmente bueno es porque implicitamente la unimos con el
amor. Pero la fecundidad sola, separada de la fuerza unificadora del
amor, seria como la fecundidad de las células cancerosas, una pura
multiplicacion dispersa que no se resuelve en unidad y por esto se
pierde en el no unum, es decir, en la caida hacia la nada.

La realidad del dialogo es lo que nos permite descubrir la ten-
sion hacia la unidad en la cual la pluralidad humana queda unifica-
da. La unidad que se constituye entre las personas que se encuen-
tran en un auténtico dialogo libre, es una forma o nivel de unidad
verdaderamente superior a la unidad del mero individuo. Aqui se
trata ya de una especie de unidad en la que se involucra la medida
del ser.

En la unidad que alcanzan las personas cuando se tratan dialo-
gicamente, es decir, de modo verdaderamente humano, los elemen-
tos que la constituyen no se disuelven. La unidad no se logra al pre-
cio de perder la condicion irreductible de cada persona, sino preci-
samente lo contrario: se trata de una unidad que gravita sobre la no
destruccién de las libertades singulares, mas aun, que se fundamenta
sobre el ejercicio actual de esas libertades singulares y personales

En el mundo encontramos diversas formas de unidad, también
entre las personas. Pero la forma superior de unidad es aquella que
tiene lugar entre las personas en cuanto tales, es decir, en cuanto se-
res unicos e irreductibles. Podria decirse que ésta es la unidad que
se alcanza cuando las personas dialogan. No se requiere que las per-
sonas se encuentren en una situacion actual de dialogo, basta que
mantengan sus relaciones a aquel nivel que se expresa de modo ex-
plicito en el dialogo. Se podria expresar este tipo de relaciones di-11

11 Esto se advierte enseguida como una imagen especialmente explicita de la unidad
mas perfecta, la unidad fontal, la Unidad de Dios mismo, a Quien confesamos de forma que
la afirmacién de la unidad no supone la confusién o pérdida de identidad de las Personas:
Neque confundentes personas fieque snbstantiam separantes (Simbolo Quicumque).
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derido que son las relaciones de amistad, tomando la palabra «ami-
stad» en sentido amplio, como relacion humana en la que las perso-
nas se reconocen como personas Unicas e irreductiblemente incon-
fusas.

Ciertamente cada ser humano, ademas de persona, es indivi-
duo de formalidades universales y por eso es susceptible de otras
formas de unidad como veremos enseguida. La caracteristica propia
de la unidad al més alto nivel, es que unifica a las personas en cuan-
to tales, es decir, precisamente en cuanto irreductiblemente Unicas.
Todas las otras formas de unidad que surgen de la condicién de in-
dividuo que también tiene la persona, se caracterizan porque tratan
al ser humano como individuo y, por tanto, se trata de formas de
unidad que, en cuanto tal, no conservan la singularidad de cada per-
sona: la unidad es tal que incluye a los individuos sin considerar la
peculiaridad personal de cada uno.

IV. Articulaciones de la pluralidad humana

La relacién que existe entre las personas humanas la denomi-
naremos «alteridad». Ya hemos sefialado que no se trata solamente
de la alteridad trascendental que la metafisica clasica reconoce entre
todas las cosas. La alteridad humana es la relacion entre las personas
gue se encuentran unas frente a otras.

Hay maneras diversas de encontrarse enfrente de otra persona.
La alteridad puede ser de especies distintas. Con esto se quiere decir
que las personas pueden ser significativas unas junto a otras de di-
verso modo: como amigos, como amantes, como compafieros, como
compatriotas, como hermanos, etc. Por eso decimos que hay varias
formas de alteridad. Estas formas de alteridad se corresponden con
las ciiversas formas de amor. Estas formas de alteridad y las corre-
spondientes formas de amor son irreductibles. La pérdida de un
amor correspondiente a un tipo de alteridad no es substituible por
un amor de tipo diverso: los amigos pueden sostener y ayudar a
quien ha sufrido un desengafio amoroso, pero un amigo no puede
ocupar el lugar de la novia.

Hasta ahora hemos considerado la alteridad que tiene lugar en-
tre la personas en cuanto que son seres Unicos, irreductibles, libres,
siendo cada persona origen inédito de acciones absolutamente pro-
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pias. Esta es la alteridad que constituye a los seres humanos en
«amigos», en sentido amplio, es decir, personas, sin otros lazos de
unién o de dependencia mutua, que esa respectiva posicion al dialo-
go. Califico a esta forma de alteridad como «alteridad propiamente
personal».

Califico de «propiamente personal» a esta alteridad porque en
ella se encuentran las personas, no bajo un aspecto parcial, sino sim-
pliciter, es decir, en cuanto personas Unicas, con una singularidad ir-
repetible, criaturas Unicas de Dios y, derivadamente, con la singula-
ridad de la propia historia, de la propia accion, que se manifiesta en
el propio discurso, es decir, en el ejercicio inédito de la libertad de
cada uno.

Para que dos 0 mas seres humanos puedan alcanzar este trato
plenamente humano, es decir, para que sean, en verdad, amigos y
puedan dialogar se requieran algunas condiciones de posibilidad:
por una parte se requiere que tengan algunas convicciones implici-
tas, como la conviccion de que es real el sentido que se encuentra
en el mundo, que no es una apariencia engafiosa. También se re-
quiere, al menos implicitamente la admision del carcter absoluto
del otro, etc. Por otra parte se requieren una condiciones previas en
las que el dialogo es factiblel?, es decir, se requiere que tengan una
misma lengua, unas ideas comunes, unos intereses parecidos y, en
general, una coincidencia mas o menos amplia en los presupuestos
de su modo de ver el mundo. Estos presupuestos vienen a ser como
el terreno en el que pueden encontrarse. A este conjunto de presu-
puestos, que puede tener amplitudes muy variadas y estar constitui-
do de muy diversa manera, es aquello a lo que se denomina «cultu-
ra», o «tradicion», o0 «patria». Una misma persona puede tener
amigos diversos sobre bases distintas: unos sobre la participacion
en la «cultura» de un mismo pueblo, otros sobre la base de las mi-
sma aficiones literarias, otros sobre la participacién en la misma fe
religiosa, etc. Lo se debe subrayar aqui es que las relaciones propia-
mente personales tienen lugar sobre la base de unos presupuestos
comunes para el dialogo.

12 Evidentemente no nos referimos aqui Unicamente a las condiciones del dialogo en
general, como tiene lugar entre el hombre y Dios, o entre el hombre y los angeles, o entre
los angeles entre si, sino a las condiciones presentes en el didlogo entre los hombre tal como
tiene lugar dada nuestra situacion natural.
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En pocas palabras, la pluralidad propiamente personal tiene
como condicion de posibilidad el que exista un nivel en el que las
personas sean ejemplares de la misma forma de razonar, miembros
de la misma cultura, de la misma lengua, fruto de la misma historia,
creyentes de la misma fe, etc.

La participacion en la misma cultura tiene, a su vez, el presu-
puesto de que los seres humanos son de la misma especie, que pien-
sen segun las mismas leyes logicas, siguen los mismos procesos men-
tales —que son los estudiados en los tratados de gnoseologia—, etc.
Esta comunidad bésica es la que tiene como condicion de posibili-
dad el que las personas tengan la misma naturaleza, en sentido
especifico. Esta comunidad de naturaleza especifica se debe a que el
origen de la persona concreta tiene lugar por generacion, es decir, a
gue los seres humanos son «individuos de la misma especie».

A su vez, la comunidad de especie y el origen por generacion
tiene como condicion de posibilidad el que los seres humanos sean
materiales, es decir, que sean organismos vivos en el seno de un
mundo material, del que forman parte y con el que mantienen rela-
ciones fisiolégicas e intercambios metabdlicos.

De todas formas, la materialidad del ser humano no puede ser
tal que sumerja completamente la existencia humana en la materia
con su manipulabilidad, sus opacidades y sus leyes necesarias: aun-
gue el ser humano es material, su materialidad debe ser tal que no
esté totalmente inmersa en la necesidad. Es decir debe existir una
forma de materialidad que participe en cierto modo de las propieda-
des del espiritu.

Estos estratos de sucesivas condiciones de posibilidad de la
pluralidad humana constituyen niveles basicos de las relaciones en-
tre los ser humanos: son niveles irreductibles de la pluralidad huma-15

15 La sociologia del siglo XX solia considerar un Unico nivel en la urdimbre social:
el nivel econémico. En nuestro siglo, socidélogos de tan diversa inspiracion como J. Haber-
mas o D. Bell consideran tres niveles: el econdémico, el cultural y el politico, aunque hacen
esa distincion de un modo mas bien empirico. Hannah Arendt, en su obra The Human
Condilion distinguia tres niveles en la condicién humana: La pluralidad propiamente dicha,
que correspcnderia a la pluralidad politica; la condicidon de cuerpo material libre, munda-
no, que corresponderia a un aspecto de la pluralidad econdmica; y la condiciéon de mero ser
vivo, que corresponderia al otro aspecto de la pluralidad econémica. La Constitucién Pa-
storal Gaudium et Spes del Concilio Vaticano Il, al tratar algunos problemas méas urgentes,
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El nivel personal es aquel nivel de la condicibn humana en el
gue las personas se relacionan en cuanto personas: éste seria el nivel
politico (en sentido clasico). La actividad propia de la persona segun
esta dimension suya seria lo que se ha llamado “accién"l4 (ejemplos
de accidn seria sobre todo la conversacién Ubre entre los amigos, pe-
ro también la actividad politica, la ensefianza de los intelectuales
creadores, la atenciéon o el consejo espiritual, etc.). Esta forma de al-
teridad humana se “resuelve”, es decir, se supera constituyendo una
unidad, en el didlogo entre amigos, en lo que C. S. Lewis llama los
“momentos de oro” de la amistad 1; Podria decirse que el octavo
mandamiento del Decélogo protege a la persona para que no sea
vulnerada segun esta dimension suya. El amor al préjimo a través de
esta forma de apertura es el amor de amistad. Segln esta dimensién,
cada persona humana es Unica e irrepetible 16,

distingue, también de una manera empirica y sin pretensiones de ser exhaustiva, los que po-
driamos denominar niveles familiar (Cap. 1), cultural (cap. Il), econémico (cap. 1), y poli-
tico (cap. IV).

u Cf. HANNAH Arendt, The human condition, The University of Chicago Press,
Chicago 1958, cap. V, pp. 175-247, especialmente pp. 176-188 (trad. esp. La condicién hu-
mana, Seix Barrai, Barcelona 1974, pp. 233-324, especialmente pp. 234-249).

15 «En una amistad perfecta, ese amor de apreciaciéon es muchas veces tan grande,
me parece a mi, y con una base tan firme que cada miembro del circulo, en lo intimo de su
corazon, se siente poca cosa ante todos los demas. A veces se pregunta qué pinta él alli en-
rre los mejores. Tiene suerte, sin mérito alguno, de encontrarse en semejante compafiia;
especialmente cuando todo el grupo esta reunido, y él toma lo mejor, lo mas inteligente o lo
mas divertido que hay en todos los deméas. Esas son las sesiones de oro: cuando cuatro o
cinco de nosotros, después de un dia de duro caminar, llegamos a nuestra posada, cuando
nos hemos puesto las zapatillas, y tenemos los pies extendidos hacia el luego y el vaso al al-
cance de la mano, cuando el mundo entero, y algo méas alla del mundo, se abre a nuestra
mente mientras hablamos, y nadie tiene ninguna querella ni responsabilidad alguna frente
al otro, sino que todos somos libres e iguales, como si nos hubiéramos conocido hace ape-
nas una hora, mientras al mismo tiempo nos envuelve un afecto que ha madurado con los
afios. La vida, la vida natural, no tiene don mejor que ofrecer. ¢Quién puede decir que lo ha
merecido?» Los cuatro amores, cap. «La amistad», Madrid 1991, pp. 83-84.

16 Un ejemplo de existencia humana en el que esta dimensioén aparece con particular
fuerza se encuentra en la Apologia pro vita sua, de John Henry Newman. En esa historia se
manifiesta la persona de su protagonista como alguien irreductiblemente Gnico, que no se
puede considerar como mero representante de la cultura o a la institucién de la que era
miembro, aunque fuera una institucion tan rica como el Oriel College de la Universidad de
Oxford. En esa densa autobiografia espiritual e intelectual, Newman aparece como alguien
tiene una relacion esencialmente Gnica con su Dios, y que no declina en nadie su capacidad
de ver la realidad, de ser interpelado por ella, y de dar la respuesta que cree justa en su con-
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En el segundo nivel de la pluralidad debemos distinguir, como
sefialdbamos antes, dos tipos de presupuestos. En efecto, el dialogo
entre las personas requiere que haya un fundamento de afirmacion
del sentido de la vida, de la posibilidad de comunicacion, de reali-
dad del otro, etc. Ademas se requiere el nivel propiamente cultural
las personas son individuos que participan de una misma cultura, de
una lengua, de una tradicion, de un «pueblo», de un folklore, etc.

El primero de estos dos tipos de presupuestos constituyen lo
qgue podriamos denominar las condiciones de relacién con lo abso-
luto. En efecto, el didlogo entre las personas tiene como presupue-
sto fundamental un conjunto de convicciones bésicas: esc dialogo es
imposible si no tiene como presupuesto el reconocimiento de la di-
gnidad de la persona, de la realidad del sentido, o del significado,
respecto del cual hay que adoptar una actitud receptiva o contem-
plativa, porque es algo que no ha puesto la persona; se requiere asi-
mismo el reconocimiento de la posibilidad de entendimiento mutuo,
es decir, del caracter relacional de la persona.

Estos presupuestos son exigido como conditio sine qua non, de
forma que si estas convicciones fundamentales se debilitan, el dialo-
go tiende progresivamente a hacerse cada vez mas dificil, e incluso
imposible. Por esto se advierte que en aquellos ambitos en que la
persona ha formado su alma en un reconocimiento intenso de lo ab-
soluto, el dialogo es mas posible y real. Por el contrario, cuando la
discusion racional va tomando un caracter dominante de todo, por
encima incluso del aspecto propiamente cognoscitivo, tiene lugar un
proceso en el que la discusién va tomando como materia propia ha-
sta sus propios presupuestos. Los conceptos operativos, sobre los
gue se apoyaba el discurso, se van convirtiendo progresivamente en
conceptos tematicos de consideracion explicita. Esto parece ciar so-
lidez al discurso, pues parece dar solidez racional a sus presupue-
stos, pero en realidad va dejando al discurso sin apoyos ni funda-
mentos. Cuando entre las personas hay pocos presupuestos honda-
mente significativos y serenamente aceptados por todos, el discurso

ciencia. Por eso mismo, Ncwman aparece en esa historia, como indudablemente fue en su
vida personal, como un hombre con una capacidad extraordinaria de ser auténtico amigo.
Por esto, a diferencia de otros grandes personajes de su tiempo, se reconoce tan facilmente
a John PTenry Newman como nuestro contemporaneo: porque se Nos aparece como una
persona que ofrece la posibilidad de relacién personal.
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se hace estéril, agotador, y progresivamente superficial. Esto aparece
con especial claridad cuando se debilita la fe religiosa o sus analoga-
dos: entonces se advierte que paralelamente se produce un debilita-
miento de la libertad, precisamente por falta presupuestos del di-
scurso racional. Los dialogos politicos de los que forjaron la demo-
cracia americana, eran mucho mas ricos, que los que se pueden
escuchar hoy en los parlamentos europeos. Aquellos partian de pre-
supuestos amplios y significativos, mientas que hoy casi no hay una
base comun de cierta riqueza, por eso los discursos ya no pueden in-
teresar como dialogos verdaderos: no son mas que la manifestacion
de la busqueda de equilibrios entre intereses.

Ciertamente, la fe religiosa no es sin mas una ayuda para el dia-
logo personal: hace falta que la fe no se presente con la pretension
de ser omnicomprchensiva, es decir, que no dé las respuestas a todas
las cuestiones, sino se presente como una base para el nivel del dia-
logo personal. Por otra parte, debe ser una fe que dialogue a su vez
con la razoén, o, por decirlo con una expresion clasica de la Teologia
Fundamental, que sea una fe que reconozca a la razén natural como
«lugar teoldgico». Las religiones o actitudes religiosas de cadencia
fundamentalista, en si mismas, no fomentan la libertad 17.

I' «(En la Etica a Nicomaco de Aristoteles) leemos entre otras cosas que hay una vir-
tud de primer orden llamada magnanimidad: el habito de exigir los mas altos honores para
si mismo, en el entendimiento de que se es digno de ellos. También leemos alli que el senti-
do de la verglienza no es una virtud: el sentido de la verglienza es apropiado para los jove-
nes que, debido a su inmadurez, no pueden dejar de cometer errores, pero no para hom-
bres maduros y bien educados que simplemente hacen siempre las cosas debidas y apropia-
das. Por muy maravilloso que sea todo esto... hemos recibido un mensaje muy distinto de
otro lugar muy distinto. Cuando el profeta Isaias recibi6é su vocacién, qued6é abrumado por
el sentido de su indignidad: «Soy un hombre de labios impuros y entre un pueblo de labios
impuros habito.» Esto equivale a una condenacién implicita de la magnanimidad y a una
reivindicacion implicita del sentido de la vergiienza. La razén de ello aparece en el contex-
to: «Santo, Santo, Santo es el sefior de los ejércitos.» No hay dios santo para Aristételes ni
para los griegos en general. ¢Quién tiene razoén, los griegos o los judios? ¢Atenas o Jeru-
salén? ¢Y como proceder para saber quién esta en lo cierto? ¢No hemos de reconocer que
la sabiduria humana es incapaz de zanjar la cuestién y que cada respuesta se basa en un acto
de fe? Pero, ¢no constituye esto la derrota completa y final de Atenas? Pues una filosofia
basada en la fe deja de ser filosofia. Tal vez sea este conflicto no resuelto el que ha impedi-
do al pensamiento occidental encontrar reposo. Acaso sea este conflicto el que se encuentre
en el fondo de una especie de pensamiento que es realmente filoséfico pero que ya no es
griego: la filosofia moderna.» (Leo Strauss, «Niccold Machiavelli» en Leo StraUsS - JO-
SEPH CrOPSEY (ed.), History of Politicai Pbilosopby, The University of Chicago Press, Chica-
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El segundo de los presupuestos apuntados es la cultura propia-
mente dicha. Asi como ios presupuestos relativos a lo absoluto se
encuentran implicitos en el didlogo de forma que pueden pasar
inadvertidos, los presupuestos de la cultura estan plenamente pre-
sentes: son los elementos que componen materialmente el didlogo:
la lengua, los lugares comunes, las referencias valorativas, etc.

La actividad propia de la persona en este nivel seria toda
aquella que contribuye a expresar la cultura. Ejemplos de estas acti-
vidades son las que realizan los maestros de escuela, los profesores
que mantienen lo ya adquirido y lo transmiten a otros, los artistas
que objetivan el espiritu de esa cultura y, en general, todos aquellos
que son mirados por sus compatriotas como personificacion o mo-
delo del pueblo a que pertenecen, sean educadores, deportistas,
folkloristas, periodistas, etc.

Esta forma de alteridad se resuelve cuando se resuelve la alteri-
dad propiamente humana, de la que es condicién de posibilidad.
Pero cuando se hace explicita tiende a resolverse en la «fiesta». En
efecto, la esencia de la fiesta es la actualizacién y la celebracién de
los elementos comunes a una pluralidad humana determinada, de
manera que las singularidades personales se olviden frente a lo que
es comun. La fiesta puede ser de dos tipos: la fiesta religiosa y la fie-
sta propiamente cultural. En la fiesta religiosa que celebra los presu-
puestos absolutos de la condicidn personal, la persona en cuanto tal
«cede» ante el fundamento de su ser absoluto, es decir, ante la per-

go 1987, pp. 296-317, p. 296-297. [trac!, esp. Fondo de Cukura Econémica, México 1992,
pp 286-304, p. 286J). La cita anterior es muestra de uno de los testimonios mas proiundos y
significativos de la tension entre la le religiosa y la libertad de pensamiento y de didlogo que
se trasluce en algunas obras de Leo Strauss. Este autor, desde una perspectiva judia, que
implica una fe que no puede dialogar con la razén, entiende las relaciones entre la revela-
cion y la filosofia en términos de oposicion y dialéctica, aunque entiende que esta tension ir-
resoluble es estimuladora de actividad intelectual. Cf. las obras de Leo STRAUSS, «Jerusalem
and Athens» en Shulies on Platonic polil¢.cal Philosophy,, The University of chicago Press,
Chicago 1983, y la obra colectiva Leo Strauss. Politicai Philosopher and Jewisb Thinker,
Rowman & Littlefield, Lanham, Maryland 1994. En esta linea, «La tension entre la idea
griega del mundo y el mundo espiritual cristiano, que se manifiesta en el pensamiento occi-
dental, es una de aquellas tensiones densas de destino y sumamente creativas que han remo-
vido hasta nuestros dias las humanidad occidental» (Hans-GeORG GADAMER, «Introduc-
cion» a ARISTOTELES, Metafisica Libro XII, il melangolo, Génova 1995, p. 15 [el original es
de 1970])
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sona como sujeto de fe. Por esto se dice que la celebracion de la fie-
sta tiene algo de contacto del ser humano con sus presupuestos me-
tafisicos!8 La fiesta cultural es también una celebracion de lo comdn
en la comunidad plural de seres humanos que participan de la mi-
sma cultura, de la misma historia, de la misma literatura, del mismo
folklore, etc. y, en este sentido, la persona cede también ante el indi-
viduo cultural. En la unidad que hace la fiesta el caracter Unico e ir-
repetible de la persona cede ante la condicién que tiene cada ser hu-
mano de miembro de la «cultura». En este sentido se puede decir
que en la fiesta la persona se «disuelve» en la comunidad cultural
considerada como un todo indiferenciado 19. Obviamente, esto no
significa que la fiesta sea despersonalizante de suyo, sino que se re-
fiere a la persona no en cuanto tal, sino solamente en cuanto miem-
bro de la cultura20.

18 Cfr. JOSEF Pieper, Una Teoria de la Tiesta, Rialp, Madrid 1974, especialmente
p. 45.

19 «Beber y comer no son en cultura alguna mera ingestion individual de alimentos, en
la cual lo que uno come no puede comerlo otro, sino formas de vida comunitaria, cotidianas o
festivas. Y al contrario: la generalidad racional no tiene nunca la forma de un compromiso de
intereses naturales. A decir verdad, no cabe compromiso alguno entre ellos. Sélo en la medida
en que se hallan, por su propia esencia, socialmente mediados; en cuanto que son espirituales
y, como consecuencia de ello, modificables, pueden los intereses llegar a ser objetos del di-
scurso practico que busca alcanzar compromisos. Antes de que esto tenga lugar, el naturali-
smo se halla ya desvelado. Toda fiesta efectiva es una trascendencia de este tipo. La fiesta se
alimenta de energias vitales. Pero la alegria que origina no es la suma de estados individuales
de felicidad subjetiva, sino alegria esencialmente comunitaria» (RuBERT SPAEMANN, Glick
ttnd Wohlwollen. Wersuch iiber Elhik, Klett-Cotta, Stuttgart, 1989, pp. 114-115 [trad. esp. Fe-
licidad y Benevolencia, Rialp, Madrid, 1990, p. 138]). Sobre la tendencia de las fiestas mera-
mente culturales a absorber a la persona Pieper refiere en su libro sobre la fiesta como en la
Revolucién Francesa las fiestas se hacian obligatorias: «Quien no participe se hace sospecho-
s0. Ya algunos dias antes de la fiesta el ciudadano puede leer en el periédico [Le Monitenr (t.
20, pp. 653 ss.). Cf. De 1a Gorge, Histoire religieuse, t. 3, p. 376)] lo que de él se espera: «Al
sonar las campanas se abandonan inmediatamente todas las casas, que quedan bajo la protec-
cion de las leyes y ce las virtudes republicanas; el pueblo llena las calles y las plazas publicas,
se inflama de alegria y fraternidad...», etc. No es esto naturalmente una invitacién no vincu-
lante a la participacion amable de la poblacién; se trata de una orden administrativa. Este ele-
mento de la coaccion politica y de la intimidacion propagandistica no volvera a desaparecer
de la imagen de una fiesta artificial» (Una Teoria de la Fiesta, o. c., pp. 82-83).

20 En los ascensores se considera a la persona sélo en su cualidad de objetos «pesa-
dos», y por eso advierte que en el ascensor pueden ir, por ejemplo, «350 kilos o cuatro per-
sonas», sin que esto signifique que entrar en un ascensor signifique abdicar de la condicion
personal.
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El cuarto mandamiento del Decalogo prohibe vulnerar a la
persona a través de esta manera natural de apertura o comunicacion.
El amor al préjimo en esta dimension es el patriotismo, el amor al
propio pueblo, a la propia tradicion, a la propia historia. Ejemplos
de existencias humanas en las que las personas desarrollan sobre to-
do este nivel de su existencia, se encuentran en la narraciones de los
lideres de los pueblos, que son como expresiones del «espiritu» de
eso0s pueblos2l.

El nivel de la corporalidad es, como deciamos anteriormente,
doble. Por un lado encontramos el nivel de la corporalidad simplici-
ter, segun el cual la persona humana es un organismo vivo, un ani-
mal laborans. La actividad propia de la persona segin este nivel es
todo aquel conjunto de actividades que ayudan y sostienen al proce-
so de la vida, como el preparar las comidas, limpiar, atender las ne-
cesidades del cuerpo, curar las enfermedades, etc. La prohibiciéon de
vulnerar a la persona segun esta dimension suya, es la materia del
quinto mandamiento. El amor a los demas tiene, merced a este
aspecto de la condicién humana, una forma de «afinidad» con los
congéneres 0 con el propio “medio” vital. La afinidad que se experi-
menta, por ejemplo, al regreso a la propia tierra, con su clima pro-
pio, con los olores familiares de la tierra y de las plantas, con los ma-
tices que toma la luz del sol, la profundidad del horizonte, etc. son
ia manifestacion de esta forma elemental de relacion con los demas
elementos del entorno natural de la propia vida y que muestran la
propia pertenencia a ese medio.

21 La novela historica My glorious brothers. The Jewish Rebelién, sobre los Macabeos,
escrita por Howard Fast, es una muy buena manifestaciéon de vidas indudablemente inten-
sas, las de los Macabeos, pero esencialmente distintas de la que aparece en la Apologia pro
Vita Sua de Newman. Los Macabeos son presentados por Howard Fast como personas que
se definen como miembros del pueblo, condensacién y catalizadores de su espiritu, y defen-
sores heroicos y apasionados de su libertad. Toda la individualidad de cada uno, que efecti-
vamente es muy intensa, se sitla, de acuerdo con la mentalidad un tanto socialista de Fast,
en funcién de su condicion de miembro del pueblo y defensor de la libertad de ese pueblo,
héroes aclamados por sus compatriotas, espejos en los que todos los judios se miraban para
saber qué son ellos, y cudl es su historia y destino como pueblo. Pero esa libertad por la que
luchan es algo que pertenece en primer lugar al pueblo en cuanto tal, a su capacidad de de-
sarrollar sus propias tradiciones, practicar su religion, celebrar sus fiestas, etc. No se vislum-
bra si tendria algun sentido defender con el mismo ahinco la libertad para cada persona.
Més bien parece que un empefio explicito por subrayar y afirmar la libertad de cada perso-
na, seria algo que podria pugnar con la afirmacién del pueblo.
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Junto al nivel anterior esta el nivel de la corporalidad en cuan-
to que no estd sometida plenamente a los determinismos de la mate-
ria o de los instintos, es decir, el aspecto de la corporalidad humana
segun el cual el ser humano no esta encerrado en un nicho ecolégico
ni esta dotado de instintos en sentido pleno, sino que le es propia la
que se ha denominado «conducta objetiva» y ademdas necesita de
«mundo». La actividad propia de este nivel de la existencia humana
es la fabricacion de artefactos, es decir, cosas estables que configu-
ren el mundo del homo faber. El séptimo mandamiento del decalogo
no es primeramente una proteccién de la propiedad en sentido mo-
derno o mercantilista, sino una prohibicién de vulnerar a la persona
en su condicién de cuerpo libre; en esta dimensién las personas se
quieren como miembros de un mismo «mundo» o del mismo siste-
ma de funcionamiento, pero también como los que usan de las mi-
smas cosas.

Estas formas de alteridad tienen, como se ha dicho, un caracter
sucesivo de condiciones de posibilidad. Ahora hay que precisar que
se trata de unas condiciones de posibilidad con un tipo de depen-
dencia actual. Esto significa que en la medida en que dos personas
llevan a cabo un verdadero didlogo, en ese mismo momento estan
manifestando que son también, ademas de dialogantes, participantes
en la misma «cultura»; y que también son seres corporales con una
corporalidad libre.

V. Relacién entre los niveles de alteridad

Estos aspectos de la condicion humana estan en relacion mu-
tua segun el orden de condiciones de posibilidad sucesiva que he-
mos visto. En cualquier caso son aspectos de la condicién humana
gue marcan a su vez todas las deméas dimensiones de la existencia
humana, también aquellas dimensiones que hacen referencia directa
a la transcendencia. Asi, por ejemplo, la oracién de una persona hu-
mana no es como la del angel, sino que estd marcada por la condi-
Cion cultural, por su cualidad de vardn o mujer, por su corporalidad
libre y también, sin duda, por la corporalidad bioldgica.

La cuestibn més decisiva es cdmo debe ser la influencia de
unos aspectos en otros. La respuesta a esta cuestion es que las diver-
sas dimensiones de la condicion humana deben cualificar a la perso-
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na segun su verdad propia en el seno de la complejidad unitaria de
la persona, es decir, deben cualificar a la persona segun el orden que
hemos sefialado de respectiva condicidon de posibilidad o de funda-
mentacion sucesiva.

Respecto a este orden propio debemos sefalar un riesgo: la
posibilidad de que se dé un desplazamiento de acento de forma
gue se tienda a reducir cada una de las dimensiones a las inferio-
res. Este riesgo es una de las caracteristicas de la civilizacién mo-
derna nacida del desarrollo, un tanto unilateral, de la ciencia mo-
derna en polémica con la vision cristiana. Esta polémica se expresa
en el asunto que tratamos en la tendencia a tratar las realidades
humanas no desde la formalidades sino desde el punto de vista de
la ciencia fisico-matematica, que es la perspectiva de la causalidad
material.

Ciertamente el progreso cientifico y técnico ha mejorado nota-
blemente la «calidad» de la vida humana, pero lo ha hecho incidien-
do directamente en la condicién material. En la otras dimensiones el
progreso incide soélo indirectamente, a través de la corporalidad. La
tendencia a privilegiar la perspectiva de la ciencia como la Unica que
genera conocimiento verdadero, implica la tendencia a considerar
como fundamental, aquella dimensidn de la condicién humana, que
es objeto propio de la ciencia, de modo que las otras dimensiones
guedan en penumbra y como a su servicio. Especialmente significa-
tivo es que el campo propio de la libertad personal ya no se sitlla en
el ambito del dialogo entre los amigos —que era también el ambito
propio de la politica—, sino en el ambito de la creatividad industrial
y de la actividad econdémica, es decir, al servicio de la dimension in-
ferior de la persona22.

22 Es preciso distinguir la situacion en que el nivel de existencia personal se relaciona
con los deméas como con sus condiciones de posibilidad, de la situacién en que el nivel de
existencia personal esta al servicio de alguno de los niveles inferiores. Quiza uno de los peli-
gros escondidos del liberalismo consiste en fomentar la libertad como dimensién de servicio
a la dimensién econémica o metabolica de la existencia. Ciertamente el mejoramiento de las
condiciones materiales puede ser de gran ayuda para el nivel superior, ... a condicion de
que el nivel superior se mantenga con una consistencia propia que impida sus absorcién
por los niveles inferiores. Este es el riesgo que veo en algunas defensas del liberalismo que
no contenga simultdneamente, quiza porque se presupone, un fortalecimiento de las dimen-
siones superiores. Sin una afirmacién enérgica de las dimensiones de la «amistad», y de la
«cultura», el cultivo y el mejoramiento de las dimensiones inferiores pugna contra aquellas.
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El reduccionismo que tiene lugar cuando la perspectiva domi-
nante valora sobre todo las dimensiones materiales y corporales, se
pone de manifiesto de una manera especial cuando se trata de reco-
nocer la dignidad de las personas. Al ser humano no se le muestra
auténtico amor cuando se lo trata s6lo en su materialidad, aunque
requiera ciertas condiciones materiales. Un ser humano tampoco se
siente debidamente respetado cuando se le dan simples muestras de
afecto, aunque necesite del afecto de sus mayores y de la aceptacion
de la sociedad. La persona es realmente respetada, y se siente trata-
da en su dignidad sobre todo cuando se le respeta su capacidad de
conocer, es decir, de dar respuestas propias en un dialogo verdade-
ro. Esto implica que la persona se siente tratada en su plenitud de
dignidad personal cuando sus opiniones son respetadas, escuchadas,
tenidas en cuenta, aunque légicamente se pueda discrepar de ellas.
Quien trata con justicia a la persona no es quien le da todo lo que
pide, sino que la escucha y le da respuestas sinceras en un dialogo
verdadero. El defecto del paternalismo consiste precisamente en
mostrar afectos a la persona singular, pero en los niveles inferiores
de su articulada naturaleza. No es necesario subrayar ahora las con-
secuencias de estos riesgos en la formacion de las personas y en el
ambiente de las familias.

VI. La sexualidad y alteridad entre los seres humanos

La igualdad especifica que tienen los seres humanos entre si, y
que esta en la base de la forma concreta de dialogo que existe entre
ellos, tiene lugar en virtud del hecho de que la pluralidad humana se
realiza empiricamente por medio de la generacion. La pluralidad
humana es la pluralidad que acontece entre individuos de la misma
especie. La sexualidad, al ser el modo de reproduccion que tiene lu-
gar en la especie humana, es también condicién de posibilidad de su
pluralidad.

La multiplicacién por generacion supone el encuentro de dos
individuos complementarios y diversos que se unen para dar lugar al
nuevo ser humano. El encuentro y la unién de los dos individuos
aptos para la generacion humana no tiene lugar de cualquier forma.
Los dos seres sexuados no son complementarios solamente en el ni-
vel corporal, que es en el que tiene lugar la fecundacién y la repro-
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duccion de los organismos. Los dos seres sexuados, que son com-
plementarios en orden a la reproduccién corporal, se nos presentan
ademas, marcados por una fuerza atractiva persona, es decir, por
una especie propia de amor entre personas.

Este amor se distingue claramente del amor que tiene lugar en-
tre los amigos, aunque ciertamente no lo anula. Estos dos amores no
se pueden sustituir mutuamente. Los amigos pueden consolar en el
caso de un quebranto amoroso pero, como deciamos, no pueden su-
stituir a la amada.

La caracteristica mas propia de este amor es que su resolucién
propia acontece en la unidn corporal «abierta a la vida». Las mani-
festaciones propias del afecto entre las personas que se aman segun
esta forma especifica de amor, tienen una cadencia hacia ese abrazo
especifico abierto a la vida que denominamos una caro.

La reproduccién humana nos aparece intrinsecamente vincula-
da a una forma de amor. Esto supone una complejidad notable. De-
sde un punto de vista meramente practico, parece que seria mucho
mas ldgico que la reproduccién humana estuviera confiada al instin-
to, que es mas determinado y seguro, 0 quiza a la técnica, que es
méas dominable materialmente.

La curiosa vinculacidon que existe entre las condiciones de la
reproduccion y el amor personal, es intensamente significativa: ma-
nifiesta que no se trata simplemente del origen de un nuevo organi-
smo, como podria ser el caso de la reproduccion de los animales, si-
no del nacimiento de una persona que es corporal. Por lo tanto no
se trata de la cuestién de cémo se reproduce la especie humana, sino
de cémo tiene principio el nuevo ser personal23

23 El principio de la inseparabilidad de los aspectos unitivo y procreador, que fue
aducido por el Magisterio de la Iglesia para alzar reservas morales ante la posibilidad de la
fecundacion artificial entre personas humanas (Pio XIllI, Discurso a los participantes en el Il
Congreso Mundial de Napéles sobre lafecundidad y la esterilidad humana, 19-V-1956), en la
enciclica Humana; Vita; (25-VI1-1968, n. 12 81), ha sido expresado de nuevo como princi-
pio de referencia para dar un juicio moral sobre las nuevas técnicas de fecundacién humana
in vitro, en la instruccion Donum vita; (22-11-1987, n. 71). Se trata pues de un principio de
largo alcance, en el cual se fundamentan exigencias morales en relaciéon a hechos y procesos
de importancia decisiva. Es, pues, necesario conocer bien el significado, el fundamento y el
alcance del citado principio, pues siendo tales sus consecuencias, su densidad de contenido
humano debe ser muy alta. Esto quiere decir, que conocer adecuadamente ese principio de-
be dar mucho conocimiento sobre aspectos fundamentales de la vida humana. Efectivamen-
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La reproduccion sexual del organismo requiere el encuentro
de dos células en unas condiciones bio-fisioldgicas bien determina-
das. El acto en el que se ponen estas condiciones constituye la reso-

te, en el origen ele la persona se involucra de modo explicito la fuerza creadora de mismo
Dios. El dogma cristiano de la creacion individual y explicita de cada alma, plantea no po-
cos problemas metafisicos, y la explicacion que se le da en el ambito de la reflexién tedrica
suele ser notablemente oscura. Pero si desde el punto de vista filos6fico académico puede
resultar oscura y problematica, se trata de una noticia altamente significativa desde el punto
de vista antropoldgico y religioso, pues nos dice que cada persona, que evidentemente es en-
gendrada por sus padres, es al mismo tiempo creada explicitamente por parte de Dios. Esta
singular composicién de la causalidad creadora de Dios y la facultad generativa de los pa-
dres, arroja una luz intensa sobre la naturaleza misma del acto en el que los padres engen-
dran, es decir, el acto en el que los padres se constituyen en aliado del poder creador de
Dios. Es bien sabido que la creacion ha sido considerada como algo exclusivo de Dios. Aun-
que la creacion no sea la accién mas alta y poderosa de Dios en el mundo, si es la acciéon que
se reconoce como exclusiva de Dios y que no puede ser participada por ninguna criatura.
Sin embargo, después de estas afirmaciones un tanto enfaticas, hay que reconocer que los
padres tienen una singular participacion en el acto por el que Dios crea el alma de cada per-
sona que nace. Esto significa, como es evidente, que los padres de cada persona, participan
de una manera singular en el poder creador de Dios. La alianza que Dios establece con los
padres constituye a éstos en una imagen propia y especifica, Unica, de Dios en cuanto crea-
dor de la persona singular. No se trata simplemente de la semejanza que se establece entre
Dios y su criatura cuando da a participar su ser y, por tanto, causalidad en general, sino del
caso en el que lo que da a participar es el poder creador referido a la persona singular. Aqui
no se da a participar una causalidad en general, sino de aquella causalidad que es propia y
exclusiva de Dios. Y lo propio y exclusivo de Dios es que El es el Motor inmoévil, el que es
causa y principio de toda causalidad, sin ser EI mismo causado. Esto significa que Dios lo
causa todo desde la posicién metafisica de la causa final. Los aspectos de causalidad eficien-
te que aparecen en el mundo son fruto de la causalidad final: en el mundo no hay causas al
margen de Dios, es decir, no hay demiurgos eficientes que actien al margen de la causalidad
de Dios. Por esto los padres han de ser participacion de esta forma exclusiva de Dios, que es
causa total, siendo primaria y fundamentalmente causa final. Los padres que estan en el
principio de la existencia del nuevo ser humano, asemejan efectivamente de un modo parti-
cularmente perfecto al Dios creador. Causa incausada y Motor Inmovil. En electo, el impul-
so de unidad que aparece entre un varén y una mujer que se aman, los conduce hacia la uni-
dad peculiar de la una cavo. Esa unidad, es decir, esa densidad particular de trascendental
unum es, en virtud de la convertibilidad de los trascendentales, una suerte de bonum que, en
cuanto tal, tiene caracter causa final, o de participacion y reflejo de la Causa final divina, re

spedo de la nueva criatura que es concebida. Pero ese constituirse en una unidad, se realiza
de tal forma que engendra en si misma una eficiencia procreadora. Los procesos que tienen
lugar en la unién sexual de una varén y una mujer, no deben ser contemplados con indepen-
dencia del amor que es el impulso natural de esa union. La eficiencia que se origina es esen-
cialmente dependiente de la unién, que es por si misma, bondad, finalidad, lelos para la
criatura que es concebida. El sentido de la unién sexual no debe ser descrito en términos de
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lucidon propia del amor sexual. Esto significa que la complementa-
riedad biofisiolégica de los sexos opuestos, se constituye en el caso
del ser humano en una alteridad propiamente dicha. En efecto, hay
determinaciones corporales que hace que algunas personas resulten
complementarias respecto de ciertos fines. Sabemos, por ejemplo,
gue hay diversos grupos sanguineos, y que entre las personas huma-
nas hay complementariedades interesantes a ese respecto. Pero esa
complementariedad se reduce al aspecto corporal. La ayuda que se
prestan las personas a ese nivel es una simple donacion de substan-
cias corporales.

eficiencia, sino en términos de unién, de entrega mutua. La dimension de eficiencia que
conlleva es algo dependiente de la uniébn. Aunque como sabemos esos aspectos sean mecani-
camente separables, es importante mantenerlos en su unidad natural de significacion. Si se
pretendiera hacer entre ellos una separacion, por ejemplo, vivir el amor personal y al mar-
gen de ese amor pretender el efecto de un hijo, habria que confiar Ja eficiencia a alguien ca-
paz de hacerla técnicamente. Entonces el caso seria exactamente reflejo de un mundo en el
que la eficiencia es independiente de la finalidad. Ya no seria el Primer Motor, el Motor
inmovil la causa de todo, sino que ese mundo necesitaria, para llegar a la existencia, de una
causas distintas de la causa final. Esas causas eficientes serian los demiurgos, los cuales por
ser pura eficiencia, son esencialmente distintos de la causa final es decir del bien, son nece-
sariamente ajenos a la bondad. Goethe puso como caracteristica de la modernidad el que las
personas no serian engendradas sino hechas. De esta manera el genio aleman manifestaba
como caracteristica de la modernidad el hecho de la emancipacion de la eficiencia respecto
de la finalidad: la generacién como efecto del abrazo amoroso se presenta como algo propio
de tiempos oscuros, y no olvidemos que la oscuridad en la modernidad es sobre todo la
oscuridad de las finalidades, de las naturalezas teleoldgicas (cf. ARISTOTELES, Metafisica, li-
bro XIl, cap. VII: «Dado que lo que es movido y mueve al mismo tiempo esta en situacion
intermedia, debe haber algo que mueve sin ser movido, que es eterno, substancia y activi-
dad. De este modo mueve aquello que es objeto de apetito y de inteleccién, es decir, mueve
sin ser movido»; cf. también el comentario a ese libro en 11 Motore Immobile, traduccién, in-
troduccién y comentario de Giovanni Reale, La Scuola, Brescia, 1963; La introduccion y el
comentario de Hans-Georg Gadamer a ese libro en Metafisica Libro XII, o. c., pp. 69-70;
Eric PetersON, «El Monoteismo corno Problema Politico», en Tratados Teol6gicos, Cri-
stiandad, Madrid, 1966, pp. 27-62, especialmente pp. 27-30).

Es frente a este riesgo donde nos sitla la argumentacion del Magisterio cuando apela
a la inseparabilidad de los aspectos unitivo -que es el aspecto de unidad, de bien, de causa
final-, y procreador -que es el aspecto de eficiencia. Se entiende entonces la afirmacion del
Magisterio respecto a que «el acto de amor conyugal es considerado por la doctrina de la
Iglesia como el Gnico lugar digno de la procreacion humana» (Donum Vites, 84). «El origen
de una persona humana es en realidad el resultado de una donacién. La persona concebida
debera ser el fruto del amor de sus padres. No puede ser querida ni concebida como el pro-
ducto de una intervencion de técnicas médicas y biolégicas: esto equivaldria a reducirlo a
ser objeto de una tecnologia cientifica» (ibidem., n. 77).
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En la complementariedad sexual, las personas no se encuen-
tran sélo, ni principalmente, como productores de células mutua-
mente complementarias, sino como personas. Al hacerse una caro,
las personas no se limitan a entregarse determinadas substancias, si-
no que viven el encuentro como entrega personal. Todo esto signifi-
ca que la sexualidad no es solamente una determinaciéon corporal
mas 0 menos compleja, sino que es una verdadera y propia alteridad
humana.

Encontramos pues, que entre los ser humanos no se da Unica-
mente la alteridad propia de la pluralidad humana en cuanto tal, es
decir, correspondiente a la condicidon de personas simpliciter. Hay
entre los seres humanos otra alteridad que es propia de la condicién
plural, pero no en cuanto tal pluralidad, sino en cuanto que esa plu-
ralidad tiene su fundamento en el origen empirico, material e histé-
rico, de las personas singulares.

Las dos formas de alteridad deben ser distinguidas, como ya
hemos sefialado. Mas aun, se debe reconocer que la alteridad funda-
mental de la persona humana no es la alteridad sexual, sino la que
hemos denominada, alteridad «propiamente personal». No obstan-
te, se suele decir que el «otro» por excelencia del varén es la mujer,
y el «otro» por excelencia de la mujer es el varén. Esta observacion,
aunque podriamos calificarla falsa simpliciter;, no carece de cierto
fundamento. En efecto, segln se cuenta en el libro del Génesis, Dios
cred primero un ser humano, Adan, pero «vio que no es bueno que
el hombre esté solo», y le dio a Eva como compariera. De este modo
resultdé que la primera alteridad humana fue una alteridad sexuada.
No fue una casualidad, pues la pluralidad primigenia no estaba lla-
mada a agotarse en si misma, sino que era una multiplicidad que
debia ser principio de multiplicacion. Por eso la alteridad sexuada,
la alteridad entre el varén y la mujer, conserva una especie de atavi-
smo de la alteridad humana fundamental. Podriamos decir que la al-
teridad sexuada no es la alteridad propiamente personal, pero la si-
gnifica de un modo propio. Por eso la alteridad sexuada es tan alusi-
va y, con tanta frecuencia, decepcionante.

La alteridad humana propiamente personal es la que se resuel-
ve en el didlogo entre los seres humanos. Como ya hemos advertido,
el dialogo es una forma de relacion personal que no es exclusiva del
ser humano. La fe cristiana nos habla de Dios como comunién de
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personas. También nos habla del dialogo con Dios y entre si, de los
seres personales, los angeles y los ser humanos. Estas formas de dia-
logos nos son relativamente reconocidas como actos intencionales24
Lo propio del dialogo entre las personas humanas es que acontece a
través de unas circunstancias materiales, que hemos reconocido co-
mo sus condiciones de posibilidad, y que nos han dado unas claves
de la articulacion de la pluralidad personal en las dimensiones mas
corporales. Podriamos decir que las dimensiones humanas de lo cul-
tural, de los corporal y de lo mundano, son dimensiones que depen-
den esencialmente de la realidad relaciona! del didlogo. Ninguna de
ellas tiene en si misma directamente la sefial de lo humano. Sélo lo
adquiere en cuanto condicién de posibilidad. Se puede afirmar que
son dimensiones inferiores pero marcadas por caracteristicas pro-
pias de la persona. Por eso los gestos corporales, las afecciones a la
persona a través de su corporalidad, o de su mundanidad, tienen
una trascendencia humana que depende de la vinculacién con la
persona. Aunque se trate de gestos materiales, su significacion hu-
mana y su trascendencia moral depende de la intencion libre, no de
la materialidad concreta de su acontecer .

La alteridad sexuada sigue, por decirlo de alguna manera, un
camino inverso. Su resolucién no es el didlogo, sino la una caro. No
tiene lugar en el nivel méas alto, el relacional, sino en el mas bajo, en
la corporalidad fisiolégica, sede del determinismo material. En esta
forma de alteridad, lo corporal no es solamente un soporte, sino un
acto lleno de alcance en su determinacion propia. En el caso de la
alteridad sexuada lo significativo y, por tanto, lo vinculante, esta ple-
namente determinado en su acontecer material. El sentido de la una
caro no procede del hecho de que dos personas hayan queridos mo-
strarse sensiblemente el afecto, sino que se encuentra en si mismo,
es decir, el significado no le viene de la intencién de quienes han
realizado el acto, sino del acto mismo. Mas aun se puede decir, que
el amor humano en toda su rigueza personal, es un elemento que
depende de ese determinismo propio de la reproduccion. El deter-
minismo del gesto de la una caro es propio de la reproduccion cor-
poral, el amor que tiende a expresarse en la una caro es un compie-

21 Cfr. JOSEF PIEPER, «¢Qué significa “Dios habla"?» en La Fe ante el Reto de la Cul-
tura Contemporanea, Madrid 1980, pp. 115-143
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mento necesario porque el organismo que se reproduce es personal.
Entre el amor sexuado y su expresidn en la una caro hay una rela-
cion parecida a la de la materia y la forma en la mutua correspon-
dencia.

La sexualidad es pues una forma de afeccion a la persona en
cuanto tal, por tanto puede ser tanto una via de comunicacion per-
sonal cuanto una via de posible dafio. El sexto mandamiento es la
expresion del deber moral de respetar a la persona segun esa dimen-
sién concretas.

La sexualidad en virtud de la cual los seres humanos comien-
zan su existencia historica, es un determinacion corporal bien preci-
sa, que es principio ademas de una alteridad bien definida, es decir,
de una capacidad especifica de amor y de donacién entre las perso-
nas. Por ser principio de alteridad, la cualificacion sexual es una
cualificacion de la persona en cuanto tal. Tener una determinacion
sexual concreta no es solo un factor corporal, como podria ser la
estatura, el color del pelo o el grupo sanguineo. Ser varén o ser
mujer, es una determinacion propiamente personal, es decir, una de
las caracteristicas constitutivas de la identidad de la persona.

En cuanto que la determinacién sexual es una caracteristica
propiamente personal, y principio de la alteridad que se resuelve en
la una caro, es también una determinacion que esta presente en to-
das las dimensiones de la existencia propiamente personal. EIl ser
mujer o el ser vardn no solo es significativo antropolégicamente, en

25 Como hemos visto al tratar de las condiciones de posibilidad de la alteridad pro-
piamente personal, la persona puede ser vulnerada a través de cada una de esas dimensio-
nes. Por eso reconociamos en cada uno de los mandamientos del decalogo la proteccion de
la persona en cada una de esas dimensiones. Ahora vemos lo mismo referido a la sexuali-
dad. Pero hay una diferencia que salta a la vista: las afecciones segun la otras dimensiones
de apertura de la persona se usan a veces como vias para el castigo en el derecho penal: a las
personas que han delinquido se las castiga con multas, o con perdidas de la libertad, o con
castigos corporales, o incluso a veces, con el destierro, o «extrafiamiento». Nunca se recur-
re, sin embargo, a las afecciones sexuales. Esto es sin duda demostrativo de que las afeccio-
nes por las otras vias son diversas. En efecto, el castigo no debe ser nunca una afecciéon me-
ramente negativa: siempre es inmoral odiar. En cambio, si es licito el castigo en cuanto se-
parable del odio. Por esto, para castigar a las personas se puede recurrir a las dimensiones
que dependen de la relaciéon personal en cuanto que pueden ser modo de afeccion a la per-
sona que no la nieguen. Por el contrario, la afeccion a través de la sexualidad no es equipa-
rable de su significado antropolégico, y por eso no puede ser via de una afeccién que sea
castigo, es decir, que pueda hacer dafio, y, al mismo tiempo, respete a la persona.
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el ambito de la relacién propiamente sexual. La feminidad no es si-
gnificativa solamente para la masculinidad en cuanto tal, ni ésta es
significativa solamente para la feminidad en cuanto tal. Ser varén o
ser mujer es algo que determina a la persona en todos los ambitos de
su existencia. En el &mbito de las relaciones propiamente personales
estan presentes todas las caracteristicas que constituyen la persona.
Por tanto, en la alteridad propiamente personal estara presente la
determinacion personal de cada una de las personas. Pero esto no
significa que esa presencia esté especificando la alteridad. En otras
palabras, puede existir una relacion de amistad, segun la alteridad
humana fundamental, entre dos personas de sexo diferente, como
sucede a veces entre hermana y hermano. Logicamente, siendo la
sexualidad una determinacion humana personal, esa relacién de
amistad estara tefiida por la condicién sexuada de cada una de las
dos personas. Pero esto no significa de ninguna forma que esa rela-
cion de amistad sea una relacidon propiamente sexual. El amor de
amistad entre un varén y una mujer es esencialmente diverso del
amor gue acontece entre un varén y una mujer en cuanto tales.

Se debe distinguir, pues, entre la sexualidad en cuanto cuali-
dad personal, y la sexualidad en cuanto principio de una alteridad
especifica. Esto hace que las relaciones entre la masculinidad y la fe-
minidad puedan ser de dos tipos. Por una parte, la relacion de amor
especifico entre un varén y una mujer, el amor de enamoramiento o
«amor humano», que tiende a resolverse en una forma de unidad
gue incluye la unién corporal potencialmente fecunda o «abierta a
la vida», y que hemos denominado con la expresiéon biblica de la
una caro. Por otra parte la sexualidad esta en la base de que las rela-
ciones de amistad con una persona de otro sexo, aunque directa-
mente no haga referencia a un amor especificamente sexuado, ten-
gan una coloracién especial, tanto en la experiencia de la alteridad
como en la fuerza atractiva de la unidad correspondiente. Esto debe
ser considerado méas detenidamente. De momento es suficiente ma-
nifestar la importancia de estas distinciones.

La forma de alteridad propia de la sexualidad no se encuentra
presente in actu, como condicidn actual de posibilidad, en el seno
del didlogo propiamente personal. La condicién sexuada del ser hu-
mano, en cuanto que es principio de fecundidad, tiene que ver di-
rectamente no tanto con la situacién en la que las personas se en-
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cuentran en su madurez, sino con las condiciones de origen de esa
situacion, con las condiciones que se requieren para el origen de una
persona libre. La sexualidad esta intima y directamente relacionada
con el hecho de que las personas tengan un origen temporal, es de-
cir, con el hecho de que las personas comiencen a ser en el tiempo.
Por esto debe afirmarse que, a diferencia de las condiciones de posi-
bilidad que hemos enumerado anteriormente, la alteridad sexual y la
generacion que hace posible, tienen el caracter de condicion de po-
sibilidad no actual, sino histérica: se trata de una condicion que fue
puesta en el pasado, y que, en el momento de la relacion propiamen-
te personal, sélo se manifiesta en la comunidad de naturaleza.

El hecho de que la persona singular tenga un origen temporal,
incluye una serie de cuestiones y de realidades de gran calado antro-
poldgico. La profunda realidad de la educacion es considerada fre-
cuentemente desde una perspectiva mas bien empirica, cuando no
ideoldgica. Pero reclama referencias antropolégicas fundamentales.
Gran parte de las cuestiones que se han alzado en los dltimos tiem-
pos en el ambito de la educacién de los nifios y, especificamente de
la catequesis, se deben a que ha faltado un estudio en profundidad
sobre las condiciones de posibilidad para el nacimiento de una
subjetividad. Durante mucho tiempo la educacién y la transmisién
de la fe descansaron sobre presupuestos implicitos, pacificamente
poseidos. La vision cientifista, inductora de una perspectiva segun la
cual el nifio que nace es sobre todo un organismo neutral, suscepti-
ble de determinadas influencias, es decir, la negacién sistematica de
la naturaleza teleologica, indujo la conviccion de que toda educa-
cion era una especie de manipulacion. Asi pues, se hizo necesario
explicitar en el ambito cientifico y de la teoria de la educacion, lo
gue en otros tiempos era algo incuestionado e implicito, pero eficaz-
mente presente.

Por esto la sexualidad plantea a la antropologia lo que podria-
mos denominar tres grupos de cuestiones. Un primer grupo de cue-
stiones que son referentes a la sexualidad como determinacion hu-
mana propia de cada persona; un segundo grupo de cuestiones que
tratan la alteridad entre el varén y la mujer, a la bipolaridad de la
existencia humana en las dos formas sexuales. Y el tercer grupo que
se refiere a la comunidad establecida por la alteridad sexual en
cuanto que constituye el ambito en el cual se inicia la vida de la per-
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sona humana: su existencia fisica en la generacion procreadora, y el
despertar de la nueva subijetividad. Logicamente estos tres grupos
de cuestiones estan intimamente relacionados. Pero es necesario di-
stinguirlos.

VII. Condiciones de posibilidad de la alteridad sexuada

La alteridad sexual, en cuanto que es principio de un amor
especifico en el ambito de las relaciones personales, es diversa de la
alteridad propiamente personal, principio del amor de amistad. Las
resoluciones de estas dos alteridades son, como ya hemos sefialado,
de caracter muy diverso. Las condiciones de posibilidad de esas re-
soluciones, son también diversas. Ya hemos visto la estructura que
tiene la existencia humana, en funcién de su condicidon dialdgica.
Ahora vamos a deducir las condiciones de posibilidad de la condi-
cion sexuada de la existencia humana.

El ejercicio de la sexualidad en su cumplimiento en la una caro,
implica una dotacién corporal especifica en el cuerpo humano. En
efecto, el cuerpo del ser humano sexuado esta dotado de érganos
especificos que posibilitan el encuentro potencialmente fecundo.
Esos Organos tienen, por una parte, unas propiedades bio-fisiol6gi-
cas bien determinadas; pero por otra, son sede de la expresiéon de
una entrega personal. El determinismo propio del funcionamiento
bio-fisioldgico, hace que esos érganos estén plenamente marcados
por el determinismo de la materia y, en consecuencia, que sean muy
«objetivables». Pero el que sean sede de entrega personal hace que
sean muy densos de significacion antropolégica. Este doble caracter
hace que los érganos con los que se cumple la una caro sean recono-
cidos como particularmente necesitados de proteccion frente a las
posibles vulneraciones. Esta proteccion es el sentido del pudor.

Se advierte aqui la diferencia entre el trato requerido por la
corporalidad involucrada en la alteridad personal y la corporalidad
involucrada en la alteridad sexual. En la alteridad personal, la cor-
poralidad mas directamente involucrada es el rostro, sede de la mi-
rada y de la palabra, y las manos, en su capacidad expresiva, aunque
también el resto del cuerpo, con sus actitud, su postura, sus movi-
mientos, queda involucrado en la relacidon de didlogo personal. El
resto del cuerpo, podriamos decir, son el soporte de esta parte del
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cuerpo particularmente relacional. Mostrar esta parte del cuerpo no
es indigno, pues el rostro, de suyo es muy dependiente de la relaciéon
personal. El rostro, y las manos, en cuanto expresion sensible, espe-
cialmente directa e inequivoca, de la persona reclaman un cierto cui-
dado especial. El contenido preciso de ese cuidado incluye de modo
particular aquello que es requerido para que el rostro pueda manife-
star adecuadamente a la persona. Asi, compete al cuidado del rostro
evitarle distorsiones, sean defectos fisicos, objetos extrafios, ruidos
molestos, gestos voluntarios, que le dificultaran ser una manifesta-
cion limpia de la persona. El rostro es, debe ser, el espejo del alma.

Pero la sexualidad no es una simple dotaciéon corporal en or-
den a la fecundidad, sino que es realmente una forma de alteridad
humana, que tiene como resolucion propia la una caro. La dotacion
corporal no tiene un caracter simplemente «instrumental» que la
persona usa a fin de conseguir «instrumentalmente» la reproduc-
cion. Si rechazamos el dualismo antropoldgico y procuramos dar to-
da su fuerza significativa a la ensefianza tradicional cristiana sobre el
alma como «forma» del cuerpo —anima forma corporis 26— enton-
ces la dimensioén relacional espiritual quedara inscrita en la corpora-
lidad, y a su vez, el determinismo de lo material corporal, se prestara
también en lo relacional. En concreto, esta espiritualizacion de la
materia y esta materializacion de los espiritual, se expresa en que el
amor personal, la fuerza de resolucion de la alteridad, se inscribe
también en el ambito de los sentidos, y los determinismos quedan
también inscritos en las dimensiones espirituales.

Esta especie de communicatio idiomatum entre la corporalidad-
determinista y la espiritualidad-relacional, es lo que nos permite re-
conocer el caracter propio del mundo de los afectos y de los senti-
mientos. Las determinaciones humanas implicitas en la alteridad
sexual, son las que se refieren al arco gradual de apertura y dona-
cidn que tiene la persona humana desde sus dimensiones mas mate-
riales hasta las mas espirituales. Cuando se actualiza el impulso de
resolucion de la alteridad sexuada, se ven involucradas desde las po-
tencias organicas, hasta el amor espiritual a la persona amada. El re-
chazo del dualismo antropoldgico nos lleva a reconocer un conjunto
de realidades intermedias que son las pasiones, los sentimientos y

26 Cfr. CONO. DE VIENNE, Const. «Videi cattolica?», 6.5.1312; DS 902.
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los afectos. Esto muestra que la fuerza de atraccion entre los dos po-
los de la alteridad sexuada, tiene fuerza propia en todos los niveles
de la existencia animico corporal del ser humano. Por eso, el signifi-
cado de entrega no se encuentra solamente en la intencién sino que
esta también inscrito en el cuerpo sexuado, de modo que si viene a
menos la entrega en la intencion es posible recuperarla a través de
los actos que la expresan, aceptando la significacién que contienen
por si mismos.

La articulacion concreta de las pasiones, sentimientos, afectos
y amores, es lo que esta en la base de las diversas formas de amor
gue aparece en las relaciones entre los sexos, y las diversas formas
gue se han ido institucionalizando en las éareas de -culturas
modernas?".

Ciertamente el amor sexuado, por ser un amor verdaderamen-
te personal, reclama la puesta en juego de los elementos de la alteri-
dad personal. Por esto, se involucran también la cultura, etc. Pero
esto acontece no directamente, sino en dependencia del afecto pro-
piamente personal que reclama el afecto sexuado.

Ademas, la sexualidad se resuelve de una manera tan peculiary
de tal alcance antropolégico, que es principio de situaciones exter-
nas y sociales. Estas situaciones e instituciones, que tienen su origen
directo en la sexualidad —en la alteridad sexual y en la forma pecu-
liar de su resolucion—, estan en perfecta consonancia con el hecho
de que la sexualidad esté unida al origen de la vida humana singular,
al nacimiento de la persona singular. La dimensién institucional del
amor humano, y de modo particular la familia, no nos aparece sim-
plemente como una creacién cultural, sino una exigencia inmediata
de las determinaciones y los significados del cuerpo sexuado, y, por
tanto, en ese sentido, son instituciones verdadera y propiamente
«naturales».

Esto sera importante de tener en cuenta al advertir que la dedi-
cacion especifica a la institucion creada por la sexualidad, es decir, a

2' Estas formas de amor han sido estudiadas con cierto detalle en los dos Ultimos si-
glos, especialmente después de las obras de Rousseau y, en particular, después de su Julie
ou la Nouvelle Heloise. Cfr., por ejemplo, ELENA PULCINI, Amour-passion ¢ amore congiuga-
le. Rousseau e l'origine di un conflitto moderno, Yenecia 1990. Cfr. también SOREN KIERKE-
GAARD, Aut-aut, donde se estudia detenida y apasionadamente la diferencia esencial entre el
amor pasion sensible y el amor fidelidad que implica elecciéon definitiva.
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la familia, suponga un tipo de trabajo que no es un tipo de actividad
diversa de las demas, como son diversas entre si las actividades pro-
pias de cada condicion de posibilidad de la alteridad humana. La
actividad humana propia de la familia es una sintesis original de ac-
tividades humanas que se pueden considerar aisladamente. Pero asi
como el escritor no debe contemplar su actividad como un mecani-
co que mueve la pluma o pulsa las teclas, asi tampoco la madre de
familia debe mantenerse en la perspectiva segin la cual «hacer fami-
lia» se identifique con la agregacion de una serie de preocupaciones
econbmicas, actividades de limpieza, de cocina, de ensefianza, etc.

VIII. Relaciéon entre la alteridad sexual y la «propiamente perso-
nal»

Sdlo estas dos formas de alteridad, la «propiamente personal»,
y la sexual, constituyen alteridades humanas en sentido estricto. Las
otras, es decir, aquellos &mbitos existenciales en los que los ser hu-
manos son compatriotas, o colegas, o congéneres, son solamente
condiciones de posibilidad de las alteridades superiores. En si mi-
smas, es decir, al margen de posibilitar la alteridad al nivel supremo,
son alteridades derivativamente, y en sentido degradado. En efecto,
el cumplimiento de las resoluciones a las que tienden suponen una
pérdida de la identidad y, por eso, no deben ser consideradas pro-
piamente alteridades humanas. Los «compatriotas», por ejemplo, no
constituyen una pluralidad propiamente personal; el didlogo entre
ellos, en cuanto que es un didlogo entre compatriotas en cuanto ta-
les, es sélo una apariencia de didlogo, pues no hay libertades perso-
nalmente distintas, en ejercicio, y se limitara a ser un intercambio de
instrucciones, informaciones, o lugares comunes. Por otra parte, la
fiesta no es tampoco resolucién personal, sino disolucion de las per-
sonas en las formalidades de la cultura.

Por esto se puede afirmar que las alteridades personales pro-
piamente dichas, son las correspondientes al amor de amistad, que
es la alteridad de las personas en cuanto tales, y la alteridad sexual,
gue no es una alteridad de las personas en cuanto tales, pero si una
alteridad entre las personas, en cuanto personas sexuadas.

La alteridad sexuada es personal en cuanto que acontece entre
personas singulares. Esta alteridad esta intimamente involucrada
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con la alteridad personal propiamente dicha. Ademas constituye,
como hemos dicho antes, un simbolo «atavico» de la alteridad per-
sonal. Pero la alteridad sexual tiene sus peculiaridades que se inscri-
ben también en sus condiciones de posibilidad propias.

La alteridad personal es, en cierto modo, condicién de posibili-
dad de la alteridad sexual, pues la alteridad sexual entre seres huma-
nos no es como la de los animales que son simplemente complemen-
tarios desde el punto de vista corporal, sino que presupone la distin-
cion personal. Por otra parte se puede decir que la sexualidad es
una condicién de posibilidad para alteridad personal, tal como tiene
lugar entre los ser humanos.

La sexualidad no es una dimension junto alas que hemos con-
siderado condiciones de posibilidad de la alteridad humana, sino
gue una caracteristica humana que cruza todos los estrato o dimen-
siones de la existencia del ser humano. Esto significa que la sexuali-
dad tiene como condiciones de posibilidad esos estratos o dimensio-
nes de la existencia, que son también las dimensiones de posibilidad
de la alteridad humana. Asi como el ejercicio de la amistad involu-
craba la actualizacion de las dimensiones que denominamos condi-
ciones de posibilidad, asi también el ejercicio de la sexualidad, im-
plica una actualizacion peculiar de las condiciones de posibilidad de
la sexualidad. Pero el modo como cada una de las dimensiones hu-
manas se constituyen en condiciones de posibilidad para una u otra
alteridad, es diverso. Ya hemos visto como la alteridad propiamente
personal tiene sus propias condiciones de posibilidad. La alteridad
sexual tiene sus propias condiciones de posibilidad.

IX. El estudio de la pluralidad humana

El estudio de la pluralidad humana tiene como materia inme-
diata y propia, el estudio de la pluralidad propiamente personal. En
principio, las cuestiones relativas a la sexualidad y a la familia afec-
tan a la pluralidad de un modo especifico y propio: en cuanto que
son la condicion de posibilidad. Por esto se ha afirmado que el amor
humano es esencialmente apolitico28. Los temas propios del estudio
de la pluralidad humana son, sobre todo, los que corresponden a la

28 Cfr. Hannah Arendt, The Human Condition, o. c., SI, pp. 51-52.
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justificacion elei poder29, cual es el mejor régimen politico, y cuales
son sus presupuestos actuales30. Es decir se trata de temas que con-
sideran a la persona en su madurez, en la plenitud de sus diversas
facultades humanas, fisicas, mentales, sociales, etc.

Ese planteamiento es evidentemente abstracto, pues las perso-
nas no pueden ser consideradas simplemente en situacién de madu-
rez. En efecto, la persona humana alcanza la madurez de un modo
progresivo y, podria decirse, en sucesion: cuando ha alcanzado la
madurez fisica aun no tiene la mental ni la profesional o social. Para
la sociedad humana es esencial el que sus miembros se vayan reno-
vando de un modo paulatino. El caracter paulatino de la sustitucion
de los seres humanos en la vida de la sociedad hace que sea muy fa-
cil el tratamiento como si siempre se encontrase con miembros en si-
tuaciéon de madurez. De hecho la consideracion de la sociedad suele
considerar a sus elementos en situacién de plenitud y, por eso mi-
smo, tiende a hacer una consideracién un tanto abstracta: como una
institucién de elementos que responden a una esencia universal, in-
dependientemente del hecho de que sean personas que nacen, cre-
cen, alcanzan la madurez, decaen y mueren.

No debemos olvidar, pues, que la sociedad humana tiene como
caracteristica esencial el estar constituida por seres humanos que
existen en el tiempo. Por eso parece que a su estructura propia en
cada momento histérico debera pertenecer el conjunto de institucio-
nes que hacen posible la permanencia en el tiempo. Por esto es tra-
dicional considerar que entre los temas de la filosofia politica, o de
la antropologia social, o de la ética especial, deben estar los que se
refieren a la familia y a la educacion.

La consideracion de la educacion es una exigencia de la condi-
cion real de la sociedad humana. Esto es algo que se ha puesto de
manifiesto especialmente en la modernidad, y de una forma que deja
traslucir su dependencia de las opciones intelectuales mas importan-

29 «El problema fundamental de la filosofia politica es el problema de la legitimacion
del poder» (ROBERT SPAEMANN, Critica de las Utopias Politicas, Eunsa, Pamplona. 1980 (la
edicién original alemana, Zur Kritik der Poliloschen Utopie, Cotta’sche Buchhandlung Na-
chfolger GmbH, Stuttgard, es de 1977), p. 187.

30 Leo Strauss, Whnt ¢s Politicai Philosopky?, The University of Chicago Press, Chi-
cago 1988 (la primera edicion es de 1959), pp. 35-36 (trad. esp. ¢ Qué es Filosofia Politica?,
Guadarrama, Madrid 1970, p. 45-46).
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tes de este periodo, y en concreto del abandono de la teleologia en
la consideracion de la naturaleza. La actividad educativa fue consi-
derada en la tradicién como una actividad vital, es decir, como una
actividad en la que se ensefiaba a vivir, viviendo. Este modo de edu-
car tiene como presupuesto la naturaleza teleologica de los que lle-
gan a la vida, que son iniciados a ella por los mayores, en primer lu-
gar por los que le han transmitido la propia naturalezas3l.

Cuando la naturaleza teleologica fue puesta en duda o meto-
dolégicamente ignorada en la consideracion del ser humano, la pe-
dagogia alcanz6 una importancia extraordinaria. Los fildsofos politi-
cos se hicieron al mismo tiempo filésofos de la educacion. Esto con-
stituia una novedad en el pensamiento humano. Por esto es necesa-
rio justificar la relacion que se establece entre el tratamiento de los
temas que se refieren a la pluralidad propiamente personal, por una
parte, y, por otro, las cuestiones relativas al origen empirico de las
personas, es decir, la sexualidad, al matrimonio y la familia.

La modernidad supone también un poner en cuestion las rela-
ciones del ser humano con lo absoluto. Como sefialamos anterior-
mente, esto tiene implicaciones de largo alcance en las relaciones
humanas de las que nos estamos ocupando.

Las cuestiones que se refieren a la pluralidad deben estudiarse
como cuestiones independientes de las cuestiones relativas al origen
de la personas. La razén de proceder asi se encuentra en el presu-
puesto de que la educacion es efectivamente una actividad vital hu-
mana, en la que se introduce a los recién llegados en lo que se esta

« La educacioén de los caballeros es la anticipacién, ain no en serio, de la vida fu-
tura. Esta educacion consiste sobre todo en la formacién del caracter y en el afinamiento
del gusto. Las fuentes de esta educacion son los poetas. El caballero, ademas de saber leer,
escribir, hacer cuentas, luchar, lanzar la jabalina, debe tener la capacidad de administrar
bien y con nobleza los asuntos de su ciudad y de su casa, en teoria y en la practica. Adquie-
re tal capacidad mediante la relaciéon familiar con caballeros mas ancianos o mas espertos,
preferiblemente con hombres politicos mas ancianos, mediante la instruccién en el arLe de
hablar impartida por profesores a sueldo, la lectura de libros de historia y de viajes, la medi-
tacion de las obras de ios poetas y, naturalmente la participacion en la vida politica» (Leo
StrauSS, «Liberal Lducation and Reponsability» en Liberalism. Ancicnt and Modem, Cor-
nell University Press, Chicago 1989, p. 11 (la primera edicidon en Basic Books es de 1968).
Cf. C. S. Lewis, The Abolition of man, Collins Fount Paperbacks,. 1990 (la primera edicién
en Oxford University Press, es de 1943), especialmente el capitulo ITT, pp. 34-48 (trad. esp.
La Abolicién del Hombre, Encuentro Ediciones, Madrid 1990, pp. 55-79).
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viviendo. Por esto se supone que la educaciéon no es actividad que
reclame una pericia técnica particular, sino principalmente plenitud
en la vida que se trata de transmitir.

Por esto, el estudio de la pluralidad humana debe dividirse en
dos parte bien diferenciadas, aunque l6gicamente, aparezcan refe-
rencias mutuas con cierta frecuencia. La primera parte se refiere a la
pluralidad propiamente personal y a sus condiciones de posibilidad.
Esta es la parte propiamente politica, la que considera la actividad
del ser humano ante los demas en la madurez de las respectivas con-
diciones personales, con sus presupuestos «actuales», es decir, con
aquellos factores que estadn presentes en acto en la relacion que se
establece entre las personas en cuanto tales. La segunda parte se re-
ferir4 a las condiciones «histéricas» de posibilidad, es decir, las refe-
rentes al origen empirico de los seres humanos, es decir, la familia y
la educacion.

Avda. San Luis, 146 -12° C
28034 Madrid - Spagna
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RAZONAR EN SANTO TOMAS DE AQUINO
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Sumario: I. Proposicion dialéctica y forma argumentativa - 1l. Pormas argumentativas basicas - 1.
Estructura y argumentacion moral - 2. Argumentos de forma estructural de definicion - 3.
Argumentos de forma cualificativa hcxico-practica - 3.1. Argumentos de forma cualificativa
héxica - 3.1.1. Forma héxica pura - 3.1.2. Forma héxica cuantificacional - 3.1.2.1. Héxica
cuantificacional de clase - 3.1.2.2. Héxica cuantificacional de subclase - 3.1.2.3. Héxica
cuantificacional comparativa - 3.2. Argumentos de forma cualificativa practica - 3.2.1. Forma
practica pura - 3.2.2. Formas practicas cuantificacionales - 3.2.2.1. Practica cuantificacional de
clase - 3.2.2.2. Practica cuantificacional de subclase - 3.2.2.3. Practica cuantificacional
comparativa - 4. Argumentos de forma deéntica - Ill. Modo iedntico de argumentacion y
estructura interna - 1. Proposicion descriptiva de precepto - 2. Proposicion descriptiva de
ambito de legitimidad deodntica - 3. Argumentos dednticos de la Il-llae. Estructura interna -
3.1 Argumentaciones a-deontondémicas - 3.1.1. Argumentos deontonémicos a-1 - 3.1.2.
Argumentos deontonémicos a-2 - 3.2. Argumentos b-adeonténomicos - 3.2.1. Argumentos
adeontonémicos ili-1 - 3.2.2. Argumentos adeontonémicos F-2 - 3.2.3. Argumentos
adeontonémicos J$-3 - 3.2.4. Argumentos adeontonémicos R-4 - IV. Conclusion.

Preguntar el porqué de lo que es moral, es decir, interrogarse a
propoésito de las razones de la moralidad, es una realidad muy
comun en la experiencia humana. ElI impulso a buscar la
comprension de lo verdadero en la experiencia ética es natural en el
ser humano, un impulso que surge pronto en su desarrollo.

Cuando un nifio pregunta a su madre porqué tiene que
tomarse una sopa que le parece tan poco apetecible, a pesar de que
ha sido puesta delante suyo de modo muy cariiloso por su mama,
pueden ocurrir varias cosas. Puede suceder (y, de hecho, esto es muy
frecuente) que la madre no disponga del tiempo, las ganas o la
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capacidad de dar una serie de explicaciones razonables en torno la
necesidad de alimentarse a horas regulares, la conveniencia de
moderar el gusto y acostumbrarse a comer de todo, lo apropiado de
una dieta equilibrada por distintos elementos alimenticios, etc.
Ademas aun en el caso de que asi lo hiciese, con mucha
probabilidad, la actitud del nifio ante su problema (la sopa) se veria
poco modificada, al menos en la gran mayoria de los casos. La raiz
del problema en cuestion no es s6lo que el nifio no comprenda la
razbn de la conveniencia de comportarse en una manera
determinada, sino, sobre todo, el hecho de que, sencillamente, no le
gusta la sopa. Pese a las conocidas opiniones de Sdcrates, mas o
menos fielmente relatadas por Platén, sigue siendo muy dudoso no
so6lo que la ignorancia sea la Unica raiz de los comportamientos
inapropiados, sino también que sea la principal. EI hombre, ese
misterio, no siempre hace lo razonable, sino que a veces hace
sencillamente lo que le gusta, aunque no sea razonable vy,
precisamente, porque le gusta b

En estas circunstancias es muy frecuente que las madres apelen
al recurso moral de llamar al nifio a la obediencia. Este es el
expediente méas airoso en la vida cotidiana, cuando existe una sana
pedagogia y dicha apelacion se halla revestida de las dificilmente
expresables, pero facilmente perceptibles caracteristicas de lo
prudente. Y sucede también con frecuencia que el nifio, a pesar de
no ser pienamente consciente de la excelencia moral de virtud que
comporta obedecer en tan fatales circunstancias, como advierte
facilmente en los gestos de su madre las consecuencias muy
negativas para €l de persistir en su actitud (muy variables segun el
temperamento de las beneméritas madres de familia
contemporaneas y que varia desde la reprension, el quedarse sin
jugar por la tarde, al clasico, tradicional y lamentable coscorrén),
incrementa de modo considerable sus intentos de tomarse la sopa o,

Actitud esta, por otra parte, que no ha dejado de llamar la atencién de hombres tan
distintos como el apdstol S. Pablo, el poeta Ovidio, o el fil6sofo Aristételes. «Porque no
entiendo lo que obro, pues no hago lo que quiero, sino lo que odio, eso obro» (Rom 7,15).
«Si possem sanior csscm/ sed trahit invitam nova vis aliudque cupido/ Mens aliud suadet/
video meliora proboque/ Deteriora sequor» (OVIDIO, Metamorfosis, L. VII, w. 18-22).
«Sed quidam opinan quidem melius. propter malitiam autem eligere non quae oportet»
(Aristoteles, Etica a Nicomaco\ Bk 1112,10).



Francisco-Cristobal Fernandez Sanchez 113

al menos, lo intenta de modo tal que pueda ser considerada una
digna ficcion.

Nadie en su sano juicio querra recriminar a nuestra atribulada
madre obrar de esta manera. NO obstante es preciso reconocer que
en el transcurso de la vida de los adultos, ante decisiones que
comprometen gravemente la libertad de las personas, una tal actitud
no parece la mas recomendable. Salvo determinados casos
extremos, la consecuencia del uso de la fuerza para resolver los
conflictos no parece lo mas recomendable. En multiples ocasiones la
tension entre lo que deseamos y lo conveniente se hace conflictiva, y
casi inadvertidamente surge en nosotros una actitud similar al del
nifio de nuestro ejemplo: la pregunta moral. ¢Porqué? Es en las
decisiones mas dificiles de la vida cuando esta profunda ansia del ser
humano surge con una fuerza mayor ¢Porqué? ¢Porqué lo
conveniente cuando no apetece?

La reflexidon ética comporta el intento de ponernos a nosotros
mismos en una actitud piénamente humana ante el misterio de la
experiencia vital. Los moralistas han ubicado, en este sentido su
labor en un proceso educativo de humanizacién. La vida moral es, en
cierta manera, un ejercicio de nosotros mismos. La vocacién del ético
se muestra asi no s6lo en su responsabilidad en el “descubrir el velo”
(Heidegger) de la verdad sobre el ser, sino también como mayéutica
de este ejercicio, como arte auxiliar en la generacion de la persona
moral, de un estilo intepretativo del existir plenamente humano.

La bUsqueda de un porqué corresponde también en buena
medida a la necesidad, sea cual sea el significado de esta expresion,
de una vida ética. La filosofia contemporanea ha asistido a una
doble pedagogia. De una parte la negacion de sentido de esta
pregunta y la negacion de un valor de verdad accesible al
conocimiento de lo imperativo. No es necesario aludir a Sartre,
Russell o el circulo de Viena. Ya en el drama de Antigona, Sofocles
nos hace asistir al intento de reducir esta pregunta a un sin-sentido,
cuando se hace de los preceptos de la Polis la Unica respuesta. De
otra, cierto ius-naturalismo racionalista nos tiene acostumbrados a
una concepcion errénea de la naturaleza humana como si fuera una
especie de hardware de esa especie de “ordenador biolégico” que
seria el ser humano. Seguramente la “ética” del gen egoista
apuntaria en una direccién similar.
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La cuestion béasica puede ser sila pregunta moral tiene sentido
y, en definitiva, si las respuestas posibles a la misma tienen valor
veritativo. Toulmin, en frase feliz, afirmaba que la bioética salvaria a
la ética2. Quiza los recientes avances en clonacién nos ayuden a una
mayor sensatez en ética. En todo caso es a partir de la conformacion
de la bioética en la década de los setenta cuando el interés por la
argumentacion ética ha comenzado ha ocupar un mas amplio
espacio en la reflexion.

Aqui vamos a tratar de captar el sentido de las cuestiones
éticas y el modo de abordarlas que se plante6 Santo Tomas de
Aquino desde una cierta perspectiva. Tomamos como punto de
partida de este analisis el lugar en el que el Doctor Angélico se
ocupa mas ampliamente (y, quiz4, de modo mas genial) de estas
materias, la Secunda Pan de la Summa Theologzae, muy
especialmente en su segunda parte. Profundizaremos en las
cuestiones relativas al deber moral en el contexto de una ética de la
virtud. Intentaremos, mediante la ayuda de la l6gica, ahondar en la
naturaleza de su actitud racional ante la experiencia ética, tratando
de comprender el modo tomista de argumentar en moral, el modo
en que Santo Tomas afronta sus respuestas a determinados
¢porqué? de la ética.

Somos conscientes de que la formalizacién l6gica en esta
materia presenta ciertos riesgos y la posibilidad de equivocos, como
por ejemplo confundir esta indagacion en la estructura formal de los
razonamientos éticos, con una ética formal en si misma. Se trataria
de una interpretacién tipicamente racionalista muy lejos del objeto
de este trabajo 3. Santo Tomas no es racionalista. Aborda la
experiencia moral desde una actitud verdaderamente racional
adecuando su metodologia al objeto, y no a la inversa. Las ventajas
de una aproximacién formal y abstracta a sus razonamientos

2 S. Toulmin, tiow Medicine saved ihe Ufe of Etbics, Perspectives in Biology and
Medicine 25 (1982) 736-750.

’ Nuestro &mbito de comprension de la ética se encuentra, pues, en las antipodas de
una etica en tercera persona. Cfr. T. SI'YCZEN, Die Wahrheit i/feber der Menschen ais Schutz
gegen ein Antipersonalismus in der Elkik, Communio (ed. alemana) 12 (1983) 447-457; La
liberta vive di verita, «Anthropotes» (1995) 2, 235-255; (1996) |, 177-195; C. CAFFARRA, La
persona umana: fondamento dell'etica, in Aa.Va., Corso di Bioética, Pont. Ist. Giovanni
Paolo li, Roma 1985,17-27
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morales nos parece compensan suficientemente el riesgo de
interpretar este trabajo como un intento racionalista de hacer de la
ética tomista una ética formal. Santo Tomas ama la persona humana
y, por tanto, ama el misterio de su busqueda de la verdad.

En estas lineas procederemos a exponer algunas lineas
generales de su método argumentativo, fielmente conformado a su
objeto, la verdad moral. Primero expondremos las nociones de
proposicion dialéctica y de forma argumentativa. Después
expondremos distintos modelos de argumentacion en funcidn de su
objeto, mostrando la distincion de tres tipos argumentativos bésicos,
argumentaciones estructurales de definicion, argumentaciones de
forma cualificativa héxico-practica y argumentaciones de forma
dedntica. A continuacién procederemos a un andlisis mas detenido
de este ultimo tipo de argumentacion, poniendo de manifiesto su
estructura, para lo cual expondremos las nociones auxiliares de
proposiciéon deontonémica descriptiva y la mas abstracta de
proposicion descriptiva de ambito de legitimidad dedntica.
Pondremos, después, de manifiesto tipos de argumentaciones
deodnticas caracteristicas de la segunda parte de la Secunda Pars, las
argumentaciones  a-deontonémicas (a-1 y a-2), y las
argumentaciones b-adeontondémicas (iTl, fi-2, fi-3 y fi-4).

Se trata, por tanto, de una indagacion teorética formal sobre el
modo de argumentar de Sto. Tomas en ética y en teologia moral. La
I6gica es empleada exclusivamente en la medida en que resulta atil
en esta tarea. Hemos estado muy lejos de un planteamiento inicial
pan-logista de la ética. El uso auxiliar de la l6égica en este articulo
tiene la funcién exclusiva de ayudar a comprender el modo racional
(que no racionalista) de abordar la persona y su obrar por parte del
Doctor Angélico.

I. Proposicién dialéctica y forma argumentativa

Como es bien sabido, Sto. Tomas parte en su consideracion de
la moral, de que la vida ética es el modo propio en que el hombre
alcanza su fin ultimo, para cuya consecucion ha sido creado, y que
es la contemplacion beatifica de Dios en la eternidad. Es mediante
actos humanos como el hombre se orienta libremente por gracia a la
consecucion de este fin, para el cual ha sido creado todo el género
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humano por Dios, mediante el obrar bueno y virtuoso. Cuando el
ser humano, en cambio, se orienta libremente al mal, la consecucion
de este fin por parte de la persona se ve comprometida. Por tanto,
prosigue el Aquinate, conviene estudiar los actos humanos mediante
los cuales el hombre puede alcanzar el fin para el que ha sido creado
(de lo cual trat6 en la Prima Pars) y para el que ha sido redimido por
Cristo (de lo cual tratara en la Tertia Pars), y considerarlos en cuanto
mediante ellos se alcanza o se impide la consecucién de dicho fin.
En la primera parte de la Secunda Pars, se consideran estos en
general, en cuanto inscritos en la dindmica estructural de la persona
humana. Sin embargo, Sto. Tomas es consciente de que una
consideracioén genérica seria insuficiente. «Como las operaciones y
los actos versan acerca de lo singular, toda ciencia operativa se
perfecciona en la consideracion particular» 4. Tras ocuparse de las
virtudes y los vicios y de todo cuanto atafie a la moral en general en
la primera parte, emprende en la segunda parte de la Secunda Pars el
estudio especial de la moral. La utilidad y perfecciébn de esta
segunda parte es patente ya que «el discurso moral en general es
menos Util, porque las acciones son particulares»5.

Esta segunda parte (como, por otra parte, toda la Summa
Theologiae) es, desde una perspectiva formal, de una prodigiosa
belleza. La comparacién de la estructura de la Summa con la
arquitectura de las catedrales goéticas resulta muy afortunada. Servais
Pinckaers ha puesto de relieve la importancia de este aspecto
estructural de la Summa 6. Las cuestiones y articulos resultan
admirablemente insertados en un discurso unitario sobre la verdad de
Dios, el hombre y el mundo. Las lineas de fuerza arquitectdnica de
esta prodigiosa articulacion en servicio a la verdad han sido
suficientemente expuestas en una amplia bibliografia y no vamos a
abundar en ella. Usando de una comparacion similar, podemos
describir nuestro propdsito en términos mas modestos, como el
intento de estudiar las formas de los bloques de piedra de una parte
(aunque bien importante) de esta construccion. Se trata de constatar

4S. Th., I-1l g. 6, Introd. Respecto a la nocién de ciencia, p. ej. De Ver, q. 2, a. 1;y
de ciencia operativa, p. ej., In Eth, 11, 1. 2.
55. Th., 1I-11, Prol.

6 S. (Th.) Pinckaers, Les sources de la morale chrétienne, Eds. Univers. Fribourg-
Eds. Le Cerf, Fribourg 1985.
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como hay un cierto ‘“aire de familia” (para emplear el término
wittgensteniano) en la forma de las argumentaciones morales
particulares de la Secunda Pars. Y de modo similar a como la
genialidad de un arquitecto de una catedral puede percibirse en el
conjunto de la construccion, trataremos de facilitar esta percepcion en
el modo como estos bloques que la componen han sido dispuestos.

La préactica académica de las escuelas de teologia de su tiempo
articulaba habitualmente el discurso del Magister a modo de
comentario, ya sea a la Sagrada Escritura, ya al Liber Sententiarum
de Pedro Lombardo. Sin embargo, donde la personal perspicacia
del Magister podia ser mayormente puesta de manifiesto era en la
discusion de cuestiones particulares, expuestas en el modo
tipicamente escolastico de las Quaestiones disputatae, o de las
Quaestiones quodlibetales, con motivo de la recurrencia de
determinadas festividades académicas 7. La estructura de la Summa
responde mas bien a este segundo modelo, pero inscribiendo mas
brevemente las cuestiones tratadas en un conjunto unitario, propio
del estilo de las Summae que se escribieron en la época. Las
cuestiones se disponen a su vez en articulos que suponen cada uno
de ellos una determinada proposicién. Expuestas y sopesadas las
razones en favor o en contra de la misma, el verdadero nucleo de la
exposicion es el Respondeo donde el autor realiza las distinciones
necesarias, argumenta debidamente y concluye a modo de sentencia,
dando una respuesta conveniente a las objeciones que, a menudo,
contienen interesantes matizaciones y precisiones ulteriores que
enriquecen el cuerpo del articulo.

El sentido unitario de la Stimma de Sto. Tomas y la genialidad
de la sintesis de doctrinas éticas aristotélicas enriquecidas desde la
perspectiva de la tradicibn moral cristiana es, sencillamente,
extraordinaria. Antes de su aportacion, la disciplina moral era
estudiada fragmentariamente. Se leia la ética en la Facultad de
Artes, y se atendia al sentido moral en los comentarios a la Sagrada
Escritura. Se hacia referencia a la materia moral en los comentarios
al Libro de las Sentencias, pero en todo ello faltaba una visién

! Gir., por ejemplo, R. SPIAZZI, Introductio generali.?, en S. TI-IOMAE AquiN'ATIS,
Quaestiones: disputatae, Marietti, Turin-Roma, 1964; J.-P. TORRELL, Initiation a Sain
Thomas diAquin, Eds. Univs.-Eds. Du Cerf, Fribourg-Paris, 1993.
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unitaria de la doctrina moral. Estamos ante un verdadero salto
cualitativo epocal de la moral cristiana.

La Il-llae. contiene 917 articulos contenidos en 189 cuestiones.
En una primera parte, se articulan las cuestiones referentes a las
virtudes y vicios en particular (la gran mayoria), asi como encontramos
los articulos referidos a dones del Espiritu Santo, y preceptos; en una
segunda parte (bastante méas breve), Stinto Tomas atiende a la moral en
relacion a ciertos estados de vida. A lo largo del discurso, el Angélico
va mostrando el sentido de cada cuestion y articulo, y su posicion en el
conjunto de la materia. Asi cada articulo se ocupa de un argumento
determinado, como por ejemplo, utrum debeamus angelos ex caritate
diligere (g25al0), utrum magnificentia sit specialis virtus (ql24a2),
utrum virginitas sit excellentior matrimonio (gl.52a4), etc.

En este estudio vamos a atender a estas tematicas directamente
tratadas en los articulos, en tanto que cada una de ellas suponen una
determinada argumentacion. Evidentemente, las tematicas de la
Stimma son muchas otras, que se encuentran como entrelazadas en
el interior de los articulos, pero nosotros nos limitamos a éstas,
porgue son como la base de las otras.

Interrogacién dialéctica es aquella que es el objeto del articulo,
es decir, aquella interrogacion a la que se trata de responder
mediante la conclusiébn de la argumentacion, en el cuerpo del
articulo. Esta interrogacion es, precisamente, la que da lugar a la
argumentacion. La conclusion de dicha argumentacion supone una
afirmacion o una negacidon de una proposicion implicita en la
interrogacién dialéctica 8. Esta proposicion implicita en la
interrogacion es la proposicién dialéctica 9. Distinguimos asi la
conclusion (que comporta una determinada afirmacion o negacion),

8 No toda interrogacion es una interrogacion dialéctica. Por ejemplo, la pregunta
“squé es un animal?” no es una interrogacion dialéctica porque aquello que se pide (la
respuesta) es la asignacion de una definicion. Una interrogacion es dialéctica cuando
comporta implicitamente dos respuestas contradictorias. Cfr. ARISTOTELES, Peri
Mermendas cap.l |; Sto. TOMAS DE Aquino, Sententia super Peri hermeneias I, lece. 5, n. 8.
«Dialéctica interrogado est petitio responsionis affirmativae vel negativae» (Sto.
Tomas, Comm. in Peri hermen., idem.id). Asi “ies este animal un bipedo?” es una
interrogacion dialéctica en cuanto, una vez aceptada la pregunta en estos términos, una
respuesta valida presupone una afirmacién o una negacién de la proposicién “este animal
es un bipedo” (proposicion dialéctica). Toda interrogacidon dialéctica comporta
implicitamente una proposicion dialéctica. Cfr. ARISTOTELES. Topica I, 10-11.



Francisco-Cristobal Fernandez Sanchez 119

de la interrogacion dialéctica, que es aquella de la que parte la
argumentaciéon, a modo de pregunta, y que configura la
argumentacion, que tiende a afirmar o a negar algo.

Asi, una interrogacion dialéctica (como por ejemplo, «si la
caridad aumenta por adicidén» -g24a5-) se distingue de la conclusion
de la argumentacion correspondiente (que consiste en una
proposicién, un determinado juicio, que es una respuesta a la
pregunta inicial). El conjunto formado por una interrogacion (con
dos posibles respuestas o0 proposiciones en relacién de
contradictoriedad), una argumentacion y una conclusién a la
interrogacion inicial es una cuestién dialécticall 11

En el conjunto de nuesto estudio (la Il-llae), el 82% de las
cuestiones dialécticas se circunscriben a aspectos morales referidos
en Ultima instancia a habitos practicos -en sentido aristotélico- (en
griego hexis), es decir, 749, que son el verdadero soporte de toda la
ética tomista, que es una ética de la virtud. El 18% restante
corresponde a proposiciones dialécticas referidas a aspectos morales
de estados de vida (correspondientes a los 106 Ultimos articulos de
la ll-llae. antes aludidos). El 7% que queda esta constituido por 38
proposiciones dialécticas referidas a dones del Espiritu Santo, y sélo
hay 24 proposiciones dialécticas referidas directamente a preceptos.
Estas 62 proposiciones dialécticas estan claramente orientadas a las
anteriores 749, referidas a habitos morales (vicios y virtudes), que
son el verdadero hilo conductor de la moral de Santo Tomés. Ya
inicialmente podemos constatar que la ética tomista no atiende al
deber como categoria originaria de la moral, sino al deber en cuanto
orientado a la virtud en razén de bien u. Mas adelante, el desarrollo
de nuestro analisis nos permitira comprender, a nivel de las formas
de la argumentacién, como los argumentos en torno a deberes
morales se integran en un modo bien preciso en la ética del fin, del
bien y de la virtud del Doctor Angélico.

Cada interrogacion dialéctica comporta una determinada
argumentacion, en funcidon de la cual hay una precisa conclusion
para cada una de ellas. Nosotros no vamos a atender aqui al

10 Cuestion dialéctica es una consideracion que tiene por fin el buscar o evitar algo, o
bien hacernos saber algo en toda su verdad. Aristoteles Topica I, 11.
11 Cir. G. Abba, Felicita vita buona e virtu. Las, Roma 1989, pp. 76-132.
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contenido ético de las mismas, sino sélo a la estructuraformal de los
argumentos. En este sentido, usaremos la expresion forma
argumentativa, para designar determinadas clases de argumentacion
en funcidn de diferentes tipos de proposicion dialéctica.

Por ejemplo la interrogacion ¢es la fe una virtud? (g4 ab) abre
paso a una argumentacién y a una conclusion; la interrogacion
¢debemos orar por otros? (q83 a7) abre paso a otra argumentacion
y a otra conclusiéon. Iremos exponiendo progresivamente como en
funcién de los tipos de proposicion dialéctica (que estan implicitos
en la misma interrogacion inicial) pueden distinguirse distintos tipos
deformas argumentativas.

La clasificaciéon de diferentes tipos de proposiciones dialécticas

nos permitira ir poniendo en evidencia como existen ciertos tipos
caracteristicos de argumentacion en la ll-llae., que no se aprecian a
primera vista, sino analizando cuidadosamente mediante ciertos
procesos de formalizacién légica, todo el conjunto.
Estos tipos de argumentacién son ciertos modos estructurales,
ciertas maneras, ciertas regularidades argumentativas, bastante
constantes, de responder a preguntas morales diferentes, tal como se
ira mostrando paulatinamente en las lineas siguientes.

Il. Formas argumentativas basicas

El modo de argumentar de Sto. Tomas depende, en primer
lugar de la indole de la proposicion dialéctica. Toda argumentacion
comporta, en un sentido muy amplio, un modo discursivo de
conocimiento, a partir de conocimientos anteriores, mediante una
inferencia. Conviene no confundir una inferencia con una
deduccién 12 La estructura argumentativa presenta ciertas
constantes en el modo de inferir. Trataremos en este apartado de
mostrar como hay ciertas caracteristicas estables en las inferencias
que Santo Tomas realiza a partir de las proposiciones dialécticas
antes sefialadas. No vamos a a entrar a considerar la naturaleza de
estas inferencias, es decir, la naturaleza del conocimiento practico,

12 Asi. por ejemplo, tanto la induccién como el silogismo deductivo comportan un
acto del entendimiento. No toda inferencia es una deduccién, aunque la deduccién (la
conclusion de un silogismo categorematico deductivo) sea una inferencia. Cfr.
ARISTOTELES, Topica I, 12; Vili, 2; Analitica Priora I, 44; Refutationes 9.
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aludiendo sélo a determinados aspectos particulares, necesarios
para la exposicion, de esta importante cuestion. Se trata de
establecer las formas argumentativas basicas que permiten describir
(no definir) el modo de argumentar de Santo Tomas en moral, en la
medida en que esto pueda resultar un momento teorético Util para
una ulterior definicion.

1. Estructura y argumentacion inorai

Un adecuado estudio de las cuestiones dialécticas es un
requisito para una correcta aproximaciéon al problema de la
argumentacion moral en la Summa. Cada una de ellas plantea una
determinada interrogacién, a la que el cuerpo del articulo da una
respuesta. A diferencia de los comentarios al Liber Sententiarum, en
la Summa, Sto. Tomads no se limita a comentar una determinada
sentencia, sino que profundiza en las razones, en los motivos, en el
¢porqué? Cada uno de los articulos de la ll-llae contiene un
interrogante basico. Esto es muy facil ponerlo de manifiesto. El
andlisis cuidadoso del proceder del Aquinate nos muestra, sin
embargo, algo menos patente y, sin embargo, aiun mas importante.
Que cada uno de estos interrogantes abre paso a una inferencia.
Abre paso a la respuesta a un ¢ porqué?

El cuidadoso estudio de estas inferencias nos permite captar el
modo especifico de concebir la racionalidad en la ética del Doctor
Angélico. Emplearemos el término argumento, o argumentacion en
un sentido amplio. El de un conjunto de proposiciones relacionadas
con una proposiciéon inicial (lo que hemos denominado antes
proposicién dialéctica), que son fundamento de la verdad de otra.

Distinguiremos una estructura de los argumentos, en el sentido
de ciertas caracteristicas de los mismos que presentan una cierta
repetitividad. Asi, cuando encontramos ciertas caracteristicas
repetitivas en los argumentos, cuya explicacion se encuentra en la
indole de los términos de la proposicion dialéctica, aludiremos a este
hecho al referirnos a una forma argumentativa basica. En términos
generales, el analisis de cada proposicion dialéctica revela que el
modo de conclusion al que el argumento conduce, es decir, el
raciocinio correspondiente y la inferencia a la que conduce, esta
expresada en un enunciado y supone un acto particular de la
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inteligencia, un juicio, en el cual se afirma o se niega algo respecto
gie dos términos, precisamente los dos términos lbégicos que
encontramos en la proposicion dialéctica iniciall3.

Porforma argumentativa basica, o forma externa entenderemos
aguella forma genérica o especifica de la argumentacion, en razon
de la indole de uno o de los dos términos de la proposicion
dialéctica 4. Asi encontramos argumentos encaminados a esclarecer:

a. aspectos morales que conviene definir (estructurales de
definicion)

b. cuestiones relativas a virtudes y vicios (héxico-practicos)

c. cuestiones relativas a deberes y derechos (dednticos)

Designamos estructura interna de una argumentacion la
estructura formal esencial de estos argumentos, en si misma
considerada. Es el modo por el cual se muestra el fundamento de la
verdad de la inferencia, sin tener en cuenta los aspectos periféricos
del razonamiento, sino soélo los directa y esencialmente pertinentes,
ya sea en las premisas como en la conclusion.

2. Argumentos deforma estructural de definicidn

Se trata de un conjunto numeroso y muy heterogéneo de
argumentos. Las proposiciones dialécticas se refieren a cuestiones
en las que una determinada realidad de relevancia moral es
considerada de modo tal, que un determinado rasgo de la misma se
hace patente, gracias a la inferencia argumentativals.

11 No contundir la premisa mayor de un silogismo con la proposicién dialéctica. Una
premisa forma parte de un argumento. La proposicion dialéctica aunque lo determina en su
forma bésica, no forma parte del contenido del argumento en si mismo.

14 Cfr. nota 24.

15 Se trata de una descripcién que, necesariamente, es muy genérica. Piénsese que
son cuestiones muy heterogéneas, como por ejemplo, ¢creer es pensar con asentimiento?
(q2al), ¢la infidelidad estd en el intelecto como sujeto? (qgl0a2), ¢es la eterna
bienaventuranza el objeto propio de la esperanza? iql7a2), ¢puede ser Dios amado
inmediatamente en esta vida? (q27a4) ¢puede haber prudencia en el pecador? (q47al3) ¢es
lo justo el objeto de la justicia? (g57al), etc. Aquello que tienen en comun esta clase de
cuestiones es el precisar determinadas nociones: en este caso las de fe, infidelidad,
esperanza, caridad, prudencia, justicia, etc.
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El interes del estudio de estos argumentos radica
fundamentalmente en que permite comprender comparativamente
el modo como afronta Santo Tomas las cuestiones relativas a la
esencia y rasgos estructurales basicos de la moralidad humana,
tratados no en general (como en la I-llae.), sino en particular.
¢,Como se determina, por ejemplo, la potencia o facultad en que
reside principalmente, a modo de sujeto, una virtud o un vicio?
¢,Como se precisa cual sea la naturaleza de una determinada
excelencia moral en el comportamiento humano?

Hemos denominado de este modo los argumentos relativos a
estas proposiciones dialécticas, porque tienden todos ellos a poner
de manifiesto, mediante el raciocinio, rasgos de definicidon relativos
a aspectos estructurales de la persona humana que tienen relevancia
moral. De hecho, puede afirmarse que estas son las cuestiones que
ocupan un mayor espacio en la reflexiéon de Santo Tomas en la Il-
llae. La definicién de cual sea la esencia de una virtud particular,
por ejemplo, o bien cudles sean sus partes integrantes, son el
aspecto mayormente privilegiado por el Angélico en esta parte de
su obra.

Desde el punto de vista légico, por tanto, el modelo mas
oportuno para un analisis de esta forma de argumentacion estara
sefialado no tanto por las cuestiones formales referidas a la l6gica
del juicio, como a las correspondientes a la légica del concepto,
tales como las tratadas por Aristoteles en Categorias o en Tépicos.
En cuanto a los contenidos materiales, resultan similares a los de
las obras morales de Aristételes, a los que se afiaden las clasicas
cuestiones referidas a las virtudes teologales, los dones del
Espiritu, etc.

Son 373 argumentos basicos (aproximadamente el 41% del
total), de los cuales 238 versan sobre la definicibn de un
determinado rasgo de una realidad moral tal como una virtud o un
vicio, y 117 se ocupan de determinadas caracteristicas referidas a
dones o estados de vida.

Asi, por ejemplo, 165 argumentos concluyen en juicios en los
que se infiere el objeto de un habito moral (63 argumentos), se
precisa su esencia 0 sus partes constitutivas (55), o versan sobre
cuestiones que se refieren al sujeto de un habito moral (47). Hay 16
argumentos que tratan de causas y efectos de los habitos morales.
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3. Argumentos deforma cualificativa héxico-praetica

Este segundo tipo de argumentos béasicos (en adelante,
argumentos héxico-practicos) suponen aproximadamente el 35% de
los argumentos bésicos de la ll-liae. Las proposiciones dialécticas
determinan de tal modo la argumentacion, que tiene por objeto no ya
definir un determinado rasgo (como en las formas estructurales de
definicién anteriores), sino, dando lo anterior por supuesto, determinar
una determinada relaciéon (en general inclusiva o excluyente) de una
clase particular de realidades éticas (ya definidas anteriormente), con
otras, estando estas segundas explicita o implicitamente relacionadas
con las virtudes o los vicios y sus actos correspondientes.

Denominamos de este modo esta clase de argumentos porque
su proposicion dialéctica supone una determinada cualificaciéon en
la conclusion, de un término respecto al otro. El segundo término
designa siempre un habito moral (en griego hexis) o un acto del
mismo. Sera, por tanto, la estructura formal de la proposicion
dialéctica, la que nos permitira distinguir la argumentacion
correspondiente I\

Suponen un conjunto de 323 argumentos basicos, de los cuales
177 muestran una relacion inclusiva o excluyente de una realidad
ética en la clase de los habitos morales, ya sea una virtud o un viciol6

16 La formalizacion de las argumentaciones de autores clasicos ha dado muy buenos
resultados. Baste solo sefialar las aportaciones de, por ejemplo, J. Luckasiewicz en
Aristoteles (Aristotle’s Syliogistic, Clarendom, Oxford 1957). También en Santo Tomas la
formalizacion de los argumentos permite captar bien la dinamica de sus razonamientos, asi
como esclarecer las premisas del mismo; véase, por ejemplo, CARMEN GARCIA Trevijano,
Introduccién a la légicaformal, Tecnos, Madrid 1995. Damos por supuesto en este articulo
que el lector esta familiarizado, al menos, con la simbolizacién de la l6gica preposicional de
primer orden, hoy dia incluida en los planes de ensefianza secundaria en Europa con
simbolos tales como conjuncién ‘i’, disyuncién V, implicacion etc.. Introducimos sélo
aquellos simbolos convenientes para simplificar las proposiciones expresadas en lenguaje
formal. Nos limitamos exclusivamente a un uso descriptivo a nivel sintactico, con
independencia de la cuestién semantica de la posibilidad de una légica dedntica en sentido
estricto. Asi, sin compartir sus posiciones semanticas, seguimos en el plano sintactico un
esquema similar a los F. VON KUTSCHERA - A. BreitkuPF, Einfuehmng in die Logik der
Normen, Freiburg in Br. 1973; H.J. GfNSILER; Symbolic Logicai: Classical and Advanced
Systems, Prentice !lall, Englcwood Cliffs (New Jersey), 1990; F. VON KUTSCHERA,
Grundlagen der Ethik, W. de Gruiter, Berlin 1992; H.J. GenSLER, Simbolic Logic, en Formal
Elhics, Routledge, London-Ncw York 1996.
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(largumentos héxicos). Los 146 argumentos restantes muestran esa
misma relacién entre una realidad ética y la clase de actos
correspondientes a habitos morales {argumentos practicos).

3.1. Argumentos deforma cualificativa héxica

La forma genérica de la proposicion dialéctica es la siguiente,
en los 177 argumentos de este tipo:

(H@£H(M)}v{H(a)OH(n)}

Es decir, que el habito moral Y forma parte de la clase ‘n’ de
habitos morales, o bien no, donde Y esta por ‘forma parte de’' y ‘O’
por ‘no forma parte de’. De ahora en adelante usaremos también el
simbolo W, por ‘o forma parte o no forma parte de’' para significar
este caracteristico planteamiento de las proposiciones dialécticas de
la ll-llae.

Asi pues, las proposiciones dialécticas correspondientes a
argumentos de forma héxica corresponden a la siguiente:

1. H(a) = H(n)

Por, “el habito moral ‘a’ o forma parte o no forma parte de los
habitos morales ‘n”’\

Es muy facil reconocer las proposiciones dialécticas de esta
clase, porque son siempre preguntas parecidas a: ¢ Y es un virtud?
&V es un vicio? Siempre cumplen una determinada condicion 17 en
el caso de que ‘a’ sea un habito moral de la clase ‘n’, éste es 0 una
virtud o un vicio. En términos formales,

l.a. {H@) e H(n)} — H(a) e (xV(n) v xB(n)}

Donde xV(n) significa la virtud ‘n’ del sujeto V, y xB(n), el
vicio Y del sujeto V 1S,

17 Al ocuparnos mas adelante de las argumentaciones deonticas, se pondra de
manifiesto la ventaja del concepto de condicion de una proposicion. Por ahora es suficiente
captar intuitivamente que, si algo es un habito moral, o bien es una virtud o un vicio.

1S Generalmente V suele ser cualquier ser humano indeterminadamente, o, a veces,
determinado por ciertas circunstancias, tales como, “quien reza”, “quien esta vinculado por
un precepto”, “quien ha establecido un pacto”, etc.
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Asi pues una proposicion dialéctica correspondiente a un
argumento héxico, tendra una descripcion formal 1, y cumplira la
condicién la.

Pueden distinguirse dos especies de esta forma héxica
genérica. Las proposiciones dialécticas de forma héxica pura
(correspondientes a 30 argumentos basicos) y de forma héxica
cuantificacional (147 argumentos basicos).

3.1.1. Forma héxica pura

Es la mas sencilla de las héxieas posibles, y los argumentos de
esta forma tienden a concluir que Y es una virtud, o bien que ‘a’ es
un vicio. Argumentos de esta clase, por ejemplo, en los articulos
utrum fides sit virtus (g4a5), utrum humilitas sit virtus (ql6lal),
utrurn parvificentiam sit vitium (qgl35al). El andlisis de estas
argumentaciones es muy Util a la hora de entender el tipo de razones
por las cuales se puede afirmar que un habito determinado es
Vvicioso o virtuoso.

A diferencia de lo que ocurre en las argumentaciones estructurales
de definicién (que tienen argumentos de estructura interna mucho mas
compleja), se parte de nociones ya establecidas, procediendo a las
distinciones  convenientes, explicaciéon de los  términos,
argumentaciones colaterales, etc., mostrando, en un segundo momento,
la razon de inclusion o exclusion de una y otra realidad. Toda la
argumentacion tiende a determinar si el elemento ‘a’ del conjunto TT
forma paite del subconjunto formado por los vicios o las virtudes.

En razén de la cualificacion de virtud o vicio, pueden
distinguirse argumentos de forma héxica pura arética (arete, virtud)
0 héxica pura hamartica (vicio), segin la indole moral de los
términos de la proposicion dialéctica.

Son 28 los argumentos héxicos puros que concluyen con una
inferencia del tipo: “luego, Y es una virtud” 19 y sélo 2 los que
concluyen “luego, ‘al es un vicio’20.

v Fe, esperanza, gozo, caridad, paz, misericordia, prudencia, eubulia, svnesis,
justicia, religién, verdad, liberalidad, epiqueia, fortaleza, magnanimidad, magnificencia,
paciencia, perseverancia, templanza, verecundia, abstinencia, castidad, virginidad,
continencia, clemencia y mansedumbre, humildad, adorno exterior.

20 Parvificencia, insensibilidad.
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3.1.2. Forma héxica cuantificadonal

Suponen un conjunto de 147 argumentaciones, en las cuales la
conclusién supone una relaciéon de inclusién o exclusién, ya sea en
una clase, o en una subclase de una clase, o bien una comparacion.
A veces los términos de la relacion son elementos (por ejemplo, una
virtud particular), en otras son una clase de elementos (por ejemplo,
los vicios capitales). A pesar de que la descripcién formal de las
proposiciones dialécticas correspondientes a estos argumentos
resultan algo aparatosas, intuitivamente es muy sencillo captar lo
especifico de las mismas.

La argumentacién tiende a establecer una relacion (inclusién-
exclusion) entre elementos o grupos de habitos morales. La forma
genérica 1 se especifica asi en las proposiciones dialécticas
correspondientes:

1.1. H(@) £ {H(V-z-) v H(B-z-)}

Donde H(V-z-) significa el grupo Y de habitos virtuosos y
H(B-z-), el grupo Y de habitos viciosos.

Hay tres sub-formas de argumentacién de esta dase: de clase,
de subclase y comparativas.

3.1.2.1. Héxica cuantificadonal de clase

Son 24 los argumentos de la ll-llac que, en funcidon de una
proposicion dialéctica inicial, tienden a mostrar que una virtud o un
vicio son un habito moral especial simpliciter, y en cuanto tal se
distingue de otro u otros habitos particularmente. Se trata de mostrar
gue dicho habito no es parte de otro, sino que es una virtud especial o
un vicio especial. Por ejemplo, los que se encuentran en los articulos:
utrum beneficentia sit virtus spedalis (g3la4), utrum iniustitia sit
vitium spedalis (g59al), utrum obsewantia sit spedalis virtus ah aliis
distincta (glO2al), etc. De estas argumentaciones, 22 son aréticas?l y
2 hamérticas?2?, atendiendo a la cualificacion de la conclusion.

21 Esperanza, beneficencia, prudencia, justicia, religion, piedad, observancia,
obediencia, gracia, vindicacion, verdad, gnome, dulia, caridad, castidad, amistad, fortaleza,
magnanimidad, magnificencia, templanza, abstinencia, sobriedad.

22 Injusticia, acedia.
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3.1.2.2. Héxica cuantificacional de subclase

Este conjunto de 106 argumentos se caracteriza porque tanto
la proposicién dialéctica plantea, como la conclusion determina, una
determinada relaciobn entre subclases de habitos morales, o
elementos de ellas. Las proposiciones dialécticas completamente
descritas formalmente son bastante complejas, por lo que es
preferible exponerlas aqui en una forma menos abstracta, menos
adecuadas desde el punto de vista formal, pero que facilita su
comprension intuitiva2s,

Comprenden cuestiones tales como si ‘a’ (independientemente
de que sea 0 no un habito moral especial), forma o no parte de una
subclase ‘n? de virtudes o vicios; o bien si forma o no parte de la
virtud o vicio particular ‘y’. En la argumentacion se trata de mostrar
patentemente una determinada relacion entre subclases o elementos
de las mismas, en cuanto partes integrantes de una virtud, de un
conjunto de vicios, de oposicién a un habito particular, etc.

Son ejemplos los argumentos de los articulos utrum haeresis sit
infidelitatis species (gllal), utrum declinare a malo etfacere bonum
sint partes iustitiae (q79al), utrum sint diversae superstitionis species
(gll2a2), utrum honestas debeat poni pars temperantiae (gl45a4),
utrum gula sit vitium capitale (gl48a5), etc.

Pueden distinguirse tres formas especiales de proposiciones
dialécticas de este tipo, que iremos exponiendo progresivamente
por razén de mayor claridad, y que configuran de modo especifico
los razonamientos implicados en las inferencias de estas
caracteristicas. En todos estos argumentos, la forma externa de la
argumentacion 24 tiende a determinar si un determinado término
estd incluido en una determinada sub-clase de habitos morales. Asi
como los argumentos héxicos cualificativos de clase incluyen o
excluyen, simplemente, un elemento respecto de una clase de

2} Para el estudio de la estructura interna de este tipo de argumentacion, es muy util
dicha descripcion formal completa, pero como en este trabajo s6lo nos ocupamos, mas
adelante, de la estructura interna de los argumentos dedénticos, no es necesario ocuparnos
aqui de ella.

21 Es decir, aquellas caracteristicas del argumento que permiten reconocerlo como
una especie de una forma basica de argumentacién y que esta en funcidn de la proposicion
dialéctica, en este caso particular, argumentaciones héxico-préacticas.
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habitos, éstos, en cambio, especifican una sub-clase a modo de sub-
conjunto de un conjunto. Los sub-conjuntos son, por ejemplo, el de
“virtud integrante de la virtud ‘x’”, (héxico de subclase a), “virtud
opuesta al vicio ‘X’ (héxico de subclase b), o “vicio causado por el
vicio \/” (héxico de subclase c).

a. Hoxica de inclusién de elemento en subclase

La argumentacion tiende a mostrar que un grupo de virtudes o
vicios forma parte de una subclase de habitos morales. Esta subclase
estd constituida por especies, o partes, o habitos anexos. La
proposicion dialéctica (hay 65 de este tipo) se cuestiona si un grupo
determinado de virtudes-vicios (las virtudes, por ejemplo ‘a’ y ‘b’)
forman parte de la virtud-vicio ‘a’, la argumentacién (a partir de
ciertas premisas) expresa el raciocionio, y en el articulo se concluye
mediante una inferencia que es una afirmacién o negacion. La forma
de la proposicion dialéctica, segun el primer término de la misma
sea un habito integrante de otro (elemento en elemento), un habito
de una subclase (por ejemplo, la de partes de una virtud) en otro
elemento de subclase en elemento) o un habito en una clase de
habitos (elemento en subclase), es del tipo:

a/l (elemento en elemento). H(a) = H(b)
o bien,

a/2 (elemento de subclase en elemento). H(ot) = {H(xVa) v
H(xB(a))} %

0 bien,
a/3 (elemento en subclase). H(a) = (H(V-z-) v H(B-z-)}

La sub-forma a/l de proposicion dialéctica configura un
conjunto de 40 argumentos, tanto aréticos como hamarticos26.

25 En general, emplearemos ‘a’ parte de elemento: ‘a’ elemento; ‘A’ clase de
elemento.

Herejia/infidelidad, apostasia/infidelidad, solicitud/prudencia,

memoria/prudencia, intelecto/prudencia, docilidad/prudencia, solertia/prudencia,
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Hay 13 argumentos con proposicion dialéctica con la forma
a/2, de los cuales 12, establecen una relacion inclusiva, 5 se refieren
a virtudes 27, y 7 a vicios28. Hay s6lo un argumento héxico de este
tipo en que la conclusion del argumento consiste en la negacién de
la relacién de inclusion?9,

En cuanto a la sub-forma a/3, la argumentaciéon tiende a
mostrar como un habito forma parte de una subclase determinada
de habitos, tales como las virtudes teologales, virtudes cardinales o
los vicios capitales. Hay otros 12 argumentos que tienen una
proposicion dialéctica de este tipo, 4 referidos a grupos de
virtudes30 y ocho a grupo de vicios3l

b. Héxica de exclusion reciproca de elemento en subclase

La conclusién de estos argumentos consiste en la afirmacion o
negacion de que un determinado habito moral se opone a otro u
otros. Dicha relacidn comporta la reciproca exclusion entre ambos
habitos. Esto significa también que la proposicion dialéctica plantea
si existe una relacion de inclusién de ‘a’ en la subclase ‘hébito
opuesto’ respecto de otro.

Son 22 los argumentos de este tipo, 21 de los cuales suponen la

razén/prudencia, providencia/prudencia, circunspeccién/prudencia, cuidado/prudencia,
regencia/prudencia, politica/prudencia, economia/prudencia, milicia/prudencia,
inconstancia/imprudencia, idolatria/supersticion, adivinaciéon/supersticion, verdad/justicia,
amistad/justicia, liberalidad/justicia, honestidad/templanza, estupro/lujuria, rapto/lujuria,
adulterio/lujuria, incesto/lujuria, sacrilegio/lujuria, vicio contra naturaleza/lujuria,
clemencia y mansedumbre/templanza, modestia/templanza, humildad/modestia o
templanza, estudio/templanza, epiqueialjusticia, magnanimidad/fortaleza,
confianza/magnanimidad, seguridad/magnanimidad, magnificencia/fortaleza,
paciencia/fortaleza, perseverancia/fortaleza, constancia/perseverancia.

21 Prudencia, justicia, dulia, fortaleza, lemplanza.

8 Infidelidad, supersticion, gula, lujuria, ira, soberbia, adivinacion.

39 S6lo hay un argumento de este tipo en la g5la2, distinguiendo eubulia de
prudencia.

30 Esperanzalteologal, religidn/teologal, fortaleza/cardinal, templanza/cardinal.
Recuérdese que la proposicién conclusiva no presupone la conclusion, sino soélo la
afirmacion o negacion de la conclusion.

,! Todos ellos referidos a su inclusion en el grupo de vicios capitales: odio, acedia,
envidia, vanagloria, gula, ira, soberbia, lujuria.

3- Blasfemia/confesion de la fe, estulticia/sabiduria, negligencia/prudencia,
supersticion/religion, tentacion a Dios/religion, mentira/verdad, hipocresia/verdad,
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oposicién virtud/vicio 32, y 1 la oposicidon vicio/vicio 33, cuya
proposicion dialéctica tiene la siguiente forma,

H(a) = H opuesto (b)
¢. Héxica de relacion causal

En este tipo de argumentacién, la proposicién dialéctica
plantea la inclusién o no de un habito ‘a’ en la subclase de habitos
causados por el habito V.

H(a) = Fi(b — a)¥

19 argumentos corresponden a una proposicion dialéctica de
esta formasb.

3.1.2.3. Héxica cuantificacional comparativa

Fiay un conjunto de 17 articulos que establecen un
determinado tipo de relacién tal como “‘a’ es (0 no es) mejor/peor o

jactancia/verdad, litigio/amistad o afabilidad, avaricia/liberalidad, prodigalidad/avaricia,
cobardia/fortaleza, impavidez/fortaleza, audacia/fortaleza, presuncién/magnanimidad,
ambicién/magnanimidad, vanagloria/magnanimidad, pusilanimidad/magnanimidad,
molicie/perseverancia, pertinacia/perseverancia, crueldad/clemencia.

33 Parvificencia/algun otro vicio.

5 El sentido de esta peculiar implicacion (b — a), es de orden ético. En realidad
(como mas adelante serd puesto de manifiesto respecto a las formas deonticas) estas
expresiones son eminentemente descriptivas de realidades éticas y no siempre directamente
interpretables (como en este caso) en ldgica proposicional. Como ya advertiamos antes, en
cuanto a la forma externa del argumento es suficiente con esta descripcion formal
incompleta, aunque no lo es a la hora de analizar la estructura interna del mismo, puesto
que entonces es necesario describir las proposiciones de este tipo en su forma completa,
bastante compleja en este caso. Baste sefialar aqui que usamos ahora (en la formalizacién de
estas proposiciones conclusivas hexicas de subclase c) el simbolo con un significado
particular, integrado en una expresion atémica (b —» a), y que. por tanto, no corresponde al
habitual de implicacion causal o material de la l6gica proposicional.

33 Desesperacion/acedia, presuncién/vanagloria, odio/envidia, discordia/vanagloria,
rivalidad/vanagloria, rifia/ira, estulticia/lujuria, imprudencia, precipitacion, inconsideracion
e inconstancia/lujuria, contumelia/ira, hijas de la avaricia/avaricia, hijas de Ila
vanagloria/vanagloria, hijas de la gula/gula, hijas de la ira/ira, varios vicios/avaricia, hijas de
la lujuria/lujuria.
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superior/inferior que ‘b’”. La conclusién, por tanto, establece un
cierto orden entre dos habitos morales, cuya razén (mas o menos
directamente) es la de mayor bien o mayor mal. Son ejemplos los
articulos como utrum timiditas sit maius vitium quam intemperantia
(gl42a3), o utrum continentia sit melior quam temperantia (q'55a4).
Algunas veces un argumento estructural de definicion se completa
con argumentos de este tipo, siendo entonces la razén de la
comparacion de otra clase, como por ejemplo utrum fides possit esse
maior in uno quam in alio (g5a4). Aunque estas argumentaciones
tienen un elevado interés légico, resultan bastante complejas. La
mayoria de los argumentos de esta clase versan sobre si una
determinado habito sea el Optimo entre las virtudes (12
argumentos) 36 *o entre dos virtudes o un grupo de ellas (3
argumentos)3/. Su forma incompleta es la siguiente:

(H@) > H (b)} v {H(a) < H(b)} 38

Queda someramente descrita la forma externa del conjunto de
177 argumentos basicos de forma héxica, a partir de la descripcion
formal de sus proposiciones dialécticas. Pasamos ahora al segundo
grupo de argumentos héxico-practicos.

3.2. Argumentos deforma cualificativa practica3}

Tanto la ética tomista como la aristotélica tienen como esencial
la nocidén de acto humano. Soélo si la razén y la voluntad son
principios del obrar, hay en él razén ética. EI mero hecho de que
una accién determinada lo sea de una facultad como sujeto, o de

3% Fe, caridad, misericordia, justicia, religion, obediencia, liberalidad, fortaleza,
paciencia, templanza, timidez, virginidad.

5" Fe de uno/fe de otro, infidelidad del pagano/otra infidelidad, observancia/piedad,
virginidad/matrimonio, continencia/templanza.

38 Para la descripcion completa de estas proposiciones conclusivas, por ejemplo,
seria conveniente recurrir a un lenguaje formal cuantificacional de segundo orden.

y) No empleamos el término “practico” en el sentido de que las anteriores formas
héxicas no sean también referentes a la praxis. Tampoco queremos significar que son
inmediatamente practicas. Sélo se pretende sefialar que si las anteriores argumentaciones
héxicas tienen por objeto la cualificaeién de virtudes o vicios (héxis), éstas tienen por objeto
la cualificaeién de actos de los mismos (praxis), ya sean actos de virtud o pecados.
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gue se trate ele un acto positivo 0 una omisién, ocupa una esfera
secundaria de consideraciones. La raz6n de ello reside en el modo
mismo de concebir la estructura del acto moral por parte de la ética
clasica. En este sentido, es topico sefialar como la distinciéon
tomasiana entre el acto interno de la voluntad y su acto externo es
completamente necesaria para un adecuado entendimiento de la
moral del Doctor Angélico. Es precisamente el acto interno de la
voluntad el que constituye como la forma de la moralidad de la
accion externa, a cuyo objeto tiende a modo de forma respecto de
una materia, en razén de fin40. Por este motivo el hecho de que el
acto de una virtud sea una accibn o una omision (desde la
perspectiva del acto de la facultad externa a la voluntad que es
imperada por la misma), aunque no carece, ni mucho menos, de
relevancia, ocupa un lugar secundario. Asi, por ejemplo, la
abstinencia, o el ayuno son acto de la virtud de la templanza,
aunque desde la perspectiva de la accion de la facultad externa
consistan en una omision4l. Es el hecho de ser acto virtuoso lo que
nos ubica en el horizonte moral.

Algunos modos de simbolizar actos o abstenciones en base a
transformaciones de estados de cosas, si bien resultan adecuados
para ciertos aspectos del estudio de la normatividad de reglas del
derecho positivo, o de reglas técnicas, resultan, en general, poco
Utiles para la argumentacion estrictamente moral42. Ello se debe
principalmente a que un modelo semejante no parece pueda
expresar la dimension esencialmente inmanente del obrar respecto
del sujeto que, por otra parte, es inverosimil sea adecuado hacer
corresponder a una transformacion de “estados de cosas”, aun
concediendo la naturaleza légica de este concepto. Ademas, la
peculiar relacion entre lo interno y lo externo del obrar parece
requerir un planteamiento diverso al de considerar dicha dimension

40 Precisamente, en la incorrecta comprension del modo en el cual una forma es co-
principio con la materia del ente, estriba una buena parte de los equivocos de
interpretacion de la moral tomista, desde el subjetivismo intuicionista de situacion al
fisicismo.

41 Cfr.S. Th., IMI, q. 146,a. 1,ad 3; q. 147 a. 1, ad 3.

42 Véase, por ejemplo, el clasico trabajo de H.G, VON Wrigi-IT, Norm and Action. A
Logica! Enquiry, Rotledge and Kegan, Londres 1963 (consultamos la traducciéon espafiola
de Ed. Tecnos de 1970, “Norma y accioén. Una investigacion l6gica”).
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inmanente una simple caracteristica de transformacion. Si esto no
bastase, tampoco se ve claramente en qué ventaja podria redundar
el arido trabajo de emprender una formalizacién en términos
recursivos de aspectos tan simamente intangibles, de resultados tan
hipotéticos, de tan dificil interpretacion y de tan considerables
riesgos. En definitiva, una ética normativa no puede concebirse en
términos tan alejados de la ética, que llegase a perder su misma
razon de ser.

No obstante que algunos aspectos de un andlisis de este tipo
merezcan ser mas ampliamentc desarrollados (como asi,
efectivamente, ha sido ampliamente aceptado en el ambito de la
filosofia del derecho), la posibilidad de formalizar proposiciones de
significado ético considerando (de algin modo) la dimension
inmanente del obrar en la persona, estableciendo convenientemente
las necesarias matizaciones, si bien puede beneficiar el estudio de la
estructura de los razonamientos morales, mas bien corren el grave
riesgo de confundir que de aclarar. En el razonamiento moral, el
acto humano, en su naturaleza ética, no es un término ad, quem, sino
un término a quo.

Asi, la distincion (tan afortunada desde otras perspectivas)
entre una légica del cambio y una légica de la accién requiriria toda
una serie de importantes modulaciones para tener carta de plena
ciudadania en una ética normativa no reduccionista43. A efectos, sin
embargo, del propdsito de este trabajo, pensamos que tanto la
distinciéon entre abstencion y omisién, como entre accion y omision,
si bien muy interesantes desde la perspectiva tedrica, ocupan un
lugar secundario en la practica de un analisis de las formas
argumentativas. Es éste el motivo por el cual emplearemos un
mismo simbolo, Y (u otros parecidos) para expresar una realidad
moral que supone una transformacion inmanente en el sujeto que
actla, aunque desde la perspectiva de la teoria de la accion, ésta sea
una accién, una omisién, o una abstencion.

No obstante, como desde la perspectiva deodntica tomasiana
dicha consideracibn no es irrelevante, introduciremos en su

A} Seguramente, algunos desarrollos del mismo H. G. con Whright en la linea de una
profundizacién en el concepto de accién intencional (cfr. Norms, Truth and Logic en
Praclical Reasoning, Oxford 1978, 130-209), pueden resultar Utiles.
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momento las convenientes distinciones, usando signos diferentes de
los de la légica deontica de corte, por asi decirlo, convencionall\
que, por partir de presupuestos diferentes podrian ser mal
interpretados 43.

Denominamos argumentos de forma cualificativa practica,
aquellos en los cuales la proposicion dialéctica presenta la siguiente
forma,

2. a= AH(b)

Donde por AH(b) describimos la ciase de actos del habito
moral ‘b\

De modo analogo a la forma 1 de las proposiciones dialécticas
correspondientes a argumentos héxicos, que cumplen la condicion
l.a, también la forma 2 de las proposiciones dialécticas
correspondientes a argumentos practicos cumplen la condicién 2.a,
es decir,

2.a. (@£ AH(b)} -4 {((a £ AV(b)) v (a £ AB(b))}

O sea, que si ‘a’ forma parte de la clase de actos del habito
moral ‘b’, entonces V es un acto de la virtud ‘b! o del vicio fb\

Es conveniente sefialar ya desde ahora, que en Santo Tomas,
debido a la perspectiva eminentemente moral de la ll-llae, las
expresiones “actos del vicio \/” y “pecado ‘b,! son equivalentes,
por lo que a partir de ahora emplearemos la expresion P(a) como
equivalente a AB(a), independientemente de la distincibn que
pudiera tener lugar desde una teoria de la accién.

Examinamos un conjunto de 145 argumentos de esta clase, es
decir, correspondientes a proposiciones dialécticas con la forma44

44 EIl término Dcontic logic, fue acufiado por von Wright en un articulo con este
titulo, publicado en Mind 60 (1951) 1-15.

4] Ademas de las obras ya sefialadas de von Wright, cfr. Is there a Logic o/Norms? en
Ratio Inris (1991) 265-283. Una perspectiva global de planteamientos de este tipo inscritos
en la problematica contemporanea de la filosofia de la norma juridica, en Maria-Angeles
Barreré, La escuela de Bobbio, Tecnos, Madrid 1990. Desde una posicién muy determinada
sobre el sentido de la contemporanea légica dedntica, E. BULYGIN, Ldgica dedntica, en C.E.
AlciiourrON (Ed.), Légica, Trotta-CSIC. Madrid 1995, 129-145. Nos parecen sumamente
atinadas a este respecto las reflexiones de J. KALINOWSKI en Ontiquc et déontique, en
Riv.Int.Diritto 66 (1988) 45-65.
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genérica 2 y que cumplen la condicién 2.a. Este conjunto, junto con
el de argumentos héxicos, constituye el total de 323 argumentos de
forma héxica-practica (el 35% de los argumentos de la ll-llae
correspondientes a proposiciones dialécticas).

Pasamos ahora a analizar las diversas especies de esta forma
argumentativa.

3.2.1. Forma practica pura

Las conclusiones de los argumentos de este tipo afirman o
niegan que ‘a’ es el acto de una virtud, o que es un pecado.
Siguiendo nuestra nomenclatura, argumentos practicos aréticos o
practicos hamarticos por su forma externa. 69 argumentos
presentan esta forma.

a. arética

Se trata de cuestiones tales como utrum martirium sit actus
virtutis (ql24al), utrum oratio sit actus religionis, utrum dare
eleemosynam sit actus caritatis (g32al), etc.

La estructura interna de estos razonamientos es sumamente
heterogénea, y, en cierto sentido, recuerdan bastante a los
argumentos estructurales de definicion. Esto es bastante
comprensible, ya que se trata de cuestiones de un transfondo ético
muy similar en realidad. Asi como una potencia se define por su
acto, la determinacion de cudl sea el acto de una virtud, o de si un
acto determinado es el acto de una virtud no es sino una indagaciéon
en el constitutivo esencial de la misma. De acuerdo con la
multiplicidad de los objetos, la argumentacién se adapta a la diversa
indole de los mismos para captar la verdad moral.

Suponen un conjunto de 22 argumentos, en los que hay
ocasiones en que se trata de virtud, en modo genérico {S, y otros
respecto de una virtud particular4?.

Oblacién de sacrificio/acto especial de virtud, martirio/acto de virtud, ayuno/acto
de virtud, juramento/acto bueno, movimiento corporal/acto de virtud, juego/acto de virtud.
47 Confesion de la fe/fe, beneficencia/caridad, limosna/caridad, correccién
fraterna/caridad, juicio/justicia, restitucion/justicia conmutativa, apartarse del mal y hacer
el bien/justicia, devocidn/religiéon, oracidn/religiéon, adoracién/latria, voto/religion,
juramento/religion,uso del dinero/liberalidad, sostener/fortaleza, martirio/fortaleza,
ayuno/abstinencia.
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b. hamartica

Este esquema de argumentacion se encuentra presente en 47
articulos de la ll-llae. Todas las proposiciones dialécticas tienen una
forma muy similar: utrum omne mendacium sit peccatum (qgll0Oa3),
utrum timor sit peccatum (ql25al), utrum imprudenza sit peccatum
(gb3al), utrum discordia sit peccatum (g37al), etc. EI argumento
muestra la razén por la cual \V es 0 no un pecado.

Desde el punto de vista de su estructura interna, estos
argumentos son muy interesantes, porque presentan caracteristicas
bastante constantes, susceptibles de formalizacién. De modo similar
a como las formas practicas aréticas son comparables a formas
estructurales de definicién (en su estructura interna), estas formas
practicas hamarticas resultan equiparables por su forma con
argumentos deonticos.

Estos 47 argumentos pueden ser clasificados en hamarticos
absolutos (muy ilustrativos, porque permiten comprender el modo
de razonar de Santo Tomas a propésito de cuestiones relacionadas
con absolutos morales, asi como el tipo de razones que presentan las
premisas de los mismos) y hamarticos relativos, es decir, “‘a) es
pecado” y “V es siempre pecado” 48. Los argumentos de esta clase
son una respuesta a un ¢porqué? que permiten comprender bien la
mente del Doctor Angélico en ética especial, asi como la dindmica
de sus raciocinios morales49,

48 Infidelidad, cualquier accién del infiel, ceguera de la mente, desesperacion,
presuncién, todo odio al préjimo, acedia, envidia, discordia, guerrear, rifias, escandalo,
estulticia, imprudencia, prudencia de la carne, acepciéon de personas, occisién casual del
hombre, acusacion por diversas causas, defensa de una causa injusta por el abogado, usura
por dinero en mutuo, adivinacion, tentacion de Dios, perjurio, inducciéon al juramento del
perjuro, ingratitud, mentira, ficciéon irénica, adulacion, prodigalidad, temor, impavidez,
audacia, presuncion, ambicion, apetito de gloria, pusilanimidad, gula, embriaguez, acto
venéreo, lujuria, poluciéon nocturna, incontinencia, ira, soberbia, juego superfluo, falta de
sentido ludico (recuérdese que la interrogacién dialéctica no presupone la afirmacién de la
conclusién).

49 Pensamos que un estudio fructuoso de la estructura interna de esta forma
argumentativa deberia ser posterior al de la forma argumentativa deontica, debido a que el
estudio previo de ésta permite comprender mejor aquella..



138 Annales theologici 11 (1997)

3.2.2. Formas précticas cuantificacionales

Asi como en las argumentaciones héxicas distinguiamos un
modo cuantificacional, ahora pasamos a distinguir este modo en las
argumentaciones practicas. Se trata de 77 argumentos cuya principal
caracteristica es la de establecer una relacion entre ‘a’ y un segundo
término, constituido de una clase, una subclase, u otro término
homogéneo (comparacion). Salvo en un caso, todos estos
argumentos son hamarticos, es decir, que muestran la inclusién o no
de una accién en una clase (la de los pecados especiales), en una
subclase (distintos tipos de pecados), o comparan su gravedad.

La proposicion dialéctica presenta la siguiente forma, que
especifica la forma genérica 2

3.a=P-z-B (b)

Donde P-z-B(b) significa la clase V de pecados
correspondientes al vicio VV

3.2.2.1. Practica cuantificacional de clase

Se trata de cuestiones tales como utrum avaritiam sil speciale
peccatum (gll8a2), utrum omissio sit speciale peccatum (q79a3),
utrum astutia sit speciale peccatum (g.5.5a3).

La proposicion dialéctica tiene la forma especifica 3, donde VV
corresponde a la clase de pecados especiales en cuanto distintos de
otros. Son 16 los argumentos de este tipo, todos ellos referidos a
pecados especialesjo.

3.2.2.2. Préctica cuantificacional de subclase

Hay 41 argumentos en los cuales la proposicion dialéctica
correspondiente presenta la forma 3, siendo V no una clase, sino
una subclase de pecados. Son tres los grupos de pecados tomados50

50 pecacl0 contra el Espiritu Santo, cisma, sediciéon, escandalo, imprudencia,
precipitacion, inconsideracién, negligencia, astucia, fraude, susurracién, derision,
transgresién, omision, sacrilegio, ingratitud.
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en consideracidon por la argumentacion, que muestra si una accion
sea 0 no pecado mortal (en su forma relativa) o siempre mortal (33
argumentos)51, pecado gravisimo (5 argumentos) 52, o algun tipo
particular de pecado (3 argumentos)53

3.2.23. Practica cuantificacional comparativa

En todos estos argumentos se muestra que el pecado ‘a’ 54 es
mas grave que el pecado ‘b\ o no (9 argumentos)55, que sea 0 no el
mas grave de un grupo V de pecados (3 argumentos)56, 0 si es 0 no
el pésimo entre los pecados (7 argumentos) 57. Un conjunto de 20
argumentos, pues, cuya forma externa corresponde a una
proposicion dialéctica de esta Ultima clase.

Los argumentos practicos cuantificacionales (77 argumentos),
junto con los practicos puros (69 argumentos) constituyen la
totalidad de los 146 argumentos cualificativos practicos, descritos en
su estructura externa a partir de la forma incompleta de las
correspondientes proposiciones dialécticas.

Ha quedado descrita la estructura externa tanto de las
argumentaciones estructurales de definicion (someramente), 375
argumentos (=41%), como la de las argumentaciones héxico-
practicas (323 argumentos, =35%). Soélo queda emprender la del

51 Blasfemia, acedia, envidia, rivalidad, sedicion, escandalo, negligencia, prudencia
de la carne, obra injusta, negacion de la verdad del acusado para evitar la condena, falso
testimonio, contumelia, detraccién, escuchar la detraccién, burla, maldicién, perjurio,
desobediencia, ingratitud, mentira, hipocresia, jactancia, adulacién, temor, vanagloria, gula,
fornicacion, tactos y besos, ira, soberbia, faltar a la limosna el obispo, transgresiéon de la
regla del religioso, presuncion de la mujer.

52 Idolatria, desobediencia, fornicacioén, ira, soberbia.

53 Algun pecado/pecado contra el Espiritu Santo, pecado contra el Espiritu
Santo/pecado irremisible, intemperancia/pecado de nifios.

54 Sélo hay un argumento practico arético de esta clase, es decir, en el que se
compara si es mejor la accion realizada por voto que sin él.

35 Cismalinfidelidad, detractacion/susurracién, maldicién/detractacion, tentaciéon de
Dios/supersticion, ironia/jactancia, litigio/adulacion, prodigalidad/avaricia,
incontinencia/intemperancia. Hay un argumento comparativo de subclases: pecado por
transgresién/pecado por omision.

56 Detractacion/pecados contra el préjimo, vicio contra naturaleza/pecados de
lujuria, odio/pecados contra el préjimo.

57 Infidelidad, blasfemia, desesperacién, odio a Dios, intemperancia, gula, soberbia.
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tercer y ultimo tipo béasico de raciocinio moral de la ll-llae, las
argumentaciones deonticas.

4. Argumentos de forma dedntica

En 219 argumentos basicos (-24%) la proposicién dialéctica
se refiere a la existencia 0 no de cierto deber, obligacién, necesidad
o precepto. La conclusiébn afirma o niega, por tanto, una
determinada obligacion respecto de un determinado sujeto % Se
trata de cuestiones del tipo utrum iuramentum habeat vim obligandt
(q89a7), utrum homo debeat corpus suum ex caritate diligere (q25a5),
utrum homo teneatur ad testimoniumferendum (q70al), utrum alieni
liceat seipsum occidere (g64a5), utrum aliquid possit licite sperare in
homine (gl7a4), utrum vindicatio sit licita (glO8al).

Esta forma béasica de argumentacion es bastante diferente de
las otras dos, ya descritas. El argumento no trata de establecer cierto
rasgo de una realidad moral estructural con caracteristicas de
definicién, ni de cuestiones atenientes directamente a las virtudes o
los vicios, sino de delimitar en términos dednticos (de obligacion)
una cierta imperatividad moral respecto del obrar. Veremos mas
adelante la conveniencia de referirnos a esta especificidad de las
proposiciones deodnticas como la descripcidn de una delimitacion en
un ambito de significatividad dedntica.

Las descripciones formales de proposiciones deodnticas
requieren una notacidn particular. Emplearemos el signo ‘<-L para
describir una correspondencia o conveniencia de un término
respecto de otro en funcién de una determinada razén. De modo
similar emplearemos el signo /—L para la negacion de dicha
correspondencia 0 conveniencia, y el signo »' para las
proposiciones dialécticas correspondientes, en las que se plantea si
tal conveniencia existe o no.58

58 “TlI concetto di virtt non esclude il dovere: in un certo senso del termine ‘dovere’,
la virtu si definisce in funzione del dovere; in un certo altro senso & la virtt che definisce il
dovere. Delle distinzioni semantiche sono necessarie. D’altra parte il concetto classico di
virtl esprime aspetti dell’esperienza morale che sono trascurati dell’etica moderna e dal
concetto moderno di virtl: pit precisamente esprime una complessa e fine psicologia del
soggetto agente, per la quale puo esser vero sia dire che il virtuoso agisce per dovere, sia
dire che chi agisce per dovere non € ancora virtuoso.” G. Abba, Op. cit., 97.
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Por ejemplo, en determinadas circunstancias, una manzana
(‘m’) es conveniente a un ser humano (V) hambriento (Ix(h)’)

m <-> x(h)

Esta expresion es, sin embargo, insuficiente, porque es preciso
incluir la razén de esta conveniencia. En este caso se trata de una
determinada caracteristica, que denominaremos “comestibilidad”,
en cuanto es una determinada relaciéon de la conveniencia entre los
dos términos de la relaciébn. Designaremos este fundamento
mediante el signo R (c), en la cual ‘c est4d como signo de esta
comestibilidad, poniendo entre corchetes los dos términos de la
relacion. Expresamos la existencia de la misma mediante

R(c) [m <> x(h)]

La negacion de dicha relacion de comestibilidad entre una
piedra ‘p’ y un ser humano hambriento

R(c) [p <-/-> x(h)]

Y, finalmente, una proposicion dialéctica que plantea la
existencia de dicha relacibn en funcién de una tal razén de
comestibilidad,

R(c) [m x(h)] 59

Los términos de relacion cledntica de Santo Tomas pueden ser
precisados en el sentido de plantear si en una determinada
circunstancia (o en todas) el sujeto estd obligado a un determinado
acto u omision virtuosa. Para ello usa de dos categorias principales,
la de licitud (algo es licito) y la de precepto (obligaciéon por
precepto) 60. En ambos casos, el término declarado licito o

59 Asi como £ ‘forma parte de’, d! ‘no forma parle de’, = ‘o forma o no forma parte
de’, > ‘es necesario para’, <—/—> ‘no es necesario para’, «——> ‘€S 0 N0 es necesario para'.

60 Mas adelante se pondra ele manifiesto que también las proposiciones de forma
practica hamartiea son interconvertibles con declaraciones de ilicitud del tipo x->L(n), o de
precepto negativo, del tipo xPO(n).
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preceptuado es un acto virtuoso en particular, o bien bueno o
indiferente (si la descripcidn es de orden genérico).

Para expresar un determinado precepto T’ de un determinado
acto V respecto de un sujeto, emplearemos

xP(a)

Para expresar la no existencia de dicho precepto respecto del
sujeto (al menos en cuanto a su imperatividad esencial),

x->P(a)

Lo mismo en cuanto ala declaracién de licitud de una accion,
xL(a)

O ala declaracion de su ilicitud 61

x-«L(a)

Tanto las proposiciones deénticas de la forma P, como las de la
forma L configuran un determinado dmbito de legitimidad dedntica.
Con ello se quiere significar que la accién, respecto alos preceptos o
alas cosas que son licitas, es 0 no legitima. En otras palabras, tanto
las formas P como las formas L de describir la realidad dedntica son
modos de expresar que una determinada manera de obrar es
moralmente legitima (por ejemplo, es obligada, o es licita) o no lo es
(por ejemplo, no es licita). Para expresar esta nocidon abstracta de
definicibn de un &mbito dedntico emplearemos la siguiente
expresion simbdlica,

xD(b)
Donde se significa que obrar \/ por parte de la persona V es

dednticamente significativo (es decir, legitimo o ilegitimo).

61 Dejamos por ahora la cuestion de las relaciones entre estas proposiciones atémicas
deonticas basicas.
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Si para expresar actos humanos empleamos ‘b’, para expresar
clases de actos humanos empleamos ‘B\ asi para describir un
ambito dedntico de legitimidad respecto a una ciase de actos, por
ejemplo,

xD(B)

Donde se significa que obrar la clase ‘B’ de comportamientos
es dednticamente significativo (legitimo o ilegitimo).

La forma genérica de estas proposiciones dialécticas deonticas
es, en consecuencia, la siguiente:

4. R(z) [a <——» xD(B)]

Es decir, esta forma de proposiciones dialécticas plantea si en
virtud de una razén {z’, la accién u omision ‘a’ tiene una relacién de
correspondencia o conveniencia con el ambito de legitimidad
deodntico ‘B’ (que puede ser un determinado precepto, o bien una
determinada descripcion de licitud de un tal comportamiento).

Asi como los ambitos de legitimidad dedntica son expresados
en la 11-llae en forma de preceptos (P), o declaraciones de licitud
(L), la forma 4 es propiamente dedndca en el sentido que aqui
sefialamos, si cumple la condicion 4.a.

4.a. {a =r-xD(B)} — (xP(B) v x-iP(B)} v {xL(B) v x-L(B)}

Asi la forma genérica 4 de proposicién dialéctica puede

especificarse en cuatro pares de conclusiones, mediante cuatro tipos
de argumentos con conclusiones como las siguientes,

R(z) [a  xP(B)], o bien, R(z) [a <-/-> xP(B)]
R(z) [a x-iP(B)], o bien, R(z) [a </—> x~>P(B)]
R(z) [a <-4 xL(B)], o bien, R(z) [a <—/—> xL(B)]
R(z) [a x-iL(B)], o bien, R(z) [a <-/-4 x-L(B)]

Esto es suficiente, por ahora, para comprender la nocién de
argumentacion basica dedntica. Las conclusiones de este tipo de
argumentos son parecidas a “V esta obligado a omitir Y, “a todos



144 Anuales theologici 11 (1997)

les es licito no obrar Y, “alguien no esta obligado a omitir Y, y
otras similares. Una argumentacién que versa sobre este tipo de
cuestiones es una argumentacion de la forma basica dedntica.

Una vez expuesta la forma externa de las argumentaciones
basicas, y verificados sus tres tipos genéricos (estructural de
definicion, héxico-practico, dedntico) pasemos ahora al andlisis de
la estructura interna de los argumentos de este Ultimo tipo.

I11. Estructura interna del modo dedntico de argumentacion

Las argumentaciones deonticas de la ll-llae nos revelan la
existencia de ciertas proposiciones que describen preceptos vy
ambitos de legitimidad dedntica. En funcidén de las caracteristicas
formales de éstas, en cuanto integrantes a modo de premisas de
razonamientos morales, distinguiremos los argumentos de esta clase
en a-deontonémicos y B-adeontonémicos, abordando la cuestién de
la estructura formal interna de ambos.

1. Proposicién descriptiva de precepto

Un precepto en cuanto tal precepto, es obligatorio. Es en
razén de esta obligatoriedad que lo que es mandado debe ser hecho.
Pero, en la ética de Santo Tomas, el acento no recae tanto en el
hecho de que algo est¢é mandado, sino en el hecho de que es
conveniente que algo sea hecho. «El precepto de la ley, en cuanto es
obligatorio, lo es de algo que debe hacerse» 62. El precepto no tiene
en si mismo su propia razén formal, no es una categoria originaria,
sino que encuentra su razén en algo distinto, en cierto sentido, del
precepto en si mismo. Algo que se refiere mas a lo que debe ser
hecho, que al hecho de que lo que hay que hacer es un deber
hacerlo.

Tampoco esta razén de la obligatoriedad del precepto reside
en ultima instancia en el concepto de ley. Afirmar que algo es un
precepto en cuanto iorma parte de una ley no da razon del caracter
de imperatividad de la ley. Observa Santo Tomas que los vocablos
latinos lex y obdigatio tienen una relacién con el verbo latino ligare,

Tb., 1-11, 9. 99, a. 1
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vincular, atar 63. Ahora bien, el establecimiento de esta vinculacion
carece de sentido si no esta en relacién a quien vincula y, sobre todo,
a quienes son vinculados. Precisamente, la conveniencia de una
ordenacion de la vida de los vinculados es razén de la ley. Toda ley
ordena la vida de los hombres en razén de un fin64. Es en razon de
ese fin de la ley que el precepto de la ley obliga: «es por tanto
manifiesto que la razén del precepto es que ordena en orden al fin,
en cuanto aquello que es preceptuado es necesario o conveniente
(iexpediens) al fin»65.

El fin de toda ley es hacer una ordenacion del transcurrir vital
de una comunidad respecto de un fin a alcanzar. Asi, mediante los
preceptos de la Ley de Dios, el hombre se ordena a la comunicacion
con Dios y, mediante los preceptos de la ley humana, a la
comunicacién con los demas hombres. La ley intenta, por tanto, la
realizacion de una cierta amicitia. Aquella entre Dios y el hombre no
puede sino estar constituida por la bondad moral, porque la bondad
humana consiste en la relacién entre la excelencia, perfeccion o
virtud del hombre respecto a la Santidad de Dios66. El objeto.del
precepto de la ley divina, por tanto, no puede ser otro que la accion
humana en cuanto virtuosa. Y, en razén de su fin, el objeto del
precepto de la ley humana tiene que ser la accidbn humana virtuosa
en cuanto es justa.

A partir de estas consideraciones, la cuestibn de cémo un
enunciado describa adecuadamente un precepto puede ser
correctamente planteada. Una representacion que no tenga en
cuenta que existe una determinada razéon en virtud de la cual el
objeto del precepto es precisamente necesario, sera generalmente
insuficiente. Hay una razon del precepto; y esta razén consiste en un
determinado fin. Por otra parte, hay una segunda razén implicada:
la raz6n de conveniencia de la accibn u omisién preceptuada
respecto al fin que constituye la razén del precepto. Estas dos
razones (razon del precepto y razén de conveniencia del acto
respecto al precepto no deben ser confundidas, porque

as. Tb.,|—|l.q. 90,a. 1.
wS. ThyI-11, g. 107, a. 1
655. TiIM-I1, q 99,a. 1
66S. Th, M1, g. 99, a. 2
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generalmente son diferentes 67. Una cosa es que una accidén sea
buena, y otra que sea obligatoria. Una cosa es que un determinado
comportamiento sea virtuoso, y otra que tal comportamiento deba
ser efectuado en razdn de objeto de un precepto.

Comencemos por esta segunda. ¢En funcién de qué tipo de
cosas algo se preceptia? en funcidon de fines. Para designar esta
relacién entre ciertos comportamientos y ciertos fines, Santo Tomés
suele emplear (con cierta oscilacidbn en los textos en cuanto al
significado) los términos “conveniencia”, “correspondencia” y
“necesidad”. La razén de describir un precepto consiste en
designar, en primer lugar, una determinada relacion de necesidad
entre una accién y un fin. Asi, por ejemplo, respecto a la nueva ley
del Evangelio, «conviene que se entienda que los preceptos de la ley
nueva han sido dados respecto de aquello que es necesario para la
consecucion del fin de la eterna salvaciéon, en cuyo orden introduce
inmediatamente la ley nuevax 68.

Deciamos mas arriba que las proposiciones deonticas
describian realidades de este tipo 69, y podian ser expresadas
mediante proposiciones con la forma 4, que cumplen la condicion
4.a.

Hay algunas descripciones cualificativas de una accién que son ya normativas a
nivel semantico, por ejemplo, las referidas a absolutos morales. La razén de ello sera
manifiesta mas adelante. Baste aqui considerar que una proposicion practica hamartica es
ya directamente integrable en un razonamiento moral elemental, cuya premisa mayor es de
indole sinderética. La cualificacion de una accién como moralmente mala, implica una
inferencia inmediata: no debe ser hecha. La respuesta a la pregunta ¢ porqué? no tiene otra
respuesta que el primer principio de la razén practica, del cual no cabe ulterior
argumentacion: hay que evitar el mal. Para el estudio de los argumentos con una conclusion
de tipo practico puro hamartico absoluto (“‘a’ es siempre un pecado”), véase
anteriormente.

685. Th., I-11, . 108, a. 4

69 Entendemos el término “dedntico” en el sentido de la distincion sefialada por G.
Kalinowski entre una légica dedntica, una l6gica de las normas y una légica de enunciados
de las normas. Usamos la expresién proposicion dedntica en el sentido de proposicion
descriptiva de una norma, un enunciado de una norma. NoO seguimos, en este punto, la
terminologia (por otra parte muy extendida) de Alchourron y de H.G. von Wtight (en sus
trabajos posteriores a 1970, en que asume -mas claramente que en 1963- los postulados del
no-cognitivismo), en cuanto entendemos que, no sélo las descripciones de las normas
morales, sino Lambién las normas morales en si mismas poseen un valor de verdad (por eso
nos referimos no soélo a enunciados, sino a proposiciones). Sin embargo, uno es el valor de
verdad légica y otro el valor de verdad practica. Pensamos que entre ambos planos es
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4. R(2) [a xD(B)]
4a. {a xD(B)} -4 (xP(B) v x-P(B)} v {xL(B) v x-L(B)}

En particular, las proposiciones P (proposiciones deénticas de
precepto, en cuanto son una determinacion de la forma 4 pueden
adoptar una de las cuatro diferentes expresiones posibles, como por
ejemplo,

R(z) [a 4&— xP(B)]

Asi pues, dado que hay una razén de conveniencia de V con lo
preceptuado (‘b\ es decir, un particular incluido en la clase ‘B’),
entonces V adopta una expresion caracteristica de las descripciones
de preceptos, es decir, hay una segunda condicion de las
proposiciones deonticas P,

{a <> xP(B)} -4 R(2) [a xP(B)]

Ahora bien; ya ha quedado expuesto cdmo en Santo Tomas la

posible una semantica alethica (manteniendo, en consecuencia, la percepcion inicial basica,
tanto en Aristételes como en Santo Tomas) debido a que la relacion entre ambos modos de
verdad no es univoca ni equivoca, sino analoga. No abordamos aqui esta cuestién, porque
la falta de una severa distincion entre los planos seménticos, sintacticos y pragméaticos del
lenguaje moral mas genera confusion que claridad. Cfr. G. KALINOWSKI, Logique des
normes, logique déontique etfondaments logiques de la pensée normative, en G. KALINOWSKI
- F. SELVAGGI, (ed.), Les fondaments logiques de la pensée normative, Ed. Pont. Univ.
Gregoriana, Roma 1985, 147-168. Quisiéramos apuntar, en este sentido, que una correcta
integracion de lo practico en lo poiético es completamente necesaria para captar lo
especifico del obrar moral y que tal integracién no puede ser nunca ima simple reduccion.
Por eso nos parece muy inadecuado -pese a su frecuencia en la literatura-emplear el
término “célculo” en los enunciados morales. Puede resultar Gtil leer la contribucion de
Genevieve Even-GranboULAN, Le syllogisme pratique d'Aristote et la morale, en G.
Kalinowski - F. Selvaggi (op.cit.), a la luz de cuanto expuesto en C. Caffarra, "Ratio
thecnica”, "Ratio ethica", «Anthropotes» 5.1 (1989) 129-146.

En los Ultimos afios se presta gran atencion al aspecto pragmatico de la razén
practica en Santo Tomas (por ejemplo, no es lo mismo saber lo que es la necrofilia, conocer
que la necrofilia es un mal moral, que tener un conocimiento practico de la necrofilia).
Respecto a la integracion pragmatica de la razén practica en el dinamismo de la eleccion
virtuosa, cfr. L. MELINA, La conoscenza morale. Citta Nuova, Roma 1987 y M.
RhONHEIMER, Praktische Vernunft und Vernuenftigkeit der Praxis, Akademie Verlag, Berlin
1994.
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razén de precepto es el fin del mismo, por tanto, la segunda
condicion de las proposiciones deodnticas P es

4b. fa<» £} —» R B f(x) [a<» xP(b)] 10

Esta condicion (algo aparatosa en términos formales), significa
gue es en razon de la conveniencia de ‘a’ con el fin de V, la razén
por la cual V es preceptuada por el precepto ‘xP(.b)\

Por ejemplo, la razén por la cual una persona estd obligada
bajo precepto a adorar a Dios, consiste en que tal acto es
conveniente al precepto de dar a Dios el culto debido. La razén del
precepto es que es necesario para la salvacion un comportamiento
adecuado con el Creador y Fin ultimo del hombre; la razén del acto
preceptuado es que es necesario tal acto para que haya conformidad
con tal precepto, en razén de que el fin Gltimo de todo ser humano
comporta la necesidad de dar el culto debido a Dios 71. La
afirmacion, por tanto, de que tal acto cae bajo tal precepto,
comporta, en su fundamentacioén, la manifestacién de esta doble
razén, razén del precepto, y razon del acto preceptuado, respecto al
fin de quien obra72

Un segundo ejemplo, negativo en la conclusion. La razon pol-
la cual una persona no esta obligada a amar a los demonios en
cuanto obran el mal consiste en que tal acto no es conveniente al
precepto de amar la naturaleza creada, porque tal precepto no
incluye la operacién, sino sélo el modo de ser. La razén del precepto
no es la razén del acto preceptuado respecto al fin de quien obra73.

Cuando una proposicion dialéctica plantea si un acto u
omisién ‘a’ corresponde a la clase ‘B’ de actos u omisiones
imperados o prohibidos por un precepto que obliga a V, en razén
de la correspondencia de ‘a’ con el fin de V, es una proposicion
dialéctica dedntica P (de precepto).

La relacién de conveniencia de los comportamientos ‘B’ es
necesaria para la razén de precepto, pero no suficiente para la

Obsérvese que esto no es sino explicitar que la razén VV de conveniencia ele un
acto respecto a tal precepto, estd en funcién de la razén del precepto.
" Es decir: (R (a <> f(x))} <B> IR (B > f(X))).
12S. Th, lI-1l, 9. 84,a. 1,ad 1
735. Th., 11-11, g. 25, a. 10
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misma respecto de V. Es preciso incluir también la razén de
conveniencia de ‘a’ respecto a la clase de acciones ‘B’. Es decir, es
preciso mostrar que ‘a forma parte de la clase ‘B’ de
comportamientos. Por IB' hemos venido simbolizando una clase de
actos humanos. Pero esto es insuficiente, porque hay una
caracteristica de cualificacidon de dichos actos que es necesaria para
que puedan ser objeto de precepto. La persona, mediante su
comportamiento moral alcanza una cierta excelencia, una
perfeccidn de su ser, conocida como virtud, en razén de su bondad.
Es por este motivo que resta una ulterior condicién (o mas bien,
especificacion de la condiciéon 4.b, para describir adecuadamente su
razén de bondad, en la descripcion del precepto que designa su
bondad debida.

El hombre conviene con Dios en su razén y en su libre
albedrio, en su mens, en la cual estd como estampada la imagen de
Dios. El precepto es medida de conveniencia de la razon humana
con Dios respecto del obrar74. 13n precepto, en consecuencia, puede
versar sobre todo aquello sin lo cual no podria observarse el orden
de la virtud, que es el orden de la raz6n = Asi, por ejemplo, dado
un precepto, estd preceptuado todo aquello requerido para
cumplirlo 76, @h7& medida en que sea necesario alcanzar, en cuanto
fin, el bien al que el precepto ordena el transcurrir vital de la
persona puesto que lo que tiene un orden a un fin tiene la
necesidad del fin al que se ordena /8. La cantidad de lo requerido
debe ser proporcionada a la necesidad de alcanzar un fin79.

La excelencia del obrar moral bueno es el objeto propio del
precepto moral, que se identifica con el acto de virtud. La razén de
ello es su conveniencia con la Santidad de Dios, que es medida de
toda bondad. Obrar mal, en cambio, se opone a tal conveniencia
(no hay razon de mal en Dios), motivo por el cual el acto malo es
siempre inconveniente respecto del fin de todo ser humano. Es
imposible que el precepto moral positivo tenga por objeto un acto

745. Th., 1-11, g. 90, a. 1.
75S. Th., 1-11, g. 100, a. 3.
7fi9. Th., 11-11, q. 32, a. 5.

775. Th., 11-11, g. 33, a.2.
785. 77?.,T-1l,q. 187, a. 3.
791 m, IMI, qg. 83, a. 14. '
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malo porque no se puede dar en él razén de conveniencia al fin, que
es fundamento de la ordenacién de un acto en el precepto.

Aqui serd oportuno establecer una distincién entre la ley divina
y la humana, puesto que el fin al que tiende la ley es la amistad, pero
la razén de la misma es diferente en el precepto divino (bondad del
acto virtuoso), de la de la ley humana (justicia del acto). Asi las
proposiciones deodnticas P pueden ser modalizadas como sigue.

Ya conocemos las expresiones de comportamientos virtuosos
del tipo

xV(b)

0 bien la expresion de clase de comportamiento virtuoso
xV(B)

Tomemos ahora la expresion

xV-j-(B)

para significar una clase ;B' de acciones u omisiones de la
virtud de justicia de V.

Una proposicion deontica P respecto a la ley natural80 tendra
la forma 4 y cumplira las condiciones 4.a 'y 4.b. Ademas cumplira la
condicion 4.c, es decir

4.c. xP(b) — b e xV(B)

Andlogamente, una proposicion dedntica P respecto a una ley
humana positiva tendra la forma 4 y cumplira las condiciones 4.a 'y
4.b. Ademas cumplira la condicién 4.cl, es decir

4.d. xP(b) -4 b 8 xV-j-(B)

Finalmente, conviene observar que Santo Tomas sefiala que un
comportamiento virtuoso de justicia no es necesariamente so6lo de

w En cuanto ley divina plasmada en el modo de ser de la persona humana por el
mismo Creador.
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justicia. Los actos de todas las virtudes son, en principio,
susceptibles de ser objeto de precepto, pero sélo lo son de precepto
de ley humana en la medida en que en su razén sean susceptibles de
razon de justicia. La razén de ello es que la ordenacidn al fin de un
acto le hace participar, en cierto sentido, de la especie del fin8l Es
objeto de precepto aquello necesario o conveniente al fin debido 82
Por esto los preceptos del Decalogo contienen preceptos referidos a
todas las virtudes mostrandolas en su razon de justicia (con respecto
a Dios). La razén de debidos de los actos de justicia se capta mas
facilmente que la razén de las virtudes en si mismas consideradass83,
Respecto a la ley humana secular, hay que recordar que su fin, al
referirse a la convivencia entre los hombres, tiene esta razén como
especifica de los actos imperados, pero, en consecuencia, no de los
actos de todas las virtudes, como los que no alteran dicha
convivencia.

2. Proposicion descriptiva de ambito de legitimidad dedntica

Pasemos ahora a la segunda clase de expresiones en que.se
descibe un &ambito de legitimidad deobntica, las proposiciones
deodnticas L, es decir las descripciones de licitud. Todas ellas tienen
la forma 4, y cumplen la condicion 4.a,

4. R(2) [a > xD(B)]

4a.{a >xD(B)} — (xP(B) v x-P(B)} v IXL(B) v x->L(B)}
Asi una proposicion deodntica L, de entre las cuatro posibles, es
R(z) [a  xL(B)]

Las proposiciones deédnticas L cumplen también la condicién
4.e (analoga a la 4.b de las proposiciones dednticas P)

815. Th., I-11, g. 18, a. 6-7; . 85, a. 3.
825. Th., lI-I1, g. 33, a. 2.
835. Th., I-11, a. 100, a. 4.
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4e.{a f(xX)}->R(B f(x))[a xLCB)]

Referidas a la ley natural, cumplen la condicion 4.f., y las
referidas a ley positiva, la 4.g.

41. xL(b) b 8 xV(B)
4,g. xL(b) —> b 8 XV-j-(B)

Puede resultar a primera vista chocante que tanto las
proposiciones P como las L puedan ser descritas de este modo.
¢ Cual es entonces la diferencia esencial entre unas y otras? Es
por esta razon que es preferible usar la nociéon de ambito
deantico de legitimidad. Se trata de un recurso de descripcién
que resulta util en el estudio de las argumentaciones deodnticas.
No abordaremos aqui el problema de su definicidon, puesto que
no es necesario. Es suficiente captar intuitivamente que una
proposicion deodntica describe un ambito dedntico en el sentido
de que los comportamientos pueden ser descritos como
legitimos o ilegitimos. Asi, por ejemplo, para un ambito
dedntico determinado, obrar de acuerdo con un precepto es
significativo, obrar en modo ilicito, también. En cambio no es
legitimo obrar en contra de un precepto, obrar en modo ilicito.
Todos estos comportamientos son significativos respecto al
ambito dedntico delimitado. Basta con advertir que el concepto
de ambito de licitud es mas amplio que el de ambito preceptivo.
El concepto abstracto de ambito dedntico abarca ambos. Obrar
lo que es obligatorio y obrar lo que es licito no es exactamente
lo mismo.

Pongamos un ejemplo. Sea el ambito deodntico el siguiente:
“uno puede elegir libremente entrar o no entrar en una biblioteca,
pero, si entra, entonces debe abstenerse de fumar”. Vemos como
esta descripcion de una norma nos delimita un ambito de
legitimidad y uno de ilegitimidad mas amplio que si la descripcidn
de la norma tuviera un forma deéntica P (“no se debe fumar en la
biblioteca”). Es ilegitimo el comportamiento de entrar fumando a la
biblioteca. Pero es legitimo, no sélo el entrar en la biblioteca
dejando de fumar, sino también no entrar en la biblioteca hasta que
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se acabe el cigarrillo, entrar en la biblioteca apagando el cigarrillo,
no entrar en la biblioteca, etc84.

La diferencia es importante, porque la descripcion de un
ambito de legitimidad deontica nos permite distinguir dos clases
fundamentales de comportamientos diferentes: los legitimos y los
ilegitimos. Esta categoria es mas amplia que la de “acto que cae o no
bajo precepto” y la de “acto licito o ilicito”. Por ejemplo, es licito
obrar lo obligatorio y abstenerse de lo prohibido e ilicito no obrar lo
obligatorio y abstenerse de lo imperado por precepto, pero a veces,
también lo es obrar lo que no esta prohibido, abstenerse de lo que
no estd prohibido, obrar lo que no estd mandado, obrar lo mejor,
abstenerse de lo peor, abstenerse de lo mejor, etc8s.

Las ventajas de considerar las proposiciones P y las
proposiciones L como modalidades de proposiciones descriptivas
de ambito dedntico (proposiciones D) son considerables a la hora de
estudiar los tipos de argumentaciéon deontica, y lo han sido en
nuestro estudio de la ll-llae.

Ahora vamos a desarrollar un sistema simbélico que nos
permita representarlo adecuadamente.

Deciamos anteriormente que la distincidn entre acto y omision,
a pesar de no ser esencial en una consideracion ética, no carecia de

w Una descripcion formalizada de legitimidad dedntica de este tipo es mas acorde
con una concepcioén antropolégica tomista de la libertad. El riesgo de las proposiciones P y
L es el posible equivoco de ser interpretadas en un modelo antropoldgico de libertad de
indiferencia. El sentido de las proposiciones deodnticas en Sto. Tomas es muy diferente del
que tienen en Guillermo de Ockham. Desde la perspectiva formal, este equivoco subyace
en la incorrecta comprension de la moral tomista como una ética deductiva a partir de
principios formales abstractos. Cfr. C. CAFFARRA, Dalla teologia morale dei manuali
all'attuale dibattito, «La Rivista del Clero Italiano» (1973) 12, 883-888.

k5 El concepto de “proposiciéon D” se revela util en la consideracion moral de
comportamientos que, desde una perspectiva modal, comportan una tri-valencia de un
comportamiento respecto de alguna norma (tal como, “obrar csto-lo opuesto-obrar otra
cosa”, “obligatorio-licito-prohibido”, o “bien O6ptimo-bueno-peor” o “mandato-
prohibicién-permiso” -los tres principales conceptos dednticos-) o también una n-valencia.
Como es bien sabido, Luckasiewicz empez6 a desbrozar estos caminos Utiles respecto a la
nocion de validez légica, pero aun inexplorados en cuanto a la argumentacion moral. No
podemos abordar en este estudio una consideracion légica de este tipo de proposiciones, ni
de la posibilidad de una descripcion formal de las mismas mediante l6gicas “no clasicas” de
semantica alethica (y no meramente theticas o atheticas). Es por este motivo que hemos
preferido considerar las proposiciones D en cuanto descripciones de ambito dedntico bi-
modal legitimo/ilegitimo.
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relevancia 86. Es el caso de la descripcion de algunos casos de
ambitos dednticos de legitimidad. Emplearemos

XA(ff)

Que significa el acto ‘fi' del sujeto ‘X’
xO(B)

Que significa la omisién del acto ‘i$' de ‘x\

Anteriormente, al tratar de la forma externa de las
proposiciones dednticas, deciamos que hay un grupo de ocho
expresiones béasicas de proposiciones dednticas P y L:

R(z) [a O xP(JS)] v R(z) [a <—/—> xP(fi)]
R(z) [a 44 x-«P(fi)] VR(2) [a 4-/—> x->P(i3$)]
R(z) [a 44 XL(E)] v R(z) [a 4-/—> XL(E)]
R(z) [a <> x-L(fi)] vR(2) [a <-/-> x-L(B)]

Distinguiendo, entonces, entre acto y omision, tendremos

R(z) [a 44 xPA(ft)] v R(z) [a 4-/— XPA(R)]
R(@) [a x-.PO(i»] vR(z) [a <-/-> x"PO(fi)]
R(z) [a 44 xXLA(f)] v R(2) [a <-/-» xLA(fi)]
R(z) [a 44 x"LO(fi)] v R(z) [a 4-/-4 x-LO(E)]
R(z) [a <> xPO(fi)] v R(z) [a <-/-= xPO(b)]
R(z) [a 44 x-iIPA(fi)] v R(2) [a <—/—» x-IPA(fi)]
R(z) [a <4 xLO(fi)] vR(z) [a <-/-» XLO(fi)]
R(z) [a 44 x-iILA(ft)] v R(z) [a 4-/—> x->LA(i$)]

Donde ‘xPA(i$)' significa el precepto de obrar la accion ‘i$’;
‘XxPO(B)’ significa el precepto de omitir ‘1§’, etc.

Esto vale también, no sélo para un comportamiento consciente
y deliberado *£’, sino para clases de comportamientos de este tipo,
es decir, comportamientos morales, como por ejemplo, la clase B\

86 Véase, por ejemplo, De Malo, g. 2, a. 1.
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Tenemos, por tanto, dieciseis descripciones de preceptos o
descripciones de ambito de licitud respecto a la clase !B’ de acciones
u omisiones.

En el articulo 2 de la cuestion 92 de la I-llae, Santo Tomas se
plantea la interesante cuestion del efecto de la ley. En ella se aprecia
como para el Angélico, el “permiso” es, en este sentido, acto del
legislador. Del mismo modo que el “permiso” (en este sentido, es
decir, en cuanto supone una declaracion de que algo determinado es
licito) es acto legitimo del legislador, es obvio que se delimita una
legitimidad en el comportamiento del “subdito”. Se plantea, en
consecuencia, cual sea el efecto de la ley en este caso. En dicho
articulo, el Angélico, siguiendo las clasificacion del escuelas juridicas
de la época distingue cuatro tipos da actos legislativos: mandar,
prohibir, permitir y castigar. Cabe establecer lo que hoy
denominariamos “tautologias” entre una accion y el acto del
legislador, en razéon de la modalizacidon de dicha accidén al respecto.
Razo6n de conveniencia (mandato), de inconveniencia (prohibicién),
de indiferencia genérica (permiso), de transgresion (castigo).

Explica el Aquinate eneste texto que es la razén de
transgresion la que puede apreciarse con mayor claridad, puesto que
es la que genera el efecto coactivo de la ley. Usaremos, por tanto, de
modo analogo la nociébn de significatividad dedntica, v,
arbitrariamente  los valores ‘1’ (para expresar que un
comportamiento es ilegitimo), 6 ‘0’ (para expresar que es legitimo).

Por ejemplo, si existe el precepto de omitir ‘a’ y esto, en
cambio, se hace, se trata de un comportamiento ilegitimo, lo cual
expresaremos asi,

xPO(a) t xA(a) —» !

Representaremos una tal descripcién de un comportamiento
ilegitimo en base a la conjuncion proposicion P-comportamiento
mediante el simbolo

xD-(a)

Es decir: el comportamiento ‘a es ilegitimo respecto del
ambito de legitimidad deontica ‘xD(a)’ que es, en particular, un
precepto.
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En cambio, si es licito obrar ‘a’, y se obra ‘a’, se trata de un
comportamiento legitimo,

XLA(a) t xA(a) —> 0
Que representaremos de este modo:
xD+(a)

O sea, el comportamiento ‘a’ es legitimo respecto del ambito
de legitimidad deodntica ‘xD(a) que es, en particular, una
declaracion de licitud.

Cuando el ambito de legitimidad dedntica esta descrito no por
una proposicién P, sino por una descripcion de licitud (proposicion
L), como por ejemplo, “es licito omitir ‘a’”, y ‘a’ es hecho, no por
ello podemos concluir que se trata de una trangresion, ni de algo
ilegitimo en este ambito dedntico descrito8'. Asi,

xLO(a) t xA(a) — 0
Lo que puede ser descrito como
xD+(a)

En consecuencia las descripciones de ambitos de legitimidad
dedntica con expresiones P-L positivas pueden ser de ocho maneras
diferentes en relacion con acciones u omisiones:

. XPA(a) t xA(@) — 0

. XLA(a) t xA(@) —» 0

. XPO(a) t xA(a) — 1

. XLO(a) t xA(@) —» 0

. XxPA(a) f xO(a) — 187

O WDNPF

87 Si, por ejemplo, se afirma verdaderamente “aqui se puede fumar” (es decir, que
esta proposicion es verdadera, puesto que existe realmente la norma), tanto fumar como no
fumar son comportamientos legitimos.
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6. XLA(a) t xO(a) — 0
7. XPO(a) t xO(a) —» 0
8. xLO(a) t xO(a) —» 0

Para designar cada una de estas ocho conjunciones,
empiaremos los signos,

xD+(a)l
xD+(a)?2
xD-(a),

xD+(a)4
xD-(a)

xD+(a u
xD+(a)y
xD+(a)a

Pasemos ahora a los ambitos de legitimidad dedntica con
expresiones P-L negativas.9 1011 12 13 14 15 16

9. x-iPA(a) t xA(a) — 0

10. x-iLA(a) t xA(a) — 1
11. x-iPO(a) t xA(a) — 0
12. x-iLO(a) t xA(a) — 0
13. x-iPA(a) t xO(a) — 0
14. x-iLA(a) t xO(a) — 0
15. x-PO(a) t xO(a) — 0
16. x-iLO(a) t xO(a) -> 1

Del mismo modo, podemos describir estas conjunciones,

xD+(a)y

xD-(a)10

xD+(a)n
xD+(a)12
xD+(a)13
xD+(a)l4
xD+(a)l5
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Los comportamientos significativos en un ambito dedntico
tienen una determinada forma que puede ser modalizada. Se trata
de una descripcién que resulta Gtil a la hora de analizar argumentos
dednticos.

Las acciones u omisiones son legitimas en un ambito dedntico
en los siguientes doce casos:

1. xPA(a) t xA(a) — 0

2. XxLA(a) T xA(a) —> 0
4. xLO(a) t xA(@) — 0
6. XxLA(a) t xO(a) = 0
7. xPO(a) t xO(a) — 0
8. xLO(a) t xO(a) — 0
9. x-iPA(a) t xA(a) —» 0
11. x-GPO(a) t xA(a) —> 0
12. x-iLO(a) t xA(a) — 0
13. x->PA(a) t xO(a) — 0

14. x-tLA(a) t xO(a) — 0
15. x-fPO(a) t xO(a) —» 0

Esto nos permite establecer una primera tautologia deontica:

1. xD+(@) -» [xD+(a),] v [xD+(a)2] v [xD+(a)4] v [xD+(ab] v
[xD+(@)?] v [xD+(a)g] v [xD+(a)9] v [xD+(@)N] v
[xD+(a)1?2] v [xD+(a)13] v [xD+(a)14] v [xD+(a)l5]

Es decir, que la accion u omisién V es legitima en el ambito
dedntico descrito ‘xD(a)' en una de las doce formas validas8s.

La accion u omisioén es ilegitima en el mismo ambito dedntico
en los siguientes cuatro casos

3. xPO(a) t xA(a) —» !
5. xPA(a) t xO(a) — !
10. x-iLA(a) T xA(a) — !
16. x-iLO(a) t xO(a) — !

Ki Que pueden ser, por tanto, tanto una proposicion dedntica P como una
proposicién dedntica I, en conjuncién con un comportamiento significativo.
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E, igualmente, generalizamos todos ellos mediante una
segunda tautologia deodntica:

2. xD-(a) -» [xD-(a)3] v [xD-(a)5] v [xD-(a)10] v [xD-(a)16]

Es decir, que la accién u omision ‘a’ es ilegitima en el ambito
deodntico *xD(a)\ Esta expresion, igualmente, se modaliza en una de
las cuatro maneras anteriores.

La utilidad de este modo de proceder consiste en que al
abstraer la modalizacion de una determinada descripcion de
comportamiento, podemos inferir mas claramente cual sea la
proposicidon dedntica que justifica su adscripcion a una clase
particular. Y, por tanto podemos, por ejemplo, distinguir la
descripcion del fundamento de su ilegitimidad, y en consecuencia,
su razén.

Asi podemos formular raciocionios de legitimidad dedntica,
como el siguiente,

1.R{B <-/->f(X)} [xD(B)I
2. x(b) e x(B)

3.R{X(B) <—/—»f(x)} [xD-(b)] 89

Es decir, ‘b’ es un comportamiento que forma parte de la clase
‘B' de acciones (a la que ‘b’ pertenece), y, en razén de la

89 Al ser la raz6n de no correspondencia, varias proposiciones P-L pueden
especificar esta premisa, en concreto, todas aquellas en las que el comportamiento
significativo ‘B’ es descrito como ilegitimo, es decir, xD-(B), y, por tanto, las
correspondientes a [xD-(a)3] v [xD-(a)5] v [xD-(a)l0] v [xD-(a)16], es decir, 3. xPO(a) t
xA(a); xPA(a) t xO(a); 10. x~>LA(a) T xA(a); x->LO(a) t xO(a).

Por ejemplo, afirmar que un comportamiento significativo respecto a una norma
(mentir o no mentir) es dednticamente ilegitimo equivale tautolégicamente a afirmar que
existe una de estas normas: “se debe no mentir” o “se debe mentir” (proposicién P) o “no
es licito mentir” o “no es licito no mentir” (proposicion L).

Afirmar que un comportamiento particular (mentir, ‘xA(a)’) es ilegitimo respecto a
una norma, equivale a afirmar la verdad de una de dos normas: una proposiciéon P (“se
debe no mentir”, ‘xPO(a)’) o una proposiciéon L (“no es licito mentir”, ‘x->LA(a)’).

Un argumento que de razén de porqué mentir es deénticamente ilegitimo debe
mostrar la verdad de la proposicion “se debe no mentir” o la verdad de la proposicidon “no
es licito mentir”.
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inconveniencia de las mismas respecto al fin de x, WV es un
comportamiento ilegitimo. Esto vale, tanto si la expresion del
momento 1 del argumento (proposicion 1) es un precepto, como Si
es una declaracion de licitud o ilicitud. Se entiende entonces mejor
la validez de las inferencias en los argumentos dednticos, en su
estructura interna.

La razén de conveniencia, correspondencia o necesidad moral
de una accién u omision respecto al fin de la persona que obra esta
siempre en relacion con la conveniencia de un tal fin intentado
respecto al fin Ultimo para el que la persona ha sido creada y
redimida por Cristo, es decir su salvacion, la bienaventuranza
eterna. La razén de precepto moral es la de ser via perveniendi ad
salutem 90. En la medida en que un comportamiento es necesario
para alcanzar un bien, intentado como fin mediante el acto humano,
un acto de virtud es necesario, es decir, es debido. La forma en que
una tal necesidad se describe mediante una proposicion deoéntica es,
en realidad, de importancia secundaria. Pero tiene algunas
condiciones logicas formales de coherencia, en relacién con la
semantica de la descripcidn, que corresponde a realidades de orden
ético, tal como que su objeto sea un acto de virtud9l, en el caso de
preceptos, de acto de virtud debido 92, en el caso de declaraciones
de licitud, actos genéricamente indiferentes vy, por tanto,
deodnticamente legitimos (en cuanto genéricos)93,

Asi como la razon natural es capaz de captar la inclinaciéon del
ente personal a obrar segin su propio modo racional de ser 9, lo
que es el fundamento metafisico de la indole cognoscitiva de la ley
natural 95, es capaz también de captar la necesidad moral del
hombre de devenir bueno mediante su obrar, de ser virtuoso en sus
acciones. Dada la naturaleza racional del ser humano, bondad y
virtud se corresponden con la razon%.

90S. Th,, IMI, q. 2, a. 5.

91S. Th., -1, g. 33, a. 2.
VS. Th., 11-11, q. 33, a. 2, ad 4.
5. Th. I-11, g. 92, a. 2.
IAS. Th., 11-11, g. 85, a. 1.
95S. Th., 1-11, 0. 94,a. 3 ya. 4.

9%5. Th.,1-11, g. 100, a. 3.
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3. Argumentos dednticos de la ll-llae. Estructura interna

Fiemos denominado argumentos deodnticos aquellos cuyas
proposiciones dialécticas presentan la forma 4 y cumplen la
condicién 4.a. Esto nos permite distinguirlos por su estructura
externa.

4.R(2) [a xD(B)]
4a. (a xD(B)} -> (xP(B) v x-P(B)} v {xL(B) v x-L(B)}

Denominaremos argumentos d-deontondmicos aquellos cuya
proposicién dialéctica, ademas de tener la forma 4 y cumplir la
condicion 4.a, cumpla también las condiciones 4.B y 4.c. Se trata de
proposiciones dednticas P, o sea, referidas a preceptos.

4.b. {a <> f(x)} -> R (B > (X)) [a © xP(B)]
4.c. xP(b) —> b £ xV(B)

Denominaremos argumentos js-adeontonémicos aquellos cuya
proposicién dialéctica, ademas de tener la forma 4 y cumplir la
condicidon 4.a, cumpla también las condiciones 4.e y 4.f. Son
proposiciones deonticas L, de licitud

4e. {a f(xX)} > R (B <»f(x)) [a <> xL(B)]
4.f. xL(b) — b £ xV(B)

Pueden individuarse dos tipos de argumentos a-
deontondmicos (en adelante argumentos a, por brevedad), a-1 y a-
2, y cuatro del tipo B, B-I, B-2, B-3, B-4 9/,

El genio del Doctor ComUn se percibe con nitidez en sus
argumentaciones deoénticas, cuando plantea en sus justos términos
una cuestion particular en relacién con un precepto genérico y pone97

97 Esta enumeracion no pretende ser exhaustiva, aunque hemos verificado un buen
numero de supuestos.
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de manifiesto que la razén de debido de un acto estriba en su
necesidad moral, a cuya consecucion tiende el mismo precepto. Sus
descripciones dificilmente pueden ser superadas en concision,
profundidad y amplitud de aspectos vitales. EIl modo de mostrar la
evidencia en las inferencias argumentativas es dificiimente
comparable, en su conjunto, con ningun otro moralista de ninguna
otra época.

Un ulterior aspecto a destacar es que los argumentos deonticos
presentan a menudo apariencias de diversidad, pero pueden tener la
misma estructura interna. De modo analogo, los entimemas,
epiqueremas, polisilogismos, sorites, etc. de la silogistica clasica son
verdaderos razonamientos, solo distintos del silogismo por aspectos
no esenciales 9. También en estas peculiares formas de inferencia
dedntica encontramos argumentos colaterales, envios a otros
articulos, omisiones, peticiones de consenso de proposiciones
evidentes o muy comunes, articulaciones con argumentos de otras
indoles, asi como distinciones, explicaciones, ejemplos, elencos, etc.
A veces resulta muy Util efectuar diagramas de los argumentos para
captar su estructura interna.

3.1. Argumentaciones CL-deontonémicas

Las argumentaciones a-deontonémicas concluyen afirmando o
negando la existencia de un precepto respecto de un
comportamiento. En ambos casos se delimita un ambito de
legitimidad dedntica del obrar virtuoso. Versan sobre cuestiones que
atafien a la necesidad o no de un determinado comportamiento
debido a la existencia de un precepto. Las conclusiones de estos
argumentos son, pues, proposiciones deodnticas P.

La estructura externa de los argumentos a-deontondmicos es
la forma 4, cumpliéndo la condiciones 4.a, 4.b y 4.c

4. R(2) [a xD(B)]

4a. {a > xD(B)} — {xP(B) v x-<P(B)} v (xL(B) v x-iL(B)}

Llamamos de nuevo la atencién para no confundir las inferencias de argumentos
morales con deducciones de silogismos categorematicos.
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4b.{a<>£X)} >R B<>f(Xx)) [a xP(B)]
4.c. xP(b) -> b 8 xV(B)

3.1.1. Argumentos deontondmicos oc-1

El esquema ldgico formal de este tipo de argumentacién es
bastante simple. Fundamentalmente consiste en mostrar que el
comportamiento V es legitimo (en este caso, debido) porque el acto
preceptuado forma parte de la clase ‘B! de comportamientos
legitimos de un ambito dedntico preceptivo ‘xP(B)\ Se trata
siempre de preceptos positivos que imperan actos de virtud. Los
argumentos a-i presentan esta estructura

1.xP(B)
2. xA(a) £ xV(B)

3. xP(a)

La inferencia conduce a afirmar que este accion u omisién (‘a’)
forma parte de una clase de actos virtuosos preceptuados. Los
puntos principales del argumento estan en mostrar que dicho modo
de obrar corresponde a una virtud determinada, asi como en la
distincién entre la razén del precepto (que es, la conveniencia de la
clase de acciones preceptuadas respecto al fin™), y la razén del acto
preceptuado (la conveniencia del acto respecto del fin lid).
Desarrollando completamente el esquema,

1. R {B <» f(X)} [xP(B)]
2. xA(a) 8 xV(B)

3.R{aof(X)}[xP(a)] 12

Veamos un ejemplo. En ll-llae, g. 83, a. 7, Santo Tomas
plantea la cuestion utrum debeamus pro aliis orare. El argumento es
el siguiente:

wR (A fX)(
100 R {a f(x)}. La conveniencia de este fin respecto al fin Ultimo se da por
supuesta, ya que se supone siempre en la Stimma la recta ratio, sin error, salvo per accidens.
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«Sicut dictum est illud debemus orando potere quod debemus
desiderare (1). Desiderare autem debemus bona non solium
nobis, sed etiam aliis (2); hoc enim pertinet ad rationcm
dilectionis quam proximus debemus impendere ut ex supra
dictis patet. Et ideo charitas hoc requirit ut pro aliis oremus
(3). Unde Chrisostomus dicit super Matth. pro se orare
necessitas cogit: pro altero autem charitas fraternitatis
hortatur. Dulcior autem ante Deum est orado, non quam
necessitas transmittit, sed quam charitas fraternitatis
commendat.»

La proposicion dialéctica es diramente deodntica (*“¢debemos
orar por el préjimo?”):

a  >xD(b)

Es decir: el acto de orar por el préjimo ¢ corresponde a un a un
modo legitimo de obrar? La legitimidad de la que se trata es un
deber, una obligacion, expresable mediante un precepto. Es, pues,
una proposicion P (“¢debemos orar necesariamente - precepto -
por el préjimo?”):

a < xP(b)

A esta interrogacion dialéctica, formalmente simbolizada,
corresponde el argumento. La premisa 1 del mismo es la
descripcion de un precepto: “se debe pedir en oracion lo que
debemos desear”:

1. xP(B)

Es decir, existe un precepto por el cual alguien: \VV (nosotros)
debe hacer algo: ‘B’ (pedir en oracion lo que dehemos desear).

Pasemos a la premisa 2. Sabemos que estas proposiciones
cumplen la condicién 4.c, por la cual el objeto de un verdadero
precepto es siempre un acto de virtud. Asi “pedir en oracion lo que
se debe desear” es un acto de virtud,

xV(B)



Francisco-Cristobal Fernandez Sanchez 165

Desear el bien del préjimo forma parte de la misma clase de
actos. Esto significa que “desear el bien del préjimo” (‘xV(a)’)
forma parte de la misma clase de actos correspondientes a “pedir o
gue se debe desear” CxV(B))> cuyo precepto se afirmdé en la
premisa 1101; ya tenemos la segunda premisal0?,

2. xA(a) 8 xV(B)

Queda, sin embargo, explicitar la razon (‘R (B 4-» f(x)’) por la
cual un acto de virtud es objeto del precepto. Esta razén de
conveniencia es la caridad, en cuanto es necesaria para el fin
altimol03 * 105

1. R {B 4» f(xX)} [xP(B)]

Y, finalmente, esta conveniencia de caridad se da también
respecto al acto “desear el bien del prégjimo” (R {a o f(x)}
[xD+(a)D, lo que se expresa con las palabras “esto pertenece a la
razon de amor”. Al ser la misma razén de caridad, la conclusion es
que hay un precepto de orar por los demas

3.R{a f(x)} [xP(a)],

Es decir, “debemos orar por los demas”, enunciado verbal que
comporta un acto de la inteligencia (un juicio), es decir, una
proposicion con valor de verdad (proposicion verdadera), a la que

101 En el articulo anterior argument6 que “desear el bien temporal propio” es una
accion que forma parte de la clase de acciones “que se deben desear”. Ahora afirma que
“desear el bien del préjimo” también lo es por la misma razén de conveniencia necesaria.

102 Muchas de estas premisas 2 son conclusiones de argumentos héxico-practicos, asi
como bastantes premisas 1 dependen de argumentos estructurales de definicién expresados
en términos de legitimidad deéntica.

105 Esta es, en efecto, la razén expuesta en el articulo anterior de la Stimma, donde,
argumentando la sentencia de S. Agustin hoc licei orare quod licei desiderare, afirma «sicut
adminicula, sicut adiuvamus in tendendum ad beatitudinem, in quantum... deservunt ad
actus virtutum», entonces se referia a la peticion de lo material, pero el argumento es valido
también respecto al acto de una virtud en si misma, por lo que ahora lo emplea en este otro,
especificando que la virtud es la de la caridad. Las palabras «Sicut dictum est» se refieren a
esto.
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se ha llegado mediante una inferencia argumentativa valida, y que
describe la realidad de un precepto moral.

A efectos practicos conviene ahora volver a leer atentamente
el argumento, captando bien la premisa 1 y su razén R (caridad), la
premisa 2 y la consecuencia, que se desprende del hecho de que la
razén de este otro deber, tiene una misma conveniencia de razén
(caridad). La primera razén es la razén del precepto (procurar el
bien es caridad), la segunda la razon del acto preceptuado
(procurar el bien de los demas es caridad). La inferencia procede
de captar la conveniencia necesaria de ambas para que quien obra
alcance su fin ultimo 104. Esto, que sucede de modo espontaneo en
el raciocionio natural, puede ser expresado en términos formales de
esta manera.

El tipo de preceptos de esta premisa 1 de los argumentos a-1
es muy variado. Describen en razén de debidos actos de virtud
como amar al amigo y lo que es bien suyo 105, procurar que el
delincuente se corrija 106, tener cierta solicitud de lo temporal 107,
desear lo bueno en cuanto conduce al bien sumo 108, ofrecer
sacrificio espiritual a so6lo Dios 109, cumplir lo pactado IlU, honrar a
quien detenta una cierta excelencia 10, recompensar al menos en el
afecto al benefactorl1?, etc.

A veces estos preceptos se refieren a sujetos morales en ciertas
circunstancias, como por ejemplo, quien cometié un hurto 113, o el
juez que debe juzgar 114, aunque frecuentemente se trata de
preceptos comunes para todos. En ocasiones, la proposicion

D" En este caso, hay una argumentacion precedente del precepto, que es la
fundamentacién meta-dedntica del precepto, y que tiene esta forma. Pero en ocasiones no
es necesario (al tratarse de un precepto muy evidente), o bien no es la Unica, o bien hay un
argumento analdgico dedntico, a los que aludimos mas adelante.

1056 Th., IMI, g.25, a. 4; g. 25, a. lu.

1065. Th., II-11, g. 33, a. 6.

1075. Th., IMI, g. .55,a. 7.

1086'. Th., IMI, g. 83, a. 6.

1095. Th., II-I1, g. 85, a. 1.
1,05. Th,, 1I-1l, g, 86, a. 1.
"5, Th,, lI-II, g. 103, a. 2.
1125. Th., 1I-11, g. 106, a. 4.
115.8. Th., 11-11, q. 62, a. 5.

IH5. Th., 1I-11, g. 60, a. 5.
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dialéctica se restringe a la ley naturalll5, otras a la ley nueva del
Evangelioll6, otras a una virtud particularll’.

Los argumentos a-1, en todos los casos, parten de la
descripcidn de uno de estos preceptos existentes que imperan una
determinada clase de actos de virtud, al concurrir ciertas
circunstancias, para (en funcién de la concordancia entre la ratio del
precepto y la ratio del acto que se indaga) establecer si es 0 no
objeto del mismo.

La concordancia de la razén del precepto con la razén del acto
en funcién del fin de la persona es también de indole muy diversa:
efecto necesario 118, razén de signoll9, identidad de fin 120, razén de
mayor bien 121, circunstancia requerida para el fin, modo, tiempo,
etcl2?, comunicacién de bienl23, causa necesarial?d, etc.

3.1.2. Argumentos deontonémicos a-2

Parecido al anterior, su estructura externa es la misma que la
de los argumentos a-1 por su proposicién conclusiva, pero los
argumentos a-2, se diferencian en su estructura interna de estos
primeros porque la inferencia concluye con la negacion de una
obligacion (proposicién ->P), a partir de la diferenciaciéon de la
premisa 2.

1. xP(B)
2. xA(a) O xVv(B)

3.x-P(a) 1,2

155. Th.11-11, q. 85, a. 1.
1165. Th., 11-11, g. 86, a. 1.
175. Th,, IMI, q. 25, a. 10.

1185. Th,, lI-11, g. 62, a. 5.

110S. Th,, 11-11, g. 83, a. 2; g. 85, a. 1.

1205. Th., lI-11, q. 33, a. 6.

1215. Th., 1I-11, g. 26, a. 5; q. 83, a. 6.

125. Th., 1l-11, q. 33, a. 2; q. 106, a. 4.

123S. Th., 11-11, g. 87, a. 3; . 25, a. 10; g. 25, a. 4.

1245. Th., lI-11, q. 68, a. 2.
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Desarrollando el esquema,

1.R{Bof(x)} [xP(B)]
2. XA(a) O xV(B)

3. R {a <r-/— f(x)} [x->P(a)l

La inferencia, en esta argumentacioén, presenta la caracteristica
de concluir que, dado que existe un determinado deber de obrar de
un determinado modo, y que un comportamiento determinado no
forma parte de la clase de acciones que corresponde a dicho modo
debido de obrar, no existe obligacion de obrar seglin este
determinado comportamiento. La razon de esta no obligatoriedad
consiste en la no corresponencia entre la razén del precepto (R de la
premisa 1) y la razon del acto (R de la conclusion 3).

La premisa 1 de estos argumentos es igual que en los
argumentos a-1, y consiste en proposiciones dednticas P, como que
hay obligacion de socorrer al necesitadol25, dar a cada uno lo que es
suyo126, odiar el mall27, amar al amigo128, etc.

Un ejemplo tipico de este modelo argumentativo lo
encontramos en ll-llae .62 a.4: Utrum aliquid debeat restituere
quod non abstulit.

«Quicumque damnificat aliquem, videtur ei auferre id in quo
ipsum damnificat; damnum enim dicitur ex eo quod aliquis
minus habet quam debet habere, secundum Philosophum. Et
ideo homo tenetur ad restitutionem eius in quo aliquem
damnificavit (1). Sed aliquis damnificatur dupliciter: uno
modo quia aufertur ei id quod actu habebat; et tale damnum
est semper restituendum secundum recompensationem
aequalis; puta si aliquis damnificet aliquem diruens domum
eius, tenetur ad tantum, quantum valet domus. Alio modo si
damnificet aliquem, impediendo ne adipiscatur quod erat in
via habiendi; et tale damnum non oportet recompensare ex

1255. Th., 1I-11,q. 71, a. 1.
12*5. Th., II-13, g. 62, a. 4.
1215. Th., 11-11, g. 25, a. 11.

1285. Th., 1l-I1, g. 25, a. 3.



Francisco-Cristobal Fernandez Sanchez 169

aequo (3), quia minus est habere aliquid virtute quam habere
actu; quia autem est via adipiscendi aliquid, habet illud solum
secundum virtutem vel potentiam; et ideo si redderetur ei ut
haberet hoc in actu, restitueretur ei quod est ablatum, non
simplum, sed multiplicatum; quod non est de necessitate
restitutionis (2), ut dictum est. Tenetur tamen aliquam
recompensationem facere secundum conditionem personarum
et negotiorum.»

La forma de la proposicion conclusiva es,
a <—> xP(c)

Donde ‘a’ significa la accién de entregar aquello que no ha sido
sustraido, £xP(c), el deber de restituir que obliga a un sujeto moral
V. Es decir, la cuestion puntual planteada es si la accion de entregar
aquello que no ha sido sustraido puede corresponder al deber de
restituir que obligue a alguien.

En definitiva, se trata de mostrar mediante una argumentacion
racional, la razén por la cual es verdadera la afirmacion de que
existe el deber de restituir lo que no se sustrajo (txP(a)’), o bien es
verdadera la afirmacion de que no existe dicha obligacion moral
x-iP@)’).

Se trata, por tanto de una proposicion deéntica de forma
genérica 4 y que cumple las condiciones 4.a, 4.b y 4.c.

La premisa 1 establece un determinado precepto, el de restituir
aquello en lo que se caus6 un dafio, y que afecta a quien es
responsble de este dafio.

1.xP(B)

La razén de este precepto es la correspondencia necesaria de
esta accion para la consecucion de un fin de \VV que sea ordenable a
su fin Ultimo; esta razén consiste en el restablecimiento del orden de
equilibrio, alterado por una accidon precedente del cual V es
responsable, es decir, la razén del precepto es el equilibrio entre las
personas.

1. R {B <» f(X)} CxP(B)]
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El acto correspondiente a la clase de acciones a la que el
precepto se refiere es un acto de virtud, en concreto, la virtud
referida a la raz6n del precepto es la justicia

xV(B)

La premisa 2 comporta un determinado juicio respecto a al
comportamiento ‘a’. En los argumentos a-2 dicho juicio es una
negacion (a diferencia de lo que sucede en los argumentos a-1, en
los cuales la premisa 2 es una afirmacion). Se afirma, en efecto, que
la accion ‘a’ no significa devolver la cantidad damnificada en acto y
simplemente, sino multiplicada

2. XA(a) O xV(B)

La razon del acto de gratificar a quien sufri6 un dafio en
cantidad mayor de la requerida por la igualdad del equilibrio no
corresponde a la razén del precepto, mas en particular por exceso.
Donde hay exceso no hay igualdad de equilibrio. Esto supondria
confundir lo que es en potencia con lo que es en acto; por tanto, la
razon del precepto no corresponde a la razén del acto.

[R{B  fO)}] <-/-» [R{a <-/->f(x)}]

Por tanto, es valido inferir que la proposicion afirmativa de
gue existe este deber es falsa, puesto que mientras existe el deber
de restituir al que corresponde un acto de virtud determinado (la
clase ‘B’ de acciones, es decir, la restitucion), la accién ‘a’ no
corresponde a la clase de acciones imperadas por el precepto.
Luego no existe el precepto de entregar aquello que no ha sido
sustraido, y su razén es la no correspondencia de dicha accion
con el fin. Es valido inferir que la proposicion ‘x-iP(a)’ es
verdadera.

3. R{a /—f(xX)} [x-'P(a)]

El tipo de discordancias entre la razén del precepto y la del
acto en los argumentos a-2 son, por ejemplo, la inadecuacion a la
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razén de amistad 129, de circunstancia (tiempo, lugar etc.) 13°, de
oposicion al efecto de acto de virtud, etc.

3.2. Argumentos$-adeonténomicos

Las argumentaciones B-adeontonomicas versan sobre
cuestiones que atafien a la licitud o ilicitud del comportamiento. Las
conclusiones de estos argumentos son proposiciones deonticas L. La
estructura externa de los argumentos es la forma 4, cumpliéndo la
condiciones 4.a, 4.e y 4.f13l

4. R(2) [a » XD(B)]

4.a. {a xD(B)} -> {xP(B) v x--P(B)} v (xL(B) v x-L(B)}
de.{a fX)} >R (B<>f(x)) [a xL(B)]
4i. xL(b) b £ xV(B)

La estructura interna de estos argumentos B se diversifica mas
gue la de los argumentos a porque el ambito de legitimidad
dedntica es mas amplio en las proposiciones L. Asi, la clase de
acciones licitas respecto de una norma suele ser mas amplia que la
de las acciones imperadas por un precepto. La conclusion en estos
argumentos consiste en la afirmacion o negacion de licitud de un
acto o una omision.

La premisa 2 de la estructura interna formal de ios argumentos
B es caracteristica. La proposicidon consiste en un juicio respecto a si
una tal accibn forma o no parte de la clase de acciones
dednticamente significativas (es decir, legitimas o ilegitimas), a partir
de su delimitacion por una premisa dedntica expresada en la
premisa 1.

Vemos cuatro tipos de este modo de razonar.

129S. Th., 1I-11, g. 25, a. 3; a. 11.

130S. Th., lI-11, g. 71, a. 1, por ejemplo.

131 Obsérvese que tanto la forma 4 como la condicién 4.a son genéricas de las
proposiciones dednticas, mientras que las condiciones 4.b y 4.c son especificas de las
proposiciones P, y las condiciones 4.e y 4.f son especificas de las proposiciones L.
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3.2.1. Argumentos adeontonémicos fi-I

Es la méas parecida a los argumentos a. La premisa 1 describe la
existencia de un precepto y la conclusién expresa el ambito de
legitimidad dedntica en términos de licitud.

Su estructura formal es la siguiente

1.xP(B)
2. ae xV(B)

3. xL(@) 1,2

Se trata, en definitiva, de mostrar que una accibn o una
omisién es licita, mostrando que es obligatoria en algunos casos. La
validez de esta argumentaciéon se comprende naturalmente, pero
puede también fundamentarse en términos formales mediante la
justificacion de la conversibn de una proposicion P a una
proposicion L. Esta inferencia es valida. Es obligado cumplir un
precepto y, por tanto es licito cumplir un precepto.

Podemos desarrollar este esquema, de manera que se
comprenda mejor la validez de la conclusién

a). xP(B) -> xD+(B)
b).aexV(B)

c). xD+(a) —» xL(a)

Recordemos que las proposiciones de tipo IxD+(a)' suponen
un campo (el de legitimidad) de un ambito de legitimidad dedntica
delimitado por la proposicion ‘xP(BV.

xP(B) xD+(B) 13

152 Que puede expresarse formalmente en doce diferentes modos (ver mas arriba las
equivalencias de la expresion ‘xD+(a)’): |. xPA(B) t xA(B); 2. XLA(B) t xA(B); 4. xXLO(B)
t XA(B); 6. XLA(B) t xO(B); 7. xPO(B) t xO(B); 8. xXLO(B) t xO(B); 9. x-PA(B) t xA(B);
11. x-PO(B) i' XA(B); 12. x-iLO(B) t xA(B); 13. x~>PA(B) t xO(B); i4. x-ILA(B) t xO(B);
15. x-iPO(B) t xO(B).
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Dado que la proposicion dialéctica es del tipo L positivo, sé6lo
cuatro descripciones de comportamiento tienen el valor ‘0’, es decir,
son dednticamente legitimas 133,

Dada la existencia de un precepto, es legitimo dednticamente
cumplir el precepto; lo que es legitimo dednticamente es licito;
luego dada la existencia de un precepto, cumplirlo es algo licito.

Una vez justificada la estructura interna de estos argumentos £-
1, conviene volver a ésta expresandola mas completamente del
modo siguiente:

1. R{(BNM(X)} [xP(B)]
2. a£ xV(B)

3.R{a f(X)} [xL(a)]

Tienen una estructura interna de esta clase argumentaciones
basicas como utrum mutilare aliquem membro in aliquo caso possit
esse licitum 13 (donde Santo Tomas explica que la razén del
precepto es la ordenaciéon de la parte al todo y la razén del acto la
ordenacion del miembro respecto al cuerpo), utrum alicui liceat
occidere aliquem se defendendo 135 (donde la razén del precepto es la
necesidad de intentar mantener la propia vida en ciertos casos, y la
razon del acto, la necesidad dicha accidon respecto al fin del
individuo o la comunidad); utrum iudici liceat indicare contra
veritatem quam novit propter ea quae in contrario proponuntur 136
(donde la razén del precepto es la necesidad de publicidad del
proceso legal, y la razon del acto la necesidad de juzgar
exclusivamente lo publico), y otras cuestiones similares.

3.2.2. Argumentos adeontonémicos jl-2

Parecida a la anterior, aqui se concluye con la negacion de
licitud o afirmacion de ilicitud de una acciéon u omision. La premisa

m xD+(a)2; xD+(a)4;, xD+(a)6; xD+(a)g Es decir las conjunciones 2. xLA(B) t
XA(B); 4. xXLO(B) t xA(B); 6. XLA(B) t xO(B); 8. xXLO(B) t xO(B).

154 5. Th., IT-II, g, 65, a. 1.

1354 Tb., II-11, . 64,a. 7.

136.S. Tb., 1I-11, . 67, a. 2.
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1 es (como en los argumentos ay i5-1) la descripciéon de un precepto
existente. Se diferencia de los argumentos 15-1 no sélo por la
conclusién, sino también porque la premisa 2 incluye el
comportamiento ‘a’ en la clase general de comportamiento opuesto
a la clase de acciones virtuosas preceptuadas por el precepto de la
premisa 1.

1.xP(B)
2. x(a) <» P-z-xB(b) 137

3. x-iL(a) 1,2

Igual que sucede en las inferencias de los argumentos 15-1, la
razén natural capta inmediatamente su validez. En efecto, si existe
el precepto de comportarse de una determinada manera, y una
accion es incompatible con un tal comportamiento, se concluye
naturalmente que ese modo de comportarse no es licito. No cumplir
una obligacion es ilicito.

Vamos a tratar de justificarlo formalmente, verificandolo, igual
gue antes, mediante el concepto de legitimidad deéntica.

a) xP(B) -> xD+(B)
b) (x(a) P-z-xB(b)} -» {x(a) ® xV(B)} t (x(a) -xV(B)}

c) xD-(a) — x-iL(a)

La premisa b) supone inferir que si ‘a’ es un acto incompatible
con la clase de comportamiento debido, descrito en el precepto de
la premisa a), entonces Y no sélo no forma parte de la virtud
correspondiente, sino también excluye los actos de esta virtud y, por
tanto, resulta incompatible tal accién con la clase de actos
imperados por el precepto.

13/ Las proposiciones de esta clase corresponden a conclusiones de argumentos
practicos cuantificacionales de subclase, (o mejor, una especie de ellos, practicos
cuantificacionales de exclusién reciproca de elemento en subclase, un modo especial de
argumentos practicos de subclase que soslayamos en su momento por razén de brevedad).
Su proposicién dialéctica es “a = P-z-xB(b)”, donde P-z-B(b) significa la clase Y de
pecados correspondientes al vicio ‘B’, definida Y como clase de vicio y acto vicioso
opuestos a un virtud y acto de virtud particular.
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La realizacion de este comportamiento simultanea a la
existencia del precepto puede ser descrita como un comportamiento
dednticamente ilegitimol38

Dado que la proposicion dialéctica de los argumentos iS-2 es
del tipo L negativo, s6lo dos descripciones de comportamiento
tienen el valor ‘1’, es decir, son dednticamente ilegitimas139,

Dada la existencia de un precepto, es ilegitimo dednticamente
no cumplirlo; lo que es ilegitimo deodnticamente es ilicito; luego
dada la existencia de un precepto, no cumplirlo es ilicito.

En su forma mas desarrollada, la estructura interna de los
argumentos £-2 es, en consecuencia

1. R{(B «» f(x)} [xP(B)] — xD+(B)
2. x(a) <-» P-z-xB(b)

3. xD-(a) — R {a <—/— f(X)} [x-iL(a)]

Ejemplos de este modo de razonar lo podemos advertir en el
argumento por el cual Santo Tomas mantiene la ilicitud de
matarse 140, de matar a un inocente 141, de maldecir 142, o de
dispensar o conmutar votos sin autoridad del prelado legitimo43,

La premisa 2 supone la comparacion entre la razén del
precepto y la razén del acto y la fuerza del argumento depende de la
claridad como se evidencie la relacién excluyente del acto respecto a
la clase de actos imperados por el precepto.

Un articulo muy interesante por su triple argumentaciéon de
esta clase, es utrum liceat alicui occidere seipsum144,

La premisa 1 mantiene la existencia de tres preceptos muy
manifiestos:

m [xD-(a)}] v [xD-(a)5] v [xD-(a)l0] v [xD-(a)l6]. Recordemos que un
comportamiento asi puede ser descrito de cuatro formas distintas: 3. xPO(a) t xA(a); 5.
xPA(a) t xO(a); 10. x->LA(a) t xA(a); 16. x~>LO(a) t xO(a).

139 [xD-(a)10] v [xD-(a)l6]; es decir las conjunciones 10. x-FA(a) t xA(a); 16.
X-iLO(a) t xO(a).

140S. Th., lI-11, g. 64, a. 5.
W5 Th.,l-Il, g. 64, a. 6.
25. Th., 1I-11, . 76, a. 1.
1435, Th., lI-11, g. 68, a. 12.

1445. Th., 11-11, q. 64, a. 5.
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a. se debe obrar seguln inclinacién natural
b. se debe omitir el dafio a la comunidad
c. no se debe tomar como propio lo ajeno

Las razones de estos preceptos son, respectivamente

a. la conveniencia del modo de obrar segun el modo de ser

b. la conveniencia de la ordenacion del bien particular al bien
comun

c. la conveniencia del equilibrio de justicia

Las razones respectivas del acto son,

a. odio de si
b. injuria a la comunidad
c. usurpacién de bien ajeno

En la conclusién, la razén de ilicitud consiste en la no
correspondencia de las razones del acto respecto a las razones de
cada uno de los preceptos existentes, en cuanto compromete la
consecucion del fin dltimo de quien obra. Se Lrata de un bello
ejemplo de arquitecténica argumentativa en servicio de la verdad
del bien moral de la persona.

3.2.3. Argumentos adeontondémicos Js-3

Este modelo de raciocinio se diferencia de los anteriores b-1 y
b-2 en que la premisa 1 afirma la licitud de un comportamiento
respecto a una clase de acciones u omisiones de las que ‘a’ forma

parte. Veamos su estructura.

1. xLIiB)
2. a£ xV(B)

3. xL(@) 1.2

En su forma estructural desarrollada,
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1. R{(B <> f(X)} [xL(B)] xD+(B)
2. a £ xV(B)

3. xD+(a) — R {a <» f(x)} [xL(a)]

La validez formal de este razonamiento puede ser verificada de
modo similar a las anteriores. Es muy caracteristico de estos
argumentos que la conclusibn especifigue siempre algunas
circunstancias particulares que circunscriben mas particularmente
un modo de obrar. La razén es que el ambito de legitimidad
dedntica de las proposiciones L es mas amplio que el de las
proposiciones P. Lo que es en si licito, puede devenir en ilicito por
razones de alguna clase, referidas a las circunstancias 14>. Por
ejemplo, puede suceder que una acciébn en si licita sea
dednticamente significativa (ilegitima) en un ambito de legitimidad
existente.

Son ejemplos de esta clase de argumentos, los articulos en los
gue Santo Tomas mantiene la licitud de matar seres vivosti85prestar
juramento 47, tolerar ritos de infieles 148, jurar en nombre de
criatura 149, etc (siempre mostrando dicha licitud en relacién a
ciertas circunstancias determinadas).

3.2.4. Argumentos adeontondémicos ji-4

Como en los argumentos fi-2, la conclusion consiste en la
afirmacion de la ilicitud de ‘a’. Se diferencia de éstos en que la
inferencia no procede de la razon de oposicién entre ‘a’ y la clase de
actos preceptuados, sino de la afirmacion de un precepto negativo,

145 En cambio esto no sucede en las argumentaciones del tipo fi-2 en las que la
premisa 2 es de clase practica hamartica absoluta (es decir, un absoluto moral), y, por tanto,
también del tipo préactico de subclase sefialado. No es preciso entonces determinar
circunstancias, porque el objeto de cualquier campo de legitimidad dedntica es siempre un

acto virtuoso, al menos genéricamente, y la razén del acto muestra en este caso su no
correspondencia a cualquier ambito de legitimidad deodntica, en el mismo género del
comportamiento, sin necesidad de precisar las circunstancias para particularizarlo.

1469. Th., 11-11, . 64, a. 1.
147S. Th,, 1111, 9. 90, a. 1.
1459. Th., lI-I1, g. 10, a. 11.

1446. Th., 11-11, g. 89, a. 6.
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es decir de la correspondencia entre la omisién de un tal acto, con el
precepto de omitirlo. Para expresar esta razén es necesario usar los
formalismos descriptivos dconticos en su forma mas completa.

El esquema argumentativo es el siguiente,

1.xPO(B)
2. x(a) 8 xB(B)

3. x-iL(a)
Completamente desarrollado,

1. R{(B <-/-> f(x)} [xPO(B)] -> xD-(B)
2. x(a) 8 xB(B)

3. xD-(a) -> R {B <-/-> f(X)} [x-L(a)]

Son argumentos de este tipo los empleados para mostrar la
ilicitud de defenderse de una acusacion mediante una calumnia 15°, o
de proceder a juicio con mera sospechalf0

Es interesante comprobar como desde el punto de vista
dedntico, tanto la accion como la omision tienen razén de ilicitud.
Esto permite verificar, una vez més, cémo las proposiciones P y L
resultan equivalentes, a partir del esquema de tautologias expuesto
anteriormente, considerandolas desde la perspectiva de
modalidades de delimitacion de un ambito dedntico de legitimidad.
No soélo la bondad de la accion u omisiéon permite inferir en
argumentaciones estructurales de definicion, o héxico-practicas,
mediante juicios de inclusidbn o excluyente en clases. La razén de
malicia de un acto permite inferir su ilegitimidad y no sélo respecto
a proposiciones P que describen actos debidos de virtud, sino
también respecto a proposiciones L. Una vez mas se hace evidente
la intima relacion entre las nociones de virtud y vicio, fundadadas en
la de bondad y maldad. Son éstas las nociones basilares de la moral
de Sto. Tomas, armonizidndose admirablemente con la nocién de

1505. Th, IMI, q. 69, a. 2.
151 S Th., 1I-11, g. 60, a. 3.
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deber. En muy buena medida la moral posterior se empobrecera en
este sentido, al reducir la argumentacion moral casi exclusivamente
a formas dednticas, al concebir la nocién de deber como una
categoria originaria sin fundamentacion metafisica. La riqueza,
amplitud y perfeccién de la argumentacién moral de Santo Tomas
permiten apreciar cuan basilar es en la mente del Doctor Angélico la
intima conexién entre verdad y libertad en el ente personal, cuyo
fundamento metafisico adquiere un profundo significado a la luz de
la Revelacion.

IV. Conclusién

La perspectiva trazada en este andlisis de los argumentos
basicos de la ll-llae, permite comprender mejor el sentido de la
moral tomista en cuanto moral racional de las virtudes. Es la indole
de las cuestiones morales la que permite una primera aproximacion
al problema de la argumentacién moral en la ll-llae.

1. Son, a nuestro parecer, tres los tipos basicos de
argumentacion moral presentes en la Il-llae, intimamente
relacionados entre si. Los argumentos dependen de la proposicion
dialéctica implicita en la interrogacion que encabeza la cuestion
dialéctica abordada en cada uno de los articulos.

El tipo | (Argumentaciones estructurales de definicién),
representa aproximadamente el 41%, y versan sobre la definicion de
cierto rasgo moral (generalmente una virtud o un vicio, pero
también dones del Espiritu Santo o aspectos morales de estados de
vida); asi, por ejemplo, los argumentos concluyen en juicios respecto
al objeto de un habito moral, su esencia, sus partes constitutivas, su
sujeto, sus causas, sus efectos, etc.

El tipo Il (Argumentaciones cualificativas héxico-practicas), el
37%, tiene por objeto un juicio respecto a la relaciéon (inclusiva o
excluyeme) de una clase de realidades éticas (presupuesta su
definicion) con otras, estando estas segundas explicita o
implicitamente relacionadas con virtudes o vicios y/o sus actos.

El tipo 111 (Argumentaciones deodnticas), el 24%, consiste en
un tipo de argumentacion cuya conclusién es un juicio respecto a la
legitimidad (deber, licitud) de un comportamiento respecto de un
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precepto, en cuanto impera 0 no un determinado comportamiento
virtuoso necesario o conveniente en razon del fin de la persona en
cuanto bien.

El fundamento de la intima trabazo6n de estas argumentaciones
no es de naturaleza légica, sino estrictamente de naturaleza moral.
Bien, virtud, precepto, resultan admirablemente entendidos en la
consideracion general de la moral trazada por el Aquinate en la I-
llae, verdadera obra maestra de la teologia moral fundamental. El
andlisis de los argumentos, no obstante, resulta Util para una mas
perfecta percepcion del genio de Santo Tomas, poniendo la razén en
servicio de la verdad. Se trata, por tanto, de una indagacion en los
preambulos racionales de la ética y de la teologia moral de Santo
Tomas.

La distincion entre  argumentos  “ideoldgicos” y
“deontolégicos” carece de sentido en la perspectiva de la ll-llae,
porque la nocién de conocimiento del deber es entendida en los
argumentos de los que nos hemos ocupado s6lo como momento de
la relacion dialdgica entre Dios y el hombre en el obrar moral, cuya
razén formal es su bondad en cuanto evento necesario en d
desarrollo humano libre, ontoldgicamente inclinado a un fin. Los
argumentos deonticos tienden a poner de manifiesto, a describir en
términos discursivos, esta conveniencia y a expresarla en términos
normativos.

Exponemos de modo sintético los tipos de argumentacion
expuestos, de modo que se aprecie la unidad del conjunto de la Il-
llae, desde la perspectiva especifica de los modos de las
argumentaciones basicas empleadas.

A) Argumentaciones estructurales de definicién

B) Argumentaciones héxico-practicas
a) Argumentos cualificativos héxicos

1) Puros
1.a) aréticos
1.a) hamarticos

2) Cuantificacionales
2.a) de clase
2.b) de subclase



Francisco-Cristobal Fernandez Sanchez 181

a. inclusion de elemento en subclase
b. exclusion reciproca de elemento en subclase
c. de relacion causal
2.c) comparativos
b) Argumentos cualificativos practicos
1) Puros
1.a) aréticos
1.b) hamarticos
2) Cuantificacionales
2.a) de clase
2.b) de subclase
2.c) comparativos

C) Argumentaciones dednticasi5?

a) Argumentos a-deontondémicos
1) a-1 de obligacion
2) a-2 de no obligacion

b) Argumentos fi-adeontonémicos
1) fi-1 de licitud
2) fi-2 deilicitud
3) fi-3 de licitud circunstancial
4) fi-4 de transgresion ilegitima

2. Entre los légicos nominalistas medievales, era comun
referirse a ciertos supuestos de la suppostilo como la crux logicorum.

152 En realidad, existe un tercer tipo de argumento dedntico en la ll-llae, ademéas de
los a-deontonémicos y fi-adeontonémicos. Se trata de los argumentos dednticos analdgicos.
El estudio de los mismos no puede ser abordado en estas lineas. La importancia de un
cuidadoso andlisis formal de este tipo de argumentacion (necesario para comprender la
evolucion posterior de las formas de argumentacion en ética particular, muy especialmente
el desarrollo de las complejas formas de argumentacion inferencial inductiva, critica y
modal de la ética particular catélica de los ss. XVI-XVIII), requiere una investigacion
aparte. Ademas el andlisis de los argumentos T, requiere una metodologia diferente al
modelo analitico algoritmico (de tipo Boole-Fregeano) que hemos empleado hasta ahora,
mediante un modelo diagramatico cuya exposicion desbordaria los limites del presente
articulo. Esperamos, Dios mediante, exponer en breve, tanto los resultados obtenidos en el
andlisis de los argumentos dednticos analégicos de la Il-llae, como poner de manifiesto su
trascendental e insospechada relacion con el complejo desarrollo posterior de la
argumentacion inferencial en ética particular.
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También los contemporaneos fildsofos del lenguaje moral tienen su
propia crux philosophorum. Se trata de la distincion entre
enunciados normativos y enunciados descriptivos de normas.
Probablemente se podrian escribir varios volimenes sobre las
confusiones no siempre de origen puramente linguistico a propdésito
de la misma (por otra parte imprescindible). En buena parte (al
menos para la filosofia del derecho), varias escuelas de pensamiento
han intentado formular categorias que intenten soslayar este escollo.

Lejos de nuestra intencion el introducir esta barahunda en las
aguas serenas de la argumentacion moral del Doctor Angélico. Inter
vos, nec nominetur. Sin embargo, es necesario evitar una grave
equivocacion en la comprension de lo que ha sido expuesto. En un
cierto sentido, las premisas de los argumentos dedénticos que hemos
analizado en su estructura, a pesar de ser actos de la razén practica,
no son las premisas de un razonamiento en si mismo practico o
practico-practico (como solia denominarse en la teologia moral neo-
escolastica). Uno es el plano sintactico analdgico de las
argumentaciones morales, descriptivo de momentos existenciales de
la razén practica en la persona subsistente, y otro el plano
pragmatico de integracion de la razén practica en el obrar moral de
la persona. Esto, por supuesto, requiere una explicacion.

El proceso de indagacibn moral practico tiene las
caracteristicas de un didlogo, muy peculiar. Decimos que esta
indagacion es practica en cuanto referida a la voluntad y al libre
albedrio. En el proceso compositivo y rector de la accion moral (la
indagacion de la razén practica) cabe distinguir dos momentos, que
se pueden considerar a modo de premisas de un silogismo. Es el
mismo Santo Tomé&s quien lo explica en dos textos bastante claros.

«Razo6n se toma aqui en cuanto referida a la voluntad y al libre
albedrio, asi como la aprehensién sensitiva se refiere a la
sensualidad. Del mismo modo que se dijo que ningun apetito
se mueve hacia su objeto si no hay alguna aprehension en
razén de bueno o malo, de conveniente 0 nocivo. Esta razon
de conveniencia y de bien es distinta en el hombre y en el
animal. El animal conoce lo conveniente o nocivo, no en
didlogo consigo mismo (conferendo), sino a modo de instinto
natural. En cambio el hombre, Io hace mediante cierta
investigacién y coloquio {collationem), considerando esta clase
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de razones. Asi la capacidad aquella por la cual llega al
conocimiento de estas razones se llama razon, que es
investigativa y deductiva de lo uno y de lo otro. Porque toda la
especie o razoén {ratio) de las potencias se toma del objeto, de
cuyas especies se informan, de donde conviene que se
constituya en razon de cierto grado, segun el orden de aquello
a lo que tiende. En las cosas que considera la razén encuentra
un tal orden y distincibn que se propone cosas eternas y
necesarias, separadas de las cosas temporales. De donde la
razén, por esto, alcanza cierto grado en cuanto tiende a esto o
a lo otro. Pero como el orden de las cosas es asi que lo superior
es directivo y causa de lo inferior, de este modo, las cosas
temporales son dirigidas por las que son eternas, como lo que
es uno a si mismo es medida de si y de lo que es multiforme.
Asi, es patente que la razén o especie de lo eterno puede
hallarse de dos modos: o considerandola en si misma, o
considerandola en cuanto regla de lo temporal referida a las
cosas que hay que disponer y obrar. La primera consideracién
pertenece al género de la razén especulativa, el segundo es el
género de la razén practica. De donde la razén superior es en
parte especulativa y en parte practica...La razén inferior
aconseja tendiendo a la eleccion a partir de las razones o
especies de las cosas temporales, en cuanto algo es superfluo o
insuficiente, Gtil u honesto, y asi de las otras condiciones de las
que el Filésofo trata en moral»153.

Stinto Tomas equipara -de acuerdo con Aristételes- la
estructura del proceso practico de la indagacién con un peculiar
silogismo, cuya conclusién es la misma eleccion, de la cual la
conciencia es momento previo.

«Hay que saber que, como dice el Filésofo, la razén en aquello
que hay que elegir o evitar usa de cierto silogismo. En el
silogismo hay una triple consideracién, en cuanto hay tres
proposiciones, de las cuales, de dos, se concluye una tercera.
Asi sucede en lo que tratamos cuando la razon respecto al
obrar asume juicio a partir de los principios universales acerca

5> hi ISent., d. 24, q. 2, a. 2.



184 Armales theologici 11 (1997)

de lo particular. Y como los principios universales del derecho
se refieren a la sindéresis, las razones més apropiadas al obrar
pertenecen al habito, y se distinguen en razdn superior e
inferior. La sindéresis en este silogismo sirve a modo de
premisa mayor, cuya consideracion es el acto de la sindéresis.
Pero la razén superior o inferior sirve de premisa menor, y su
consideraciéon es el mismo acto; pero la consideracion de la
conclusion extraida {eticita), es la consideracién de la
conciencia.

Por ejemplo, la sindéresis propone “hay que evitar todo lo
malo”. La razdn superior asume esto: “el adulterio es malo
porque esta prohibido por la ley de Dios”, o bien la razén
inferior asume lo mismo: (-el adulterio esta prohibido-)
“porque es malo”, “porque es injusto, es decir, deshonesto”.
La conclusién entonces pertenece a la conciencia» 154

Y, por ultimo, el mismo Santo Tomas nos explica en qué modo
sindéresis, conciencia y eleccion se integran compositivamente en el
obrar particular.

«El juicio pertenece al libre arbitrio, pero en un modo diverso
que a la conciencia y a la sindéresis. Porque el juicio pertenece
al libre albedrio a modo de participacion, porque lo propio de
la voluntad no es juzgar; por esto el mismo juicio de eleccién es
de libre albedrio. Pero el juicio en si mismo o es en lo universal
(y pertenece entonces a la sindéresis) o es en lo particular
(mientras persiste en los limites de lo conocido) y pertenece a
la conciencia.

Por ello, tanto la conciencia como la eleccién son una cierta
conclusion respecto al obrar particular, sélo que la conciencia
es una conclusion soélo cognoscitiva, mientras que la eleccion es
una conclusion afectiva, porque asi son las conclusiones en las
cosas a obrar, como se dice en el libro VI de la Etica y antes
deciamos nosotros»155,

154 In 111 Seni., d. 24, g. 2, a. 4. Cfr. In Il Seni., d. 24, g. 3,a. 3;S. Th. I-1l, q. 1, a. 2.
15 In Eth., cap. 8; cfr lcct. 9, n. 1247



Francisco-Cristobal Fernandez Sanchez 185

Las premisas de los argumentos morales de los que nos hemos
ocupado no son en si mismas momentos de este proceso, sino, en
nuestra opinidn, expresan descripciones de momentos de la
indagacion de la recta razén practica.

3. La definicién de la naturaleza de la indagacion de la razon
practica, asi como la de las proposiciones morales que las describen
en los razonamientos morales es mucho mas compleja de lo que
pudiera parecer a simple vista. La filosofia del lenguaje moral ha
producido una abundante literatura al respecto, sobre las relaciones
linglisticas entre lo practico y lo poiético. Es deplorable tanto
confudir una cosa con otra, como no comprender la existencia de
un paralelismo analdgico entre una y otra. Trataremos de ilustrarlo
mediante un ejemplo.

El Templo Expiatorio de la Sagrada Familia en Barcelona, es
un genial proyecto del conocido arquitecto catalan Antonio Gaudi.
Se esta construyendo, piedra a piedra desde finales del siglo pasado.
La lentitud en su construccion se debe al decidido propdsito de que
este templo se edifique sdlo mediante donaciones de particulares.
Asi existen fotografias que permiten ver el estado del templo en
afios muy diversos.

Imaginemos que dos fotografias tienen una misma perspectiva,
una de ellas, de 1920, la otra de 1996. Confudir la imagen de las
fotografias, con el templo mismo, o mantener que no hay ninguna
relacion de lo uno con lo otro, supondria un craso error. La
determinacion real de un principio practico de la sindéresis, de un
momento de la razén a modo de premisa del silogismo practico que
culmina un proceso indagativo, el momento conclusivo de ese
silogismo que es la conciencia, el mismo juicio conclusivo de Ubre
albedrio, no deberian ser confundidos con las descripciones de
valor veritativo de las proposiciones dednticas de los argumentos
morales. Por otra parte, parece perfectamente legitimo que, a partir
del estudio de estas dos imagenes fotograficas, se realicen
inferencias respecto a la consiguiente evolucién que muestra el
desarrollo arquitecténico. Porque el fundamento de las dos
imagenes es una realidad 156. Los médicos hacen algo parecido

i% “Qu’est ce qui fournit les foncJaments logiques aux inférences normativos réelles?
la logique des normes. Cela ne veut pas dire qu'on ne puisse pas ou qu’on ne doive pas
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cuando usan los analisis de parametros del paciente, y, de hecho,
desarrollan su actividad en base a las inferencias que tales analisis les
permiten, tanto respecto al estado del enfermo, como a su
evolucion.

En nuestra opinion los argumentos morales de la ll-llae.
consisten en modos de fundamentacion teorética de inferencias de
orden practico sobre aquello que deberia ocurrir en toda conciencia
(presupuestas la no ignorancia, la recta razon y la buena voluntad,
etc.) en su busqueda del conocimiento de la verdad sobre el bien en
cuanto norma existencial del ser humano en su moralidad. El objeto
de estas argumentaciones es la verdad moral, en cuanto es cauce
natural del despliegue de la existencia en la historia de la persona en
el ejercicio de las virtudes. La validez universal dialégica de estas
argumentaciones estriba en su adecuacion a la existencia de una
realidad moral que existe en toda persona humana subsistente, y
que es denominada en la tradiciéon moral cristiana ley natural. Esta
adecuacion consiste en ser expresion cognitiva analdgica de la
finalidad ontologica de la existencia personal, y de su refraccion
estructural, las virtudes. La conclusion de algunos argumentos se
expresa en términos normativos, dednticos o axiolégicos porque, al
menos, una de las premisas es de orden practico y supone siempre,
al menos implicitamente, la expresidon analégica de una
conveniencia entre un tipo de acciones y la finalizaciéon ontologica
integral a la que la libertad personal estd existencialmente
(libremente) orientada. ¢Porqué debo hacer lo que debo hacer?:
porque comportarme diversamente seria volverme malo. La razén
discursiva parte de esta evidencia originaria, de la percepcion
cognoscitiva primigenia de la orientacion libre a un fin bueno, en la
cual se integra (en un segundo momento) la razén de necesidad
particular o deber. Pretender un argumento para demostrar esta
percepcidn cognoscitiva primigenia (que “volverme malo” es algo
malo) seria tan absurdo como pretender demostrar racionalmente la
existencia de la existencia.

élaborer en nutre la logique de énonces sur les normes. La chose est possible et peut étre
meme nécessaire dans la mesure ou elle s’avere utile. Mais il ne faut pas oublier pour autant
qu’il n'ya pas de logique des énonces sur les normes sans logique des normes, celle-ci
fondant celle-la” G. Kalinowski, en G. Kalinowski-F. Selvaggi, op. cit, 164.



Francisco-Cristobal Fernandez Sanchez 187

El objeto de estas argumentaciones radicables inicialmente en
la sindéresis, es poner en evidencia, mediante el uso discursivo de la
razén, la necesidad o conveniencia (la razon formal de bien debido)
de un cierto tipo de orientacién volitiva de la libertad personal hacia
ciertos comportamientos particulares en razén de su verdadera
condicién de evento moralmente necesario para la realizacién moral
personal en la bondad. El deber no es sino un momento necesario
de la realizacion de la bondad en la virtud, en el transcurso histérico
de la persona. La naturaleza de los procesos discursivos -cuyos tres
tipos basicos y estructura interna de uno de ellos (las
argumentaciones dednticas) hemos descrito en términos formales-
pensamos consiste en ser un metalenguaje cuyo lenguaje objeto es la
ley moral natural existencial de la persona humana subsistente siendo
el fundamento de esta analogia la verdad sobre la existencia de la
persona humana: su ser personal.

Pontificio Istituto Giovanni Paolo 11
Univ. Lateranense

P.zza san Giovanni in Laterano, 4
00120 Citta del Vaticano
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QUADERNO

L’UNITA DEI CRISTIANI,

FATTORE DI RINNOVAMENTO TEOLOGICO
ED ECCLESIALE

La teologia di ogni epoca — e pertanto anche quella della no-
stra — puo essere vista come uno specchio sul quale si riflette quan-
to di significativo, in un determinato periodo storico, accade nella
Chiesa e nel suo dialogo di salvezza con il mondo contemporaneo.
Sono ben noti i fermenti di idee presenti nel mondo della teologia
agli inizi del Novecento, come pure il modo in cui essi hanno poi in-
fluito sulla concezione stessa della riflessione teologica, nonché sullo
sviluppo dottrinale e pastorale realizzatosi nella Chiesa contempora-
nea. Al termine del secondo millennio si percepisce un analogo cli-
ma di effervescenza teologica, dove nuovi fermenti di idee stanno
gia contribuendo a delineare un’azione ecclesiale rinnovata e rinno-
vatrice, adeguata alle urgenti sfide dell’evangelizzazione.

Il 111 Simposio Internazionale di Teologia svoltosi al Pontificio
Ateneo della Santa Croce dal 12 al 14 marzo 1997 si é proposto di
mettere in luce proprio tale tematica. In questo numero della rivista
offriamo in anteprima ai lettori di Anuales Theologici il testo degli
interventi tenuti dai proff. Donato Valentini, della Pontificia Univer-
sita Salesiana, Harding Meyer dell’'Universita di Strasburgo, e S.E.
mons. Damaskinos Papandreu, Metropolita della Svizzera del Pa-
triarcato ecumenico di Costantinopoli in occasione di una tavola ro-
tonda dal titolo «L'unita dei cristiani, fattore di rinnovamento teolo-
gico ed ecclesiale».

Anuales theologici 11 (1997) 189-242



Pagina bianca



PROSPETTIVA CATTOLICA

Donato VALENTINI

Sommario: 1. | termini, i problemi e le istanze del rapporto fra I'unita dei cristiani e il rinnova-
mento della teologia e della Chiesa: 1. Unita dei cristiani, fattore di rinnovamento. 2. Teologia e
Chiesa - II. L’unita dei cristiani e il rinnovamento della teologia: 1. Aspetti positivi ai livelli dei
presupposti e della metodologia. 2. Aspetti positivi al livello dei contenuti - 111. L'unita dei cri-
stiani e il rinnovamento della Chiesa: 1. La Chiesa della «<memoria» e la Chiesa della tensione
escatologica. 2. La Chiesa dello Spirito, della comunione e della missione - IV. L'unita dei cri-
stiani e ilfuturo rinnovamento della teologia e della Chiesa: 1. Il concetto globale di unita della
Chiesa secondo una visione cattolica. 2. Conseguenti istanze cattoliche circa I'ulteriore rinno-
vamento della teologia e della Chiesa.

Assunto del presente lavoro & mostrare che I'impegno di rista-
bilire I'unita dei cristiani contribuisce al rinnovamento della teologia
e della Chiesa. Intendiamo fare una proposta ecumenica secondo la
teologia cattolica. Privilegeremo il rinnovamento della teologia e
della Chiesa cattolica.

Svilupperemo I'argomento nel seguente modo: I. Imposteremo
il tema, offrendo una specie di grammatica dei termini ed accennan-
do ad alcuni problemi e istanze connesse; IL Metteremo in evidenza
il fatto del rinnovamento della teologia in forza dell’'unita dei cristia-
ni; I11. Coglieremo I'influsso dell’'unita dei cristiani sul rinnovamen-
to della Chiesa; IV. Presenteremo alcune esigenze teologiche per
I'ulteriore rinnovamento della teologia e della Chiesa, in un contesto
ecumenico.

Annales theologici 11 (1997) 191-215
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I. I termini, i problemi e le istanze del rapporto fra l'unita dei cri-
stiani e il rinnovamento della teologia e della Chiesa

Nell’ecumenismo di oggi dai molti volti, questa partenza appa-
re scontata. Infatti, la terminologia rinvia ad una ecclesiologia. E ra-
gionevole chiedersi a quale. La configurazione dei problemi non sol-
tanto ¢ indicativa di difficolta inerenti all’argomento, ma orienta pu-
re nella focalizazione del tema. Fondamentali appaiono le domande,
per esempio, di quale unita dei cristiani si tratti, e in che modo essa
sia fattore di rinnovamento; in che misura ci possa essere un rinno-
vamento della teologia e della Chiesa, e in base a quali parametri es-
S0 possa venir realizzato. L’apertura sulle istanze, infine, indica la
metodica da tener presente in un cammino futuro dell’ecumenismo.

1. Unita dei cristiani, fattore di rinnovamento

Per «unita dei cristiani» s’'intende il ristabilimento fra i cristia-
ni, anche al livello visibile, della piena unita e della piena comunione.
Si tratta percio di una espressione di fatto pressocché equivalente a
quella di «ecumenismo». Si puo parlare di ristabilimento nel senso
di azione promozionale della piena unita e nel senso di effetto di tale
azione; di piena unita/effetto in via di realizzazione, cioé di unita
ecumenica in fieri e di piena unitd sostanzialmente raggiunta: in al-
tre parole, di cammino ecumenico, e della sua meta, del suo traguar-
do finale. La Chiesa dell' Unarri Sanctam della professione di fede co-
stituisce una specie di causa finale che comporta un progetto, impe-
gna delle persone, organizza delle attivita e si vale di mezzi multifor-
mi. Oggi essa vive di fiducia per cid che é gia stato realizzato e di
speranza per quanto rimane da fare. Evoca cosi, I'immagine di un
cantiere ancora aperto — nella realizzazione del progetto — non so-
lo riguardo ad elementi di abbellimento, ma anche, secondo noi, cir-
ca strutture fondamentali.

In effetti, «unita dei cristiani» e «Chiesa», anche presso le
Chiese membri del Consiglio ecumenico delle Chiese (CEC) e pres-
so coloro che partecipano con animo sincero al movimento per il ri-
stabilimento della piena unita visibile della Chiesa di Cristo, risulta-
no tuttora concetti c realta diversificate. E facile ricordare qui ad es.
che per essere membri del CEC si richiede solo la condivisione fon-
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damentale di una base dottrinale cristologica e trinitaria; non si ri-
chiede anche un’unica confessione di fede sulla Chiesa. Cid concer-
ne pure il traguardo di arrivo del cammino ecumenico: per molti
aspetti a nostro modo di vedere decisivi, nella riflessione teologica
domina ancora frequentemente la dialettica in cui la concezione ec-
clesiologica di partenza, (nel suo spessore dottrinale, spirituale e di-
sciplinare), intende decidere, del tutto, della concezione di Chiesa
traguardo finale del movimefito ecumenico. A proposito di cio, ri-
sultano molto significative alcune proposte teologiche che si offro-
no, piu precisamente, alcune interpretazioni che si presentano in di-
scorsi su Chiesa indivisa e Chiesa divisa, su «accordi/consensi» e
«dissenso fondamentale», su confessione e confessionalismo, su di-
versita riconciliata e riconciliazione diversificata, giu giu fino a «or-
dine o gerarchia delle verita», distinzione fra sostanza della fede e
sua formulazione, unita della fede e pluralita teologica, ricezione e
ri-ricezione delle dottrine, fede (fides quae) e storicita, inculturazio-
ne e modelli di Chiesa locale/particolare, essenza e esercizio di mini-
stero (si pensi al Primato di giurisdizione del Papa), per terminare
con certe esigenze metodologiche che sarebbero presenti nella for-
mula in necessariis unitas in dubiis libertas in omnibus caritas e in
quella di non imporre altri obblighi alTinfuori degli indispensabili
(dAt 15,28).

La seconda espressione da considerare ¢ quella di «fattore di
rinnovamento». Vogliamo mostrare che c’¢ un rapporto fra la vo-
lonta del pieno ristabilimento, al livello visibile, dell’'unita dei cristia-
ni e il rinnovamento della teologia e della Chiesa. Noi diamo per ve-
ro che l'unita dei cristiani, salvo qualche sua errata intepretazione,
di fatto, a guisa di causa finale, abbia in parte gia rinnovato e stia
rinnovando positivamente la teologia e la Chiesa. Riteniamo pure
che tale rinnovamento sia non solo un presupposto, ma anche com-
ponente del disegno stesso, dell'immagine stessa, della realta stessa
delYUnam Sanctam: che esso dunque anticipi in parte VUnam Sanc-
tam.

Osserviamo anche subito pero, per ragioni di obbiettivita, che
I’ecumenismo deve considerarsi, ed é di fatto soltanto uno dei fattori
di rinnovamento della teologia e della Chiesa. Nessuno osera ignora-
re I'influsso positivo sulla teologia e sulla Chiesa da parte per es. dei
movimenti biblico liturgico e patristico. Volendo partire piu da vici-
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no, si pud affermare che senz’altro almeno la maggioranza dei teolo-
gi cattolici porra come fattore principale del rinnovamento della
teologia e della Chiesa nella propria comunita ecclesiale, I'evento, lo
spirito ¢ la dottrina del Concilio Vaticano Il. Fatte, inoltre, le dovute
precisazioni critiche su contenuto e modalita, si da pure un «riceve-
re» dalle culture e dalle scienze.

Aggiungiamo anche che l'unita dei cristiani di fatto ha influito
e influisce sul rinnovamento solo in proporzione alla sua consistenza
effettiva. Non mette, infatti, difficolta notare ad es. che non c’é an-
cora un coinvolgimento lucido pieno e determinato di tutti i cristia-
ni nel cammino ecumenico; che non risulta che si dia spazio ai mezzi
per realizzare la piena unita dei cristiani al livello visibile, tenendo
veramente conto della loro obbiettiva importanza: ci riferiamo alla
priorita dell’ecumenismo spirituale. Tutto cio incide necessariamen-
te sull’lampiezza ed intensita del rinnovamento della teologia e della
Chiesa da parte dell'unita dei cristiani. In effetti, il cantiere & vivo,
ma ci sono degli spazi ancora vuoti e le costruzioni procedono in un
modo un po' disordinato, un po’ indipendentemente I'una dall’altra.
Secondo alcuni ecumenisti, sarebbe proprio questo cido che mantie-
ne vivo il cantiere. La conclusione e che «rinnovamento» & un termi-
ne che non é criticamente autosufficiente. Da solo &€ come cieco, co-
me una specie di forma kantiana vuota. Esso comporta una determi-
nata criteriologia teologica. Esige dei parametri teologici di valuta-
zione, in riferimento sia alla teologia sia alla Chiesa.

2. Teologia e Chiesa

Nel parlare di influsso dell’'unita dei cristiani sul rinnovamento
della teologia, ¢ bene anzitutto ricordare che la teologia, da un altro
punto di vista, & stata fattore di configurazione della stessa unita dei
cristiani. Nel secolo dell’ecumenismo (secondo una pcriodizzazione
che ci pare fondata, esso inizia a Edimburgo nel 1910), figure diver-
se di teologia hanno di fatto influito su una diversita reale di atten-
zioni e di obbiettivi particolari nel movimento ecumenico. Fatta
guesta premessa, rileviamo che quando diciamo che I'unita dei cri-
stiani ha influito sulla teologia e I’ha rinnovata, intendiamo afferma-
re pure: cido comportava sempre la salvaguardia della identita episte-
mologica specifica e delle irrenunciabiii modalita metodologiche ed
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ermeneutiche particolari della teologia. Com’é noto «teologia» non
solo rinvia alla triplice figura della predicazione, dellafides quaerens
intellectum e della sua modalita scientifica, ma risulta pure, allo stes-
so livello di sapere specifico, un termine analogico. Termine, pertan-
to, luogo di distinzioni. «Teologia» & una parola che ¢ in grado di
dare spazio ad una intelligenza della fede che procede anche secon-
do metodi in un certo qual modo diversi. Il metodo teologico del
cattolico, in quanto tale, non ¢ del tutto uguale a quello di un teolo-
go evangelico. Si tratta di una questione che, formalmente parlando,
é diversa da quella della pluralita teologica.

E questo probabilmente il momento buono per formulare una
riflessione anche sulla teologia ecumenica. Certamente, quando si
parla del rapporto fra I’'unita dei cristiani e la teologia, si deve distin-
guere l'influsso che I'impegno per l'unita dei cristiani ha avuto sulla
teologia, sia dal punto di vista formale-metodologico, sia dal punto
di vista dei contenuti (il discorso si potrebbe allargare alle altre di-
scipline ecclesiastiche) dalla sua azione suscitatrice, in teologia, di
una disciplina nuova e di corsi nuovi: di quelli appunto orgnizzabili
nella costellazione della teologia ecumenica. Anche quest’ultima teo-
logia, perd, non pud a nostro parere, in definitiva, godere critica-
mente di privilegi che la esonerino dalle istanze di una determinata
metodica teologica, e venir come configurata in un cantiere a parte.
Se si tratta dunque di una teologia ecumenica da stilare da parte di
teologi cattolici, essa deve salvaguardare gli elementi costitutivi della
metodica della teologia cattolica, e va formulata tenendo conto
dell'insieme delle verita della fede cattolica. Diciamo questo subito,
in vista di posizioni e di ermeneutiche da noi poi assunte nella pre-
sente sintesi.

Quanto al termine «Chiesa» nell’espressione «rinnovamento
della Chiesa», notiamo che con esso intendiamo riferirci sia al con-
cetto e alla realta globale di Chiesa, sia alle sue forme particolari di
vita, come quelle della liturgia, della catechesi e della pastorale. Si
tenga presente qui anche quanto abbiamo appena detto intorno alla
espressione «unita dei cristiani». Rinviamo, inoltre, a cid che presen-
teremo nella sezione 1V, in occasione della formulazione di una cri-
teriologia cattolica sull’'unita della Chiesa e sull’ecumenismo. Confi-
gurare, infatti, contenutisticamente I'espressione «unita dei cristia-
ni» equivale anche a decodificarla, mediante un giusto registro, nella
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categoria «Chiesa». Ci0, secondo la teologia cattolica, presuppone la
conoscenza dei contenuti essenziali della Parola di Dio secondo la
sua interpretazione nella Tradizione vivente della Chiesa. Inoltre,
importa di essere aperti a quanto di vero i fratelli di altre comunioni
e/o Chiese ci possono offrire, e di essere sensibili alla profezia: cioé
di essere attenti a tutto quello che, mediante la luce e la forza dello
Spirito Santo e sotto la guida dei Pastori, potranno ancora offrirci
sulla Chiesa una futura lex vivendi della Chiesa e un futuro sviluppo
della teologia e del dogma.

Il. L’unita dei cristiani e il rinnovamento della teologia

Notiamo subito che non sempre si pud affermare con sicurezza
che un certo effetto e un certo rinnovamento in teologia siano da
collegare unicamente con l'istanza ecumenica. Se li segnaleremo,
percio, vorra dire che secondo noi essi sono per lo meno da rappor-
tarsi anche con I'ecumenismo . Non sempre poi si puo dire: questo
effetto concerne esclusivamente il rinnovamento della teologia. Puo
darsi che esso riguardi pure il rinnovamento della Chiesa. Come ¢
noto, sebbene non siano interscambiabili, teologia e Chiesa sono fra
loro interdipendenti.

Noi parleremo degli effetti positivi dell’'unita dei cristiani sulla
teologia. E risaputo, tuttavia, che la vicenda postconciliare ha cono-
sciuto ombre anche nel campo della riflessione teologica. Diciamo di
piu: ci sembra che nella teologia postconciliare ci siano stati e si dia-
no tuttora anche aspetti negativi che in qualche modo si possono
collegare con I'ecumenismo. C’¢ perd chi vorrebbe sostenere la tesi
che I'apertura ecumenica del Vaticano Il sia stata e sia tuttora, anche
dal punto di vista dottrinale, una iattura per la teologia e la Chiesa
cattolica. Qui proprio non ci siamo.

Certo, che qualche volta agenzie d’insegnamento e altre media-
zioni fra la Parola e la cultura/lc culture abbiano mancato di chiarez-
za, di attenzione alla totalita delle verita della fede cattolica e di sensus
Ecclesiae in rapporto al Magistero della Chiesa ¢ secondo noi un fat-
to: anche questo spiega per esempio la domanda di Vescovi di avere
un Sinodo dei Vescovi sul Concilio ecumenico Vaticano 11 (1985), la
elaborazione per nove anni e la promulgazione del Catechismo per la
Chiesa Cattolica (1992), la pubblicazione di documenti dottrinali da
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parte del Papa, di Congregazioni c di altri Dicasteri della Curia Ro-
mana, il dibattito sulla ricezione dell'ultimo concilio in numerosi fo-
rum di teologia. Talora, pero, si tratta di una ricezione errata, magari
in buona fede, del concilio; in particolare, di una ricezione distorta di
principi cattolici dell’ecumenismo e della modalita cattolica dell’eser-
cizio dell’ecumenismo. Se poi, in pubblicazioni teologiche cattoliche,
si é invitato — in base alle stesse indicazioni conciliari — alla cono-
scenza ed alla stima per es. del Protestantesimo, non significa che nel
concilio la Chiesa cattolica sia stata «protestantizzata». Se, ancora, da
parte di editori cattolici si & privilegiata la traduzione di opere teolo-
giche non cattoliche, cid potra forse suscitare interrogativi relativa-
mente ai criteri circa i progetti editoriali; potra magari anche lasciare
perplessi intorno alla valutazione della dignita teologica della teologia
italiana. Sara in ogni caso mancanza di buon senso voler far risalire
un’operazione anche dai risvolti commerciali ai Padri conciliari che
hanno approvato il decreto sull’ecumenismo «Unitatis redintegrafio».
Per quanto concerne, infine, la lamentata frammentazione della teolo-
gia, in uno sforzo per individuarne le cause si puo rifarsi sotto certi
aspetti anche alla Riforma Protestante del secolo XVI, e indiretta-
mente anche all’ecumenismo. Tuttavia, cid non potra escludere che la
frammentazione della teologia debba collegarsi pure, fra I'altro, con
una certa demissione della teologia di fronte al fascino del sapere
scientifico strumentale e alla non credenza. Sara soprattutto ragione-
vole chiedersi se un impegno per l'unita dei cristiani debba compor-
tare di per sé la logica di una destrutturazione dell'identita specifica
della teologia come sapere della fede ecclesiale, e la logica della divi-
sione, a vari livelli, dell’'unita organizzativa del sapere teologico. Fac-
ciamo queste riflessioni contro ogni tentativo volto a squalificare tutto
cio che sa di ecumenismo, e mirato a bloccare I'ecumenismo stesso.

1. Aspettipositivi ai livelli deipresupposti e della metodologia

Riteniamo che I'influsso positivo dell'impegno dell’'unita dei
cristiani e dell’ecumenismo sulla teologia sia individuabile in alcuni
presupposti della teologia, al livello metodologico ed a quello dei
contenuti.

L'influsso della volonta di promovere l'unita dei cristiani sulla
teologia si puo cogliere anzitutto in quelli che ci sembra di poter chia-



198 Annales theologici 11 (1997)

mare presupposti facilitanti Fobbiettivita del discorso teologico. Si trat-
ta di presupposti che dispongono gli animi a far teologia con una
mente piu aperta, con un cuore piu accogliente; che addirittura sono
gia in qualche modo una intelligenza della fede. Ci riferiamo per es. al
superamento di uno stile polemico e aggressivo verso i fratelli-non
cattolici; all’'aumento della stima reciproca mediante momenti signifi-
cativi di collaborazione per risolvere problemi della vita umana;
all’amicizia che per lo piu si crea nei gruppi ecumenici, ed alla frater-
nita suscitata soprattutto dall’ecumenismo spirituale; all'interesse e
all’attenzione circa le forme di vita cristiana delle altre Chiese o comu-
nita ecclesiali: circa la simbolica, la liturgia, I'etica e le istituzioni.
L'unita dei crisiani, perd, ha contribuito a rinnovare la teologia
anche direttamente dalpunto di vista metodologico. Non ci sembra di
forzare le cose dicendo che essa, non raramente in sintonia con il di-
scorso conciliare e con una precedente ‘tradizione’, ha spinto il teolo-
go a mettere di piu al centro come principio architettonico il Cristo e
la sua Potenza salvifica ed a fare veramente della S. Scrittura «I'anima
della teologia» (cf DV, 24). Ha sviluppato I'attenzione di un certo nu-
mero di teologi del postconcilio verso la pneumatologia: diciamo
questo, pur rifiutando I’affermazione, secondo noi infondata, di reale
diffuso disinteresse verso la pneumatologia che sarebbe stato presen-
te nella teologia cattolica anteriore al Concilio Vaticano Il. Sembrera
strano, ma l'unita dei cristiani ha aumentato, indirettamente, la con-
vizione, dell'importanza della dimensione ecclesiale della teologia:
ossia della Chiesa come luogo della teologia, della Tradizione come
coscienza della fede del Popolo di Dio, del carisma e del ruolo inso-
stituibile del Magistero ecclesiastico a servizio della Parola e in fun-
zione della fede della comunita ecclesiale. La promozione dell’'unita
dei cristiani ha influito in parte anche sulla consapevolezza della di-
mensione storica della teologia (cf OT, 16): é tutto un insieme di con-
siderazioni quello che potrebbe venir posto sotto il segno di questa
dimensione. Basti ricordare qui lo sviluppo della categoria della sto-
ria della salvezza, gia auspicata nel concilio, lo spazio allargato per lo
studio della storia dei dogmi e della teologia, il profilo storico dei te-
mi della teologia sistematica, la pluralita della teologia, I'inculturazio-
ne e la transculturazione. L’ecumenismo ha anche avuto buon gioco
nel far prendere veramente sul serio la necessita di distinguere, nelle
verita della fede cattolica, la sostanza dalla forma. Nei suoi aspetti
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positivi, si puo collegare con questa, I’altra indicazione metodologica
molto importante in ecumenismo, gia ricordata sopra: in necessariis
unitas in dubiis libertas in omnibus caritas (cf UR, 4). Nel considerare
un rinnovamento del metodo della teologia almeno in connessione
con la tensione ecumenica, non si possono, infine, dimenticare nep-
pure le categorie della ricezione e della ri-ricezione. Con la «ricezio-
ne», in campo ecumenico una Chiesa, una comunita ecclesiale, un
teologo ritengono come loro bene cid che propriamente non é «na-
to» dalla loro Chiesa o dalla loro comunita ecclesiale; dunque, cio
che in un certo senso non € loro. Questa metodica — che ha scritto
molta storia nella Chiesa antica e nella Chiesa indivisa — con le do-
vute precisazioni & entrata in ecumenismo ed in teologia. Secondo
noi, si tratta di un ricevere, come si dice, «attivo», sulla base del Bat-
tesimo e del sensusfidelium; in comunione con la coscienza ecclesiale
del Popolo di Dio e nel rispetto del carisma del Magistero ecclesiasti-
co. Esemplare &, riguardo a ci0, la recezione teologica che pud avve-
nire nella elaborazione e nell’accoglimento dei testi del dialogo ecu-
menico. Un processo analogo avviene nella ri-ricezione.

Una cifra di rilievo che la promozione del ristabilimento
dell’'unita della Chiesa ha contribuito grandemente a mettere in rilie-
vo pure in teologia oltre che sul versante organizzativo anche su
quello della metodica, € quella del dialogo soprattutto dottrinale: del
dialogo sponsorizzato da Chiese o/e da comunita ecclesiali e del dia-
logo informale; di quello multilaterale e bilaterale, di quello interna-
zionale e locale. Se e vero che non bisogna assolutizzare il dialogo
come unico strumento e spirito per realizzare I'unita, € anche vero
che il dialogo risulta oggi una delle vie piu frequentata e piu fruttuo-
sa per promuovere l'unita dei cristiani. Sarebbe tacile esemplificare:
dal lavoro ecumenico in campo biblico a quello della storia della
Chiesa, da scavi formali circa il sapere teologico alla tematizzazione
di contenuti del patrimonio dottrinale della Chiesa al fine per es. di
distinguere cio che é sostanza della fede da cid che é solo espressio-
ne di una pluralita teologica.

2. Aspetti positivi al livello dei contenuti

Un aspetto determinante del rinnovamento della teologia sotto

lo stimolo dell’unita dei cristiani € quello che riguarda i contenuti
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teologici. Anche qui per la logica e I’economia di sintesi del presente
lavoro, ci limiteremo a segnalare alcuni ambiti in cui esso si ¢ mag-
giormente verificato.

Di fatto un po’ alla volta, presso varie Chiese e comunita eccle-
siali, il concetto di comunione, non solo secondo il suo profilo eccle-
siale, ha occupato sempre piu lo spazio della teologia. «Comunione»
€ gia stata piu volte oggetto di studio in dialoghi ecumenici ufficiali,
compreso quello del Gruppo misto di lavoro: essa sta diventando il
luogo d'incontro privilegiato per la realizzazione dell’'unita dei cri-
stiani. Per quanto concerne la Chiesa cattolica, ricordiamo che il Si-
nodo dei Vescovi del 1985 ha dichiarato che I'idea di comunione de-
ve essere ritenuta quella principale del Concilio Vaticano Il h e che
il Direttorio ecumenico dei '93 I'ha posta come principio teologico
organizzativo del suo discorso dottrinale e operativo. La Congrega-
zione per la Dottrina della Fede ha considerato la pluriformita e
densita teologica di tale categoria nella Lettera «Communionis no-
tio». Un ampio e autorevole scritto, La Chiesa come comunione. Ad
un anno dalla pubblicazione della Lettera «Communionis notio» circa
la ricezione varia di tale lettera e insieme un suo chiarimento é stato
pubblicato il 23 giugno 1993, su «L’Osservatore Romano»2 La co-
munione ¢ un concetto e un modello di Chiesa che rispondono alla
preoccupazione di conservare, nell’unita, tutte le differenze: anche
qui, come per es. nell’organizzare teologicamente il concetto di cat-
tolicita, a volte s'insiste di pit sull’'unita, a volte sulle differenze; per
un verso, si vuol prestare attenzione anche alle giuste esigenze colle-
gate piuttosto con una ecclesiologia universale, per I'altro con le
prioritarie istanze della cosiddetta «ecclesiologia di comunione» che
fa leva sulle chiese locali. Si tratta di campi fra loro in permanente
intrinseca tensione teologica.

Altro campo in cui I'unita dei critiani ¢ stata fattore di l'innova-
mento é quello della dimensione sacramentale della Chiesa. Si tratta
di una tematica da porsi in relazione con quella della comunione.

| Cf Relazione Finale del Secondo Sinodo Straordinario (9 dicembre 1985), 11/B, in:
Ii futuro dalla fona del Concilio. Sinodo straordinario dei Vescovi 1985. Documenti e com-
mento di W. Kasper, Trad. It. Brescia 1996, 25.

2 Una documentazione si puo avere in: CONGREGAZIONE PER LA Dottrina DELLA TE-
DE, Lettera «Communionis notio» su alcuni aspetti della Chiesa intesa come comunione (28
maggio 1992). Testo e commenti. Citta del Vaticano 1994.
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Non solo per gli ortodossi e i cattolici, ma in tutte le ecclesiologie
cosiddette orizzontali, che insistono sulla mediazione strumentale
salvifica della Chiesa, I'affermazione della sacramentalita della Chie-
sa appare decisiva. Bisogna riconoscere che anche presso gli evange-
lici e gli anglicani, se ci limitiamo ai risultati dei dialoghi ecumenici,
circa la sacramentalita della Chiesa & in corso un cammino di ap-
profondimento : senz’altro si puo dire che su questo tema esiste gia
una certa convergenza. Si puo collegare con questo tema, quello del-
la Chiesa istituzione/istituzioni e della Chiesa dei sacramenti: in par-
ticolare del Battesimo come fondamento della comunione fra i cri-
stiani e come tensione verso I'Eucaristia, e dell’Eucaristia come
espressione primaria dell’'unita: per i cattolici e per gli ortodossi, se-
gno definitivo al livello sacramentale, della piena unita visibile rag-
giunta; per altri, anche causa/mezzo speciale per raggiungerla. Dato
il suo fondamento sacramentale, nella nostra visione di Chiesa ci sta
bene qui anche la segnalazione dell’esistenza, in campo ecumenico,
di una riflessione sempre piu ampia sull’Autorita nella Chiesa e sul
Magistero ecclesiastico.

Anche le note della Chiesa risultano luogo di un pensare teolo-
gico in cui l'influsso dello sforzo per ristabilire I'unita dei cristiani
appare chiaramente. Se risulta che, come € owvio, la nota dell’'unita
sia maggiormente considerata e approfondita, é difficile dire, quale,
delle altre tre, ossia della santita, della cattolicita e deH’apostoiicita,
abbia in campo ecumenico I'onore di suscitare maggior attenzione.
Dato che fra le note della Chiesa si ha una specie di pericoresi, il fat-
to non deve sorprendere piu di tanto. Cosi, in tema di unita, il di-
scorso teologico indugia frequentemente sui vari concetti di unita e
sui vari modelli di Chiesa della IJnam Sanctam. Se si tratta dello sca-
vo teologico circa una delle principali categorie fondanti I'ecumeni-
smo nel Vaticano Il, cioe circa quella di «suhsistit» ( cf LG, 8; UR,
4) e, insieme, si parla della pienezza dei mezzi di santificazione pre-
senti nella Chiesa cattolica, & soprattutto la nota della santita della
Chiesa a risultare di fatto teologicamente evidenziata. In riferimen-
to, ancora, alla santita della Chiesa, s'insiste sulla presenza del pec-
cato in membri della Chiesa e, conseguentemente, su «strutture di
peccato» che essi in un certo qual modo possono creare, e si fa co-
stantemente appello ad una Chiesa della conversione e della rifor-
ma. Se si discute di unita e differenze, é la cattolicita a trovarsi diret-
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tamente coinvolta e ad essere tematizzata nella teologia: si configura
con cura tale nota anche qualitativamente, collegandola col la storia
umana c con il cosmo. Quanto alla apostolicita, s'indaga sulla possi-
bilita e sulle modalita di una apostolicita che presti maggiormente
attenzione alla apostolicita di dottrina, e che, anche posta la succes-
sione del ministero apostolico, si dilati al di fuori dell’Episcopato, di
piu, al di fuori della stesso sacramento dell’'ordine: cosa che necessi-
ta precisazioni.

Infine, tre problemi sono stati e in parte sono tuttora oggetto
particolare di studio teologico sotto lo stimolo dell’ecumenismo:
quelli della riserva dell'ordinazione sacerdotale agli uomini, della
giustificazione e del servizio petrino. E nota la sofferta relazione fra
la Chiesa cattolica e, soprattutto, la Chiesa anglicana d’Inghilterra
circa la riserva dell'ordinazione sacerdotale di’'uomo. Noi siamo
profondamente convinti di quanto Papa Giovanni Paolo Il ha scrit-
to nella Lettera Apostolica «Ordinatio sacerdotaliis» (promulgata il
22 maggio 1994): essere definitive tenenda che l'ordinazione sacer-
dotale ¢ riservata all'uomo. Insieme, al problema del ministero petri-
no quello della giustificazione & un punto scottante e decisivo per il
ristabilimento dell’'unita dei cristiani. E stato affermato dagli evange-
lici che la giustificazione é articulus stantie et cadenlis Ecclesiae . Non
meraviglia percio il fatto che essa sia stata e sia tuttora oggetto di
grande attenzione specialmente in dialoghi dottrinali fra i cattolici e
i luterani. Lo é stato nei suoi molteplici versanti: cristologico, antro-
pologico e ecclesiologico. | teologi cattolici concordano pienamente
circa la assoluta gratuita e sovranita della potenza e della grazia sal-
vatrice di Cristo, e circa la solafide come accoglimento, per la mise-
ricordia di Dio, della salvezza di Cristo. Si vuole tuttavia, all’interno
di questo quadro teologico, dare uno spazio rede anche alla media-
zione della Chiesa. Non si esclude, da parte dei luterani, entro certo
limiti, che oltre alla giustificazione ci sia pure una santificazione, e
non si esclude in assoluto la necessita dellopera buona. Circa
I’aspetto ecclesiologico si afferma pure che si da, in un certo qual
modo, una «presenza» della Chiesa come segno e strumento della
giustificazione.

E owvio che riguardo al ministero petrino, il punto teologico di
partenza degli ecumenisti ortodossi € diverso da quello degli ecume-
nisti che appartengono a comunioni uscite dalla Riforma. | primi,
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sulla base di una successione apostolica che passa attraverso il sacra-
mento dell’ordinazione episcopale, insistono sulla economia di co-
munione fra le Chiese, giad operante nella Chiesa indivisa e sulla for-
mula primus inter pares. | secondi hanno chiarito e superato la for-
mula del Papa/anticristo; convenendo sulla necessita di un ministero
di unita per la Chiesa universale, sono giunti pure a ipotizzare la
possibilita che il vescovo di Roma, qualora sia al servizio del Vange-
lo, ristrutturato anche teologicamente e rispettoso della liberta di
coscienza dei credenti, possa venir considerato, come tale, principio
di unita (questo a cominciare dal «Documento di Malta», 1972).
Talvolta, come esplicitamente avviene presso gli anglicani e in alcuni
incontri teologici di spicco fra cattolici e luterani negli Stati Uniti, si
considerano il Primato di giurisdizione del Papa su tutta la Chiesa,
I'infallibilita del Papa e la loro ricezione, le categorie inris divini e ex
sese dell'infallibilita del Magistero pontifici ex cathedra . Altra volta,
come in pubblicazioni teologiche di ortodossi, si indugia nella rifles-
sione sulla collegialita episcopale, sulla sinodalita e sulla conciliarita.

I11. L’unita dei cristiani e il rinnovamento della Chiesa

Senz’altro, I'impegno ecumenico é stato ed ¢ uno dei fattori
piu importanti per approfondire il concetto di Chiesa e per rinnova-
re la vita stessa della Chiesa. Dato poi che la teologia & una vocazio-
ne, un carisma ed una funzione della Chiesa, cid che abbiamo detto
nel paragrafo precedente sul rinnovamento della teologia pud consi-
derarsi quasi come una prima parte di questo paragrafo.

1. La Chiesa della «memoria» e la Chiesa della tensione escatologica

La Chiesa dell’ecumenismo ¢ una Chiesa resa piu consapevole
della sua «memoria», al fine di conoscere meglio la sua origine, la
sua natura, la sua costituzione e la sua missione. E mossa a rifarsi
maggiormente alla Parola di Gesu e ai suoi gesti e comportamenti,
alla prima Pentecoste, alle prime comunita ecclesiali ed alla loro ten-
sione missionaria. La conversione cristologica, avvenuta in campo
ecumenico, ha contribuito nell'impegnare la Chiesa postconciliare
nella rivisitazione della sua storia, una rivisitazione non solo teologi-
co-dottrinale, ma anche spirituale. Ha confermato dottrine, ha am-
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pliato spazi eli liberta, ha ridisegnato contorni della vera cattolicita.
E stata fattore di un passaggio pit convinto da forme di ecclesiocen-
trismo al cuore del «mistero». L’istituzionale é stato confermato, ma
anche maggiormente coordinato e ancorato alla dimensione invisibi-
le della Chiesa, e maggiormente compreso in funzione dell’ontologia
della grazia e nella sua valenza carismatica. La Chiesa Corpo di Cri-
sto & stata pensata di piu, nella fede, come Chiesa Tempio dello Spi-
rito. Il moltiplicarsi di movimenti ecclesiali pud esser incorso nel pe-
ricolo di disattendere I'unita e la comunione della Chiesa unico Po-
polo di Dio: ha anche, tuttavia, per lo piu dato maggior spazio alla
«soggettivita» e all’autenticita, e facilitato incontri piu personaliz-
zanti e piu interiorizzanti il Cristo della «xmemoria». E facile osseva-
re, infine, che I'amore alla Scrittura e la frequentazione della Bibbia
nella vita della Chiesa sono uno dei frutti piu preziozi dell'impegno
per il ristabilimento dell’'unita dei cristiani. | gruppi di lettura del
Vangelo si fermano talora di fatto piuttosto alla superficie della pagi-
na della Sacra Scrittura, o portano avanti piste interpretative secon-
darie. In ogni caso, anche per tali esperienze la kmemoria» oggi vive
pit di quando esse non c’erano.

L’unita dei cristiani ha, inoltre, contribuito a dare piu rilievo al-
la dimensione escatologica della Chiesa: alla Chiesa, dunque, peregri-
nante nella storia, alla Chiesa anche del futuro. La comunita eccle-
siale ha avuto piu coscienza di doversi rapportare maggiormente con
il Regno nella sue due fasi terrena e celeste. Ha ripensato di piu se
stessa in termini di «gia e non ancora», cercando di evitare gli estre-
mismi deHincarnazionismo e dell’escatologismo. Ha maggiormente
compreso che il «mistero» passa attraverso la storia e le culture: che,
come scrive H. De Lubac, le realta storiche si comprendono spiri-
tualmente e quelle spirituali devono comprendersi storicamente 3
La Chiesa ha avvertito di piu che la «<memoria» di Cristo deve venir
letta e celebrata nella Tradizione; che aspetti dell ‘essenza del volto
della Chiesa possono venir compresi meglio nel tempo e con il tem-
po: che la storia, dunque, ¢ essenziale per cogliere I'essenza delle co-
se. La Chiesa anche in forza dell’ecumenismo, si ¢ resa piu disponi-
bile a «ricevere» dalla storia umana, ed ha cominciato a vegliare di

3 CfH. De Lubac. Cattolicesimo. Gli aspetti sodali del Dogma. Trad. ic., Roma 1964,
143.
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piu per discernere i segni dei tempi. Sa che la sua intelligenza della
verita trovera una risposta completa solo nella fase finale, in patria;
che i suoi gesti hanno la valenza del simbolo e della sua forza evoca-
tiva di altre realta. Sta convincendosi che anche I'unita dei cristiani é
un mistero della storia che vuole cercatori che non si scoraggino, e
gente che cammina senza sosta realististicamente verso un traguardo
forse ancora lontano. L’'apertura sul profetismo nella Chiesa di oggi
pud anche aver richiesto interventi orientativi da parte del Magiste-
ro ecclesiastico; bisogna concedere, tuttavia, che in tale apertura ha
preso corpo un'’istanza veritiva da non sottovalutare: se Cristo ha da-
to origine alla sua Chiesa, lo Spirito della Pentecoste la costituisce e
modula giorno per giorno nel suo cammino verso la fase finale degli
«ultimi tempi».

2. La Chiesa dello Spirito, della comunione e della missione

Quello di una Chiesa che, nei suoi membri, si sforza di rinno-
varsi nello Spirito € gia in parte uno degli effetti pit importanti dello
sforzo ecumenico. E apparso sempre piu che durante la storia della
Chiesa ci sono state insufficienze instituzionali dovute certamente a
limiti naturali umani, ma si sono avute pure espressioni istituzionali
di una vita non impegnata veramente secondo la Parola. Le comu-
nita ecclesiali sono state percio insistentemente invitate a convertirsi.
Per i cattolici, un testo significativo orientativo & stato il seguente:
«Vero ¢ che la Chiesa cattolica € in possesso di tutta la verita rivelata
da Dio e di tutti i mezzi di grazia, tuttavia i suoi membri non se ne
servono per vivere con tutto il dovuto fervore (...). Percio tutti i cat-
tolici devono tendere alla perfezione cristiana e sforzarsi, ognuno se-
condo la sua condizione, perché la Chiesa, portando nel suo corpo
I’'umilta e la mortificazione di Cristo, vada di giorno in giorno purifi-
candosi e rinnovandosi, fino a quando Cristo se la faccia comprire
innanzi risplendente di gloria, senza macchia né ruga» (UR, 4). L'ap-
pello a vivere secondo lo Spirito ¢ risultato ed é oggetto di attenzio-
ne in molti dialoghi. Anche al di fuori della rete dei dialoghi ecume-
nici, rivisitando la storia, si riconoscono colpevolezze morali, si chie-
de perdono, si mira ad un atteggiamento di riforma. Si pensi anche
solo alla prospettiva penitenziale del varco al Terzo Millennio
dell’Era cristiana, che sfida la Chiesa cattolica. In effetti, si ritiene
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sempre piu che la Unam Sanctam non dovra risultare nuova solo in
alcune strutture esteriori, in alcuni moduli organizzativi, ma soprat-
tutto interiormente. La Chiesa non vorra riconoscersi unita visibil-
mente solo nella fede, ma anche in una testimonianza comune di
santita, piti ancora in un «martirologio» comune4.

La Chiesa dell’'unita dei cristiani appare di giorno in giorno
sempre piu intenta non solo a riflettere teologicamente sulla comu-
nione, ma anche a costruirla. La Chiesa sta avvertendo I'insistenza di
Pastori e teologi sulla sua radicazione Trinitaria. Sta approfondendo
I'uguaglianza fondamentale di tutti i fedeli del Popolo di Dio, in for-
za del Battesimo. All'interno del quadro teologico comunione/litur-
gia, coglie sempre piu l'importanza del rapporto fra I'Eucaristia e
I’'unita dei cristiani. Presta maggior attenzione alla Chiesa locale ed
alla sua interiore istanza di cattolicita: ripensa il rapporto fra Chiesa
universale ¢ Chiesa locale/particolare, e promuove la volonta di
compartecipazione, di collaborazione e di corresponsabilitd da parte
dei fedeli, in base alla pluralita delle vocazioni, dei servizi, dei cari-
smi e dei ministeri radicati nel Battesimo e nella Confermazione. Ri-
fiutando la polemica sistematica, la Chiesa opta decisamente per il
dialogo come strumento privilegiato di comunicazione e di confron-
to, di ricerca della verita nella carita. Comunione e dialogo si sono
sviluppati, sia pure secondo modalitd e in misura diversa, nei rap-
porti fra i fedeli di una determinata confessione, e fra le diverse
Chiese e comunita ecclesiali. A parte eccezioni, comunione e dialogo
stanno realmente segnando sempre piu, nello Spirito, la vita eccle-
siale di oggi. Essi trovano un luogo notevole di espressione nella so-
lidarieta umana. Il messaggio di salvezza della Chiesa come sacra-
mentum mundi si configura come segno e strumento di salvezza per
le varie forme di poverta dei singoli e delle nazioni. In particolare, la
comunione e la solidarieta negli ultimi decenni hanno contribuito
decisamente al riconoscimento degli autentici diritti della donna nel-
la famiglia umana, e alla promozione della donna nella vita della
Chiesa in tutti gli spazi a lei accessibili.

Un altro aspetto del rinnovamento della vita della Chiesa da
collegarsi, in parte, con I'ecumenismo ¢ quello missionario. La mis-

1 Cf Tertio Millennio Adveniente, Lettera Apostolica del Sommo Pontefice Giovanni
Paolo 11 all’episcopato, al clero e ai fedeli circa la preparazione del Giubileo dell’anno 2000,
Citta del Vaticano 1994, n. 37.
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sione e l'evangelizzazione — & noto sono all’'origine e risultano
un fattore di promozione dell’ecumenismo. Si ricordino anche solo
Edimburgo 1910 e Nuova Dehli 1961: Edimburgo evoca una Confe-
renza universale delle Societa protestanti di missione, una conferen-
za sensibilizzata dalla divisione dei cristiani scandalo per i non-cri-
stiani; Nuova Dehli, richiama la (Terza) Conferenza del Consiglio
Ecumenico delle Chiese durante la quale avvenne l'integrazione de-
finitiva del Consiglio Internazionale delle missioni nel CEC. Per
quanto concerne la vita della Chiesa cattolica, in intensita e modalita
diverse, la missione ha caratterizzato la sua vita postconciliare. In
guesto senso, anche il modulo della «rievangelizzazione» lo confer-
ma. All'interno di una societd che comunemente viene denominata
dalla cultura del postmoderno, la Chiesa dell’Occidente sente sem-
pre piu la urgenza di evangelizzare e di catechizzare i suoi stessi figli
circa verita fondamentali della fede. Molti Pastori e fedeli concordo-
no su questa necessitd. Nel contesto culturale appena ricordato, lo
sforzo di sensibilizzazione per I'evangelizzazione Ad Gentes risulta
di fatto uno dei mezzi e delle spinte piu efficaci per una migliore co-
noscenza e pratica della fede nelle stesse comunita cristiane. Cio
detto, ci chiediamo se in fatto di impegno missionario, anche a moti-
vo di sue ricorrenti inflessioni ideologiche, I'ecumenismo non abbia
manifestato una certa discontinuita e stanchezza.

IV. L’unita dei cristiani e il futuro rinnovamento della teologia e
della Chiesa

Oggi circa l'unita dei cristiani, teologicamente, si da, realistica-
mente parlando, un terreno assai movimentato e variegato. Allorché
si rivisita la teologia sull’ecumenismo, si ha una impressione simile a
quella che si prova davanti ad una rete dei sentieri che cercano di at-
traversare il bosco. Dal margine di questo partono molti percorsi.
Alcuni di essi si perdono nel fitto del bosco, altri lo attraversano ef-
fettivamente. Alcuni sono ben segnati, atri appena individuabili. Co-
si, osservando la mappa della teologia sull’'unita dei cristiani nel po-
stconcilio, ci si accorge che sono stati avviati tanti discorsi e aperte
molte piste di riflessione. Alcuni tentativi sono falliti, altri, i piu, re-
sistono ancora; alcuni presentano percorsi un po' contorti e proble-
matici, altri, invece, dei tracciati convincenti. Ci sono persone che ri-
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tengono che il cammino ecumenico un giorno si perdera, fallira, in-
terrotto da problemi troppo grandi per le Chiese e le comunita ec-
clesiali. Non sono poche, tuttavia, le persone che mostrano grande
fiducia di arrivare in porto. Circa la realizzazione dell’'unita dei cri-
stiani, bisogna essere decisamente contro ogni atteggiamento disfat-
tista, superficiale e ripetitivo. E stato percorso molto cammino.
Quanto e avvenuto e dono dello Spirito Santo, esito degli sforzi dei
Pastori, in particolare del Vescovo di Roma, frutto della preghiera
dei credenti ed effetto di un lavoro faticoso di molti teologi. Occor-
re andare avanti con costanza e con coraggio, sorretti dalla pazienza
e dalla fiducia. Per quanto concerne il proseguimento del rinnova-
mento della teologia e della Chiesa cattolica, qui appaiono utili alcu-
ne riflessioni teologiche.

1. 1 concetto globale di unita della Chiesa secondo una visione cattolica

Precisiamo quella che vuole essere la logica del nostro discor-
so. Ci chiediamo in che modo un effettivo proficuo ulteriore rinno-
vamento della teologia e della Chiesa cattolica da parte dell’'unita dei
cristiani sia possibile. La risposta passa attraverso il paradigma dei
principi cattolici sull’ecumenismo. Nei paragrafi precedenti abbia-
mo tenuto presente tale principi; qui ci sembra bene esplicitarli. In-
dicazioni ufficiali del Magistero della Chiesa intorno ad essi si trova-
no, per esempio, oltre che nel cap. | della LG, nn. 8, 15, e nel cap. |
delTUR, anche nella valutazione dellARCIC |, The Final Report
(1982), nella Risposta cattolica alBEM (giunta alla Segreteria di «Fe-
de e Costituzione» nell’agosto 1987), nel Direttorio per I'applicazione
dei principi e delle norme per I'Ecumenismo, soprattutto la Sezione
prima, nn. 9-36 (25 marzo 1993) del Pontificio Consiglio per la pro-
mozione dell’'unita dei cristiani, nella Lettera Apostolica Orientale
Lumen (2 maggio 1995) di Papa Giovanni Paolo Il, e nella Lettera
Enciclica Ut unum sint (25 maggio 1995).

Fra i principi dottrinali piti importanti segnaliamo i seguenti:

1) La Chiesa ha la sua radicazione nel Mistero di Dio Uno e
Trino e la sua origine reale nel Cristo: € Popolo di Dio, Corpo di
Cristo e Tempio dello Spirito Santo.

2) La Chiesa di Cristo & per essenza una ed unica.

3) La Chiesa di Cristo, costituita e organizzata anche come so-
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cieta, «sussiste nella Chiesa cattolica, governata dal successore di
Pietro e dai Vescovi in comunione con lui, ancorché al di fuori del
Suo organismo si trovino parecchi elementi di santificazione e di ve-
rita, che, quali doni propri della Chiesa di Cristo, spingono verso
I'unita cattolica» (LG, 8).

4) «Le stesse Chiese e comunita separate, quantunque credia-
mo che hanno delie carenze, nel mistero della salute non sono affat-
to spoglie di significato e di peso, poiché lo Spirito Santo non ricusa
servirsi di esse come di strumenti di salvezza, il cui valore deriva dal-
la stessa pienezza della grazia e della verita che ¢ stata affidata alla
Chiesa cattolica» (UR, 3).

5) Fra la Chiesa cattolica e le altre Chiese e comunioni si ha
una comunione reale ma imperfetta, radicata nel Battesimo. Il cam-
mino ecumenico si sforza di preparre la strada alla comunione per-
fetta. Di questa raggiunta comunione perfetta sara, per tutti, segno
privilegiato la partecipazione comune alla Eucaristia, verso la quale,
€ noto, tende di per sé lo stesso Battesimo.

6) La comunione perfetta comporta la unita visibile quanto alla
fede, ai sacramenti e al governo pastorale. Si tratta di una unita al li-
vello della sostanza. Cio non solo non esclude, ma importa la plura-
lita nelle realta non essenziali della fede, del culto e della guida visi-
bile della Chiesa.

7) Anche la Chiesa cattolica, ai fini della manifestazione piena
della sua cattolicita obbiettiva, dice rapporto agli elementa/bona ec-
clesiali (plurima et eximia: cf UR 3) che si trovano fuori dalla sua or-
ganizzazione visibile.

8) Impegno dei fedeli della Chiesa cattolica & che, superati gl
ostacoli alla perfetta comunione ecclesiastica, ci si riunisca «in quel-
la unita dell’unica Chiesa, che Cristo fin dall'inizio dono alla sua
Chiesa, e che crediamo sussistere, senza possibilita di essere perdu-
ta, nella Chiesa Cattolica, e speriamo che crescera ogni giorno piu fi-
no alla fine dei secoli» (UR, 4).

9) Tutte le Chiese, in alcuni loro membri, sono colpevoli delle
divisioni avvenute fra i cristiani. Pertanto, in questo senso, tutte le
Chiese debbono convertirsi al Cristo e alla Parola. Tutte le Chiese,
per alcuni aspetti, sono chiese bisognose del perdono e della miseri-
cordia; debbono essere Chiese del rinnovamento e della riforma. |
cattolici in particolare debbono tener ben presente «che la loro pri-
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vilegiata condizione non va iscritta ai loro meriti, ma ad una speciale
grazia di Cristo; per cui se non vi corrispondono col pensiero, con le
parole e con le opere, non solo non si salveranno, ma anzi saranno
piu severamente giudicati» (LG, 15).

10) 1l movimento ecumenico, lo spirito ecumenico, la tensione
ecclesiale ecumenica sono una grazia speciale dello Spirito Santo alla
Chiesa. Lo Spirito Santo ¢ il vero grande artefice delia promozione
dell’'unita dei cristiani, per realizzare la fedelta al Cristo e in vista
dell’efficacia della missione della Chiesa.

2. Conseguenti istanze cattoliche circa l'ulteriore rinnovamento della
teologia e della Chiesa

Dai principi cattolici sull’ecumenismo segue in primo luogo
che un ulteriore rinnovamento della teologia e della Chiesa, a livello
di approccio metodologico, escludera a monte una posizione filoso-
fica per la quale I'intelligenza umana non ¢ in grado di cogliere la
verita, e lo storicismo assoluto per cui non si danno verita assolute.
Non potra conciliarsi con posizioni che, in ecumenismo, a) indulgo-
no ad un irenismo che presta attenzione solo a cid che unisce, e
ignora, al livello essenziale, cio che divide; b) ad un sincretismo per
il quale é sufficiente fare la somma di tutto cid che Chiese, comunita
ecclesiali e comunioni affermano, indipendentemente dal loro reale
profilo veritativo; c¢) ad un indifferentismo, per cui una «verita» reli-
giosa di una religione, di una fede, di una Chiesa e del tutto uguale
alla «veritad» religiosa di un’altra religione, di un’altra fede e di un’al-
tra Chiesa.

In secondo luogo, un teologo cattolico attento ai principi cat-
tolici sull’ecumenismo non potra, a nostro parere, fare come il libero
battitore riguardo ai modelli organizzativi del’'Unam Sanctam, tra-
guardo dell'unita dei cristiani. E noto che & gia stato proposto piu
d’'uno di questi modelli. Ci limitiamo ad accennarne a tre. Il primo
parte dalla universalita della Chiesa. Configura la Unam Sanctam
guanto all’essenza, sulla base della stessa fede, degli stessi sacramen-
ti e dello stesso governo pastorale. Vi aggiunge le indicazioni/corret-
tivi conciliari della categoria del «sussiste» e del rinnovamento/rifor-
ma. Il secondo modello ¢ quello che parte dallo schema Chiesa/co-
munione di Chiese locali, in cui la comunione esistente all'interno di
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ogni Chiesa locale, si allarga in comunione anche fra le Chiese locali.
La Unam Sanctam sarebbe costituita dalla comunione costruita me-
diante il reciproco riconoscimento delle dottrine, dei sacramenti, e
dei ministeri delle Chiese e delle comunita ecclesiali. Qui si colloca
pure sostanzialmente — se non andiamo errati — la formula meto-
dologica della «diversita riconciliata», un «processo che si potrebbe
caratterizzare come una redifinizione delle confessioni mediante il
dialogo»5. Nel terzo modello dell’lUnam Sanctam l'unita e la comu-
nione si avrebbero solo al livello della testimonianza e dell’amicizia.
Ciascuna Chiesa e comunita ecclesiale si rapporterebbe al Cristo se-
condo la propria interpretazione del Cristo; offrirebbe la propria te-
stimonianza cristiana seconda quella interpretazione; sarebbe in
unitd e comunione con gli altri secondo tale interpretazione e tale te-
stimonianza. Ci sembra utile fare alcune osservazioni.

Si rileva che la Chiesa cattolica di fatto ¢ in dialogo con Chiese
e comunita cristiane di tutti i tre modelli dell'lUnam Sanctamé. Il la-
voro dei teologi risente dei rispettivi punti teologici di partenza delle
Chiese e delle comunita ecclesiali. Talora offre esternazioni che tra-
discono la mancanza di fiducia di poter andare oltre i traguardi gia
raggiunti; I'istanza veritativa di cui intendono essere vettore, risulta
pero problematica. Altre volte le puntualizzazioni teologiche e me-
todologiche possono essere ritenute segno di uno sforzo mirato, per
un verso, a garantire neiYUnam Sanctam la continuita essenziale
dell'autentica Tradizione della memoria del Cristo; per I’altro verso,
a non sciupare cio che lo Spirito Santo, nonostante il peccato delle
divisioni fra i cristiani (c’'é chi dice: proprio attraverso tali divisioni),
ha realizzato nella storia di una Chiesa che sta ormai per attestarsi
sul Terzo Millennio. Anche qui: sempre piu appare che c’e chi é
maggiormente preoccupato dell’'unita; e chi € maggiormente preoc-
cupato della pluralita. | principi cattolici sull’'unita dei cristiani, e
pertanto anche un ulteriore rinnovamento della teologia e della
Chiesa cattolica, non si compongono con un modello di Unam Sanc-
tam in cui o I'unita faccia fuori le autentiche diversita o, viceversa, la

5 An'NEXE: Le théologien luthérien Hardin Meyer explique l'idée de «Diversié réconci-
lié», in: Y. CONGAR, Diversités et Communion. Dossier historique et conclusién théologique,
Paris 1982,231.

6 Cf A. DUELES, Ecumenismo: Problemi e possibilita per ilfuturo, in: Verso la Chiesa
del Terzo Millennio. Editoriale di G. ALBERIGO, «Giornale di teologia», Brescia 1979, 120.
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pluralita faccia fuori l'unita sostanziale. In definitiva, & il modello
del Dio Uno e Trino ad imporre l'unita e la pluralita. |1 precedenti
modelli dovrebbero esser giudicati sulla base di tale affermazione.
Segue che il terzo modello teologicamente non ci convince; il secon-
do, se segue la sua logica interiore, potrebbe forse essere conciliabi-
le; il primo va sviluppato in alcuni suoi presupposti e in qualche sua
connotazione.

In secondo luogo, un ulteriore rinnovamento della teologia e
della Chiesa in vista della piena unita dei cristiani secondo i principi
cattolici dell’ecumenismo, dovra tener presente le esigenze cattoli-
che relative a cinque grossi ambiti di problemi segnalati nel n.79 del-
la Lettera enciclica Ut unum sint di Papa Giovanni Paolo Il. Recita
questo paragrafo: «Sin da ora & possibile individuare gli argomenti
da approfondire in vista di un vero consenso di fede»: 1) le relazioni
tra la Sacra Scrittura, suprema autorita in materia di fede, e la sacra
Tradizione, indispensabile interpretazione della Parola di Dio; 2)
I’Eucaristia, sacramento del Corpo e del Sangue di Cristo, offerta di
lode al Padre, memoriale sacrificale e presenza reale di Cristo, effu-
sione santificatrice dello Spirito Santo; 3) I’Ordinazione, come sa-
cramento, al triplice ministero dell’episcopato, del presbiterato e del
diaconato; 4) il Magistero della Chiesa, affidato al Papa e ai Vescovi
in comunione con lui, inteso come responsabilita e autorita a nome
di Cristo per l'insegnamento e la salvaguardia della fede; 5) la Vergi-
ne Maria, Madre di Dio e icona della Chiesa, Madre spirituale che
intercede per i discepoli di Cristo e tutta I'umanita». In questo testo
non abbiamo soltanto la numerazione di problemi ma anche, in
realta, nella loro formulazione da parte del Vescovo di Roma, degli
importanti cenni orientativi circa le esigenze della dottrina cattolica.
Ci pare che, considerata I'economia del presente studio, ai fini
dell’'ulteriore rinnovamento ecumenico allinterno della teologia e
della vita della Chiesa cattolica, tali cenni orientativi possano rite-
nersi sufficienti.

In un ulteriore rinnovamento della teologia e della Chiesa sotto
lo stimolo dell'unita dei cristiani, i principi cattolici sull’ecumenismo
dovranno essere tenuti presenti anche in alcune concettualizzazioni
teologiche in corso che, a nostro parere, suscitano degli interrogativi.
Ci pare ad es. che non risponda al dettato cattolico un uso linguisti-
co indiscriminato del termine «Chiesa»: quasi esso non sia analogo e
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non abbisogni di precisazioni. Ci pare che non risponda alla visione
cattolica il procedimento teologico di coloro che parlano della
«unita della Chiesa» di Cristo come se, sostanzialmente, non fosse
sempre esistita e non lo sia tuttora nella Chiesa cattolica: in altre pa-
role come se si dovesse partire da zero.

Non ci pare, stando al contesto dottrinale conciliare globale,
che rispetti I'affermazione della sussistenza della Chiesa di Cristo
nella Chiesa cattolica e [I'esistenza di elementa/bona Ecclesiae
(espressione forse non tanto felice) fuori dall’organismo visibile del-
la Chiesa cattolica, una interpretazione del concetto di sussistenza
che concluda che la Chiesa di Cristo «sussiste» in ogni Chiesa e in
ognhi comunita ecclesiale: non ci pare che questo livellamento del
concetto e, sia pure strumentalizzando l'analogia, questa specie di
policentrismo ecclesiologico che ne segue corrispondano alla dottri-
na cattolica.

Reca difficolta pure un concetto di comunione smobilitato nei
suoi contenuti sacramentali e/o istituzionali. 11 quadro della teologia
cattolica relativa alla unita dei cristiani, come rifiuta la posizione
esclusivista del preconcilio nella quale si affermava che la Chiesa di
Cristo ¢ la Chiesa cattolica, cosi, stando al Vangelo interpretato dalla
Tradizione divino-apostolica. esclude l'altra posizione estrema se-
condo la quale tutte le Chiese e comunita ecclesiali sono, in termini
di «pienezza sacramentale» e di istituzione, del tutto uguali fra loro.

Un ulteriore rinnovamento della teologia nel senso spiegato,
inoltre, mentre circa la giustificazione dovra conservare la convin-
zione di fede della sovranita assoluta del Cristo e della assoluta gra-
tuita della grazia salvifica da accogliere con la fede, non potra disar-
mare circa la mediazione effettivamente sacramentale della Chiesa.
Ponendo la comunione al cuore di una visione ecclesiologica, non
dovra mettere in essa come fra parentesi I'aspetto istituzionale: posi-
tivamente, in particolare, anche secondo noi, sara teologicamente in
grado di rilevare la connessione della successione apostolica con la
celebrazione dell’Eucaristia e la reciproca interiorita fra la Chiesa
universale e la Chiesa particolare/locale. L'ulteriore rinnovamento
riguardera anche I'approfondimento teologico dell’identita del mini-
stero petrino del Vescovo di Roma, e una configurazione nuova del
SuUO esercizio: non potra tuttavia varcare la sostanza della fede quan-
to all'esistenza e il profilo dogmatico del suo stesso esercizio.
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Pur muovendo verso una sempre piu lucida e determinata
riforma, il rinnovamento dovra conservare gli elementi costitutivi
della identita della Chiesa di Cristo. Se, dunque, la Chiesa dovra di-
ventare sempre piu consapevole di essere una Chiesa bisognosa del-
la misericordia di Dio, dovra pure mostrarsi felice e grata a Dio pel-
le «meraviglie» gia operate in essa. Fermo restando quanto sopra
abbiamo affermato, il rinnovamento riguardera pure la identita e la
presenza della donna nella Chiesa: si dovranno creare una nuova
sensibilita verso la donna, una nuova figura di donna, e inventare
probabilmente nuovi paradigmi operativi iti vari livelli della vita del-
la Chiesa. C’¢é ancora del cammino da fare dal punto di vista della ri-
flessione teologica e della vita pratica della Chiesa. Infine, circa il
rapporto fra Magistero e Teologia si potranno in parte inventare al-
tri schemi teologici interpretativi del ministero ecclesiastico d’inse-
gnamento nella Chiesa; forse anche altri moduli di rapporto fra Ma-
gistero e Teologi. Non si potra in ogni caso escludere la differenza
specifica della vocazione ecclesiale e del carisma del Magistero ec-
clesiastico e della vocazione ecclesiale e del carisma del Teologo e
delle differenti funzioni e ruolo dell’'uno e dell’altro servizio alla Pa-
rola per il bene delia comunita ecclesiale.

A guisa di conclusione, osserviamo che il teologo del postcon-
cilio si € venuto a trovare in una situazione in parte inedita quanto
alla cultura e quanto alla stessa teologia. Si pensi per esempio al fat-
to, secondo alcuni felice secondo altri problematico, dell'intenso di-
scorso delle scienze, alla sfida della mondializzazione e della globa-
lizzazione, alla cultura del privato — subentrata a quella della fede
del Medio Evo ed a ciucila dell'utilita dell’epoca moderna —, ¢illa
forza delle istanze dell'inculturazione, della pluralita e della regiona-
lita della teologia, all'imprescindibilita del dialogo interreligioso, alla
vicenda della teologia della liberazione. Tutto cid ha indubbjamento
condizionato anche la intensita e la modalita del rinnovameno della
teologia e della Chiesa, da parte dell’'unita dei cristiani. Probabil-
mente vi influird anche in futuro. Tutto cio, peraltro, non pud bloc-
care la scelta e il cammino ecumenico. L’unita dei cristiani risponde
alla volonta di Cristo (cf Gv 17,21) e costituisce chiaramente una
delle priorita pastorali pure di Papa Giovanni Paolo Il. Anche la
Chiesa cattolica, insieme ad altre Chiese e ad altre comunita eccle-
siali, per fedelta al Cristo ed alla propria missione, si ritiene impe-
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gnata in un modo irreversibile nel cammino ecumenico. E ormai
convinzione abbastanza diffusa che, metodologicamente, cio si rea-
lizzera piu attraverso la concentrazione dei discepoli sul Cristo e sul
suo Vangelo, che nel confronto frale Chiese e le comunita ecclesiali;
piu operando profeticamente in un presente che anticipi un futuro
in parte nuovo, che scarpinando e rivisitando i sentieri della storia
passata; piu creando monasteri dello spirito e della preghiera, che
attrezzando forum teologici; piu confidando nella intelligenza
dell’amore, che affidandosi alla acribia della critica e, in generale,
del discorso.

Piazza dell’Ateneo Salesiano, 1
00136 ROMA
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PROSPETTIVA ORTODOSSA

Damaskinos PAPANDREOU

Sommario: I. Un solo Cristo - una sola Chiesa - IL Come sipone una chiesa neiconfronti delle al-

tre? - I1l. Chiamati al rinnovamento - IV. Alcuni sviluppi dell'odierna teologia greca - V. Essenza
eforma - VI. Chiamati al superamento dell’esclusivo afferrarsi alle «forme» - VII. Chiamati a su-

perare le verita parziali.

I. Un solo Cristo - una sola Chiesa

L’unita tra cristiani & cosi essenziale e importante che puo esse-
re paragonata all’'unione del Padre con il Figlio o, per meglio dire,
allinseparabile unione delle tre persone della santa Trinita. Il dissol-
vimento di questa unita significa rottura della pace, dellumilta e
della fede che essa presuppone. «Non conservare I'unita dell’'unico
corpo significherebbe, percio, negare I’'unita dell’'unico Signore e la
confessione di Lui. Cio significherebbe disprezzare la Sua autorita»,
«disprezzare e fraintendere il nuovo Essere, nel quale essi sono co-
me membra di questo corpo per via del battesimo, disprezzare e
fraintendere la loro realta, dalla quale essi esistono» b

Se si tenta di coordinare le diverse varianti della nuova teologia
ortodossa nella loro comprensione della chiesa, in una relativa sinte-
si, che potesse tener conto di tutti gli aspetti della vita ecclesiastica
fino ad un certo grado, se fosse possibile formulare una chiara defi-

H. Schiier, La lettera agli Efesini, Diisseldorf 1962, p. 187-188.

Anuales theologici 10 (1996) 217-232
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nizione ortodossa di chiesa, allora si dovrebbe dire: la Chiesa é il
corpo di Cristo, la totalita di tutti coloro che credono in Cristo come
il Dio e il Salvatore del mondo e che sono uniti, da questa fede orto-
dossa e dai sacramenti, ad un «corpo» che ha un Signore per «ca-
po». Percid ci pud essere solo un’unica chiesa che consiste, da una
parte, nel divino, nello pneuma e nellinvisibile, e dall’altra,
nell'umano, nel materiale e nel visibile2.

La Chiesa come «soma Christou» forma un tutto unitario e
«siccome c’é solo un unico Signore», come dice Clemente di Ales-
sandria, «la lode anche di quello che merita I'onore piu alto, consiste
nella sua unicita perché é riflesso dell’unica verita fondamentale. In
ogni caso l'unicita appartiene all’essenza dell’unica Chiesa, mentre
quella gente vuole strapparla con violenza in seétte. Noi riteniamo,
dunque, che I'antica e generale chiesa € unica, secondo la sua essen-
za, il suo concetto, il suo inizio e il suo predominante significato»3,

Se fosse possibile avere piu Cristi o dividere Cristo, allora sa-
rebbe anche possibile avere molte chiese veraci e degne del loro no-
me. L’attuale separazione della chiesa in molte «chiese» impedisce
anche il suo lavoro nel mondo; € impossibile annunciare questa fe-
de, questo amore e questa pace mentre esse stesse si lacerano e sono
spezzettate dalla separazione e da scismi.

La chiesa ortodossa ¢ il «corpo di Cristo», ¢ il corpo di Cristo,
unico. Si puo parlare dell'ortodossia o della chiesa ortodossa al sin-
golare; si pud pero anche parlare delle chiese ortodosse al plurale. |
due concetti rimandano all’'originalita dell’ortodossia: essa non & né
una chiesa locale isolata e autosufficiente, né la semplice somma di
una sequenza di chiese locali. Essa non & neanche chiesa universal-
mente strutturata che considera, de iure e de facto, le chiese locali
come parti subordinate dell’'unica chiesa, ma essa &€ una comunita di
sedici chiese locali autocéfale o autonome, che possono avanzare il
diritto, ognuna per sé, di essere una, santa, cattolica e apostolica
chiesa — con la premessa che ognuna di loro sta in comunione con
le altre chiese locali.

2J. Karmdus, Abbozzo della dottrina dogmatica della Chiesa ortodossa cattolica, in:
BraTSIOTIS, I.a Chiesa ortodossa dalla prospettiva greca, voi. 1,1, Stoccarda 1959. Confronta
la definizione di Ch. ANDROUTSOS, Dogmatica della Chiesa ortodossa orientale, Atene 1956
(in greco), p. 262.

} Strom, VII, c. 17.
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Conseguenza ed espressione della comunione di fede ¢ la piena,
liturgico-canonica comunione delle chiese, la realizzazione dell’'unita
organica nel corpo di Cristo unico. Le conseguenze liturgiche e cano-
niche, che risultano dalla comunione delle chiese, sono chiarite e re-
golate dalla chiesa sulla base della trasmissione della chiesa insepara-
bile. Questa comunione non significa uniformita nell’ordine liturgico
e negli usi ecclesiastici, ma con essa viene espresso che le chiese inte-
ressate conservano ognuna lo svolgimento legittimo e storicamente
cresciuto dell’unica fede dell’antica e inseparata chiesa. Questa comu-
nione non costringe neanche alla sottomissione di una chiesa, con la
sua tradizione, all’altra, poiché cid contraddirebbe la realta della co-
munione. Le chiese unite nella piena comunione svolgono il loro com-
pito nel mondo non isolate una dall’altra, ma unite nel principio»4.

1. Come si pone una chiesa nei confronti delle altre?

La necessita di un’urgente risposta del rapporto tra chiesa or-
todossa e le altre chiese e confessioni € stata spesso sottolineata da
tutte le chiese ortodosse.

Sui rapporti tra la chiesa ortodossa e Tintero mondo cristiano
— a parte la valutazione del dialogo bilaterale della chiesa ortodossa
con gli anglicani, i vecchio-cattolici, i vecchio-orientali, i cattolico-
romani, i luterani e i riformati — la terza Conferenza Preconciliare
Panortodossa ha presentato la seguente presa di posizione: «La
chiesa ortodossa, che ¢ la chiesa una, santa, cattolica e apostolica, ¢
pienamente consapevole della propria responsabilita per I'unita del
mondo cristiano. Essa riconosce l'esistenza effettiva di tutte le chiese
e confessioni, e crede che tutti i rapporti che essa mantiene con loro
debbano fondarsi su una chiarificazione dell’intera questione eccle-
siologica, il piu rapida e obiettiva possibile, ma particolarmente an-
che della sua dottrina dei sacramenti, della grazia, del sacerdozio e
della successione apostolica. | dialoghi teologici bilaterali, che ven-
gono condotti oggi dalla chiesa ortodossa, sono un’autentica espres-
sione di questa coscienza dell’ortodossia»5.

A Testi firmati in comune della VII e ultima assemblea plenaria della Commissione
mista teologica per il dialogo ortodosso-veterocattolico in Kavala/Grecia (12-19 ottobre
1987).

5 Decisioni della li Conferenza preconciliare panortodossa, in: LS 42 (1987) 1,7.
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Questa presa eli posizione ecclesiologica ci ricorda una prece-
dente constatazione della commissione interortodossa per la prepa-
razione del Concilio.

«Nella coscienza dell'importanza dell’attuale struttura del cri-
stianesimo la nostra santa Chiesa ortodossa riconosce, sebbene essa
sia una, santa, cattolica e apostolica, non solo I'esistenza ontologica
di queste chiese cristiane ma crede anche fermamente che tutti que-
sti rapporti con loro debbano fondarsi su una chiarificazione, il piu
rapida e obiettiva possibile, dei problemi ecclesiologici e della tota-
lita della sua dottrina»6.

Nell’esame della sua posizione di fronte alle altre chiese, quella
ortodossa deve rispondere ad una serie di delicate domande che si
pongono. Se la Chiesa ortodossa crede di continuare I'antica insepa-
rata Chiesa e di incarnare, da Pentecoste, la vera unita, che e lI'essen-
za della Chiesa, che posto hanno le altre chiese all'interno della sto-
ria della chiesa unica?

Se la chiesa ortodossa si comprende come la chiesa una, santa,
cattolica e apostolica, che conserva invariate la fede apostolica e la
tradizione della chiesa antica e dei primi sette concilii ecumenici,
quale sara la concezione teologica che avra il futuro Sinodo panorto-
dosso dell’esistenza delle altre confessioni cristiane?

Quale differenza c'é nell'ecclesiologia ortodossa tra «scismati-
ci» ed «eretici»? Cosa puo0 significare, per la nostra attuale concreta
situazione ecclesiale, I'«ecclesiologia dello scisma», sviluppata da Ci-
priano, che e fondata sull'originaria identificazione della Chiesa con
la riunione eucaristica?

Per continuare con le domande: Come intendono gli ortodossi
la ricostituzione dell’'unita della Chiesa, che é la méta dei nostri
odierni comuni obiettivi? Qual ¢ il fondamento sacramentale e ec-
clesiale sul quale poggiano gli ortodossi nel loro mirare all’'unita con
le altre chiese, che confessano insieme la loro fede in Gesu Cristo, il
Signore e Salvatore del mondo?

Queste sono le domande piu delicate e piu difficili, nella nostra
attuale situazione, ma che devono almeno essere poste e che ci ob-
bligano a rivalutare e a riesaminare la nostra posizione.

" D. Papa.NDREOu, La preparazione del Sinodo panortodosso. Questioni e riflessioni at-
tuali, in «Sul cammino verso I'unita della fede (Pro oriente)», Vienna 1974, 189.
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Nella sua presa di posizione sul tema «Ortodossia e movimen-
to ecumenico», la terza Conferenza Preconciliare Panortodossa da
una certa risposta alle domande gia esposte: «La chiesa ortodossa
fonda Punita della chiesa sul fatto che questa ¢ stata istituita dal no-
stro Signore Gesu Cristo e sulla comunione nella santa Trinita e nei
Sacramenti. Questa unita si esprime nella successione apostolica e
nella tradizione dei Padri e in essa ¢ stata vissuta fino al giorno d’og-
gi. Compito e dovere della chiesa ortodossa € quello di trasmettere
l'intera verita, cosi come e contenuta nella Sacra Scrittura e nella tra-
dizione, verita che da alla chiesa il suo carattere universale.

La responsabilitd della chiesa ortodossa e la sua missione ecu-
menica, in vista dell’'unita della chiesa, si & espressa nei concilii ecu-
menici. Questi hanno sottolineato soprattutto il collegamento inse-
parabile fra la giusta fede e la comunione eucaristica. La chiesa orto-
dossa si € sempre impegnata a spingere le chiese e confessioni cri-
stiane alla ricerca comune dell'unita persa dei cristiani, affinché
giungano all’'unita nella fede»

Tutte le chiese e le confessioni sono chiamate ad esaminare,
attraverso dialoghi bilaterali e multilaterali, se, per le loro origini,
per la loro fede, sono vincolate alla ricostituzione dell’'unita oppu-
re no. Questa sfida vale soprattutto per quelle chiese che preten-
dono di essere la continuazione dell’unica cattolica e apostolica
chiesa. Esse dovrebbero, al di fuori dei loro confini canonici, attra-
verso cui identificano l'unica santa, cattolica e apostolica chiesa, ri-
conoscere delle chies